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APRESENTACAO

Nos anos 80 a historiografia brasileira assistiu a emergéncia do interesse dos historia-
dores por tematicas relacionadas com igreja, catolicismo e com as praticas e crengas reli-
giosas tanto no passado colonial como no século XIX e XX. Rompia-se assim com certo
desinteresse dos historiadores e historiadoras leigos de formagao académica com respeito
ao religioso, constituindo uma alternativa a abordagem representada por uma historiogra-
fia de carater eclesiastico (por vezes mais identificada com a instituigdo, por vezes critica
como a CEHILA), gerada ao interior das igrejas catolica, metodista, luterana, baptista.

Tal interesse de novas geracdes de historiadores se configurou claramente no levan-
tamento feito pela ANPUH sobre a produg@o dos programas de p6s-graduagio na segun-
da metade dos anos 80 ¢ na primeira metade dos anos 90, onde se constou um nimero
expressivo de dissertagdes e teses sobre a tematica religiosa. Embora se abordasse outras
igrejas além da catdlica e outros aspectos além dos eclesiasticos, ainda se tratava de uma
historiografia definida pelo estudo do cristianismo, em particular da igreja catdlica e de
forma especial as relagdes desta com o Estado. Também essa primeira historiografia aca-
démica se esforgava por localizar as igrejas no seu contexto historico e por aborda-las a
partir das relagdes travadas ao interior dos diversos grupos sociais.

Nesse inicio do século XXI a produgdo historiografica a respeito do religioso nao
apenas se manteve, mas vem se ampliando regionalmente e diversificando seus temas, re-
cortes e periodos. Expressivas revistas de Historia, como a Revista Brasileira de Historia,
editada pela ANHPU ou a revista Tempo, da Universidade Federal Fluminense, s6 para
mencionar algumas, dedicaram no inicio dos anos 2000 numeros centrados em tematicas
relacionadas com religido. Em 2008 foi fundada a revista eletronica, Revista Brasileira
de Historia das Religides, que tem editado trés nimeros por ano.

Na procura de espagos proprios para discutir a pesquisa, surgiu em 1999, por inicia-
tiva de historiadores de diversas universidades, a Associacdo Brasileira de Historia das
Religioes, associada a International Association for History of Religions, que até agora
constitui um importante espaco de apresentagdo de pesquisas que envolvem o tema, abor-
dadas desde a Historia, a Sociologia, a Antropologia e as Ciéncias da Religido.
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Finalmente, em 2005 foi constituido ao interior de ANPUH o GT Historia das Re-
ligioes e das Religiosidades que tem-se reunido todos os anos com um nimero sempre
crescente de comunicagdes sobre aspectos religiosos desde uma perspectiva historica.
Ainda, desde 2003 se realiza em Mato Grosso do Sul, a cada trés anos, um Simpdsio In-
ternacional sobre Religides, Religiosidades e Cultura, onde a presenca de historiadores
¢é expressiva.

Para o simposio de ANPUH de 2009 em Fortaleza, foram aprovados seis simpdsios
centrados em analises sobre religiosidades, nos quais deverdo ser apresentados mais de
cem trabalhos que, além dos temas ja conhecidos, devem incluir comunicagdes sobre
religides de origem africana, espiritismo, pentecostalismo, outras e novas praticas re-
ligiosas. Todas as regides de Brasil aparecem através de trabalhos, que apontam para
grupos consolidados, que ha tempo participam dos simpdsios das regionais de ANPUH.
Também os periodos estudados se diversificam acontecendo o mesmo com as abordagens
teoricas ¢ metodologicas. Em grande parte essas comunicagdes serdo apresentadas por
jovens historiadores, homens e mulheres, sendo que muitos deles ndo seguem em termos
de fé as tradigdes religiosas que estudam. Se isto pode ser explicado como decorréncia
da criag@o de mais cursos de pos-graduacdo em Historia nas diferentes regides do Brasil,
aponta também para o que vimos insistindo: a manutengdo do interesse pela tematica
religiosa nas novas geracdes de historiadores e historiadoras, independente de crengas ou
seguimentos religiosos.

Outro fator que pode explicar o interesse crescente dos pesquisadores sobre a arca
¢ a aparente contradi¢do entre a diminuicao gradativa do que poderiamos denominar re-
ligides tradicionais no Brasil — o catolicismo, o luteranismo e a umbanda —, conforme
veem apontando todos os censos realizados nos ultimos anos, e o vertiginoso cresci-
mento do sentimento de religiosidade expresso na busca pelo sagrado, pelo divino, pela
espiritualidade. Tal fenomeno, afirmam os estudiosos, ndo se expressa apenas no Brasil,
configurando-se como um fendmeno mundial. Dai a questdo: constitui tal religiosidade
um contraponto a um mundo cada vez mais racionalmente explicado, o fendmeno do
“desencantamento do mundo” explicado por Max Weber, ou expressa uma inseguranca
ante a dimensdo do ainda incognoscivel? Ou do irracionalismo em suas formas mundanas
que atravessa a crise estrutural da sociabilidade do capital? Confunde-se com a busca de
um mundo mais humanista, ante a desagregacdo das relagdes societarias, ou trata-se da
manifesta¢do de uma espiritualidade inerente a condigdo humana?

Pois no mundo de hoje tal ressignificacdo do campo do religioso, cujo entendimento a
pesquisa busca, se expressa em crengas, conceitos, valores e praticas cujas denominagdes
sdo tanto difusas, quanto novas ou remontam a tempos muito remotos. Se no século XIX
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a perspectiva da separagdo entre o mundo privado e o publico levou a institucionalidade
religiosa a se confrontar com o Estado que se pretendia laico, naquele mesmo momento,
j& apontava o autor, tal perspectiva se punha como um falso teorema, pois o Estado era
inerentemente religioso, se a populag@o se mantivesse crente.

Tantos e tais dilemas sdo os que confrontam os analistas e, cuja produgdo, aqui no
Brasil, nos remete a uma outra ordem de questdes: ha no Brasil um campo de produgio
do conhecimento que possa ser nomeado de Historia das Religides? A produgao histo-
riografica destes 20 anos aponta para um método que se possa diferenciar do utilizado na
producdo da Historia Cultural ou das abordagens feitas pelas Ciéncias da Religido? Os
historiadores que trabalhamos com religido teriamos condi¢des de apontar para especifi-
cidades que caracterizariam os percursos historicos das religides entre nos? Interessa para
os historiadores que pesquisamos sobre religides no Brasil nos inscrevermos numa das
tradi¢cdes que se definem como Historia das Religides?

Estas indagacdes, perseguidas a cada ano no contesto da disciplina Historia das Re-
ligiées no Brasil e na América Latina, no Programa de Pos-Graduagdo das Ciéncias da
Religido da PUC, originaram, entre outras idéias, a de propor aos editores da Revista Pro-
Jjeto Historia, do programa de pés-graduagao em Historia da PUC-SP, um nimero com
o cixo Historia e Religides. Estas perguntas a propo6sito de nosso campo historiografico
guiaram também a organizagdo do Dossi€, adotando-se trés critérios para selecionar os
artigos: artigos gestados a partir de pesquisa ou reflexdo tedrica e metodologica de carater
historiografico; artigos com reflexdes tedrico metodologicas que reflitam os diversos en-
tendimentos que existem entre nos do que supde fazer historia das religides; artigos que
contemplem diversas religides no Brasil, diversos periodos e diversas regioes.

Assim, no primeiro bloco deste numero da Revista Projeto Historia reunimos quatro
artigos com preocupagdes teorico metodolégicas que apontam para duas tradicdes ou
formas de abordar a Histdria das religides na Europa. Os artigos de Luiz Alberto Scia-
marella Santanna, Virginia A. Castro Buarque, Antonio Paulo Benatte, dialogam com
autores franceses, em grande parte conhecidos dos historiadores brasileiros. Ja, Adone
Agnolin, examina as contribui¢cdes para o estudo das religides da chamada escola de
Roma ou escola italiana da Histéria das Religides, que muito pouco conhecida entre nos.
Para auxiliar no entendimento desta historia das religides italiana, realizamos também
uma entrevista (que abre o niimero) com Nicola Gasbarro, professor da Universidade de
Udine e um dos atuais maiores expoentes dessa escola. Esperamos que estas contribui-
¢Oes possam auxiliar na reflexdo tedrica a proposito da Historia das religides e se juntem
a outros materiais ja existentes.
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Dando seqiiéncia, outro conjunto de artigos foi escolhido por demonstrar como os
historiadores estao trabalhando as diversas religides e em distintos periodos. Dois deles,
o de Juarez Donizete Ambires e o de Lina Gorenstein, se localizam no periodo colonial, o
primeiro analisando as praticas e representagdes da sociedade na América Portuguesa no
final do século XVII, através dos textos de dois jesuitas, padre Vieira e padre Antonil. Ja
Lina Gorenstein, examina, praticamente no mesmo periodo, a situagdo do criptojudaismo
feminino no Rio de Janeiro. A seguir se encontra um conjunto de artigos sobre o século
XIX e o inicio do século XX. O primeiro de Vanessa Ribeiro Simon Cavalcanti e Barbara
Maria Santos Caldeira que, servindo-se da imprensa, recuperam a visdo que se tinha da
procissdo do Senhor Morto na Bahia do século XIX. Depois Roberto di Estefano, desde
uma perspectiva ibero-americana, examina as dissidéncias religiosas e a secularizagdo no
século XIX. Ainda, Lyndon de Aratijo Santos, também na perspectiva da América Latina,
da continuidade ao artigo anterior avangando no tempo, ao examinar os usos ¢ sentidos
conferidos ao protestantismo e a modernidade na transi¢cdo do século XIX para o XX.

No artigo seguinte Arhur Cezar Isaia, trabalhando com fontes relativas a Umbanda,
aponta para as relagdes ali evidenciadas entre ética e religido. Outros dois artigos abor-
dam aspectos do catolicismo contemporaneo: o de Marcos Cezar de Freitas se refere a
presenca da religido na configuracdo do campo religioso brasileiro ¢ o da Solange Ra-
mos de Andrade trata da dimensao martirial das recentes devogdes populares. Finalmente
José Otavio Aguiar e Rodrigo Wolff Apolloni, trabalhando também com o século XX,
introduzem a consideragdo de outra expressao religiosa presente entre nds: o budismo,
considerado através da influéncia nas artes marciais da tradi¢do do mosteiro de Shaolin
no Brasil.

Pretendemos suprir caréncias de artigos sobre religides como o Candomblé e outros
importantes universos religiosos, com as comunicagdes de pesquisa e as resenhas. Espe-
ramos assim estar, pois, contribuindo para a consolidagdo e o fortalecimento da pesquisa
em Historia das Religides.

Fernando Torres-Londofio (Organizagio)
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O DEBATE ENTRE HISTORIA E RELIGIAO EM UMA BREVE
HISTORIA DA HISTORIA DAS RELIGIOES:
ORIGENS, ENDERECO ITALIANO E PERSPECTIVAS DE
INVESTIGACAO

Resumo

Com o presente artigo pretendemos apresen-
tar, primeiramente, o percurso sumario dentro
do qual se originou a especifica trajetoria de
investigacdo da escola italiana de Historia das
Religides, a partir de sua postura critica frente
a vertente sistematica e aquela da fenome-
nologia religiosa. Essa primeira parte serve
ao escopo de historicizar, minimamente, a
propria disciplina, antes de apontar, na segun-
da parte, para as peculiaridades, os objetivos
¢ os instrumentos precipuos da Historia das
Religides propriamente dita. Levando em
consideragdo as origens mais gerais da dis-
ciplina e apontando para a especificidade do
endere¢o de estudos italiano, delinearemos,
entdo, algumas perspectivas de investigagao
tendo em vista destacar como a abordagem
metodologica de estudos historico-religiosos,
nascida na Italia com a obra pioneira de
Pettazzoni, problematiza significativamente a
relag@o e o debate entre Historia e Religido.

Palavras-chave

Historia das Religides; Fenomenologia
religiosa; Comparagdo historico-religiosa;
Historia.

Adone Agnolin

Abstract

In the present article we intend to present,

at first, the summary route within which has
been originated the specific investigative tra-
Jectory of the Italian school about History of
the Religions, departing from its critical pos-
ture in face of both the sistematic tendency
and that one of the religious phenomenology.
The first part benefits the goal of historiciz-
ing, at least, the discipline itself, and than
focusing the peculiarities, in the second part,
as well as the objectives and the essential
instruments of the History of the Religions.
Taking into consideration the general origins
of the discipline, and pointing out the specific
aspects of the Italian address of studies, we
will outline some perspectives of investiga-
tion, aiming to highlight how the methodolog-
ical approach of historical-religious studies,
born in Italy with Pettazoni’s pioneer work,
expressively designs the problems of relation
and debate between History and Religion.

Keywords

History of the Religions; religious
phenomenology, historical-religious com-
parison; History.
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Adone Agnolin

Para responder ao objetivo proposto pela presente Revista — o debate e a relagdo entre
Historia e Religido —, no presente artigo, escolhemos de apontar, mesmo que esquemati-
camente, para uma sintese da metodologia de estudos da assim chamada “Escola Italiana
de Historia das Religides”. Levando brevemente em considerac@o as origens mais gerais
da disciplina e apontando para a especificidade do enderego de estudos italiano, delinea-
remos algumas perspectivas de investigagao tendo em vista destacar como a abordagem
metodologica de estudos historico-religiosos, nascida na Italia com a obra pioneira de
Pettazzoni, problematiza significativamente a relacdo e o debate entre Historia e Reli-
gido.

De fato, contra a proposta de abordar a Religido no singular, porque entendida e
conceituada enquanto objeto solido, a metodologia historico-religiosa italiana vem se
destacando por um pressuposto prioritario, necessario e fundamental: aquele de uma
“des-objetivacdo” da Religido que, portanto, ¢ projetada numa perspectiva comparativa
(e, entdo, plural) e historica (isto €, relacional). Esta operacdo de historicizagdo do pro-
prio conceito de Religido, antes, enquanto instrumento fundamental para constituir uma
comparabilidade das religides, depois, ¢ o significado mais peculiar conexo ¢ sintetizado
no nome da disciplina: Historia das Religides.

Tentaremos realizar esse breve percurso, sem perder de vista esses objetivos analiti-
cos, realizando, com o presente texto, uma operagao de costura das especificas introdugdes
que elaboramos para a organizac¢ao dos quatro volumes da tradu¢ao brasileira, sob nossa
coordenagdo, do Manuale di Storia delle Religioni [Manual de Histéria das Religioes]*.
Partindo de um necessario remanejamento da ordem das introdugdes apresentadas naque-
les volumes, com o presente artigo pretendemos apresentar, portanto, 0 percurso sumario
dentro do qual se originou a especifica trajetoria de investigacdo da escola italiana de
Historia das Religides, a partir de sua postura critica frente a vertente sistematica, de Max
Miiller, Edward Burnett Tylor, Emile Durkheim,’® e & vertente fenomenologista ou essen-
cialista, de Rudolf Otto,* Gerard Van der Leeuw’ e Mircea Eliade.®

A primeira parte do trabalho se desenvolve, portanto, tendo em vista um primeiro
e fundamental esbogo de historicizacdo da propria disciplina, antes de servir para intro-
duzir, na segunda parte, as peculiaridades, os objetivos ¢ os instrumentos precipuos da
escola italiana de Historia das Religides.” Finalmente, a parte final pretende apontar para
algumas das mais importantes vertentes — longe, todavia, de serem as Unicas — da investi-
gacdo caracteristicamente histérico-religiosa, em relagdo as problemadticas tratadas pelos
quatro volumes da colegdo.
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1. Origens da “Historia das Religides”

a) a vertente sistematica: Miiller, Tylor, Durkheim

A histdria das discussdes Seis e Setecentistas, relativas ao problema da origem
da linguagem,® mostra o nascimento da recusa da hipdtese inicial de uma lingua natural
colocada por Deus na mente de Addo: a partir desse contexto historico nasce a insistén-
cia sobre o aprendizado gradual da linguagem e da escrita, do qual se desprende a tese,
exemplarmente proposta por Giambattista Vico,” na primeira metade do século XVIII,
da precedéncia da fala inarticulada sobre a articulada e de uma escrita primitiva (feita de
imagens e de hieroglifos) sobre a escrita alfabética. Nesse peculiar momento historico,
a linguagem deixa de ser vista enquanto anterior a constituicdo da sociedade e da histo-
ria. Essas discussdes se desprendiam do mais abrangente problema da Antigiiidade das
nagdes pagds que, exaustivamente discutido por mais de trés séculos, deu lugar a uma
intermindvel literatura. Depois das discussdes renascentistas — na dire¢do da prisca theo-
logia, da sapiéncia dos egipcios e daquela dos chineses —, o problema da Antigiiidade das
nacdes pagas adquire, nesse periodo, uma nova énfase em estrita relacdo com a reflexdo
sobre a novidade dos selvagens americanos e as migragdes dos povos. Finalmente, partin-
do desses pressupostos, o problema da historia dos povos mais antigos ndo se configura
mais como separavel daquele relativo aos seus mitos. Paradigmatico e significativo ¢ o
fato de que, entre esses mitos, o do diltivio estava particularmente em condi¢des de pro-
por, finalmente, perguntas inquietantes sobre a universalidade do relato biblico.

No apice dessa longa, complexa e conturbada discussdo, coloca-se a obra de Max
Miiller'® que, justamente através da analise da linguagem, em sua comparative religion,
busca uma possivel interpretagdo dos fatos religiosos. Com esse objetivo e levando em
consideracdo a personificagdo de fendmenos (naturais ou outros), Miiller consegue, por-
tanto, enfocar juntos os dois problemas, da linguagem e da mitologia, definindo essa ulti-
ma enquanto uma caracteristica “doenca da linguagem” pela qual o simbolo passa a ser o
simbolizado. Segundo Miiller, portanto, apesar da mitologia configurar-se enquanto uma
linguagem de crianga que exprime idéias de criangas, ela se caracteriza enquanto uma
“linguagem verdadeira” para uma “religido verdadeira”: ela afirma-se, enfim, enquanto
produto de uma especifica experiéncia primordial vivida, da qual, na época sucessiva, sO
chega até n6s um eco flébil.

Ora, mesmo que o pressuposto de Miiller fosse aquele de que as religides dos “sel-
vagens” devam ser tratadas com o mesmo respeito que € reservado as das civilizagdes
“superiores”, sua analise permanece ligada, fundamentalmente, ao pressuposto da com-
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parabilidade das religides a partir do fato que elas podem ser consideradas cronologica-
mente estranhas aos contextos culturais que as subtendem: este vicio de fundo aponta
para a perspectiva de uma caracteristica contraposicao das religides que se diferenciariam
segundo um plano que vai da “conservagdo” de um passado unificante em diregdo a um
“progresso” diversificante.

E a partir dessa perspectiva que nasce a Historia das Religides a qual, conseqiien-
temente, desde seu comego, mostra-se aberta a duas possibilidades: 1) uma “romantica”
(aquela de Max Miiller) que faz dos “primitivos” os depositarios do primeiro fundamental
elemento (a religido) que transforma o indiferenciado, em povo, etnia, nagao; 2) e uma se-
gunda, a “positivista” (aquela proposta por Edward Burnett Tylor), que olha para os “pri-
mitivos” como sendo aqueles que conservam uma rude forma de religiosidade. Torna-se
evidente, a esse respeito, a correlacdo analogica (que se destaca dentro da nova perspec-
tiva antropoldgica do século XIX) do percurso especulativo de um “religioso” paralelo
aquele da linguagem, acima brevemente apontado: nesse percurso, como resulta evidente
pelo proprio relato biblico da confusdo babélica das linguas, aos elementos essenciais
que seriam proprios da lingua adamica vem a corresponder a essencialidade romantica da
religido (Miiller), enquanto, na perspectiva da recusa de uma lingua natural ja constituida
in illo tempore — ¢ levando-se em conta a nova perspectiva de um aprendizado gradual da
linguagem e da escrita — vem se constituindo a perspectiva progressista do religioso tipica
do positivismo (Tylor).

Como em tanta parte da especulacdo ocidental acerca do religioso, a partir dessas
duas perspectivas vai se estabelecendo a representacao de um passado no qual a religido,
como a linguagem, adquire um significado absolutamente contraposto: segundo os (e
apesar dos) dois diferentes pressupostos, com seus relativos julgamentos éticos, “roman-
ticos” ou “positivistas”, tratar-se-ia de detectar, de qualquer maneira, um processo histo-
rico de degeneracdo ou de evolucao que teria trazido do “religioso” para o “laico”."

Desta forma, desde a teoria animista de Edward Burnett Tylor,'> a comparagao histo-
rico-religiosa constituiu-se, ndo como forma de distingdo, mas como forma de equipara-
¢do. A partir dessa equiparagdo, os fatos religiosos eram colocados em relagdo analdgica
¢ acabavam por constituir um sistema religioso: conseqiientemente, as religides deixavam
de ser levadas em consideracdo em suas dimensdes historicas e eram reduzidas a sistemas
classificatorios. Significativo o fato de que, ao invés de serem denominadas com o nome
das culturas que as carregavam (ou de seu fundador), na realidade as religides eram fun-
dadas, em termos de sistemas, pelo proprio classificador e por aquilo que as caracterizava
ou que parecia caracteriza-las (como, por exemplo, o “animismo” do préprio Tylor). Des-
ta maneira, as civilizagdes “primitivas” individualizavam-se por serem percebiveis sub
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specie religionis, isto é, do ponto de vista genericamente “religioso” que as pré-ordenava
segundo estagios, degraus, ou etapas, em seu constituir-se enquanto sistema: desse ponto
de vista, a perspectiva positivista ndo fez outra coisa que re-transcrever a diferenciagido
sistematica por estagios dentro da dtica “processual” que ja foi propria ao determinar-se
do “processo civilizador”.

Nao deixa de ser significativo, portanto, em termos de continuidade com essa pers-
pectiva, o fato de que, substituindo a sociedade a cultura, Emile Durkheim escolha o “sis-
tema totémico” australiano para analisar Les Formes Elémentaires de la Vie Religieuse
(Paris, 1912). Por um lado, a simplicidade das sociedades primitivas australianas e, por-
tanto, da religido por elas expressa, torna mais facil descobrir as formas elementares da
religido, por outro lado, na sua visdo positivista, isso serve para generalizar essas formas
a todas as sociedades “primitivas” (ou “simples”). A perspectiva durkheimiana se consti-
tui entdo, a0 mesmo tempo, enquanto uma evidente critica a interpretacdo naturalista e a
idéia de animismo de Tylor, assim como a idéia do infinito como origem da religido, de
Max Miiller: todavia, com a elaboragdo de uma funcionalidade social da religido que se
da na superioridade moral da sociedade frente ao individuo, Durkheim também acaba por
constituir um sistema religioso através do mecanismo da equiparagdo de fatos religiosos
colocados em relag@o analdgica — mesmo que, desta vez, dentro da identifica¢do “social-
religioso” —, da mesma forma que vimos acontecer com Tylor e Max Miiller.

Ora, ¢ verdade que, rejeitando a sociologia biologica (a “doenca da linguagem™) e
psicoldgica (o “animismo’), Durkheim realmente tenta fundar a sua andlise sobre dados
historicos. O problema, todavia, permanece na medida em que esse resultado ¢ alcangado
com a reducdo do conceito de religido a uma “lei” socioldgica que, de fato e mais uma
vez, a des-historifica, da mesma forma em que a atenta analise do “totem” na sociedade
australiana ¢ des-historificada quando se torna o signo distintivo da sacralidade do social
nas sociedades “simples” consideradas em seu conjunto.

b) a vertente fenomenologista (essencialista): Otto, Van der Leecuw, Eliade

A rela¢do imediata entre religido e estrutura social, proposta por Durkheim, torna
manifesto um poder contar na sociedade e um dever dar conta a sociedade. Este sentido
(socioldgico) de dependéncia ¢ invertido, significativamente, por Rudolf Otto, no poder
contar na ajuda do “extra-humano” e no dever dar conta ao “extra-humano”: torna-se evi-
dente, portanto, o fato de que a inversao aponta para a passagem da Sociologia em diregdo
a Teologia. Rudolf Otto, tedlogo luterano e filésofo kantiano, com a sua obra Das Heilige
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(O Sagrado, 1917) utiliza-se, finalmente, da Ciéncia das Religides"® para empreender
uma analise teologica. E nesta diregdo, ele encaminhou para a fenomenologia grande
parte da produgdo histérico-religiosa do século XX.

Partindo da idéia de unicidade e especificidade da experiéncia religiosa, ele se torna
o grande intérprete da problematica romantica, representada, sobretudo, pela obra de Sch-
leiermacher. Nesta otica, se a experiéncia religiosa nao pode ser observada por si mesma,
as caracteristicas do sagrado serdo inferidas pelo sentimento que o sagrado inspira no
“homem religioso”: € esse sentimento que permite analisar o religioso numa perspectiva
declaradamente teologica. A gramatica fundamental dessa perspectiva ¢ aquela que apon-
ta para um “totalmente outro” (com sua caracteristica de “inefabilidade”), para o “mys-
terium tremendum” (com o “sentimento de dependéncia” que ele determina no homem),
para o “fascinans” (ao qual se associa a idéia de “majestas”): todos esses termos represen-
tam (entre outros) a tentativa de alcangar uma realidade inatingivel, para o conhecimento.
Por esse motivo, portanto, trata-se de evidenciar o carater emotivo, isto €, ndo racional,
do sagrado que se revela como uma espécie de apriori kantiano: o sentimento do sagrado
pré-existe no homem ao seu ‘objeto’. Esta pré-existéncia, por outro lado, ¢ reveladora da
propria idéia de predestinag@o caracteristica do luteranismo.

E aqui a problematica romantica de Otto revela, a0 mesmo tempo, um contraditorio
aspecto positivista: se a caracteristica do “tremendum” tende a se resolver no processo
que vai das religioes “primitivas” versus as religides “mais evoluidas”, ¢ no Cristianismo
e no proprio Protestantismo que “o sagrado torna-se bom e o bem sagrado”. E manifesta-
mente claro como, no fundo, ndo poderiamos imaginar nada que esteja mais longe de uma
perspectiva de andlise propriamente historico-religiosa.

Finalmente, a obra de des-historificacdo torna-se util a fenomenologia e principal-
mente a Phdnomenologie der Religion de Gerard Van der Leeuw (Tubinga, 1933). Ho-
landés, pastor da Igreja Reformada holandesa, sucessivamente professor de Historia das
Religides da Universidade de Groningen, com sua obra o autor se propde construir uma
fenomenologia religiosa, com o objetivo de fixar e ordenar o objeto religioso recupe-
rando-o através da fragmentariedade da documentacdo e subtraindo-o as interpretagdes
naturalisticas, socioldgicas ¢ intelectualisticas. Trata-se, obviamente, de uma reivindi-
cacdo — mesmo que em nivel cientifico e ndo filoséfico ou teoldgico — da mesma idéia
romantica da unicidade e especificidade da experiéncia religiosa, anteriormente apon-
tada por Rudolf Otto. Nesta dire¢do, reencontramos nele o “mysterium” (inexplicavel e
transcendente) e a “experiéncia religiosa vivida” (que pode ser estudada em si mesma)
enquanto as duas faces caracteristicas da religido. Com Van der Leeuw, a fenomenologia
comega a procurar ndo s6 uma descri¢do, mas uma interpretacdo e uma compreensao dos
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fenomenos religiosos. Trata-se, de fato, do primeiro esbog¢o de uma hermenéutica da reli-
gido que condicionara de forma marcante a sucessiva fenomenologia religiosa. Todavia,
se a fenomenologia de Van der Leeuw tem o objetivo de captar o divino a partir da expe-
riéncia do homem religioso, as caracteristicas sdo alcangadas ndo no sentimento (como
acontecia com Otto), mas no proprio comportamento: a objetivagdo da religido torna-se a
objetivagdo da “experiéncia religiosa”, mesmo que isso venha significar um afastamento
da historia para recuperar uma significagdo universal, com o objetivo final de alcangar
uma pressuposta esséncia da religido.

E, finalmente, com Eliade que a multiplicidade de fendmenos culturais torna-se a ex-
pressao de uma mesma esséncia religiosa. Se, para ele, a dimensao da histdria ¢ importan-
te, por outro lado, além da historia, ¢ importante a descoberta da estrutura dos fendmenos
religiosos'®. Nessa dire¢do, a diversidade historica vem a representar, para o autor, apenas
o comego de um percurso destinado a levar a compreensdo da estrutura, através de uma
trajetoria unidirecional que vai do momento histdrico concreto (essencial para alcangar
o fendomeno ideoldgico e definir aquele religioso) e, passando pelo momento fenomeno-
logico, que se constitui enquanto superagdo do momento histdrico, é destinada a chegar,
necessariamente, a esséncia da religido alcangada pelo momento hermenéutico enquanto
exegese ¢ interpretagdo dos fatos através da superagdo dos dois primeiros momentos. A
importancia atribuida a0 momento hermenéutico torna manifesto o fato de que so6 a su-
peracao histdrica pode tornar inteligiveis os fatos religiosos ao homem de hoje, tornando
possivel assim o contato do “homem natural” com o “homem religioso”. Afinal, toda a
operagdo hermenéutica de Eliade se configura como uma recuperagdo do pensamento
religioso para a sociedade moderna.

Conseqiientemente, partindo desses pressupostos, Eliade elogia a perspectiva de Ru-
dolf Otto da analise das modalidades das experiéncias religiosas, enquanto o religioso se
da como inexprimivel e inefavel, e, portanto, transcendente o natural. Em decorréncia
disso, ele ressalta, todavia, como ¢ dentro do mundo da natureza que devemos (podemos)
procurar a sua manifesta¢ao. Decorre disso o fato que, se o sagrado ¢ uma realidade que
ndo pertence ao nosso mundo, s6 podemos capta-lo através da sua manifestagao: isto é, a
hierofania. Esta representa algo do sagrado que se mostra para nds e constitui, portanto,
a mediagdo em que ele se da e se limita. O proprio simbolo ¢ trazido para o nivel das
hierofanias, manifestacdes — quase irrupcdes — do sagrado. E € nesse ponto que a tese de
Eliade manifesta-se em todas suas conseqiiéncias: ela sustenta a hipotese de que o sim-
bolo se impde por si mesmo, apagando a fung@o do contexto histdrico na constituicdo do
simbolo, para apontar em direc¢do a esse Ultimo enquanto constituinte do contexto. Final-
mente, para Eliade, ¢ o sagrado que se configura como elemento fundante da vida social.
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E ele, segundo o autor, que se torna uma realidade objetiva que constitui a realidade do
homem religioso. Desta forma, segundo Eliade, o homem “recria” o mundo para dele se
re-apropriar, para “reiterar a cosmogonia”. Esta perspectiva, enfim, torna manifesto como
a hermenéutica de Eliade se caracteriza por uma evidente nostalgia religiosa que cons-
tr6i uma dicotomia peculiarmente fenomenologica entre Sagrado (hierofania, ontologia =
real, cosmos = ordem, poder - perenidade - eficacia, tempo mitico ciclico - inesgotavel -
recuperavel) e Profano (natural, ilusdo = irreal, cadtico, impotente - passageiro - ineficaz,
tempo - historico linear - continuo - irrecuperavel), dentro da qual dicotomia o segundo
termo vem sendo denotado de forma negativa e entdo depende necessariamente do pri-
meiro. Portanto, a hierofania eliadiana manifesta, propriamente, sobretudo e em modo
mais significativo, para nos, a total auséncia de autonomia operativa e explicativa da
historia na perspectiva fenomenologica do autor e dos desdobramentos de seu ensino.

De fato, o proprio tempo historico (linear), que segundo Weber! ¢ introduzido pelo
Judaismo, enquanto marco fundamental (ético e moral) do tempo na historia configura-se
para Eliade como um novo tempo na perspectiva religiosa, caracterizando-se, ndo mais
como uma epifania, mas como uma teofania que ameaga a autonomia da histéria e visa
o mundo moderno (profano) enquanto constituido dentro de certos “ritualismos degra-
dados” dos quais 0 homem so6 esqueceu os significados religiosos. A dimensao religiosa
continuaria representando, portanto, no mundo moderno, o papel fundamental de valvula
de escape contra um tempo histérico que se configuraria como tiranico, denotando uma
laceragdo da cosmogonia originaria, da qual as angustias e as imagens oniricas repre-
sentariam os andrajos. Os simbolos mitico-religiosos, como simbolos universais, consti-
tuiriam, conseqiientemente, segundo Eliade, os arquétipos do inconsciente humano que,
trabalhados racionalmente, podem vir a constituir sucedaneos de uma cosmologia perdida
e dos simbolos religiosos: daqui a “nostalgia religiosa”, ndo ¢ dado saber se do Homem
em si ou do proprio Eliade!

Deste modo, Eliade ndo se afasta da fenomenologia de Van der Leeuw, apesar de
operar de forma diferente. A diferenga substancial consiste, em sintese, na procura de
“sentido”, por parte do primeiro, 14 onde Van der Leeuw procurava o “sentimento”. Dito
de outra forma, Eliade construiu uma “morfologia” religiosa, enquanto Van der Leeuw
construiu uma “psicologia” religiosa, mesmo ndo sendo sempre facil eliminar um ou
outro fator na obra de um ou outro autor. O fato comum, todavia, ¢ que ambos procuram
uma objetivacdo da religido, mas enquanto Van der Leeuw o faz objetivando a “experién-
cia religiosa”, Eliade o faz objetivando o modo de ser e de funcionar das “hierofanias”.
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2. A Escola Italiana da Historia das Religioes

Em 1925, com a Revista “Studi e Materiali di Storia delle Religioni” (SMSR), nasce
na Italia, através da obra de Raffaelle Pettazzoni, o enderego de estudos histdrico-religio-
s0s. Através da comparagdo que produziu os estudos antropo-etno-logicos, este endereco
de estudos se propde ressaltar a historicidade dos fatos religiosos, isto ¢, “des-ontologiza-
los”, tanto a partir do pressuposto fundamental de sua possivel e necessaria reducao a
razdo historica, quanto pela necessidade de acolher e definir, nesta perspectiva, aqueles
fatos que ndo resultassem redutiveis aos modelos analdgicos (isto €, constituidos ao redor
de denominadores comuns) sugeridos pela pesquisa comparada.

Assim, o proprio Pettazzoni formulou seu programa manifestando o fato de que
“cada phainomenon é um genomenon”: formulagdo que, em polémica com a obra de
Mircea Eliade, queria destacar como em cada fendmeno — e para longe de sua mera ob-
jetivagao — ¢é possivel re-percorrer e recuperar o momento de sua formagao historica, isto
¢, “des-objetiza-lo”. Tratava-se, finalmente, de opor as indagacdes fenomenologicas a ne-
cessidade da interpretagdo historica. Isto significa que, para compreender um fato cultural
qualquer, dever-se-ia procurar, antes de qualquer coisa, a reconstru¢do da sua génese, da
sua formagao. De fato, se a operacao fenomenoldgica se configura, segundo quanto temos
analisado acima, como uma objetivagdo da religido, a critica histdrica se contrapde a ela
enquanto — nas palavras de Dario Sabbatucci'® — uma “vanificagdo do objeto religioso”.
Trata-se, finalmente, de tornar inconsistentes as categorias religiosas que, no fundo, re-
sultam arbitrarias, até chegar a tornar va a propria categoria do religioso que resulta des-
viante e inutil para se aproximar as culturas diferentes da nossa e, nas quais, a diversidade
se manifesta também, ou, sobretudo pela falta de um “civico” contraposto ao “religioso”.
O problema principal que se desprende dentro dessa perspectiva critica consiste em que
os fatos culturais “outros” foram interpretados, arbitraria e acriticamente, sub specie reli-
gionis incluindo-os numa funcao cultural que ¢ aquela que a religido tem dentro de nossa
especifica cultura, enfim, dentro de seu proprio e especifico percurso histdrico.

A perspectiva historico-religiosa da vertente italiana, desenvolveu, portanto, um pro-
prio especifico percurso histérico que viu essa tradicao de estudos afinar metodologias
e instrumentos de pesquisa, sobretudo através das relevantes contribui¢cdes que, além
daquela de Raffaele Pettazzoni e de Ernesto de Martino, foram trazidas por importantes
autores quais Angelo Brelich, Vittorio Lanternari, Dario Sabbatucci, Marcello Massen-
zio'7, Gilberto Mazzoleni e Nicola Gasbarro, entre outros. As vezes desprendendo-se, por
interesses de pesquisa, de sua peculiar relagdo com a assim chamada “Escola de Paris”
(conhecida principalmente pelos trabalhos de Jean-Pierre Vernant, Pierre Vidal-Naquet,
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Marcel Detienne,...), a Escola Italiana de Histéria das Religides foi desenvolvendo um
seu especifico itinerario de indagago. A fim de evidenciar esta especificidade, em 1973,
na cidade de Urbino (Italia), foi cunhado, portanto, inicialmente, o nome de “Escola Ro-
mana de Historia das Religides”.

Nesse momento de amadurecimento da génese da escola italiana, foram finalmente
afinadas as coordenadas destinadas a orientar os estudos historico-religiosos, partindo
da necessidade de ressaltar, antes de tudo, a historicidade dos fatos religiosos enquan-
to produtos culturais, redutiveis em sua totalidade a razdo historica. Nesta perspectiva,
essa escola comegou a se preocupar, em primeiro lugar, com a historicidade das proprias
categorias de andlise, procurando relativizar também estas ultimas: para fazer isso, en-
controu-se na necessidade de ter que recolocar (contextualizar historicamente) a propria
ferramenta categorial da analise nos contextos historico-culturais em que essa foi sendo
forjada. Neste sentido, desde seu nascimento a “Escola Italiana de Historia das Religides”
encontrou-se instalada, epistemoldgica e historicamente, no entrelagamento entre as dis-
ciplinas da Antropologia e da Historia, tendo que encarar, conseqiientemente, a polémica
aberta ¢ critica com a Filologia, com a Fenomenologia e com todas as outras escolas de
pensamento que, de fato, privilegiavam abordagens nao-histoéricas ou, quando pior, des-
historicizantes.

O fato é que, se a religido pode ser analisada segundo diferentes perspectivas (filoso-
fica, teoldgica, psicologica, etc.), sendo, todavia, a cultura o objeto especifico e limitativo
do proprio historiador, a partir do momento em que a religido ¢ objeto de pesquisa histo-
rica ndo pode ser posta de lado sua observacdo em funcdo de uma determinada cultura.
Finalmente, a contraposi¢ao entre o enderego fenomenologico e aquele historico consiste,
justamente, no fato que o primeiro descuida desta relagdo, entre religido e cultura, en-
quanto para o segundo a religido torna-se um dos fatores privilegiados para qualificar uma
determinada unidade cultural. Esta contraposi¢do, todavia, ndo ¢ rigida porque, de fato,
a pratica dos estudos demonstra como tanto o fenomendlogo opera em cima do material
historico, quanto o historiador ¢ condicionado pela referéncia a um conceito de religido
que supera as religides consideradas por si mesmas. Contudo torna-se importante a anali-
se da relag@o religido-cultura dentro de algumas, diferentes, escolas histdrico-religiosas —
como esbogamos rapidamente nessa introducéo — para individualizar as diferentes formas
em que se constituiu o entrelacamento desta problematica e como foi temporariamente
resolvida: tudo isso a fim de tentar esclarecer a justa colocacao da problematica propria-
mente historica.

Isolar a religido de um determinado contexto cultural parece impossivel, e de qual-
quer forma dificil, se no6s levarmos em consideragao o fato de que o proprio conceito de
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religido representa, ele mesmo, um produto historico que, como tal, ¢ ausente até nas
linguas dos povos “primitivos” e, como o conhecemos hoje, dentro da propria Antigiii-
dade ocidental. E ai o dado lingiiistico que individualiza a peculiaridade de um percurso
historico (ocidental): de fato, a consideragdo lingiiistica demonstra como a nossa cultura
separa a religido, no proprio sistema de valores, contrapondo a ela uma realidade que
poderiamos definir — e em nossa cultura muitas vezes definimos — de “civica”, conferindo
a religido a caracteristica da conservag@o, em oposi¢do ao desenvolvimento civico que
determinaria a inovagdo e o progresso: trata-se, no fundo, da contraposicao implicita,
como vimos acima, nos diferentes posicionamentos de Miiller e Tylor.

Este recente desenvolvimento (ocidental) da contraposicao religioso/civico nos per-
mite propor e destacar uma primeira observagao: isto €, torna-se impossivel separar um
“religioso” em culturas diferentes da nossa (mas também em determinados momentos do
nosso passado historico), assim como cada tentativa nessa diregcdo obtém simplesmente a
redugdo arbitraria de uma realidade alheia a nossa especifica realidade historica. Se cada
cultura ¢ fundamentalmente tecida por um proprio sistema de valores, a sua analise histo-
rica ou cientificamente constituida ndo pode se propor através de um julgamento de valor,
na medida em que resulta impossivel atribuir-lhe do exterior esse tipo de julgamento(s).
Isto se deve ao fato de ndo existem valores absolutos abstraiveis de um determinado sis-
tema cultural: motivagdo pela qual, do ponto de vista de uma perspectiva adequadamente
histérico-religiosa, ¢ impossivel valorar objetivamente uma cultura qualquer.

E se, por um lado, ndo se pode isolar a religido de um determinado contexto cultural,
por outro se impde a necessidade de contextualizar (cultura e historicamente) o instru-
mento “religido” em seu berco ocidental. De fato, a cultura ocidental, nas palavras de
Nicola Gasbarro, se constitui enquanto “Unica cultura no mundo a inventar-se em termos
de civilizagdo e de religido, e a construir a propria historia e depois aquela do mundo
enquanto uma continua oscilagdo entre os dois termos”, ¢ a partir desses pressupostos,
“depois da religido natural e do direito natural, o Ocidente inventa a civilizagao ¢ a reli-
gido como construgdes culturais, isto é a Antropologia e a Historia das Religides”.'® A es-
cola italiana de Historias das Religides manifesta-se, com essas caracteristicas, enquanto
uma escola autenticamente historica que, desde a sua fundag@o, deu-se como objetivo de
pesquisa historica a religido ou aquilo que, nos termos classificatorios da nossa cultura, é
levado em consideragdo enquanto tal.

Finalmente, a Historia das Religides colocou e resolveu o problema de uma defini-
¢do da religido, dilatando o proprio conceito até conseguir torna-lo funcional as culturas
particulares estudadas. Operando dessa maneira, recalcou inconscientemente o processo
histérico do qual nasceu e se desenvolveu o proprio conceito de religido: esse nosso con-
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ceito ocidental ampliou-se historicamente, de fato e progressivamente, com o aumento
dos termos de comparag@o a comecar das origens cristas de sua re-significagdo (verdadei-
ramente revolucionaria) até os nossos dias. Nao ¢ por acaso que, efetivamente, a adogao
do termo religio, por parte das linguas européias, depende do processo de “cristianizagdo”
do termo ¢ ndo daquele de “latinizacdo”. Portanto, a historicizagdo do conceito relativiza
(tem que relativizar, necessariamente) o conceito em relagdo a nossa propria cultura ¢ a
relativizagdo implica o reconhecimento de que:

1. “religiao” significa alguma coisa quando refere-se a um denominador (religido
romana, religido chinesa, ...), ou seja quando se fala de “religides” — no plural
referencial as culturas — e nao de “religiao”;

2. “religido” ao singular e sem denominagdes significa um espaco de agao que po-
de-se individualizar somente em contraposi¢ao a um espago de acdo “civico”;

3. acontraposigdo religioso/civico ¢ peculiar a nossa cultura e, portanto, traigoei-
ro e inutil quando utilizado para aproximar-se das culturas etnologicas.

Como ressaltamos acima, trata-se, portanto, de individualizar, através de uma analise
critica, um percurso que vai da objetivacdo (fenomenoldgica) da religido a “vanificagdo”
(historico-religiosa) do objeto religioso: finalmente, trata-se de passar, necessariamente,
da Fenomenologia da Religido (ao singular e no sentido feito proprio por Eliade) para a
Historia das Religides (no sentido aqui apenas esbogado). Falando de “vanificagcdo do ob-
jeto religioso” entende-se, portanto, a investigagao especifica de uma fungao cultural que
¢ propria dessas realidades: subtraidas ao mecanismo interpretativo redutor (a pretensa
autonomia do “religioso”), através de uma revisdo critica do material documentario for-
necido pela Etnologia religiosa, pela Antropologia historica e, finalmente — em relagao a
construgdo conceitual propriamente ocidental — pela Historia e pela pratica historiografica
ocidental.

E justamente nessa perspectiva que se coloca o problema da comparagdo que, na
elaboragdo da “Escola Italiana de Historia das Religides”, encontrou uma nova colocagio
instrumental. Esta preciosa ferramenta epistemoldgica, enfim, constituiu a comparagio
historica, ndo enquanto uma comparagdo horizontal e estéril dos fendmenos culturais
dados, mas enquanto uma comparagdo de processos historicos: isto significa que ndo se
trata de uma comparagdo dedicada em nivelar e reduzir “fendmenos religiosos”, mas, ao
contrario, de um instrumento comparativo destinado a diferenciar e a determinar as pecu-
liaridades precipuas de cada processo historico (que sé a comparagao pode destacar), para
entender também, além das texturas fundamentais comuns, as ndo repetiveis solugdes
criativas concretas, historicamente realizadas.
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A partir desses pressupostos, a perspectiva historico-religiosa propriamente dita con-
figura, portanto, o “religioso” enquanto categoria propria e historicamente ocidental, nao
por sua caracteristica essencialmente predominante, mas por sua capacidade — historica-
mente determinada — generalizante, em termos de capacidade de “absor¢ao” (ou talvez
seja melhor dizer de “compatibilizagdo™) das alteridades historicas e etnologicas. Um
dos exemplos, talvez mais significativos, dessa especifica propriedade da categoria “re-
ligioso” pode ser visto na sua utilizagdo (reificagdo) missionaria enquanto instrumento
e condi¢do fundamental para desencovilhar uma (pressuposta) “religiosidade indigena”
que torna possivel tecer, de algum modo, uma fundamental estrutura interpretativa das
alteridades etnologicas. Entre os séculos XVI e XVII, essa estrutura se configura, por
exemplo, enquanto um desenvolvimento hierarquico que parte do “demoniaco das socie-
dades selvagens”, passando por uma “idolatria incaica ou méxica”, para chegar ao “ate-
ismo virtuoso chinés” (que, dependendo dos varios momentos historicos e das diferentes
ideologias modernas, pdde ser pensado enquanto aviamento ou superagdo do modelo
religioso referencial do Ocidente cristdo).'” Finalmente, nessa dire¢do e nessas diferentes
perspectivas (sempre, todavia, historicamente determinadas) constituiu-se uma estrutura
generalizante do religioso ocidental que se tornou o fundamento de uma Etnologia pro-
priamente religiosa, base da moderna Antropologia.

Todavia, ndo podemos perder de vista uma conseqili€ncia intrinseca a perspectiva e a
estrutura generalizante deste religioso: isto ¢, na medida em que tudo (ou seja, a diversi-
dade que hoje definimos de cultural) se configura e se identifica com esta categoria, logo
o religioso ndo existe. Isto vem a significar que no apice do processo de generalizagdo
antropologica das sociedades etnograficas, o conceito explode tornando-se uma marca
importante de sua propria historicidade e da(s) historicidade(s) que, paralelamente, cle
permitiu implementar. E a partir dessa perspectiva, portanto, que o religioso torna-se,
finalmente, o (possivel) fundamento de uma historicidade das “sociedades sem historia”.

3. Algumas vertentes da investigacdo historico-religiosa

A partir da peculiaridade dessa perspectiva e da metodologia que caracteriza a “Esco-
la Italiana de Historia das Religides”, algumas vertentes de investigagdo foram claramen-
te delineadas no Manuale di Storia delle Religioni, ao qual nos referimos no comego do
presente artigo. A fim de exemplificar aqui algumas das aplicagdes da investigagdo que se
desprende dessa metodologia de estudos, vamos nos reter, muito sinteticamente, no breve
espaco desse texto, aos setores de estudos delineados naquela obra. Mesmo reunindo au-
tores que ndo se encontram por completo no interior da complexidade especialista desse
endereco de estudos italiano,? a obra pretendia, todavia, levar em consideragdo, em suas
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respectivas areas disciplinares de investigagdo, alguns de seus pressupostos fundamen-
tais, a fim de oferecer, segundo o prefacio, “ageis sinteses ‘manualisticas’ em condi¢ao
de introduzir de forma séria e com uma linguagem nao especializada o leitor interessado
no exterminado mundo das religides”. E isso porque, tendo-se concluido o tempo das
sinteses complexivas de um unico especialista relativas a um amplo dominio, como se re-
velou ser aquele da Historia das Religides, cada vez mais, a nova investigagdo do campo
vem exigindo a colaboragdo de especialistas que se adentrem na peculiar especificidade
historica de cada contexto cultural.

A unidade dessa obra, portanto, pretende-se constituida ao redor de trés pontos fun-

damentais que consistem:

1. navalorizagdo das religides como produtos culturais de importancia primaria e
historicamente determinados;

2. no reconhecimento da igual dignidade cultural dos sistemas religiosos, que
exclui qualquer ordenag@o de carater hierarquico; e, finalmente,

3. na necessidade de harmonizar a abordagem histdrico-filologica as especificas
formagdes religiosas, apresentadas de maneira a permitir uma abordagem com-
parativa.

Partiu-se, entdo, de pressupostos comuns e fundamentais com o objetivo de inves-
tigar as formagdes religiosas concretas, além de levantar a questdo tedrica relativa ao
objeto que caracteriza a disciplina, isto €, a religido (em seu estatuto de categoria episte-
mologica). Seguindo essa organizacao, portanto, aqui pretendemos oferecer, ainda, nossa
pequena contribuigdo no que diz respeito ao aprofundamento da problematica historico-
religiosa em relacdo a esses setores da investigagao.

Dos Politeismos das Religioes do Mundo Antigo...

Em primeiro lugar, vale ressaltar que as religides do mundo antigo sdo individualiza-
das por uma fisionomia, de certa forma, compacta ¢ homogénea que, além de caracteriza-
las enquanto propriamente étnicas, as configuram enquanto constituidas, sobretudo, por
sua caracteristica mais marcante que ¢ aquela de desenvolver-se ao redor da organizagdo
politeista de seus deuses ¢ do culto que os alimenta. Destacada essa fisionomia comum,
resulta ainda de grande importancia — tanto para a investigagdo de cada especifica religido
do mundo cléssico, quanto tendo em vista uma abordagem tedrica, séria e propriamente
historico-religiosa — a emergéncia de uma caracteristica fundamental segundo a qual o
sistema de culto dessas “religides” ndo comporta, historicamente, a nog¢ao de religido. Isso
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quer dizer que as culturas politeistas do mundo antigo — assim como aquelas etnologicas
— ndo separavam e nao distinguiam uma dimensdo propriamente religiosa em relagio ao
complexo das outras atividades humanas que, de fato, eram por ela compenetradas.

Esses universos “religiosos”, estreitamente imbricados em sistemas sociais comple-
xos e articulados?®', estendem-se geograficamente ao longo de um percurso que vai da
Mesopotamia ao Mediterraneco e a Europa central e setentrional, a partir do inicio do III
milénio a.C., até o fim do século IV d.C. quando, com o edito de Teodosio, o De Fide
Catholica, o cristianismo foi proclamado religido de Estado. A partir desse importante
momento historico inicia-se um inédito percurso — totalmente interno ao Ocidente, mas
que resulta de sua necessaria e extraordinaria dialética com o mundo extra-ocidental — em
relacdo ao qual se desprende a construgdo de uma “religido” que se configura enquanto
tal, final e hodiernamente, ndo tanto pela sua “latinizagdo”, mas pelo peculiar percurso
de “cristianiza¢ao” do proprio termo. E isto porque esse (0 nosso) conceito de religido
comecgou a ampliar-se, historicamente, com o aumento dos termos de comparacdo que
se desprenderam de suas “origens cristas”. Podemos tentar dizé-lo de outra maneira: sua
“plasticidade hibridizadora” — que testemunha, ao mesmo tempo, sua capacidade de ge-
neralizacdo e a sua propria propensdo para uma transformacdo (ampliacdo) conceitual,
sempre historicamente determinada — decorre, de fato, de alguns dados histéricos incon-
futaveis. Dentre os mais importantes destacamos que: 1) o cristianismo adotou o termo
religio para definir a si proprio; 2) a palavra latina religio nao significa “religido”; 3) na
acepgao cristd o termo religio foi adotado por todas as linguas européias [...]”.?

Finalmente, com um grande salto geografico e cronoldgico, dentro do “isolacionis-
mo” peculiar da América, encontramos algumas importantes caracteristicas desses poli-
teismos do mundo classico — mesmo com algumas distingdes e peculiaridades que nao
poderemos deixar de levar em consideragao — até o inicio da Idade Moderna. A perspec-
tiva analitica que se desprende dos “politeismos” chega, portanto, a oferecer-se enquanto
instrumento de investigacao historico-religiosa até a vigilia da “descoberta” colombiana
do Novo Mundo meso-americano: o longo “isolacionismo” historico dessa realidade (a
novidade americana) acabara evidenciando, no fundo, toda a distancia e a peculiaridade
do percurso e do instrumento (conceitual) de um “religioso” que — totalmente interno ao
Ocidente cristdo, mas ja hibridizado por sua necessaria, rica, mas ainda limitada dialética
com o mundo extra-ocidental — se oferecia enquanto instrumento essencial de leitura de
uma alteridade cultural que, como o sistema de culto das antigas “religides politeistas”,
nao comportava, historicamente, a nogao de religido.

No fundo, o “politeismo” realizou-se enquanto “inven¢do monoteista” que — em sua
projegao retrospectiva e constituindo-o enquanto seu contraponto — devia servir para indi-
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viduar as caracteristicas dessa tltima revolucionaria perspectiva religiosa ocidental. Mas,
por outro lado, tanto no interior da Historia do Ocidente cristdo, quanto no que diz respei-
to ao especifico impacto com a realidade meso-americana, o “religioso” manifestava sua
propria vocagdo em tornar-se uma “categoria hibrida e de hibridizacdo” por exceléncia:
ndo sera por acaso que a “‘etnologia religiosa” (missionaria) se constituira, historicamen-
te, enquanto a base fundamental da nova ciéncia antropologica, em seus fundamentos
caracteristicamente modernos. E, com ela, a categoria do “religioso” acabara ganhando,
finalmente, a ultima extensdo e, ao mesmo tempo, definicdo em termos de resultado do
alargamento de seu estatuto “epistemologico” (a epistemologia caracteristica da moder-
nidade) decorrente de sua dialética com o mundo extra-ocidental: tudo isso alcangando,
final e conseqiientemente, os limites extremos de seu processo de hibridizagao e de defi-
ni¢do da categoria, paralelamente aqueles do mundo.

E por isso que, de algum modo, a modernidade fecha o circulo aberto, inicialmente,
pelas “religides do mundo antigo”, oferecendo o instrumento conceitual “politeismo”,
junto aquele de “religido”, enquanto primeiro esbogo de uma possivel comparagao antro-
pologica que abre espago para um novo sistema de comparabilidade das culturas.

...a Historia das Religioes na Cultura Moderna

Como ja apontamos anteriormente, de fato, a comparabilidade — propriamente Ais-
torica — das culturas configura-se enquanto problematica central do enderego italiano de
Historia das Religides, que se desenvolve ao redor da peculiar e frutifera relagdo entre
esta disciplina histérica e a Antropologia. A partir dessa perspectiva, para uma efetiva
Historia das Religides coloca-se — antes de mais nada e em sua imprescindivel necessida-
de — o problema nodal de uma defini¢do da religido, de uma sua conceitualizagao critica.
E para fazer isso, podemos nos remeter aos significativos resultados sintetizados, sobre-
tudo, pelas obras de Angelo Brelich e de Ernesto de Martino, dois importantes expoentes
dessa Escola Italiana.

O ponto nodal para a defini¢ao de religido desprende-se, em primeiro lugar, da ne-
cessidade de utilizar-se do plural do termo, “religides”. A op¢ao para o plural, “religides”,
remete, justamente, a perspectiva historica da abordagem, magistralmente destacada por
Angelo Brelich® que evidencia como:

O plural “as religides’ pressupde um conceito de ‘religido’: mas simplesmente um con-
ceito e ndo necessariamente alguma coisa realmente existente que possa ser chamada
de ‘religido’, sem que seja esta ou aquela religido concreta. Todavia existem correntes

de estudos que operam com o conceito ‘a religido’ como se ele tivesse também uma
existéncia concreta.
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E a esse proposito, o autor se refere, criticamente, a escola historico-cultural, a cons-
trugdo de um pressuposto homo religiosus e, finalmente, a fenomenologia das religides.
Portanto, e ainda, segundo Brelich, a licao historiografica explicitar-se-ia no fato de que

Todos os conceitos historicos formam-se a posteriori, isto € surgem no curso da histd-
ria. O nosso conceito de ‘religido’ ¢ ele mesmo um produto histdrico: de fato, seja nas

linguas dos povos ‘primitivos’, seja naquelas das civilizagdes antigas falta qualquer
termo correspondente.

E, a partir dessa licdo, decorre o resultado mais significativo daquilo que temos apon-
tado enquanto caracteristica peculiarmente hibrida e hibridizadora do proprio conceito
“religido”. Nao ¢ por acaso que

o termo latino religio comegou a ter um sentido mais abrangente [somente] depois do
choque entre o cristianismo ¢ as religides do mundo antigo.

E a partir dessas premissas fundamentais, portanto, que se obtém o resultado da
inutilidade
de se procurar uma defini¢@o da religido valida ‘em si’: as defini¢des dedutivas (abstra-

tas) seriam historicamente inutilizaveis, enquanto qualquer outra definicao ¢ ligada a
experiéncias historicas particulares e, por conseqiiéncia, sujeita a modificagdes.

A conseqiiéncia imediata das premissas postas por Brelich ¢, portanto, aquela que
aponta para o

fundamental processo que envolveu a dimensdo da religido, mas que nao se limitou,

certamente, a esta ultima. Este comega no momento em que a civilizagdo ocidental

decide de [isto €, constroi as condi¢des historicas para] abrir-se para o conhecimento

das civilizagdes extra-ocidentais: trata-se do momento que vé a génese da etnologia, a
ciéncia dedicada ao estudo das humanidades ‘outras’.

E ¢, finalmente, a partir dessa abertura que se coloca a fundamental correlagio entre
as disciplinas da Historia das Religides e da Antropologia: uma necessaria colaboragao
que enriquecendo ambas, as torna participes do processo de transformagao do Ocidente,
finalmente aberto a assungdo da diversidade cultural enquanto objeto de investigacdo
historica, através da critica do fato religioso.

Mas essa abertura determinava, ao mesmo tempo, uma inevitavel revisdo dos ins-
trumentos ¢ das categorias interpretativas tradicionalmente utilizadas: categorias ¢ ins-
trumentos que, finalmente, passam a serem considerados enquanto validos nao mais em
absoluto, mas s6 com relagdo ao mundo que os produziu no decorrer de sua historia, isto
¢, o mundo ocidental. Nao se trata, todavia, de apontar, nesse caso, para o caracteristico
resultado ocidental identificado enquanto “relativismo cultural”: de fato, se esse especi-
fico resultado do percurso histérico do Ocidente, com suas implicagdes, teve o mérito de

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 13-39, jul. 2008 29



Adone Agnolin

remover as hierarquias de valores — como, por exemplo, aquelas constituidas pelo evolu-
cionismo cultural —, centradas na validade absoluta dos valores ocidentais, por outro lado,
como bem demonstrou Ernesto de Martino?*, o relativismo cultural corre o risco de levar
ao desinteresse e, conseqiientemente, ao des-comprometimento em relagdo ao Ocidente.
Torna-se de importancia fundamental, a esse propoésito, entender, portanto, o convite do
autor para fazer com que o conhecimento da alteridade cultural — obtida com a rejeigdo
dos preconceitos euro-céntricos — possa, de fato, tornar-se um valor na medida em que
estimula a colocar em questdo o patrimonio cultural da propria cultura ocidental a fim de
superar seus limites para tornar a possui-lo, finalmente alargado, de modo critico.

E se, conseqiientemente a esse pressuposto, dever-se-4 acompanhar uma revisao e
uma nova elaborag@o de instrumentos de conhecimento adequados ao objeto da investi-
gagao, entre as condigdes a priori da analise do especifico religioso — por além da propria
categoria do “religioso” — dever-se-a levar em consideragao a imprescindibilidade de uma
radical revisdo critica de nogdes basicas (como aquelas de magia, mito, rito, entidades
sobre-humanas etc.)”, finalizada a possibilidade de aplica-las, finalmente, a contextos
religiosos diferenciados.

A esse respeito, portanto, dever-se-a0 passar em resenha, de fato e necessariamente,
os problemas epistemoldgicos que se referem aos conceitos de cultura, magia, ciéncia e
religido, a partir da perspectiva evolucionista e funcionalista — desde o Golden Bough de
Lord Frazer até a antropologia funcionalista de Malinowski —, passando pela discussdo
do ambito magico-religioso proposto pela escola sociologica francesa — de Durkheim a
Lévy-Bruhl, de Marcel Mauss a Lévi-Strauss —, para chegar a analisar, finalmente, den-
tro desse percurso, as peculiaridades e as contribui¢cdes que a Histéria das Religides,
sobretudo na sua caracteristica configuragao italiana, junto a uma parte importante da
Antropologia, trouxe para uma des-objetivagao de tais conceitos, operagdo funcional a
sua contextualizagdo historica e antropologica.

A partir dessa heranga da perspectiva antropoldgica e na base desses “prolegdémenos”
%6 da Historia das Religides, aqui esbogados, torna-se cada vez mais importante e urgente
o dialogo entre as duas disciplinas (caracteristicamente modernas em termos historiogra-
ficos), para o aprofundamento, sem duvida necessario, dos pressupostos implicitos a sua
articulacdo. E ¢, justa e finalmente, esse dialogo que parece destinado a obter um alarga-
mento dos horizontes do patrimonio da cultura ocidental em direcdo a uma alteridade cul-
tural que s6 pode ser, de alguma forma, “compreendida”, ndo tanto segundo a conotagdo
negativa (limitada enquanto julgamento de valor des-historicizante) das “morais da his-
toria”, de um Tzvetan Todorov, mas segundo a Unica perspectiva dialdgica possivel, isto
¢, o afinamento critico dos instrumentos historicos — ocidentais e modernos — que, em seu
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proprio exercicio dialégico com a modernidade e com a Antropologia, vém provocando
uma profunda transformagdo das categorias proprias de uma Historia ocidental perante
sua inevitavel “mundializagdo”.

Das Religioes de Salvagdo: Monoteismos e Dualismos...

E justamente no momento formativo da “mundializagdo da Historia” e da conse-
qiiente “europeizacdo do mundo” que o “politeismo” realizou-se enquanto “invengao
monoteista”, com vista a individuar as caracteristicas dessa tltima revolucionaria pers-
pectiva religiosa ocidental. E, no momento em que refunda seu estatuto perante o con-
traponto de um politeismo “bom para ser pensado” (levi-straussianamente), no final do
século XVI, o monoteismo tornar-se, enfim, o instrumento fundamental para realizar o
projeto de uma Historia globalizada. Na medida em que a concepcao do tempo historico
vem sofrendo uma progressiva fragilizagdo em termos de uma tnica, cada vez mais im-
provavel, cronologia biblica, ¢ nessa época que a Historia se abre, progressivamente, para
uma importante perspectiva antropologica e comparativa que, de qualquer maneira, recu-
perara necessariamente os novos politeismos etnologicos (juntamente aqueles historicos)
através de uma necessaria re-inven¢ao do monoteismo, fundamental para re-escrever as
novas ¢ diferentes temporalidades que ird incorporando.

De qualquer maneira, diferentemente dos politeismos, também as “religides dua-
listas” tém como caracteristica comum o fato de terem surgido num terreno religioso
tipicamente monoteista, isto ¢, aquele do monoteismo da tradig¢@o judaico-cristd. Entre as
mais antigas dessas religides dualistas, o Zoroastrismo destaca-se por sua caracteristica
teologia que pode ser definida enquanto “monoteismo com tendéncias dualistas”. Nela,
a centralidade da ética e a importancia da escatologia segundo um critério de retribui¢do
individual preanunciam os resultados histéricos mais significativos ao redor dos quais se
constituirdo os monoteismos: Judaismo, Cristianismo, Islamismo.

Frente aos outros, todavia, o Judaismo manifesta sua peculiaridade de um monote-
ismo fundamentado num bindémio indissoltivel constituido entre os dois termos: “reli-
gido” e “povo”, elementos diferenciados, mas que ndo podem serem separados. Sistema
religioso vital que permitiu a conservagdo do povo hebraico em relagdo a mudanga das
situagdes politicas, sociais e culturais de sua historia, a caracteristica peculiar do mono-
teismo hebraico ¢ aquela de constituir-se enquanto uma religido étnica presa numa con-
tinua tensdo entre o fechado enraizamento nas suas proprias tradigdes — correndo o risco
de um isolamento ou de um aberto conflito com tudo o que nao é hebraico — e o aberto
interesse para com as experiéncias intelectuais dos outros povos com os quais os Hebreus
da didspora entraram em contato — correndo o risco, desta vez, de assimilagdo aos mo-
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delos culturais dominantes e, portanto, de perda da propria identidade. A caracteristica
étnica dessa religido determina, portanto, as peculiaridades de seu monoteismo ético e
da concepgdo da historia que decorre dela: a agdo de Deus no mundo ¢ finalizada a um
desenho de salvagdo do qual a elei¢do do povo de Israel constitui, a0 mesmo tempo, um
instrumento e um modelo.

O Cristianismo surgiu ¢ se afirmou, progressivamente, no interior do judaismo do Se-
gundo Templo. Mesmo tendo em comum com o Judaismo a fé num Deus tnico, ele vem
se diferenciando por uma série de caracteres originais e distintivos: e ndo somente por
ter identificado em Jesus de Nazareth o messias prometido, quanto por té-lo identificado
enquanto filho de Deus. Outra importantissima distingdo: mesmo que os primeiros cris-
taos tenham assumido como fonte de revelagdo as escrituras hebraicas — que foram sendo
consideradas a testemunha do “antigo pacto” (Antigo Testamento) —, eles identificaram
na mensagem de Jesus um “novo pacto”. Este lltimo ndo se configurava mais enquanto
pacto com um Povo Eleito, mas com a Comunidade Cristd, isto ¢, tratava-se de um pacto
destinado a “todos os homens de boa vontade”. A “revolugdo” do Cristianismo consiste,
de fato, na profunda transformagao de uma religido étnica para uma religido universal. O
universalismo caracteristico dessa nova religido desloca, portanto, a centralidade da Lei
(mosaica), para uma nova ética (realmente universalista e universalizante) fundamentada
no novo pacto (evangélico): entre outros, o resultado mais significativo se configura en-
quanto superacao das antigas leis de pureza. Finalmente, outro aspecto que caracteriza e
diferencia o Cristianismo em relag¢@o ao Judaismo ¢ o que resulta de seu peculiar aprofun-
damento da concepcao da historia. Distinguindo-se por seu carater de religido historica,
ele se transforma na histéria da salvagdo da humanidade (ndo de um povo), na perspectiva
da fé e por obra de Cristo, segundo o plano providencial do Pai. Decorre disso que toda a
histria anterior a esse evento ¢ interpretada pela teologia da historia cristd enquanto uma
preparagdo providencial da encarnacdo do Cristo destinada a trazer a salvagdo; e, conse-
qiientemente, a partir desse evento, toda a historia da humanidade parece configurar-se de
forma linear em diregdo a sua realizagao final, isto €, a salvagdo da humanidade na fé “ca-
tolica” (universal) do Cristo. Conseqiiéncia extremamente importante dessa perspectiva
cristd, diferentemente de outras religides universais tais como o Hinduismo ¢ o Budismo,
o Cristianismo nao pode nao realizar-se na historia.

Para o Isla — termo que significa “submissdo a Deus” — ndo faz sentido a distin¢ao
ocidental entre vida religiosa e vida secular. Tratando-se, ao mesmo tempo, de uma tra-
dicdo religiosa e de uma civilizagdo (“sistema de vida completo”, como dizem os mugul-
manos), ao proclamar uma fé religiosa e ao prescrever determinados rituais, estabelece,
contemporaneamente, um determinado ordenamento da sociedade: da vida familiar, da
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legislacdo civil e penal, dos negocios, de regras de etiqueta, de alimentagdo, de vestuario
e, até mesmo, de higiene pessoal. Nesta diregdo, a sunna — que subentende o conceito de
“tradicdo” — se configura, no Alcordo, enquanto termo que indica essencialmente a ma-
neira de agir observada por Deus para com todos os povos, aos quais enviou, no decorrer
dos séculos, seus profetas. Em seguida, o termo foi se especializando, passando a indicar,
antes de tudo, os habitos do Profeta ¢ de seus primeiros Companheiros ¢ destinado a
assumir, com o tempo, um valor normativo cada vez maior. De qualquer maneira, todo
o ordenamento social, tem que refletir a vontade de Deus. E o fato de que a Lei antecede
a Teologia resulta da caracteristica essencial do pensamento religioso mugulmano que,
em obséquio ao principio da absoluta transcendéncia de Deus e conforme a concepgdo
da religido enquanto adesdo a Sua vontade, privilegiou, desde sempre, o aspecto juridico
e comportamental em relagdo aquele dogmatico e especulativo: de acordo com o convite
do Alcordo em aceitar por fé a revelagdo divina, ao invés que se aprofundar em perigosas
especulagdes. O que ndo impediu, todavia, o impor-se de uma verdadeira reflexio teolo-
gica que surgiu com o deslocamento do coragao do império fora da Arabia, por meio dos
Omayyadi, junto a Damasco.

A meio caminho entre crengas politeistas e monoteistas, enfim, as “religides dualis-
tas” — sobretudo o gnosticismo e 0 maniqueismo — tém como caracteristica comum o fato
de terem surgido num terreno religioso tipicamente monoteista, isto ¢, aquele do mono-
teismo da tradi¢@o judaico-crista. De fato, em ambito religioso, o problema do dualismo
resulta estreitamente ligado ao problema do Mal. Em contraposicao a afirmagdo de um
pessimismo cosmico e antropoldgico que tende a delegitimar Deus de qualquer respon-
sabilidade relativa a origem desse Mal — e mesmo procurando preservar a transcendéncia
absoluta e a unicidade do principio divino —, as “religides dualistas” se utilizaram de um
aparato teologico tipicamente dualista — que pressupde a existéncia de dois principios
divinos, um dos quais € a causa e a origem do Mal — na tentativa de conciliar a existéncia
de um Deus absolutamente bom com a existéncia de um Mal radical, do qual Ele ndo ¢é
absolutamente responsavel. Como ensina a Historia dessas religides, podem ser encontra-
das duas maneiras diferentes para relacionar o principio do mal ao principio do bem. De
um lado, como no Maniqueismo ou em determinadas formas de Catarismo, pode-se afir-
mar uma forma de dualismo radical em virtude da qual os dois principios tém uma igual
consisténcia ontologica, ab eterno. Por outro lado, assim como acontece em determinadas
modalidades de Gnosticismo, encontramos uma forma atenuada de dualismo: a origem
do mal sendo procurada e colocada no seio da propria divindade. Tudo isso, a fim de ndo
ameacar a unicidade divina tipica dos monoteismos.
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...as Vias de Libertacdo e de Imortalidade: India e Extremo Oriente

O Hinduismo, o Budismo (chinés, japonés e tibetano), o Taoismo e o “Shinto” apre-
sentam caracteristicas que os distinguem, enquanto “religides” orientais — entre India e
Extremo Oriente — na sua peculiaridade de propor-se como “caminhos” (tecnicamente
entendidos) para alcancar a libertacdo e a imortalidade. Ao mesmo tempo, uma outra
peculiaridade do mundo oriental ¢ constituida pelo fato de que, na especulacdo ocidental
que constituiu suas categorias interpretativas, suas “religides” puderam se configurar (e
continuam se configurando, no mundo contemporaneo), também, enquanto “filosofias”:
resultado construido e herdado desde as primeiras incursdes missionarias durante o final
da Idade Média — no periodo da assim chamada pax mongolica —, até a re-elaboragdo
interpretativa dos iluministas franceses (e ndo s6) profundamente enraizada na documen-
tagdo missionaria, sobretudo jesuitica.

Levando em consideragdo esse duplo registro interpretativo, acreditamos que, talvez,
vale a pena se perguntar se a passagem de uma leitura interpretativa sub specie religionis
em direcdo a uma perspectiva filosofica ndo decorra de uma novidade substancial que
caracterizaria o resultado histérico mais emblematico ao redor do qual se formalizariam
e, a0 mesmo tempo, se diferenciariam as culturas orientais.

De fato, a esse respeito, vale a pena observar que, se ha tempo a nossa civilizagao
nos acostumou a indagar formas e modalidades daquilo que ¢, comumente, definido en-
quanto pensamento mitico, ¢la ndo reservou a mesma atenc¢do para aquilo que pode ser
denominado de pensamento ritual: a qual coisa deveria finalmente, por um lado, resolver
a antinomia entre rifo ¢ mito sugerida por alguns autores ja classicos e, por outro lado,
permitir uma mais adequada abordagem em relag@o as caracteristicas perspectivas das
culturas orientais, que desenvolvem suas peculiares vias de libertagdo e¢ imortalidade,
nunca se voltando de forma exclusiva para uma perfei¢do mitica fundada in illo tempore,
mas enraizando-se sempre e profundamente num percurso, a0 mesmo tempo, histdrico,
politico, mitico e ritual que unicamente permite entender sua especifica dimensao.

Dentro dessa perspectiva e para colher a especificidade da dimensao cultural que as
subtende, poder-se-ia talvez sugerir que as vias de libertag@o e de imortalidade apontadas
por essas “religides” se configurem enquanto modalidades de pensar através do rito, o
que vem a significar que elas se interrogariam com estupefaciente capacidade especula-
tiva sobre “o que ¢” através dos inesgotaveis comentarios que se desprendem em relagdo
aos minimos detalhes ¢ particularidades das cerimdnias que caracterizam, em modo pe-
culiar, as culturas orientais.
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Parafraseando o emblematico titulo da belissima obra francesa de Charles Mala-
moud?’ — desenvolvida com relagdo & especifica realidade cultural da fndia védica —,
poderiamos enfim falar de um caracteristico sistema de pensamento ritual predisposto
a fim de “cozinhar o mundo”: trata-se de um sistema que, se por um lado abre espago a
um “novo mundo da mente”, a uma nova modalidade de inteligere e ordenar o mundo,
por outro lado faz desse mundo “cozido” (isto é, ritualmente construido, feito) ndo uma
mera contraposi¢ao a um mundo cru e natural pré-existente. O exemplo mais emblema-
tico da peculiaridade deste cozimento talvez seja representado na analogia estabelecida
pelos textos védicos entre o sistema do sacrificio e as formulas sacrificiais: duas maneiras
correlatas de “fazer (capturar) o sacro” (sacrum facere, diriam os romanos, enquanto
etimologia do proprio “sacrificio”) em termos rituais — seja através da divisdo do corpo
da vitima sacrificial, seja através da divisdo métrica do verso —, isto é, como maneira de
forcar (ritualmente) a manifestagdo da divindade, quase um poder cria-la, como dira a
especulacdo tardia dos veda. Isso faz com que o desmembramento do corpo da vitima do
sacrificio se torne a base para a constitui¢do do corpus social (hierarquizado), a0 mesmo
tempo em que, a divisdo métrica do verso se oferece enquanto corpus textual e ritual (ndo
mitico), base e condicdo essencial que aponta para o desenvolvimento justo e regular das
coisas: neste sentido, Angelo Brelich entrevia a comum raiz do conceito latino rifus com
aquele sanscrito de r7a: a justa ordem das coisas, ndo enquanto ordem estabelecida uma
vez por todas — segundo o conceito grego de kosmos —, nem como um equilibrio dos opos-
tos, mas como desenvolvimento dindmico da existéncia em seu justo caminho.

De forma diferente, nos varios contextos culturais, podemos dizer que a agdo (ritu-
al) humana, junto a essas culturas, re-percorre e repete a dimensao cosmoldgica e que,
enfim, as vias (os caminhos) de libertagdo ¢ de imortalidade se configuram enquanto
uma espécie de segundo cozimento (realizado pelo homem) de algo que ja lhe é dado,
cosmologicamente, enquanto produto cozido. E tudo isso, mesmo quando esse cosmo ¢é
feito coincidir, como no emblematico caso japonés, com a figura e a fun¢ao do Imperador:
neste especifico contexto, de fato, ndo ¢ tanto o Imperador que se adequaria ao mundo,
mas o mundo (que ¢ visto, pensado, enquanto adequar-se) ao Imperador.

E se o conceito ocidental de “religido” — como ja vimos — representa um “rotulo
péstumo” problematico, a ser analisado em sua complexa formag¢ao historica ¢ no seu
impor-se por sua capacidade ocidental de ler as alteridades culturais estranhas ao Ociden-
te (um mecanismo de hibridizag#o), falar de “religides” em relagdo a india e a0 Extremo
Oriente torna-se tanto mais problematico na medida em que, aquilo que essa perspecti-
va cultural ocidental definiu (como no caso mais emblematico do shintoismo) enquanto
um politeismo, diferente e mais propriamente se configuraria enquanto uma especifica
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modalidade de culto aos antepassados. E a esse respeito que, por exemplo, a categoria
diferencial cunhada pelo monoteismo cristdo encontra-se posta frente a dificuldade de
definir uma ulterior diferencia¢ao contida na peculiaridade da defini¢@o de fao enquanto
“regra” a qual € necessario conformar-se. De onde a necessidade de mestres de uma dis-
ciplina que o missionario jesuita Prospero Intorcetta denominou, em 1667, de Sinarum
scientia politico-moralis, isto ¢, uma “ciéncia politico moral dos Chineses” ¢ ndo, de fato,
de “religido”.

Diriamos, enfim, com o nosso saudoso e grande mestre Dario Sabbatucci, que pa-
rece tratar-se de ideologias que sdo caracterizadas com o mesmo absolutismo que nos
estamos acostumados a atribuir a religido (isto ¢, a transcendéncia do mundo), mas que
tém, também, um profundo fundamento politico ou ético-politico: enfim, tratar-se-ia de
realidades historicas que nos desnorteiam, tanto quanto a propria adjetivagao “religioso”,
na medida em que falamos de culturas para as quais ndo ¢ funcional a nossa distingao
entre “religioso” e “civico”.

Finalmente, o pensamento ritual ¢ cerimonial, as especulagdes que se desprendem
de um percurso regrado etc. representam, talvez, a chave fundamental para podermos, de
alguma maneira, penetrar a complexidade e a distancia (e conseqiientemente a peculiari-
dade) dessas culturas orientais, tendo provavelmente que recuperar alguns dos resultados
mais significativos adquiridos pelo especifico desenvolvimento da especulagdo missio-
ndria jesuitica: fundamentada numa pratica (e pragmatica) de adaptacao que lhe parecia
(e pragmaticamente lhe foi) fundamental para poder realizar, de alguma maneira, seu
projeto missionario.

Uma das paginas mais fascinantes da aventura humana que se desenvolveu ao redor
do “encontro de civilizagdes” ¢ constituida, de fato, pelas tentativas realizadas no Ex-
tremo Oriente a fim de inserir o Cristianismo junto as antigas civilizagdes, como aquela
japonesa ou chinesa, sem nega-las, mas adaptando a mensagem evangélica, a teologia e a
propria liturgia a cada especifica cultura, propondo uma nova encarnagao do Evangelho,
externa em relacdo a cultura européia. Baste pensar aos jesuitas Alessandro Valignano,
que traduz em termos cristdos, em seu Cerimonial para os missionarios do Japdo, 0s
costumes da sociedade japonesa; Matteo Ricci, que se torna mandarim e tenta traduzir o
Cristianismo para o Confucianismo; Roberto de’ Nobili que, na [ndia, assume o hébito
ascético dos Bramanes e aceita a cultura das castas. Pois, depois da rica fase de experi-
mentacdes missionarias na passagem do século XVI para o XVII, o século XVII ¢ aquele
no qual essas tentativas encontram a sua mais interessante realizacdo com o nascimento
de comunidades cristas autdctonas e de um clero indigena.
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Todavia, o papado ndo assistiu passivamente ao processo que se desprendeu desse en-
contro de civilizagdes, mas, alids, com a criagdo da Congregagdo “De Propaganda Fide”,
procurou controlar as missdes que entravam em concorréncia com os poderes estatuais. E
i$s0, mesmo se a tentativa proposta por esse novo modelo missionario comegou a sofrer
criticas e re-pensamentos, em volta de poucos decénios, tanto por causa das oposigdes
que encontrou no interior da Igreja, por parte de sua ala mais conservadora — sobretudo
as velhas ordens religiosas e particularmente aquelas dos franciscanos e dos dominica-
nos, que se opuseram as audacias dos jesuitas, suscitando aquela que seria chamada a
“controvérsia dos ritos” —, quanto, sobretudo, pela prevaléncia dos brutais interesses das
poténcias coloniais.

Os esforcos jesuiticos constituem, todavia, o ponto mais alto de uma possivel alterna-
tiva em relag¢@o ao sucessivo desenvolvimento imperialista dos ultimos séculos nos quais
a obra missionaria ¢ controlada quase por completo pelas grandes poténcias coloniais.
Mesmo assim, a derrota das instancias teologicas dos “ritos chineses” — que se realiza,
de fato, nos primeiros anos do século XVIII e ¢, finalmente, decretada pelo papa Bento
X1V, em 1742 — continuara, todavia, frutificando, sendo parcialmente recuperada na pers-
pectiva laica de um pensamento iluminista que encontra, na ritualidade e nos cerimoniais
chineses, a possibilidade de pensar, antes, ¢ de fundar, depois, um inédito “ateismo vir-
tuoso”.

De qualquer forma, se a problematica dessa ruptura historica nos remete a possibili-
dade de compreensdo de um dos momentos mais significativos da historia ocidental em
relacdo a distingdo, toda sua, entre “religioso” e “civil”, como ja apontamos ao longo do
trabalho, remontar aos termos e as experiéncias historicas da emergéncia dessa distingao
deve representar a oportunidade de re-significar, também, a especifica dimensao especu-
lativa do “pensamento ritual” que caracteriza as culturas orientais.

Esta ultima vertente, entre aquelas delineadas, de investigagdo historico-religiosa
mostra também como o proprio debate entre Historia ¢ Religido sirva justamente para
preparar o campo da Historia das Religides. Recuperando o processo de formagao da reli-
gio ocidental, a disciplina abre a possibilidade epistemologica para entender, por além da
formagédo singular do conceito de religido, suas potencialidades (sempre historicamente
determinadas) em termos de auto-projecdo e de auto-reconhecimento perante as outras
culturas com as quais, progressivamente, o Ocidente entrava em relagdo. E por isso que
a hibridiza¢do, em termos interpretativos, que se constituiu no processo, deve ser repen-
sada nos termos demartinianos de um “etnocentrismo critico” que possibilita realizar, por
além das abordagens meramente e acriticamente analdgicas, a abertura a uma perspectiva
realmente comparativa, portanto, plural, historica e relacional. O debate entre Historia e
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Religido, enfim, depois de té-la gerada, pode cada vez mais potencializar a ferramenta
metodologica de uma Historia das Religides que, com a contribui¢do de outro debate,
aquele com a Antropologia, se torna momento de abertura fundamental, ndo s6 interna-
mente a consciéncia do Ocidente, mas também a historia de suas relagdes interculturais.

Recebido em Abril/2008,; aprovado em Maio/2008.
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A HISTORIA DO MENTAL DE LUCIEN FEBVRE:
A ICONOGRAFIA REVELA A SENSIBILIDADE RELIGIOSA

Resumo

Este estudo aborda os engendramentos
metodologicos e as nogdes elaboradas pelo
historiador Lucien Febvre. A partir de seus
artigos, aferiu-se o processo de construgdo do
conhecimento histdrico sobre a sensibilidade
presente em uma determinada época e lugar,
o qual promove um entendimento diferente
do processo historico multifacetado que foi

a Cristianizagdo do ocidente europeu ¢ a
Reforma religiosa na Franca. A historia da
sensibilidade, inspiradora de uma corrente de
idéias e corolario de estudos ligados a historia
do mental, traduz os complexos e variados
estados de espirito em uma sociedade e de-
monstra, por sua vez, as verdadeiras necessi-
dades que atendem as produgdes sociais. Em
virtude da natureza do objeto, atenta-se para a
complexidade reflexiva sobre as “alteragdes e
mutagdes” no campo das idéias em determi-
nada época, no qual a nogdo de mentalidades
¢ os estudos sobre a historia da sensibilidade

tém papel relevante.

Palavras-chave
Mentalidades; sensibilidades; mental; historia
intelectual.

Luiz Alberto Sciamarella SantAnna

Abstract

This study approaches the

methodological schemes and notions
elaborated by the historian Lucien Febvre.
From the study of his articles, we evaluated
the construction process of the historical
knowledge over the sensitivity present in a
determined time and place, that provides a
different understanding of the multifaced
historical process, which has been the
Christianization of the European Occident
and the religious Reformation in France. The
history of sensitivity, which has inspired a
stream of ideas and the corollary of studies
linked to the mental history, translates the
complex and variable states of mind in a
society, and demonstrates in its turn, the
actual needs that fulfill the social
productions. Due to the nature of the object,
we take into consideration the reflective
complexity regarding the “alterations and
mutations” in the field of ideas in a certain
epoch in which the notion of mentatlities and
the studies about the history of sensitivity
perform a relevant role.

Keywords
Mentalities; sensibilities; mental; intelectual
history.
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A historia das sensibilidades, presente na obra de Lucien Febvre, ¢ um novo campo
de conhecimento sobre a historia dos sentimentos. Novo, ndo so6 por ter sido inaugurado
na historiografia por ele, mas também pela abordagem que os objetos, tais como o amor,
a alegria e os sentimentos provocados pela morte, pelo medo, etc., recebem em termos
historiograficos. Estas se distanciaram das formas de exposi¢do diacronicas sobre um
sentimento, ou um grupo deles. Segundo Mann', Febvre se interessava pelo conjunto de
enredamentos presentes nas situacdes em que os sentimentos se encontram com os senti-
dos, as agdes e as atividades intelectuais.

O procedimento encontra-se em seus livros e artigos. No artigo Les Principaux As-
pects D’une Civilisation — La premiére Renaissance francaise: quatre prises de vues,
presente na coletinea Pour une histoire a part entiére, publicado em 19622, Febvre com-
parou duas sociedades distantes no tempo, procurando avaliar as diferengas nas formas
de sentir. O historiador examinou as condigdes materiais e seus efeitos sobre as estruturas
fisicas e psicoldgicas dos homens do século XVI e XX. Tinha o intuito de realizar aproxi-
magdes para constatar as diferengas no modo de sentir das sociedades, em suas vivéncias,
em determinadas condi¢gdes materiais. Procurou correspondéncias entre estas ¢ aquelas.
Em suas analises sobre o procedimento de Febvre, o critico Mann pondera:

Assim, enquanto ele descreve as condigdes materiais no século XVI ¢ para sugerir, ou
para designar, os sentimentos que teriam correspondido a estas condigdes. Certamente,
as diferengas de vida material entre o passado e o presente deixam supor que diferen-
¢as, talvez também consideraveis, existiram no dominio dos sentimentos. Entretanto,
uma Unica aproximacao nao saberia indicar quais eram essas diferencas, quais eram os

sentimentos correspondentes a essas condigdes. E preciso informagdes e verificagdes
complementares.>

Para Febvre, os registros dos sentimentos deixados pelos homens podem nos induzir
a erros. Afinal, expressdes sentimentais, tais como angustia, medo, que podemos ligar,
regularmente, a um determinado sentimento conhecido em nossa época, em outra, pode
ter tido outro sentido.

O objeto de estudo desse campo de conhecimento pode ser visto como um ponto
de tensdo entre dois campos. As emogdes ¢ as representacdes intelectuais sdo reguladas
pelos mecanismos produzidos pelas institui¢ées ou técnicas em seu controle sobre as
condutas sociais. Os vestigios deixados pelos mecanismos de controle, provenientes das
diversas areas da atividade social permitem a prospeccao historica das sensibilidades dos
homens, em suas vivéncias sociais, em uma época em particular.

Febvre diagnosticou a complexidade desta empresa e analisou a problematica a partir
de aspectos mais gerais. Estava atento a determinadas particularidades e condutas quan-
do propds a apreensao do estudo, pois todo sentimento humano ¢, ao mesmo tempo, ele
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mesmo e o seu contrario. Em algumas circunstancias, nos jogos de nossas representagoes,
¢ possivel explicar a predominancia de um desses pdlos nos nossos estados afetivos. En-
tretanto, a sua presenca ¢ uma constante, uma ambivaléncia, e ndo uma justaposicao. Os
sentimentos sdo uma resultante. Diante de tais constatagdes, ndo haveria a legitimidade
de procurar, em determinadas épocas da historia das sociedades humanas, a predominan-
cia de uma maior carga emocional negativa. Isto é, mais crueldade que piedade, mais 6dio
que amor, de modo que se pudesse caracterizar a vida afetiva. O mesmo se pode dizer
sobre periodos em que houvesse a predominancia de vida intelectual e, em contrapartida,
periodos em que prevaleceria a ordem oposta.

Diante das questdes apresentadas acima, Febvre considerava que na analise de deter-
minadas questdes, principalmente quanto ao estudo de individualidades, ndo se deveria
utilizar uma psicologia barata, empregada por historiadores em suas historias romance-
adas sobre alguns personagens ilustres. Tais historiadores compartilham a idéia de que o
instrumental tedrico da psicologia ndo pode operar no nivel das institui¢des. Para Febvre,
alguns deles ndo admitem que a “imaginacdo intuitiva” ndo poderia desempenhar nenhum
papel na prospec¢@o desse tipo de estudo. Portanto, a analise psicologica estaria fadada
aos estudos sobre as individualidades. Tal procedimento tira o enfoque da proposta de
estudo. O historiador deve utilizar os instrumentos heuristicos da psicologia e adentrar no
ambito das institui¢des, que regulam as representacdes de uma sociedade em determinada
época. Segundo Febvre:

Mas, em contrapartida, esse dominio de onde se pretende excluir toda a imaginagao in-
tuitiva, o dominio da historia das idéias, o dominio da historia das institui¢cdes: que belo
campo de pesquisas, ¢ de reconstitui¢do e de interpretagdo para a historia psicologica!l
Seu campo de investigag@o por exceléncia. Porque, muito ao contrario, 0 mecanismo
das instituigdes de uma época; as idéias dessa época ou de outra: eis que o historiador
ndo pode compreender, nem fazer compreender, sem esta preocupagdo primordial a
que eu chamo de psicologia: a preocupacdo de relacionar, de ligar a todo o conjunto
das condigdes de existéncia de sua época, o sentido dado as suas idéias pelos homens
dessa época. Porque essas condigdes colorem as idéias, como todas as coisas, com uma
cor bem propria da época ¢ da sociedade. Porque essas condigdes pdem a sua marca
sobre estas idéias do mesmo modo que sobre as institui¢des e ao seu jogo. E, para cada
historiador, idéias, institui¢des ndo sdo dados do eterno; sdo manifestagdes historicas

do génio humano em uma determinada época e sob a pressdo de circunstancias que nao
mais se reproduzem.*

As caracteristicas apresentadas pelas atitudes, normas, condutas, em todas as instan-
cias da vida social, permitem sondar e conhecer as sensibilidades, ou seja, a vida afetiva
de uma sociedade. Este foi o objeto que Febvre se propds a estudar. E possivel partir tan-
to do coletivo para o individual, quanto o contrario. Um exemplo esta em seu artigo Como
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reconstituir a vida afetiva de outrora? publicado na coletanea Combats pour L histoire,
de 1953, em que analisou a atitude de um individuo e a comparou com as caracteristicas
da sensibilidade social.

No artigo intitulado Iconographie et Evangélisation Chrétienne, escrito em 1914
para a Revue des cours et conférences, na quinta parte da ja citada coletinea Pour une
Histoire a part entiere, (Histoire des Sentiments), a iconografia religiosa foi eleita como
objeto para a prospeccao das sensibilidades de uma época. Este recurso permitiu recons-
tituir os modos sucessivos e contrastantes da sentimentalidade religiosa. O pioneiro nesse
estudo foi Emile Male, que trabalhou a expressio artistica dando-lhe historicidade, com-
pondo capitulos encadeados de uma histéria artistica do sentimento religioso na Franga,
do século XII até o comego do século XVII.

Os estudos se voltavam para os primeiros séculos da Idade Média, mais precisa-
mente o século IV, quando se iniciava a evangelizagdo da Galia. Uma empresa marcada
de dificuldades, de avangos, retrocessos e recomegos. Nao existia um plano diretor neste
embate entre duas ideologias religiosas. A primeira, uma heranca dos ancestrais “/igures”,
do pantedo Celta e dos empréstimos feitos ao panteismo greco-romano. A segunda, a
ideologia cristd em expansdo, conquistadora, cujo principal veiculo de propaganda era a
expressao artistica iconografica, que materializava um sistema de regras que regulava a
vida religiosa das sociedades ocidentais no mundo europeu.

Durante toda a Idade Média, a arte ndo foi mestra de suas criagdes. A iconografia lhe
ditou suas leis. Quem era ela, entdao? Em que consistiam suas prescrigdes? Porque estas
regras fixas, imutaveis, universais? E preqiso, entdo, dizer de onde os monumentos
nos oferecem tantas aplica¢des andlogas? E preciso dizer simplesmente: ‘convengdes
artisticas’ — e disposi¢des excessivas? Nao, porque se trata de um sistema de regras, de

prescri¢des largamente desenvolvidas, e que a velha nog@o de ‘conveng@o’ se encontra
bem impotente para justificar.’

Para que a evolug@o artistica da iconografia seja bem entendida, sdo necessarios
aportes dados pela historia da evangelizacdo na Europa ocidental. Depara-se com um
problema cronoldgico, resolvido pela concordancia dos estudos desenvolvidos por arque-
6logos e historiadores, que concluiram datas tardias para a evangelizagdo no interior das
provincias gaulesas. O episcopado se organizou primeiro nas cidades gaulesas no século
111, salvo a cidade de Lyon, que havia se organizado no século II. A historia da evangeli-
zacdo foi tratada por Febvre de maneira costumeira, ou seja, foi analisada dirigindo-se ao
social, atento as questdes de ordem intelectual, moral e as de ordem material.

Como entender os motivos que levariam os segmentos citadinos e camponeses a se-
rem levados ao Cristianismo? Dentre os motivos, havia os mais desprendidos, tais como
a curiosidade, o desejo de entender novos pensamentos, bem como a caridade, tdo arden-
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temente pregada pela nova religido. Havia, também, a influéncia e exemplo das mulheres,
que naqueles tempos, eram poderosas propagandistas, e a ag¢do da literatura cristd que
comegava a se expandir no século IV. Motivos menos nobres, mas ndo menos eficazes,
também contavam, principalmente para os segmentos superiores. O imperador tornara-se
cristdo e, neste caso, era razdo suficiente para que os membros das familias senatoriais,
altos funcionarios, se convertessem a nova religido. Entretanto, as conversdes ndo se
faziam bruscamente. A conversdo de Paulin de Ndle, no final do século IV, por exemplo,
nao deixou de ser vista como um escandalo. E nos campos distantes dos grandes centros
urbanos da época, o que levaria alguém a se converter ao cristianismo? Em primeiro
lugar, ndo se sabe com precisdo em que grau essas populacdes foram atingidas pela ro-
manizagdo, embora seja evidente a presenca de elementos da religido romana enxertados
com o antigo e predominante culto ancestral.

Esta ndo ¢ uma mitologia douta que persistiu na Galia, mas um politeismo anterior a

constitui¢do do pantedo céltico — ou a0 mesmo, dos rudimentos basicos de Pantedo do
qual César fala.®

Os camponeses necessitavam de uma religido tutelar e rustica, uma religido agricola,
que lhes assegurasse uma colheita, que os protegesse das intempéries, que cuidasse de sua
sobrevivéncia e da sua coletividade. Os empréstimos tomados a religido greco-romana
se fizeram sem grandes percalgos, pois esta religido atendia as mesmas necessidades de
protecao diante de uma vida essencialmente agricola. Havia entdo, festas comemorativas
com datas fixas, o ciclo regular dos trabalhos e dos dias, as mesmas fungdes de diverti-
mento que a religido grego-romana. E importante constatar que a religido grego-romana,
ela propria, foi construida sobre o antigo culto das fontes, das florestas, das aguas vivas,
etc..

Febvre analisou o fendmeno sincrético religioso entre os cultos ancestrais e a religido
greco-romana, em que as adaptacdes, os enxertos € os empréstimos ocorreram de forma
lenta e progressiva. Entretanto, o historiador recuou diante da possibilidade de ver o pro-
cesso de cristianizagdo acontecer da mesma maneira, tal qual aconteceu com as religides
semiticas, diante das exigéncias greco-latinas. As invasdes barbaras trouxeram conseqii-
éncias em todos os niveis da vida dessas sociedades. No plano religioso, elas ndo foram
totalmente desastrosas. Por um lado, interromperam, momentaneamente, a cristianizacao,
ou tornaram-na mais vagarosa, devido as conseqiiéncias politicas e sociais, a exemplo de
membros do clero. Principalmente os bispos, que se tornaram chefes militares ou serviam
como diplomatas entre o Império e os barbaros.
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A presenca de novos idiomas ¢ o refor¢o da religido pagd, com a presenga de novos
pagaos, tornou o empreendimento mais dificil, pois ndo estava unicamente voltada para
os barbaros pagdos. Existiam, entre eles, cristdos arianos, que precisavam ser catequiza-
dos. Por outro lado, as invasdes ¢ o terror que elas acarretavam, promoveram conversoes
em massa. Era a oportunidade de testar o poder de prote¢do do novo Deus. A destruigdo
material dos templos se fez indistintamente, poupando a igreja do trabalho de demolir os
templos pagdos e cabendo aos cristdos a reconstru¢do dos seus. Sobre a questdo moral,
o que se pode entender por conversao? Febvre procurou respostas interrogando os mis-
siondrios que realizaram trabalhos de evangelizacdo, semeando os germes de sua fé nas
almas pagas. A analise se processou em face da realidade social histérica da Gélia.

Os homens de alta classe social nas cidades da provincia se dispuseram, desde os
primeiros anos da conquista romana, a absorver a cultura latina. A lingua do vencedor foi
absorvida em sua plenitude. Nomes gauleses figuravam na historia das Letras latinas. Ao
entrar em contato com os relatos de Cicero, podemos notar a presenca do druida Diviciac
na Curia romana em defesa de seu povo, a partir das impressdes do gaulés sobre as altas
questdes religiosas e filosoficas. Na arquitetura, os elementos estilisticos sdo provas in-
contestaveis da penetragdo da cultura do vencedor. Entretanto, séculos mais tarde, chegou
a Galia uma nova vaga de idéias no campo religioso. Uma religido proveniente do Oriente
e nutrida com idéias sutis da Grécia: o cristianismo. Havia conversdes, indecisdes, resis-
téncias e lutas; umas por convicgdes, outras por lassiddo e por contagio.

Porém, as velhas idéias da religido gaulesa ndo foram abandonadas pelos converti-
dos, nem nos séculos subseqiientes da cristianizagdo da Galia. Um caso mencionado por
Febvre, ocorrido na elite intelectual da Igreja Catolica da Galia, no século VI, diz respeito
ao bispo Grégoire de Tours. Filho da alta nobreza gaulesa, o bispo acreditava nas adivi-
nhagdes a partir da posi¢ao dos astros, do voo dos passaros, ¢ nos pressagios indicados
pelos cometas. Para avaliar a presencga das idéias pagds nas praticas religiosas desse per-
sonagem, Febvre se deteve na pratica de colocar sob o altar dois bilhetes marcados com
Sim e Ndo. O bispo dizia uma prece ¢ escolhia um deles para obter a resposta do Deus
cristdo. A avaliagdo desse comportamento, que ndo era restrito a este personagem, perpas-
sava por todo um segmento social ligado as atividades religiosas ou intelectuais.

Febvre pesquisou sobre o segmento social da campanha gaulesa, para quem o la-
tim era uma lingua incompreensivel. Entretanto, as pregacdes e as celebracdes da jovem
religido eram em latim. Nao por desconhecimento da realidade lingiiistica do interior
da Galia, onde a latinizacdo das linguas se processou lentamente, mas para afastar as
tradigdes religiosas célticas que conservavam a lingua dos druidas. Nos séculos V e VI,
a Igreja triunfou na Galia, cristianizando pouco a pouco os camponeses. Eles se dirigiam

46 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 41-52, jul. 2008



A historia do mental de Lucien Febvre

a igreja em massa (ainda permanecia, na concepgdo dos camponeses, o Templo) nos dias
festivos. Estas festas coincidiam com as datas e estagdes em que havia as grandes festas
pagds, permanecendo o mesmo ponto do ciclo eterno das culturas. Nada de recolhimento
e preces nas comemoracdes dos aniversarios dos martires, mas orgias nos patios, dangas
sem pudor e bebedeiras.

Febvre comentou os estudos de M. Marignan sobre a postura da Igreja diante das
praticas pagds nas celebragdes festivas. A Igreja aceitou, pois, segundo o autor, a falta ndo
foi desse povo inculto, mas das praticas religiosas pagds, que precisavam ser extintas.
Para tanto, a Igreja catdlica despendeu, durante séculos, seus maiores esforgos, tornando-
se hegemonica. Entretanto, o comportamento dos camponeses traduzia o que se podia
chamar de vicios profundos do tempo. De acordo com Febvre, isso levou a uma espécie
de desencorajamento e cansago por parte dos melhores recrutas da Igreja. As provas desse
estado de coisas aparecem nos textos escritos por Paulin de Nole, les Natalia ou Natalitia,
que compdem sua obra.

Paulin de Nole descreveu os festejos de seu santo preferido, Sdo Félix de Nole. A
velha basilica recebeu os camponeses da Calabria, trabalhadores do distante Lacio, etc.,
para os dois dias de festejos. Porém, eles ndo vieram sos. Traziam seus familiares, ani-
mais domésticos, alguns deles escolhidos para oferecer e louvar o santo padroeiro, como
outrora fizeram para Marte, ou para o grande Japiter. Os camponeses entraram na velha
catedral durante a madrugada da véspera, no badalar dos sinos, pois a igreja os recebia
conforme a velha tradi¢do da pervigia, que precedia a antiga tradicdo das festas pagas.
Os festejos contavam com louvores, dangas, bebedeiras, orgias e escandalos excessivos.
A repressao a tais abusos chegavam de Santo Ambroésio e de Santo Agostinho, segundo
Boissier, procurando refrear a violéncia dos jovens camponeses, todos pagdos e materia-
listas.

Paulin de Néle mandava pintar frases em latim, tiradas das Escrituras, sobre os mu-
ros dos poérticos onde os camponeses passavam suas noites de orgias. Febvre analisou
este procedimento e o impacto que causou nos camponeses ao se depararem com estas
silhuetas coloridas e misteriosas, levando-os a abrir os olhos e a boca, s6 de admiragao.
Embora se soubesse que a idéia de manifestagdo artistica para fins pedagogicos ndo fora
criacdo de Paulin de Nole, as catacumbas eram decoradas com afrescos e frases com ob-
jetivos pedagodgicos. Por um lado, estava-se diante do lugar de nascimento da evangeliza-
¢do e da constituicdo da iconografia crista no interior da Galia, antes de uma progressiva
dissociagdo que viria com os séculos seguintes. Por outro lado, Febvre pode analisar a
arte produzida pelos artesdos religiosos, que ndo desenvolveram sua arte para satisfagdo
pessoal, ou para qualquer contemporaneo seu. A arte era unicamente utilitaria, um meio
de propaganda, de moralizagdo, de evangelizagao.
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Segundo Febvre, nada mais natural que a Igreja utilizasse a arte para cumprir suas
determinagdes. Fosse esta uma arte oratdria, plastica, o canto, ou a cena dramatica. En-
tretanto, nada era natural ou totalmente natural, em se tratando de historia das idéias, para
um historiador. Ele mesmo explica:

(...) uma palavra talvez os chocasse por sua repeti¢io: pintura. E de pinturas que fala Sdo
Paulino; de pinturas que escreve Sao Gregorio; de pinturas que se trata no velho adagio:
‘picturae quase libri laicorum.’ Pinturas sempre; esculturas jamais. Ora, notamos, no
século XIII, por exemplo, a anormalidade ¢ grande. Como? A escultura se instala no
portal de todas as igrejas, de todas as catedrais; em Chartres, ela compde docilmente
as ordens dos clérigos,uma admiravel Biblia de pedra tem sua composi¢do sob ordens

escritas do clero, precisa, completa, ortodoxa; verdadeiramente, ai e em cem lugares, o
livro dos leigos, por exceléncia; e os textos, no entanto, s6 falam de pinturas?’

Febvre investigou as causas da inexisténcia, entre os séculos V e X, de esculturas do
Deus cristdo. Mais precisamente, o pudor dos cristdos diante daquela expressdao. Como
entender os tracos que caracterizavam, nos paises cristdos, na Alta Idade Média, o culto
familiar e popular das estatuas e das reliquias dos santos? E mais, quando os cristaos
reencontraram a arte da escultura e se viram talhando imagens divinas, ou as figuras dos
santos? O historico das idéias presentes naqueles séculos pode ajudar a iluminar essas
questdes.

Sabe-se da querela dos iconoclastas desde os primordios da Igreja, e ela revelou o
estado de espirito dos cristdos naquela época. Febvre analisou o que era a imagem do
deus para os gregos ¢ romanos, sendo este o deus em pessoa. Ele citou as constatagdes
do historiador medievalista Ch. Picard: “O Xoanon , escreve Picard, o deus em pessoa,
ativo, vivendo atormentado pelas mesmas necessidades dos homens”.?

O deus era servido, alimentado e protegido do eventual roubo dos habitantes das
cidades vizinhas, embora soubessem que os deuses puniriam qualquer toque impuro em
suas imagens. Porém, era uma forma de se apropriarem de sua prote¢do, ou punirem seus
inimigos. A pratica de roubo de imagens e reliquias de santos nao era incomum por parte
dos clérigos em toda Alta Idade Média. Faziam isso porque procuravam trazer prestigio
para suas dioceses. Febvre mencionou como exemplo o caso de um religioso de uma
abadia, nas vizinhangas de Conques, em Rouergue. O religioso se disfar¢ou, durante dez
longos anos, na diocese de Agen, esperando a oportunidade de roubar os restos mortais
de Santa F¢é, do martir do Agenais. Roubo efetuado, foi confeccionada uma estatua, que
recebeu o nome de Santa Fé de Conques, cuja peregrinagdo rivalizava com a de Saint-
Jacques de Compostelle.
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Em um segundo plano, a andlise se voltava para as declaragdes dos controversistas:
Tertuliano, em seu livro De Idolatria, com seu ardoroso discurso, imaginando um Cristo
desgracioso, “Sem Gloria, ignobil sera meu Cristo”.°

Se, para os pagdos, o idolo era a residéncia oficial do deus, para os cristdos era a
residéncia do demoénio. Em De Consensu Evangelistarum, Santo Agostinho citou as pas-
sagens presentes no Antigo Testamento, refor¢ando os argumentos contra os iddlatras.

Na Alta Idade Média, era intoleravel a constru¢do da imagem do Deus cristdo, mes-
mo para um iddlatra. Febvre mencionou o titulo de um capitulo de Bernard d”Angers,
aluno das escolas capitulares de Chartres: “O que as estdtuas dos santos permitem ‘acon-
tecer’, do costume universal e do costume ‘hereditario”. Reproduzido na obra do Abade
Bouillet, Liber Miraculorum Sanctae Fidis em Paris,1897.!°

O texto foi prudente quanto as imagens dos santos, toleradas sob certas condigdes,
mas nao admitidas com entusiasmo. O capitulo versa sobre um milagre, ndo do santo, (no
caso, Santa-Fé de Conques), mas da imagem do santo.

Febvre explicou, a partir do relato de Bernard, que a crenga num milagre operado
pela representagdo de um santo teve sua origem, em parte, no habito de confeccionar as
estatuas dos santos em ouro, ou em qualquer metal, e introduzir a cabe¢a ou um fragmen-
to do corpo do martir. Esta pratica estava presente nas regidoes de Auverge, de Rodez, de
Toulouse e nas vizinhangas. Bernard ndo constatou o fato simplesmente, ele o julgou,
esclarecendo as origens da “sensibilidade” existentes nesta crenga. “Esta prdtica parece,
verdadeiramente, supersticiosa ds pessoas racionais; Ela lhes parece ser um rito conser-
vado do antigo paganismo. !

A primeira vista, o autor considerava o fato condenavel “Parece que se conserva
um ritual, como que preso a cultura dos deuses ou, melhor, de demonios.”'? Entretanto,
o autor relatava no texto um didlogo com outro idélatra, seu amigo Bernier, ambos diante
da estatua de Saint Géraud, em Aurillac. No didlogo, Bernard comentou que nem Jupiter,
nem Marte se sentiriam indignos diante de tal representagdo. Mas colocou uma distingao
bem singular quanto as imagens:

De Deus proprio, ¢ um absurdo, ¢ criminoso fazer uma imagem, uma estatua de pedra,

de madeira ou de metal; uma sé excegdo ¢ tolerada, esta do crucifixo. E que esta tem

sua utilidade ¢ celebrar a memoria da paixdo do senhor’. *

Em seguida, Bernier comentou:

E unicamente pelas escrituras verdadeiras dos livros, ou pelas silhuetas coloridas das
pinturas sobre as paredes dos edificios que convém de se manifestarem aos olhos dos
homens. '
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Os argumentos, a principio, ndo legitimaram o uso de estatuas de santos. Contudo,
a declaragdo seguinte, de Bernier, modificou todo o conjunto por um detalhe: “Pois por
nenhuma razdo suportamos estatuas de santos, se ndo por antigo, invencivel, endémico
nos costumes das pessoas”. >

Para Febvre, este texto apresenta a distingdo fundamental feita entre as imagens de
Deus e dos santos, o costume na Idade Média, entre a Franca do norte ¢ do sul, assim
como da pintura, licita ¢ util e a escultura, proibida e maldosa. Mas, sobretudo, podemos
visualizar, no texto, a sensibilidade existente numa época em que emergia do conflito
secular vivido pelos homens, quanto as formas de expressao religiosa. O historiador in-
terpretou as questdes expostas no texto analisado e concluiu que se tratava de um fundo
muito velho de idéias imersas em um passado longinquo. Elas foram pensadas na magia,
velha como o homem, materializada na representagdo das imagens, mais ou menos feitas
a sua semelhanga. A compreensdo do autor se alicergou nos estudos sobre os ritos de ma-
gia “simpatica” do livro Le Rameau d or de Frazer, de 1915, que demonstra o quanto era
universalmente conhecida, difundida, esta a¢ao de representar.

Entretanto, para Febvre, o cristdo nada tinha a ver com a magia, ele acreditava em
sua realidade e a proclamava pelas reflexdes de Tertuliano, de Santo Augustino e de Eu-
sébio de Cesaréia, dentre outros, que relegaram essas manifestagdes magicas ao culto
pagdo. Que os idolos tenham dado os signos, isso ¢ verdadeiro e conhecido. Mas foram as
materializagdes dessas idéias que permaneceram magicas (desconhecidas), em suas im-
plicagdes. Mas existiria, por um longo tempo, a cren¢a na identidade entre o personagem
e a figura que o representava. Persistird, ainda, por longo tempo, sob formas obscuras,
o sentimento antigo que animava o xoanon, o deus em pessoa que vivia nas estatuas.
Um exemplo disso estd na pratica de levar, em cortejo, as estatuas dos deuses dos povos
vencidos para Roma, em plena época imperial. Elas eram trancafiadas em prisdes, para se
vingarem dos deuses por terem feito a guerra contra o Império.

A pintura permanecia afastada do conjunto de idéias materializadas nas estatuas dos
deuses e santos. Atengao para o exemplo na composicao francesa La Ballade, que Villon
fez para sua mae orar a Nossa Senhora. A orag@o encontra-se num “francés” ainda em
formagdo, dai a presen¢a de vernaculos latinos:

Mulher eu sou, pobrezinha e ancid

Nada sei; nem de letras ¢ nem de luzes
No mosteiro vou, sou paroquiana

Paraiso pintado, onde estdo harpas e luzes
E um inferno onde condenados penam:

Um me faz pavor, o outro alegria e éxtase.
Faga-me ter alegria, alta Deusa...'®
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Para Febvre, o Paraiso e o Inferno pintados eram dois auxiliares preciosos para a pre-
dicagdo cristd. Versos medievais que traduzem a simplicidade, a humildade e a candida
piedade dos pobres velhos descendentes dos camponeses de Nole. Os estudos de Febvre
sobre as sensibilidades em épocas anteriores a um acontecimento, seja ele intelectual ou
material, nos possibilitaram um entendimento mais proximo da realidade vivida (aconte-
cida). Sobretudo, das causas que realmente propiciaram seu aparecimento. Isso permitiu
que os estudiosos sobre o assunto pudessem se desviar de determinadas caracteristicas
impostas aos acontecimentos que lhes eram improprias ou indevidas. Ao abordar as ana-
lises de Febvre sobre a historia das sensibilidades, ndo nos deteremos mais nos estudos
que partem de um objeto para aferir a sensibilidade de uma época, mas para estudos his-
toriograficos sobre a contribui¢ao desse objeto.

Para Febvre, uma determinada época contém a dindmica e a materializagdo das idéias
em uma sociedade, permitindo responder as questdes de ordem historiografica. Este estu-
do promove um entendimento diferente desses processos historicos multifacetados, assim
como da produgao historiografica a respeito, ao longo dos séculos. Conclui-se, com base
no entendimento das reflexdes de Febvre, que as condig¢des intelectuais, psicologicas e
espirituais de cada etapa devem ser estudadas e, se possivel, entendidas sob a luz das
sensibilidades reinantes. Elas traduzem os complexos e variados estados de espirito de
determinadas épocas que, por sua vez, demonstram as verdadeiras necessidades que aten-
dem as producdes sociais.

Recebido em Abril/2008; aprovado em Maio/2008.
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A ESPECIFICIDADE DO RELIGIOSO: UM DIALOGO ENTRE
HISTORIOGRAFIA E TEOLOGIA®

Resumo

A partir do final do século XIX, a
historia das igrejas cristds passou a ser
majoritariamente promovida em termos
cientificos e ndo teoldgicos, sendo as de-
nominacdes eclesiais entdo consideradas
como um produto histérico, indissocidvel
das relagdes politico-sociais vigentes

em cada temporalidade. Tal leitura,
todavia, vé-se hoje matizada, face ao
realce conferido pelas proprias ciéncias
humanas a fatores de cunho religioso
(como as espiritualidades, as teologias...)
na constitui¢do da historicidade das
igrejas cristds. Este artigo retoma uma
possibilidade interpretativa aberta por
este enfoque, buscando refletir acerca de
interfaces cabiveis entre o conhecimento
historico e o saber teologico.
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Abstract

Beginning from the final years of the
XIXth. Century, the history of Christian
churches started being promoted in
scientific terms, instead of theological
ones, and the ecclesiastic denominations
began to be considered a historical
product, inseparable from the
social-political relations in force, at each
temporariness. Such a reading,
nevertheless, has acquired new shades
nowadays, due to the enhancement
brought by the human sciences
themselves to factors of religious
character (as spiritual matters, or
theologies...), in the constitution of
historicity of the Christian churches.
This article recaptures an interpretative
possibility opened by this focusing,
aiming to reflect about the admissible
interfaces between the historical

knowledge and the theological learning.
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Uma importante repercussdo da modernidade, no campo historiografico, foi a mu-
danca epistémica processada na escrita da historia das igrejas cristds, que passou a ser
majoritariamente promovida em termos cientificos e nao teologicos. Tal alteragdo nada
teve de casual: foi neste mesmo periodo que, nas sociedades ocidentais, a religido perdeu
sua hegemonia de conferéncia de sentido a vida social,' o que viabilizou sua compreen-
sdo, por pesquisadores ¢ intelectuais em geral, como um produto historico, vinculado
as relagdes politico-sociais vigentes em cada temporalidade. De forma concomitante, a
experiéncia religiosa passava a ser concebida como um fendomeno cultural, cuja interpre-
tacdo associava-se ao estudo das linguagens e das representacdes. Refutava-se, portanto,
ao mesmo tempo, a especificidade do objeto e da metodologia da historiografia religiosa
(Julia: 1995) e, com isto, da historia das igrejas cristas.

Tal erosdo da singularidade da historia religiosa, todavia, vé-se hoje paulatinamente
questionada. Endossamos, neste sentido, o postulado da especificidade do objeto da his-
toria religiosa, ainda que passivel de leituras inter-relacionais com outras abordagens do
saber historico e das demais ciéncias humanas: “O religioso € um objeto historico especi-
fico, ndo se pode dilui-lo numa histéria econdmica ou social como aconteceu nas décadas
de 60 e 70 ou como ocorre, por vezes, na atualidade, quando a histéria das mentalidades
ou a historia cultural tém a ambicdo de englobar, sem mais, a Historia religiosa [...]”.2

Todavia, encampar a singularidade da historia religiosa apresenta problemas pecu-
liares, pois considerando-se a premissa tedrica de que cada disciplina cientifica constroi o
seu proprio objeto, mostra-se indispensavel ao conhecimento histdrico precisar conceitu-
almente os significados conferidos ao religioso na pratica de escrita da historia das igrejas
cristas. Tal cuidado ndo s6 atua como instancia critica diante dos riscos de simplificagdo
analitica na abordagem de discursos e praticas sacrais, como também contribuiu para
evitar a dilui¢do do religioso num conjunto extremamente extenso (e por isso possivel-
mente amorfo) de sensibilidades culturais. O objetivo do presente artigo sera entdo o
de reconstituir algumas das interfaces, tdo tensionais quanto criativas, entre as leituras
cientifica e teologica da historia das igrejas cristds, pois o pesquisador, seja ele histo-
riador ou cientista da religido, “[...] ndo pode desqualificar a singularidade do aporte da
reflexdo teoldgica ¢ a pertinéncia de suas adverténcias quanto ao risco de positivismo ou
reducionismo que desqualificam, as vezes, a forma de aproximagao das ciéncias humanas
ao fendmeno religioso”.?

1. A valida¢ao de uma historia cientifica do religioso
O estudo do religioso sob o enfoque de uma histéria posteriormente reconhecida

como cientifica pode ser recuada até meados do século XVIII, embora seja muito dificil
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apontar a obra que primeiro explicitou a compreensdo da igreja como comunidade hu-
mana e ndo institui¢do divina. Grande parte dos estudiosos identificam esta virada nos
estudos teologicos de Johann Lorenz von Mosheim (+ 1755), professor de Gottingen.*
Para Mosheim, ainda que a atuagdo de Deus possa ser reconhecida na fundacao e na per-
manéncia temporal da igreja (ele referia-se a confissdo luterana), esta instituicdo, em seus
tragos mais caracteristicos, era concebida como uma sociedade analoga ao Estado, e sua
historia deveria ser narrada, portanto, como uma historia politica.’

Ja no inicio do século XX, a experiéncia eclesial era relida a luz das ciéncias sociais,
principalmente com base em Durkheim (+ 1917)¢ ¢ Weber (+ 1930),” ndo mais como
manifestacdo de um projeto religioso salvifico, € sim como uma elaboragdo histdrico-
cultural e, mais ainda, como uma representagao social das relagdes e vivéncias coletivas,
tornando-se um novo campo para a analise historica.® Este viés interpretativo da historia
das igrejas, ja academicamente hegemonico as vésperas da II Guerra Mundial, veio a
conquistar espagos internos a Igreja Catolica principalmente no poés-Vaticano II, uma
vez que, desde meados do século, a maior parte das ordens e congregacdes religiosas
dedicara-se a estudos histdricos sobre sua criagdo ¢ acerca da espiritualidade que lhes era
propria. Assim, toda uma gerac¢do de pesquisadores (arquivistas, bibliotecarios, historia-
dores) empenhou-se nesta tarefa, produzindo obras geralmente rigorosas, com documen-
tacdo inédita, seriedade de método e sem intuito apologético.’ Entre esses intelectuais,
alinharam-se também especialistas leigos, publicamente identificados com uma confissao
religiosa, como Jean Delumeau'® e Giuseppe Alberigo (+2007)," no campo catdlico, e C.
Monnich'? na esfera evangélica.'?

Estas produgdes acerca da historia das igrejas cristds foram elaboradas em didlogo
com uma historiografia religiosa que assumia contornos cada vez mais dualistas, numa
cisdo entre crengas e condutas que pode ser remontada ao inicio dos tempos modernos.
Assim, enquanto uma tendéncia da historia religiosa assumia um viés cultural, estando
associada ao “[...] ideologico e literario, naquilo que concerne aos sistemas de pensa-
mento”, outra perspectiva incorporava uma faceta socioldgica, “naquilo que concerne as
praticas”.'* Entretanto, esta tipologia, ultrapassando a duplicidade de seus objetos, aponta
para o desenvolvimento de interpretagdes historiograficas sobre o religioso basilarmente
distintas.

Assim, tomando-se como exemplo as publicagdes em lingua francesa, observa-se
o desenvolvimento de uma historiografia voltada para as praticas religiosas baseada em
pesquisas de perfil sociologico, como as promovidas de forma pioneira por Gabriel Le
Bras (+ 1970)," sacerdote catdlico que fora colega dos “pais fundadores” dos Annales,
quando Marc Bloch e Lucien Febvre ainda lecionavam em Estrasburgo, nos anos 1930.

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 53-64, jul. 2008 55



Virginia A. Castro Buarque

Le Bras buscou compreender o fendmeno da “descristianizagdo” na Franga através de
uma enquete estatistica retrospectiva, pautada na freqiiéncia a comunhdo, no fluxo de
vocagoes religiosas etc.; em tal abordagem, o levantamento dos grupos religiosos era
relevante na elucidacdo das motivagdes da pertenca eclesial. Grande parte dos continu-
adores do trabalho de Le Bras foram padres que atuavam em centros de pesquisa e pe-
riddicos especializados da Igreja Catdlica, como a Revue de [’Histoire de 1'Eglise en
France. Em paralelo, os estudos das praticas religiosas também adotaram enfoques an-
tropologicos, debrugcando-se sobre a alteridade cultural-religiosa geralmente nominada
como “popular”.'® Essas duas modalidades de analise histérica, a despeito da diversidade
de seus postulados tedrico-metodologicos, confluiram no delineamento da hipdtese de
dessacralizacao da sociedade ocidental e, portanto, a perda do referencial sagrado na tra-
jetoria das igrejas cristds (substituido por liames politicos, culturais etc.).

Em contraposigao, estudos historicos que privilegiem o imaginario comumente bus-
cam realcar a resisténcia cultural do religioso na vida eclesial e social. Esta ¢ uma area em
que coexiste uma grande diversidade metodoldgica: podem ser citados, ainda sob o re-
corte da historiografia francesa, os trabalhos de uma historia literaria da espiritualidade,”
promovidos entre os anos 1930 e 1940 por Henri Brémond (+1933)'8 e Etienne Gilson
(+ 1978)," ou a produgao da historia das mentalidades, ja preconizada por Marc Bloch
(+1944)* ¢ Lucien Febvre (+1956).2! Febvre, que fora aluno de Henri Brémond e questio-
nara Gilson por nao relacionar infra-estruturas econdmicas, formagdes sociais e ideolo-
gias, formulou, com seu estudo sobre Rabelais, um marco nos estudos do carater historico
da crenca, mesmo que tenha recebido vdrias criticas contemporaneas, por pressupor uma
homogeneidade de pensamentos e sentimentos entre os “homens do século XVI”.22 E
mesmo os estudos de contornos marxistas dedicados a analise do cultural destacavam
a relevancia dos sentidos religiosos na constitui¢ao das identidades sociais, como o tra-
balho de Lucien Goldmann (+ 1970),2 que embasado no conceito de visdo de mundo,
extraido de Lukacs, afirmava ser o discurso dos grandes escritores o melhor recurso para
o entendimento da religiosidade de uma época, pois estes exprimiriam o maximo de cons-
ciéncia possivel do grupo social a que pertenciam.

A histéria literaria das idéias e, posteriormente, a historia das mentalidades, por
conferir um maior destaque a especificidade do religioso, viabilizou a promogdo de um
dialogo, ainda que indireto, do conhecimento histdrico com o saber teologico, o qual
debrucava-se cada vez mais para uma interpretacao historica dos dogmas, ainda que de
maneira subordinada a metafisica tomista, conforme a obra emblematica do jesuita Henri
de Lubac.* Nesta mesma perspectiva, a Universidade de Louvain, na Bélgica, tornou-se
um polo de estudos eclesiasticos, criando, em 1900, a Revue de historie ecclésiastique.”
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Assim, em varios lugares, mas especialmente na Franga, onde o historiador Henri Irenée

Marrou?®

desempenhou papel determinante, uma geragao de jovens leigos destacou-se na
imbricagdo de pesquisas teoldgicas ¢ historicas: em vez de procurar nas obras da patristi-
ca argumentos apologéticos para provar a antigiiidade das doutrinas ou praticas catolicas,
tais autores procuram ressaltar o que havia de original nestes textos, fazendo reviver sua
riqueza doutrinaria e espiritual, e, se possivel, reconstituindo, através deles, as experién-
cias religiosas das comunidades cristas.”’

Deve-se considerar, todavia, que tal “conversao epistémica” de uma histéria de perfil
teoldgico para a historia cientifica das igrejas cristas nao foi absoluta, uma vez que parce-
la expressiva dos autores dedicados a reconstitui¢ao histérica das igrejas cristas preservou
os postulados teologicos desta escrita, ainda que buscando articula-los com as inovagdes
metodologicas da historiografia cientifica, particularmente aqueles langados pela nou-
velle histoire, entre os quais Hubert Jedin (+ 1981),% Jean Daniélou (+ 1974)* ¢ Roger
Aubert.*

2. A desconstrugdo da historia teologica?

Além de referendar a formulagao de uma historiografia religiosa de cunho cientifico,
o conhecimento historico também procedeu, em paralelo, a uma desconstrugdo tedrico-
metodologica da historia teoldgica das igrejas cristds. Esta espécie de suspeigdo académi-
ca embasava-se numa dupla refutagdo: a premissa transcendental ou metafisica da histo-
ria teoldgica, bem como ao questionamento do perfil ético-politico assumido por parcela
das igrejas cristas e que fora projetado na narrativa dessa mesma historia. Tal identidade
eclesial foi expressa, nos textos da historiografia religiosa, pela categoria de “cristanda-
de”, que inicialmente relativa ao medievo, passou a designar, de forma genérica, a estreita
vinculagdo de algumas igrejas cristas, destacadamente a igreja catdlica, a lugares de poder
sociais e ideologicos proximos do Estado (quando ndo inseridos nele), os quais apoiavam
a presenca, as atividades e mesmo os privilégios das denominagdes confessionais insti-
tuidas. Ademais, a categoria de cristandade, sendo rapidamente aplicada ao modelo ecle-
sioldgico legitimado pelo Vaticano I, passou a designar uma concepgao de igreja como
societas perfecta, hierarquizada e auto-referente (isto ¢, ultramontana), mesmo quando
transposta para distintas sociedades e culturas, como as da América Latina.’! Por fim, tal
categoria também pressupde uma concep¢ao de igreja limitada ao clero, com destaque
para o episcopado, fortalecida por um discurso triunfalista, o qual apresenta as denomi-
nagdes eclesiais como vitoriosas contra distintas formas de heterodoxia.’> Em resumo, a
historia teologica das igrejas cristas foi considerada eminentemente conservadora.

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 53-64, jul. 2008 57



Virginia A. Castro Buarque

De forma concomitante, a historia teologica das igrejas cristas foi ainda criticada
pela particularidade de suas operagdes narrativas, consideradas ultrapassadas por uma
historiografia cientifica. Entre as principais contestagdes, podem ser elencadas:

* O primado da permanéncia da institui¢do eclesiastica na longa duragdo, ao invés
do realce as descontinuidades ou até a algumas rupturas, numa perspectiva que
pode ser remontada a obra de Eusébio de Cesaréia, no século IV. Afinal, para
estas denominagdes confessionais, a conformidade com as origens € prova de ver-
dade da fé.

* A leitura providencialista de historia, expressa através do relato biografico das
principais liderancgas religiosas das instituicdes eclesiais cristds, numa perspectiva
heroicizante, e por vezes quase hagiografica.

* O intuito pedagogico, com a considera¢do do cristianismo como um dos elemen-
tos propiciadores do processo civilizatorio, inclusive das novas nagdes emergentes
na América. Essa é outra decorréncia da concepcdo da perenidade histérica das
igrejas cristds: o futuro pretendido deve dar continuidade a certos aspectos do
passado, eliminando-se, certamente, os erros cometidos.

* A exigéncia de registro documental, o qual assumia um carater comprobatorio.
Esta preocupagio ja se fazia presente nos primeiros historiadores eclesiasticos da
Antigiiidade tardia, os quais haviam adotado os habitos eruditos dos antiquarios
e gramaticos de Alexandria (Momigliano, 193), sendo endossada pelos religiosos
dos tempos modernos que procederam a critica hagiografica, bem como por aque-
les que se depararam com os preceitos de verificacdo da autenticidade e veraci-
dade das fontes, alguns séculos depois. Deve-se reconhecer, todavia, a existéncia
de uma certa desconfianga dos setores eclesiasticos quanto a aplicagdo do método
historico-critico: parecia-lhes que uma rigorosa historizagdo ameagava a dimensao
transcendente do cristianismo.*

* A compreensdo de que o pesquisador, ainda que domine uma metodologia critica
da interpretagdo historica, ndo se encontra habilitado a escrever uma historia da
Igreja caso ndo professe a fé crista. E é de forma indissociavel da profissao de fé
que a histéria da igreja ¢ adotada como disciplina obrigatéria na formagao teo-
logica catélica, conforme determinagdo do Magistério.® Alias, grande parte dos
autores da historia teoldgica das igrejas cristds era composta por eclesidsticos, o
que nao raramente propiciava uma boa auto-imagem aos religiosos que escreviam
essas histdrias, em contraposicao a leituras anti-clericalistas redigidas por letrados
laicos.

Tal conjunto de recriminagdes, veladas ou explicitas, que vinha sendo tecido por
uma historiografia cientifica no tocante as premissas de uma historia teoldgica das igrejas
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cristas, tem passado, porém, por um processo de revisao, deslanchado, sobretudo a partir
das duas ultimas décadas do século XX. Desta maneira, a categoria de cristandade vé-se
despojada de um perfil monolitico de configuragdo das igrejas cristds, em prol de uma
leitura mais complexa das institui¢cdes eclesiais, que aponta para as tensdes, contradigdes
e paradoxos que perpassam a dindmica interna dessas organizagdes. E preciso também
considerar os sentidos atribuidos as instituicdes eclesiais pelos seus proprios membros
(clericais ¢ laicos, femininos ¢ masculinos), vislumbrando-se assim tais denominagdes
confessionais em sua flexibilidade e mudangas.*®
Tal reinterpretacdo, contudo, ainda ndo abarca a questdo da especificidade do religio-
s0 no processo de escrita de uma historia das igrejas cristas, limitando-se a romper com
a esquematizacao estrutural que dicotomizava os poderes em dominantes e subalternos,
inclusive num ambito infra-institucional. Com isto, os fatores constituintes do religioso
continuam obliterados e, por vezes, estereotipados, como pode ser lido, por exemplo,
nas passagens abaixo transcritas, retiradas de duas obras ja classicas em nossa literatura
académica. Seus autores, a despeito de buscarem incorporar um viés antropologico em
suas analises, mantiverem um olhar redutor sobre a experiéncia religiosa, associando-a
monoliticamente a preconceitos, supersticdes e até mesmo a fetiches sexuais. Assim, no
inicio dos anos 1970, Roque Spencer de Barros afirmava que:
O esbogo tragado vale, alids, tanto para as classes cultas como para as iletradas: ¢ sem-
pre o aspecto exterior, a supersticdo grosseira ou a polida indiferenca o que as marca
religiosamente na época que estudamos. No catolicismo, o que toca o povo ingénuo ¢
a pompa exterior, com suas centenas de santos [...] O que toca ainda particularmente a
mulher ¢ a figura do padre que a aconselha e confessa. Pouco lhe importa, contudo, a
doutrina catélica [...]. Em resumo, nem imperadores, nem homens cultos, nem o clero,

nem o povo, poder-se-iam definir como catolicos, na acepgio exata do termo, embora
catolicos se declarassem todos eles.”’

Duas décadas depois, Luis Mott considerava que:

Outros catélicos dedicavam-se de corpo ¢ alma a vida mistica pelo proprio prazer que
tais exercicios pios costumavam provocar em certas almas mais melancolicas e predis-
postas a autoflagelacdo fisica ou espiritual [...]. Tal qual o masoquista sexual, muitos
penitentes com certeza chegavam proximos do orgasmo mistico quando maceravam a
carne com disciplinas e cilicios, ou aceitavam humildemente reprimendas e castigos
mesmo quando eram inocentes das culpas que se lhes acusava.®®

3. A retomada do teoldgico pela historiografia

A busca da especificidade do religioso na escrita da historia das igrejas cristds con-
duz-nos entdo, em um movimento retrospectivo, ao periodo de configuragdo do campo
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historiografico, efetivado no oitocentos. Desde entdo, historia e teologia fundamentam
sua diferenga epistémica em um duplo fator: o critério de interpretacao do real (a fé,
acompanhada de um pertencimento eclesial, para o tedlogo; o referencial teorico, para
o historiador) e as operagdes de narrativizagdo, promovidas por associa¢des analdgicas
(aqui o autor comega um parénteses, porém ndo o fecha)(enquanto a teologia preconiza
o reconhecimento dos lagos, ainda que dessemelhantes, que unem Criador e criaturas,
Revelagao e experiéncia vivida, a metodologia historica postula uma autonomia da repre-
sentacdo, uma “inven¢do” da realidade, com base no entrecruzamento de critérios cienti-
ficos, da subjetividade humana e de pressdes politico-sociais.®

Tais fronteiras, todavia, ndo impediram os didlogos entre esses saberes. Assim, no
bojo do pensamento roméantico, reativo a racionalidade iluminista, autores como Herder
(+1803)* e Schleiermacher (+1834) buscaram identificar a agdo implicita da Providéncia
nos atos criativos humanos, e ndo em uma ontologia historica. Em paralelo, a investigagao
historica sobre os fenomenos religiosos apresentou um grande refinamento metodologico,
que ndo deixou de repercutir na exegese biblica. Parcela das idéias de Herder impactaram
o pensamento do luterano August Neander (+1850),*! aluno de Schleiermacher na Uni-
versidade de Halle e posteriormente professor de historia da Igreja na Universidade de
Berlim, mas mostraram-se (pois aqui ela refere-se as idéias) também determinante para
as reflexdes desenvolvidas pelo catolico Johann Sebastian Drey (+ 1834). Para este autor,
a verdade crista desvela-se de forma progressiva na historia, apoiada pelo processo de
conceitualizagdo teologica da revelacao divina, ja previamente contida nas Escrituras e na
interpretacdo doutrinal; numa critica a desqualificacdo iluminista, ele afirmou que o cris-
tianismo nao ¢ a letra ossificada da Escritura e da tradigdo, mas uma formulag¢ao cultural,
no qual a fé ¢, de forma concomitante, preservada e renovada em continuas reelabora-
¢des. Podem também ser citados, nesta mesma perspectiva, os esfor¢os interpretativos de
Ferdinand Christian Baur (+ 1860),* luterano, bem como em J. Adam Méhler (+ 1838),
catolico, autores que buscaram reconstituir as transformagdes na historicidade das igrejas
a que pertenciam com ajuda do idealismo alemio.*

Assim, aos poucos, a releitura do teologico a luz da histdria ia deixando de remeter
necessariamente a um mistério incognoscivel, para além da linguagem (como asseverou
a fenomenologia, com Mircea Eliade, Rudolph Otto ou Alphonse Dupront) e, com isto,
mostrou-se possivel circunscrever areas de interacdo da teologia com o conjunto das ci-
éncias humanas, sobretudo na esfera lingiiistica. Neste sentido, reflexdes contemporane-
as apontam para a possivel contribui¢do dos estudos teologicos, que favoreceriam uma
maior clarificagdo das terminologias utilizadas pelas diferentes tradigdes religiosas, pos-
sibilitariam a explicitagdo de pressupostos religiosos implicitos aos discursos analisados
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pelos pesquisadores do religioso e, mais ainda, suscitariam uma reflexdo sobre o sentido
da descrenga, ocorrente mesmo dentro de espagos eclesiais.** Reconhecemos como va-
lidas todas essas assertivas, mas parece-nos que o desafio langado a historiografia, no
tocante a singularizagdo dos sentidos contidos na experiéncia religiosa (que ultrapassam
a dimensdo semantica dos textos, embora ndo prescinda ela), ainda nio foi plenamente
respondido.

Ora, se nos debrucarmos sobre as publicagdes teologicas hoje circulantes, verificare-
mos que, em muitas destas obras, a experiéncia religiosa foi significada de forma indutiva
e, mais do que isto, tomando como referéncia os limites, as auséncias, os “aquéns” da
realidade historica. Parece-nos, portanto, ser ai, onde a racionalidade das ciéncias e das
filosofias modernas tende a renunciar a sintese explicativa, frente a tantas incoeréncias
e absurdos que continuamente agridem as referéncias éticas e culturais norteadoras das
relagdes entre pessoas, grupos e povos, que a hermenéutica teoldgica oferece a analise
historiografica outra logica, em afinidade a kénosis de um Deus que se encarna e ¢ crucifi-
cado. Foi, inclusive, em fungédo de tais reordenagdes de sentido que algumas comunidades
cristds chegaram a contestar a racionalidade vigente, proferindo um protesto ético contra
a fatalidade da ordem que se imputava como natural:

Mas para afirmar a ndo coincidéncia entre fatos e sentido, era necessario um outro cena-
rio, religioso, que introduzisse, a0 modo de acontecimentos sobrenaturais, a contingén-
cia histdrica desta ‘natureza’ e, com referenciais celestes, um lugar para esse protesto.
[...] dizia-se uma inaceitabilidade da ordem estabelecida, a justo titulo sob a forma do
milagre [...] um discurso diferente, no qual s6 se poder crer — da mesma forma que uma
reacdo ética deve acreditar que a vida ndo se reduz aquilo que se vé. [...] os relatos de
milagres [...] oferecem ao possivel um lugar inexpugnavel, por ser um ndo-lugar, uma
utopia.®

Mas como o conhecimento historiografico pode ressignificar a dimensao histdrico-
eclesial da fé, com seus desdobramentos nas praticas, relacdes e identidades sociais? As
respostas sdo multiplas, apresentando-se a seguir apenas uma dentre tantas possibilida-
des, que buscamos operacionalizada em pesquisas desenvolvidas no Grupo de Pesquisa
de Historiografia Religiosa da UFOP. Neste esforco reflexivo conjunto de professores e
estudantes de pos-graduacdo e graduacdo, foram elencadas como relevantes as seguintes
operagdes metodologicas:

1- No entrecruzamento da problematica langada pelo historiador, a partir das conjun-
turas que o instigam no tempo presente, ¢ o discurso contido nas fontes, promove-se a
sele¢do de numero restrito de enunciados, que possam ser entendidos como protocolos
de leitura. Assim, considera-se o texto documental (seja ele uma autobiografia, uma

correspondéncia, um tratado etc.) como o resquicio de uma experiéncia de fé, confi-
gurada em padrao retorico particular — o inicio do percurso investigativo ¢ demarcado,
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portanto, por uma pratica de enunciagao (ja que aquilo que ¢ dito mostra-se indissocia-
vel do como ¢ dito), e ndo por um sistema tedrico ou ideologico.

2- Parte-se entdo para uma interpretagao critica desses enunciados, mediante a recons-
tituicdo da apropriag@o por eles promovida das diferentes matrizes teologicas do cris-
tianismo (tais como as vertentes agostiniana, aristotélico-tomista, mistica...). Visa-se,
desta maneira, discernir o lugar assumido pelos sujeitos da escrita perante uma cultura
religiosa, num processo indissociavel do estabelecimento e realocagdes das relagdes
de poder.

3- A seguir, tais enunciados sdo ressignificados com base nos proprios fundamentos
epistémicos da fé cristd, numa tessitura em que a experiéncia religiosa torna-se o ponto
nodal entre a trajetoria biografica, a institui¢@o eclesial e a experiéncia social, conforme
representado no grafico figurado logo abaixo. A proposta, nesta etapa, ¢ discernir o que
tornou possivel a producdo de uma determinada escrita, quer dizer, a “economia reli-
giosa” sem a qual o discurso ndo existiria.

4- Por fim, buscamos interpretar o potencial performativo da experiéncia religiosa, no
cruzamento entre as praticas descritas na textualidade e a maneira como foram enun-
ciadas e vivenciadas.

Fundamentos epistémicos da fé crista

Revelagdo —» epifanica Encarnag@o/Ressurrei¢do
i Criagdo (natureza)

\

alocutéria Palavra/sacramentos

Vida cotidiana Criagdo do simbolo - Linguagem

Limites do corpo Prece
e da subjetividade Redengdo —> providencial t Graga Exercicio de poder - Hierarquias,
\ Vontade/agdo humana | (aliangas, conflitos)  ingtituigges
Experiéncia «——— 5 Experiéncia «— Experiéncia <« Experiéncia
biografica religiosa eclesial social

(Ordem do crivel: ndo empirica, mas inteligivel e representavel)

O empenho por repensar os fundamentos teéricos e metodoldgicos de uma historio-
grafia religiosa sustenta-se na convicc¢ao de que assim como a leitura histérica possibilitou
as teologias uma maior abertura as variadas manifestacdes eclesiais da fé, que passaram
a ser consideradas como reinterpretacdes da tradicao cristd, numa identidade jamais com-
pletamente circunscrita no ambito institucional e doutrinario das igrejas, a conferéncia de
uma relevancia hermenéutica a especificidade da fé eclesial na reconstitui¢cao da histori-
cidade do cristianismo pode viabilizar criativas respostas da produgao cientifica, sempre
atenta as tessituras entre espiritualidade, poder e subjetividade.
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Os estudos de historia religiosa, ou historia das religioes e religiosidades, t€ém cres-
cido e se renovado no Brasil desde os anos 1980, em consonancia com as tendéncias ob-
servadas em outros paises. Na universidade, mormente nos programas de pos-graduagéo,
consolidam-se areas e linhas de pesquisa bem definidas. A fundagdo de grupos como o
GT Nacional de Histéria das Religides da ANPUH e a Associagdo Brasileira de Historia
das Religidoes (ABHR); a criagdo, em 2008, da Revista Brasileira de Historia das Religi-
des; a organizacdo, nos ultimos anos, de uma série de importantes encontros, congressos
e simposios; e, principalmente, o incremento da producdo bibliografica, tudo indica o
crescimento quantitativo e qualitativo de um promissor campo historiografico. O livro,
recentemente publicado, do historiador e tedlogo Alfredo dos Santos Oliva — A historia
do Diabo no Brasil' — vem ocupar um lugar importante nesse campo, pelas razdes que
passarei a expor. De que trata a obra? O autor o diz claramente:

O presente livro tem como objeto as praticas discursivas acerca do Diabo produzidas no

ambito da IURD [Igreja Universal do Reino de Deus], desde a sua fundagdo como insti-
tuigéo (1977) até o momento em que a pesquisa para este livro foi encerrada (2005).

Na linhagem da historia-problema preconizada por Marc Bloch e Lucien Febvre, o
pesquisador comega por estabelecer um questionario:

(1) Como o discurso sobre o Diabo na IURD se relaciona, seja por continuidade ou

descontinuidade, com a histoéria do cristianismo? (2) Como esta configurado, interna-

mente, o discurso sobre o Diabo na referida igreja? (3) Como o discurso sobre o Dia-

bo na igreja do Bispo Macedo se relaciona com outros discursos religiosos no Brasil
contemporaneo??

As respostas a essas questdes resultaram em quatro capitulos, os trés primeiros de
conteudo historiografico, e o ultimo de contetido mais tedrico-metodolégico, embora
nunca dissociado da analise empirica do objeto. Na verdade, questdes tedricas e meto-
doldgicas pontuam ao longo de toda a narrativa; assim, verifica-se um notavel equilibrio
entre empiria, teoria e metodologia, o que faz com que o livro conte efetivamente duas
historias: a historia das crengas e praticas em torno do Diabo e seus demdnios, e a histo-
ria do préprio labor intelectual que investiga essas mesmas crengas ¢ praticas, ou seja, a
historia da elaboragdo do objeto.

O primeiro capitulo ¢ eminentemente bibliografico. Para fundamentar suas analises
em terreno seguro, o autor esboga, em grandes tragos, uma historia do Diabo na longa
duracdo, do judaismo antigo e do cristianismo primitivo aos dias atuais. Na esteira da his-
toria genealdgica nietzschiana de Michel Foucault, a investigacao procura perceber como
diferentes concepcdes acerca do Inimigo de Deus e de nossas almas “instituem diversos
modos de exercicio de poder sobre a vida das pessoas”.* Essa longa e temeraria excursdo
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poderia ser considerada um desvio de rota; mas, além de mostrar as continuidades e des-
continuidades nas representacdes do Diabo, ela fundamenta a analise mais circunscrita
que se segue — pois, evidentemente, as praticas e crengas da I[URD sobre o vil tentador
ndo partem de um vacuo nem sdo uma constru¢do ex nihil, e sim retomam e recriam
representagdes historicamente construidas desde os tempos biblicos. Ou seja, as fontes
primeiras das praticas e das representacdes contemporaneas em torno do Adversario sao
os textos biblicos candnicos do Antigo e do Novo Testamento; dai as visdes vetero e ne-
otestamentarias do mal — ou melhor, de sua personificacdo no Diabo e em seus demdnios
— serem um ponto de partida (ou de chegada) necessario. Assim, o capitulo ¢ fundamental
para compreender as sucessivas recepgdes, apropriacdes e usos historicamente contingen-
tes dos textos sagrados: “A importancia de se revisitar os textos sagrados se justifica pelo
fato de que novas praticas sdo sempre criadas a partir de fragmentos de praticas antigas”.’
O mesmo poder-se-ia dizer quanto as representagdes.

A analise, apesar de bibliografica, ndo se limita a reproduzir teses de autores consa-
grados nos campos da sociologia, filosofia, teologia ¢ historia, mas dialoga criticamente
com esse corpus a partir dos proprios conhecimentos biblicos, teoldgicos e historiografi-
cos articulados pelo autor. Isso fica evidente, por exemplo, quando refuta a tese da ruptura
na personalidade de Deus, defendida pelo historiador Jeffrey B. Russell:

Mais adequado seria dizer que ha um rompimento ou um adequamento, no ambito da
cultura judaica, de uma visdo monista (Deus como o autor ¢ mantenedor da ordem

cosmica) para uma visdo dualista (Deus enfrenta um adversario poderoso para manter
a ordem cosmica).®

Nao entrarei em detalhes quanto a essa complexa histéria, mesmo porque nao tenho
competéncia para tanto; apenas assinalo que as pesquisas sobre a historia do Diabo na
cultura ocidental permitem mostrar, por exemplo, como as praticas e representagdes em
torno desse personagem na IURD (o discurso demonizante, os rituais de exorcismo) nao
se separam do amplo processo de demonizagao da alteridade, e em especial da alteridade
religiosa, que atravessa a historia do cristianismo desde a época apostolica. De fato, se o
Diabo ¢ uma “mascara sem rosto” (Luther Link), ele facilmente assume o rosto do opo-
nente, ¢ o livro mostra como essas praticas historicas sdo constantemente (re)atualizadas
nos diversos avatares da demonologia crista.

No segundo capitulo, Oliva aborda a implantaco e difusdo do pentecostalismo no
Brasil. Conhecedor da ampla bibliografia sobre o tema, o autor contextualiza o movimento
socio-religioso em seu quase um século de historia no Pais. A partir de suas raizes teolo-
gicas européias e norte-americanas (metodismo, avivalismo e movimentos de santidade),
caracteriza o pentecostalismo como uma religido das camadas populares urbanas, mos-
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trando como “dentro desta categoria social [ele] viria a ser uma importante alternativa de
reconstru¢do de um mundo que se dissolvia rapidamente”.” O pentecostalismo ¢ inserido
no contexto historico de desenvolvimento da sociedade urbano-industrial no século XX;
ou seja, ¢ caracterizado como uma religido da modernidade, apesar de seus elementos
doutrinais pré-modernos ¢ mesmo antimodernos. O neopentecostalismo, emergente no
ultimo ter¢o do século passado, ¢ caracterizado como uma religido midiatica adequada
a logica sistémica do capitalismo tardio, que alguns teoricos preferem chamar sociedade
do consumo ou p6s-moderna. Atento as diversas continuidades e rupturas na constitui¢do
do campo, o autor percebe uma série de diferenciacdes aparentemente insignificantes que
atravessam e constituem o(s) pentecostalismo(s). Aqui, mesmo endossando teses consa-
gradas sobre o pentecostalismo no Brasil, o autor distancia-se criticamente das tipologias
ou classificagdes prévias construidas pelas ciéncias sociais, inclusive a historia.

O terceiro capitulo traz uma acurada cartografia do campo religioso cristdo do Brasil
contemporaneo no que se refere as representagdes em torno do Diabo. Para efeitos com-
parativos, o autor analisa a visdo do mal, do pecado e do Diabo em diferentes perspectivas
teoldgicas cristds: no protestantismo tradicional, na teologia da libertagao, no pentecosta-
lismo cléssico ¢ no neopentecostalismo iurdiano. Nesse contexto, a formagdo discursiva
religiosa aparece em contraste antitético com a formagao discursiva cientifica, que nega a
realidade ontoldgica do Diabo e seus demonios. O historiador explica:

Com a diversidade religiosa no Brasil, tem também se difundido uma grande soma de
discursos e praticas acerca do Diabo. A racionalizagdo do mundo da vida nas sociedades

modernas tem feito com que discursos ¢ praticas que deitam raizes em tempos antigos
convivam com outros fundamentados ou apropriados pela perspectiva cientifica.®

Nos diferentes discursos teoldgicos acima referidos, o Diabo, representado como
possuidor de uma realidade ontoldgica, € respectivamente caracterizado como:

1. Ser pessoal que age principalmente através da tentagdo moral e do erro doutri-
nario, que raramente possui as pessoas (protestantismo tradicional);

2. Ser pessoal que age principalmente através da tentagdo moral e que possui
menos raramente as pessoas (pentecostalismo classico);

3. Um ser impessoal manifesto nas estruturas injustas da sociedade (catolicismo ¢
protestantismo de libertagdo);

4. Serpessoal queage principalmente através dapossessao e éoresponsavel portodo
tipo de desgraca (pentecostalismo contemporaneo ou neopentecostalismo).’

A seguir, o capitulo adentra diretamente no objeto central do estudo: as praticas dis-
cursivas acerca do Diabo e seus demodnios na igreja do Bispo Macedo. Fiel a inspiragdo
foucaultiana, o autor analisa entdo o corpus teoldgico da demonologia iurdiana. Apreen-
de-se uma boa sintese de suas teses numa passagem do quarto e ultimo capitulo:
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O Diabo e seus demonios ndo existem como realidade objetiva nem subjetiva, mas sdo
construidos historicamente a partir de discursos e praticas. Os discursos pronunciados
pelo cristianismo ao longo dos séculos e pela IURD na atualidade constituem o Diabo
e seus demoénios como realidade objetivada. Mais que isso, o saber demonoldgico
dos livros e dos lideres da IURD nédo s6 constroem o Diabo ¢ seus demonios, como
também constroem a identidade e a historia de vida de sujeitos endemoninhados e
desdemoninhados. !’

A investigacdo, em suma, incide sobre discursos, ou melhor, sobre praticas discur-
sivas: a demonologia e a propria figura do Diabo ¢ tomada como produto cultural de
distintas formagdes discursivas, descontinuamente situadas no tempo de uma muito longa
duragdo. Na verdade, o trabalho leva em conta, a um s6 tempo, formas de pensamento — a
teologia do mal e a demonologia — e praticas — o exorcismo; e tanto as praticas discursivas
quanto as “praticas praticas” objetivam um lugar comum: o corpo das pessoas.

Como disse, reflexdes tedricas e metodoldgicas pontuam ao longo do texto. E perti-
nente, pois, tecer algumas considerag¢des sobre o instrumental utilizado pelo historiador.
A estratégia escolhida ¢ inserir a obra em uma discussdo mais geral sobre o papel da inter-
disciplinaridade na constituicdo do campo, ou sub-campo, da nova historia religiosa. Para
isso, € necessario hipostasiar certa unidade (de fato inexistente) nesse canteiro de obras
extremamente heterogéneo que se convencionou chamar “nova historia religiosa”.

O que é a nova historia religiosa? E necessério observar, inicialmente, que entre a
historia religiosa tradicional e a nova historia religiosa ha uma série de rupturas epistémi-
cas. A nova historia religiosa faz-se inteiramente sob o signo da interdisciplinaridade: ¢
uma historia que toma como modelo e parceiras as ciéncias sociais. Na verdade, a historia
religiosa, desde o final do século XIX, foi tradicionalmente uma das areas de pesquisa
mais predispostas a romper com as compartimentagdes disciplinares e abrir-se as trocas
entre os diferentes dominios do saber. A diversidade das linguagens ¢ praticas religiosas,
a multiforme presenga do sagrado na historia das sociedades e civilizagdes, a propria
natureza complexa do objeto demandava um tratamento mais ou menos ecuménico dos
fendmenos religiosos pelas varias disciplinas laicas que se formavam no contexto de se-
cularizagao dos saberes. Como observa o historiador Mauro Polacow Bisson,

No fim do século XIX, a religido ja se tornara um campo de conhecimento per se. As-
sim como o mundo fisico havia se tornado muito mais um objeto de investigagdo do que
de crenga, também o mundo das idéias religiosas produziu seus investigadores ¢ mape-
adores, visando descobrir, mapear, classificar e analisar seus conteudos. Desde entdo,
teorias e aproximagdes sao trazidas a publico, evidenciando metodologias peculiares ao

campo do conhecimento que pretende investigar as manifestagdes religiosas, seja ele a
Antropologia, a Sociologia, a Psicologia ou a propria Historia.!!

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 65-84, jul. 2008 69



Antonio Paulo Benatte

E necessario estender-se um pouco mais sobre algumas circunstancias desse dialogo
interdisciplinar, porque ele ndo € acidental, mas constituinte da nova historia religiosa. Os
estudos de religido ja foram definidos como uma area “academicamente impura”, quando,
de fato, seria mais produtivo considera-los estudos abertos, mais que outros, aos enfoques
interdisciplinares.

Observa-se que Alfredo Oliva, ao praticar uma historia cultural do religioso, nédo
abandona os ensinamentos da historia social. E com toda a razdo, pois a experiéncia tem
comprovado que separar historia social e historia cultural ¢ um gesto pueril que, em nome
muitas vezes de modismos e novidades, conduz ndo raro ao empobrecimento da analise
historiografica. Quanto a isso, as palavras de Jean-Frangois Sirinelli sdo bastante ponde-
radas: “Todo o ramo da histéria que encarasse desligar-se da histdria social — e isto, preci-
samente, em nome, por exemplo, de uma nova alianga com a histdria cultural — praticaria,
com efeito, uma espécie de automutilagdo”,!2 N custa lembrar que - apytes de tornar-se cultural,
a nova histodria religiosa, nos anos 1960/70, tornara-se predominantemente social. Hoje
dificilmente se contestaria a observagido de Bernard Bligny, banal mas verdadeira, de que
“a experiéncia individual do sagrado é igualmente uma experiéncia coletiva”;'* mas essa
idéia ndo era consensual como hoje: pelo contrario, na conclusdo do importante Coloquio
de Saint-Cloud, em 1965, Ernest Labrousse, ao defender a sociologizagdo da abordagem
historica dos fenomenos religiosos, deixa ver que essa atitude ndo era unanimemente
aceita na tribo dos historiadores. Perguntava-se o mestre francés:

Nao ¢ a historia religiosa [...] um dos mais velhos e mais sugestivos capitulos da historia
social? E ndo somente a historia religiosa renovada entre nos por Le Bras ¢ a sua esco-
la, mas a histdria religiosa de sempre, com a dimenséo religiosa do homem, essencial

ao conhecimento do homem global, do homem indivisivel que a historia social pode
apreender?'*

Uma década depois, a consideragdo do social nos estudos histéricos do religioso
era uma conquista plenamente consolidada. Dominique Julia escrevia: “E evidente que
tanto as espiritualidades como as teologias ndo nascem in abstracto, e os historiadores
esforcam-se por descobrir precisamente as relagdes que elas mantém com os conflitos que
atravessam o campo social”.!?

E claro que desde a assungdo da historia social, muitas d4guas novas e pretensamente
novas tém movido os monjolos da velha historia. No que tange ao campo em pauta, 0s
historiadores da religido, em contato cada vez mais estreito com os cientistas sociais, ndo
deixaram de colocar novos problemas e desenvolver novas abordagens dos fendmenos
religiosos. Nas ultimas décadas, ¢ perceptivel que a pesquisa tem privilegiado uma di-
mensdo mais antropoldgica das religiosidades populares, incorporando o(s) conceito(s)
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de cultura, identidade, etnicidade, género. Essa mutag@o evidencia a busca por um refe-
rencial historiografico mais especifico, que sem abandonar o social ndo se limitasse a ele.
Uma histdria antropoldgica ou uma antropologia histérica das religides e religiosidades
torna-se possivel na medida em que o historiador consegue se situar “na interse¢do do
discurso e do gesto, das escrituras e das praticas”.'®
Como ¢ sabido, uma das mutagdes essenciais do nosso tempo, diz respeito ao reco-
nhecimento da centralidade da cultura na historia e na experiéncia humanas. Com isso, a
antropologia, os estudos culturais, as ciéncias do simbdlico e do imaginario ganham um
novo impulso. Mais que acompanhar a onda, os estudos da religido ocupam um lugar
proeminente nesse processo de “culturalizacdo” dos saberes do social, o que contribui
sobremaneira para a (re)elaboracdo de seus objetos e a renovacdo do seu campo de pes-
quisa. Entre religido e cultura as afinidades parecem ser eletivas. Nao ¢ de estranhar que
a nova historia religiosa tenha sido uma das primeiras a estimular e nutrir-se do chamado
cultural turn. Ha vinte anos, o historiador Charles Langlois expressava uma mutagao ja
entao em curso:
Faz pelo menos uma década que a histéria religiosa ¢ afetada por um [...] fendmeno de
grande amplitude, que conduziu toda uma geracgdo de historiadores a passar, com mais
ou menos rapidez, de uma historia estritamente econdmica e social [...] a uma histéria

amplamente cultural que abre ao que ¢ religioso um lugar eminente e até mesmo cen-
tral.!”

Em suma, a adaptagdo de métodos e a incorporagdo de conceitos antropologicos
tém favorecido a renovacao da historia religiosa. Em verdade, pode-se dizer que desde
a época vitoriana os estudos de religido estdo no centro do didlogo entre a Historia e a
Antropologia. Esse viés culturalista deixou suas marcas na historia religiosa. No século
passado, o didlogo com a antropologia ¢ privilegiado nas vertentes francesa e italiana da
historia das religides; na corrente francesa, mais conhecida entre nos, costuma-se remeter
a um texto fundador da antropologia historica: Os reis taumaturgos, de Marc Bloch, pu-
blicado pela primeira vez em 1924.

E perceptivel que 4 histéria do Diabo no Brasil insere-se num conjunto de pesquisas
em que a religiosidade aparece intimamente articulada a cultura, no sentido antropolo-
gico do termo. Os complexos liames entre religido e cultura perpassam toda a obra. O
exorcismo, por exemplo, ¢ analisado como um rito de passagem que, demonizando o
outro, “constréi o sentido de pertenca a igreja”.'® O didlogo com a antropologia ¢ evidente
inclusive na metodologia adotada. O trabalho de campo, possivel em estudos da historia
do tempo presente e do passado mais imediato, possibilita trazer a luz indicios que de
outra forma ficariam imperceptiveis, como os gestos e as praticas corporais inseparaveis
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do ritual. O trabalho de campo tem uma grande importancia na elaboragdo do objeto de
pesquisa, a ponto de, em alguns momentos, a analise histérica confundir-se com a et-
nografia. Nesse sentido, o autor faz uma descri¢do exemplar dos exorcismos praticados
nos templos da IURD e explora as particularidades de seu ritual comparando-o com o
exorcismo catolico analisado a partir de um documento cinematografico ficcional: o fil-
me O exorcista, de 1972. A pratica etnografica foi ainda determinante para a defini¢do da
hipétese central do trabalho:
As observagdes de campo me levaram a perceber que Exu ¢ a figura mais presente nas
invocagdes ¢ nomeagdes dos demodnios na IURD. Este fato me leva a langar a hipdtese
de que esta igreja, quanto a sua visdo demonizante da cultura religiosa do “outro”,
pertence a uma tradigdo que remete ao cristianismo antigo, passa pela “caca as bruxas”
no periodo medieval e desemboca em uma concepgdo que finca suas raizes no Brasil

colonial, ocasido em que as culturas indigena e africana foram identificadas pelos con-
quistadores, religiosos e seculares, como expressdo demoniaca e inferior a sua.19

E interessante observar, de passagem, que a citagdo acima, além de evidenciar a im-
portancia do método antropologico para a construgdo do objeto, ¢ esclarecedora também
da nogdo de longa duragao, igualmente presente na estrutura do livro. Mesmo quando
analisa o mais imediato, a nova historia religiosa tem sempre presente, explicita ou im-
plicitamente, esse “tempo longo do que ¢ religioso”, em que “se desenvolvem os gestos
elementares da crenga”.?® As crengas no Diabo e seus demonios inscrevem-se necessa-
riamente na longa duragdo, e dificilmente podem ser compreendidas fora dela. A nogéo
annaliste de longa duragdo ¢ muito freqlientemente confundida com um longo periodo
cronologico, quando, de fato, a duragdo de um fendomeno historico pouco tem a ver com
cronologia e periodizacdo, e tudo a ver com os tempos subjacentes as vivéncias. Em um
ensaio justamente célebre, Fernand Braudel definiu a duragdo como “esses tempos mul-
tiplos e contraditérios da vida dos homens, que ndo sao apenas a substancia do passado,
mas também o estofo da vida social atual”.?! Como esclarece Jacques Le Goff,

A longa durac@o ndo ¢é forgosamente um longo periodo cronoldgico; ¢ aquela parte da
histodria, a das estruturas, que evolui e muda o mais lentamente. Pode-se descobri-la e

observa-la por um lapso de tempo relativamente curto, mas subjacente a historia dos
eventos e a conjuntura de médio prazo.*

Ora, como observa o mesmo Le Goff, foi a teoria braudeliana da longa duracao que
criou as condic¢des de possibilidade para uma aproximag¢ao mais efetiva entre a discipli-
na historica e aquela que era considerada entdo a mais ahistorica das ciéncias sociais, a
antropologia.?

Além da antropologia, 0o modo como Oliva concebeu e escreveu o livro revela o lugar
da teologia na sua formacao intelectual. Essa presenca desenha uma espécie de arranjo
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interdisciplinar triadico: historia, antropologia e teologia formam um campo discursivo
nao-equilibrado e, por vezes, em latente tensdo dialética. O livro faz ver que a apreensao
das matrizes teoldgicas dos movimentos sécio-religiosos ¢ de fundamental importancia
para a compreensdo da formagdo historica das identidades religiosas. E claro que a per-
gunta pela identidade permanece uma pergunta essencialmente antropologica; mas, no
caso de determinadas religides — as “religides do livro” — e de certas religiosidades, essa
pergunta remete diretamente as raizes teoldgicas que, por assim dizer, envolvem e racio-
nalizam o fenémeno religioso e a propria espiritualidade vivida. E precisamente o caso
do metodismo, dos movimentos de santidade e dos avivalismos na constituicdo do campo
pentecostal.

Mas, diferentemente da antropologia, tem-se uma presenca mais velada do saber teo-
logico na construgdo do objeto. Nao se trata de uma idiossincrasia do autor, mas, antes, de
uma caracteristica geral da moderna historia religiosa. Para compreender esse (ndo-)lugar
da teologia — falo, evidentemente, da teologia cristd —, temos de nos voltar novamente
para a historia da constitui¢do da historiografia do religioso na modernidade ocidental.

Desde a segunda metade do século XIX — sendo antes, desde o [luminismo —, a cres-
cente distingdo e autonomia dos estudos de religido com relagdo a teologia conduziram
a uma espécie de ostracismo desta Gltima, com conseqiiéncias que ndo deixaram de se
fazer sentir. De modo geral, as modernas teorias do conhecimento excluiram as crengas
religiosas e as especulagdes teoldgicas para um limbo metafisico a ser definitivamente
varrido do mapa cientifico e substituido pela analise racional de dados empiricos. Nos
circulos intelectuais dominantes, a fé em Deus era suplantada pela fé na Razao, a deidade
humanista da triunfante religido do Progresso. Como se sabe, essas partilhas e exclusoes
foram o corolario da ruptura, a partir do Renascimento, entre uma concepgao teocéntrica
e teologica do conhecimento, herdada da Idade Média, e uma concepgdo antropologica
e antropocéntrica que emerge culturalmente nos albores do capitalismo. O agnosticismo,
a partir de Hume, considerou a teologia, junto com a metafisica, pouco mais que um
conjunto de sofismas e ilusdes inimigas do progresso e da liberdade do género huma-
no. O saber historico, evidentemente, ndo passou ileso por esse processo de seculari-
zacdo do pensamento, a comegar por Maquiavel. O século XVII, com Bayle ¢ outros,
aplicara a historia os principios cartesianos da duvida metodica. Mas foi o Iluminismo
que empreendeu uma conquista mais efetiva do mundo histérico pela razdo. Na segunda
metade do século XVIII, sobretudo na Franca, ddo-se ja os primeiros movimentos de
afirmacdo de uma certa idéia de cientificidade da historia. Como brilhantemente mostrou
Ernst Cassirer,* o objetivo das Luzes, no tocante a historia, era bastante claro e ambicio-
so: colocar o conhecimento historico, fundamentado no “método universal da razao”, no
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mesmo nivel do conhecimento da natureza. A historia foi entdo arrancada ao ambito da
teologia — a qual estivera subordinada desde o inicio do medievo — e inserida no dominio
da racionalidade laica. A historia comeca a ser paulatinamente enquadrada no moderno
sistema da ciéncia, ¢ a teologia (especialmente sob a forma das teologias da historia a la
Bossuet) ¢ um saber a ser definitivamente excomungado. No século XIX, a modernidade,
radicalizando o processo, destruiu os resquicios do império da fé sobre a razdo e impos
ndo propriamente uma inversdo, mas a exclusdo pura e simples da fé: doravante, a razdo
humana deveria reinar sozinha na ciéncia universal e constituir a fonte tinica de todo co-
nhecimento verdadeiro, sem qualquer recurso a transcendéncia.

Nessa mutacdo epistémica — muito mais complexa e matizada que o quadro acima
desenhado —, o banimento da teologia e a emergéncia das ciéncias da religido aparecem
como produtos histdricos da secularizagdo e “descristianizacdo” da cultura ocidental nos
ultimos dois séculos. No bojo desse processo, a religido, transformada em objeto de co-
nhecimento laico, perdeu, por assim dizer, a sua aura do sagrado. Como bem situa a
historiadora Karina Kosick Bellotti,

Quando deismos e ateismos distanciaram “Deus” da esfera publica para dar lugar a
ciéncia, a Teologia Crista deixou de ser a explicacdo soberana sobre a existéncia das
coisas e dos seres. Com isso, a religido deixou de ser vista por muitos estudiosos como
algo divinamente criado para se tornar algo humanamente construido, constituindo um

objeto de pesquisa dentre tantos. Assim como ndo existe um significado primordial para
“religido”, o estudo da religido é também marcado historicamente.?

Alfredo Oliva, a exemplo de alguns outros historiadores contemporaneos, faz pensar
que o didlogo com as ciéncias sociais e humanas ndo deveria desprezar a contribui¢do da
teologia, seja como for que seus praticantes a concebam. Ainda mais agora que grande
parte das teologias contemporaneas — tanto no campo catolico quanto no protestante,
para ndo falar das teologias ndo-cristds — tende cada vez mais a tornar-se “menos hipoté-
tico-dedutiva e mais assente numa reflexdo alicer¢ada na historia”.® Tem havido, de uns
tempos para cd, uma relativa historicizagio da teologia, como tem havido uma historici-
zacdo das ciéncias sociais, ¢ somente nossos preconceitos defenderiam simultaneamente
uma aproximacao a estas Ultimas e um afastamento em relagdo aquela. Ademais, como
observa a historiadora Virginia A. Castro Buarque, essa postura excludente “vé-se hoje
matizada, face ao realce conferido pelas proprias ciéncias humanas a fatores de cunho
religioso (como as espiritualidades, as teologias...) na constituicdo da historicidade das
igrejas cristas”.?’

Em suas célebres teses Sobre o conceito de Historia (1940), Walter Benjamin, rei-
vindicando-a para a sua concep¢do messianica de histéria, referiu-se a teologia como
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“reconhecidamente pequena e feia”, um saber que “ndo ousa mostrar-se”’;*® duas décadas
depois, o tedlogo Karl Barth de certa forma corroborou o retrato benjaminiano:
Consta que a teologia, apds o término do brilho falaz que teve na Idade Média, em sua
hegemonia académica, empatou demasiado esfor¢o — e isto especialmente no século
XIX — para assegurar a si mesma ao menos um lugar modesto ao sol da ciéncia univer-

sal, a fim de justificar sua propria existéncia. Tal esfor¢o ndo resultou em beneficio de
sua tarefa especifica, pois levou-a a vesguice e a gaguez...”

Pequena e feia, vesga e gaga: nestes termos, ¢ compreensivel o temor de um encon-
tro. Ndo ¢ de estranhar por isso a afirmac¢do de uma historiadora contemporanea, que
certamente expressa o sentimento de muitos outros: “Todos nds [historiadores das religi-
oes e religiosidades] somos um pouco historiadores, antropdlogos, filésofos, socidlogos,
e morremos de medo de nos tornarmos tedlogos”.3® Mas ¢ preciso dizer que esse temor
mais ou menos generalizado ndo ¢ necessario, mesmo porque a teologia tem uma beleza
que lhe ¢ propria, e, de qualquer forma, seu retrato ndo corresponde a esse monstrinho um
pouco caricato que imaginamos. Alids, a teologia, mesmo quando restrita ao cristianismo
catodlico e protestante, ¢ extremamente plural, de modo que sua representagdo figurativa
corresponderia mais a uma composi¢do cubista que a um retrato realista. Inclusive, pa-
rece correto afirmar que a teologia atualmente esta mais proxima dos estudos da religido
de um ponto de vista cientifico e filosoéfico do que propriamente da experiéncia espiritual
ou mistica dos crentes comuns. Seja como for, o campo ¢ multiplo, complexo e rico o
suficiente para estimular a curiosidade dos historiadores predispostos ao dialogo fecundo.
Nos dias que correm, como observa Michel Lagrée, “faz-se cada vez mais sentir a neces-
sidade, para os historiadores do religioso, de dominar um minimo de materiais teoldgicos
para dispor das chaves de muitos cddigos”.’! Ademais, ndo se deve desconsiderar que,
como lembra Barth, “O vocabulo ‘teologia’ contém o termo /ogos. Teologia ¢ logia, 16gi-
ca, logistica, fundamentalmente possibilitada e definida pelo theds™

O dialogo ecuménico das ciéncias e o desejo de religagdo dos saberes ¢ um projeto
que reside no coragdo mesmo da historia cultural. Nesse sentido (e somente nele), € pro-
videncial que a historia religiosa e a historia cultural se confundam tanto quanto possivel.
Certamente, ha que se evitar a identificagao ou subsuncéo total entre historia religiosa e
historia cultural — e, conseqiientemente, entre religido e cultura. O perigo, claro, é que o
fenémeno religioso seja diluido no conceito antropologico mais lato de cultura. Perigo,
pois se o religioso torna-se indistindo do cultural, o objeto “religido” ou “religiosidade”
perde toda especificidade ontoldgica, toda singularidade historica e, inclusive, toda parti-
cularidade cultural, e entdo nao haveria mais porque falar em histdria religiosa ou historia
das religioes e religiosidades. Parece-me que a historiografia pds-moderna busca diluir
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totalmente o religioso no cultural; como historiador e como homem de fé, tendo a ser
reticente quanto a essa operagao que, no meu modo de ver, ndo ¢é tanto uma ruptura com a
modernidade quanto uma nova roupagem de antigas atitudes irreligiosas e anti-religiosas.
Nao custa lembrar que as praticas de pesquisa orientadas por modelos estritamente ra-
cionalistas de cientificidade tendiam a reduzir o religioso a categoria de epifendmeno de
realidades mais “concretas”, “abrangentes” e “determinantes”, sendo a mais célebre delas
(no marxismo) a infra-estrutura dos modos de producdo da vida material. Embora muito
menos redutor e mecanicista, o culturalismo pds-moderno arrisca-se a tornar-se, nesse
aspecto, pouco mais que um materialismo em nova chave.

Uma maior abertura ao intercambio com a teologia e uma recepg¢ao criativa dos seus
aportes contribuira para que tornemos ainda mais complexas (ou menos redutoras) nossas
leituras dos fendmenos religiosos na historia. O desafio dessa possivel articulagdo esta
em impedir que se recaia numa interpretagdo demasiado “religionista” em historia reli-
giosa, ou no enfoque corporativo da historia confessional e apologética; mas certamente
os ganhos concretos superam em muito os riscos abstratos®*. Ademais, no sentido amplo
concebido por Karl Barth, todos somos de uma forma ou de outra um pouco tedlogos,
pois certamente

Nao existe ser humano que, de forma consciente, inconsciente ou subconsciente — nao
tenha o seu Deus ou os seus deuses, como sendo objeto de sua ambicdo ou de sua
confianga mais sublime, como sendo base de seu comprometimento mais profundo.
Em decorréncia deste fato, qualquer ser humano ¢ te6logo. Nao ha nem religido, nem
filosofia, nem cosmovisdo que, seja profunda ou superficial — ndo se relacione com

alguma divindade, interpretada ou circunscrita desta ou daquela forma, e que, portanto,
nao tenha aspectos de teologia.**

O conceito de teologia em Barth ¢ lato o suficiente para abarcar mesmo as atitudes
existenciais irreligiosas, agnosticas ou ateisticas:

A validez deste fato ndo se restringe a situagdes nas quais o homem tenta colocar, de
forma positiva, tal divindade, como sendo simbolo da verdade ¢ do poder de algum
principio elevado, cuja validade ele ndo questiona — mas igualmente se aplica a situ-
acOes nas quais se nega a existéncia de qualquer divindade: Evidencia-se que, nestes
casos, o que acontece ¢ que dignidade e fungdo da divindade passam a ser transferidas a
“natureza”, a uma forga vital inconsciente e amorfa, a “razdo”, ao progresso, ao homem
de pensamento e de agdo progressistas, ou, qui¢d, a um “nada” redentor, que vai sendo
considerado destino ultimo do homem: Concluimos que também as ideologias aparen-
temente atéias representam modalidades de teologias.*

No presente contexto, o exercicio da inter ou da polidisciplinaridade, para que resul-
te num relacionamento frutifero entre os campos, deve ser praticado sem que implique
em conceito de valor ou desvalor em relagdo as ciéncias e aos saberes; ndo ha, em nome
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da “boa” interdisciplinaridade, razdo suficiente para valorizar determinados campos em
detrimento de certos outros. Além disso, o jogo das trocas entre as disciplinas muda de
natureza quando se questiona a idéia mesma de disciplina. Parece ser o caso do tempo
que nos foi dado viver, quando tanto se fala de (¢ mesmo se pratica!) a inter, a multi ou
a transdisciplinaridade. Numerosos e exemplares trabalhos mostram que é possivel levar
adiante, nas praticas concretas de pesquisa, o intercambio como “algo mais do que um lu-
gar comum da retdrica académica”.*® Para tanto, é preciso ter assente que nenhum campo
de conhecimento ¢ perfeitamente acabado e definido; e que, assim sendo, a propria histo-
ria cultural, tdo vigorosa hoje em dia, “ainda ndo ¢ um conceito totalmente estabilizado
e em que ainda ndo se acabou de explorar tudo o que pode validamente constituir a sua
extensdo e a sua compreensio”.3”

Sem duvida, “A historia religiosa ndo se constituiu [...] de maneira isolada. Ela se de-
senvolveu com o ritmo das praticas mais gerais que afetam a historia global”.*® Mas, dada
a especificidade do objeto, a configuragdo do campo assumiu historicamente matizes e
contornos bastante singulares. No ocidente cristdo, a emancipag@o da tutela eclesiastica
foi, como vimos, um acontecimento constitutivo da disciplina: para afirmar-se como his-
toriografia ndo-confessional, cientifica e autonoma, a historia religiosa teve nao apenas
que desligar-se da, mas voltar-se reflexivamente sobre a histéria sagrada (ou santa) e a
historia da Igreja, géneros tradicionalmente praticados desde a alta [dade Média. Na par-
tilha entre o espiritual e o secular, a histéria religiosa perfilou-se do lado do segundo, ndo
sem tensdes ¢ ambigiiidades entre as diferentes concepc¢des de conhecimento. De todo
modo, a ambicao de explicar o sagrado mediante as categorias do profano ¢ um aconte-
cimento epistémico da modernidade. Esse processo denota ndo apenas o desdobramento
historico da separagdo entre as verdades da fé e as verdades da razdo, como a subordina-
¢do da primeira a objeto de conhecimento da segunda. Durkheim definird o sagrado como
uma representagdo da sociedade, um objeto ou “coisa” passivel de analises empiricas
como um fato social entre outros; a antropologia, voltada inicialmente para o estudo da
vida religiosa dos “primitivos”, tomara o sagrado como produto contingente da cultura de
um determinado agrupamento humano; a histéria, semelhantemente, o considera como
um constructo imanente das relagdes entre os homens situados socialmente no tempo ¢
no espaco.

A historia religiosa, majoritariamente laicizada, passa a buscar as razdes humanas e
sociais, e ndo mais as providenciais e divinas, dos fenomenos religiosos. Ela ndo mais
narrard, por exemplo, a histdria de santos e milagres, mas buscaré explicar em que con-
siste a santidade e a crenca em milagres. Nessa complexa mutacdo, a historia torna-se
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efetivamente uma das ciéncias sociais. Marc Bloch, ateu, racionalista e historiador do
religioso, expressou-se com extrema clareza em sua Apologia da Historia:
A questdo [...] ndo ¢ mais saber se Jesus foi crucificado, depois ressuscitado. O que
agora se trata de compreender ¢ como ¢ possivel que tantos homens ao nosso redor
creiam na Crucificag@o e na Ressurrei¢do. Ora, a fidelidade a uma crenca ¢ apenas, com
toda evidéncia, um dos aspectos da vida geral do grupo no qual essa caracteristica se
manifesta. Ela se situa no n6 onde se misturam um punhado de tragos convergentes,

seja de estrutura social, seja de mentalidade. Ela coloca, em suma, todo um problema
de clima humano.*

Essas palavras foram escritas em meados dos anos 1940; duas ou trés décadas antes,
o mesmo Bloch, sob os auspicios de Durkheim e Frazer, pusera-se a estudar a historia das
crencas no poder dos reis da Franca e da Inglaterra de curar os escrofulosos com o toque
das maos. Significatiamente, caracterizou o milagre (a cura das escréfulas pelo toque
régio) como “um erro coletivo”.*

Em suma, diferentemente da histéria e da teologia, as ciéncias sociais nascem his-
toricamente profanas ou seculares. A sociologia, por exemplo, tem o seu nascimento as-
sociado a emergéncia da sociedade urbano-industrial, e as ideologias ¢ mentalidades que
lhes sdo caracteristicas:

O aparecimento da sociologia ¢ datado. Deu-se em torno de fins do século XVIII e
inicio do século XIX, periodo em que se fortaleceu a admissdo de que sociedade e

fatos sociais podiam ser explicados sem qualquer referéncia a crengas religiosas e ao
dominio do sagrado.*'

O mesmo, mutatis mutandis, pode ser dito das outras ciéncias sociais: a economia
politica, a antropologia, a demografia, a ciéncia politica, a geografia humana, a psicolo-
gia social operam no registro de discurso de uma ratio dessacralizada e dessacralizante
que alimenta a ambig¢do de explicar totalmente o humano e o social sem qualquer apelo
a categorias religiosas ou metafisicas. Nesse solo epistémico, a simples imputacao de
“metafisico” equivale a uma deslegitimagao do saber produzido. Dai que o affaire da his-
toria religiosa com as ciéncias sociais tenham significado ndo apenas um distanciamento
em relagdo a teologia, a historiografia eclesiastica e a historia sagrada, como também,
ou principalmente, a passagem para um outro locus do discurso ou um novo “regime de
historicidade”. Nem a propria teologia, frisemos, escapou a esse movimento geral de ra-
cionalizago do saber e da cultura, processo que a aproximou da filosofia da religido e das
ciéncias (sociais) da religido, em detrimento da espiritualidade, da mistica, da dogmatica
¢ da apologética a que estava associada desde a patristica.

Ora, o ateismo metodoldgico ¢ uma das marcas do saber cientifico;* portanto, desde
que incorporou zonas de cientificidade aos seus dominios em expansao, a histéria cons-
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truiu uma forma de explicagdo que obliterou as crengas fideistas, substituidas por crengas
cientificas (porque, afinal, os seres humanos nio vivem sem crengas). E claro que as cren-
cas religiosas — diferentemente de outros tipos de crenga, como as politicas e ideoldgicas
—nao tém lugar nas estratégias discursivas da ciéncia, conforme a representagio cientifi-
cista de que, para explicar o real, a razdo se basta e se legitima a si mesma. Dai o rechago
das pluri-seculares historia eclesiastica e historia sagrada, tradicionalmente misturadas
aos mirabilia e as diversas filosofias e teologias providencialistas da historia. Em sintese,
por razdes disciplinares — que sdo também razdes historicas —, a historiografia, € mesmo
a histodria religiosa, afastou-se da teologia, da historia eclesiastica e da histdria sagrada e
aproximou-se das ciéncias sociais, ambicionando com isso tornar-se uma delas, como de
fato ocorreu; tendo em vista que a teologia e mesmo a histdria da igreja vém ensaiando
mais recentemente um movimento semelhante — em diregdo, ¢ claro, a novos paradigmas
marcados pela crise dos grandes modelos explicativos —, parece ndo mais justificar-se a
manutencdo das rupturas herdadas da episteme moderna.

Mas, a essa altura da crise do racionalismo, da morte do cientificismo e do esgota-
mento da modernidade, ndo € facil convencer-se de que os fenomenos religiosos sejam,
como afirma soberbamente a escola italiana de historia das religides, “redutiveis em sua
totalidade a razao historica”.* Isso pode soar um tanto mistico, mas penso (creio) que ha-
vera sempre uma dimensdo que escapa ao crivo da razdo humana a mais auto-suficiente:
o mistério, o enigma, o ndo-sabido, o incognoscivel. A crenca na absoluta explicagdo
racional de todas as coisas ¢ o produto datado de um discurso que a tudo relativiza, exce-
to seus proprios limites. Raros os cientistas que atualmente alimentam tamanha vontade
de onisciéncia. Fala-se, inclusive, de um “pensamento fraco”; a verdade ¢ que vemos
in partibus ¢ ndo in totum. No século XVII, na contramio do racionalismo cartesiano,
Pascal ja convidava a bem situar os poderes da razdo: “O ultimo passo dado pela razao
¢ reconhecer que ha uma infinidade de coisas que a ultrapassam; bem fraca ¢ ela se ndo
chega a perceber isso.” * Por mais que pratiquemos (e devemos praticar) uma ciéncia
ampliada e aprofundada, restara sempre um fundo intransparente a nos atrair e arrastar
inexoravelmente para si, chamemos a isso Deus ou nada.

Essas afirma¢des podem parecer deslocadas ou anacronicas. Afinal, fomos zelosa-
mente formatados a separar religido e ciéncia, fé e razdo, matéria e espirito, etc., e essa
ruptura faz parte de nossa mentalidade, sejamos cientistas ou religiosos, crentes ou ateus.
E significativo que uma recente coletdnea organizada por Edgar Morin e intitulada 4 re-
ligagdo dos saberes: Um desafio do século XXI ndo faga qualquer referéncia aos saberes
religiosos, embora a obra se coloque sob o paradigma da “complexidade”.* De modo que
a incompatibilidade entre ciéncia e religido se nos aparece ainda como algo naturalmente
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dado, o que historicamente néo corresponde aos fatos. E necesséario colocar novamente
a questdo: até que ponto os conceitos, categorias ou nogdes cientificas sdo realmente
incompativeis com os modos religiosos de sentir e de pensar ¢ com os seus contetidos de
verdade? Nesse sentido, o historiador Ivan Manoel lembra-nos que “Muitos tedricos, de
diversas areas do conhecimento, tém procurado estabelecer ligagdes, pontes que possam
unir a ciéncia e a religido”, e cita como exemplo um livro publicado em 2000, “cujo elu-
cidativo titulo é: Construindo pontes entre a religido e a ciéncia”.*

De modo que hoje, as partilhas, interdi¢cdes e exclusdes modernas ndo nos parecem
necessarias a compreensao dos fendmenos religiosos; ao contrario, revelam a insuficién-
cia ou o deficit cognitivo da ratio moderna, quando ndo uma mera e simples tibieza de
espirito. Intui-se que é possivel estabelecer ligacdes — ou, mais exatamente, religacdes
— entre a ciéncia e a religido, pois que as verdades da fé ndo sdo naturalmente antitéticas
as verdades da razdo. Felizmente, como diz Jacques Revel, ndo temos mais “o programa
de um modelo de cientificidade unica”;*” nao temos também (se ¢ que um dia o tivemos)
um “modelo” de religiosidade tnica. Em ambos os campos, s2o as relagdes de poder his-
toricamente constituidas que buscam impor modelos inicos. A pluralidade e a multipli-
cidade, constituintes tanto do campo cientifico quanto do religioso, favorecem a abertura
para o didlogo e o intercambio de experiéncias. Seren Kierkegaard dizia que a fé comeca
onde termina a razdo;* se assim o for, ndo ¢ impossivel, para quem quer que se disponha,
dar o salto em um sentido ou outro. Esse salto, da razao para a fé ou vice-versa, ¢ uma
oportunidade que se nos apresenta para uma nova reforma do entendimento, em direcao a
formas de conhecimento mais adequadas a um mundo “reencantado” e ressacralizado.

As ciéncias de tradi¢do agndstica e antropocéntrica, como as ciéncias sociais € a his-
toriografia de corte iluminista-positivista, tomam como ilusdo ou falsa consciéncia tudo
0 que se encontra para além da experiéncia sensivel do sujeito cognoscente. Essa atitude
demarca o proprio limite dessas ciéncias. Em geral, o cientista ndo acredita no supranatu-
ral e no sobre-humano, ou entdo, como os escolasticos, tem dificuldades em conciliar suas
crencas religiosas com a racionalidade cientifica. Dai que as tentativas de “compreender”
ou explicar as concepgdes espiritualistas da realidade com freqiiéncia reduzam os feno-
menos religiosos a expressdes de irracionalidade, alienag@o, mentalidade “pré-16gica”,
“erro coletivo” ou quejandos (o cardapio ¢ variado).

O assunto ¢ complexo, vasto e polémico, mas ¢ oportuno perguntar-se se, depois do
esgotamento das utopias modernas, da crise do racionalismo e da descren¢a na ideologia
do progresso que acompanhou os avangos cientificos e tecnologicos, a contemporanei-
dade ndo vive um processo de ressacralizagdo do mundo da vida que conduzira a formas
pos-seculares de sociedade. Afinal, os filésofos e tedlogos da morte de Deus estdo hoje
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mortos eles proprios, enquanto que o sentimento do sagrado, sob multiplas ¢ variadas
formas, esta bem vivo na experiéncia cotidiana de milhdes e milhdes de pessoas em todas
as partes do mundo. Nesse contexto, ¢ possivel que fé e razdo, ou espiritual e secular, ou
religido e ciéncia, venham a redefinir suas posigdes reciprocas. Vivemos esse processo e
¢ dificil saber onde ele vai dar. Trata-se, a meu ver, de uma mutagdo fascinante, em que
estamos direta ou indiretamente implicados.

Michel de Certeau, eminente historiador que ndo renegou sua fé, diz claramente que,
“seja qual for a historiografia ou a etnologia, permanece sempre o sintoma ou a bandeira
do meio que a elabora”.* Nenhuma razéo cientifica pode mais arrogar-se o direito de
impedir que o historiador fale também como crente. Nao €, alids, nesse ponto que reside
a qualidade do saber produzido. Muito simplesmente, penso (constato) que existem dois
tipos de historia: a bem feita e a mal feita, e isso independe de crenga, ideologia ou deam-
bulagdo existencial de seus praticantes, assim como independe do sexo ou da cor da iris.
A historia bem feita sera sempre uma historia aberta e inacabada; a historia mal feita sera
sempre uma historia fechada e pretensamente conclusiva. Tanto crentes quanto descren-
tes podem, assumidamente ou ndo, escrever uma como a outra. O historiador e tedlogo
Alfredo dos Santos Oliva assumiu sua condi¢do de crente pentecostal para escrever uma
histéria o mais objetivada possivel, submetendo-se conscientemente aos ditames disci-
plinares da universidade, e assim escreveu uma histéria bem feita. E isso, afinal, ¢ o que
importa. Nao obstante, ¢ perceptivel que o pesquisador viu-se obrigado a colocar entre
parénteses sua condicao de crente, de homem de fé, quer dizer, a reprimir de certa forma
uma parte constitutiva de sua subjetividade, em prol das sacrossantas objetividade e neu-
tralidade axioldgica da ciéncia; para isso, exercitou uma espécie de epoche, quer dizer,
uma suspensao do juizo sobre o mundo espiritual. A exposi¢do sucinta de seu itinerario
intelectual e espiritual, logo na introdugdo do livro, expde ao leitor o lugar de onde fala
o historiador, mas também onde cala-se o crente. E enquanto o historiador, o tedlogo e o
cientista social trocam pontos de vista ao longo do texto, o crente ¢ convidado a sair de
cena (torna-se obscenu).

A nova historia religiosa tem menos a explicar e mais a compreender. E para com-
preender ¢ necessario empatia, sendo simpatia. Nao se trata do velho desejo escolastico
de conciliar fé e razdo, mas de por por terra, de uma vez por todas, os nefastos efeitos do
cientificismo, do racionalismo e do intelectualismo sobre o entendimento dos fendmenos
religiosos. Esse gesto iconoclasta ndo visaria destruir a razao historiadora, mas contribuir
para tornar a “disciplina” mais aberta a dimensao do espiritual, que justamente ndo se
deixa reduzir a explicagio pelo racional. E certo que a crise dos grandes modelos explica-
tivos significou, em historiografia como nas humanidades em geral, uma certa abertura e
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arejamento das idéias; mas esse processo ¢ ainda demasiado incipiente e busca preservar
postulados herdados do século XIX. Para além de sua importancia para os estudos his-
toricos do religioso, livros como A historia do Diabo no Brasil testemunham, em tltima
analise, que nunca fomos pds-modernos; ou, a0 menos, que a condigdo pos-moderna
tem a sua propria ordem do discurso, € que esta ndo ¢ necessariamente mais porosa que
a precedente, na medida em que continua vedada ao vivificante sopro do espirito. Varias
interdi¢des e exclusdes permanecem. Continua sendo verdade que nao é qualquer um
que pode dizer qualquer coisa em qualquer lugar.® Mas a histéria da ciéncia ensina-nos,
por outro lado, que ndo existem as famosas regras essenciais (imutaveis) para produzir o
conhecimento: o cientista ¢ quem inventa historicamente essas regras, geralmente contra
as idéias aceitas. Nada, nem mesmo a recrudescéncia da ordem do discurso, poderia atu-
almente nos impedir de incorporar a topica da historia religiosa questdes suscitadas por
diversos saberes oriundos dos mais diferentes lugares: da arte, da filosofia, da ciéncia, da
literatura, do senso comum; mas também — a partir de uma abertura maior ao objeto — da
teologia, da mitologia, da mistica, da magia, do profetismo, enfim, da multiforme experi-
éncia religiosa do sagrado.’!
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Resumo

Este artigo procura situar a virtude de
religido no bloco de questdes da Suma de
Teologia de Tomas de Aquino dedicado a
justica. Apresenta uma exposicao do con-
teudo da Suma de Teologia, I1a Ilae, q.
81, que caracteriza a virtude de religido,
distingue seus atos externos e internos e
a identifica com a santidade, entendida
como unido com Deus.
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Abstract

This article aims to situate the virtue

of religion in the group of questions
dedicated to the justice, in the Summa
Theologica by Thomas Aquinas. It
presents an exposition of contents of the
Summa Theologica, Ila Ilae, q. 81, which
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distinguishes its external and internal
acts, and identifies it with sanctity,
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A religido ¢ para Tomas de Aquino uma virtude, isto ¢, uma habilitagdo que torna
bom o agente e a agdo. Ela ¢ uma qualificagdo permanente ou estavel que habilita o agente
a praticar bem certos atos, com facilidade e prazer, tornando-o ainda apto para explicar de
que se trata. E assim que Tomés caracteriza a virtude na I* II*, questdo 56, artigo 3, reto-
mando a caracterizagdo de Aristoteles na Etica a Nicémaco 11, 5, 1106a15". Ela ¢ algo de
excelente, como diz seu nome grego (areté), comparavel a satde e a beleza (I* 11* q. 55,
a. 2, ad 1™). Santo Tomas insere o estudo da virtude de religido no grande bloco de ques-
tdes da I1* I1* gs. 57-122, referente a justi¢a. Tal conjunto de questdes estuda ndo apenas
a justica em sentido estrito (justica comutativa, distributiva e legal) mas tudo o que diz
respeito ao que € justo, correto ou direito nas agdes humanas, isto €, nas relagdes com o
outro, mesmo quando ai ndo houver uma igualdade ou divida rigorosas. No primeiro caso
teremos as chamadas virtudes de veneragao e no segundo as virtudes sociais. O primeiro
grupo de virtudes coloca o agente face a seus superiores: Deus, pais e autoridades. O
segundo grupo constitui uma espécie de refinamento do comportamento moral, seja para
sua perfeita integridade, seja para sua maximiza¢@o. Sdo, como dissemos, as chamadas
virtudes sociais, tais como a gratiddo, a reivindicag@o, a veracidade, a cordialidade, a
liberalidade e a equidade, forma eminente da justica.

Nas virtudes de veneracdo ha que considerar dois aspectos. De um lado, a superiori-
dade daquele a quem a virtude se refere: a transcendéncia divina, a paternidade dos pais e
a autoridade dos superiores. Considera-se, assim, a Deus como principio de ser e governo
de todas as coisas, aos pais como principio de vida e orientacdo, aos superiores como
principios de direcdo. Nesta perspectiva, Deus em sua transcendéncia ou majestade sera
objeto da virtude de religido; os pais, da piedade filial; os superiores, da deferéncia.

Mas, tanto Deus, como os pais, e os superiores podem nos ordenar algo; neste caso,
sua ordem, preceito ou mandamento sera objeto da obediéncia. Assim, a deferéncia com-
portara duas partes: o respeito, que tem como objeto a superioridade; a obediéncia, que
tem como objeto o preceito ou a ordem.

Este quadro, ainda que sumario, permite que se perceba como Tomas de Aquino
concebe o universo moral ou a vida ética como precisamente uma vida, isto ¢, algo que
supde um organismo que se manifesta pelos diferentes atos ou atividades coordenadas de
seus Orgaos proprios, as virtudes.

E possivel entdo passar a uma apresentagdo mais detalhada da virtude de religido,
que sera vista por Tomds, em si mesma, em seus atos € nos vicios a ela opostos. No que
toca aos atos, Tomas elencara os atos interiores: a devog@o e a prece. Os atos exteriores
apresentam uma complexidade maior. Tomas distinguira, de um lado, a adoragdo, como
participag@o do corpo humano no culto a Deus e, de outro, a extensdo do culto as coisas,
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podendo tratar-se de uma oferenda. Ento, se de uma coisa presente ou de uma realiza¢ao
futura. No primeiro caso tem-se o sacrificio, a oblago e as primicias e o dizimo. No se-
gundo, o voto. Mas, em vez de oferenda, pode-se também utilizar as “coisas divinas”, ou
seja, os sacramentos, o que fica para ser estudado na terceira parte da Suma de Teologia, ja
que estes se apresentam como prolongamentos da Encarnagdo; ou entdo o nome de Deus;
neste caso, tem-se o juramento, a adjuragdo ¢ a invocagao.

Os vicios opostos a religido serdo considerados dentro do quadro, de origem aristo-
télica, de que a virtude ¢ um meio entre dois extremos, um por excesso € um por falta.
Sao considerados vicios por excesso a supersticao, a idolatria, a adivinhag@o e a magia.
Por sua vez, sdo considerados vicios por falta a tentacdo de Deus, o perjurio, o sacrilégio
¢ a simomia.

Tem-se, deste modo, uma visdo da religido, que se pretende completa e sistematica.

A questao 81, que da inicio ao grupo de questdes dedicado a virtude de religido,
apresenta oito artigos, que vao progressivamente fornecer uma descrigdo adequada da
religido. Os cinco primeiros artigos fornecem uma caracterizagdo ou mesmo definigao da
religido, indo da considerag@o mais geral ao que é mais particular. Com efeito, o artigo
primeiro formula uma pergunta absolutamente geral: Serd que a religido consiste apenas
numa ordem a Deus? O que vai ser precisado pelos artigos segundo, terceiro e quarto:
Sera que a religido € virtude? Sera que ela ¢ uma tnica virtude? Sera que ela é uma virtude
especifica? Por sua vez, os artigos 5 e 6 vao compara-la com outras virtudes, perguntan-
do: se ela ¢ uma virtude teologal e se deve ser preferida as outras virtudes morais. O artigo
sete ocupa-se com os atos proprios da religido e o artigo oitavo e tltimo confronta-a com
a santidade, o que seria, de um certo modo, retomar a tematica do primeiro artigo, ja que
santidade diz respeito também a Deus.

O artigo primeiro, como acontece frequentemente, parte da etmologia, como indi-
cativa da natureza da coisa. Tomas relembra entdo trés etmologias da palavra “religio”;
uma de Cicero através de Isidoro de Sevilha e duas outras de Sto. Agostinho. A primeira
sugere que o religioso ¢ aquele que repassa ou revolve o que diz respeito ao culto divino.
A segunda (1* de Agostinho) relembra que devemos reescolher a Deus, a quem perdemos
pela negligéncia. A terceira (2* de Agostinho) evoca a ideia de nos ligar com Deus todo
poderoso. De todo modo, as trés etmologias apontam que a religido diz respeito ou refe-
réncia a Deus. Com efeito, ¢ a Ele que devemos nos ligar principalmente, como primeiro
principio infalivel; a quem nossa escolha deve assiduamente se dirigir, como fim ultimo
e, enfim, a quem devemos retornar, caso o percamos pela negligéncia do pecado.

As respostas aos argumentos iniciais pdem em relevo alguns aspectos importantes.
A resposta ao primeiro argumento retoma a distingao entre atos elicitos e atos imperados,
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isto ¢, atos que procedem diretamente da virtude de religido (sacrificio, adoragdo etc.) e
atos que a religido produz por meio de outras virtudes, ordenando-os a honra de Deus.
Vale a pena transcrever o texto desta resposta, por sua clareza e precisio:

“Ao primeiro argumento ¢ preciso, portanto, dizer que a religido tem dois tipos de
atos. Uns proprios e imediatos, que ela elicita, e pelos quais o ser humano ¢ ordenado a
Deus apenas, assim como sacrificar, adorar e outros do mesmo tipo. Tem, porém, outros
atos, que produz mediante as virtudes, que ela comanda, ordenando-os para a honra di-
vina, pois a virtude a qual pertence o fim, comanda as virtudes as quais pertence aquilo
que ¢ em vista do fim. De acordo com isto, ¢ tido como ato da religido, a modo de co-
mando, ‘visitar os 6rfaos e as vitivas nos seus sofrimentos’, o que ¢ ato da misericérdia e
‘conservar-se nao maculado por este mundo’ é, quanto ao comando, da religido, e, quanto
a elicitagdo, da temperanga ou de alguma virtude deste tipo”. Na mesma linha de conside-
racdo, a resposta ao quinto argumento explica que alguns “sdo denominados religiosos, de
maneira especial, por dedicarem toda sua vida ao culto divino, afastando-se dos negécios
do mundo”. Esta consideragdo mostra bem que a religido (ao lado da caridade, justica
legal, prudéncia governamental, magnanimidade) ¢ uma “virtude geral”, isto é, que ecla
pode comandar qualquer agdo humana, orientando-a para a honra e o culto de Deus,
tornando-a, assim, um ato religioso. E o que explicaria a frase atribuida a Sta. Terezinha,
“varrer o chio pode ser um ato religioso”, o verso do poeta — “varredor, tu varres o reino
de Deus” — ou ainda o lema dos Jesuitas: AMDG — ad majorem gloriam Dei (que tudo
seja feito para maior gloria de Deus). Neste sentido falamos de uma religido como uma
orientagdo geral da vida humana: religido cristd, islamica, judaica etc.?

Estabelecido que a religido ¢ uma referéncia ou ordenagdo a Deus, pergunta-se no
artigo segundo se ela ¢ uma virtude. Tomas mostra que sim, de maneira bastante simples,
a partir da propria defini¢do de virtude. A virtude torna bom o agente e sua agdo. Assim,
todo ato bom ¢ pertinente a uma virtude. Ora, cabe a religido dar honra a Deus, o que ¢
um ato bom. Portanto, a religido ¢ uma virtude. Que dar honra a Deus seja um ato bom,
mostra-se pelo fato de que se trata de dar a alguém o que lhe é devido, sendo que, dar a
alguém o que lhe é devido é bom, pois coloca o agente no relacionamento adequado, visto
que estabelece o ordenamento adequado. Ora, a ordem, assim como o modo ¢ a forma
(ordo, modus, species) fazem parte do constitutivo nocional do bem, como Sto. Agosti-
nho indica no Sobre a natureza do bem, cap. 33.% A resposta ao terceiro argumento inicial
acrescenta uma consideracao relevante: que os seres humanos devam prestar reveréncia a
Deus ¢ um ditame da razdo natural; a determinag@o concreta de como isto se fara provém
de uma institui¢ao (conven¢ao) divina (estabelecida na Escritura Sagrada) ou humana.
Por seu lado, a resposta ao primeiro argumento toca em algo frequentemente mencionado
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a proposito da religido, isto €, as relagdes entre religido e temor. Sto. Tomas o faz refe-
rindo-se a relagdo entre a virtude da religido e o dom do Espirito Santo de temor. Tomas
relembra apenas um aspecto do que se refere a este, que os dons, como nogdes diretas do
Espirito Santo, tém primazia em relag@o as virtudes. Assim, o dom de temor seria uma
espécie de apice da virtude de religido. Tomas esta falando do que ele denomina o temor
filial, distinto do temor servil (Cf. I1* II*¢, Q. 19, a. 2). Para maior precisdo, ¢ necessario,
na sequéncia, verificar se a religido ¢ uma unica virtude. A resposta de Tomds consiste
apenas em recorrer a seu modo de entender a unidade e distin¢ao das habilitagdes. Com
efeito, estas se distinguem de acordo com seus objetos, cuja distingdo ¢ devida a distingdo
dos constitutivos nocionais. Ora, cabe a religido dar reveréncia a um sé Deus de acordo
com um mesmo constitutivo nocional, isto é, como “primeiro principio da criagdo e do
governo das coisas”. Donde, ser ela uma unica virtude.

As respostas aos argumentos iniciais vao insistir que a Deus se deve honra, culto e
sujei¢do como “primeiro principio da criagdo e do governo das coisas, por sua sabedoria,
vontade e poder de sua bondade”; portanto, que a virtude de religido ¢ uma Unica virtude.
A resposta ao terceiro argumento contém uma importante observagao a respeito do culto
das imagens: “ndo se presta culto religioso as imagens consideradas em si mesmas, como
certas coisas, mas como imagens que conduzem ao Deus Encarnado. Ora, 0 movimento
que se dirige a imagem como imagem, ndo para nela mas tende para aquilo de que ela é
imagem. Por isso, pelo fato de que se presta culto religioso as imagens de Cristo ndo se
diversifica o constitutivo nocional da adoracdo, nem da virtude de religido”.

Estabelecido que a religido ¢ uma tnica virtude, trata-se de precisar que tipo de uni-
dade tem ela: serd ela uma virtude especifica, distinta das demais virtudes? Ainda aqui,
o nucleo do artigo quarto vai se fundamentar na propria nogdo de virtude. Esta visa o
bem. Dai que, onde houver um constitutivo nocional especifico de bem, havera também
uma virtude especifica. Ora, o bem ao qual se ordena a religido ¢ prestar a devida honra
a Deus. Mas, a honra ¢ devida a alguém em razdo de sua superioridade ou exceléncia,
competindo a Deus uma singular exceléncia, na medida em que o infinito transcende
tudo, ultrapassando-o de todos os modos. Dai, ser-lhe devida uma honra especial como
vemos nas coisas humanas que uma honra diferente ¢ devida a exceléncias diferentes,
pois sdo diferentes as que sdo prestadas ao pai, ao rei, etc. Dali, ficar claro que a religido
¢ uma virtude especial.

Mas, se a religido visa o proprio Deus para honra-lo e prestar-lhe adoracdo e culto,
nao serd ela uma virtude teologal? Ora, ¢ precisamente isto que vai distingui-la das vir-
tudes teologais, pois, se a religido presta a Deus o devido culto, € preciso distinguir dois
aspectos nela: o que ela presta a Deus — o culto (matéria ou objeto da religido); a quem
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ela presta — a Deus. Ora, o culto a Ele exibido, ndo o é como se os atos pelos quais Deus ¢
cultuado se referissem ao proprio Deus como quando cremos em Deus, crendo, referimo-
nos a Deus. Pelo que, foi dito (II* IT*, q. 2, a. 2), que Deus ¢ o objeto da fé, ndo apenas na
medida em que cremos Deus, mas também na medida em que cremos em Deus. Ora, o
devido culto ¢ apresentado a Deus na medida em que certos atos, pelos quais Deus ¢ cul-
tuado, sdo realizados como reveréncia a Ele; por exemplo, o oferecimento de sacrificios
e outros atos semelhantes. Donde, ficar claro que Deus ndo se confronta com a virtude
de religido como matéria ou objeto, mas como fim. Assim, a religido ndo ¢ uma virtude
teologal, cujo objeto € o fim Ultimo, mas sim uma virtude moral a qual cabe o que ¢ em
vista do fim. A resposta ao terceiro argumento refor¢a que a religido ndo ¢ nem virtude te-
ologal nem intelectual, mas moral, pois ¢ parte da justica. Acrescenta que o meio virtuoso
¢ considerado ndo no que se refere aos sentimentos (paixdes), mas no que se refere a uma
certa igualdade nas ac¢des referentes a Deus. Tomas relembra entdo que se trata de uma
“igualdade nao de maneira absoluta, pois a Deus nao se pode apresentar tanto quanto lhe
¢ devido, mas de acordo com a considerag@o da capacidade humana e da aceitacdo divi-
na. O supérfluo, no culto devido ndo pode ser considerado sob o aspecto da quantidade,
mas sob outros aspectos como, por exemplo, prestar culto divino a quem nao ¢ devido ou
quando nao ¢ devido”.

Descartado que a religido seja uma virtude teologal e considerada esta como uma
virtude moral, como parte da justica, qual sua posi¢do entre as virtudes morais? Teria ela
a primazia entre as virtudes morais? A resposta ¢ simples e direta. O que ¢ em vista do
fim tira sua bondade do ordenamento ao fim; donde, quanto mais proximo for deste, tanto
melhor serd. Ora, as virtudes morais dizem respeito ao que se ordena a Deus como fim
e a religido chega mais perto de Deus do que as outras virtudes morais, pois ela realiza
o que se ordena direta e imediatamente a honra divina. Dai, a religido ter preeminéncia
entre as virtudes morais.

Pode-se considerar que estes seis primeiros artigos nos fornecem uma nogao bastante
precisa da virtude de religido em si mesma (€ uma virtude especifica que tem como objeto
honrar a Deus e oferecer-lhe o culto devido a sua infinita majestade) e no conjunto das
virtudes (embora ndo seja uma virtude teologal nem intelectual) ¢ a mais elevada das
virtudes morais.

O artigo sétimo vai se ocupar com os atos desta virtude. A propria pergunta que da
inicio ao artigo ja sugere a distin¢do entre dois tipos de atos: interiores e exteriores.

A resposta ¢ também relativamente breve, mas pde em jogo alguns dos principios
mais caracteristicos do pensamento de Tomas: a absoluta transcendéncia divina, ja expli-
citada desde o inicio da questdo (sobretudo no artigo quarto); o principio de continuida-
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de?; o carater composto (de matéria e espirito) do ser humano e, portanto, a dependéncia
deste, até em suas a¢Oes mais elevadas, do mundo material e sensivel.

Presta-se reveréncia e honra a Deus, ndo por causa dele, que ¢ em si mesmo a plenitu-
de da gloria, a qual nada pode ser acrescentado pela criatura, mas por nossa causa. Porque,
ao reverenciarmos e honrarmos a Deus, nossa mente a ele se submete, consistindo nisso
sua perfeigdo, pois, qualquer coisa ¢ levada a perfeigdo por se submeter a seu superior,
como o corpo por ser vivificado pela alma, o ar por ser iluminado pelo Sol. Ora, a mente
humana, para que se una a Deus, precisa ser conduzida pela mao pelo que € sensivel, pois
“0 que ¢ invisivel é divisado pelo entendimento do que foi criado” (Rm 1, 20). E por isso
que, no culto divino ¢ necessario utilizar algo corporal, de tal modo que, por este, como
por um signo, a mente humana seja despertada para os atos espirituais, pelos quais se une
a Deus. Por isso, a religido tem atos interiores, que sao seus atos principais e proprios e
atos exteriores, como que secundarios e ordenados aos atos interiores. Estes atos serdo
passados em revista nas questoes 82 e 83 (atos interiores), bem como nas questdes 84-91
(atos exteriores).’

O artigo oitavo da questdo 81 pergunta se a religido ¢ a mesma que a santidade.
Pode-se considerar, de inicio, que este artigo visa dar conta da “santidade” mencionada
por Andronico, o Peripatético entre outras virtudes (Cf. q. 80, arg. 4). Ja na resposta a este
argumento, Tomas de Aquino indica que se trata do mesmo que a religido, como se dira
depois, o que ¢ uma remissao a este artigo oitavo. A conclusdao de Tomas neste ultimo ¢
de que “santidade” e “religiio” nio diferem em esséncia, mas apenas quanto a nogdo. E
a mesma virtude que ¢ denominada “santidade”, na medida em que aplica a mente hu-
mana e seus atos a Deus e “religido”, enquanto, por meio dela, se presta a Deus o servigo
devido, especialmente no que cabe ao culto divino, como nos sacrificios, oblagdes etc.
Ou ainda, a religido ¢ dita santidade na medida em que faz de toda a vida humana um
culto a Deus, isto é, ordena a Deus os atos de todas as virtudes. Por sua vez, a santidade é
dita religido, pois, pelas obras de todas as virtudes, o ser humano se prepara para o culto
divino em sentido restrito.

Que a santidade signifique a aplicagdo da mente humana a Deus e tenha especial
relagdo com o culto, ¢ indicado pela dupla etmologia da palavra. De fato, segundo Tomas,
em grego, dgios quer dizer “sem terra”, donde santidade indicar “pureza”. A etmologia
latina (Isidoro) também vai neste sentido, pois “sanctus” ¢ como que “sanguine tinctus”
(santo-tinto de sangue) por causa do rito de purificacao consistente em borrifar-se com o
sangue das vitimas. A outra etmologia liga “sanctus” a “sancitum” (santo — sancionado).
Algo era dito santo na medida em que era estabelecido por lei e nao poder ser violado.
Dai a ideia de sancionado, firmado. Ora, tanto a ideia de pureza como de firmeza se rela-
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cionam com o culto e com a aplicagdo da mente humana a Deus. Pois, para se participar
do culto e unir-se a Deus ¢ preciso purificar-se, isto ¢, separar-se das coisas inferiores.
Como Deus ¢ o fim tlltimo e o primeiro principio, a aplicagdo a Ele deve ser a mais firme e
imutavel. Assim, Tomas, partindo de uma dificuldade ocasional, pode, mais uma vez, por
em relevo o carater proprio da religido como referéncia a Deus honrando-o e cultuando-o,
bem como sua extensdao a modo de comando a toda a vida humana (Cf. a. 8, resposta ao
1° argumento).

O tratamento que Tomas de Aquino da a religido ¢ um bom exemplo de seu modo ge-
ral de proceder e talvez mesmo possamos tomd-lo como um exemplo acabado do procedi-
mento dos tedlogos universitarios do século XIII. Nés o vemos lidando com um material
variegado e até mesmo heterdclito e dominando-o com mestria gragas aos instrumentos
conceituais a que recorre: a defini¢do aristotélica de virtude, a concepgao do ser humano,
igualmente de inspiracdo aristotélica, mas também sugestoes de Cicero, Agostinho e Isi-
doro; sobretudo os quadros neoplatonicos de Dionisio no que se refere a transcendéncia
divina e a concepgdo hierarquica do mundo. Tomas faz teologia cristd, mas, como diz
Gilson “ele ndo pretende que o cristianismo tenha inventado as quatro virtudes cardiais™®.
Isto significa que, para continuar ainda com Gilson, “no seu pensamento, a virtude de
religido ndo diz respeito exclusivamente, nem necessariamente a revelagéo crista”’. Esta,
por sua vez ndo a suprime, mas conduz a perfei¢do.®

Uma frase de Umberto eco vem bem a propdsito: “a Idade Média conservou a seu
modo a heranca do passado, ndo para a hibernagdo, mas para a retraducao e reutilizagdo
continuas; foi uma imensa operagao de bricolagem em equilibrio instavel entre nostal-
gia, esperanga e desespero”.’ Bricolagem possivel, gragas a suposi¢do de que um mesmo
campo racional atravessa todas essas doutrinas dispersas e no qual o proprio autor se en-
contra inserido. E o que permite ainda a Umberto Eco falar, a proposito de Tomas, de um
pensamento antes “reconciliador das tensdes e de englobamento ndo conflitivo de tudo o
que ndo pode ser evitado.'”

Embora o material atualmente disponivel inclua muitos dos elementos acessiveis a
Tomas, ndo resta davida de que dispomos imensamente de mais informagdes, ainda que
nem sempre os estudiosos atuais estejam em situagdo melhor do que ele no século XIIL,!"
apesar dos instrumentos de analise mais refinados e potentes. Finalmente, seria de se per-
guntar se ndo valeria a pena tentar um esfor¢o analogo ao de Tomdas com os dados a nds
disponiveis.!? Talvez tivéssemos ainda ligdes a receber dele.
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PRATICAS E REPRESENTACOES NA AMERICA PORTUGUESA

Resumo

O artigo destaca as figuras dos jesuitas
Antonio Vieira e Jodo Antonio Andreoni
(Antonil), na cena politica e economi-
ca da América Portuguesa, em fins do
século XVII. Trata, por isto e ainda,

de desavencga entre ambos na questdo
“administracdo direta do indio”, pedido
feito, a época, por paulistas a Coroa.

Palavras-chave
Vieira; Antonil; Méao-de-obra india.

Juarez Donizete Ambires*

Abstract

This article highlights the figures of two
Jesuits Antonio Vieira and Jodo Antonio
Andreoni (Antonil) in the economic and
political scenario of Portuguese America
in the end of XVII century. It deals,
therefore, with their argument in relation
to the problem of “the direct Indian
administration”, in response to a request
made to the Crown by Paulistas in that
time.

Keywords
Vieira,; Antonil; Indian labor:

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 95-114, jul. 2008 95



Juarez Donizete Ambires

Antdnio Vieira e Antonil — dois célebres jesuitas — t€ém seus nomes vinculados a
historia da América Portuguesa havendo episddios deste entrelagamento comuns as duas
figuras. A situagdo histérica que a ambos abarca e os tem na condi¢do de personagens
centrais, estudamo-la com algum detimento, em circunstancia especifica. A riqueza e
complexidade do assunto, entretanto, estdo sempre a oferecer e pedir novas reflexdes e
este fato ¢ o que nos traz a elaborag@o do presente texto que, obviamente, retoma os dois
jesuitas, recuperando-os em circunstancias e fatos importantes.

Ocorre também tentativa paralela de enquadramento destes mesmos fatos e circuns-
tancias, em esfera historica maior, que ¢ a da América Portuguesa - termo que usaremos
por, em nossa compreensao, ser o mais apropriado, enquanto inten¢ao de uma geografia e
historia que contém as duas personagens ¢ os acontecimentos subordinam, conduzindo-os
em sua forca para novas compreensdes.

Para tanto, nosso primeiro procedimento foi a retomada em linhas gerais do episodio
de empenho dos paulistas para, em fins do século XVII, obter a administracao direta da
mao-de-obra india, j4 em seu poder, e daquela que viesse a ser capturada nos sertdes.
Em segunda instancia, cruzamos informes, veiculando a idéia de que a nova estrutura
econdmica modifica interesses e praticas, o que se traduziria no novo e intenso apego da
metropole a sua colonia, principalmente no seu eixo de Atlantico Meridional. Em con-
comitancia, abordam-se questdes presas a crenga messianica ou milenarista, sua ligagao
a pessoa de Vieira e as atitudes de oposi¢do a ambos, sempre perpetradas, ja em vida do
sermonista ¢ também a posteriori — sob D. Jodo V e sucessor.

II

Vieira em 1681 volta a América Portuguesa, premido por fato de importancia: o
restabelecimento das atividades do Tribunal da Inquisi¢do na metrdpole. Vé-se o jesuita,
por isto na contingéncia de fixar moradia no colégio da Ordem em Salvador, escudado
no artificio de que para ca veio devido a necessidade da preparagao de seus sermdes — 0s
ainda ndo impressos — para publicacdo e o encerramento da escrita de seus livros inaca-
bados, como ¢ o caso da quase lendaria Clavis Prophetarum. O alibi cria-o, ao que tudo
indica, Paolo Oliva — o Geral da Ordem que, na Italia, tem noticias da situacao de Vieira
em Portugal.

O tempo que tiveram de convivio no Vaticano e provavelmente nos saldes de Cris-
tina da Suécia fizera-os amigos, de Oliva ainda um conhecedor das agruras de Vieira na
defesa dos judeus em Portugal e seu desgosto por ndo haver caido nas gragas da rainha
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e do rei D. Pedro, de quem o sermonista quis tornar-se valido e conselheiro, tal como o
fora do pai — D. Jodo IV — o restaurador. Nesta e por esta sintonia, temos Antonio Vieira
aportando a Salvador, para ndo mais retornar a Europa, peculiaridade de que comungara
um outro jesuita que estd, a ocasido, acompanhando o orador na fungéo de seu secretario.
Falamos no caso do italiano Jodo Antonio Andreoni, a quem a posteridade consagrara
como Antonil — o autor, anos depois, do belissimo “Cultura e Opuléncia do Brasil por
suas Drogas e Minas™.!

Juntos na Bahia, o que foi a principio, em nossa indug@o, convivéncia harmoniosa,
tornou-se quando pouco, indisposigdo mutua. Alfredo Bosi? ¢ Serafim Leite’ chamaram
traicdo ao procedimento adverso de Andreoni em relacdo a Vieira. Ambos, em nossa lei-
tura, em atitude passional e partidaria saem, em escritos seus do século XX, em defesa
do - ja em vida - mais que renomado sermonista.

Contudo, apesar deste procedimento, sdo indiscutivelmente duas fontes preciosas
a resgatar ambas as personagens em sua convivéncia e fontes, obviamente, que nos re-
portam, na indugdo de seus textos, a origem do conflito que tem, parece-nos, a marca do
pessoal e, ainda, sem sombra de davida, as marcas do social, do politico, do econdmico.
O conflito aludido tem sua origem e espraiamento na solicitacdo dos paulistas, também ja
referida.* Buscar e dar explicagdes €, na circunstancia, o que se pretende.

I

Na contenda entre Vieira e os paulistas, Andreoni deixa o seu espago de bastidores e
vem para a linha da cena: assume o partido dos piratininganos em sua reivindicagdo e nao
estd sozinho em sua atitude. Pelo que apreendemos, seu raciocinio objetivo deu-lhe parti-
darios, mormente italianos, também preocupados, tal como ele, com a vida economica da
colonia, exaltando-lhe, por isto, os produtores de riqueza.’

A principio, a exaltag@o se corporifica no apoio que empenha as pretensoes paulistas.
Mais tarde, expressara essa adesdo em sua obra maxima — o Cultura e Opuléncia — de-
dicando-o a todos os produtores de riqueza da e na coldnia, entre eles os que se dedicam
a extracdao do ouro que, nos finais do século XVII e primeiros anos do XVIII, sao os
paulistas e nas jazidas de Minas Gerais, visto que as de Goias s6 viriam depois, ¢ delas,
parece-nos, ndo ha registro de que Antonil tenha obtido noticias, mesmo contando com
informes sobre toda a colonia que sdo os que chegam a Bahia, o centro administrativo, e,
nela, mais propriamente a residéncia do vice-rei.

Conhecimento dos achados auriferos em Minas (a época, ainda Capitania de Sao
Paulo) e o inicio de sua exploragdo, isto ¢ fato indubitavel. Possivel defesa a esta idéia
¢ o capitulo dedicado ao ouro no Cultura e Opuléncia, que, no livro, ¢ pequenino se
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comparado ao do agucar, mas elucidativo. Curiosamente, neste mesmo capitulo, fara An-
dreoni men¢ao a mio-de-obra utilizada pelos paulistas para a exploracdo — o indio, que,
em nossa indugdo, s6 sera suplantado pelo negro em nimero na regido das minas, apds o
episodio emboaba.®

Com os achados e o conseqiiente e rapido aumento da riqueza que circula pela colo-
nia e aporta a metropole, a coroa passa a ter a América Portuguesa como o centro de todo
o seu império’ e na extensdo dos fatos e no jogo dos interesses, aplaude-se, indiretamente
e 14 o seu tanto depois, o apoio de Antonil e seu grupo — o Alexandrista — as gentes de
Sao Paulo.

Se ja anteriormente ao ouro (década de oitenta do século XVII), o paulista — e mesmo
pela pena jesuita — esta deixando de ser o facinora escravizador de silvicolas para por-se
na condigdo de civilizador; com as descobertas, mais do que nunca, ele sera o servidor,
o fiel vassalo. Assumar assim o tratard no seu discurso de posse, como governador da
capitania de Sdo Paulo e Minas do Ouro, em 1.717.® Seria o fato uma preparagdo dos ca-
minhos para a instaura¢do de imagem do paulista divulgada por Frei Gaspar, na segunda
metade do século XVIII?

Mesmo sem uma resposta final a pergunta, na situacdo aqui caracterizada, o que
ndo se poderia negar ¢ a importancia que adquire na estrutura colonial, para a coroa, o
paulista. Ele é o centro nuclear da reviravolta econdomica com o achamento dos veios
auriferos e sua respectiva primeira exploracdo que foi a retirada do metal que aflorava
— o0 ouro de aluvido — trabalho a pedir técnica menor. O paulista é também, em paralelo,
a forca que aplaca os sublevados, impondo-lhes o dominio da coroa. A segunda metade
do século XVII e primeira vintena do seguinte constituem periodo crivado de exemplos
desta segunda atividade.” A destrui¢o de Palmares ¢ um destes fatos; a perseguicéo e
submetimento de indios insubordinados no sertdo baiano, um outro. Na visao dominante,
entdo, como negar a utilidade publica do paulista e, em nosso raciocinio, como lhe negar,
em fins do século XVII, a administragdo direta do indio?

A posi¢ao deste colono no jogo das forgas sociais ¢é privilegiada. Seus feitos abrem-
lhe portas e na metropole circulam comentarios sobre esta sua nova situagdo, ante os
olhos régios. Vieira, em carta que pouco antecede sua morte, faz mengdo ao fato,'” mas
curiosamente, tentando negar-lhe a validade, pois ainda tenciona, apesar de sua derrota
em 1694, que D. Pedro ndo confirme a vitéria paulista com a emissdo de carta régia. Se
ele, contudo, tém junto a corte partidarios seus que 1a lhe fazem a vez, ao que tudo indica
também os paulistas os tém e a vitoria acaba a estes pertencendo.

Em 1696, D. Pedro emite, para mais que ratificagdo da vitdria piratiningana sobre o
jesuita e seu grupo, duas cartas régias (26 de janeiro e 19 de fevereiro de 1696) e, ndo se
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pode negar, por esta ocasido o ouro ja ¢ bem mais que hipotese. Esta vitoria paulista, con-
tudo, submeter-se-a a um aparente revés. Sua expulsao deste primeiro grande territorio de
minas, anos apos (1709), seria o revertério. A atitude paulista, na seqiiéncia, foi o por-se
em marcha para outro eldorado — o de Mato Grosso e Goias, onde, em parte, havera uma
repeticdo de acontecimentos: o brago escravo para a exploragdo (a0 menos no seu inicio)
serd o indio, cuja guarda, tal como ocorrera anos antes em Sdo Paulo, o bandeirante es-
tara novamente reivindicando, s6 que na estrutura das minas goianas e, segundo Sérgio
Buarque de Holanda, em 1725."! Em avaliagdes posteriores, esta ligagdo do piratiningano
com o indio sera, curiosamente, vista como retrograda, até mesmo arcaica.'> Obviamente
as teses que isto defendem véem na escraviddo negra a ideal, a verdadeira possibilidade
de uma produgdo em escala mais ampliada de produtos tropicais e, em fins do século
XVII e inicio do posterior, somente o agucar, mesmo em seus altos e baixos, estd neste
enquadramento.

O que se vé ¢ que o trabalho indio vai ficando relegado para areas mais interioranas
e, paulatinamente, vai sendo substituido pelo brago negro, a medida que o capital para a
compra do africano aumenta. Nos teores deste raciocinio, entdo, a pratica paulista estaria
para o anacronico, o inapropriado, na economia colonial. Isto, entretanto, em nenhum
momento se confirma totalmente. A impressao que nos fica ¢ a de que o anacrénico da
pratica viria depois, apds a instauracdo de uma pratica cotidiana de exploragdo.

As medidas econdmicas iniciais ocorrem com 0s recursos que se tem a mao e assim
agiu o paulista, até, para exemplo, em Minas ser suplantado pelo baiano e o reinol. Ja no
planalto central, ficam muitos piratininganos. O ndo retorno caracterizara a diaspora e
uma inverséo: de centro aglutinador, Sdo Paulo passa a centro dispersor.'* A vila de Sdo
Paulo de Piratininga da segunda metade do século XVIII e primeira do seguinte caracteri-
zar-se-a pela pacatez, para nao se dizer pelo abandono e esvaziamento. O interessante no
caso, parece-nos, ¢ estarem as figuras de Vieira e Antonil na raiz dos fatos. Entre ambos
estariam paulistas e indios.

Noutros termos, dir-se-ia que ha entre eles um vacuo, oriundo do confronto de pos-
turas divergentes, sem a possibilidade de coexisténcia. Vieira ¢ o fim de uma era, di-lo-a
Serafim Leite em sua obra.'* Antonil, em nossa indugio, o inicio de outra. Ambas as fi-
guras marcam a historia da Companhia de Jesus, cada um deles a sua maneira, e também
a América Portuguesa. Se Antonil ¢ o novo, relacionamo-lo neste novo, em termos de
coldnia para exemplo, ao Mercantilismo franco e intenso em que Portugal mergulha com
0 ouro; ja em termos de Ordem religiosa, ao apego a vida nos colégios e aglomerados
urbanos, em detrimento da empresa missionaria,"” cujo gosto Vieira queria por toda a
forma reavivar, sendo esta a forte causa para a oposi¢do as inten¢des paulistas a que ja
aludimos.
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Desbancado pela derrota, é a figura do “ultrapassado” que Pécora'® usara para de-
signar este mesmo Vieira em seu fim de vida. Esta imagem, contudo, ndo ¢ a metafora
da velhice pura e simples. Em nossa interpretagdo, o seu valor esta além; equivaleria a
idéia do anacronico, do homem de idéias vencidas, do sem lugar. Em nossas associagoes,
Antonil, entdo, seria o “novo”, o atualizado, ou 0 que permanece por estar mais adaptado.
Esta adaptacdo, porém (se pelo termo optarmos), ndo o torna incélume ao meio. As mes-
mas riquezas de que ele da conta no seu Cultura e Opuléncia fazem a coroa se precaver.
O livro ¢ tirado de circulagdo trés dias apos sua edicdo, com o argumento de que se teme
que sua leitura possa despertar a cobica de estrangeiros sobre os bens da América Portu-
guesa, mormente seu ouro. Pesquisas recentes permitem até que se saiba quem ordenou
o recolhimento. A paixdo de Laura de Melo e Souza pelo estudo da histéria colonial isto
nos concede'” e mais: por intermédio de suas pesquisas e interpretagdes, também toma-
mos conhecimento de que a circulag@o das idéias milenaristas ¢é fato que esta a se ver com
restri¢des.'

A primeira metade do século XVIII ¢ o periodo desta prerrogativa. Vemo-nos, entdo
e com isto, tentados a crer que a imagem do Vieira ultrapassado, na alusdo de Pécora, ndo
seja nada descabida. Isto nos autorizaria, entretanto, a ver, na interligagdo dos mesmos fa-
tos e no acompanhamento da nova importancia econdmica da coldnia, o triunfo do “reino
deste mundo” '° ou, em termos mais palpaveis, o triunfo do econdmico sobre uma visao
de mundo que mescla o espiritual e o terrenal, numa expectativa de ver o reino de Deus
acontecendo, para maravilhamento de todos, em nosso meio.

Vieira, nas bases de seu pensamento milenarista, tem a possibilidade por certa; na fé
e na esperancga, busca-a nos sinais celestes, vendo e lendo nas movimentagdes dos astros
mensagens de Deus a indicar Portugal e suas dominagdes como o Quinto Império, o ulti-
mo dos reinos ou o que antecipa a vinda do Cristo e o fim do mundo, apregoados por Sao
Jodo, no Apocalipse.? Antonil, no contraponto, seria, parece-nos, o antipoda. Esta colo-
cacdo, contudo, pede prudéncia, pois com ela ndo se quer deixar a impressdo de crenca
em um Andreoni pré-iluminista, quando pouco.

Mesmo na oposi¢do a Vieira, pela historia (Serafim Leite sempre ¢ a referéncia, a
unica referéncia), Antonil ¢ um jesuita e, como tal, mantém-se atido a certos valores ¢
praticas. Apesar da aludida oposigao, ele ndo ¢, a nosso ver, o “anti-Vieira” — expressao
langada por Alfredo Bosi.?! Em nossa leitura, Antonil é mais um conselheiro que, sem se
apontar como tal, chama a aten¢@o das autoridades para a riqueza de sua colonia. Neste
aspecto, seu livro, em nossa leitura, foi espécie de chamariz, alerta para que a Metropole
se expressasse mais intensamente quanto a defesa de suas terras. O primeiro lembrete ela
o terd com a presenca dos franceses no Rio de Janeiro, em 1710. O segundo, a publicagado
do aqui mais que mencionado Cultura e Opuléncia, em 1711.
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Nesta linha de raciocinio, vamos para a aproximagao da figura de Antonil a do con-
selheiro e conselheiro de corte, cargo comum a dialética das cortes européias do Antigo
Regime e, parece-nos, comum a Ordem que distribui pelos reinos catdlicos conselheiros e
sua influéncia por meio deles. Se correta a visdo por este prisma, neste aspecto as figuras
de Antonil e Vieira aproximam-se uma da outra. Ndo ha, no caso, como perder de vista a
acdo, junto a D. Jodo IV, do Vieira conselheiro e também em outras fungdes. O que fica
mais explicito é no preclaro sermonista o amor da gléria.?? Antonil, em sua contrapartida,
soaria mais discreto, ja que apenas “andénimo toscano”. Pensando ainda em sua producao,
¢ preciso que se recorde que o seu aparente tratado de economia ¢ dedicado a Anchieta
e ¢ exortacdo a ajuda de todo aquele que quiser ver venerado nos altares o fundador de
Sao Paulo.

Na extensdo de seu gesto, parece-nos obviamente estar a exaltagdo da Ordem e seu
trabalho missionario, mas trabalho do século XVI, do qual se esté a distar por bem mais
de cem anos (eis o anacronico em Vieira, em fins do século XVII). Estas colocagdes, con-
tudo, se, em nossa indugdo, aproximam Antonil da Ordem ¢ o quadro de sua visdo, sem-
pre o distinguem de Vieira e de seu pensamento missionario (também messianico ou mi-
lenarista) sem que, entretanto, estejamos autorizados a taxar Andreoni de o “anti-Vieira”,
na freqiiéncia de Alfredo Bosi. A oposigdo tal como a vemos ndo retira a ambos os jesuitas
de seu contexto historico; ao contrario; referenda-os nele e em sua complexidade.

Na interpretacdo de Bosi, presente no seu Dialética da Colonizagdo (Cap. IV e V),
assim nao se da. No escrito em questdo, os jesuitas em suas praticas e atitudes sdo enqua-
drados em outra esfera. Vieira torna-se espécie de paladino da liberdade e da valorizagdo
do humano em detrimento da maquina. Antonil, em antagonismo e na leitura do profes-
sor, ¢ o que transforma o humano em rés e ¢ o personificador da cana. Nesta interpretagao,
Antonil e Vieira perdem suas perspectivas historicas, isto €, ultrapassam seus limites de
tempo. A Vieira cabe a parecenga de um antecipador de linhas teoldgicas mais contempo-
raneas, como ¢ o caso da linha da “Libertagdo”. J& o opositor ¢, quando pouco, o mal, a
auséncia da piedade. Para ele, na chave de Bosi, ndo ha o escravo; existem sim o engenho
e o senhor. Na perspectiva de Antonil, o brago servil ndo tém direitos, como se a ordem
natural fosse ter, a época do jesuita, estes mesmos direitos. Negando-os, entdo, Antonil
esta a negar o humano, na indugdo que o mesmo humano tera somente para fins do século
XVIII e mesmo inicio do XIX, em nossa percep¢ao. Com isto, Antonil, na escrita de Al-
fredo Bosi, ¢ anacronico, como anacronico também sera Vieira na proje¢do que recebe.

Nossas colocagdes, contudo, nao querem desmerecer a séria investigacdo do emi-
nente professor. Em nossa leitura, o que se da € que ele se torna vitima de sua falta de
isen¢do. Na contenda em referéncia, seu partido ¢ o de Vieira e isto o faz, em nosso ques-
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tionamento, perder a ambos. Em nosso didlogo com seu texto, entretanto, somos alertados
para fatos mais que importantes e, na observagao destes mesmos fatos, apropriamo-nos
de sua perspectiva.

O ver Antonil como um indisposto ao milenarismo esta la. A alusdo mais forte de
Alfredo Bosi a isto esta nas observagdes que faz quanto ao destino dos escritos de Vieira
ainda ndo publicados. Segundo o autor, Antonil (2 ocasido da morte do sermonista, Reitor
do Colégio da Bahia) € o responsavel pela remessa a Europa do espdlio de escritos inédi-
tos do pregador. Nao por ironia do destino, ainda segundo Bosi, parte deste material vem
a se desgarrar, permanecendo desvencilhada por mais de 250 anos. Esta parcela que fica
a deriva ¢ nada mais nada menos que a Clavis Prophetarum (A Chave dos Profetas) ainda
inacabada, e tida ja a época, devido a propaganda do proprio Vieira, como o seu principal
escrito messianico.

Tencional ou ndo, o acontecimento gera, de fato, suspeitas. Depondo a favor da su-
gestdo do Professor Bosi, tem-se a afirmar que comega no inicio do XVIII a se fazer mais
presente certa antipatia a milenaristas ou messidnicos e alguma reserva, na Metropole
e na América Portuguesa, quanto ao se expressarem sobre suas crengas.” O fato ndo se
pode deixar de o sentir como mais um ataque (e salvo engano frontal) a Vieira ¢ a tudo o
que ele representa. Induz-nos também a circunstancia a pensar num abafamento da me-
moria do jesuita que, apesar de desacreditado ao fim da vida, morre como um dos grandes
nomes da Companhia e cercado da admiragdo de muitos, um deles Tirso Gonzalez, o
Geral da Ordem, que promove, ap6s o passamento do mesmo Vieira, a dispersao do grupo
que se lhe opds.?*

Dos italianos, o que fica, como se denota, ¢ Antonil. Sua permanéncia, a nosso ver,
da-se por conta, acreditamos, de sua ligagdo a autoridades da colonia e o fato parece-
nos confirmado, quando, tempos depois, o temos como secretario e conselheiro de D.
Sebastido Monteiro de Vide, o quinto arcebispo da Bahia e responsavel pela publicacdo
do Sinagoga Desenganada, uma tradugdo de Antonil a qual voltaremos mais a frente,
como também a ligagdo do jesuita ao arcebispo, pois, em nossa indugdo, seriam fatos
de importancia e, nesta mesma importancia, também estariam ligados, na linha de nosso
pensamento, obviamente a Vieira e a uma historia do milenarismo na América Portugue-
sa. Citavamos, porém, a diaspora dos jesuitas italianos e, em momento precedente ainda,
a morte do pregador, aspecto ao qual emprestaremos atencdo mais expandida, porque, em
nossa indu¢do, acontecimento que carrega seus simbolos e sentidos.
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v

Em nossa interpretacdo, encontramos no episddio da morte do inaciano a ratificacao
de sua prerrogativa de o grande pregador ou, em designacdo mais a seu gosto, do seu
titulo de “imperador do pulpito”. O fato, contudo, se por um lado tem o seu qué de me-
recido, por outro obriga-nos a retomar parecer do proprio Vieira que via seus “escritos
proféticos” como “superiores a seus sermdes”,” circunstancia que nos faz pensar, entdo,
em uma inversdo de valores a revelia da vontade do autor. Com isto, o que ndo se vé
celebrado ¢ o Vieira do messianismo e, por extensdo, os valores que esta sua essenciali-
dade portava. Em nossa apreensdo, com o procedimento, diretamente afirma-se a idéia de
que nem todos os portugueses deviam mais, a esta altura, reconhecerem-se ainda como
os incumbidos de “uma missao imperial e apostolica” que “ja se encontrava escrita nos
textos sagrados”.

Eles, os portugueses, ja podiam se furtar a isto, assim como, ainda em nossa indugao,
podiam distinguir o império e sua riqueza do dominio eclesiastico, pratica e ideal com-
pletamente adversos ao querer e pensamento politico-religioso do jesuita. Respaldo para
esta impresséo encontramo-lo novamente em Laura de Mello e Souza.?® Outros autores,
entre eles Sérgio Buarque de Holanda, trazem a nosso conhecimento fatos em correlagdo
a estes, expressando que as causas para estes novos rumos estariam no econdmico, ja
que o ouro ocidentaliza em definitivo o império.?” Assim, neste episodio, o seu centro
nevralgico se torna o Atlantico Sul.?® A coroa mais que no século anterior teme perder a
colonia e articula-se para o vigiar e manter. Outro aspecto importantissimo ainda ligado
a esta instancia sera o fortalecimento do poder régio, em detrimento dos demais setores
da sociedade.” Em seu governo, D. Jodo V ¢, gragas ao ouro da colonia, 0 monarca mais
rico que Portugal ja teve. O metal precioso da a pessoa do rei a independéncia econdmica
e, com esta liberdade, o monarca fortalece a instituicdo absolutista.

Em sintonia com estes aspectos e como que redundancia dos mesmos, ocorre ainda
no periodo joanino a extingao das cortes, fato que mais centraliza na figura real o poder e
torna D. Jodo, assim, um monarca em situacdo bem diferente da de seu pai — D. Pedro II
que, em fins do século anterior, na busca de estabilidade e apoio interno para seu governo,
muito concedera a Igreja, a Nobreza e a Inquisicdo, cujo retorno a ativa esta ocorrendo
em 1681.%°

Se a América Portuguesa, por isto, ¢ a possibilidade que da a D. Jodo V esta situagdo
privilegiada, nada mais natural do que a sua valorizagéo e intensa vigilancia sobre ela. As
drasticas repressoes a todo e qualquer levante na colonia, nesta primeira metade do sécu-
lo XVIII, parecem-nos provas mais que cabais das aludidas valorizagdo e vigilancia. O
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controle econdmico, contudo, pela presen¢a militar, mormente na area da minerago, ndo
bastara. Ha necessidade, parece-nos, de também se controlar o ideoldgico e a repressio ao
messianismo sera, neste campo e sempre em nosso entendimento, uma das atitudes.

O que um dia pode ter sido um distintivo portugués esta deixando de o ser. Portugal
e messianismo sdo referenciais de cultura que estdo deixando de interagir. Ainda em nos-
sa impressdo, a perpetuidade do fato poderia oferecer alguma oposigdo ao mandonismo
exclusivista do rei. Em outra vertente, certamente estaria significando que o destino de
Portugal ainda estaria atrelado a textos sagrados, a Biblia, e, por conseguinte, a Igreja e,
em extensdo, a Ordem Jesuitica.

A nova circunstancia, contudo, ¢ negativa de certa énfase a possibilidade. Se o des-
tino de Portugal esta, por agora, ligado a algum livro, este ¢ o Cultura e Opuléncia, de
Antonil, pensamento que ousamos achar com alguma razdo. Nele ¢ que se tem um retrato
fidedigno da metropole. Autoridades do reino a isto percebem. O conselheiro Antdnio Ro-
drigues da Costa ¢ um deles. O confisco da obra do jesuita Antonil da-se em 17 de margo
de 1711, sob suas ordens.’' O Conselho Ultramarino do qual o politico faz parte espreita
e tenta controlar todas as possibilidades de perigo para o reino e o conteudo do livro pode
agucar a cobica de poténcias estrangeiras. Seu destino ¢, entdo, o fogo. Os destinos do
reino, por sua vez, segundo as autoridades e a simbologia de seu gesto, pertencem a ele
mesmo, isto é, ao proprio Portugal. Outro entendimento considerar-se-a traigao.

O que em meio a todos estes fatos (em havendo sentido em nossa interpretacao)
nos causa surpresa, mas nao estranhamento, sdo os destinos dos livros, dos escritos. Se
o interesse da metropole por sua coldnia, neste suposto novo tempo ¢ outro, ndo vemos
a reciproca em muitas de suas atitudes para o controle da mesma coldnia. A agdo sobre
os escritos — o Cultura e Opuléncia e a Clavis Prophetarum — ¢ um dos revelativos do
fato. No circuito historico, ambas as obras ficaram personificadas e, como tal, receberam
castigos exemplares, bem ao gosto de uma sociedade do Antigo Regime, por haverem
representado perigo. O ultimo deles, como ja se disse, extravia-se quase que para sempre;
o primeiro vai a fogueira, a semelhanca de herege em auto-de-fé.

No contraponto, na regido das minas, tem-se o suplicio de Felipe dos Santos, que
ndo deseja a casa de fundi¢do em Vila Rica, representagado direta da tentativa de controle
da coroa sobre o territorio aurifero da América Portuguesa. Assim e por isto, explicita-se
para nos que, de fato, sdo outros os destinos de Portugal. Eles ndo mais se encontram em
registros sagrados, mas nas estruturas do mundo.

Nao por coincidéncia, a época, 0 mesmo conselheiro Anténio Rodrigues da Costa
estd a dizer, a sua maneira, que, em verdade, os acontecimentos que o circundam equi-
valem a, como ja se explicitou, novo tempo, pois agora os destinos de uma nagdo sao
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tracados no terrenal, “em campos de batalha contra poténcias inimigas € nos espagos
institucionais de negociagdes com os vassalos coloniais”.*

Entretanto, segundo a historia, ndo sera no reinado de D. Jodo V que o messianismo
mais sera perseguido. No governo de seu sucessor € que se urdira a repressao mais inten-
sa. Pombal* — o responsavel pela valorizagdo do poder absolutista sob a égide de D. José
—sera o seu engendrador. O seu reformismo combatera as correntes milenaristas ¢ o leva-
ra a equiparar todos os jesuitas, perseguindo a toda a Ordem. Em varias frentes, efetuara
o seu combate. Aquela em que mais isto se tornara flagrante serd o campo educacional.

A figura de Verney ¢ a negac¢ao taxativa e irrevogavel da segunda escolastica. Todo
este procedimento, porém, na segunda metade do século XVIII, equivale ao querer apro-
ximar intelectualmente Portugal de outras metropoles e a defesa acirrada da propriedade
e exploragdo de suas colonias, mormente a da América. Isto que aqui, entretanto, se estd a
afirmar ¢ atribuido a Pombal, em dada medida o espirito do [luminismo na metrépole.

Na comparagdo, a politica joanina em relagdo aos milenaristas serd, na aparéncia,
mais condescendente. Suas presengas, no entanto, serdo coibidas nas regides das minas
e o procedimento sera estendido a todos os jesuitas e a todas as outras ordens ou religi-
des, como se quer a época. O interior do Brasil sera aberto ao clero secular e as ordens
terceiras, todas em maos de leigos.** Em paralelo e na sintonia dos fatos, o ouro estara
abrindo o corag@o da colonia ao escravo negro, em verdade também outro recurso para
o estabelecimento mais inequivoco da dominagédo metropolitana.’*> Em meio a toda esta
circunstancia, porém, cabem ainda colocagdes que envolvem os novos tempos e o mile-
narismo. Acreditamos sempre que, na aversao a corrente messianica, subjazem causas e
fatos que pedem resgate.

v

Na nova estrutura, o periodo joanino em seu esplendor parece envergonhar-se do epi-
sodio em que a nagao esteve sob julgo de Espanha e de alguns dos muitos elementos que,
em correlagdo com o fato, ajudaram a manter a identidade nacional. Em nossa indugao,
o Portugal do século XVIII quer afastar a lembranga do receio que a todos dominou da
possibilidade do retorno ao dominio espanhol, ameaca que paira com énfase, no século
anterior, até 1668 € mesmo além.

Os trés primeiros reis bragantinos claudicam financeiramente e isto os obriga, entdo,
a desenvolver uma politica de aproximagdo das poténcias inimigas de Espanha, em pri-
meira instancia Franca e, em seqiiéncia, Inglaterra, braco de influéncias que sobre Portu-
gal tornar-se-a triunfante, entre fins do século XVII e inicio do seguinte, com a assinatura
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em 1703 do Tratado de Methuen. Nessa linha de contatos, o proximo passo sera o recebi-
mento, por via indireta, de uma carga de valores que se diferencia em muito da tradi¢ao
lusa.

Gragas a pesquisa de Plinio Freire Gomes,* soubemos que Portugal é motivo de
chacota noutras cortes, por conta de muitas de suas convicgdes; 0 messianismo ¢ uma
delas. Sob o governo de D. Jodo V, o comentario, para exemplo, de Lorde Tyrawley — o
embaixador inglé€s — sera o de que “Portugal ¢ uma terra de desmiolados™; “o que espe-
rar de uma populacdo, cuja primeira metade aguarda a vinda do Messias e a segunda, o
retorno de D. Sebastiao?”?” Assim é que, por motivos desta natureza e de outras, pro-
cedimentos vao se alterando e ndo sem dificuldades. A populagdo simples mantém-se
proxima a crenga e este acreditar se estende no imaginario destas camadas populares. As
dificuldades sdo grandes para que se apague uma tradi¢do que remonta, segundo certos
investigadores, ao século XV;* para outros que remonta ainda a uma tradi¢ao anterior
que ¢ a batalha de Ourique,* na qual se oficializaria a origem divina do reino e na qual
Deus teria vaticinado a Afonso Henriques o futuro messianico glorioso de Portugal e
sua marca de universalidade. A negagdo, portanto, do milenarismo, no Portugal joanino,
¢ expediente que, em parte, enfrenta dificuldades. Ainda o século XVII fora periodo de
grandes esperangas messianicas.

Vieira e muito de suas praticas confirmam a idéia. Para elucidagdo, sempre parece
interessante a lembranga das expectativas do jesuita quanto a 1666 — ano que seria de
grandes revelacdes e acontecimentos. A crenga do padre ¢ intensa nas possibilidades de
revelacdo, neste periodo. Jodo Lucio de Azevedo chama ao Vieira desta época “visiona-
rio” e informa-nos sobre outros muitos expedientes de que o inaciano langca mao para
aumentar o cabedal de suas certezas quanto aos destinos messianicos de Portugal.

O mesmo bidgrafo, porém, vai a seus leitores informando dos desabonos e desan-
camentos pelos quais 0 mesmo Vieira passa em relag@o a estas mesmas certezas e suas
confirmagdes. Se existe, entdo, o elucidado estranhamento para os inicios do XVIII, po-
de-se dizer, contudo, que a parecenga ¢ a de que ao menos Vieira sempre conviveu com
a negagdo de suas crengas messianicas ou, ainda, o trabalho para nega¢do das mesmas
expectativas, efetuado por grupos com os seus laivos de rivais. Um deles para exemplo
(e mais forte e direto exemplo) ¢ a Inquisicdo Portuguesa, a responsavel pelo periodo de
encarceramento do jesuita em Coimbra, a esta altura cobrado para dar conta de suas idéias
milenaristas e suas diversas implicagdes.

O fato, contudo, ndo o desagrega do numero de partidarios do milenarismo e da
funcdo de um de seus grandes divulgadores. O que, entdo, estaria a se dar na aparente
contradicdo? Em nosso pensamento, o que em hipotese estaria a se passar € que, no sé-
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culo XVII, a repressao existe e se efetua, havendo diversas pessoas a sofré-la por conta
de suas crengas milenaristas ¢ também outras. Vieira ¢ um exemplo; € caso especial, mas
certamente uma entre, quando pouco, diversas ocorréncias.

Ja a partir do século XVIII ou sob D. Jodo V, os casos milenaristas passam a ter
(sempre em nosso pensamento) as conotagdes de problema, de fato que possa por em jogo
a seguranca do territério luso, revelando-se isto em um primeiro plano na disputa direta
ou indireta de poder com o proprio rei*’ (esperamos néo estar exagerando) e, em segunda
instancia, na possibilidade de estar colaborando, direta ou indiretamente, para a formagao
de grupos de sublevados que quebrem com suas existéncias a coesao que se quer para o
império.

Um estudo de caso revela isto. A pesquisa de Plinio Freire Gomes, anteriormente
citada, remete-nos ao assunto. Ela nos informa de Pedro de Rates Henequim — um visio-
nario — em maos do Santo Oficio, leitor de Vieira e, na primeira metade do século XVIII,
“o novo profeta do Quinto Império”, que informa a todos se localizar no Brasil — mais
propriamente no seu interior rasgado pelo Rio Sdo Francisco — a patria addmica ou o pa-
raiso. Ligado a este raciocinio, estariam entdo no natural os receios e o espirito infenso ao
milenarismo. Na contrapartida, neste mesmo episddio, a ocorréncia do espraiamento das
atividades da Igreja Secular’! na col6nia, perfeitamente ¢ na correlagdo, justificar-se-ia
e sua abordagem recupera Antonil e, obviamente, a acdo do clero secular e seus bispos,
também funcionarios diretos da coroa pelas circunstincias do padroado.*

VI

A Igreja Secular € nos dois primeiros séculos da América Portuguesa uma institui¢ao
considerada fragil. A grande agdo catequética — tanto a missionaria quanto a do atendi-
mento as gentes dos vilarejos — acontece, mormente pelas maos das ordens religiosas,
destacando-se em meio a elas a jesuitica, com uma linha de trabalho, segundo depoimen-
tos, muito apreciada por aldeados e habitantes diversos de vilas, arraiais ¢ os, a época,
pequenos e dispersos aglomerados urbanos.* O fato comprova a precariedade das con-
di¢des de existéncia de alguns bispados e ainda nos remete a aberta recusa da parte de
alguns bispos em vir da Europa para suas dioceses, nas brenhas e sertdes da colonia.

S6 para os fins do segundo século da colonizagdo e principios do seguinte ¢ que a
situagdo comega a se alterar. O primeiro diagnostico para a mudanga ¢é episcopal: em fins
do século XVII, se diz que falta a colonia um corpo de leis eclesiasticas. O que lhe rege
a vida, no campo em evidéncia, sdo constitui¢cdes portuguesas que chegam via Lisboa ou
Funchal. O fato emperra o andamento das atividades coloniais diocesanas. A superagdo
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do problema, porém, ocorrera no inicio do século XVIII com a acdo direta de D. Sebas-
tido Monteiro de Vide e a a¢ao nos bastidores de alguns auxiliares. Antonil ¢ um deles.

Assim e por isto € que, em 1707, vem a lume as Constitui¢des Primeiras do Arce-
bispado da Bahia, com a chancela do quinto arcebispo e a agdo de um erudito corpo de
secretarios, muitos deles jesuitas. Deste modo, Antonil ndo ¢é o inico. Antes de seu retor-
no a Europa, fora consultado, segundo Serafim Leite, Benci, para que legislasse sobre as
questdes do concubinato e suas conseqiiéncias, mesmo em meio a escravaria. As transfor-
macdes por que passa a Colonia, em fins do XVII e inicio do século seguinte, justificam,
segundo as autoridades eclesiasticas, as reformas e, na extensdo, o seu corpo de leis, que,
em sua esséncia, indica uma busca de alinhamento teoldgico com a Santa Sé, o reforgo da
autoridade dos bispos e a implantagdo de uma teologia moral nos moldes tridentinos.*

Por estas causas, entdo, ha o fortalecimento da Igreja Secular, na figura do paroco e
do bispo que, pela instituigdo da pratica das visitagdes, passa a efetuar vigilancia, em seus
perimetros de dominio, sobre a vida cotidiana em seu multifacetamento. Com isto, a fi-
gura do bispo na nova projeg¢do de sua autoridade ndo deixa de incidir, em nossa indugao,
como forga de controle do social e, por extensdo, controle sobre formas de pensar e sentir
a religido e, obrigatoriamente, uma de suas facetas que ¢ o milenarismo.

Se correta, entdo, a possibilidade que abrimos, estaria Antonil, certa e diretamente,
ligado aos fatos contrarios a circulacdo do ideario milenarista, a partir do século XVIIIL.
Pelo que sabemos, suas agdes contrarias a corrente vém de antes e, ja no século em ques-
tao, ndo se limitam apenas a contribuicdo as Constitui¢des Primeiras.

Pelas indicagdes de alguns estudiosos do milenarismo em Antdnio Vieira (Leandro
Henrique Magalhaes ¢ um deles), encontramos em sua obra profética, diversos tragos ou
caracteristicas que, nas partes que sdo, se unem para um todo extremamente harmonioso.
Assim € que nele ecoam para exemplo vinculos que nos remetem a um imaginario que
acredita no fim do mundo, que também preconiza, antes deste fim, um periodo de mil
anos de felicidade para todos os seres, o que equivaleria, na terra, a uma espécie de parai-
so antecipado, um paraiso terrestre que teria em seu centro Portugal e, em expressdo mais
centrada ainda, Lisboa.

Para a metropole esta situagao, quando atingida, estaria equivalendo ao Quinto Im-
pério, onde para todos haveria lugar e todos os povos e crengas estariam convertidos ao
Evangelho de Cristo. Este Quinto Império, em sua importancia, ja ¢ o Reino de Deus na
terra, na intermediacdo do papa e do rei de Portugal; ele ¢ a unificacao religiosa no plano
terreno que ¢, nesta sintonia, também o plano espiritual. Nesta vertente, Esperancas de
Portugal (1659) e Clavis Prophetarum (iniciada em 1663 e inacabada), todas as obras de
Vieira, seriam, a sua maneira, como que evangelhos a falar deste maravilhoso que ndo ¢ a
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utopia, tal como a concebemos, porque o século XVII ndo tem por referéncia nossa idéia
de progresso.

Isto, contudo, de modo algum lhe tira a projegdo, o esplendor, porque nele ha perpe-
tuamente a aura da fusdo entre o divino e o terreno e a expectativa da parousia — o retorno
glorioso de Cristo, anunciado nas tltimas linhas do Apocalipse de Sdo Jodo. Os seres
todos, assim, sdo importantes no seu submetimento ao rei de Portugal. Deste modo, sdo
importantes indios e judeus e, com tal colocagdo, somos remetidos a uma instancia: ¢ ela
a idéia de que o indio ¢ vassalo do rei e, j& que assim, seu papel € superior aquele que lhe
imputa o colono, que ¢ o de mero escravo. Desta maneira, ainda na correlagao dos fatos,
somos, em projec¢ao, remetidos a solicitagdo paulista de administragdo direta do indio e,
no raciocinio de Vieira (aqui conduzido por nds), ao insélito da proposicao e mais: ao
descabido (sempre na indugdo do jesuita) da vitoria conquistada.

Em documento de 1694 — o Voto sobre as duvidas dos moradores de Sdo Paulo
acerca da administragdo dos indios - Vieira da aos piratininganos, com suas palavras,
este mesmo informe — os indios sdo vassalos e para a concretude do reino portugués ¢ tdo
importante “a coroa de penas, como a de ouro, e tanto o arco como o cetro”. O indio &,
no raciocinio do jesuita, parte do corpo mistico que ¢ o Estado. Na seqiiéncia de idéias,
vem o inusitado: diz Vieira que obrigar os indios a ficarem em Sao Paulo sob o pretexto
de que a sobrevivéncia econdmica da capitania depende deles, “seria 0 mesmo que 0s
cativos de Argel” serem “obrigados a ndo fugir nem procurar sua liberdade por outra via,
para conservarem o mesmo Argel”. %

Nas entrelinhas da sentenga, surge, entdo, um contexto de ataque e equiparagdo. Em
nosso entendimento, o paulista ¢ um corsario mouro no Mediterraneo, ¢ um herege, ¢
um inimigo da fé, ¢ — por conseguinte — menor hierarquicamente que o indio; ja este ¢ o
cristdo aprisionado pelo arabe. Assim, enquanto cristdo, o indio ¢ maior hierarquicamente
que o paulista, aquele que, por isto ¢ na sua propria mentalidade, ¢ o naturalmente indica-
do para ser o escravo ou, na expressdo do momento, o administrado.

Na sutileza da expressdo, nao se sabe qual ¢ o entendimento que o paulista e sua ca-
mara retiraram do discurso. O que se sabe é que venceram a contenda e, com sua vitoria,
diretamente perde o milenarismo, em nosso entendimento e também, ousamos crer, no
de Vieira. O fato, contudo, ainda ndo se extingue aqui. Por indug@o, corsario também ¢
Antonil e seu grupo. No proximo estagio, tornar-se-iam hereges — inimigos da fé que, se
nao for a catolica, sera certamente uma expressao da de Vieira — o milenarismo que ele —
0 mesmo Vieira — tenciona catolico, ja que, como se viu, o Quinto Império também esta
sob lideranca papal.
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Noutro seccionamento, o problema da persegui¢io nio se restringe ao indio. O judeu
também o sofre e Vieira ocupou-se disto, saindo em defesa dos hebreus. Nesta circunstan-
cia, contudo, ndo havera o embate direto com Antonil, pois contra o israelita este inaciano
pronunciar-se-a somente apds a morte do orador e, tal como na sintonia de fato ja referi-
do, sob proteg¢do do pseudénimo ou, em termos correlatos, do anonimato.

VII

Ao menos desde a década de quarenta do século XVII, Vieira associa a figura do ju-
deu a possibilidade de reerguimento financeiro de Portugal. Trabalhando com a nogao de
que o comércio pode ser a via da concretizagdo desta necessidade e busca, o jesuita — na
condi¢do de valido de D. Jodo IV — procura atrair o capital de judeus-portugueses para
sua intengdo que ¢ a de criar companhias de comércio para servir ao reino, a moda das
de Holanda, a ocasido dividida em dois grupos: o da Companhia das fndias Ocidentais e
o das Orientais.

Para tanto, o jesuita entra em embate frontal com a Inquisigdo que, a altura do fato, se
refestela em Portugal nas perseguigdes a judeus e cristdos-novos. Com isto, a metropole
esvazia-se do capital da gente da na¢do — o segmento da sociedade que mais o tem — ¢ vai
engrossar o ja solido de outras paragens, como ¢ o caso — para ironia do destino — do de
Amsterda. A ligacdo de Vieira, por isto, a gente da nagao se estreita, a ponto de, em dado
momento, pairar sobre ele a suspeita de origem judia ou a de ades@o ao mosaismo.

Dos fatos o jesuita, contudo, se defende, dizendo de seu interesse maior que é Por-
tugal e sua estabilidade, para que o reino possa impdr-se a Espanha e outras nagdes. Se
seu sonho ¢ o da conversao de tudo e todos a obediéncia ao papa, neste conviver, Vieira,
ao menos na aparéncia, dele declinara, trabalhando, para espanto nosso, com a idéia da
liberdade de culto para o judeu e prote¢do ao cristdo-novo. Em seu empenho para tanto,
0 jesuita tenta a cooptacdo de reis — neste momento, D. Jodo IV; a seguir, D. Pedro — para
que se arrefecam os ataques da Inquisicao Portuguesa que, no futuro, por sua agao consi-
derada nefasta, Vieira chamara de a forca destruidora do Império, superando com mestria
a guerra, a peste ¢ a fome para isto.*

Em documento seu, de 1646 (Proposta que se fez ao serenissimo rei D. Jodo IV a
favor da gente da nagdo, pelo padre Anténio Vieira, sobre estilos do Santo Oficio e do
Fisco), o jesuita chega a proposi¢ao de que se permita o culto judeu. Sua atitude para tanto
parte da comparagao e, inspirado ¢ audacioso, Vieira lembra do fato de que ha sinagogas
em Roma, estranhando, assim, que néo as houvesse em Lisboa*’. Para o arrojo, é grande
a confianca na pessoa do rei que, de fato, muito o admira. Curiosamente, nesta sintonia
a principio difusa e para alguns, distante do divino, é que Vieira mais dele se aproxima,
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pois, ja que fruto do XVII, ele ndo concebe meio mais apropriado de falar de e a Deus sem
a atitude pratica, sem a intervengdo ou a busca de sua concretude no mundo dos homens
que ¢, em concomitancia, o espago da revelagdo, o espago da graga permanente que do
Criador se emana. Assim, ndo agir ¢ faltar com a caridade e, no caso, caridade ndo apenas
ao judeu (que em paralelo tem valor muito utilitario), como também a todos os outros
irmaos, inclusive, parece-nos, os inquisidores.

A circunstancia aqui nos lembra certa dinamica oriental que distribui varada em
quem erra, mas também em quem acerta, para que ninguém venha a se sentir preterido
ou fora do alcance da gracga e esplendor divinos. Quando se trata, porém, do judeu, os
lagos com ele sdo mais estreitos e intrincados. Nao se deve esquecer que uma das gran-
des fontes do messianismo ¢ a cultura deste povo e, nela, toda a Ibéria indubitavelmente
bebeu e, na extensdo, Vieira. Assim e por isto ¢ que ndo se pode deixar sem resgate ¢
men¢ao o encontro, em Amsterdd, entre o jesuita e o rabino Manassés Ben Israel®® —
grande autoridade a época (1649), como mentor da comunidade luso-judaica na capital
holandesa e como conhecedor dos meandros do messianismo e suas implicagdes. Deste
modo, justificam-se, entdo, os mutuos lagos de amizade entre o inaciano ¢ os hebreus e
seus impares aspectos.

Na mesma proposi¢do (tomando-a obviamente como certa) nao se justificariam as
atitudes indiretas de Antonil de persegui¢do ao judeu. Elas, contudo e certamente, justi-
ficar-se-iam na chave politico-teoldgica do rebate a Vieira, fato ja mais que corriqueiro,
a esta altura do trato das praticas e representacdes de ambos os jesuitas na América Por-
tuguesa. De concreto, entdo, da parte de Antonil, o que se apresenta ¢ a tradug@o para a
Lingua Portuguesa de livro de preceptiva catdlica antijudaica. Fala-se aqui do Sinagoga
Desenganada, escrito de procedéncia italiana, o qual Andreoni passa para a lingua lusa,
ainda com acrescentamento de prefacio em que faz a apologia da Inquisi¢do da metropole
e em que também se faz o oferecimento da mesma tradugdo aos insignes guardiaes da
fé.

Ao que tudo indica Antonil ndo viveu para ver a traducdo impressa. Ele falece em
1716 e a edigdo ocorre em 1720, as expensas de D. Sebastido Monteiro de Vide, a quem o
jesuita muito auxiliara, assistindo paralelamente ao endurecimento da vigilancia da Igreja
Secular sobre os judeus da Bahia,* nas praticas das visitagdes, por intermédio das quais
se quer unificar o rebanho a partir da fé que €, no circuito, o centro de todas as coisas.
Assim e por isto, Antonil em sua pratica, se expressa, em nossa apreensao, um infenso
ao milenarismo e sua atitude ¢ mais uma vez um contraponto a Vieira em suas praticas e
representacgoes.
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Vil

No circuito da América Portuguesa, Vieira e Antonil, entdo, se estabelecem e dele se
tornam duas grandes personagens. Suas vidas — em suas nuancgas de praticas e representa-
¢des — se interligam e, a0 mesmo tempo, interagem com a da colonia e a da metrépole, por
extensdo. Pensamentos divergentes, mas no seio do mesmo complexo sdcio-econdmico-
cultural, nele se integram e dele sdo respostas, mesmo nas negagdes que sofreram.

Seus campos de agdo atingem o centro nevralgico do espago e tempo circundantes
e deles sdo, em leitura ultima, elementos de forte expressdo. Pena ¢é estar-se, em fungdo
deles, tao distante da fonte documental deste mundo jesuitico: o arquivo da Companhia
de Jesus, em Roma, e, por extensdo, das cartas — as vias de comunicagdo e denuncia das
partes envolvidas nesta vivéncia de (aparentes) desencontros. A afirma¢@o ndo se estende
a Vieira, ¢ claro. Suas cartas, temo-las publicadas na totalidade, parece-nos.

Ha muito, Jodo Lucio de Azevedo brindou-nos com o feito. As cartas do opositor ou,
ainda, as do grupo de oposicdo, permanecem quase todas encobertas, aguardando leitura,
transcricao e traducdo, trabalho que, acreditamos, deixaria aflorar o cotidiano rico em
possibilidades e, na especificidade de nossa busca, as vivéncias e interesses no interior
da Ordem, na sua correlagdo com os interesses circundantes que sdo os da colonia, os da
metropole e também os da igreja em concomitancia.
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O CRIPTOJUDAISMO FEMININO NO RIO DE JANEIRO
(SECULOS XVII E XVIII)

Resumo

O artigo trata da religido dos cristdos-no-
vos portugueses, antigos judeus converti-
dos a forga ao Cristianismo em 1497 por
ordem do rei D.Manuel. Estabelecidos
no Rio de Janeiro desde o final do século
XVI, no inicio do século XVIII constitui-
am cerca de 20% da populagdo branca do
Rio de Janeiro, dedicados principalmente
a atividade agricola, como senhores de
engenho ou donos de partidos. As mulhe-
res cristas-novas participavam ativa-
mente da sociedade e tiveram um papel
fundamental na manuten¢@o do criptoju-
daismo, religido secreta e praticada den-
tro do lar. O Tribunal do Santo Oficio da
Inquisigdo considerava o criptojudaismo
uma heresia, ¢ as mulheres como suas
principais transmissoras; 167 cristas-
novas foram presas no Rio de Janeiro;
seus processos constituem documentagdo
fundamental para o conhecimento do
criptojudaismo.
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criptojudaismo; Rio de Janeiro colonial.
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Abstract

This paper studies the religion of the
Portuguese new Christians, ancient
Jews that were converted by force to
Christianity, in 1497, by order of King
D. Manuel. They were established in Rio
de Janeiro, Brazil, since the end of the
XVIth. Century, and by the beginning of
the XVIIIth. Century they represented
20% of the white population, dedicated
especially to the sugar cane industry.
The new Christian women had a
fundamental role in the maintenance of
the crypto-Judaism, the secret religion
that was professed inside the homes.
The Holy Office of the Portuguese
Inquisition considered crypto-Judaism as
an heresy, and the women as their main
transmitters; 167 new Christian women
were arrested in Rio de Janeiro; their
files are the main documentation for the

study of crypto-Judaism.

Keywords

New Christians; Inquisition;, women,
crypto-Judaism; Colonial Rio de
Janeiro.
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Introdu¢do

Cristaos-novos era a denominacao recebida pelos antigos judeus e seus descenden-
tes, que haviam sido convertidos a forca ao cristianismo em 1497 por ordem do rei de
Portugal, D.Manuel.

Esses portugueses de origem judaica foram processados e perseguidos pelo Tribunal
do Santo Oficio da Inquisi¢do durante quase trés séculos, acusados de um tnico crime:
a heresia judaica. Segundo os inquisidores, sendo cristdos batizados, haviam escolhido
professar o Judaismo secretamente, crendo na Lei de Moisés e abandonando os preceitos
da Igreja Catolica.

Essa persegui¢@o deixou um conjunto documental precioso — os processos da Inqui-
si¢do — conservado nos arquivos da Torre do Tombo, em Lisboa.

Desde o inicio da colonizagdo, muitos destes portugueses vieram para o Brasil, esta-
belecendo-se nos século XVI no Nordeste e, principalmente a partir do século XVII, em
outras regides do Brasil.

Os réus do Brasil estavam submetidos 4 algada do Tribunal de Lisboa'. Foi essa do-
cumentagao — 0s processos inquisitoriais — que consultamos para nossa pesquisa, € neste
artigo tratarei especialmente do criptojudaismo feminino no Rio de Janeiro.

1. Os cristdos-novos no Rio de Janeiro

Desde o final do século XVII o Rio de Janeiro sofrera mudangas significativas na sua
estrutura econdmica. A cana de agUcar ainda era importante, mas a descoberta do ouro
nas Gerais atraiu investidores e transferiu o uso do trabalho escravo da agricultura para a
mineragao. Essas altera¢des transformaram o Rio de Janeiro em um entreposto comercial
para as minas e no principal porto exportador das riquezas de Minas Geiras.>

Tornou-se uma regido mais rica, atraindo a atencao da Inquisi¢do, que agiu sem tré-
gua contra os cristdos-novos: mais de mil pessoas foram denunciadas e inscritas na Inqui-
sicdo como descendentes de judeus, representando cerca de 20% da populagdo branca e
livre do periodo.? No século XVII somente 4 conversos foram presos (trés moradores na
cidade, uma natural do Rio de Janeiro presa em Lisboa). No século seguinte, foram presos
cerca de 325 cristdos-novos naturais ou moradores na cidade.

A presenca dos cristdos-novos era tdo marcante que um viajante francés que passou
pelo Rio de Janeiro no final do século XVII calculou trés quartos da populacdo branca
como sendo de origem judaica.? Parte dessa comunidade vivia na cidade, dedicada a ativi-
dades urbanas, enquanto cerca de 50% dedicava-se 4 atividade agricola, principalmente o
cultivo da cana e a produgao do aglicar. Havia ainda os homens de negdcios, mercadores,
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profissionais liberais como médicos e advogados, artesdos, um mestre-escola, militares,
caixeiros, alfaiates, dois musicos, dois carpinteiros e sete padres.’

Residiam nas mesmas ruas que a elite colonial. Ocupavam casas no centro do Rio
de Janeiro, dentro do quadrilatero das freguesias da S¢é, Candelaria e Sao José, nas ruas
Direita (uma das principais ruas do Rio de Janeiro, de grande movimento comercial, onde
morava o governador), Rua da Misericordia, rua da Quitanda, rua do Rosario, rua das Flo-
res. Eram as zonas mais populosas, que no inicio do século comegavam a crescer. Viviam
proximos a elite, ao governador, ao bispo, muitos pertenciam a essa elite, conviviam e
comportavam-se como ela. Suas moradias, vestuario e objetos denotam isso.

Os engenhos e partidos de cana-de-agticar dos cristdos-novos localizavam-se ao re-
dor da cidade do Rio de Janeiro, nas freguesias de Iraja, Jacarepagua, Sao Gongalo, Sdo
Jodo do Meriti e Jacutinga. Entre os cerca de 101 engenhos (segundo Rocha Pita) que
existiam na regido, 21 pertenciam a cristdos-novos, representando assim cerca de 20%
dos engenhos da regido. Neles havia todo o aparato necessario a fabricag@o do agucar, as
terras de plantio de cana e de outras culturas, pastagens para a criagdo de gado, cavalos
e a casa-grande. Em todas as propriedades a mao de obra utilizada era escrava, predomi-
nantemente negra. Havia engenhos com mais de 100 escravos. Além dos engenhos, os
cristdos-novos eram também donos de partidos de cana, ou seja, terras — as vezes proprias
ou arrendadas dos senhores de engenho — onde plantavam a cana-de-acticar, mas para
moé-la e fabricar o agucar recorriam aos engenhos.®

Segundo a lei portuguesa, as mulheres eram consideradas inferiores aos homens.
Tinham que obedecer a seus pais, maridos e eventualmente, seus filhos. Quando se ca-
savam, recebiam um dote do pai. Normalmente o marido era escolhido pela familia, e as
mulheres ndo podiam expressar sua vontade. Apesar dessa situacdo, e diversamente das
cristds-velhas, as cristds-novas, ao lado de seus pais, maridos e filhos, desempenharam
um papel ativo na sociedade fluminense. Mais da metade delas estava ligada a atividade
agricola, como donas de partido de cana, senhoras de engenho, ou como esposas, maes
e filhas de senhores de engenho ou donos de partido e freqiientemente administravam os
engenhos e propriedades.. Em geral as mulheres em Portugal e na colonia eram analfabe-
tas, porém mais de metade das cristds-novas flumineses eram alfabetizadas.’

A maioria delas sabia qual era o montante do patriménio familiar e como era admi-
nistrado — muitas vezes, eram as proprias mulheres que tocavam os engenhos, em caso
de viuvez ou quando o marido tinha alguma outra atividade, como advogado, médico ou
mercador e ficava habitualmente ausente da propriedade. Sabiam das dividas contraidas
pelos maridos, dos negdcios pendentes, do que tinham a receber; contratavam servigos
para a manutencdo dos engenhos, compravam e vendiam escravos, negociavam a venda
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da produg¢do do aguicar e comerciavam com a regido das minas. Muitas cristds-novas que
declararam ser donas de partido de cana, disseram que os administravam, assim como
os escravos que neles trabalhavam; muitas vezes esses partidos estavam localizados em
engenhos pertencentes a suas familias.

Varias se dedicavam a atividades profissionais; as de mais posses administravam
suas propriedades ¢ escravos, as mais humildes, procuravam meios de sobrevivéncia. Al-
gumas dessas mulheres revelaram-se atentas mulheres de negocios; seguindo a tendéncia
do periodo, voltaram os olhos para a regido das Gerais; algumas, vitivas, completavam
negocios iniciados pelos maridos e iniciavam outros. As cristds-novas eram empresarias,
negociantes, senhoras de engenho e de partidos de cana; embora permanecessem a maior
parte do ano nos engenhos, muitas mantinham residéncia na cidade, e algumas moravam
na cidade; ainda, para realizar os negocios, passar procuragdes, comprar escravos, vender
a produgdo, ndo viviam tdo confinadas como parte da literatura sobre a mulher colonial
faz crer.

Mas o papel principal das mulheres era na familia. A elas cabia a preservagao da
memoria judaica, imprescindivel. Fosse para a pratica do criptojudaismo, fosse para que
os filhos tivessem esse conhecimento, necessario caso fossem presos pela Inquisicdo, A
maxima “confessa ou morre”® era uma realidade na vida inquisitorial: a confissdo era
necessaria para lhe salvar a vida.

Os Inquisidores consideravam as mulheres como um dos maiores perigos para a
sociedade catolica, uma vez que acreditavam que o Judaismo era transmitido as novas
geracdes pelo sangue, pela memoaria feminina e até mesmo pelo leite materno. Para eles,
as cristds-novas constituiam uma ameaga, e eram vistas sempre com desconfianca.

3- O criptojudaismo

A conversao forgada ao Cristianismo de todos os judeus portugueses em 1497 criou
uma nova categoria de gente e uma nova religido: os cristdos-novos e o criptojudaismo.

Isolados do Judaismo (proibido em todo o Império portugués) e imersos em um mun-
do cristao, sua crenca sofreu alteragdes profundas. Tinham que ser catolicos praticantes;
ndo tinham livros judaicos, ninguém para instruir seus filhos no hebraico, sem as tardes
de sabado para o estudo e debate; o Judaismo que chegava até eles ndo era profundo nem
ortodoxo, mas uma transmissao oral de conhecimento daqueles que lembravam melhor
as tradi¢Oes judaicas. Na realidade a religido dos cristdos-novos era a “religido marrana”,’
religido secreta que ndo foi uniforme nem no tempo nem no espaco. A esséncia dessa
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crenca pode ser resumida na salvagio através da Lei de Moisés e ndo através da Lei de
Cristo: confissdo em uma fé judaica, continha a linguagem e a concepgao da teologia
catolica.'

O Judaismo ndo era mais um sistema auténomo e auto-referente. O Cristianismo
se tornara seu ponto comum de referéncia. Algumas crengas criptojudaicas estavam em
contraste explicito com as crengas cristas, como a crencga no Deus inico, em contrapartida
com a Santissima Trindade cristd; outras, gradualmente assimilaram conceitos teologicos
cristdos, tornando-se parecidas na esséncia, enquanto mantinham somente uma camada
superficial de Judaismo como sua diferenca; a crenca cristd mais importante e difundida
entre os criptjudeus foi a erosdo do conceito judaico de salvagdo comunal: a maioria dos
conversos aceitava o conceito cristdo de salvacgao individual da alma através da crenga em
Jesus, mas mudando a crenga em Jesus pela crenga em Moisés, ou na Lei de Moisés.

Algumas crencas marranas'' eram baseadas na rejei¢@o as crengas e praticas cristas;
a maioria deles ndo aceitava a divindade de Jesus, a virgindade de Maria, a Trindade, os
santos cristdos, os sacramentos, ou a santidade das imagens religiosas e dos idolos; alguns
ridicularizavam e até atacavam fisicamente as imagens.

Enquanto os conversos que se assimilavam gradualmente parecem ter sido a grande
maioria, alguns permaneceram ligados as tradigdes judaicas; uma minoria tinha livros
judaicos, outros iam para o estrangeiro e mantinham contato com judeus. Para os cristaos-
novos portugueses, esse contato era mantido principalmente através da rede comercial
montada pelos mercadores, com relacionamentos, por exemplo, em Amsterda, onde des-
de o século XVII floresceu uma ativa comunidade de judeus portugueses.'?

Fruto do sincretismo entre tradi¢des judaicas e cristas, entre o viver em um mundo
catdlico e a manutengdo de uma memoria judaica, o criptojudaismo foi se formando e
transformando com o passar do tempo; fosse vivenciado na pratica, fosse transmitido
como instrumento de sobrevivéncia, tinha que ser secreto. Heresia real, ou heresia instru-
mental — mas sempre heresia e como tal deveria ser mantida longe dos olhos inquisito-
riais. Todos os cristdos-novos eram criptojudeus — ou todos os cristdos-novos tinham que
conhecer o critptojudaismo — de qualquer modo, o criptojudaismo fazia parte da realidade
e do cotidiano de todos os cristdos-novos.

Criptojudaismo que existiu sempre acompanhado e fomentado pela discriminagio
de que eram alvo os cristdos-novos: a pureza de sangue, que 0os manteve como cristaos
“novos”, diferentes dos “velhos” por quase trés séculos.
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3.1. A tradicdo oral

No século XVIII, as cristas-novas do Rio de Janeiro confessaram ter — ou ter tido
em algum tempo — crenga na Lei de Moisés para salvacao de suas almas.'> Estudos sobre
a Bahia e Goias'* no século XVIII mostram que na coldnia esse era realmente o ponto
focal da religido cristd-nova; era a primeira confissdo feita por todos os cristdos-novos, e
no Rio de Janeiro, repetida em todas as declaragdes que confessaram ter tido com outros
Cristaos-novos.

Para o Judaismo tradicional, o conceito de salvagdo individual para um mundo fu-
turo, pés-morte, ndo ¢ fundamental, mas sim a pureza da vida diaria, completada pelas
mitzvot ou “boas ag¢des”, embora sempre existindo a crenga no Messias libertador. Ao
voltar-se para a salvagdo como sua preocupagao religiosa central, os cristdos-novos mos-
travam tanto a educag@o catolica como suas caréncias: impedidos de manter a pratica
diaria essencial do Judaismo, superposicionaram uma interpretagao judaica a um conceito
catolico: ndo Jesus Cristo, mas a Lei de Moisés era o caminho da verdadeira salvagdo.

Ao mesmo tempo em que ¢ possivel afirmar que nas primeiras geragdes de conversos
e cristdos-novos provavelmente havia mais criptojudeus — afinal, muitos haviam nascido
em familias judias, ou eram filhos e netos de judeus. Também foi dentre esses primeiros
novos cristaos que se consolidou o sincretismo entre as duas religides e se formou a base
da religido marrana.

A afirmagdo do monoteismo ¢ o primeiro dos dez mandamentos e a substancia da
oragdo mais difundida dos judeus, o Shema — Escuta, O Israel, o Eterno é Nosso Deus, O
Eterno ¢ Unico.' Entre os criptojudeus ibéricos, a crenga em um Deus tinico, em contras-
te ao que consideravam ser um Deus tripartido ou plural, também era central.

Ana de Paredes, mulher analfabeta, declarou que “Cristo era um grande santo, ndo
era Deus e nem o Messias ainda tinha vindo”;!” Brites Cardosa, senhora de engenho,
que sabia ler, mas ndo escrever, também dissera “que Cristo era um grande Santo ndo
era Deus” !¥; Catarina Brandoa declarara que em Lisboa, um homem cego dissera “se o
Messias € Cristo e tem vindo ao Mundo, como os cristdos-velhos adoram, e confessam,
perdidos somos n6s”.' Um neto de Ines Ayres, ancid que faleceu nos carceres, contou
que sua avo lhe dissera “se Cristo Senhor Nosso era um homem Santo ou feiticeiro e ndo
homem” e que “Cristo Senhor Nosso era um grande santo”.*® Somente duas referéncias
explicitas a vinda do Messias e quatro referéncias ao Deus unico — todas respeitosas com
relacdo a Cristo: ndo era Deus, mas era um grande Santo.

Diversamente da cristd-nova Izabel Mendes, que no século XVII expressou clara-
mente sua crenga e questionou os dogmas cristdos, as cristds-novas fluminenses ndo nega-
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ram explicitamente a pluralidade da divindade, nem qualquer dos dogmas cristaos — a nao
ser na sessdo crencga, quando — ja no final do processo — respondiam afirmativamente a to-
das as colocagdes do inquisidor — condigdo necessaria para o encerramento do processo.

Izabel Mendes questionava a Trindade, “ndo se sentia bem da segunda pessoa da
Trindade [e argumentava que o] Padre Eterno nao podia criar outro pai ¢ mae para seu
filho. [Também se recusava a adorar imagens, como quando, ao ver uma cruz feita de péo,
ndo a beijou, dizendo] “que ndo adorava pao”.*!

Essas colocagdes ndo encontraram paralelo um século mais tarde, nem mesmo entre
suas descendentes.

Tudo indica que essas questdes ndo permeavam o cotidiano dessas mulheres — fos-
sem ou ndo criptojudias — para elas, o criptojudaismo (praticado ou somente confessado)
restringia-se a crenca na Lei de Moisés para a salvagao da alma — também um conceito ja
sincrético — e a pratica de alguns rituais e cerimonias.

O mesmo pode ser dito com relagdo a crenca na vinda do Messias. Apesar de o mes-
sianismo estar imbuido na cultura popular ibérica e colonial,”? as manifestagdes messia-
nicas ndo aparecem entre as cristds-novas do Rio de Janeiro. Sua crenga era mais simpli-
ficada — acreditavam naquilo em que haviam sido ensinadas, fosse no Catolicismo, fosse
no Judaismo — ¢ a espera do Messias ndo constava do que lhes fora ensinado: somente a
salvac@o na Lei de Moisés e algumas cerimodnias para que esse fim fosse alcangado.

No Judaismo, um dos preceitos mais importantes ¢ a circuncisdo, que comemora
o0 pacto entre Deus e Abrao, como esta descrito na Biblia.”* Essa pratica era bastante
difundida entre os judeus ibéricos, porém foi das primeiras a desaparecer entre os cris-
taos-novos, uma vez que deixava marcas facilmente reconheciveis pela Inquisi¢ao; outras
praticas também desapareceram, ou se transformaram com o decorrer do tempo, restando
aquelas que eram mais faceis de serem mantidas, as praticas de “portas adentro”, realiza-
das dentro de casa ou individualmente.

3.2. As oragoes

Oragdes sao parte fundamentais do Judaismo; muitas das atividades cotidianas sdo
santificadas através das preces. Existem as ora¢des matutinas (shaarif), as vespertinas
(minhah), as noturnas (arvit — ¢ ao término do servigo do Shabbat a maariv), aquelas para
serem ditas ao lavar as maos, antes das refeigdes, as da liturgia comunal, as destinadas
para ocasides especificas. Os judeus ibéricos estavam familiarizados com o ciclo diario
das rezas, que incluiam varias bengaos, o Shemd, uma oragao silenciosa para ser recitada
de pé (amidah) e uma sele¢ao de Salmos.

Para as mulheres cristas-novas do Rio de Janeiro a situagdo era diversa; nos proces-
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sos examinados, encontrei somente quatro mulheres que confessaram conhecer algumas
oragoes: Catarina Soares Brandoa, 1zabel Gomes da Costa, Joana de Barros e sua sobri-
nha Ines de Oliveira; uma irma de Ines, Izabel de Barros, declarou que rezava “oragdes
judaicas”, sem, no entanto, especifica-las** e nao encontrei mengao ao Shema.

Joana de Barros disse que sua irma Maria de Barros, quando tinha 21 anos, a havia
ensinado na Lei de Moisés e entre as praticas e cerimonias, ensinara uma oragao que
deveria ser dita ja deitada na cama, antes de dormir: “Senhor dormir quero, se dormir,
guarda-me, se morrer, acompanha-me, minha alma va com Moisés e com Daniel, e com
todos os justos da Corte Celestial”.?®

As preces entoadas antes de dormir (niy/iz) eram comuns entre 0s cristdos-novos.
Eram diferentes daquelas recitadas ao por-do-sol, também difundidas entre eles, entoa-
das geralmente ap6s a primeira estrela aparecer no céu. Elvira Cunha de Azevedo Mea,
analisando algumas dessas oracdes, diz que nao foi possivel saber se eram comuns aos
cristdos-novos, ou se eram invocagdes pessoais; apresenta uma de 1583, rezada por uma
mulher, que tem semelhanga com a do Rio de Janeiro: “Encomendo-me ao Senhor do
mundo que fez o ceo ¢ a terra”.?

Samuel Schwartz?’ recolheu entre os cristdos-novos de Belmonte, Portugal, oragdes
que se assemelham com a de Joana de Barros. Entretanto, a oragdo de Joana de Barros
apelava a Moisés, Daniel e a todos os justos da Corte Celestial, o que a torna um pou-
co diversa das de Belmonte; a evocacdo a personagens biblicos era frequente entre os
cristdos-novos; mas a mengao a Daniel é mais rara — eram mais usuais as evocagdes a
Moisés. Entre os judeus de Belmonte havia uma “Oragéo de Daniel”*® contando a histéria
de Daniel na cova dos ledes; sabia Joana de Barros quem havia sido Daniel? Conhecia a
Biblia, a historia judaica?

Joana fora ensinada na Lei de Moisés por sua irma, Maria de Barros; era filha de Ines
Ayres — presa pelo Santo Oficio juntamente com seis netos. Os outros filhos de Ines Ayres
ndo chegaram a ser presos, porque ja haviam falecido; além de Joana, Izabel de Barros
também confessou que conhecia oragdes judaicas; outra neta, Ines de Oliveira declarou
que rezava os “Salmos de David sem dizer Gloria Patri no fim”.%

Essa familia demonstrou ser das que mais conhecia praticas judaicas. A matriarca
Ines Ayres nada disse sobre oragdes; entretanto, seu neto Inacio de Barros Oliveira disse
que avo rezava o Salmo mizerere,* do qual transcrevo trecho: “Tem piedade de mim, 6
Deus, por teu amor! Apaga minhas transgressoes, por tua grande compaixao!Lava-me
inteiro de minha iniqiiidade, e purifica-me do meu pecado!” 3!

Apds o Shema, as oragdes mais frequentes entre os cristdos-novos eram os Salmos,
especialmente os Salmos de David — incluidos os Salmos Penitenciais. Os judeus medie-
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vais cantavam um salmo diferente para cada dia da semana, como parte do servico matu-
tino. Na liturgia catolica, os sete Salmos Penitenciais eram cantados durante os quarenta
dias da Quaresma. O fato dos salmos pertencerem a liturgia catélica facilitou o acesso dos
Cristdos-novos e permaneceram centrais no culto criptojudaico durante muito tempo.>
Esses salmos sempre eram pronunciados sem o Gloria Patri no final. Elvira Mea encon-
trou varios cristdos-novos no Portugal seicentista que confessaram rezar esses salmos.

No Rio de Janeiro ndo ha indicagao sobre quais os salmos que eram rezados, a ndo
ser o Miserere. Elvira Mea* identificou alguns dos salmos que eram rezados em Portugal,
especialmente 6(5) (Pranto e peniténcia na hora grave), 32(31) (Confissdo e perddo),
130 (129) (O perdao), 25 (24) (Perddo e protegdo), 26 (25) (Confianga inquebrantavel
em Deus), 120 (119) (Prote¢do Divina), 18 (17) (Aparigdo divina e Triunfo) e o 51 (50),
Miserere.

Catarina Brandoa declarou que ao ser ensinada na Lei de Moisés por um grupo de
cinquenta e sete pessoas presentes ao casamento de Catarina Marques, lhe disseram que
acendesse uma vela ¢ a mantivesse acessa de sexta-feira para o sabado, deixando-a se
apagar sozinha; que a pusesse em um canto da casa ¢ quando a acendesse, dissesse a ora-
¢do seguinte, que deveria repetir uma sé vez, todas as vezes que a rezasse: “Assim como
esta vela alumia o Senhor, assim alumie a minha alma quando deste mundo for”.

A oragdo dita pela Brandoa seria uma das oragdes a serem rezadas no Shabbat (sa-
bado). Rezar durante o acendimento das velas ¢ parte do ritual do Shabbat. E uma fungio
feminina: a mulher deve acender as velas antes do pdr-do-sol, e rezar com as maos esten-
didas sobre as mesmas:

Bendito sejas, 6 Eterno, nosso Deus, Rei do Universo,

que nos santificaste por Teus Mandamentos
e nos ordenaste acender as velas do Shabbat.**

Schwartz encontrou quatro oragdes para serem ditas “quando se preparam as
torcidas”,® todas diferentes das de Brandoa — e diversas também daquela que é atualmen-
te rezada pelos judeus. Transcrevo uma delas:

Anjos bemditos, profetas, patriarcas, monarcas deante do Senhor sejam servidos entre-

gar esta torcidinha a honra e louvor do Senhor por inteng@o da santa sexta-feira, até o
santo sabado.*

Outro aspecto a destacar nas instrucdes para a ora¢ao do sdbado ¢ a recomendagdo
que fosse dita somente uma vez, sem repeticdes; as oragdes catdlicas podiam — e as vezes
até deviam — ser repetidas muitas vezes, fato que os criptojudeus as vezes criticavam.
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Izabel Gomes da Costa havia sido ensinada na Lei de Moisés por sua avd, também
chamada Izabel Gomes da Costa, quando tinha 13 anos, que lhe disse que rezasse duas
oragdes; a primeira deveria rezar as sextas-feiras e sabados a noite:

Bendito, louvado, exaltado, glorificado seja o nome de Ds para sempre dos sempre
jamais sem fim,

Aqui venho Senhor deitar-me aos vossos pés arrependidamente a chorar meus pecados
Perdoai-me por Vosso Divino Amor, por Vossa Divina Misericordia meus pecados,
Nao atendais ao rigor de minhas grandes culpas e pecados
Os peixes do mar com seus saltenhos,

As aguas com os marmurios de suas sombras,

As fontes com suas correntes,

Os animais com seus grandores,

As aguas com os marmurios de suas sombras,

As arvores com suas flores,

Assim Rei Senhor Meu
Mandai um anjo que nos de a mao
Anjos, arcanjos, querubins, cheros, dominagdes, potestades, gerarquias
Sois aquele Senhor que fizestes o céu, a terra e o mar, e as areas e todas as cousas cria-
das nos santos meninos e nos santos homens, nos santos sol, nos santos lua, nos santos
céu, nos santos estrelas, nos santas p (...)
nos santos mar, nos santos areas, nos santa terra, nos santos jardins dos santos lares
nos santos jasmins,
raios que abrazam cielos que abraza a tocar as campainhas, a tocar las trombetas que o
senhor a(...).>’

Essa também era uma oragdo para ser rezada no Shabbat, entretanto, um Shabbat
alongado, ja que este acaba no anoitecer do sabado.

As primeiras frases dessa oracao remetem aos Salmos de David: exaltagdo ao nome
de Deus e um pedido de perdao pelos pecados como no Miserere; segue-se o louvor do
milagre da criacdo, a exaltagcdo da natureza; nas oragdes vespertinas, louva-se Deus como
criador da noite; a natureza ¢ louvada geralmente nas oragdes matutinas.*® A Gltima frase
da oragdo — que esta em espanhol — ndo parece pertencer a ela. A outra oragao deveria ser
rezada nos demais dias da semana:

Por aquela obra tdo maravilhosa que fizestes olhos do vosso servo Abrado
Mandeis Rei meu um anjo lhe a méo e a sentenca contra ele,
Para aquela era tdo maravilhosa que fizestes olhos do vosso servo Ardo,
Mandai Senhor um anjo dar-lhe dar a mao e a sentenga contra ele;

E com as mesmas palavras nomeava Elias, Moisés, Addo, Labao, Ozias, Abacut, Ab-
saldo, David, Sansdo, Farad, Judd, Benjamim, Esat, Abel, Caim, Josué, Jacob, Noé,
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Daniel, Job, Jonatas, Saloméao, Amao, Elizeu, Lot
Mandai Senhor vosso servo No¢ e vosso servo Eliseu
tirar da irada Bibolina de Jerusalem,
Assim mandais Senhor um anjo lhe dar a mio e a sentenga contra ele

Nessa oragdo, que vem sem a indicacdo de a que horas deveria ser rezada — talvez a
noite, como a anterior — ha a referéncia explicita ao episodio biblico do sacrificio de Isaac,
que era um assunto popular entre os cristdos-novos.*

Segue-se um apelo para que Deus envie um anjo e uma enxurrada de nomes de perso-
nagens biblicos: vinte e cinco. Em algumas orag¢des de cristdos-novos foram identificados
personagens biblicos; Schwartz apresenta ora¢des em que eles aparecem, as vezes, trés
ou quatro, porém sempre dentro do contexto de uma histéria da Biblia.*>. Nem sempre
a histdria esta de acordo com a Biblia, mas sempre tem uma logica. Na oragao de Izabel
Gomes ndo ha nem historia, nem logica. Entre os personagens que louva, dois vildes da
histéria judaica: o Farad (da histéria de Moisé€s) e Amao (da histéria de Ester), o que
mostra a enorme confusdo que ela fazia, identificando sua ignorancia da historia judaica.
Entrento, ndo era a inica que desconhecia a histéria biblica; Giglitz indica que Amao fora
considerado algumas vezes como um santo por cristios-novos.*!

Izabel havia sido ensinada pela avo, Izabel Gomes da Costa; que era filha de Beatriz
da Costa, irma de Izabel Mendes (a presa do século XVII); assim, em trés geragdes, todo
o conhecimento de historia judaica, toda critica ao Cristianismo presente na antepassada
desapareceram. O fato de ser uma das poucas cristds-novas a conhecer orag¢des criptoju-
daicas — ainda que certamente muito modificadas — revela que nessa familia a memoria
judaica continuava presente.

Uma das praticas mais difundidas entre as cristds-novas fluminenses era rezar a ora-
¢do do Padre Nosso sem dizer Jesus no fim; disseram que se encomendavam a Deus do
Céu com essa oracdo. Uma delas, Catarina Brandoa, declarou que ndo rezava a oragdo
da Ave Maria e Teresa Paes de Jesus disse que “rezava essa oragdo sem dizer Jesus no
fim”.#

Vivendo entre catdlicos, sendo educados como catélicos, era natural que os cristaos-
novos procurassem adaptar rituais cristdos para seus propositos. A adaptagdo mais co-
mum era a da oragdo do “Pater Noster”, o que era feito mais facilmente por essa oragao
ser um amalgama de varias orac¢des judaicas.

Nosso pai que estas no céu (Avinu sh 'bashamayim) é uma frase encontrada em varias
oragdes judaicas; Possa ser seu desejo (Yehi ratzon) é a primeira frase da oragdo recitada
apos a leitura da Tora as segundas e quintas-feiras; “Possa seu nome ser clamado ¢ pos-
sa ser o seu Reino (V' yitkadesh shemai rabba ... v'yamilikh malkhutai) ¢ uma parte do
Kaddish”.*
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Talvez isso explique o costume de rezar oragdes catdlicas com modificagdes como
sendo das praticas mais difundidas entre os cristdos-novos e conversos, inclusive as cris-
tas-novas fluminenses.

3.3. As Praticas e Celebracgoes

A observancia do Shabbat (sabado) parece ter sido o costume criptojudaico mais
persistente®. Desde o inicio, era considerado pelos judeus como a celebragdo judaica
mais sagrada; sua observancia independe da sinagoga ou da comunidade, o que o tornava
particularmente adequado ao criptojudaismo, uma vez que podia ser realizado dentro de
casa. Inclui tanto preceitos positivos (acender as velas, abengoar o vinho, estudar a Tora)
como negativos (ndo trabalhar).

O Shabbat é celebrado durante 24 horas, do entardecer da sexta-feira até o entarde-
cer do sabado. A preparagdo para sua observancia inclui énfase na limpeza, tanto pessoal
quanto da casa. Assim, tomar banho, vestir roupas limpas e arrumar a casa sdo essenciais.
Uma das partes mais importantes do ritual refere-se ao acendimento das velas ou luzes e
também as oragdes; ndo trabalhar durante o sabado ¢ fundamental. Sabado era o dia de
reunir amigos e correligionarios, para comemorar o dia santificado em conjunto.

No Rio de Janeiro, cristas-novas declararam nas confissdes “que guardavam os sa-
bados de trabalho como se fossem dias santos, estando neles sem fazer cousa alguma;
nem fechar uma porta, porquanto era o dia em que o Senhor havia descansado ¢ que o
Domingo era o primeiro dia de trabalho”.*¢

Algumas disseram que nesse dia vestiam camisa limpa ou os melhores vestidos; ou-
tras admitiram preparar o Shabbat, acendendo para isso velas ou candieiros, equipando-
os com torcidas novas e azeite limpo. A maioria ndo deixa claro quando principiava a
guarda dos sabados; Izabel Correa foi das poucas que especificou que “principiava a
guarda dos sabados na sexta-feira a tarde”.*’ Quatro varriam a casa a avessas, limpando-a
para o dia santificado. Catarina Brandoa, quando lhe ensinaram essa pratica, pedira que
lhe explicassem o que era varrer as casas as avessas, ao que lhe responderam “que as
avessas dos cristaos-velhos”.*® Uma explicagdo para essa pratica foi apresentada por H.Y.
Yerushalmi, através de um documento do século XVII, em que esta expresso que um dos
costumes dos judeus espanhois era varrer a casa de dentro para fora em reveréncia pela
Mezuzaah, que estava na porta.*

Na Bahia setecentista, a familia Nunes de Miranda observava a guarda dos sabados,
5% continuando uma tradi¢ao que aparecia desde o século X VI na regido. No Rio de Janei-
ro do século XVII, Izabel Mendes também mantinha a guarda dos sdbados e reunia-se na
casa de um médico, onde, sob o pretexto do jogo de cartas, judaizavam.’!
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Uma crista-nova fluminense foi denunciada por reunir-se com outras pessoas para
observar os sabados; era Ana Izabel de Siqueira e as dentncias referem-se ao periodo em
que morava em Lisboa; trés testemunhas disseram que:

A ré, em companhia de certas pessoas de sua nacdo, por ocasido de se ajuntarem ela ré
¢ as pessoas da dita companhia, sendo regularmente nos dias de sexta-feira, sabados,
estando com os melhores vestidos e roupa lavada, se fechavam em certa casa onde ela

ré e companhia se acautelavam de que as vissem, de que se ficou entendendo que ela ré
¢ a companhia se acautelavam tanto para melhor guardarem os sibados.*?

Importantes para o Judaismo e para o criptojudaismo era a celebragio de algumas da-
tas. Para os inquisidores, essas comemoragdes eram uma indicagdo segura daqueles que
eram criptojudeus. O calendario judaico das celebracdes mais tradicionais ¢ o seguinte:
Rosh Hashanda (o inicio do ano litirgico judaico), Yom Kipur (Dia do Perdao), Sukkot
(Cabanas), Simhat Tora (comemoracao da entrega da Tord, ou Lei a Moisés), Hanukkah
(Festa das Luzes), Purim (a histéria de Ester), Pessach (a historia do exddo do Egito) e
Shavuot (Festa das Semanas).

Algumas destas datas eram comemoradas por muitos cristdos-novos, outras eram
pouco conhecidas, como o Rosh Hashanah, Hanukkah, Simhat Tora e Shavuot.

Muitas confessaram que faziam o jejum do Dia Grande que vem no més de setembro,
0 que torna essa pratica a segunda mais conhecida entre essas mulheres. Na Bahia sete-
centista, foi a celebragdo mais frequente entre a familia Nunes de Miranda.

O Yom Kipur € celebrado com um jejum durante 24 horas; nesse periodo os judeus
pedem perdao a Deus pelos erros cometidos durante o ano; ¢ nesse dia também que Deus
julga os homens e decide quem vai continuar inscrito no Livro da Vida e aqueles que mor-
rerdo. A liturgia enfatiza temas como a confissao dos pecados, arrependimento, expiacao
e perddo.™

Os judeus ibéricos costumavam tentar resolver suas diferencas, dividas morais ou
obrigagdes antes do Yom Kipur. Mantinham a énfase na expiagao e no perdao, especial-
mente com relagdo a parentes, amigos e associados. Esse costume, segundo Giglitz, foi
herdado pelos conversos criptojudeus. A pratica tipica desse dia era o jejum clandestino ¢
as reunides as escondidas, para rezar as ora¢des que soubessem.**

A questdo da data correta preocupava os cristdos-novos. No Rio de Janeiro, as cris-
tas-novas sabiam que era feito em setembro — e poucas declararam que durava 24 horas;
Izabel Gomes da Costa declarou que “se ajuntavam na casa de Brites Henriques, como
observantes da mesma lei, falando nos jejuns judaicos que faziam e de quando caia o do
Dia Grande™’. Também Ines Ayres disse que seu genro, Jos¢ Gomes Silva. “lhe disse,

algumas vezes, quando caiam os dias dos jejuns”.*
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A preparagao para a celebragdo do Kipur, assim como para as outras datas judaicas,
era parte fundamental e similar a preparagdo para o Shabbat, com o acendimento das ve-
las, a limpeza pessoal e da casa. No Rio de Janeiro somente duas mulheres disseram que
nos dias de jejum vestiam roupa limpa (Izabel de Barros Silva e Bertoleza de Miranda).

Outro ponto importante era a preparagdo dos alimentos, uma vez que, como aos
sabados, deveria ser preparada na véspera. Brites de Lucena declarou que apos o jejum,
“ceava cousas que ndo fossem cozinhadas naquele dia de jejum, mas tinham ficado do
dia antecedente”,”” também Joana de Barros “disse que a comida havia de ser feita no dia
antecedente aos jejuns”.’® A comida néo deveria conter carne, ¢ nas palavras das cristas-
novas; todas as que declararam fazer o jejum, disseram que ap6s o término deste, “cea-
vam a noite coisas que ndo fossem de carne”.*’

Nada aparece sobre o acender das velas e sobre as oragdes a serem rezadas na oca-
sido. Para os criptojudeus certamente a parte mais importante da celebragdo era o jejum,
que era central desde os tempos biblicos.

Proibi¢des do Yom Kipur, como ndo usar sapatos de couro, tomar banho para seu
prazer e untar o corpo, ndo sao sequer mencionadas entre as cristds-novas fluminenses (e
também ndo o sdo entre os Nunes de Miranda da Bahia).

Brites de Lucena declarou “quando por doente e fraca ndo pudesse fazer o dito je-
jum, desse uma esmola”.® Dispensar as pessoas doentes da pratica do jejum era um dos
preceitos judaicos, adotados pelos cristdos-novos.®! Também Izabel Correa declarou que
dava esmolas em tengéo da Lei de Moisés.® A caridade® ¢ um dos preceitos do Judaismo,
uma das mitzvot (boas a¢des) mais importantes, e deve ser anonima.

Purim® ¢ a festividade que celebra a libertagdo dos judeus da Pérsia do genocidio
que o ministro Amao planejava contra eles, conforme esta relatado no Livro de Ester® ou
Meguillat Esther. Tradicionalmente, a historia ¢ lida na véspera de Purim nas sinagogas,
e a men¢do do nome do her6i, Mordechai e do vildao, Amao, as criangas fazem barulho;
entre alguns grupos de judeus, ¢ comemorada com festas em que as pessoas se fantasiam
como os personagens da historia. Em algumas comunidades e familias ha uma celebragao
especial, para comemorar a salvagdo de alguma perseguigdo ou perigo no passado.®

Entre os cristdos-novos, mais do que a festa do Purim era o Jejum da rainha Ester
que o celebrava e que era difundido (tradicionalmente, chamado de Jejum de Ester ou
Ta anit Esther). Deveria ser realizado no dia anterior a Purim, para lembrar que Ester ha-
via jejuado antes de se aproximar do rei Ahasueros para suplicar pelos judeus. Jejuar era
muito mais simples e seguro do que qualquer outra manifestagao, por isso era tdo popular
entre os cristdos-novos. Pela tradicdo, esse jejum deveria durar um unico dia, mas havia
critpojudeus que o mantinham por trés dias. Tinham a mesma dificuldade para determinar
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o dia correto do jejum que ocorria com o Dia Grande, mas geralmente o observavam no
més de fevereiro.” Ines de Oliveira disse que ela e um grupo de pessoas haviam “ceado
naquele dia dizendo o faziam para darem principio ao jejum da rainha Este”.®® Faziam
assim um jejum de 24 horas.

Varias mulheres disseram que faziam jejuns judaicos, sem especifica-los (sendo que
somente quatro disseram que era um jejum de 24 horas). Duas disseram “jejuar as segun-
das e quintas-feiras™®. Jejuar nesses dias estava prescrito na “Mishnah Torah”.”® havia
também os jejuns em outros dias da semana, embora ndo tenha encontrado crista-novo
algum que jejuasse na sexta-feira, somente Izabel Correa.

Izabel Gomes da Costa e Bertoleza de Miranda faziam o jejum do Dia Pequeno, que
vem no més de setembro.”" Esse jejum (Yom Kipur Katan) era geralmente observado no
ultimo dia de cada més e ndo era muito comum entre os conversos. Isabel fazia outro
jejum quinze dias antes do Dia Grande e Bertoleza jejuava de quinze em quinze dias
durante um dia da semana.

Elena Henriques declarou que fazia o jejum do Capitdo, que vem no més de setem-
bro; esse jejum, provavelmente era o Jejum de Gedaliah, feito um dia apés o Ano Novo
(Rosh Hashana), que lembrava o assassinato de Gedaliah, um adminstrador nomeado
pelos babildnios quando conquistaram Jerusalém.”

A pratica dos jejuns era bastante difundida entre as cristds-novas fluminenses; prati-
ca individual, que ndo dependia de ninguém e que podia ser realizada solitariamente, as
escondidas, confirmando assim as colocacdes de Giglitz quanto a sua popularidade entre
0S CONVersos.

Os cristdos-novos jejuavam com a finalidade expressa de salvar a alma, ou seja,
jejuar era condigdo para a observancia da crenga na Lei de Moisés.

Outro tipo de motivagao para o jejum aparece no Rio de Janeiro: o jejum em intengdo
da satude de alguem; Guimar de Paredes falou em um jejum que deveria ser feito em prol
da satde de seu irmdo, Manoel de Paredes, que estava muito doente;”® na Bahia era feito
“o0 jejum de luto”™™ e encontrei uma manifestagdo desse jejum no Rio de Janeiro, quando
Guimar de Azeredo deu duas patacas para que Maria Rodrigues “fizesse jejuns judaicos
pela alma de sua mie”.”

Além dessa mengdo ao jejum a ser feito durante o luto, somente uma pratica funera-
ria foi encontrada entre as cristas-novas do Rio de Janeiro. Apesar de constar dos Editos
de Fé varios rituais a serem observados quando morria um cristdo-novo, como o enterro
em terra virgem, o uso de mortalhas novas, alimentos especiais para depois do enterro,
o sentar-se em cadeiras baixas e algumas dessas praticas terem sido encontradas entre
0S conversos e cristdos-novos — e outras, como cortar os cabelos e unhas do falecido,
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limpeza do corpo, a colocagdo de uma moeda na boca do morto, costumes que foram
confessados inclusive na Bahia do século XV, entre as mulheres fluminenses, somente
Ana de Paredes declarou que “quando morria alguém, jogava a dgua dos cantaros”.”” Esse
costume estava ligado a questdo da pureza, e quando alguém morria, era necessario tirar
ndo somente a dgua da casa, mas também os alimentos e limpar tudo com que o morto
havia tido contato.

No Rio de Janeiro ndo encontrei qualquer mengdo as outras celebragdes judaicas,
como, por exemplo, Hannuckah, Shimcha Torah e Shavut. Sucot. A festa das Cabanas,
encontrada na Bahia e em Goias, ndo foi sequer mencionada pelas cristds-novas.

Pessach (Pascoa judaica) ¢ a festa em que os judeus comemoram a saida do Egito,
onde eram escravos.”® Geralmente é celebrado no més de abril, durante oito dias, com
uma refeicdo comunal (seder) na primeira noite. O costume mais comum era nao comer
pao fermentado.

Nao foi das praticas critpjudaicas mais confessadas pelas cristds-novas do Rio de
Janeiro. Um cristdo-novo fluminense, Miguel de Castro Lara, disse que Elena do Vale e
sua familia “guardavam a Pascoa de pao asimo, em que ndo comiam pao fermentado em
memoria da liberdade que teve o povo de Israel do Cativeiro do Egito”.”

Catarina Soares Brandoa, em sua confissdo, contou em detalhes a histéria de Moi-
sés, o Farao e as pragas, a fuga do Egito, a abertura no mar Vermelho, a sar¢a ardente, o
bezerro de ouro, as Tabuas da Lei, a chegada a Terra Prometida; historia essa que teria
sido contada pelas pessoas que denunciou; dessas, somente Miguel de Castro Lara men-
cionou a histéria de Moisés; Catarina ndo falou no Pessach, na Pascoa do Pao Azimo
como comemoragdo desse episodio. Disse que Catarina Rodrigues e seu genro haviam
dito que “ndo tinham suas fazendas seguras, estavam cativos (...), mas que ainda Deus
havia de libertar e livrar do cativeiro, como livrara o Povo do poder do Fara6”.® E dificil
saber se Catarina Rodrigues conhecia ou nio a historia biblica; mas a Brandoa certamente
conhecia.

Outras praticas difundidas entre as cristas-novas fluminenses eram as restri¢des ali-
mentares. Muitas disseram que ndo comiam carne de porco (por observancia da crenca
na Lei de Moisés para salvacdo da alma) e coelho e lebre; duas ndo comiam mariscos e
muitas também nao comiam peixe de pele ou couro.

As leis dietéticas judaicas preocupam-se com muitos aspectos da preparagdo e do
consumo dos alimentos; especificam o abate dos animais, a preparagdo da carne, os uten-
silios e os métodos de cozimento, além de instruir quais os alimentos que ndo podem ser
consumidos nunca, aqueles que devem ser consumidos em determinadas ocasides e aque-
les que ndo podem ser consumidos junto com outros. Servem como uma lembranca didria
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da identidade judaica, e refor¢avam o isolamento dos judeus, que ndo podem participar
de refeigdes junto com os ndo-judeus — providéncia que foi tomada também no inicio do
Cristianismo, que proibiu cristdos de comerem junto com judeus.®!

Varias dessas restricdes alimentares constavam dos Editos de Fé e foram seguidas
por muitos conversos. O ndao consumo da carne de porco é encontrado em varias regioes
do Brasil e também no Rio de Janeiro. Entretanto, ndo tinham um conhecimento elabora-
do das regras dietéticas e nem do abate ritual, que existiam no Nordeste do século XVI.
Izabel de Mesquita declarou que “ndo comia sangue”,*> uma alusdo clara as regras do aba-
te, que exigiam que ficasse na carne o minimo de sangue possivel. Entretanto, foi a tinica
crista-nova que se referiu a algo mais elaborado no tocante as restricdes alimentares.

Outro aspecto dessa religido marrana aparece no Rio de Janeiro: a crenca na Lei de
Moisés ndo somente para salvagdo da alma, mas também para enriquecer. Izabel Correa
declarou que ao ser ensinada na crenga da Lei de Moisés por Ana Henriques, essa lhe
disse “que os cristdos-novos que viviam na Lei de Moisés eram ricos e afortunados, e cla
confitente, por viver na lei de Cristo, era pobre”;** também Catarina da Silva Pereira con-
fessou que ao se declarar como crente na Lei de Moisés com um tio € com outros parentes
— todos cristdos-velhos, disseram que viviam na dita Lei “para salvagdo de suas almas e
em intento de serem ricos”.® Tereza Paes de Jesus declarou que ao ser ensinada na Lei
de Moisés por um grupo de pessoas, essas lhe disseram que como era pobre deveria “crer
na Lei de uma santa e santo novos, a saber, Moisés e Ester, porque nesta lei havia de ser
muito rica, e para tanto langou esmola em uma bacia”;® ela o fizera “para conseguir os
bens”.% Na Bahia do século XVII Manoel da Silva foi acusado de crer na Lei de Moisés
para “ser rico e honrado”.¥’

Tereza Paes de Jesus e Izabel Correa pertenciam a familias que estavam entre as
mais pobres do Rio de Janeiro, sendo natural o desejo de enriquecer; entretanto, a sogra
de Tereza, Maria Rodrigues, que mendigava, nada falou sobre o assunto. Ja Catarina da
Silva Pereira era filha de um senhor de engenho, de familia de posses. Essa atitude peran-
te a Lei de Moisés ndo era isolada; ha registros de outros cristdos-novos que desejavam
enriquecer através da crenga, que agiria como uma espécie de talisma, fazendo com que
tivessem boa sorte e a partir dali, riqueza.®®

As declaragdes na Lei de Moisés na grande maioria das vezes haviam ocorrido na
casa da confitente, ou daquela pessoa com quem havia se declarado. Algumas vezes, a de-
claragdo acontecera no engenho, em uma rua, ou praca. Algumas declaragdes eram feitas
com uma ou duas pessoas; outras, com um maior numero — geralmente, com membros de
uma mesma familia. A maior declaragao sem duvida foi a confessada por Catarina Bran-
doa — cerca de cinquenta e sete pessoas.
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Essas declaragdes em grupo para observar a Lei de Moisés — segundo as confissdes
— eram freqiientes. Assim, de acordo com as rés, todas haviam feito reunides para secre-
tamente judaizar.

3.4. O ensino

O ensino da Lei de Moisés era alvo da preocupagao dos inquisidores. Era necessario
que os réus dissessem quem os havia ensinado, mais do que o que haviam ensinado. Ao
considerar o processo através do qual os cristdos-novos eram introduzidos ao criptojuda-
ismo, ¢ necessario lembrar que quanto mais afastados no tempo estavam da conversao,
menos sabiam a respeito do Judaismo tradicional. Sem a sinagoga, sem a escola, sem 0s
mestres, sem os livros e sem a lingua hebraica, esse Judaismo, ensinado oralmente, foi se
transformando e impregnando com conceitos cristaos.

Esse ensino pode ser enfocado através de dois aspectos: os judeus — e depois os
cristdos-novos — consideravam como dever imperativo ensinar seus filhos a sua religido —
e depois a de seus antepassados —, seguindo o mandamento fundamental, que ainda hoje
¢ recitado nas sinagogas.

Ensinai-as (as palavras — refere-se aos mandamentos) aos vossos filhos, falando delas
sentado em tua casa e andando em teu caminho, deitado e de pé; tu as escreveras nos
umbrais de tua casa, e nas tuas portas, para que vossos dias e os dias de vossos filhos se

multipliquem sobre a terra que lahweh jurou dar aos vossos pais, € sejam tdo numerosos
como os dias em que o céu permanecer sobre a terra.®

Porém, havia também a necessidade de os cristdos-novos conhecerem o Judaismo
para poder confessar no Santo Oficio — a confissdo era essencial — sem ela, seriam con-
denados a morte.

De qualquer modo, a transmissdo do Judaismo era necessaria — e quando fazé-lo
tornou-se um problema fundamental. Transmitir com cuidado, preceitos proibidos. Qual
a idade ideal para ensinar os filhos?

Cecil Roth discute a posicdo dos pais: deveriam ensinar na infancia os filhos? Se
esperassem até a maturidade, “o Catolicismo poderia estar instilado tdo profundamente
neles que a revelagdo seria tdo perigosa quanto inutil”.*® Assim, deveriam esperar até a
adolescéncia, quando a autoridade paterna ainda existisse ¢ a discrigdo pudesse ser espe-
rada. Esse ensino coincidia com a idade do Bar Mitzvah, antigo ritual judaico através do
qual, depois de completar 13 anos, o0 menino assumia suas responsabilidades perante a
familia e a comunidade.”® Giglitz, entretanto, considera que provavelmente o espectro de
idades para a iniciagdo era bem maior, com um substancial nimero de criangas criptoju-
dias sendo iniciadas entre os 5 e 10 anos e outros somente no inicio da vida adulta.”
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A idade do ensino das cristds-novas fluminenses comprova que na verdade esse es-
pectro era bem maior — a mais jovem cristd-nova tinha 6 anos e a mais velha 54 anos.
Nove mulheres foram ensinadas quando tinham entre 10 ¢ 15 anos, ¢ sete, quando tinham
entre 30 e 40 anos, ndo havendo assim um padrdo de idade para o ensino do criptojudais-
mo no Rio de Janeiro. Para a Bahia, Suzana Santos encontrou o mesmo espectro de idades
do ensino.”

Quem foram os preceptores da Lei de Moisés no Rio de Janeiro? Encontrei vinte
mulheres que ensinaram vinte e nove discipulas e quatorze homens que ensinaram quinze
mulheres. Desses trinta e quatro professores, onze nao tinham parentesco com as cristas-
novas; 0s outros vinte e trés eram membros da familia, especialmente as tias.

Algumas pessoas se destacam como preceptores, formando verdadeiras redes fami-
liares para o ensino na Lei de Moisés; uma delas ¢ Izabel da Paz, denunciada intimeras
vezes ao Santo Oficio e falecida antes da prisdo. Entre quarenta e duas cristas-novas,
transmitiu o criptojudaismo para seis delas; entre elas, sua filha Leonor Mendes da Paz e
uma neta Brites da Paz; ensinou também seu filho Francisco de Siqueira Machado e pro-
vavelmente sua outra filha, Catarina Mendes da Paz, que por sua vez ensinou a sobrinha,
Ana Izabel; seu marido, Ferndo Vaz, ensinou a nora, Catarina de Miranda.

Izabel da Paz ¢ das poucas cristds-novas que poderiam ser consideradas como here-
siarca, tendo ensinado a crenca na Lei de Moisés ndo so a seus filhos e netos, mas também
a varias outras mulheres do Rio de Janeiro.

Outra rede familiar de ensino pode ser encontrada na familia de Ines Ayres; ensinada
na crenca da Lei de Moisés no Rio de Janeiro pelo irmao de seu genro (José Gomes Silva,
casado em primeiras nipcias com a filha de Ines, Maria de Barros), Henrique Gomes; sua
filha Maria de Barros ensinou a Lei a sua irma Joana de Barros; outra filha, Ana de Barros
foi a professora das primas, as irmas Apolonia de Souza e Izabel Correa de Souza; outra
filha de Ines, Izabel de Barros, passou a crenga na Lei de Moisés para outra prima, irma
das acima, Ana Henriques — que por sua vez ensinou outra prima, Izabel Correa. José
Gomes Silva ensinou duas de suas filhas, Catarina Marques e Izabel de Barros Silva. Ana
de Barros ensinou também a filha do segundo casamento de José, Antonia Gomes.

Izabel Gomes da Costa, sobrinha de Izabel Mendes, a primeira cristd-nova presa
no Rio de Janeiro no século XVII, aparece como preceptora de duas de suas netas. Uma
bisneta, Ana do Vale, foi ensinada pela mae, Angela do Vale de Mesquita. Ana e Elena do
Vale, filhas de Izabel Gomes da Costa declararam ter sido ensinadas por pessoas diferen-
tes: uma pelo cunhado, outra por um grupo de primos.

Nao havia um padrio fixo para o ensino da Lei de Moisés, ndo havia uma s6 pessoa
encarregada de fazé-lo, mas percebe-se claramente que era tarefa realizada primordial-
mente por membros da familia.
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Consideragoes finais

Um dos primeiros estudiosos da religido marrana, Cecil Roth afirmou que as mulhe-
res eram a maioria daqueles que mantiveram o criptojudaismo e tinham papel proemi-
nente na iniciagdo ao Judaismo. Algumas delas tornando-se lideres espirituais de grupos
marranos.* Giglitz conclui que tanto homens como mulheres desempenharam papéis na
educagdo judaica de sua familia e amigos.”

A religido criptojudaica era praticada no lar, uma religido secreta. Anita Novinsky
considera que o papel da mulher desempenhou durante os trés séculos coloniais, em todo
o Brasil, para a continuidade do criptojudaismo foi fundamental; eram vistas pelos in-
quisidores como as hereges mais perigosas; “foram prosélitas, recebiam e transmitiam as
mensagens orais e influenciavam as geragdes mais novas”.”

Outra estudiosa da mulher conversa, Melammed também afirma que frequentemente
eram as maes e avos que desempenhavam o papel de preceptoras.”” Para a autora, até
meados do século XVI eram os homens que ensinavam as tradi¢cdes judaicas, mas a par-
tir dali eles assumiram um papel mais passivo e as mulheres assumiram entao funcgdes
antes predominantemente masculinas.”® Schwartz, entre os cristdos-novos de Belmonte,
encontrou varias ora¢des que sao recitadas pelas mulheres, principalmente as mais idosas,
que conhecem de cor as oragdes judaicas, e também sdo elas que presidem as reunides e
cerimonias religiosas dos cristdos-novos.”

No Rio de Janeiro, havia mais mulheres preceptoras do que homens e o ensino era
feito em casa, a portas fechadas — ou na casa da confitente, ou na casa do preceptor. Era
certamente um conhecimento que deveria ser mantido em segredo, por se constituir em
um crime — embora fosse essencial que todos os cristdos-novos o conhecessem, para
poder confessa-lo aos inquisidores. O criptojudaismo era praticado no ambito doméstico,
mas ndo ha indicios conclusivos de que fosse somente transmitido pelas mulheres, embo-
ra sem duvida tenham desempenhado papel importante na sua transmissao.

Examinando as praticas e cerimonias confessadas pelas cristds-novas fluminenses,
fica patente que o conhecimento que tinham do Judaismo ja era bem diluido — ndo co-
nheciam muitas das praticas e cerimdnias do Judaismo tradicional, como as regras de
purifica¢do, o banho ritual feminino, a circuncisao, datas importantes como o Pessach,
Cabanas e outras. Mesmo as praticas que disseram manter, como o Shabbat e os jejuns,
eram bastante simplificadas, sem a maioria dos rituais de preparag@o existentes na reli-
gido judaica.

Também, nada indica que tivessem consciéncia do que representavam as cerimonias
e praticas que admitiram realizar. As faziam para obter a salvagdo da alma na Lei de
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Moisés. Nao ¢ possivel saber se celebravam festas, praticavam rituais e se abstinham de
determinados alimentos e do trabalho no sdbado conscientemente, por se consideraram
“judias” ou se na verdade nada faziam, somente confessaram também por “cumprimento
dos inquisidores”.

Talvez algumas familias mantivessem o criptojudaismo por considera-lo como a
“boa” religido, a religido de seus antepassados, a religido que permitiria a salvagdo de
suas almas. Esse pode ter sido o caso da familia de Ines Ayres e de Izabel da Paz. Outras
familias talvez somente conhecessem o criptojudaismo, sem, no entanto, té-lo como cren-
¢a, como por exemplo, a familia de Catarina Gomes Pereira.

Algumas cristds-novas demonstraram conhecer melhor o criptojudaismo do que ou-
tras. Todas elas foram ensinadas por pessoas que no século XVII tiveram contato com
pessoas presas pelo Santo Oficio, pertencentes a antigas familias cristds-novas.

Uma vez que o que interessava realmente ao Santo Oficio eram principalmente as
denuncias, ndo haveria motivo para esconder o conhecimento de histéria judaica e de
outras praticas e nem mesmo a festa do casamento. O confessar essas e outras praticas,
ceriménias e conhecimento da histéria judaica ndo agravaria a situagdo dos réus — con-
fessar, arrepender-se e denunciar a todos que as haviam denunciado e todos os parentes
proximos com que haviam sido dadas por hereges — era o que era necessario para que a
sentenca fosse promulgada.

O tempo que cada ré ficou presa e a sentenca que receberam dependiam em primeiro
lugar da velocidade com que confessavam e de quem denunciavam. Aquelas que pediram
audiéncia e confessaram logo, metodicamente, foram as que menos tempo ficaram presas,
independentemente de quantas praticas e cerimonias haviam confessado.

Ana de Paredes ficou presa somente quatro meses; [zabel Gomes da Costa, nove
meses, assim como suas tias Elena e Ana do Vale. Ines Ayres faleceu nos carceres, ap6s
ter ficado presa cinco meses. Sua filha Joana ficou nos Estaus trés meses, antes de ser
liberada sem confisco de bens, juntamente com sua irma Cordula Gomes, por terem se
apresentado antes de terem sido denunciadas; as outras netas de Ines, Izabel e Ines fica-
ram nos Estaus nove meses. Outras cristds-novas que confessaram inimeras declaragoes
na Lei de Moisés, como Brites Cardosa e sua filha Maria Coutinho, também ficaram pre-
sas por nove meses. Aquelas que demoraram a confessar ficaram presas por mais tempo,
algumas por mais de 3 anos, como foi o caso de Catarina da Silva Pereira, Ana Gertrudes
de Braganga e foram submetidas a sessdes de tormento.

Criptojudias? Algumas certamente; outras, inocentes.
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IMPRENSA E RELIGIOSIDADE NA BAHIA DO SECULO XIX:
A PROCISSAO DO SENHOR MORTO E OS FESTEJOS DA
SEMANA SANTA

Resumo

O objetivo desse artigo ¢é identificar

e compreender os elementos sociais,
politicos e culturais desenvolvidos no
contexto dos festejos da Procissdo do
Senhor Morto que encontram na im-
prensa baiana e no didlogo produzido
entre a memoria e a historia do imagi-
nario popular dentincias do significado
da festa como um espago construtor de
identidades. O método envereda por
caminhos marcados pelas fontes escritas
localizadas no Setor de Jornais Raros da
Biblioteca Publica do Estado da Bahia,
além de uma breve revisdo bibliografica
teorica do tema.
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Abstract

The objective of this article is to identify
and to understand the social, cultural
and political elements, developed during
the celebrations of the “Procissdo do
Senhor Morto” (“Dead Lord Cortege ),
which found, both in the Bahia s

press, and in the dialogue produced
between the memory and the popular
imaginary history, denounces of the
meaning of the procession as a space
for the construction of identities. The
method walks through ways marked

by the written sources filed in the

Rare Periodical Sector of the Public
Library of the State of the Bahia,
besides providing a brief theoretical
bibliographical revision of the subject.
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Consideragées Iniciais

Presenca constante durante todo o Império com o supremo controle sobre as rela-
¢des entre a religiosidade romana e o regime mondarquico, a Igreja Catolica vé seu poder
temporal perder forgas no campo do imaginario politico e social, refletido na fragilidade
da Centralizagdo Romana das praticas de devogdes que se iniciam adversas aos dogmas
instituidos pela Santa Sé.

Com efeito, a comunicagdo realizada entre a nova ordem politica que ascendia e a
manutencdo de uma rede hierarquica fundamentada no controle de um catolicismo po-
pular, apresenta a instabilidade e inseguranga que a Republica trouxe, de um lado, para o
corpo clerical com seus bispos e arcebispos, e do outro, para a propria comunidade dos
fiéis catolicos.

Essa nova atmosfera de mudangas influéncia, de forma particular, o cotidiano social
e religioso de grande parte da populagdo. Para os historiadores Sérgio Lobo de Moura e
José Maria Gouvéa de Almeida,' a perturbavel interrogacao que povoava o pensamento ¢
fé crista residia na seguinte idéia - Reptiblica: salva¢ao ou ameaca a Igreja?

Elementos atuantes desse imaginario cultural, as festas e procissdes que durante qua-
se todo século XIX serviram como condutoras das a¢des dos espacos publicos e privados
sofreram pequenas e graduais alteragdes a partir da década de 80 do mesmo periodo.

O objetivo desse trabalho ¢ identificar e compreender os elementos sociais, poli-
ticos e culturais desenvolvidos no contexto dos festejos da Procissdo do Senhor Morto
que encontram na imprensa baiana e no didlogo produzido entre a memoria ¢ a historia
do imaginario popular, dentincias do significado da festa como um espago construtor de
identidades. O método envereda por caminhos marcados pela leitura de fontes primarias
escritas, localizadas no Setor de Jornais Raros da Biblioteca Publica do Estado da Bahia
entre os anos de 1889 e 1900, além de uma breve revisdo bibliografica tedrica do tema.

Discursos travados entre a politica republicana e a religiosidade catdlica: um novo
quadro das relag¢des sociais ou renovagdo das representagdes cotidianas?

Dentre tantas comemoragdes populares e atos de religiosidade que formam o ca-
lendario de datas civicas e santificadas, a Procissdo do Enterro ou do Senhor Morto se
caracteriza e representa uma das mais antigas e tradicionais? manifesta¢do das atividades
catolicas trazidas pelos europeus e, a0 mesmo tempo, um dos pontos mais marcantes
que figuram as relagdes de poder e hierarquias desenvolvidas entre a identidade social e
politica dos governantes, e, sobretudo, dos personagens que a morte ¢ o Senhor criaram
no meio dos devotos no Brasil.
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“As fungdes politicas da religiosidade popular”, expressao utilizada pelo historiador
espanhol Miguel Castillejo Gorrais, nos mostra, entre outros elementos, a participagdo
de rivalidades entre os participantes, entre organizadores ou elites sociais ¢ entre eli-
tes e o0 povo. “En toda celebracion festiva se intensifica el intercambio y la comunica-
cion entre los participantes com el fin de conseguir nuevos status o de reafirmar los ya
adquiridos” 3

Sem duvida, “los comportamientos religiosos populares, por tratarse de hechos so-
ciales, desemparian toda uma serie de funciones complemetarias ademds de las pura-
mente religiosas. Otras funciones de las manifestaciones religiosas estan ligadas a la
dimension festiva de estas celebraciones populares”.* Considerando o conceito popular,
ou melhor dito, a “cultura popular”, é importante

situar neste espaco de enfrentamentos as relagdes que unem dois conjuntos de dispo-
sitivos: de um lado, os mecanismos da dominag¢@o simbdlica, cujo objetivo ¢ tornar
aceitaveis, pelos proprios dominados, as representagdes e os modos de consumo que,
precisamente, qualificam (ou antes desqualificam) sua cultura como inferior e ilegiti-
ma, e, de outro lado, as 16gicas especificas em funcionamento nos usos e nos modos de
apropriagéo do que ¢ imposto.®

Dentro desse principio teérico apresentado por Roger Chartier, uma leitura da im-
prensa baiana entre os anos de 1889 e 1900 nos revela as mudancas sofridas pela festa,
através das noticias ¢ notas publicadas pelas ordens religiosas e pelos profissionais da
comunicag¢do do século XIX. A imprensa, desde o comeco da divulgacdo do periodismo
na sociedade luso-brasileira na segunda década dos oitocentos - contexto marcado pelo
processo de independéncia do pais, sobretudo na provincia baiana; ja anunciava a impor-
tante participacdo, que ao longo dos tempos, iria ganhar nos principais espacgos de socia-
bilidade e de comunicagao, tornando-se simbolo da literatura de exceléncia no Brasil.

A Bahia, “segundo maior centro irradiador” da pratica periodista no Brasil, como
lembra a professora Lucia Maria Bastos P. Neves (2002) do Departamento de Historia
da Universidade Estadual do Rio de Janeiro (UERJ), oferecia a sua populagdo as idéias
dos dois jornais de maior circulagdo local e nacional: o Idade d’Ouro, fundado em 1811
e o Semanario Civico que se dividiam no trabalho de contribuir para a construgdo da
cidadania no pais.

O Semanario Civico recorria a um modelo comum a época de discurso e pratica po-
litica: a pedagogia do catecismo politico. Sob esta dtica, notas e cartas eram recebidas e
publicadas pelo jornal, quase sempre de carater jocoso e linguagem que nos remete a uma
“ressonancia contemporanea”.®
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Praticantes e devotos da alianga politica-religido, os jornais ao longo do século XIX,
souberam trabalhar de modo didatico, as circunstancias e signos favoraveis as relagdes
de poder entre a religiosidade popular e o debate das idéias ilustradas e posteriormente
liberais que circulavam no imaginario social do pais. As festas ¢ comemoragdes de as-
pecto religioso e civico sdo instrumentos legitimadores da leitura histérica que o jogo da
memoria nacional e da tradigdo cultural dos grupos, onde destacamos nos limites desse
texto, as procissdes religiosas cristds que atuam ao longo de quase cinco séculos.

Realizada toda Sexta-Feira Santa, o ritual litirgico celebra a morte e Paix@o de Cris-
to, sendo organizada pela Ordem Terceira do Carmo na cidade do Salvador — Bahia. De
origem medieval, a festa perdura nas praticas catdlicas da Igreja e do clero, apesar de
franco declinio na atualidade, segundo o Provedor da Igreja D’Ajuda, Sr. Roberto.’

Se, ao contrario da presenga macica dos bons cristdos no periodo imperial, que, in-
dependente da solicitagdo ou convocagao publica da Igreja era garantida, a ordem eclesi-
astica passa a sentir a divida perturbadora de uma republica salvadora ou prejudicial ao
dominio coletivo dos ensinamentos romanos.

Por outro lado, classes dissidentes da ameaga republicana clamavam pela comodida-
de politica e financeira que a separagdo entre o Estado e a Igreja ocasionava:

Desde o inicio, os bispos saudaram a Republica como uma libertagdo para a Igreja
do pesado jugo que até entdo vinha suportando no Brasil, em decorréncia do regime
do padroado: necessidade de placet governamental para a publicagdo dos documentos
emanados de Roma, cobranga do dizimo pelo governo, interferéncia destes em todos os
negocios da Igreja, reducéo pratica do clero ao papel e a situagdo de um funcionamento
civil 8

De fato, a “formac¢a@o das almas” republicana, donde tomamos como empréstimo a
expressdo do historiador José Murilo de Carvalho’, iniciada nos tltimos anos do século
XIX foi constantemente influenciada pelas batalhas ideologicas que o positivismo ¢ a
cristandade ditavam. As idéias iniciais de Auguste Comte sonhavam com uma ditadura
republicana dirigindo o Estado e, a salvag@o nacional era essencial para a legitimidade do
governo e de simbolos que o representavam diante do povo.

Allegoria a Republica (sic). Esta exposto na conhecida loja Au Palais Royal um tra-
balho digno de ser visto e digno de elogios, confeccionado pela intelligente Sra. D.
Emilia Moura. Representa elle a grande republica brazileira, inpunhando a bandeira dos
estados federados completamente desfraldada. Serve de fundo a esta figura, ricamente
vestida, o mar cheio de navios. A Republica, com a cabelleira solta e enriquecida de
um diadema encimado por uma estrella, esta cercada de ellementos que representam o
trabalho, a ordem. A tinica de que esté revestida a Republica, em cujos pés, numa fita

larga, relativamente, vé-se o grande lemma Liberdade, Egualdade e Fraternidade, ¢
lindamente bordada a ouro pela exma. Sra.d.Emilia ..."°

142 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 139-155, jul. 2008



Imprensa e religiosidade na Bahia do século XIX

Contrariando o pensamento comtiano, o francés E. Littré defendia a ndo-ortodoxia
face a relagdo entre Igreja e Estado, propagando uma politica guiada pelo “parlamentaris-
mo oportunista” que parecia vislumbrar a posterior mudanca do pensamento de Comte.

Segundo Carvalho, os novos pressupostos tedricos de Comte acerca da dindmica
social figuravam em um cenario onde “os elementos religiosos passaram a predominar
sobre os aspectos cientificos, o sentimento foi colocado acima da razdo, a comunidade
foi sobreposta ao individuo™."!

Sendo assim, os anos primeiros da Republica que se instaurava no pais, se viam
as avessas com os conflitos que a postura radical da Santa Sé no primeiro momento da
recente ordem politica promoveu, ao assumir um papel de mediadora entre o grupo dissi-
dente e favoravel as transformagdes que agitavam o pais e o grupo defensor das praticas
e decisdes tradicionais.

Estes acreditavam que a “condenacgdo ao liberalismo das coisas e do estado nao-
confessional, (traria uma) revalorizag¢do da tradi¢do catolica e piedade popular: (seriam
esses) ensinamentos mais recentes do papado”."?

Contudo, as atividades comuns ¢ a troca de favores entre Estado e Igreja sobrepuja-
vam as brigas internas da Santa Sé, mesmo porque a Igreja continuava a representar e atu-
ar no imaginario popular, ainda que com menor intensidade, mais com papel moralizante
que a Republica precisava, mantedora da ordem, exercendo a fungdo sacra e protetora aos
olhos da maior parte da populagdo.

O fim do Império e o anuncio da Republica significavam a formac¢ao da nacdo, a
redefinicdo do modelo de cidadania a ser seguido. Era fundamental a incorporagao dos
libertos a sociedade. Ainda que sua atuagdo tivesse sido prejudicada pela reducdo de
poderes diretos aos assuntos governamentais, a Santa Sé continuava beneficiaria das con-
cessoes e privilégios que a preservagao dessa alianga proporcionava.

Dessa forma, ndo foi dificil a classe dissidente e tradicional repensar sua posi¢ao, cons-
ciente de sua condi¢do. Quando colocada em face de situagdes de fato, em que certos
grupos de fiéis sdo levados a entrar em conflito com as autoridades constituidas em vir-

tude do seguimento de principios teoricamente defendidos pela Igreja, a Santa Sé tende
a buscar a conciliagdo ¢ a desaprovar uma radicalizagdo de posigdes.'

As anedotas constantes nos jornais baianos entre os anos de 1889 ¢ 1900 (meses de
margo ¢ abril principalmente) denunciam a impopularidade dos padres, bispos ¢ clérigos
no meio catélico e popular: o imaginario coletivo se afastava cada vez mais da influéncia
romana, pelo menos do ponto de vista politico.

No dia seguinte a Sexta-Feira Santa, um espaco no Diario do Povo, a 20 de abril de
1889, conhecido na época como “Picadinho”, serve como uma oportunidade dos criticos
em manifestar seus sentimentos descontentes com a Igreja:
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Eu hei de um dia ser bispo, olé!
Porém prefiro ser antes metropolitano; que, além de ajudas,
De emolumentos, tem quatro contos ¢ novecentos mil réis por anno.'*

Nos anos seguintes esse mesmo gesto se repete e ¢ registrado por esse mesmo peri-
odico. O Jornal de Noticias ndo ficou atrés, publicando um ano depois, a 03 de abril de
1890, uma Quinta-Feira Santa, avisos de um grupo que se intitulava “Criticos Indepen-
dentes”, caracterizado pela ironia e irreveréncia de seus convites a populagdo baiana:

No sabbado de Aleluia. O povo pacato d’esta terra estapafordicamente.... burgueza, de-
ves, quando em todos os bons relogios d’esta capital soarem vagarzas, mas fortes, oito
badaladas vibrantes, sentir no cora¢do um bichinho roedor e malvado a espicagar-lhe a

inveja. E’ que emquanto que elles, coitados, talvez que chorem de dor, em nossos labios
rosados paira o sorriso de amor!."

Pecado e salvagdo sdo elementos inseparaveis da doutrina cristd; assim como os “sete
passos da Esta¢ao” seguem uma temporalidade, uma vigilancia hierarquica social e uma
delimitacdo das areas de poder de cada grupo envolvido encontram nos dias sagrados
da Semana Santa, o que o filosofo francés Michel Foucault!® define como “ciéncia da
disciplina”.

Nao se pode, entretanto, fugir a antiga concepg¢ao teleoldgica que caracteriza as re-
lagdes e representagdes da fé cristd. O bem e o mal permanecem nas interpretagdes das
agOes das mulheres, criangas e homens, estabelecendo uma atmosfera simbdlica situada
nos limites do poder. Numa perspectiva foucaultiana, o poder se caracteriza frente ao sen-
tido da Procissdo, por alguns principios fundamentais. Um momento e um personagem
para a reflexdo, sacrificio e arrependimento para a vida errada em um primeiro instante; o
retorno a vida mundana no dia posterior ¢ um convite antecipado para o exercicio, no ano
seguinte, do mesmo ritual e costumes.

Por isso nao falteis, ao nosso baile — oh! Criticos. E vos, oh! Doces filhas de Eva, vendo
derramar sobre o coragdo dos Criticos o vinho do vosso olhar e o néctar dos vossos
beijos.!”

Dentro dessa andlise, a procissdo era um espago de sociabilidade acessivel a todos
0s grupos sociais envolvidos, salvo que existisse uma hierarquia de papéis e posi¢des no
contexto da festa. De fato, a morte de Cristo proporcionava que negros, libertos, mesticos
e brancos participassem dos eventos religiosos, e sentissem, ao menos naqueles dias, reis,
homens santos ou mulheres “maculadas”. Esse era um momento em que fetiches e agdes
religiosas se misturavam num cenario sagrado e profano.

O exercicio continuo da leitura da imprensa local, a citar o “Diario do Povo” e “Cida-
de do Salvador”, nos permite afirmar, diante da documentagdo encontrada, que € possivel
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considerar que as alteragdes sofridas pelas procissdes ¢ festas religiosas catolicas desde a
segunda metade do século XIX ndo se restringem as mudancas do carater festivo, colori-
do e barulhento para um “cardater de recolhimento, decente e compassado” como aponta
o escritor Pierre Verger.'®

Durante todo o ano de publicacdo diaria, os jornais trazem nas primeiras paginas,
quase que em semelhantes formatos, matérias, colunas e espagos de critica que nos mos-
tram a luta do catolicismo em sobreviver nas mentalidades dos moradores da cidade do
Salvador, contextualizada pelo bombardeio de noticias, anseios e simbolos da ordem re-
publicana.

Entretanto, sdo os meses de marco e abril que representam em quantidade e diver-
sidade, a maior concentragao de apelos e textos satiricos sobre o papel da religido no
cotidiano social dos baianos. A proximidade das comemoragdes catolicas era a principal
responsavel por essas alteracdes e a Semana Santa ganhava um consideravel espago na
imprensa que voltava sua atencéo para os festejos de devogao cristd, lembrando os com-
promissos que o cidaddo ideal deveria cumprir.

O “Correio Eclesiastico” uma das colunas do periddico Jornal Cidade do Salvador se
dedicou a 20 de abril de 1899, uma Quinta-feira Santa, a registrar a importancia que os
“Santos Oleos” possuiam para a renovagio eucaristica:

Mas o oleo deve ser bento (...) bento na Quinta-feira Santa, quer por ser esse o dia an-
niversario (sic) da santa Eucharistia para o qual devem convergir todos os sacramentos;
quer em lembranga dos perfumes com que Madalena ungiu os pés do Salvador em igual
dia, quer enfim por estar proximo o dia em que a Igreja faz maior uso desse lycor mysco
sobre os neophytos, na noite pascal; (...) a razdo desta renovagéo annual € ja por causa

dos preciosos ensinamentos que encerram as sua cerimonias, ja pelo respeito para com
esses Santos Oleos, cujo perfume e puresa poderiam se alterar (...)."”

A programacdo da Semana Santa exigia dos devotos uma série de acdes e provas
de sentimentos voltados exclusivamente para o exercicio da recordagdo e continuidade
das ligdes de “Nosso Senhor Jesus Christo”. A Procissao do Enterro era 0 momento mais
esperado dos festejos anuais.

Ademais, os jornais informavam aos leitores os “actos da Semana Santa”: grande
parte das igrejas e irmandades realizava missas durante o dia e participavam do cortejo
na sexta-feira.

Matriz de S. Pedro. Sexta-feira da Paixdo — as 8 horas da manha, procissao da reposi¢ao
do Santissimo Sacramento, seguindo-se a adoragdo da Cruz, roando popr esta occasiao

o pregador imperial rvd. Padre Turibio Tertuliano Fiusa. Em seguida tera logar a procis-
sdo do enterro do Senhor — Ordem Terceira de S. Francisco. (Diario do Povo, 1900).%°
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Contudo, outros elementos povoam a atmosfera religiosa inaugurada com a Repu-
blica. As mentalidades, como ja delineado, ndo ficariam imunes as essas mudangas, a
exemplo das normas civilizatorias importadas da Europa, os novos suportes do didlogo
entre memoria e historia, bem como a reorganizacdo da identidade local que se construia
a0s poucos.

Os habitos de vestimenta e de comportamento social significam mais do que simples
pontos que permeiam o cotidiano da festa. Significam a manuteng@o das normas civiliza-
torias que, a partir do século XVIII ganharam forte influéncia no pensamento e nas agoes
do processo de formagao do imaginario social e politico da sociedade brasileira. Salvador
nao ficaria atras da Corte e seguiria os mesmos principios, inspirados no modelo europeu
combativo aos atos “grotescos e barbaros” que ainda acometiam os baianos.

Como estudou a historiadora Maria Beatriz Nizza da Silva, seja através da seda ou
da chita, a populag@o soteropolitana ia se diferenciando e solidificava de forma intensa e
gradativa a hierarquia socio-étnica entre os grupos envolvidos no jogo politico, econdémi-
co e cultural da Salvador mercantil e escravista.

Mas a chegada dos franceses veio impulsionar o comércio das modas. Madamas de
Saint-Martin (talvez duas irmas), vindas de Paris, abriram uma loja defronte da capela

do Corpo Santo e ali vendiam todos os ornatos para senhoras e vestidos bordados de
ouro e prata, bem como bretanhas da Franga.?!

Silva sinaliza também a compra e venda de tecidos para uso dos escravos, como
as pecas chinesas que eram ofertadas na Rua da Alfandega: “Jd as gangas destinavam-
se, sobretudo ao vestuario de escravos, como veremos mais adiante. As chitas também
vinham de Macau, e os panos da Costa tao usados pela escravaria, eram vendidos em
fardos e a retalho” **

Essa informacao fornecida pelo primeiro periddico baiano, o Idade d’Ouro do Brasil
em 1811 indica caracteristicas que iriam perdurar até os primeiros anos da Republica, e
em especial, logo no primeiro periodo pos-aboligao.

As sedas, o ouro e a prata que pertenceram durante longas datas ao universo modista
da elite branca passam a circular com maior freqiiéncia entre “as baianas do povo” como
lembra Braz do Amaral.

A mulata ou a crioula, a cambraia ou a preta tem as suas preocupacdes na maneira de
apresentar-se em publico, acentuando os seus cuidados nos grandes dias festivos. As

saias pretas, de seda, com foros roxos, sdo usadas para luto ou pela Quaresma, nos dias
maiores.?

Nas décadas subseqiientes a Primeira Reptiblica, o uso de indumentarias como véus,
tercos, madrepérolas, chapéus e ternos permanecem no ritual das procissdes em geral,
como mesmo esbogam os testemunhos aqui descritos.
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Para além dos ingredientes da formalidade historica, esses gestos se aproximavam
principalmente da formagao de uma memoria coletiva que atua como elo entre os sujeitos
¢ a historia de cada tempo delineando um conceito de patriménio cultural que supera a
materialidade.

Considerando aqui o dominio que a diferenciacdo dos tempos impde a relagdo entre
etnologia e histéria, devemos ressaltar o papel que acontecimentos e cerimonias no ambi-
to religioso e familiar possuem para a compreensdo da dindmica social.

Afora a repeticdo do calendario de festa civica e cristd, os ritos nos apresentam as
transformagdes impostas por eles as sociedades que sofreram o processo de “evolu¢do”
cultural e o peso que os mesmos exercem sobre as estruturas e mentalidades dos grupos,
como observa o historiador Jacques Le Goff.>*

Nessa perspectiva, a procissdo como elemento da Historia Cultural assume outro
conceito relacionado a cultura politica: as estratégias de poder que figuras como beatas,
governadores, bispos, mendigos ou ‘homens comuns’ travavam no cenario da festa.

Afinal de contas, o momento sacro ¢ oficial se configurava como ideal para a pro-
paganda da imagem do rei a imagem de Cristo, para ag@o de arrependimento ¢ redengéo
dos devotos cristdos diante da Igreja e da sociedade, das beatas ¢ dos mais abastados
demonstrarem atos de caridade para com os moleques, vadios ¢ mendigos esquecidos
pela cristandade...

Dessa forma, na Republica, a trama das trocas simbdlicas no plano econdmico acon-
teceria, sobretudo, nas décadas iniciais, atingindo os grandes centros urbanos que rece-
biam o grande volume de negros e mestigos libertos pela nova ideologia liberal que briga-
va por penetrar no imaginario social-monarquico e ameagavam a seguranga republicana.

A guarda civica, que pela primeira vez apresentou-se em publico, causou enorme ad-

mirago e a sua frente prostou-se quasi (sic) toda a massa de povo que alli se achava
levada pela curiosidade de ver aquella reunido de tropas.?

Sera que essa noticia retrata somente a reafirmagio da Igreja Catdlica testemunhada
pela quantidade de fieis e até mesmo a presenga das autoridades civis na festa? Pensamos
que ndo. O proprio fato ¢ a forma como ele foi narrado nos parece mais do que uma ade-
réncia de um dos setores sociais a pratica liturgica.

Levando em consideragdo a enorme quantidade de “novos cidaddos” espalhados pela
cidade na condicdo de ex-escravo e a auséncia de alguma perspectiva de ser aceito e in-
cluido pela estrutura econdmica e principalmente politica, chegamos a conclusao de que
essa acdo se tratava de mais uma estratégia da “vigilancia hierarquica” como maneira de
atender a rede de autoridade e treinamento necessario ao progresso do baiano.
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Além disso, a oposic¢ao da grande maioria dos libertos aos ideais liberais provocava
receio cada vez mais presente no contexto historico pulverizado pelos conflitos politi-
cos. E indispensavel lembrarmos que se a guarda civica representava a nova ordem, ela
estava do lado inimigo das mentalidades coletivas que ainda viam na figura monarquica
do imperador, ares de protegdo e “estabilidade” que sua condi¢ao de escravo anterior lhe
permitia.

Do outro lado, a organizagdo civil precisava de um alibi que convencesse seus acu-
sadores das suas boas intengdes e da sua funcdo de assegurar a tranqiiilidade nacional.
Portanto, nada mais 6bvio do que a inser¢ao de sua participagdo nos cortejos das festas
publicas e religiosas promovidas pela Igreja, que, diga-se de passagem, ocorriam em ad-
miravel nimero, possibilitando produzir um calendario baseado nas mesmas.

Desde o século XIX a Guarda Nacional garantia nas ruas das grandes provincias a
“calmaria” e a “ordem” das importantes figuras dos cortejos: governadores, clero, enfim,
personagens da elite baiana.

No entanto, como nos aponta o historiador baiano Walter Fraga Filho,* outras per-
sonalidades integravam o cenario da festa: mendigos, moleques ou os chamados vadios,
que, na virada dos oitocentos para o XX, passam a ser chamados de facinoras.?”’

Eles carregavam consigo a miséria mundana capaz de instigar sentimentos de piedade
e benevoléncia que a fé dos “homens bons” precisava nesses momentos, no tdo esperado
“encontro com Deus e a conquista da redengdo para todos os seus pecados”. Mas apenas
nesses dias era preciso a participacdo desses figurantes. No dia-a-dia da vida publica e
privada eles configuravam como o espelho da omissao diante das desigualdades sociais
compartilhadas pelos variados grupos, ofendendo a atmosfera de civilidade e esperanca
do sonho ex-colonial de formar uma identidade nobre ¢ “evoluida européia.”

A Santa Casa de Misericordia e as Irmandades deixaram nos livros de despesa e
receita vestigios das doagdes e esmolas realizadas pela sociedade mais abastada. Entre os
baianos ja era comum no império a confecgao de testamentos e inventarios para que tudo
ficasse organizado e dessa forma nao tivesse a preocupacdo de ocorrer surpresas desagra-
daveis no encontro com Deus.?

Ademais, a distribui¢do dos bens materiais entre os familiares do moribundo preca-
via da mesma forma que, os menos favorecidos pela vida lhes auxiliassem neste momento
primordial de sua ida.

Acompanhar e tomar parte nos acontecimentos do cortejo funebre era ao que traduz
um ensaio para a morte individual que continua a superar o sentimento de coletividade
proposto por Comte.?
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Nas se¢oes de “Comunicados” dos periddicos aqui analisados, os titulos “Esmolas”
aparecem freqiientemente. “Os nossos collegas do Jornal de Noticias distribuem ama-
nhan as 9 horas, a quantia de 1408000 que lhes foi remettida pelos empregados dos Srs.
Lima Irmaos & Cia”.>

Nessa mesma Quinta-feira Santa, “em commemorac¢do ao dia de amanhan, o sr.
commendador, Manoel Antonio de Andrade, offereceu ao asylo de mendicidade, além de
diversas iguarias um barril de vinho” 3!

E desenhada nesses contornos, a nova ordem politica e cultural que continuava assis-
tindo o exercicio da subvers@o e da negociacdo social através das revoltas populares, do
fortalecimento das irmandades que por meio de rainhas e reis mantinham centralizada a
religiosidade em seu cotidiano ou através das praticas de benevoléncia simbolizando as
trocas entre os grupos envolvidos.*

A estrutura e a divisao hierarquica dos papéis que cada devoto representava no con-
texto da prociss@o ja eram bem definidas nos primeiros anos do império e continuaram
durante as primeiras décadas republicanas como relataram alguns dos viajantes estrangei-
ros ja referidos pelo texto. Os personagens biblicos ganhavam vida através dos fiéis, que
eram selecionados de acordo com a posi¢ao social ocupada na comunidade ou ainda de
acordo com a sua representatividade nas irmandades que integrasse.

A formacdo de identidades no conjunto da festa seguia os principios basicos da an-
tropologia que caracterizavam a procissao como um ritual nacional a medida que abrange
toda a sociedade, e, esta por sua vez, fundamenta possibilidades de “dramatizar valores
globais e criticos” como afirma Roberto DaMatta.?

O antropo6logo DaMatta caracteriza as procissdes como rituais nacionais, a medida
que abrangem toda a sociedade fundamentada na possibilidade de “dramatizar valores
globais e criticos”. Nesse caso, esse tipo de ritual contrapde outras modalidades de reu-
nido entre classes e grupos, pois, exigem um minimo de harmonia. Toda a sociedade esta
orientada e centraliza atividades e tempo para a celebragdo do dia civico ou sagrado. A
vida coletiva (trabalho, escola) é modificada em especial por uma data, alterando assim
o cotidiano.

De qualquer forma, DaMatta acredita haver uma constante dicotomia entre identida-
de nacional (que absorve o pais como um todo) e a identidade regional (que sé diz res-
peito a uma regido, municipio, cidade ou estado). A Procissdo do Senhor Morto transita
entre os dois mundos: primeiro, porque sua realizacdo é considerada universal na faixa
ocidental, e nacional nos paises catolicos; segundo, porque a ndo-realiza¢do ou obrigacdo
dessa celebragdo ¢ verificada em alguns estados brasileiros.

Isso nos leva a concordar com o que o antropdlogo define como dialética social: uma
confrontacdo permanente entre o geral e o particular, sendo esta tltima, a versdo mais
coerente com as diferencas e especificidades do que é exclusivo ou tnico.
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Assim, em vez de definir o rito por meio de algum trago positivo e substantivo, (...)
(junto com o cerimonial e a festa) por meio do contraste com os atos do mundo diario, o
ponto focal passando a ser as oposi¢des basicas entre as seqiiéncias de agdes dramaticas
que todo ato cerimonial ou ritual deve necessariamente conter, construir ¢ elaborar. O
ritual, assim, jogaria muito mais com o drama — que permite a consciéncia do mundo
social — do que com algum componente mistico ou magico.**

Ou seja, ao contrario dos gestos “pecaminosos” e ordinarios do dia-a-dia, esse tipo
de evento marca a chance da sociedade de se auto-regular com o controle de normas de
conduta moral e religiosa, da nobreza das vestes e da contricdo de gestos e palavras que
porventura fugissem a vigilancia da rotina (lembremos da relagdo econdmica entre Esta-
do ¢ Igreja que a mendicéncia social na Salvador oitocentista denuncia).

O extraordinario ganha uma dimensdo que se subdivide em trés cenarios: o ritualis-
tico, por sua analogia freqiiente ao aspecto solene da ocasido, ja incorporado a cultura
brasileira; a cerimonia, ou a parte ordenada e formal do acontecimento ¢ a festa, com toda
sua informalidade e quebra de regras, desde o ponto temporal a linguagem verbal a ser
utilizada. Ainda de acordo com o antropdlogo, a procissdo se constitui como um tipo de
ritual que contrapde outras modalidades de reunido entre classes e grupos, pois, exigem
um minimo de harmonia.

Nesse sentido, toda a sociedade esta orientada e centraliza atividades e tempo para a
celebracdo de um dia civico ou sagrado: a vida coletiva do trabalho, da escola e do lazer
¢ modificada em especial por uma data, alterando assim o dia-a-dia. Com a Procissao
do Senhor Morto ndo seria diferente. O personagem de Maria Madalena se consagra na
memoria dos participantes da festa e na teatralizagdo da Paixdo de Cristo como presenca
essencial da narrativa historica com seus arrependimentos, abnegacdes e possibilidades
de salvagdo crista.

O viajante inglés Henry Koster, que viajou pelo nordeste brasileiro nos primeiros
anos do século XIX com o intuito de curar-se das mazelas que a tuberculose lhe provoca-
va, parece admirado mais uma vez ao ser avisado sobre os critérios que eram usados para
escolher a pessoa que tomaria o lugar da prostituta: “Informaram-me que, para manter
o carater, os costumes da mulher ndo eram puros. Ficara completamente assombrado.
Pensei que haveria de ser algo surpreendente, mas nunca a idéia de que levariam tdo
longe a representagdo” >

Os critérios nao sdo descritos com clareza, mas a leitura das entrelinhas deixa clara
a composi¢do social das mulheres que eram elegiveis a essa honra: negras ou mestigas
eram as mais indicadas, pois, suas vidas pecaminosas, “proprias do carater”, alcangavam
a realidade que se almejava durante a encenag@o. Seu personagem passa de uma mulher
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de vida pecaminosa, perpassa a redencdo e alcanca a santidade no decorrer do tempo
historico nas mentalidades dos sujeitos.

Além disso, a utilizag@o da figura feminina como simbolo das representagdes liberais
e do sentimento de cidadania que os propagandistas republicanos franceses criaram ¢ in-
corporada ao marketing da época, entretanto, no Brasil, a mulher ndo mudaria muito sua
posigdo nas decisdes politicas do pais.*

A necessidade da santidade da mulher pela Igreja esta diretamente ligada as brigas
entre o ideal feminino republicano, divulga¢do de uma imagem libertadora e ao mesmo
tempo mantedora do cldssico papel de mae e esposa.

Em outro aspecto, a mulher negra ou mulata tinha preocupacdes imediatas a época
com sua imagem, com o vestudrio, enfim, em mostrar que o bom gosto também fazia
parte de seus habitos e ndo era exclusividade das mulheres brancas. O pos-aboli¢ao vem
trazer uma constante vigilancia desses aspectos para os grupos envolvidos.

Apesar da populag@o negra e mestica participar das festas religiosas e civicas, muito
antes da chegada da familia real portuguesa ao Brasil, com suas fantasias, cores ¢ alegria,
reunidos em confrarias religiosas era necessario nesse momento que suas atengdes se
voltassem para a afirma¢@o de uma identidade que lhes mostrasse, alids, que mostrasse a
sociedade um novo lugar na hierarquia social baiana.

Nenhum cenario seria mais adequado para a agdo de explicitar esse sentimento: um
ritual que apresentasse uma disputa entre o geral e o particular, entre a vida publica de ex-
clusdo e a privada com devogio que oscilava entre os valores culturais trazidos da Africa
e o catolicismo cristdo imposto e incorporado aos mesmos.

Nesse jogo, a produgdo de determinadas perguntas ¢ fundamental para continuarmos
nossa investigacao: para quem se faz a festa? Para o povo, Igreja, Estado ou para Deus? A
pratica evangelizadora cristd continuava a articular as diferentes respostas para esse ques-
tionamento. A “san¢do normalizadora”, ja discutida nesse texto, defendida por Foucault
pode ser usada para caracterizar a interpretacdo constante das situagdes de disciplinamen-
to e as possibilidades de desvios.

Por isso nao falteis, ao nosso baile — Oh! Criticos. E v6s, oh!doces filhas de Eva, vendo
derramar sobre o coragdo dos Criticos o vinho do vosso olhar ¢ o néctar dos vossos

beijos. E quando o Champagne estourar, quando finalmente reinar a alegria, vos vereis
como Faestaff dansa, como ele é melhor e sabe assobiar...>’

Esse tipo de anedota foi durante muitos anos uma das ferramentas dos “Criticos
Independentes” no exercicio de denunciar de forma ironica e irreverente os problemas
da sociedade baiana ndo apenas “burguesa” e esses periodos festivos eram seus alvos
principais.

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 139-155, jul. 2008 151



Vanessa R. S. Cavalcanti e Barbara M. S. Caldeira

O grupo dividia o espago do jornal com as irmandades ¢ caminhavam juntos no dia-
logo entre o terreno e o sobrenatural, o pecado e a salvagdo, da razao e da fé, da historia
¢ da memoria, repetidas ou construidas ao longo dos tempos.

Dessa forma, o cidadao republicano atendia as normas de conduta social que oscila-
vam entre os deveres institucionais e os saberes “desqualificados” provocados pelo pro-
cesso de mesticagem segundo as teorias cientificas de fins do século XIX. De fato, ainda
que o jogo de legitimacao das identidades fosse permeado por rupturas de comportamen-
tos, a exemplo das criticas nos jornais e da realizagao de bailes carnavalescos no periodo
das festividades religiosas como a imprensa baiana descrita anteriormente nos mostra que
o rito tinha uma for¢a permanente maior das mentalidades do povo baiano, independente
do discurso estar impregnado de “boas ou mas intengdes”.

A enorme massa do povo que acompanhou essas procissdo causou geral satisfacdo a
todos que a ella (sic) assistiram. Muitos navios conservaram-se em funeral, bem como
todas as sociedades. O povo, temendo talvez a retirada da religido em que nasceu e
com a qual deseja viver, é o primeiro que pressuroso corre a apresentar-se nas festas

religiosas. Enfim, a procissdo de hontem serviu para attestar sobre modo quanto cristao
¢ 0 povo brazileiro e especialmente o povo baiano.?*

O povo brasileiro formava sua identidade espelhada em um modelo romanizado que
~ 9

insistia em continuar com o controle minucioso da atividade de “ser cidadao”, mas antes
de tudo, de ser cristio.

Consideragoes Finais

Acreligiosidade e as praticas sociais, portanto, se intercruzam em trajetorias marcadas
pela construgdo de identidades e da pluralidade de significados. As trocas simbolicas pro-
duzidas pelas mudancas temporais e por contextos historicos, caracterizados por quebras
e continuidades, enveredam por um caminho pulverizado pelas influéncias do conflito
constante entre a memoria e a historia.

A imprensa baiana nos revelou que a relagdo entre religiosidade popular e cultura
politica oscilava entre a estruturagdo de analises criticas e a preservagdo fascinante do
passado. A memoria social se renova gracas a capacidade que bens culturais como as vo-
zes ¢ lembrangas de testemunhos da vida cotidiana t&ém em preservar um patrimonio que
integre a defini¢ao de cidadania que os sujeitos historicos buscam, livre dos esteredtipos
criados pela histdria oficial e que agem como pontos de referéncia para a construcao de
suas identidades.

E valida a ressalva de que a leitura das representagdes trazidas pelas comemoragdes
religiosas nos leve a acreditar que pesquisas sobre memoria coletiva e formagdo da cida-
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dania ndo significam simples enaltecimentos nacionalistas, patrioticos ou ufanistas, mas
um ato de resgate da relagdo entre presente e passado, sobretudo das historicidades das
pessoas, dos locais ¢ mentalidades que caracterizam os festejos de praticas culturais.

Os conflitos politicos aqui descritos ganham uma nova interpretagdo a partir de leitu-
ras de elementos como a religiosidade e as trocas simbolicas presentes nos ritos populares
com suas tradi¢des ¢ estratégias de recriar significados particulares a sua cultura. A dico-
tomia, muitas vezes personagem das relagdes sociais, denuncia o universo contraditorio
da pluralidade de sentidos na narrativa historica. Nao somente os registros dos observado-
res estrangeiros e as noticias dos jornais nos mostram indicios das rupturas, assim como
o roteiro da festa mantido até hoje quase que em sua totalidade intacta nos apresenta as
permanéncias no cenario do cortejo.

Temos como fonte as idéias e testemunhos das mentalidades que brincam de ultra-
passar o tempo, mesmo em um contexto atual marcado pelo presente continuam e pela
efemeridade das representacdes. As tramas politicas que se desenvolviam entre a nova
ordem que se formava e a resisténcia do imaginario coletivo em aceita-la sdo denuncia-
das mais uma vez por outro angulo de analise e objeto de leitura afirmando a vitéria da
religiosidade frente as normas civicas e civilizatorias que o fantasma do progresso fazia
questdo de defender.

A cidadania era sentida e trabalhada a partir de lutas ideologicas entre as praticas
populares de supersticdo consideradas barbaras e contrarias as leis romanas que o papado
reafirmava entre os fiéis, em um jogo contra o liberalismo e o fanatismo religioso dos
movimentos que contestavam seus dogmas.

Ademais, ¢ perceptivel que a memoria e a histdria brincam de encontrar no seu passa-
do, energia para combater a historia do tempo presente e assim construir seu futuro. Dessa
forma, o encontro com o futuro segue um caminho ndo antagénico, mas complementar ao
se reencontrar com o passado. A partir dele, os sujeitos reafirmam suas identidades, esta-
belecendo pontes com seus antecessores; no presente produzem afirmagdes necessarias a
sua convivéncia social e para o futuro, delegam desejos ¢ sonhos a serem alcangados.

Notas

* Pos-Doutorado pela Universidad de Salamanca — Espanha e Professor na UNB. Integrante do Nucleo
de Pesquisa e Estudos sobre Juventude, Identidade, Cidadania e Cultura (NPEJI). E-mail: vanessa.caval-
canti@uol.com.br
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DISIDENCIA RELIGIOSA Y SECULARIZACION
EN EL SIGLO XIX IBEROAMERICANO:
CUESTIONES CONCEPTUALES Y METODOLOGICAS

Resumen

El articulo ofrece reflexiones de carac-
ter metodologico en torno al topico de

la contestacion religiosa en general y

del fenomeno del anticlericalismo en
particular. A partir del caso argentino del
siglo XIX propone una lectura del ibe-
roamericano que postula el caracter fun-
damentalmente religioso de la disidencia
y del anticlericalismo y aporta algunas
observaciones sobre sus vinculos con los
procesos de secularizacion, recogiendo el
concepto de umbrales de secularizacion
acufiado por Jean Baubérot para el caso
francés y para la Europa latina.
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Abstract

The article offers methodological
reflections around the topic of

religious dissent in general, and in
particular about the phenomenon of
anticlericalism. Focused in the Argentine
case in the Nineteenth century, it offers

a reading of the Latin American one,
postulating the fundamentally religious
character of dissent and anti-clericalism,
and providing some comments about
their ties to the secularization process,
using the concept of «thresholds of
secularization» coined by Jean Baubérot
for the French case and for the Latin
Europe one.
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Disidencia religiosa y secularizacion en el siglo XIX iberoamericano: cuestiones con-
ceptuales y metodologicas

La historiografia latinoamericanista haria muy bien en dedicar mayores esfuerzos
al estudio de la contestacion que se manifiesta bajo la forma de discursos anticlericales,
expresiones blasfemas, actos de iconoclasia y afirmaciones heterodoxas. Sabemos bas-
tante sobre algunas formas organizadas de disidencia, como las Iglesias protestantes o la
masoneria, no sélo porque es mas sencillo estudiar instituciones que a veces cuentan con
archivos, prensa periddica, sedes y funcionarios, sino también porque ellas mismas han
producido sus propios relatos e interpretaciones de su propio pasado que sirven de base
para trabajos menos partisanos. El estudio de otras expresiones de disidencia, en cambio,
requiere del relevamiento de un sinntimero de fuentes dispersas en un amplio abanico de
archivos y bibliotecas, que en nuestros paises casi nunca funcionan como deseariamos:
los rastros del campesino blasfemo, del artesano iconoclasta, del anticlerical de segunda
linea, del profeta milenarista de suburbio, son dificiles de detectar. Sus huellas han que-
dado repartidas en crénicas periodisticas, procesos judiciales, registros de policia, cartas
de parrocos, relatos de viaje.

(Por qué dedicarles tiempo y esfuerzos? ;No basta saber que los gobiernos “libe-
rales” expropiaron propiedades eclesidsticas, abolieron los diezmos y el fuero, secula-
rizaron los cementerios y el matrimonio y crearon registros civiles? Los actores de la
historia religiosa no son sélo la Iglesia Catdlica y las protestantes, los partidos liberales
y conservadores, el Estado, la masoneria. La disputa no es meramente politica ni se trata
meramente de la libertad de conciencia y de culto, de la laicidad del Estado y de la forma-
cion de un mercado nacional capitalista. Todo esto es fundamental, no cabe dudas, pero
el historiador de las religiones no puede, creo, circunscribir su investigacion al terreno
institucional y politico.

Llamar religiosa a la disidencia anticatélica — en nuestro caso — tiene dos sentidos. El
mas obvio: lo es porque critica la religion, o cuanto menos sus instituciones. Pero ademas
cabe denominarla religiosa porque lo son la ldgica que la guia y el capital simbolico en
juego, que es el de los bienes de salvacion, aunque se trate de atentar contra ese capital y —
mas que nada — contra quienes lo detentan. Etimoldgicamente religion remite a la idea de
relacion, de lazo, de vinculo. Atacar simbolos, instituciones o ideas religiosas implica to-
mar parte en esa realidad relacional. La carga simbolica de lo sagrado, de lo trascendente,
tiene su peso incluso en las actitudes mas radicalmente “antirreligiosas”. En el largo siglo
XIX, el periodo que mas detenidamente me he dedicado a estudiar, esa connotacion es
mas clara porque casi todos los discursos anticlericales son explicitamente religiosos. Por
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supuesto, la historiografia confesional nos dira que esas protestas de religiosidad cons-
tituian un “parapeto” desde el cual disparar con mayor comodidad envenenados dardos,
una “mascara” para ocultar inconfesables motivaciones y objetivos. Es lo que he dado en
llamar la “trampa del obispo™: hablar contra el Papa implica hablar contra el catolicismo,
criticar a los jesuitas equivale a denostar a la religion. jPor qué creer en la sinceridad de
las manifestaciones de los unos y no en las de los otros? Hay que hilar mas fino: la disi-
dencia religiosa presenta una riquisima variedad de matices que vale la pena estudiar.

Vale la pena no sélo porque es parte de la historia de las religiones, que deberia
extender su campo de analisis a todas las manifestaciones espirituales para no quedar
reducida a una historia de las Iglesias, pero también porque esa disidencia guarda estrecha
relacién con el proceso de secularizacion, que afecta de manera directa o indirecta todas
las manifestaciones de nuestra vida social cuanto menos desde el siglo XVIII. Entre ellas
corre una relaciéon compleja, cuya naturaleza no podemos dar por descontado, porque la
disidencia no es un mero producto de la secularizacion, que tampoco puede explicarse
sin su concurso. Con la complicacion adicional de que la secularizacion cualitativa — la
pérdida del lugar cimental que ocupaba la religion en la vida colectiva de las sociedades
de antiguo régimen — no comporta necesariamente un grado equivalente de secularizacion
cuantitativa — la disminucion del nimero de personas religiosas en la sociedad-. Socio-
logas de la religion como Dani¢le Hervieu-Léger y Grace Davie han llamado reciente-
mente la atencion sobre los fendmenos de la “desinstitucionalizacion de la religion” y la
“creencia sin pertenencia” —believing without belonging” — en las sociedades actuales,
modernas o posmodernas que se les quiera llamar.'

El objeto de este breve articulo es modesto: quiere mostrar que en el caso iberoa-
mericano hay mucha tela para cortar y a ofrecer algunas reflexiones sobre el herramen-
tal que me parece adecuado para abordarlo. Por razones de competencia restringiré el
alcance temporal de esas reflexiones al “largo siglo XIX” de la historia europea, que en
el estudio de la secularizacion iberoamericana permite incluir las reformas borbonicas y
pombalinas y los dos “umbrales de laicizacion” que Jean Baubérot propuso para el caso
francés y en parte para la Europa latina.? Ese modelo, que obviamente no puede aplicarse
automaticamente al caso de nuestro continente —como ocurre con cualquier otro-, me
parece sugerente para nuestra reflexion en esta etapa de nuestros estudios sobre la historia
de la secularizacion en el siglo XIX. Me permito disentir con la autorizada lectura de
Fortunato Mallimaci — con quien por lo demads coincido plenamente — al proponer que
los dos umbrales de Baubérot pueden relacionarse con el que instalan las revoluciones de
independencia y con el que inauguran los procesos de laicizacion a caballo de los siglos
XIX y XX.? Creo que los modelos y los conceptos son herramientas, no articulos de fe,
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y que por lo tanto se los usa mientras sirven y cuando no se buscan otros, pero parte de
nuestro trabajo consite en discutir su pertinencia y utilidad.

En primer lugar trataré de explicar mejor la idea del caracter religioso de una disiden-
cia que con diferentes alcances y grados de violencia simbolica o material ataca la religi-
on, y expondré el alcance que poseen algunos conceptos que son clave en mi trabajo de
investigacion. Seguidamente intentaré aportar algunas observaciones sobre los vinculos
entre disidencia religiosa y procesos de secularizacion, para finalmente analizar los dos
umbrales de secularizacion latinoamericanos del largo siglo XIX centrandome principal-
mente en el caso argentino.

El caracter religioso de la disidencia religiosa

Los discursos y las practicas criticos del culto instituido y hegemonico, de sus agen-
tes, de sus valores y de sus definiciones doctrinarias disputan espacios de legitimidad
dentro del campo religioso, entendido como relacion de fuerzas entre los agentes y las
instituciones implicados en la lucha por la produccion, la reproduccion, la conservaci-
on y la difusion de los bienes de salvacion. Entablan una disputa en torno a un capital
especifico que posee valor en el interior de ese campo también especifico “y que sélo
es convertible en otra especie de capital en determinadas condiciones”.* La heterodoxia
disputa ese capital a la ortodoxia. El anticlericalismo, como cuestionamiento del clero en
si o de su tendencia a monopolizar el capital religioso, actia movido por su misma logica.
La blasfemia y la iconoclasia requieren ser interpretadas como expresiones religiosas en
tanto que formas de relacién con lo sagrado comparables a las que la antropologia ha
detectado en otros pueblos, que se vinculan con las divinidades a través de la burla, la
violencia verbal y la amenaza.’

En determinadas condiciones, dice Bourdieu, el capital religioso puede ser conver-
tido en otro tipo de capital. Por ejemplo, en capital politico. Asi, el anticlericalismo ha
jugado un papel importante, por momentos fundamental, en procesos como la construc-
cion del Estado o la consittucion de ciertas politicas. Pero estudiar el anticlericalismo
como mero fendmeno politico conduce a resultados erroneos, porque no puede ser leido
en esa clave sin verse despojado de la carga simbdlica que lo anima y de la 16gica que le
proporciona inteligibilidad. La violencia ritualizada de la iconoclasia o de las “parodias
liturgicas” — los agresores de las iglesias que se revisten de los paramentos litargicos y
tal vez posan para una fotografia con calices y copones en las manos- resulta irracional
cuando se la interpreta mera “mascara’ de conflictos politicos o socio-economicos.

Esa incomprension se ve reflejada en la insistencia con que dirigentes de los partidos
o grupos republicanos, liberales o de izquierda, a caballo del cambio del siglo XIX al XX,
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trataron de convencer a sus seguidores — a menudo con poco éxito — de que el verdadero
enemigo no eran la religion ni el clero, sino la burguesia y el capitalismo. A menudo esos
mismos partidos y grupos encontraron en el anticlericalismo un lenguaje mas compren-
sible y dotado de una mayor capacidad de movilizacion que el de la politica. Porque los
discursos religiosos no son una mera expresion de problemas de otro orden que se mani-
fiestan a través de ellos de manera subrepticia. Poseen su propia logica y su autonomia,
a pesar de que el estudio de sus manifestaciones es inescindible del lugar que ocupan los
actores dentro del orden social y de las relaciones politicas de poder dentro de una socie-
dad dada.® La historia de la Argentina contemporanea esta jalonada de actos de violencia
sacrofoba que han sido analizados desde la logica politica y que requieren de una mirada
desde la de la religion. El primer hecho de magnitud es el ataque al Colegio del Salvador
el 28 de febrero de 1875.7 El tltimo, el de los incendios de iglesias que tuvieron lugar el
16 de junio de 1955 en el marco del conflicto entre Iglesia Catélica y peronismo.?

Anticlericalismo, religion, secularizacion

La disidencia religiosa en el siglo XIX acompaiid y apuntal6 el proceso de seculari-
zacion porque el lugar de la religion y la autoridad de la Iglesia no podian ser cuestionadas
sino en la misma arena y con la misma ldgica que regia la gestion del capital en juego. Esa
disidencia contribuyé a modelar el catolicismo decimonoénico, a adaptarlo a los procesos
politicos, econémicos y culturales que transformaron a las sociedades iberoamericanas.
A partir de la relacion dinamica y conflictiva entre ortodoxia y critica, el catolicismo y
su Iglesia adquirieron una nueva fisonomia y la religion paso6 a ocupar otro espacio en la
vida colectiva y en las conciencias de los individuos. Es a esas transformaciones a las que
me refiero con el concepto de secularizacion. Hoy cuenta con amplio consenso la idea de
que ella no implica la desaparicion de la religion, sino su adaptacion, su reformulacion en
otros términos. En palabras de la socidloga Dani¢le Hervieu-Léger,

La “secularizacion” de las sociedades modernas no se resume [...] en el proceso de
eviccion social y cultural de la religion con el que comunmente se la confunde. Combi-
na, de manera compleja, la pérdida del dominio de los grandes sistemas religiosos sobre
una sociedad que reivindica su plena capacidad de orientar por si misma su destino, y

la recomposicion, bajo una nueva forma, de las representaciones religiosas que han
permitido a esta sociedad pensarse a si misma como auténoma.’

La “pérdida de dominio de los grandes sistemas religiosos” se traduce en pérdida
de la autoridad religiosa sobre una sociedad progresivamente autonoma en sus valores y
comportamientos. La secularizacion refiere en parte a esa pérdida.'® El lugar de la religion
en cada formacion social, dice Bourdieu, se establece en algin punto ubicado entre dos
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polos extremos: el autoconsumo religioso por un lado y la monopolizacion completa de
la produccion religiosa por parte de los especialistas, por otro.!" En este plano, el proceso
de secularizacion obraria en el sentido de “correr la marca” en direccion al autoconsumo
y en detrimento del monopolio de los bienes de salvacion. Pero la secularizacion implica
también la recomposicion de la religion en funcion de una paradoja que Hervieu-Léger
considera inherente a la modernidad:

...la secularizacion no es la desaparicion de la religion confrontada con la racionalidad:

es el proceso de reorganizacion permanente del trabajo de la religion en una sociedad

estructuralmente impotente para satisfacer las esperanzas que es preciso suscitar para
que exista como tal.'?

Esas esperanzas constituyen el ethos de la modernidad, su “principio activo”. Las
sociedades modernas estan proyectadas hacia el futuro, hacia la realizaciéon de una utopia
superadora de las restricciones de la realidad efectivamente vivida en el presente. En la
distancia que media entre limitaciones presentes y utopia futura se despliega el terreno de
desarrollo de las representaciones religiosas en las sociedades modernas. “La moderni-
dad ha abolido la religion (en cuanto sistema de significaciones y motor de los esfuerzos
humanos), pero crea al mismo tiempo la oportunidad de una utopia que en su misma
estructura es afin a una problematica religiosa de la plenitud y la salvacion”.!®

La religion no desaparece, se adapta, se recompone, se relocaliza. En el siglo XIX
se registran menos fiestas religiosas publicas, menos ordenaciones sacerdotales y menos
donaciones a instituciones religiosas; el arte comienza a preferir los temas profanos, el
anticlericalismo arrecia, los libros religiosos son superados cuantitativamente por las no-
velas y relatos de viajeros, entre otros muchisimos indicadores. Sin embargo, otras creen-
cias asimilan parte de sus valores, significados y funciones, deviniendo de ese modo, al
menos en cierto sentido, religiosas. Pero ademas las creencias —nticleo de las definiciones
sustantivas- se han perdido menos de lo que las primeras formulaciones de la teoria de la
secularizacion a caballo de los siglos XIX y XX supusieron. La caida de la participacion
en las funciones del culto o en la vida sacramental es s6lo un indicador -entre muchos
otros- de cambios en las practicas que no necesariamente revelan pérdida de las creencias
religiosas y de los referentes sagrados.

La religion es algo que la gente se lleva a casa. La transmision de cualquier mensaje
religioso implica complejos procesos de recepcion que comportan a su vez, necesaria-
mente, procesos de reinterpretacion.!* Por otra parte, sobre todo en el catolicismo, el
proceso de comunicacion del mensaje religioso busca introyectar la legitimidad de la
autoridad eclesiastica en laicos a los que simultanemente busca excluir de la gestion de
los bienes religiosos. La conservacion del monopolio de los bienes de salvacion y del
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poder simbolico de la autoridad religiosa depende de la capacidad de la Iglesia para lograr
que aquellos que estan excluidos de ellos — los laicos — reconozcan la legitimidad de ese
dominio."

La distancia entre Iglesia docente ¢ Iglesia discente, enfatizada por el concilio tri-
dentino, se consolidd ulteriormente durante el siglo XIX en relacion con el proceso de
centralizacion del poder que denominamos de “romanizaciéon”, que conoce momentos
de aceleracion en determinados momentos de la historia de la Iglesia — querella de las
investiduras, Concilio de Trento, Concilio Vaticano I- y que conllev6 a la vez una mayor
clericalizacion de la vida religiosa. En Buenos Aires son los obispos elegidos y nombra-
dos directamente por la Santa Sede — Mariano Medrano (1834-1851), pero sobre todo
Mariano Escalada (1855-1870) — los que avanzan eficazmente en la reforma de la Iglesia
local en clave tridentina: Medrano impone a todos los clérigos el uso del habito talar,
Escalada crea definitivamente el seminario, obliga a todos los clérigos a frecuentar sus
aulas como condicion para recibir la ordenacion in sacris, sustituye a todos los empleados
laicos de la catedral — incluidos los musicos — por clérigos

En el mismo sentido obra el proceso de centralizacion de la autoridad religiosa. En
el catolicismo decimonoénico las tendencias centripetas, la concentracion del poder en la
cadena jerarquica que reconoce en su punto mas alto la autoridad del Papa y desciende a
través de las diferentes gradaciones del poder sacerdotal, conviven con otras centrifugas,
propias de configuraciones anteriores mas plurales, mas dialdgicas en el ejercicio de la
autoridad y mas descentralizadas en el terreno litirgico y devocional. El galicanismo
eclesiastico de los siglos XVIII y XIX, que Roma intentard a toda costa erradicar -con
mucho éxito- abreva, mas que en los libros, en la realidad de Iglesias locales acostumbra-
das a funcionar muy autonomamente. De alli que sea mas fuerte en las areas marginales
del imperio, como el Rio de la Plata colonial. Pero el proceso de romanizaciéon no podia
seriamente pretender eliminar por completo esos margenes de autonomia disciplinaria y
littrgico-devocional.

Dada esa imposibilidad, la Iglesia ha debido usar de una cierta flexibilidad en las
relaciones internas a la jerarquia y en las que median entre clero y laicado, asi como
asumir una actitud relativamente tolerante hacia expresiones religiosas divergentes de las
propuestas por la normatividad universal, otorgando concesiones a la llamada “religion
popular”. Este concepto ha sido objeto de criticas, en principio porque implica pensar la
religion en dos niveles, el de la “elite” y el del “pueblo”, sin una clara definicion, por otra
parte, de lo que se entiende por “elite” y por “pueblo”. Las formas de religiosidad a las
que alude — procesiones, novenas, culto de imagenes de relevancia local- son a menudo
compartidas por sectores sociales muy diferentes, por pobres y ricos, por letrados e ile-
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trados, por gentes de las ciudades y gentes de las campafias, por gentes pertenecientes a
diferentes castas o grupos étnicos. Por otra parte, el concepto implica la adopcion de una
mirada clerical, letrada, de la religion ajena, a la que con un dejo despectivo se encasilla
como “popular”, que significa a la postre “desviada”. Es la mirada desaprobatoria del
obispo que contempla expresiones religiosas diferentes de las prescriptas y las interpreta
como producto de la “ignorancia” de quienes estan desprovistos de la formacion nece-
saria para gestionar los bienes de salvacion. “La supersticion”, decia Eugen Weber, “es
la religion de los otros™.'® ;Qué significa exactamente “popular”? Si refiere a los estratos
sociales subalternos, hay que seflalar que las expresiones religiosas llamadas “populares”
son, como llevamos dicho, socialmente compartidas. Mas atn: demasiado a menudo las
autoridades observan que las practicas que desean erradicar surgieron en las elites y luego
se han difundido hacia “abajo”. Si refiere a los laicos, hay que decir que frecuentemente
se trata de practicas compartidas por el clero local.

El concepto de religion local que utiliza William Christian en sus obras sobre la
religiosidad en tiempos de Felipe II tiene la virtud de superar esos inconvenientes y dar
cuenta de una pluralidad religiosa propia del catolicismo — en particular en las sociedades
de antiguo régimen — sin incurrir en juicios de valor.!” El concepto propone pensar la
religion local como la religion efectivamente observada, resultante de esa tension entre
cultos locales y normatividad universal que es propia del catolicismo, como fruto de las
transacciones entre especialistas de la religion y laicos — de diferentes origenes sociales
y culturales — que no pueden ser desprovistos por completo de su capacidad para recrear
permanentemente la religion.

Las persistencias devocionales en el plano local constituyen un desafio al intento de
monopolizacion del capital religioso porque los laicos conservan cuotas de poder religio-
so que tacitamente consideran no delegado en la jerarquia. En palabras de Bourdieu:

toute pratique ou croyance dominée est vouée a apparaitre comme profanatrice dans la
mesure ou, par son existence méme et en ’absence de toute intention de profanation,
elle constitue une contestation objective du monopole de la gestion du sacré, donc de
la legitimité des détenteurs de ce monopole: et, de fait, la survivance est toujours une

résistance, 1. e., I’expression du refus de se laisser déposseder des instruments de pro-
duction religicux.'®

La contestacion del monopolio eclesiastico enfrenta en algunos casos a laicos y cléri-
gos; en otros, al clero y al laicado locales, por un lado, y por otro a las autoridades civiles
y eclesiasticas que intentan imponer las practicas prescriptas por las fuentes de normativi-
dad universal."” Las relaciones conflictivas entre normatividad y practicas constituyen el
campo de disputa entre los especialistas de la religion y los laicos excluidos de la gestion
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de los bienes de salvacion, pero también entre religion local y normatividad externa. Un
ejemplo rioplatense lo ilustra de manera transparente. En 1784 el obispo de Buenos Aires,
el franciscano peninsular Sebastian Malvar y Pinto, se decide a erradicar del coro catedra-
licio la practica ancestral de rezar las antifonas y los Gloria Patri de pie, lo que da lugar a
un interesante y prolongado conflicto que termina dirimiendo el virrey y en el que estaban
en juego diferentes modelos eclesiologicos. La discusion enfrenta a diferentes sectores
del clero (el obispo, su familia y algunos sacerdotes portefios contra el cabildo eclesias-
tico) en torno a la prevalencia de la normatividad universal (el ceremonial romano) y la
practica local (la costumbre).?’ Otro ejemplo de la misma época y protagonizado por el
mismo obispo muestra a los feligreses laicos de Gualeguay (actual Provincia de Entre
Rios) en la defensa de su santo patrono tradicional, que ellos mismos han elegido, contra
las pretensiones del prelado de imponerles a San Sebastian, su protector personal.?’ En
ninguno de los dos casos cabe hablar de “religion popular”: en el primero es nada menos
que el cabildo eclesiastico el defensor de las practicas locales contra el intento de mono-
polizacion episcopal; en el segundo encontramos rebelados contra el obispo a vecinos de
las mas diversas condiciones sociales.

Si el anticlericalismo alcanzé mayor relevancia y difusion en el mundo catolico que
en el protestante no es sdlo a causa del desigual peso politico y econdmico de la Iglesia
Catolica y de las protestantes, sino debido al hecho de que la fisura entre clero y laicado,
Iglesia docente e Iglesia discente, esta sancionada en el catolicismo nada menos que por
un sacramento y ha sido objetivada en simbolos y practicas, desde el uso del habito talar
y la tonsura hasta el celibato eclesiastico y la prohibicion de las actividades “profanas” a
los clérigos. El monopolio de la gestion de los bienes de salvacion que propone esa fisura,
la sujecion de los laicos y la represion de las manifestaciones religiosas locales, son el
humus del que nace la contestacion anticlerical. Contestacion que no por casualidad es
caracteristica del cristianismo y en particular del catolicismo: el mensaje cristiano remite
a textos potencialmente criticos de la autoridad religiosa y del monopolio por parte de ella
de los bienes de salvacion.

Umbrales de secularizacion

Vetas de disidencia religiosa subterraneas afloran a la superficie toda vez que la de-
bilidad de los dispositivos de control coloniales lo permite. En una region marginal como
el Rio de la Plata, en zonas escasamente pobladas de sus vastas campaiias, la presencia
de las autoridades eclesiasticas y civiles es raquitica, irregular, intermitente, incapaz de
garantizar la vigencia de las leyes de la monarquia catolica. La geografia eclesiastica
coincide por lo general con la de los avances del poblamiento; la capilla primero, la
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parroquia después, surgen como consecuencia de la expansion territorial y demografica.
Pero el avance se realiza sobre el “desierto”, sobre inmensidades que es preciso recorrer
a caballo, donde una morada dista leguas de toda otra. La Iglesia en esas condiciones es
una “Iglesia de frontera” con caracteristicas propias.?? Alli la religién no brilla por su au-
sencia, pero las practicas estan sometidas a un escaso control y la socializacion religiosa
suele quedar reducida al “cumplimiento de Iglesia” que obliga a confesarse y comulgar
para la Pascua. A veces, ni siquiera eso. Las distancias y la escasa densidad de poblacion
dificultan el acceso al templo y difuminan el factor de la condena social de quienes in-
cumplen las practicas prescriptas. Sin embargo, esas condiciones explican s6lo en parte
el que las tasas de cumplimiento del precepto pascual sean bajas en algunas zonas: esas
“negligencias” son importantes en plena ciudad de Buenos Aires, donde en 1769 se crean
seis nuevas parroquias con el objeto de lograr un mayor control sobre las practicas re-
ligiosas de una poblacion que no cesaba de crecer. En una de esas nuevas parroquias el
cura detecta en 1770 “...Ciento y Catorce Almas, que no havian cumplido con la Iglessia
en aquel aflo, como lo havian acostumbrado por otros muchos los mas de ellos; estando
ignorantes de los Misterios necessarios, para Salvarse...”.” Quince afios mas tarde el
problema persiste: en 1785 los curas de San Nicolds y de La Piedad elevan las largas listas
de “los individuos desus respectivas Feligresias que en este afio no han cumplido con el
precepto de la Yglesia sin embargo delas repetidas reconvenciones”.** Ambos curas insis-
ten en la contumacia de los rebeldes. El de San Nicolas “advierte que dhas personas estdn
muchas veses requeridas” y “que el aflo pasado, y demas precedentes, jamas ha resultado
que alguno halla venido & cumplir con la Igl.a”. El de La Piedad suscribe afirmaciones
similares. Si a esa resistencia pasiva agregamos los no pocos casos de blasfemias y de
agresiones fisicas contra imagenes y sacerdotes, debemos concluir que nuestra imagen de
la sociedad colonial debe hacer un sitio a esa veta de irreligiosidad o de rebeldia religiosa
mal contenida por los mecanismos de control hispanos. Los estudios sobre la Inquisicion
no bastan, porque el porcentaje de casos que llegaron a sus tribunales es infimo en relaci-
on a los que quedaron registrados en otras instancias judiciales eclesidsticas y civiles.
Ello explica que la presencia del fenomeno anticlerical sea detectable muy tempra-
namente tras las revoluciones de independencia, aun antes de la década de 1820, cuando
el liberalismo conoce sus primeras formulaciones serias. Esta muy presente, por ejemplo,
en los ejércitos revolucionarios: el General José de San Martin tuvo que imponerle al que
lo acompaii6 en el cruce de los Andes un reglamento que castigaba con la pena de muerte
y con mutilaciones horrendas a quienes atentasen contra simbolos religiosos o contra
sacerdotes. Se lo advierte también en el teatro: en el Rio de la Plata insurrecto se pusieron
en escena obras como E! triunfo de la naturaleza de Vicente Pedro Nolasco da Cunha,
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Cornelia Bororquia de Luis Gutiérrez o La muerte de Socrates, atribuida a Voltaire, de
alto — a veces altisimo — voltaje anticlerical.

La disidencia religiosa que estaba presente in nuce en las rebeldias inorganicas del
periodo colonial adquiere consistencia en el marco del primer umbral de secularizacion
que abren las revoluciones. El contexto post-revolucionario confiere a esa contestacion la
legitimidad de que hasta entonces habia carecido. El proceso de cambio estructural -poli-
tico, econdémico y cultural- legitima las posturas criticas hacia el clero, hacia la Iglesia y
tal vez hacia la religion, y permite de tal modo su emergencia. En otros términos, no es el
liberalismo quien crea o introduce el anticlericalismo en la Iberoamérica decimondnica;
no es en el siglo XIX que nace la contestacion de la autoridad eclesiastica sobre la base
del cuestionamiento de la idoneidad, la santidad y la fidelidad al Evangelio de quienes la
detentan. El proceso revolucionario independentista primero y la construccion del Estado
nacional después cobijan antiguos rencores porque encuentran en ellos un haz de discur-
sos eficaces para adaptar la religion al contexto de secularizacién que esos cambios inau-
guran. El “discurso liberal” decimondnico echa mano de esas vetas antiguas de protesta
para apuntalar un proceso politico, el de la construccion del Estado nacional, y un proceso
economico, el de la incorporacion de la economia local al mercado capitalista mundial.
Ambos procesos requieren de la formacion de una esfera publica y de una sociedad po-
litica auténomas del poder eclesiéstico, asi como de la liberacion de recursos — tierra,
capitales, mano de obra- necesarios para el desarrollo de una economia local capaz de
insertarse satisfactoriamente en el naciente mercado capitalista.

Los discursos anticlericales decimondnicos amalgaman lo antiguo y lo nuevo en En
un abanico muy amplio de posturas. En las décadas de 1820 y 1830 prevalecen las criticas
orientadas a desmontar los privilegios y autonomias de las 6rdenes religiosas defendiendo
su reforma por parte del gobierno y de la autoridad diocesana, a la que se considera que
los frailes deben ser sometidos. Esa veta suele combinarse eficazmente con otras dos: una
es la del recelo hacia la Santa Sede, que comienza por entonces a actuar en el continente
a través de representantes diplomaticos y de delegados apostolicos, en defensa de la au-
tonomia de la Iglesia local; otra es la denuncia del despotismo eclesiastico en discursos
sobre el pasado colonial que pintan con tonalidades sombrias la conquista de América y la
accion de instituciones represivas como la Inquisicion. En todos esos registros se reclama
velada y tal vez explicitamente la preeminencia de las autoridades religiosas locales — el
“clero ilustrado” — y de las civiles -sobre la base del patronato- por sobre las prerrogati-
vas de los regulares y de Roma. En las décadas centrales del siglo esos registros se ven
opacados por un antijesuitismo militante que se alimenta de la “batalla del jesuitismo”
que Edgar Quinet y Jules Michelet protagonizaron en Francia en 1843 y de textos de vasta
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circulacion como E! judio errante de Eugén Sue. En ninguno de estas variantes el anticle-
ricalismo dispara contra la religion, ni contra la Iglesia, ni siquiera contra el clero en si:
el blanco son los eclesiasticos “fanaticos”, acusados de defender la monarquia contra la
republica, el conservadurismo contra el liberalismo, el oscurantismo contra la ciencia, la
tradicion hispana contra el progreso al que estan destinadas las antiguas colonias ameri-
canas, el despotismo romano contra la libertad de la Iglesia local.

Tres modelos de secularizacion posibles surgen en este primer umbral y dan origen
a dos matrices de disidencia religiosa. Uno de esos modelos es el intransigente romano,
que niega que el patronato que reclaman los gobiernos patrios sea inherente a la soberania
y lo concibe en cambio como mera concesion pontificia. Propone al catolicismo como
religion oficial y a la Iglesia como “sociedad perfecta”, es decir, reconocida como enti-
dad juridicamente equivalente al Estado, que le debe su proteccion en tanto que estado
catolico. Los llamados “derechos de la Iglesia” son los que hacen a su independencia e
incluso a su superioridad frente al poder civil, tal como el alma es superior al cuerpo en
el ser humano individual. De alli su independencia respecto de la autoridad civil y su sola
sujecion a la Santa Sede. En este modelo los limites de la tolerancia son los que sefiala a
cada paso la prudencia: el Estado catdlico no puede reconocer el derecho a la libertad de
conciencia de los individuos, ni puede permitirles a las comunidades disidentes celebrar
el culto piiblicamente, sino imponerles el respeto de la religion oficial. Por qué seria éste
un modelo de secularizacion, si remite a una configuracion casi teocratica del poder? Por-
que a pesar de ello comparte el implicito supuesto de que la secularizacion es un dato de
la realidad que ha llegado para quedarse. La defensa de los “derechos de la Iglesia” impli-
ca que Iglesia y Estado son dos realidades no so6lo distintas, sino también necesariamente
diferentes. No se trata ya de la antigua distincion entre jurisdiccion civil y jurisdiccion
espiritual, sino de dos entidades separadas por una distancia que la Iglesia misma desea
conservar para salvaguarda de su independencia.

Otro modelo, heredero de tendencias galicanas antiguas reformuladas en clave re-
publicana, adquiere en algunos casos tonalidades josefinistas en concomitancia con la
construccion del Estado revolucionario: el catolicismo es reconocido como religion ofi-
cial y la Iglesia se reorganiza como un segmento religioso del Estado en construccion.
El patronato es concebido como inherente a la soberania del pueblo, no como concesioén
pontificia. La religion adquiere los matices de culto comunitario republicano. En la cate-
dral de Buenos Aires las banderas tomadas en los campos de batalla se cuelgan a lo largo
de la nave central durante los oficios religiosos mas importantes. El ciudadano hereda,
en este esquema, algunas de las connotaciones religiosas del subdito. El otro religioso
se identifica con el extranjero, a cuyas comunidades se confieren estatutos especificos
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de tolerancia civil que contemplan la autorizacion para celebrar el culto en sus propias
capillas, a veces a puertas cerradas, otras de forma publica. Adverso a las pretenciones de
la Santa Sede y sus partidarios, este modelo orientado a moldear la sociedad politica da
forma a una disidencia religiosa antirromana de gran peso en el primer umbral de secula-
rizacion, porque acompaia y apuntala la formacion del Estado.

Un tercer modelo gana espacios a partir de la década de 1820 y sobre todo en la
siguiente en medios intelectuales y politicos: es el de la libertad religiosa, que postula la
mas radical ruptura entre la figura del ciudadano y la del creyente. Iglesia y Estado son
dos entidades que no so6lo deben diferenciarse: deben ser, ademas, absolutamente inde-
pendientes entre si. La presencia de otras comunidades creyentes no puede sino beneficiar
al catolicismo, que en una situacion de “mercado desregulado” deberad esforzarse para
conservar la lealtad de sus fieles. La libertad de conciencia se conjuga con la paridad de
oportunidades para todos los grupos, con exclusion de aquellos que puedan socavar la
moral y las costumbres o debilitar la fidelidad politica debida al estado. En Buenos Aires,
en ocasion de las controversias en torno al tratado comercial con Gran Bretafia en 1.825,
el sacerdote Julidan Segundo de Agiiero escribe una serie de articulos andénimos en el
periodico El Nacional defendiendo las argumentaciones de la Carta sobre la tolerancia
de Locke, la neutralidad del Estado y la libertad e igualdad de todos los cultos. Adverso
al relativo monolitismo que en diferentes claves presuponen o postulan los dos modelos
precedentemente descriptos, este modelo liberal da forma a una disidencia religiosa an-
tiunanimista, orientada al desarrollo de una sociedad civil plural.

Estos tres modelos, estas tres matrices de pensamiento, suelen encontrarse en la prac-
tica combinados en diferentes proporciones en los discursos politico-religiosos del pri-
mer umbral de secularizacion. Los hombres publicos del siglo XIX suelen oscilar entre
el modelo galicano y el propiamente liberal. A menudo defienden el modelo galicano
para pensar las relaciones Iglesia-Estado — el plano de la sociedad politica —, mientras
expresan sus convicciones liberales en el terreno de la sociedad civil. A vces defienden
las prerrogativas romanas sobre la Iglesia catdlica local y denuncian el patronato como
anacronico, mientras promueven el reconocimiento de la libertad de conciencia indivi-
dual. Lo que ninguno pone en duda es la importancia fundamental de la religion para la
preservacion del orden social y a menudo la de la Iglesia como agente civilizatorio. La
religion, mds alla de las consideraciones teoldgicas, es imprescindible para “contener las
pasiones” y conservar intactos los lazos sociales, incluidos los familiares.

Los procesos de secularizacion obran de manera compleja sobre la religion, sus prac-
ticas, sus concepciones y sus autoridades. Decir que actian en detrimento de ellas puede
ser demasiado simple. Las nuevas esferas — la politica, la economia, la cultura, el cono-
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cimiento- se autonomizan de la religion, en el sentido de que pierden sus referentes sus-
tantivamente religiosos — por ejemplo, la figura del ciudadano pierde las connotaciones
religiosas que poseia la del subdito de la monarquia catdlica-. Pero ademas se conforma
una esfera propiamente religiosa que no existia en el Antiguo Régimen y que la relacion
dinamica con esas otras esferas secularizadas contribuye a modelar. En el plano institu-
cional, antes — cronologica y logicamente — que un enfrentamiento entre el Estado y la
Iglesia se verifica un proceso de construccion de la Iglesia por parte del Estado y de la
Santa Sede, a veces en consuno, otras en abierta discordia, pero con un objetivo similar:
la institucionalizacion y la centralizacion.

Lo que se denomina Iglesia en época colonial no es una institucion. Los historiadores
de la religion colonial utilizan a menudo expresiones como “Iglesia” o como “institucion
eclesiastica” de manera equivoca. En el periodo hispano el término “Iglesia” refiere en
primer término a una jurisdiccion espiritual distinta -pero no separada- de la secular, y
de ninguna manera a una institucion, sino a una pluralidad de corporaciones dotadas de
gran autonomia, s6lo aunadas por su sujecion en los papeles al Papa y en los hechos al
monarca. Suelen estar sujetas, ademas, a vinculos de patronazgo que las atan a determina-
das familias de la elite. La corona interviene activamente en las orientaciones teoldgicas
y pastorales y las familias lo hacen en la toma de decisiones en su calidad de patronas,
fundadoras o benefactoras. No existe un “sujeto Iglesia” capaz de establecer objetivos
propios, y estrategias para alcanzarlos, con independencia de la corona. Es la monarquia
la que establece a cada paso, y mas en el siglo XVIII que en los anteriores, los objetivos
y las estrategias de las diferentes corporaciones que actuan en la jurisdiccion espiritual,
que no constituye una esfera religiosa autdnoma. Los monarcas, a través de sus agentes
— virreyes, audiencias —, intervienen en las disputas teologicas y establecen la agenda
que han de respetar las autoridades eclesiasticas, a las que desde luego se consulta, pero
que carecen de la autonomia necesaria para que pueda afirmarse que integran una insti-
tucién — en el sentido de organizacion — Las familias que ejercen el patronato aportan
recursos — en dinero y en especies, en “vocaciones”, en administradores y sindicos- y
toman decisiones, controlan las cuentas y por supuesto tienen peso a la hora de elegir a las
autoridades. Un ejemplo entre tantos: el monasterio de las Catalinas de Buenos Aires, que
pertenecio al Dr. Dionisio de Torres Bricefio y a sus descendientes. Uno de ellos, Vicente
Morén, hablaba de “mi combento” al referirse a la comunidad.?® Y tenia razon, porque el
control no era sélo nominal: la familia tenia derecho, por ejemplo, a elegir a algunas de
las religiosas.?’ Los historiadores han heredado del siglo XIX una concepcion de las rela-
ciones entre poder secular y espiritual marcado por las disputas entre Estado e Iglesia de
la segunda mitad de esa centuria, cuando los primeros trabajos historiograficos referidos
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al tema proyectaron hacia atras esos conflictos con el fin de conferirles una genealogia
que los explicase y un pasado que legitimase las posturas de su presente.?®

En el siglo XIX la autonomia de las esferas que se estan secularizando depende de la
constitucion de una esfera religiosa y de una institucion que la administre. Las reformas
eclesiasticas que tienen lugar en algunas areas del antiguo imperio obran en ese sentido.
La tendencia es a reducir a la unidad la pluralidad de poderes eclesiasticos coloniales,
colocando a la cabeza de una institucion centralizada — ahora si — al ordinario diocesano,
a cuya autoridad por lo general se someten los conventos masculinos y femeninos, las
cofradias y hermandades, las instituciones de caridad y de ensefianza y otras. Se delimita
una esfera de accion para la religion, despojandola del caracter ubicuo que poseia en
época colonial, y se la institucionaliza, a menudo en estrecha dependencia del Estado en
proceso de conformaciéon. Roma comparte ese afan institucionalizador, pero cuestiona el
esquema patronal heredado de la colonia. Cuando la Santa Sede irrumpe en la vida ibero-
americana en las décadas de 1820 y 1830, encuentra en algunos casos el trabajo hecho y
el conflicto se entabla con el poder civil en torno al problema del patronato, no en relacion
a las antiguas autonomias, que ya no pueden seguir siendo defendidas. Hay entonces un
tacito acuerdo entre poder politico local y poder romano en torno a las conveniencias
de la centralizacion; lo que se discute es quién controlara la institucion asi conformada.
La disidencia religiosa antirromana y antiunanimista apuntalan estos procesos complejos
en los que estan en juego el lugar que han de ocupar lo sagrado en la vida colectiva, los
margenes para la accion del clero en sus diferentes expresiones y del Estado en sus varios
niveles — margenes delimitados por la acusacion de “indebida injerencia”, oportunamente
esgrimida —; las formas, los canales y los &mbitos de colaboracion entre esferas relativa-
mente autonomas; la definicion y el lugar del “otro religioso”. Por otra parte, la institu-
cionalizacion de la Iglesia implica su separacion, su autonomia respecto de las familias
de elite que hasta entonces incidian en la via de “sus” conventos, hermandades, santua-
rios, parroquias. La centralizacion es, en este sentido, expropiacion, no tanto de bienes
cuanto de funciones: Iglesia y sociedad se diferencian progresivamente. En adelante las
familias de elite podran ser donantes y benefactoras de instituciones religiosas que ya no
seran “suyas”. Esta escision entre Iglesia y sociedad constituye un factor de primer orden
para comprender el anticlericalismo del siglo XIX, enemigo de un clero y de una Iglesia
crecientemente alejados, irreconocibles, encerrados en normas y codigos cada vez mas
opacos hacia el exterior.

Puede concebirse un segundo umbral de secularizacion a partir de los procesos de
laicizacion a que da lugar la construccion de Estados nacionales a partir de la década de
1870 y principalmente en la de 1880. Se pone el acento ahora en otro aspecto de la secula-
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rizacion: el de la laicizacion entendida como emancipacion de las instituciones politicas y
civiles respecto de las instituciones religiosas. La construccion de un orden laico implica
la formulacion de valores, convicciones y utopias de caracter secular, capaces de propor-
cionarle una legitimidad propia sobre la base de ideas de la trascendencia desprovistas de
caracter confesional.

Este segundo umbral conlleva un nuevo modelo de secularizacion, al tiempo que la
disidencia religiosa adquiere tintes anticlericales mas vastos. El nuevo modelo combina —
a veces de manera inestable y oscilante — un registro laicista, centrado en una fidelidad al
Estado nacional que adquiere connotaciones trascendentes, con la defensa a ultranza de
la libertad religiosa en sentido cosmopolita. La pluralizacién del campo religioso se con-
cibe como una necesidad tan perentoria como la construccién de un Estado laico que ha
de ser neutro pero a la vez eficaz en la tarea de proyectar la nacionalidad hacia un nuevo
horizonte de trascendencia, el del progreso cientifico.

En un articulo animado por un optimismo desarmante, el periddico argentino La
Republica pinta en 1870 al siglo XIX “rodeado de la humanidad entera que le aplaude y
bendice” y a la ciencia moderna “rodeada de todos los atributos de una santa de la vieja
leyenda — la palma de la paz oprimida contra el corazon y la aureola luminosa en torno
de su noble cabeza”. La transferencia de sacralidad es clara, el lenguaje y los simbolos
de la religion se funden en un molde secular: “si los libros apocalipticos hubieran de
interpretarse alguna vez de nuevo por nuevos Santos Padres, los futuros Leibnitz, tal vez
encontrarian el simbolo de la ciencia moderna en aquella mujer vestida de luz, coronada
de estrellas, que huella al dragon negro y mal intencionado”.? Abocada al sagrado com-
bate por el progreso, la ciencia adquiere la figura de la Inmaculada Concepcion y aplasta
al “dragon negro” empefiado en retrotraer la civilizacion decimononica a las tinieblas
medievales.

En este segundo umbral de secularizacion la tradicion regalista defensora del patro-
nato tiende a veces a opacarse y tal vez a sacrificarse en las aras de un Estado relativa-
mente neutro, mientras cobra mayor peso el discurso plenamente liberal de la libertad re-
ligiosa como derecho individual y la pertenencia a las Iglesias como eleccion voluntaria.
La religion se reorganiza: se transfiere a la lealtad patridtica, al culto laico de la ciencia,
a la defensa de la autonomia individual, a la identidad de clase. En defensa de esta auto-
nomia se despliegan los mas encendidos ataques contra las “ingerencias” del clero en la
vida personal y familiar. De alli que sea inevitable el choque con un catolicismo que en su
formulacion tridentina ha reafirmado la idea de que la salvacion humana requiere no sélo
de la fe sino también de las obras y que por ende se ha propuesto a si mismo como espiritu
tutelar de la moralidad personal y colectiva. Del siglo XVI al XIX la confesion catélica
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ha ido poniendo el acento, de manera creciente, en los aspectos morales de su prédica, no
sin el beneplacito de los poderes civiles, que han favorecido esa tendencia en la busqueda
de una adaptacion funcional de la Iglesia a los requerimientos de la construccion de la ci-
duadania y de las necesidades que impone el disciplinamiento social. Pero en el segundo
umbral de secularizacion el Estado laico se considera capaz de ofrecer una moral también
laica, inspirada en valores seculares como la lealtad a la patria o el progreso cientifico de
la humanidad. La laicidad se considera capaz de crear su propio cielo. La dualidad de de-
rechos — civil y candnico — que persiste en la regulacion del orden colectivo en los paises
catolicos resulta insostenible; las “intromisiones” del clero en la vida publica colectiva o
en la vida familiar se consideran intolerables.

La critica de las ordenes religiosas, del “jesuitismo”, de las “ingerencias indebidas”
de Roma en la vida eclesiastica local, es decir, la denuncia de los “malos clérigos”, deja
paso a un cuestionamiento mas general del clero como intermediario entre la tierra y el
cielo y como detentor del monopolio de los bienes de salvacion. De alli que cobre tal
fuerza la critica de la confesion como practica religiosa. Es sencillo —advierte Bourdieu
— el paso de la denuncia de la mundanidad de la Iglesia y de las costumbres corrompidas
del clero — sobre todo de la altas dignidades eclesiasticas — a la contestacion del sacerdote
come administrador de la gracia sacramental y a las reivindicaciones de una democra-
tizacion total del “don de la gracia”. Por ejemplo, a la supresion de la intermediacion
eclesiastica con la substitucion de la confesion, y de las compensaciones que la Iglesia
tiene el derecho de imponer al pecador como detentora del monopolio del sacramento de
la penitencia, por la expiacion voluntaria.*

El confesionario se denuncia como espacio en el que las mujeres y en particular
las nifias sufren la influencia maligna del clero. El cura accede a cuanto ocurre puertas
adentro en la familia para intervenir en la vida privada, tal vez para dividir a padres e
hijos, para sembrar la discordia entre los esposos. De alli que las denuncias de casos de
solicitacion esté a la orden del dia. En el nimero del 20 de febrero de 1896 de La voz de
la mujer. Periodico comunista-andrquico, aparece un relato firmado por “Luisa Violeta”
en el que se expone el relato supuestamente autobiografico de un caso de solicitacion en la
parroquia de La Piedad de Buenos Aires. El articulo exhorta a los padres a que eviten que
sus hijos asistan a la iglesia y sobre todo al confesionario, donde “esos infames buscaran
de corromperlos y hacerlos servir de pasto para sus libricas pasiones”. Asi lo demuestran
el relato de “Luisa Violeta” y el caso que recientemente ha tenido lugar en la iglesia de
San Ponciano de La Plata, donde el “bandido de sotana” viold en su celda a dos nifias
“de cortisima edad”. Abonan la idea otros casos similares que la autora cita en el nimero
5 del 15 de mayo. El confesinario es el instrumento que los curas —“asquerosos reptiles”,

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 157-178, jul. 2008 173



Roberto Di Stefano

“bandidos, ladrones y asesinos protegidos por sus hermanos la Autoridad 'y el Gobierno™-
utilizan para sacrificar a las mujeres “en aras de sus apetitos carnales” en nombre de Dios,
del perdon “y de tantas otras farsas que ellos han inventado para cometer impunemente
sus fechorias”. En lugar de asistir a la iglesia y al confesionario las nifias deben estudiar la
cuestion social. Asi comprenderan que la anarquia “es la unica idea verdadera de la eman-
cipacion proletaria, en donde desapareceran todas las injusticias sociales y empezara una
nueva era de paz, armonia, libertad, progreso y amor” 3!

En 1919 el periodico Germinal, 6rgano del Centro Socialista de Santa Rosa, por en-
tonces Territorio Nacional de La Pampa, publica el articulo anénimo “El confesionario”,
en el que se intenta responder a la pregunta de “;Qué rol desempefia esa jaula especie
de garita que la Iglesia llama Confesionario...?”” La primera respuesta es que la practica
de la confesion auricular no tiene ningun tipo de asidero en las Sagradas Escrituras. Pos-
teriormente “notando la Iglesia cierta indiferencia entre sus adictos, y temiendo que sus
crimenes fuesen descubiertos y con ellos perdiera su soberania, establecié la confesion
practica en abierta oposicion con el buen sentido y con la doctrina de Cristo”. Nueva-
mente el confesionario sigue vinculado a la mujer como canal del clero para lograr la
division y el control de la familia. La historia demuestra que por medio de la confesion
el clero se apoder6 de la voluntad de la mujer, cuya naturaleza mas impresionable que
la del hombre, horrorizada al escuchar los terribles sufrimientos a que se exponian en el
infierno los incrédulos, confesaba cdndidamente los secretos del hogar, traicionando la fé
de su esposo; y engatusada por las promesas falaces de esos verdugos, caian en la celada
que le tendian y entregaban su inocencia y su entera familia a la Iglesia que hacia de ellas
lo que mejor le convenia.

(Por qué “esa jaula” se encuentra siempre “en el rincon mas solitario de la casa de
Dios”?: no es la voluntad de impedir que los indiscretos puedan observar o escuchar la
confesion del projimo, sino la de ocultar la “blasfemia horrenda” del

...rubor que cubre las mejillas de las beatas que alli acuden en busca de palabras conso-
ladoras a sus amores perdidos. Para que ninguno pueda notar la palidez y la vergiienza

que cubren el rostro de esas tiernas niflas que salen espantadas de esa garita pestilente
donde un hombre cinico acaba de ensefiarle el camino del mal.®

La hipocresia y la inmoralidad del clero se contraponen a la moralidad de los hom-
bres que construyen la nacion, el futuro igualitario y el progreso. En esta perspectiva los
matices se desdibujan y el enfrentamiento se polariza entre una laicidad y una religion
que discursivamente resultan incompatibles y excluyentes, aunque en los hechos com-
partan una serie de valores. El temor de los riesgos de un excesivo cosmopolitismo y de
la accion de los “maximalistas” permitird en breve advertir y poner de relieve ese acervo
compartido.
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Pero antes de que ello ocurra, la polarizacion permite que la protesta anticlerical ad-
quiera, en algunos casos al menos, ribetes de violencia sacrofoba hasta entonces descono-
cidos. En Buenos Aires el crescendo de la oposicion entre catolicismo y anticlericalismo
-convencidos ambos de estar librando una guerra en la que esta en juego la salvacion de
la humanidad - se confunde en 1874 con las lides politicas tras la fallida revolucion del
Bartolomé Mitre contra el gobierno nacional presidido por Nicolas Avellaneda, a cuya
gestion se acusa de connivencias con el clericalismo. El arzobispo Leon Federico Anei-
ros, figura muy discutida por la opinidn publica liberal, milita en las filas del oficialismo y
ocupa una banca como diputado nacional. Esa coyuntura politica altamente conflictiva se
enrarece ulteriormente por la decision del arzobispo de devolver la iglesia de San Ignacio
a los jesuitas y a los mercedarios su antiguo convento, lo que suscita no pocas resistencias
incluso dentro del clero. En la segunda mitad del afio la agitacion anticlerical se intensifi-
cay el 28 de febrero de 1875 tiene lugar un mitin organizado por logias masonicas y otras
asociaciones, como el Club Universitario, el Club General Belgrano y el Club Clemente
XIV — de elocuente denominacion-. Stibitamente, enardecida por la artilleria pesada de
los discursos de los oradores, la multitud deja el teatro y se dirige a la Plaza de la Victo-
ria — hoy Plaza de Mayo —, donde se desencadena un ataque contra el palacio arzobispal
al que siguen el perpetrado contra la iglesia de San Ignacio y finalmente el saqueo e in-
cendio del Colegio del Salvador. Los detenidos acusados de participar de los hechos son
mayoritariamente argentinos —no extranjeros, como buena parte de la prensa de la época
sostiene- y de extraccion social humilde.®

La violencia sacréfoba se vuelve a manifestar en la historia argentina en diferentes
momentos. En 1880 es asesinado en Buenos Aires el sacerdote Tomas Pérez y en Santa
Fe un grupo de estudiantes agrede al obispo José Maria Gelabert.* En 1901 es saqueado
y profanado en esa misma provincia el Santuario de Nuestra Sefiora de Guadalupe.*® En
1919, durante los disturbios de la Semana tragica, son agredidas varias iglesias de Buenos
Aires.*® En 1955 las tensiones de larga data entre la Iglesia Catolica y el gobierno de Juan
Domingo Perén derivan en conflicto violento, con el saqueo e incendio de las iglesias
del centro de Buenos Aires. La polarizacion que introduce el segundo umbral de secula-
rizacion crea, en esas coyunturas, condiciones favorables para que las expresiones mas
radicales del anticlericalismo, nutridas por el aporte de diferentes tradiciones, se mani-
fiesten como acciones colectivas de violencia ritualizada. En 1874 los atacantes agreden
el palacio arzobispal, contiguo al templo catedralicio, sin que éste reciba una pedrada. En
el trayecto que recorre luego la columna de manifestantes hasta el Colegio del Salvador
tampoco atacan otras iglesias muy cercanas: pasan a dos cuadras de San Miguel, a una
de San Nicolas y a dos de La Piedad, todas iglesias en manos del clero secular. Si hay en
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cambio un intento de ataque a la parroquia de San José de Flores, porque se encuentra
en ella el arzobispo. En sintesis, la agresion se dirige contra las autoridades y 6rdenes
involucrados en el conflicto: el arzobispo, los jesuitas, los mercedarios. También contra
simbolos que para los atacantes son emblematicos de la “opresion clerical” y del “jesui-
tismo”: oramentos litiirgicos, confesionarios, y sobre todo imagenes, especialmente las
caracteristicamente jesuitas como el Sagrado Corazdn y los santos de la Compaiiia —San
Ignacio, San Francisco Javier-, contra las que embisten con particular safa.

Un protagonista de los enfrentamientos entre catdlicos y peronistas de 1955 recuer-
da que el domingo precedente a los incendios un grupo de militantes peronistas agredio
verbalmente a los jovenes catélicos que custodiaban la catedral acusandolos de “fariseos”
y amenazandolos con expulsarlos del templo como Jesus habia hecho con los mercade-
res*’. Tampoco en esta ocasion las iglesias son agredidas sin una determinada logica: los
templos incendiados son los del centro de la ciudad, identificados con el “catolicismo oli-
garca”, mientras las parroquias de los barrios salen indemnes a la furor del “cristianismo
peronista”.

Aunque ambos episodios estan estrechamente relacionados a conflictos politicos,
requieren de un estudio de sus connotaciones religiosas para ser correctamente compren-
didos. El estudio de la disidencia religiosa y de la secularizacion exige una mirada que
exceda los marcos estrechos del analisis politico y de los enfrentamientos entre Iglesia y
Estado, entre masoneria e Iglesia, entre clero protestante y clero catdlico, que se revelan
conflictos mas puntuales, menos estructurales de lo que creemos si observamos la historia
de la disidencia religiosa en términos de larga duracion.
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PROTESTANTISMO E MODERNIDADE:
0OS USOS E OS SENTIDOS DA EXPERIENCIA
HISTORICA NO BRASIL E NA AMERICA LATINA

Resumo

O protestantismo construiu-se historica-
mente na relagdo com a modernidade,
seus pressupostos, enunciados, praticas e
conquistas. E preciso, a partir da historia
cultural e histoéria das religioes, buscar a
historicidade destes termos e os contex-
tos historicos dessa relagao. Discutem-
se autores que afirmaram a afinidade
entre protestantismo e modernidade. No
Brasil, deu-se o processo de implemen-
tagdo do protestantismo no contexto de
modernizagdo periférica, ao se constitu-
irem usos ¢ sentidos para a vivéncia da
fé reformada, através de agentes sociais
situados no campo religioso.
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Abstract

The protestantism was built historically
in the relationship with modernity,

its bases, principles, practices and
achievements. From the Cultural
History and the History of Religions, it
is necessary to search for the historicity
of these terms and for the historical
context of this relationship. There is a
discussion about the authors who stated
the affinity between protestantism and
modernity. In Brazil, there was a process
of implementation of protestantism in
the context of peripheral modernization,
when uses and senses to live the
reformed faith were constituted, which
happened through social agents from the
religious field.
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Introdu¢do

As reflexdes aqui apresentadas foram provocadas inicialmente quando da realizacdo
do simpdsio da CEHILA no ano de 2007, em Juiz de Fora, MG, ao discutir as relacdes
entre tradicdo e modernidade no campo religioso brasileiro. Desde entdo, decidi retomar
uma tematica por onde outros autores ja haviam passado, inclusive alguns cldssicos, mas
com a inten¢@o de contribuir de uma forma diferenciada e desde um ponto de vista do
contexto religioso brasileiro. Parti da constatagdo de que este debate ainda ¢é pertinente
hoje e se apresenta sob outras formas, exigindo do historiador a articulag@o de instrumen-
tal tedrico e metodologico que estabelega alguns deslocamentos no olhar e na analise.

O passo seguinte foi ouvir os pares ¢ as reagdes a respeito do texto, as quais, de
alguma forma, foram incorporadas nas reflexdes apresentadas no Congresso da ALER—
Associacion Latino Americana para el Estudio de las Religiones, em julho de 2008, em
Bogota. O produto final aqui apresentado pareceu-me ainda inacabado e com flancos a
serem explorados considerando as possibilidades de leituras e interlocutores. Isso porque
o protestantismo como objeto de analise historica no Brasil ainda estd iniciando seus
caminhos dentro do campo da historia das religides em didlogo com a histdria cultural e
suas abordagens.

Um dos flancos ainda abertos para anélise esta na possibilidade de termos uma histo-
riografia protestante no Brasil, ndo no sentido de um enquadramento apologético, mas de
um conjunto de obras e autores que t€m se preocupado com a historicidade deste movi-
mento religioso e que, a0 mesmo tempo, ocupe espagos de reconhecimento e legitimidade
no campo historiografico.

Por isso, antes de entrarmos propriamente na tematica central deste artigo, abriremos
uma janela para o debate sobre a historiografia protestante.

Historiografia Protestante

O termo historiografia nos remete a trés aspectos iniciais. O primeiro ¢ a existéncia
de um conjunto de obras historicas que mantém certa coeréncia e continuidade sobre um
determinado tema ou objeto, e cujo volume possui significado académico. O segundo esta
na sucessao de geragdes de pesquisadores que dialogaram entre si de alguma forma e que
perpassaram ndo somente informagdes e conteidos revistos, mas perspectivas teoricas e
metodologicas diferenciadas formando uma possivel linha interpretativa. O terceiro esta
na conquista de espago e posi¢do no campo académico, no caso da historiografia brasi-
leira, de visibilidade e legitimidade desta produc@o, manifestas em cita¢des, publicagdes,
participagdes em eventos.
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Ao identificarmos o que seria uma possivel historiografia protestante no Brasil, es-
tes trés aspectos ndo estdo contemplados na sua inteireza. As obras que compdem um
significativo acervo historiografico sobre o protestantismo sdo esparsas, fragmentadas
e descontinuas. Os seus principais pesquisadores necessariamente ndo dialogaram entre
si, ndo fizeram parte dos mesmos circulos intelectuais e caracterizaram-se alguns pelo
empreendimento pessoal isolado.

Por fim, o reconhecimento de uma historiografia protestante ou sobre o protestantis-
mo no Brasil ainda estd para se consolidar e conquistar sua maior visibilidade e legitimi-
dade no campo académico e historiografico. Trata-se de uma produg¢do ainda invisivel,
mas que desponta na medida em que produz textos e obras, ¢ ocupa espacos através de
simposios tematicos, grupos de pesquisa e mesas redondas em eventos académicos.

No entanto, ¢ possivel compreender a peculiaridade dessa historiografia a partir da
propria historicidade dessa producdo esparsa. Essa historicidade apresenta fatores que
justificam e explicam a natureza da historiografia sobre o protestantismo no Brasil. A
comegar pelo interesse tardio pela pesquisa sobre os evangélicos num campo religioso
historica ¢ hegemonicamente dominado pelo catolicismo e culturalmente marcado pelos
cultos afro, com suas caracteristicas marginais.

As religides evangélicas sempre foram diferentes das praticas encontradas nas reli-
gides tradicionais e fundadoras da identidade nacional, como o catolicismo e os cultos de
origem africana. Assim como os cultos afro-brasileiros, os protestantes foram marginais
ou marginalizados, mas sob outras condigdes historicas e sociais. No entanto, a visibi-
lidade e adesdo de setores das elites a esses cultos determinaram seu lugar de destaque
anterior na cultura, na midia e na propria academia. Os ramos protestantes estabelecidos
no Brasil constituiram modos de ser ou identidades sociais peculiares ante a cultura mais
ampla, geralmente de critica a manifestagdes tradicionais dessa cultura misturada com a
religiosidade sincrética ou hibridizada.

A importancia do estudo sobre as igrejas protestantes ou evangélicas ganhou maior
sentido e lugar no campo das ciéncias sociais nas Ultimas décadas, tendo em vista o seu
crescimento, sobretudo os pentecostais e os neo-pentecostais. A insercdo efetiva destes
no campo politico desde a constituinte de 1986 representou um novo tipo de ator politico
e social oriundo de uma religido periférica e minoritaria, mas que algava visibilidade com
forca através da midia televisiva e da mudanga das paisagens urbanas com seus templos
e catedrais.

O episodio do “chute na santa” num programa de televisdo em 1992 reacendeu pre-
conceitos e acirrou controvérsias que, ha muito, estavam presentes no cotidiano religioso
brasileiro, mas que ganharam notoriedade pela cobertura dada pela midia. Além disso, a
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presenca na paisagem urbana e rural de templos e outros prédios representaram mudangas
estéticas nessas paisagens no transcorrer do tempo.

Pretendo destacar obras e autores que podem ser considerados constituintes de uma
historiografia sobre o protestantismo no periodo das décadas de 1960 a 1980. Podemos
construir um quadro comparativo destas obras e autores. O conjunto dessas obras constitui
um primeiro estrato de textos formadores de uma historiografia sobre o protestantismo.

O periodo das décadas de 60 a 80 do século passado para o contexto evangélico re-
presentou profundas mudancas na sua configuracdo religiosa e institucional. As décadas
da redemocratizacdo traziam para a experiéncia evangélica oportunidades de expansdo
numérica e institucional, a afirmagdo das identidades denominacionais, a criagdo de uma
entidade representativa frente a sociedade e ao Estado (Confederagdo Evangélica do Bra-
sil - CEB) e a formagdo de uma intelectualidade propria e ecuménica.

Os reveses trazidos pelo golpe militar de 1964 redefiniram um quadro ideologicamen-
te plural do contexto evangélico. Este se configurava em parte nos discursos teologicos
progressistas que assimilava o instrumental analitico das ciéncias sociais e engajava-se
na militdncia em movimentos sociais, ¢ em partidos politicos. Mas esse contexto também
se configurava na pratica e nos discursos das liderancas, sediadas nos centros de poder
eclesiasticos e institucionais alinhados aos rumos da ditadura militar, e com uma teologia
fundamentalista.

Quadro 1 — Autores e Obras

Ano de Formacio Filiagcao Atuagao

Autor Titulo Publicacio | Académica Religiosa Académica

Henriqueta | Historia da Musica
Rosa Fernan- | Sacra Evangélica 1961
des Braga no Brasil

Doutora em | Igreja Congre- | Universidade
Musica gacional do Brasil

Historia das Assem- .
Igreja Assem-

Emilio Conde bléias de Deus no 1960 - - -
. bléia de Deus
Brasil

O  Protestantismo lgreja Refor-

- . Brasileiro — estudo Doutor em
Emile Léonard . . 1968 o mada da Fran- USP
de eclesiologia e Histéria
o : ca
historia social
Boanerges Protestantismo  no Igreja Presbi-
oanerg stantismo. 1973 | Teologo gre) ;
Ribeiro Brasil mondrquico teriana

O rotestantismo, .
p Igreja  Pres-

. . a magonaria ¢ a Doutor em T . Universidade
Davi Gueiros NQ .. 1980 o biteriana  do -
questdo religiosa no Historia . de Brasilia
. Brasil
Brasil
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Alexander Dun- Historia Docume.n- Doutor em | Igreja Meto- Unlvel.’mdade
. tal do Protestantis- 1984 N ] . Metodista de
can Reily . Historia dista do Brasil ~
mo no Brasil Sao Paulo
Graduagao

em Teologia

O Celeste Porvir — a Igreja Presbi- | Universidade

Antonio Gou- | . ~ Filosofia, . .
hnfomio ou inser¢do do protes- 1995 ¢ FHOSONA | o iana  Inde- | Metodista de
véa Mendonga . . Doutorado ~
tantismo no Brasil . pendente Sao Paulo
em Sociolo-
gia

Igreja e Estado no Historiador ¢ Igreja Refor- | Centro Evan-
Brasil holandés — 1986 Tedlogo mada Holan- | gélico de
1630-1654 € desa Missdes

Franz Leonard
Schalkwijk

Um trago dessa historiografia situa-se na preocupagdo comum com a explicacdo da
totalidade da historia do protestantismo ou de um ramo que o representava, tomado, as
vezes como padrdo histérico de todos os demais. Para esses autores, se o catolicismo
apresentava-se como uma unica igreja estruturada a partir da tradigdo, da hierarquia, dos
dogmas e dos sacramentos, a religido protestante, apesar de sua configuragio diversa,
também apresentava as mesmas caracteristicas de unidade.

Essa produgdo se caracteriza pela formagdo académica, em sua maioria, de doutores
com experiéncia de pesquisa efetuada com rigor metodolégico e acurada utilizagdo de
fontes documentais, em que todos os autores possuiam uma filiagdo religiosa protestante,
e, na sua maioria, os autores estavam vinculados a institui¢des de ensino superior.

A importancia em compreender historicamente o campo protestante esta na necessa-
ria avaliacao do grau de participag@o dessa religido no processo civilizador, bem como o
seu lugar no campo religioso e cultural mais amplo. Um reconhecimento em certa medida
tardio porquanto a producdo académica e literaria pouco enxergou a presenga evangélica
na cultura.

Esse reconhecimento redunda em estabelecer também o lugar ¢ o papel do protes-
tantismo — em sua complexidade eclesiastica, teologica e religiosa — na historia religiosa
brasileira. Basta lembrar que o catolicismo ibérico trazido e implantado no Brasil foi o
da contra-reforma, pois, conquanto tenha impedido qualquer penetragdo reformada no
periodo colonial, caracterizou-se pelo espirito reagente ao contexto europeu das guerras
religiosas entre protestantes e catolicos.

Neste sentido, a pergunta pelas relacdes entre o protestantismo e a modernidade re-
torna com relevancia, quando tentamos compreender o processo histérico de sua insergdo
e desenvolvimento no Brasil, considerando as peculiaridades deste processo.
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Protestantismo historico face a modernidade

Algumas questdes surgem ao considerarmos a tematica e o titulo. A primeira seria o
que entendemos por protestantismo historico. A segunda qual seria a vinculag@o do pro-
testantismo a modernidade, precisando-se definir o que seja o termo modernidade. E, por
fim, de qual protestantismo estamos nos referindo: o praticado na Europa e nos Estados
Unidos ou o latino-americano e brasileiro.

Cada uma destas questdes exigiria reflexdes especificas, pois elas retomam o neces-
sario exercicio de decifragdo dos sentidos das categorias utilizadas por nés historiadores,
muitas vezes tomadas como consagradas ou dadas como naturais. Em outras palavras,
nossa tematica evoca ao debate em torno dos proprios usos que os historiadores fazem
dos termos tomados como resolvidos ou naturais. Tal questao se coloca necessaria, bem
sabemos, pelo fato de que estes usos ja pré-definem entendimentos ¢ compreensdes que
condicionam qualquer conclusdo a posteriori.

Desde ja, portanto, proponho um caminho de retomada desta discussao ja realizada
por outros foruns, qual seja percebermos historicamente quais foram os usos da relacdo
entre protestantismo e modernidade, tanto quanto ou mais do que a relagdo em si. Trata-
se de uma tematica ja debatida com certa intensidade, mas o que aqui nos interessa ¢ a
mudanca das lentes através das quais se podem enxergé-la, um debate que atravessa a
historia cultural religiosa brasileira e se apresenta, em nossos dias, com outras formata-
¢oes e perguntas sobre a afinidade entre a fé evangélica e as modalidades do capitalismo
na América Latina e no Brasil.

Um dos caminhos para escapar dos condicionamentos que as nog¢des ja impdem ao
objeto esta na compreensdo da historicidade destes termos.? Entendemos que tanto pro-
testantismo como modernidade ndo foram entidades que pairaram acima das situagdes
sociais concretas, antes se mostraram através das institui¢oes, dos discursos, dos enuncia-
dos e dos agentes sociais.

Trata-se de marcos mais abrangentes que englobam realidades complexas. Valer-se
dessas palavras como totalidades histdricas continuas, substanciais e organicas implica
em ignorar a multi-dimensionalidade de processos social e historicamente engendrados.
Tanto quanto as contradi¢cdes inerentes aos acontecimentos, as possibilidades de suas
interpretagdes impdem critérios e rigores maiores por parte dos historiadores e de histo-
riadores da religido.

De um lado, temos uma corrente religiosa denominada protestantismo que se confi-
gurou no conjunto das mudangas e transformacdes culturais do mundo ocidental a partir
do século XVI. Ela se manifestou em diferentes espacos, temporalidades, segmentos,
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conjunturas, praticas, estratégias, discursos ¢ agdes por parte de agentes sociais distintos
e com distintas vivéncias religiosas e culturais.

Renuncia-se, aqui, ao ponto de partida que toma o protestantismo em sua totalidade
e unicidade, coeréncia e substancialidade, um movimento cuja esséncia trans-historica o
conduziu as formas historicas que se apresentam até hoje. Tanto quanto um deslocamento
teorico verifica-se um deslocamento metodologico no trato com o objeto de estudo.

O protestantismo nasceu na ruptura com o modelo de cristandade européia, catolica
e romana. Esse modelo de cristandade, entretanto, era relativamente homogéneo na sua
estrutura politica e eclesidstica, mas o cristianismo vivido no cotidiano era plural na sua
dindmica social, resultado do encontro de diferentes matrizes culturais e religiosas. O
advento da Reforma no século X VI acentuou e formatou uma nova conjuntura para esse
caldo cultural e religioso, hibrido e multicultural, forjado desde os séculos iniciais da
cristianizacdo definitiva da Europa entre os séculos VI e IX d. C.

A ruptura politica e teoldgica com um centro de poder eclesiastico mais europeu que
universal, a Igreja Catdlica Romana, detonou um processo de fragmentagdo permanente,
paralelo e concorrente com o processo de secularizagdo do ocidente. A Reforma cor-
respondeu aos anseios sociais da conjuntura da virada dos séculos XV e XVI, tanto das
massas como das camadas emergentes da burguesia e da aristocracia estabelecida.’

Por outro lado, nos deparamos com outro termo — modernidade — que néo se resume
a um projeto especifico e harmonico de civilizagdo, mas a um processo civilizatdrio per-
meado de contradi¢des, descontinuidades, inflexdes e manifestagdes complexas.* Falar
de modernidade nos remete ao exercicio critico relativo aos usos dessa no¢ao no passado
em distintas filiagdes, atores e lugares, quais sejam, a economia, a cultura, a ciéncia e a
tecnologia, o estado, a religido, os intelectuais, a literatura, além de outros campos.

Entendemos a modernidade como um conjunto ndo univoco de posturas, ideologias,
procedimentos, convicgdes, crengas e transformagdes, que moldaram, em parte, a cultura
ocidental, as quais constituiram uma ordem moderna favorecedora de setores produti-
VOs.

Portanto, a filiagdo entre os dois termos, por mais que estejam evidentes nos tltimos
séculos precisa ser matizada e retomada a partir de deslocamentos de como se coloca o
problema para a historia. Sobretudo, a compreensdo dos modos como os protestantes
construiram a sua religiosidade na sociedade brasileira insere reflexdes criticas das ma-
neiras como protestantismo e modernidade foram entrelacados.
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Dialética do sagrado na modernidade

Alguns autores afirmam a afinidade ontoldgica e genética desse protestantismo com
a modernidade e, conseqiientemente, com o capitalismo, sendo uma das forgas historicas
propulsoras desse sistema econdmico no ocidente. A énfase no individuo, a livre interpre-
tagcdo das escrituras, a autonomia das congregacdes, as teologias liberais ou as teologias
justificadoras das relagdes entre igreja ¢ estado moderno, o liberalismo do pensamento
econdmico, a ruptura com as tradigdes medievais, a confian¢a na razao iluminada pela
revelagdo foram elementos que convergiram para o advento da ordem moderna.

Outros elementos como a racionalidade litirgica e o enxugamento do mistério (sa-
grado ou mistico) por essa mesma racionalidade teriam contribuido para o processo de
secularizagdo engendrado no ocidente. A racionalidade econdmica teria recebido o influ-
x0 de uma ética particular calvinista a fim de proporcionar o devido acimulo primitivo de
capital, processo fundamental para o desenvolvimento do capitalismo®

Perry Anderson® reduziu o protestantismo a um movimento “politico de convulsiva
energia”, um rebaixamento social dos picos culturais atingidos anteriormente através de
figuras como Magquiavel, Michelangelo, Montaigne ou Shakespeare que nao deveriam
ser reproduzidos. A reforma foi um movimento politico de convulsiva energia, desen-
cadeando guerras e conflitos civis, migragdes e revolugdes na maior parte da Europa. A
dindmica protestante era ideoldgica, impelida por um conjunto de crengas ferozmente
ligadas a consciéncia individual, resistente a autoridade tradicional, devotada ao literal
hostil aos icones.”

A Reforma produziu seus proprios pensadores radicais, de inicio teologicos, depois
mais aberta e diretamente politicos: de Melanchthon ou Calvino a Winstanley ou Locke.
Foi uma insurrei¢do contra a ordem ideoldgica pré-moderna da igreja universal.®

Ernst Troeltsch’ compreendeu a participagdo indireta do protestantismo na configu-
racao da modernidade que obedeceu a processos anteriores ao advento da religido refor-
mada. Os efeitos imediatos do protestantismo aconteceram no ambito da religido que,
por sua vez, se estendeu a vida cultural de forma a plasmar essa dimensao, mas distinta
desta. Colocou o protestantismo como organico na modernidade, mas ndo como forca
criadora direta de suas formas e pensamentos. Num sentido mais efetivo esteve ligado
a esséncia religiosa do espirito moderno. Uma participagdo indireta na constituigdo da
modernidade.'

Essa leitura do protestantismo consagrada e reproduzida sem o devido cuidado e
critica precisa ser repensada, a partir dos processos historicos na sua dinamica complexa.
Nao estamos nos contrapondo ao pensamento weberiano que percebeu, com acuidade, as
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relagdes entre a racionalidade religiosa e as racionalidades econdmicas historicamente
engendradas. Estamos, outrossim, refletindo sobre as interpretagdes sedimentadas a partir
de leituras feitas em Max Weber.

Em primeiro lugar é preciso perguntar se Weber intentava responsabilizar unica e
diretamente o protestantismo pelo advento do capitalismo ¢ da modernidade. Ao invés
disso, Weber como historiador da cultura, percebeu as relagdes entre racionalidades das
distintas esferas da sociedade enquanto condigdo historica, ao se compararem as religides
em outras épocas e suas formas de vida economica. Ele aponta para um tipo comparativo
de historia cultural das religides.

Em relagdo a associa¢do imediata e mecanica entre protestantismo e capitalismo €
preciso atentar para duas afirmagdes de Fernandez-Armesto:

Se o protestantismo, no seu aspecto mais lucrativo, ndo era particularmente austero,
em seu aspecto mais radical era, no fundo, anti-capitalista. Os homens e levellers (ni-

veladores) da Quinta Monarquia, os Irmaos Moravios e os Shakers estavam longe de
disseminar a ética capitalista, em sua énfase na igualdade e nos bens comuns. (...).

O protestantismo, em suas formas mais radicais, tinha tanta probabilidade de se desen-
volver para o socialismo quanto de justificar o capitalismo. As primeiras comunidades
socialistas, arduamente constituidas pelos idealistas do século XIX, inseriram-se numa
longa historia de utopias provincianas criadas por fanaticos religiosos."!

Um dos movimentos mais dinamicos oriundos da Reforma, o anabatismo, precisa
ser identificado em sua historicidade ¢ em suas inadequagdes ao curso da modernidade e
ao proprio capitalismo. O historiador Christopher Hill apontou um conjunto de tradi¢cdes
populares na Inglaterra que conjugavam o ceticismo materialista, o anticlericalismo, a no-
¢do da presenga de Cristo em cada fiel e “a tradicao separatista de oposi¢do a uma Igreja
oficial, aos dizimos que sustentavam seus ministros e ao sistema de clientela”.!?

As doutrinas anabatistas foram abragadas na Inglaterra e na Suiga pelas parcelas mais
baixas da populagdo que alimentavam um “velho 6dio” contra os seus superiores. Os
separatistas formularam uma concepgao eclesiastica a partir do ambiente politico contur-
bado ¢ das tentativas de controle da ordem por parte dos grupos dominantes na sociedade.
As questdes politicas eram mediadas pelas questdes teologicas e vice-versa, tais como o
pagamento voluntario dos ministros ¢ a ndo separacdo deles para com a massa dos cren-
tes, a defesa da tolerancia, a repulsa a censura eclesiastica e a toda forma de jurisdi¢ao
eclesiastica, pouca importancia aos sacramentos tradicionais.

Esse radicalismo dos inimeros grupos separatistas arrefeceu-se com o tempo, tor-
nando as seifas mais distantes das questdes politicas e voltadas para si mesmas, enfim,
mais sectarias.'? Passaram a desempenhar um importante papel assistencialista aos pobres
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das suas comunidades, juntamente com um controle maior do comportamento individual
dos seus membros. “Os radicais ndo esperavam mais virar o mundo de cabeca para baixo:
competiam entre si, desesperadamente, a medida que iam se adaptando a esse mundo. As
seitas se tornaram sectarias”.!*

Em segundo, ¢ possivel perguntar se, historicamente, as formas de protestantismo
nascidas dentro da ordem moderna, ao invés de reafirma-la em seu destino secularizador,
estava contraditoriamente reduzindo o sagrado a um lugar onde essa mesma modernidade
nao poderia desfazé-lo. Em outras palavras, ante o processo inexoravel de secularizacao
sentido pelas varias esferas sociais, certas formas de cristianismo procederam a deslo-
camentos na dire¢do de garantir a permanéncia do sagrado numa ordem cada vez mais
anti-religiosa.

Mais do que manter uma tradi¢do contraria a modernidade, mas ao mesmo tempo in-
corporando seus instrumentos, a pergunta ¢ se, sob algumas formas historicas, religiosas
e culturais, a filiagdo a modernidade representou um processo de guarda de um nticleo
sagrado através dos mesmos mecanismos utilizados por essa modernidade. Tem-se, por-
tanto, uma dialética desse sagrado na ordem considerada moderna.

Dessa forma, compreende-se, por exemplo, o advento do pentecostalismo no inicio
do século XX. Nao sei se poderiamos tipifica-lo como moderno, pré-moderno ou pos-
moderno, mas tdo somente como a irrup¢do deste sagrado sob formas e circunstancias
diferenciadas. As camadas populares e empobrecidas dos centros urbanos, ressentidas
dos efeitos perversos dessa ordem moderna, tanto na esfera economica como na religiosa,
proporcionaram meios de se tornarem sujeitos a partir da propriedade de carismas, da ex-
periéncia direta com o sagrado e da construgao de outras identidades sociais e religiosas.
Ora, bem sabemos os desdobramentos anteriores do movimento pietista com sua énfase
nos sentimentos — idealista e romantico — criaram as condi¢des para o surgimento das
formas pentecostais.

O contexto formado com a chegada de imigrantes europeus aos Estados Unidos, a
criagdo das classes trabalhadoras na nascente industria automobilistica americana e os
preconceitos raciais e de classe compuseram com igual intensidade as tradigdes e vivén-
cias religiosas protestantes populares.

Uma terceira constatagdo dessa afinidade com a modernidade parte dos quadros te-
oldgicos e institucionais estabelecidos, sem dar conta das formas alternativas e mesmo
heterodoxas de vivéncias religiosas no protestantismo. Nesse sentido, as experiéncias his-
toricas de movimentos messidnicos e milenaristas de recorte protestante,'> o0 movimento
pietista com suas variantes e, principalmente, para ndés na América Latina e no Brasil, o
pentecostalismo apontam para essas vivéncias que ndo se enquadram de todo na afini-
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dade direta entre protestantismo ¢ modernidade. E possivel, no entanto, constatarem-se
projetos, discursos, organizag¢des e praticas como modernas, mas as vivéncias religiosas
apontam para outras dindmicas mais complexas.

A percepgao das contradigdes e dos contrapontos entre protestantismo e modernida-
de, mais do que as afinidades tidas como naturais, contrapde o pensamento de intelectuais
que pensaram o protestantismo dentro dessa mesma ordem moderna. O que queremos
dizer ¢ que, se ha afinidade entre protestantismo e modernidade ela ndo se da de forma na-
tural e congénita, mas a partir de construcdes historicas, religiosas e culturais especificas.
Por outro lado, o historiador — da religido e da cultura — precisa distanciar-se dessa natu-
ralidade dada e detectar as contradi¢des e as descontinuidades. Sendo assim, no interior
do pensamento de intelectuais podemos perceber reflexdes — historicamente elaboradas
— que auxiliam ou reforcam a idéia da afinidade e filiagao.

Quero destacar um deles, Paul Tillich,'® te6logo e filésofo, mas que, como cientista
social ou historiador, tomo-o como um intelectual do protestantismo. Na virada dos sécu-
los XIX e XX ¢ boa parte deste, Tillich, sendo herdeiro das tradigdes da filosofia alema,
articulou uma leitura do lugar desse protestantismo na modernidade. Alguns elementos
do seu pensamento apontam para a compreensao ndo mecanica da religido como institui-
dora da modernidade nos seus termos estritos.

Para Tillich — como para Weber e Troeltsch, entre outros — o protestantismo ¢ a reli-
gido da modernidade. E a religido do secular e da autonomia da cultura moderna: (...).
Isso resulta da origem comum do protestantismo ¢ do humanismo liberal nas correntes
renascentista e iluminista. Os dois movimentos exerceram uma influéncia tdo decisiva
na formagao da mentalidade moderna que Tillich chega a designar os quatro ultimos
séculos como “protestantes” ou “protestantes-humanistas”. Caracterizam-se pela luta

comum a favor da autonomia do sujeito humano racional e contra toda heteronomia ou
lei alheia.'

Higuet aponta para a alianga entre protestantismo e humanismo que resultou na iden-
tificagdo das estratégias comuns que tinham em resistir a aspectos culturais e religiosos
pré-modernos, e na conformagao de ideais burgueses de sociedade. No entanto, deixa-nos
a percepcao de que esse processo foi construido a partir de contextos historicos que pre-
cisam ser abordados criticamente nas suas descontinuidades.

No inicio, o protestantismo precisou de aliados para resistir as antigas autoridades. Aca-
bou fazendo alianca com o humanismo, que tinha primeiro repudiado. Aos poucos, a
critica autdnoma confundia-se com a critica protestante: na exegese biblica, na consci-
éncia historica, na educagdo, no progresso cientifico, no ascetismo intramundano e nas
atitudes ativistas. Pois o humanismo resistia as mesmas coisas que o protestantismo: os

“mitos de origem” que caracterizavam a era pré-protestante ou catélica e expressavam
o sentido das relagdes humanas com as poténcias originarias ou criadoras da natureza e
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da histéria. O humanismo revoltou-se contra o mito das origens em nome da humanida-
de auténoma e o protestantismo, em nome do espirito da antiga profecia e das doutrinas
da predestinag@o e da justificagdo. A dicotomia sujeito-objeto ¢ a perda do sentido da
presencga imediata das origens e das fontes criadoras da vida humana foram conseqiién-
cias ndo desejadas deste processo. A personalidade ¢ a comunidade se tornaram simples
coisas objetivas, perdendo o seu poder ¢ a sua profundidade intrinseca. A mesma coisa
acontecia com os produtos da tecnologia. O espirito da finitude autosuficiente — o espi-
rito burgués — passou a dominar até na religido. A humanidade burguesa apresentou-se
como a realizagdo da idéia cristd de humanidade. Aliado do humanismo, o protestantis-
mo ndo era mais que o aspecto religioso do capitalismo.'®

Além de percebermos as descontinuidades, na construgdo de categorias teologicas
como o principio protestante, Tillich o compreendeu em atuacgdo na histéria como o in-
fluxo para o incondicional e para a preocupagdo ultima que poderia ser negado pelas
proprias formas historicas e institucionais desse protestantismo. O que a Reforma havia
gerado estaria sendo negado com o desenvolvimento posterior do movimento reformado
nas suas expressoes institucionais. Tem-se uma suspeita das formas sociais e historicas
posteriores que ndo representariam mais a sua legitimidade inicial.

Na relagdo entre revelagdo e cultura Tillich trouxe a perspectiva de que a religido
encontra-se no centro da cultura. Este seria um dos elementos do seu pensamento que se
distancia do diagnostico comum do que sejam as relagdes entre religido e modernidade.
Ao invés de detectar o fim da religido no processo de secularizacdo, ele a percebeu no seu
centro, ndo sob a forma institucional que se torna demoniaca, mas como a experiéncia
com o incondicional presente na condi¢do humana denominada cultura."

Se a modernidade negou a religido, ela teve historicamente certas conformagdes re-
ligiosas que lhe deram sustentacdo. Por outro lado, se o diagndstico de Tillich procede,
a religido enquanto experiéncia com o sagrado na dita modernidade permaneceu num
lugar central, mas ndo pela via institucional. O que pretendemos apresentar ¢ a proposta
de uma dialética entre o sagrado e a ordem moderna, uma dialética que encontrou certas
configuragdes historicas nas vivéncias protestantes desse sagrado. Ao olharmos para a
historicidade das experiéncias religiosas e culturais, perceberemos outros matizes que os
colocados numa s6 perspectiva nas relagdes entre protestantismo e modernidade.

O historico do protestantismo

Dai, ser necessario refazer o foco de interpretacao do protestantismo como uma en-
tidade homogénea que se transfigurou historicamente em partes, blocos ou tipologias
(histdrico, pentecostal, carismatico, neo-pentecostal, etc). Ao invés de falarmos de pro-
testantismo historico, por exemplo, podemos inverter essa equacdo, mais do que um jogo
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de palavras, e perguntar pelo historico desse protestantismo e qual a sua relagdo com a or-
dem moderna. Dessa forma, a compreensao desse(s) protestantismo(s) com os discursos
da modernidade numa dada conjuntura histérica nos ajuda a perceber tais vinculagoes,
adesdes, rupturas ¢ distanciamentos.

Recortando ainda mais o olhar e inserindo uma pesquisa no contexto brasileiro como
demonstrag@o, como teria se constituido esse processo numa dada conjuntura de recom-
posicdo do campo religioso brasileiro que foram as décadas iniciais da reptblica (1889-
1910)?

Compreendemos que o campo religioso se re-configurou nas suas relagdes de forca
e hegemonias com o advento de uma republica laica, com a separagdo entre igreja e
estado e a ingeréncia da burocracia estatal na vida cotidiana dos cidadaos. Novos cultos
inseriram-se nesse cenario urbano mais complexo e os tradicionais assumiram formata-
¢oes diferentes. Referimo-nos aqui ao espiritismo, a umbanda e aos cultos afros menos
sincretizados ou hibridizados®.

Também a Igreja Catdlica preocupou-se em rearmar-se ante ao novo contexto de
secularizagdo e contesta¢do de suas verdades. Essa condicdo aliava-se ao fato dela estar
situada, ambiguamente, como forjadora historica dos valores sociais e culturais desde
os tempos coloniais e, agora, alijada do seu lugar central na esfera politica. As lutas por
representagdo e por classificacdo desse campo tornaram-se mais latentes, com a Igreja
Catolica deslocada, temporariamente, do centro do poder politico de onde sempre articu-
lou sua hegemonia religiosa e cultural !

Nao somente no ambito discursivo, mas as proprias acdes demonstraram o quanto
as formas de protestantismo estabelecidas no Brasil pensavam-se vinculadas a um movi-
mento inexoravel de moderniza¢do e modernidade. Dai pensar-se os usos do protestan-
tismo como aliado & modernidade, mais do que discutir sua vinculagdo substancial a essa
dita modernidade, assim como a necessidade de analisarmos os enunciados, as praticas e
as estratégias.

A exemplo disso, a palavra progresso enquanto enunciado e ideal de sociedade foi
reproduzido pelo protestantismo, a0 mesmo tempo ¢ de outros modos que outros seto-
res da sociedade contemporanea. As instituigdes evangélicas, as comunidades locais, as
liderangas religiosas, as escolas, os seminarios teoldgicos, os templos, as teologias, as
publicagdes, as posturas ou os modos de ser, enfim, funcionaram como ilhas de sentido
com suas identidades constituidas.

A oficialidade do discurso protestante oriundo das estruturas eclesidsticas e para -
eclesiasticas compunha-se de enunciados e de instrumentos afeitos & modernizacdo e a
modernidade, cujo destino seria o progresso econdmico, moral, cultural e religioso. Deu-
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se um processo que chamamos de protestantizacao, aqui colocado propositadamente em
relagdo e como contraponto a romanizagao catolica.

Compreendemos por protestantizagdo o conjunto de usos e apropriagdes dos enun-
ciados e dos instrumentos da ordem moderna, cuja finalidade era construir sentidos cul-
turais e religiosos para os fiéis e os futuros adeptos. A protestantiza¢dao foi o conjunto
de praticas ¢ de representagdes claboradas por agentes sociais no esforgo de ampliar os
espacos da religido reformada.

Os seus agentes principais no Brasil utilizaram tanto os enunciados como os meios
que a moderniza¢do dispunha. E isso para contribuir tanto para a reden¢@o das almas
como para o avango da civilizagdo dita moderna. A tecnologia e os meios de comuni-
cacdo estavam a servigo da evangelizag¢do, assim como as novas pedagogias estavam
afinadas com o avango do progresso material e da formagdo de uma sociedade constituida
de cidadaos cristianizados com os valores que pertenciam duplamente ao religioso e ao
secular.”

Estes agentes — missionarios, pastores, colportores,” professores, intelectuais, edito-
res, sociedades biblicas, tedlogos etc — conceberam estratégias de conquista de espagos
nessa conjuntura favoravel de expansdo. Tais estratégias voltavam-se para a dimensao
simbolica das representagdes nesse campo, afirmando que somente uma nova religido
afinada com a modernidade seria capaz de superar o catolicismo responsavel pelo atraso
cultural e tecnoldgico do Brasil. A religido catdlica devia ser superada por outra mais
dindmica e capaz de produzir um verdadeiro espirito nacionalista.

Ora, esse discurso so poderia ser possivel dentro do cenario formado pelo discurso da
modernidade. As linhagens institucionais desse protestantismo re-significaram a teologia,
a liturgia, a organizagao e a experiéncia religiosa para o ajuste necessario e estratégico na
luta por representagdo simbolica.

Nao estamos emitindo um juizo de valor acerca desse processo. Procuramos encon-
trar uma interpretag@o historica a partir dos proprios entendimentos dos agentes sociais
ou dos sujeitos protagonistas da protestantizagdo, num momento de re-configuragdo do
campo religioso e dos mecanismos de implementagdo da modernidade na sociedade bra-
sileira.

Dessa forma, uma escola ao lado de cada igreja representava a dupla estratégia de
conseguir adeptos e formar novos cidadaos, de evangelizar e de educar, de consolidar
espacos urbanos e introduzir valores morais, religiosos e seculares, de protestantizar e de
modernizar. Mudar o individuo através da conversdo e da educacdo era o ponto de partida
da modernizagdo da sociedade, a adesdo aos novos valores voltados ao trabalho, a ética e
a familia, além de instituir outras identidades sociais.
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As contradicoes e as descontinuidades

Mas ¢ preciso suspeitar da harmonia e da regularidade desse processo. O espaco en-
tre os enunciados e as praticas representa questdo fundamental para a histéria. Referimo-
nos ao curso das apropriagdes e re-apropriagdes efetuadas pelos adeptos em suas visoes
de mundo e em seus contextos de vida imediata.?* As variantes do tempo e das experién-
cias no cotidiano possibilitaram outras conformagdes da religiosidade evangélica, muitas
vezes distantes dos discursos oficiais.

O esforgo despendido para formar o(s) habitus® evangélico(s) numa sociedade como
a brasileira perpassou por reinvengdes de sentidos da fé reformada. O discurso, a liturgia,
a leitura, as relagdes comunitarias, a ética, os padroes de comportamentos ¢ as posturas
foram se sedimentando nao sem reveses e resisténcias, releituras e adaptagoes e, talvez,
nunca tenham se estabelecido de forma homogénea.

Dai ser necessario suspeitar da eficacia dessa afinidade entre protestantismo e moder-
nidade, da eficacia das estratégias elaboradas pelos agentes principais da protestantizacao
e dos resultados obtidos na vivéncia concreta da religiosidade. Por sua vez, a historia da
cultura e das religides refaz a questdo em torno da experiéncia historica dos protestantis-
mos nos contextos latino-americanos e brasileiro identificado por Jessé de Souza?® como
de uma modernidade periférica-.

Em outras palavras, a historia pergunta como se deram estes usos e sentidos da fé
reformada, distante temporalmente de sua matriz do século XVI, numa conjuntura de
modernizagdo periférica. Pois, o que aqui tivemos, na América Latina ¢ no Brasil, ndo foi
nem protestantismo nem modernidade nas suas expressoes historicas tipicas européias.
Enfim, resta-nos perceber a historicidade das a¢des da experiéncia religiosa ¢ cultural,
mais do que partirmos de categorias prontas e dadas acerca do protestantismo ¢ da mo-
dernidade.

Notas

* Doutor em Historia, Professor do Departamento de Historia da UFMA-Universidade Federal do Ma-
ranh@o.

! Texto apresentado no XII Congresso Latino Americano Sobre Religion y Etnicidad: Cambios Cultura-
les, Conflicto y Transformaciones Religiosas, no Simposio: Protestantismo y Realidad Latino-americana,
promovido pela ALER — Associacion Latino Americana para el Estudio de las Religiones. Bogota, julho
de 2008. Ver também: MENDONCA, Antonio Gouvea & VELASQUES FILHO, Précoro. Introducdo ao
protestantismo no Brasil. Sdo Paulo, Loyola, 1990. MENDONCA, Antonio Gouvéa. O celeste porvir — a
insercdo do protestantismo no Brasil. Sdo Paulo, Edims, 1995.
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2 Utilizo o termo historicidade a partir de DOSSE, F. A historia. Sdo Paulo, EDUSC, 2003.
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RELIGIAO E MAGIA NA OBRA
DOS INTELECTUAIS DA UMBANDA

Resumo

Este artigo tem como objeto de estudo a
umbanda, mais precisamente a presenca
da magia nas racionaliza¢des religiosas
de seus intelectuais, na primeira metade
do século XX. A presenca da magia

na obra dos intelectuais umbandistas

¢ discutida a partir da sociologia das
religides tributaria de Max Weber. A
presenga simultanea de exegese religiosa
e magismo nas fontes aqui trabalhadas
(obras doutrinarias dos intelectuais e
dirigentes umbandistas), provoca-nos a
pensar a religido para além das oposigoes
(como religido versus magia) a partir das
quais, durante muito tempo, a sociologia
das religides marcou posi¢do. Propomos
uma reflexdo, justamente sobre a possi-
bilidade de transpormos essas oposigoes,
a partir da contribui¢do da reflexao
weberiana.

Palavras-chave
Umbanda; Magia; Religides Meditnicas.

Artur Cesar Isaia®

Abstract

The object of the present article is

the study of umbanda, more precisely
the presence of magic in the religious
rationalizations of their intellectuals,

in the first half of the XXth. Century.
The presence of magic in the work of
umbandist intellectuals is discussed
from the point of view of sociology of
religions, tributary to Max Weber. The
simultaneous presence of the religious
exegesis and the magicism in the sources
herein studied (doctrinaire works of
umbandist intellectuals and guides),
incites us to evaluate religion as beyond
the oppositions (like religion versus
magic), from which, for a long time, the
sociology of religions has marked its
position. We propose a reflexion exactly
about the possibility of bridging over
these oppositions, from the contribution
of the Weberian reflexion.

Keywords
Umbanda; magic; mediunistic religions.
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Introdu¢do

Em seu estudo classico sobre a umbanda no Brasil, Renato Ortiz' analisa a afirmagao
da mesma na sociedade brasileira, a partir da no¢do weberiana de legitimidade racional.
Em Max Weber, a id¢ia de legitimagao aparece intimamente ligada as formas de domina-
¢do: racional, tradicional e carismatica. Ortiz vai dedicar o seu trabalho a analise da legi-
timacao da umbanda em uma sociedade urbana e de classes, inserida em um capitalismo
relativamente recente. Sua analise vai privilegiar as estratégias capazes de aproximar a
nova religido de exegeses teoldgicas ¢ de um processo de burocratizagdo o mais proximo
possivel das religides cristas:

A analise da religido umbandista nos permite distinguir dois movimentos secularizado-
res complementares: a racionalizagdo da empresa sagrada umbandista, ¢ a racionaliza-
¢do das crencas e praticas religiosas. Pode-se comparar o primeiro movimento a passa-
gem da mentalidade dos capitaes de industria a mentalidade do manager. O dominio em
questao ¢ justamente aquele onde o espirito de calculo tem uma importancia primordial,
e a acdo deve ser regulamentada por um tipo de “racionalidade por finalidade”, segundo
a expressao de Max Weber. Vamos assim encontrar no seio da empresa umbandista ope-
ragdes do tipo codificacdo das crencgas e dos ritos, normatizagdo do produto religioso,
centralizagdo e burocratizag¢do do culto. Entretanto, estes elementos se vinculam estrei-
tamente a uma estratégia religiosa que enfrenta uma situacao de um mercado pluralista.

Como o manager, no exemplo das mentalidades capitalistas, os agentes religiosos de-
vem se organizar para afrontar uma concorréncia do tipo religioso.?

A quest@o que colocamos quando inquirimos as fontes escritas relativas ao processo
descrito por Ortiz ¢ o da especificidade desta legitimagdo, que, a principio, para Weber,
deveria ter como pressuposto a negag¢ao, tanto da ruralidade quanto dos vestigios magi-
cos. A presenga dos vestigios magicos opunha-se a formacao de uma religido ética, pro-
tagonizada por elementos oriundos de camadas privilegiadas da sociedade. Ora, as fontes
escritas da umbanda indicam que este empreendimento ético-racionalizante proposto por
Ortiz aos primeiros umbandistas ndo ¢ estranho ao convivio da magia. A magia aparece
nessas fontes, ndo como forga irracional oposta a obra dos intelectuais da umbanda, mas
justamente pensada, ela mesma sendo sujeita a um esforco exegético, o que, em um pri-
meiro olhar, pode parecer estranho a idéia de legitimidade racional weberiana.® O proprio
Ortiz reconhece esta presenga “atipica” as idéias de Weber ao mostrar que no bojo do
processo racionalizador da umbanda encontrava-se a “reinterpretagdo das praticas magi-
co-religiosas”, “numa dire¢do que inexiste para o pensamento weberiano”.* A partir desta
idéia, o que propomos pensar aqui ¢ a simultaneidade da magia e das racionalizacdes
éticas nas obras dos intelectuais da umbanda,’ assinalando possiveis caminhos teoricos
de abordagem. Para isso vamos partir de autores que advogam a oposicao religido/magia
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para, em um segundo momento, relermos Weber enquanto referencial analitico, procuran-
do nele, aprofundar a ultrapassagem entre ética religiosa e praticas magicas.

Para Renato Ortiz, “a morte branca do feiticeiro negro”, ou seja, o processo de legi-
timagao racional da umbanda provém de uma “inteligentsia” oriunda da cidade e que usa
o livro como forma basica de socializacdo ideoldgica. Refazendo o elo weberiano entre
racionalizagdo ¢ comportamento politico, Renato Ortiz vai defender que o processo de
legitimac@o proposto pelos setores intelectualizados e burocratizados da nova religido
vem acompanhado do projeto de uma dominacao racional. Assim esta legitimacao “ndo
sera mais a simples justificativa de um mundo, mas o exercicio de uma dominacao, no
caso racional, que tende a perpetuar as praticas religiosas”.® Até aqui, portanto, o uso do
esquema weberiano aparece na sua integralidade pelo autor. As peculiaridades no uso da
teoria weberiana para o estudo da umbanda surgem, para Ortiz, quando o mesmo constata
que as racionalizagdes dos seus intelectuais sdo racionalizagdes das praticas magico-re-
ligiosas afro-brasileiras. Na leitura weberiana de Ortiz as oposi¢des religido/magia longe
estdo de articular-se a uma oposigao estrutural entre modernidade e tradigdo, entre urbano
e rural. Ao contrario, para o autor, religido e magia, assim como modernidade e tradigdo
tenderiam a uma dialética de sobrevivéncia historica, marcada antes por ressignificagdes
do que por oposigdes estanques:

No dominio dos simbolos, o tradicional, longe de se transformar em moderno, esta-
belece, com este ultimo setor, relagdes bem mais complexas. Nosso estudo sobre a
umbanda recoloca o problema abordado pelo dualismo que considera as sociedades
latino-americanas divididas em dois setores estanques, sendo que um se desenvolveria
num ritmo mais acelerado do que o outro. Mesmo que a sociedade brasileira se urba-
nize, se industrialize e consolide sua divisdo em classes, observam-se na esfera cultu-
ral operagdes que ndo sdo meros reflexos da infra-estrutura. A ideologia umbandista
conserva e transforma os elementos culturais afro-brasileiros dentro de uma sociedade

moderna; desta forma existe ruptura, esquecimento e reinterpretagdo dos antigos valo-
res tradicionais.”

Para Ortiz, as fontes relativas a umbanda mascarariam a presen¢a da magia nas suas
racionalizagdes, através do que o autor identifica como uma “operacdo ideoldgica”, que
tentaria ocultar a presenga de algo julgado ndo moderno, nao religioso:

Apesar de a racionalizagdo dos valores religiosos se processar paralelamente a racio-
nalizagdo da empresa do sagrado, trata-se, entretanto de fenomenos diferentes. O me-
canismo de reinterpretagdo mostra a que ponto valores ndo seculares se confundem
com novos valores modernos. Consideraremos, por exemplo, a magia, caracterizada
nos trabalhos weberianos, como rural e tradicional. Vimos que na umbanda, a magia se
disfarca sob a forma de um novo discurso, cultivado e pseudocientifico. Nesse sentido
podemos afirmar que ela se torna mais eficaz, uma vez que é concebida nos termos de
um discurso socialmente legitimo. E claro que as praticas mégicas se transformam, mas
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sua esséncia permanece a mesma. Apesar da operagdo ideologica que se realiza para
distinguir a magia branca da magia negra, ndo resta duvida de que em nenhum momen-
to o elemento magico é colocado em questdo.®

Magia e Religies: nexos possiveis

Nos limites da sociologia tradicional das religides, herdeira de Durkheim, as abs-
tragdes ético-religiosas se opunham ao mundo magico, essencialmente afirmador da di-
mensao individual, em conflito com os valores sociais, internalizados pelos homens. Para
Durkheim haveria uma tensao entre, por um lado, os fundamentos religiosos, que tinham
origem na propria sociedade e a magia, vista como afirmagdo do individuo, portanto
como incapaz de colaborar na edificag@o do “nomos”. O mago estava em oposi¢do a todo
um sistema de crengas que tinha sua génese na sociedade. Para Durkheim as crengas,
religiosas ou ndo, provém da sociedade. Os fundamentos sociais da vida moral e sua
relagdo com a religido aparecem em Durkheim quando este mostra as semelhancas e as
peculiaridades entre as crengas coletivas religiosas e nio religiosas. Apds reconhecer a
semelhancas entre ambas, Durkheim chega a seguinte definicao de fendmenos religio-
s0s: “consistem em crengas obrigatdrias, unidas a praticas concretas que se vinculam
aos objetos destas crengas”.” Em outras palavras Durkheim mostrava as semelhangas ¢
peculiaridades entre a moral laica e as representagdes coletivas que faziam parte integran-
te do culto. A religido, que se mostrava como a forma abreviada de vida em sociedade,
opunha-se a atividade puramente individualizante do mago, em tudo avessa a no¢ao da
génese social da razdo, da moral, da cultura: “Se a razdo ¢ apenas uma forma de experi-
éncia individual, ndo existe mais “razdo”.'” Assim as representacdes coletivas “traduzem
antes de tudo estados da coletividade: dependem da maneira pela qual esta é constituida e
organizada, de sua morfologia, de suas institui¢des religiosas, morais, econdmicas, etc.”
Portanto, para o estudo da presenca ético-magica nas exegeses dos intelectuais da um-
banda, temos que recorrer a outro referencial analitico, ja que este opde religido e magia,
como o voluntarismo individual opde-se as coer¢des sociais.

Coube a um discipulo de Durkheim, Marcel Mauss, pensar a magia, ndo em oposi¢ao
a sociedade, como um componente anti-social, aético, mas totalmente integrada a nogao
de representagdes coletivas. Embora continue a tratar magia e religido como fendmenos
diferenciados, Mauss ja encarava a magia enquanto fato social. Neste sentido, Mauss
aproximava-se da analise de Lehmann, que, a partir da psicologia individual, explicava
a génese da magia a partir de percepgdes ilusorias, alucinatorias e estados emotivos de
excitabilidade:

Somos, portanto, levados a pensar que na raiz mesma da magia, ha estados afetivos,

198 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 195-214, jul. 2008



Religido e magia na obra dos intelectuais da umbanda

geradores de ilusdes, e que esses estados ndo sdo individuais, mas resultam da mistura
dos sentimentos proprios do individuo com os sentimentos de toda a sociedade. [...]
Mesmo nos ritos mais vulgares, que se efetuam maquinalmente, sdo sempre acompa-
nhados de um minimo de emogdes, de apreensdes e, sobretudo, de esperangas. A for¢a
magica do desejo ¢ tdo consciente que uma boa parte da magia consiste apenas em
desejos: a magia do mau olhado, a dos paes bentos, a dos eufemismos, a dos votos e,
em suma, quase toda a das encantagdes [...]

Admitimos, portanto, como Lehmann, que a magia implica a excitabilidade mental
do individuo, e que no descobridor de agua, por exemplo, desenvolve uma espécie de
hiperestesia. Mas negamos que o magico possa chegar sozinho a esse estado e que ele
proprio se sinta isolado. Por trdas de Moisés apalpando a pedra, ha Israel inteiro, e, se
Moisés duvida, Israel ndo duvida; por tras do pesquisador de nascentes que segue seu
bastdo, estd a ansiedade da aldeia em busca de agua. Para noés, o estado do individuo ¢
sempre condicionado pelo estado da sociedade. O que a teoria de um psicoélogo como
Lehmann nos explica, ¢ que parte da sociedade, na magia moderna, ¢ quase inteiramen-
te subconsciente.'!

Para Mauss, tanto a religido quanto a magia recorriam a ritos ¢ o rito, para Durkheim,
aparecia como uma pratica sempre relativa ao sagrado, sendo este sagrado sempre reme-
tido a sociedade. Tributario e critico de Durkheim, Mauss via, a0 mesmo tempo, a ma-
gia alicer¢ada na crenga, freqiientando a nogdo de sagrado (portanto, irremediavelmente
ligada a sociedade) e separada da religido pelas peculiaridades do seu rito. Em Mauss a
magia, como a religido eram fendmenos sociais. Religido, técnica e magia, coabitavam
socialmente, desenvolviam, a partir de suas peculiaridades, um parentesco social:

A magia s6 tem parentesco verdadeiro com a religido, de um lado, e as técnicas e cién-
cias, de outro.

Acabamos de dizer que a magia tendia a assemelhar-se as técnicas, 2 medida que se
individualizava e se especializava na busca de seus diversos fins. Mas, entre essas duas
ordens de fatos, ha mais do que uma similitude exterior: ha identidade de fungdo, pois
como vimos em nossa defini¢do, uns e outros tendem aos mesmos fins. Enquanto a re-
ligido tende a metafisica e se absorve na criagdo de imagens ideais, a magia escapa por
mil fissuras da vida mistica, onde vai buscar suas forgas, para misturar-se a vida leiga
e servi-la. Ela tende ao concreto, assim como a religido tende ao abstrato. Trabalha no
mesmo sentido em que trabalham nossas técnicas industriais, medicina, quimica, etc.

A magia ¢ essencialmente uma arte do fazer, e os magicos utilizaram com cuidado seu
“savoir-faire”, sua destreza, sua habilidade manual.'?

Se para Mauss, tanto a religido quanto a magia alicer¢avam-se e reiteravam-se em
ritos, o rito religioso continuava remetendo a algo a mais, inexistente na magia. Desta
forma o rito magico mostrava-se como auto-referente. Sua eficicia centrava-se em si
mesmo, ao contrario do rito religioso, sempre voltado para forgas que a sociedade acre-
ditava existir além do rito. Por exemplo, deuses a quem se ofereciam sacrificios e tinham
poderes reconhecidos pelos homens que os cultuavam. Aqui, Mauss parece ser tributario,
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ndo s6 de Durkheim, mas de Robertson Smith, que, antes fez a diferenciagdo entre rito
destinado aos deuses e ritos magicos, definindo os tltimos como aqueles que estdo a mar-
gem da comunhao da igreja, podendo hostiliza-la."* Apesar desta diferenciagdo, Mauss
vai mostrar a possibilidade da coexisténcia entre magia e religido, opondo-se a tese de
Frazer, o qual sustentava que a religido nascera dos fracassos da magia.'* Para Mauss, a
religido poderia conviver com ritos magicos, assim como a magia poderia estar impreg-
nada de ritos religiosos. Essa idéia também ja aparecia em Robertson Smith. Este tracava
um paralelo entre a forma como os hebreus viam seus vizinhos politeistas e a maneira
como os protestantes viam o catolicismo, como um culto eivado de supersticao, aspectos
magicos, que subestimava a conversdo interior.”* Vemos assim, que o diferencial buscado
por Mauss centrava-se exatamente no estudo dos ritos. E a partir do seu estudo que o
autor chega as diferenciagdes buscadas entre religido e magia. Se a proposta de Mauss
derrubava a oposigao entre religido, afirmadora da ética social e magia, afirmadora do do-
minio individual, continuava havendo o reconhecimento de diferentes objetos empiricos
e permanecia, portanto, o nosso problema inicial em relagdo a umbanda brasileira: nossas
fontes apontavam para um esfor¢o exegético no qual, ndo apenas a magia estava presente,
como se mostrava inseparavel da religido. A magia freqilientava o rito umbandista e este
era objeto de reflexdo das exegeses de seus intelectuais. Por exemplo, na obra de Jota de
Oliveira,'® a qual faremos men¢do mais adiante, o autor buscava um fundamento ético
para a figura do mago e da magia da umbanda, opondo-os ao que considerava o carater
aético do camdomblé.

Umbanda: a exegese da magia

A compreensao da magia na umbanda ¢ vista neste trabalho a partir de um “corpus”
documental especifico, formado por uma literatura publicada com o fim de demarcar os
principios rituais, morais e doutrinarios da religido. Livros de espiritualidade, de con-
dugdo dos trabalhos, de compilag@o de oragdes e “pontos” cantados, etc. Esta literatura
fez parte de um esforgo ndo s6 doutrinario, mas identitario, da umbanda em formagao. E
nesta literatura, que Ortiz vai identificar a origem do processo de racionaliza¢do da um-
banda, segundo a 6tica weberiana. Como Ortiz, Maria Isaura Pereira de Queiroz ¢ Paula
Montero!” insistiram na func¢do do livro e dos intelectuais como inerentes a umbanda.
Conforme ja nos referimos em trabalhos anteriores, ndo consideramos a obra dos inte-
lectuais da umbanda e, portanto, essas fontes, como suficientes para a compreensdao do
sagrado umbandista. Em estudo publicado no final dos anos 1990, escreviamos:

...adotamos uma postura relativizante, tanto no que concerne ao papel normatizador
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dessas exegeses ¢ desses intelectuais na umbanda, como em se tratando da func¢do do
livro na nova religido. Sendo assim, encaramos o ‘fazer-se’ umbandista como dotado
de forca inventiva suficiente para bloquear a obra dos intelectuais da umbanda como
matriz da nova religido. Evidenciamos aqui apenas seu esforgo em dialogar e afirmar-se
frente a significagdes historicamente reconhecidas como capazes de nomear a realida-
de.'®

A discussdo que fazemos remete, a0 mesmo tempo, ao reconhecimento dessas fontes
como evidéncias empiricas insuficientes para a compreensdo da umbanda e a tentativa de
compreendé-las, dialogando com a j4 apresentada tese da legitimacédo racional. A presen-
¢a da magia nessas fontes ¢ o ponto principal da inquirigdo que fazemos as mesmas, pro-
curando nexos possiveis de inteligibilidade entre magismo e o processo de legitimagdo
racional descrito por Ortiz. Assim, lemos nas Atas do Primeiro Congresso do Espiritismo
de Umbanda, celebrado no Rio de Janeiro em 1941:

As tendéncias da umbanda, pelo menos na forma pela qual a vemos praticada, no nosso
meio, sdo francamente para a magia e isto lhe denuncia as origens. Todos esses atos e
atitudes, todas essas situagdes e circunstancias na evolu¢do de um terreiro, ndo obstante
a falta de uma seqiiéncia logica que lhes estabelega um lago e lhes dé a precisa unidade,
sem o que lhes faltara a necessaria forga para atingir os colimados fins, todos esses atos
e atitudes...nos fazem pensar no ritual observado nos santuarios antigos, nos templos de

antanho, nos lugares onde os génios das civilizagdes que se foram praticavam a santa
ciéncia dos elementos, evocando os principios sob a protegdo dos deuses."’

O autor acima reconhece na umbanda a presenca de uma magia “empirica”, ndo
sistematizada, o que se subentende deva ceder lugar ao estudo e aplicacdo dos tratados
de magia, capazes de dar aos trabalhos da nova religido a “forga necessaria para atingir
os colimados fins”. O reconhecimento da magia na umbanda e a necessidade de sistema-
tizar suas praticas levaram Jota Alves de Oliveira a apelar para a magia européia, mais
precisamente para os ensinamentos de Eliphas Levi em seu “Dogma e ritual de alta ma-
gia”. Para Eliphas Levi, o poder do magismo revela o mago como um homem dotado de
“onipoténcia relativa”, podendo agir de modo que “ultrapasse a capacidade comum dos
homens”.?°

Em Matta e Silva a magia aparece, ndo apenas na dinamica dos trabalhos da um-
banda, mas na proposta de um conhecimento iniciatico, capaz de possibilitar ao médium
a manipulacdo das forcas e elementos magicos. O médium umbandista passa a ser vis-
to também como mago, remetendo os trabalhos de desenvolvimento da mediunidade,
também para uma clara nocdo de iniciacdo. Colocando a oposi¢do entre a umbanda e o
candomblé, Matta e Silva ja adverte o leitor no inicio de sua obra:

Se voceé deseja conhecer e entender muitos dos nossos segredos de alta magia, entao
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leia... Se vocg, leitor, tem sede de saber alguma coisa de certo e pratico sobre a magia,
em relacdo a lua, a mulher e a iniciagdo, entdo leia... Mas se vocé pensa que aqui vai
encontrar uma doutrina bizarra, patética e fetichista, ndo leia ... isso vocé€ encontrara nas
obras que dissertam sobre “africanismo, pajelanca, catimbo, candomblé, comida de santo,
camarinha, ebd, etc., apresentados como umbanda.?!

Matta e Silva propde um conhecimento de molde totalmente inicatico para os um-
bandistas, fazendo uma clara distingdo entre 0 mundo profano e¢ o detentor destes co-
nhecimentos. Assim, fornece alguns exemplos, nos quais se v€ a presen¢a protagonista
do magismo nessas iniciagdes. Quando fornece o significado de algumas palavras, esta-
belece claramente a diferenga entre aquilo que ¢ dado a conhecer ao mundo profano e o
que ¢ ensinado ao iniciado pelo do que chama de “arcano”. Nesta obra, o autor diz que
esse sentido oculto, inicatico, foi revelado a ele mediunicamente e o que da publicidade
¢ apenas uma palida nocédo do real e sistematizado conhecimento a que se tem acesso na
formag@o do médium umbandista. Por exemplo, quando define a palavra criador, remete
a duas defini¢des, uma profana, outra iniciatica, provinda do “arcano”: Criador: ensina-se
(para o grande publico profano) como: s.m. — Aquele que cria ou criou; Deus.... Criador.
Ja na defini¢do iniciatica Deus seria: “aquele que pode operar com a natureza das coisas;
produzir por via de seus elementos...”.*> Ora, a magia remete para uma tentativa de (re)
criacdo do mundo, através da busca do dominio humano das forcas naturais. Para Ernesto
de Martino esse empreendimento criador ¢ essencialmente dramatico na magia, uma vez
que nela a propria noc¢ao de individualizagdo, tipica da razdo ocidental, esta ausente. Para
o0 autor, inexistindo no magismo a no¢ao de uma esséncia individualizada, ¢ necessaria
uma constru¢do, na qual se busque, através de elementos e técnicas, garantir a presenca
do sujeito no mundo. Por isso o autor evidencia que o mago ¢ visto pelo magismo, como
o “hero6i da presenca”. Ao invés de caotico e simplesmente anti-social, 0 magismo, para
Ernesto de Martino, seria capaz, para os que o praticam e nele acreditam, de resolver
crises pessoais e sociais e restabelecer a ordem perdida.?

O trabalho de (re) criagdo do mundo pelo magismo, obviamente, que ndo poderia ter
acontecido sem a oposigdo da institui¢ao que se colocava como a guardid de uma verdade
localizada plenamente fora da experiéncia humana: a igreja catolica. Assim, Paolo Rossi
compreende a oposi¢do da igreja aos magos durante o medievo e a renascenga:

... 0 mago ¢ combatido, cagado e perseguido, uma vez que ele aparece como o impio
subvertor de uma racionalidade e de uma ordem perfeitas que remontam a Deus e ¢ por-
tanto considerado como aquele que se move por baixo da ordem racional, em contato
com as poténcias demoniacas, nos limites do reino do mal. A esta condenag@o ¢ a esta

recusa corresponde a transformacdo da magia em necromancia ou magia ritual e a iden-
tidade que veio a se estabelecer entre astrologia judiciaria e astrologia matematica, en-
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tre alquimia ritualista e alquimia “experimental”. Apenas uma avaliagdo radicalmente
diferente do significado do homem no mundo e das tarefas que ele deve assumir diante
da realidade natural podia permitir ver na magia uma ciéncia humana, digna dos ho-
mens, que pudesse ser cultivada sem escandalo. E a magia ndo parece mais subversora
... justamente quando aquela ordem e aquela harmonia de estruturas sdo colocadas em
discussao ou recusadas ... Por isso, na renascenga, a magia se torna um fato social.>*

A partir desta heranga cultural, podemos entender melhor o esfor¢o dos intelectuais
da umbanda, em um pais majoritariamente catolico e no qual a igreja aparecia como forga
legitimadora muito consideravel do estado e sociedade, em pensar a magia ndao de forma
marginal, mas a integrando a nova religido. Vemos na obra dos intelectuais da umbanda
o elogio simultaneo a diferentes formas de o homem postar-se frente a realidade social.
Isto, tanto se levarmos em conta, a afirma¢do da identidade do intelectual, do médium e
do dirigente umbandista como mago ou sacerdote, quanto os pensando a partir da pro-
posta weberiana, no qual os mesmos poderao assumir legitimagdes assentadas na racio-
nalidade, na tradi¢do ou no carisma. Um exemplo da coexisténcia do reconhecimento
da magia como constitutiva da umbanda e o esforco racionalizador dos seus primeiros
intelectuais, podemos ler nas teses do ja citado Primeiro Congresso do Espiritismo de
Umbanda. Assim, ao mesmo tempo em que salienta o papel constitutivo da magia e do
mago como inerentes a umbanda, insiste em separar uma magia “barbara”, agrafa e sem
doutrina, das exegeses da magia pensadas pelos intelectuais da umbanda:

Tudo nas praticas costumeiras de umbanda nos mostra a sua irresistivel tendéncia para
a magia, da terminologia que lhe é propria, a indumentaria que se preconiza para as
fungdes, das atitudes aconselhadas aos circunstantes aos banhos de descarga que se
aplicam nos médiuns. Os pontos riscados ou cantados, a guia e a marafa, o defumador,
o ponteiro e a pemba sdo verdadeiros apetrechos de um arsenal de mago, rusticos ¢
bem verdade, pela aspereza do acabamento e pelo barbarismo da nomenclatura que
lhes deram, mas tdo expressivos como os exemplares reais por ele representados|...] A
natureza das suas praticas, revestidas todas elas de tdo grosseiros aspectos, assim como
a rudeza de vocabuldrio com que se processam os atos da sua estranha liturgia, tudo
isto lhes justifica a paternidade: umbanda veio do continente negro. Também sou desta
opinido, muito embora discorde num detalhe.

Umbanda veio da Africa, ndo ha divida, mas da Africa Oriental, ou seja do Egito, da
terra milenaria dos farads, do Vale dos Reis e das cidades sepultadas na areia do deserto
ou na lama do Nilo.

O barbarismo afro de que se mostram impregnados os ecos chegados até nos, dessa
grande linha inicatica do passado, se deve as deturpagdes a que se acham naturalmente
sujeitas as tradi¢des verbais, melhormente quando, além da distancia a vencer no tempo
e no espaco, tém elas de atravessar meios e idades em absoluto inadaptados a grandeza
e 4 luz refulgente dos seus ensinamentos, Com umbanda foi isto o que se deu.”

A involugdo agrafa e “barbara” dos ensinamentos egipcios, ao serem apropriados
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pelas tribos negras, credita o autor a persisténcia de praticas tdo “grosseiras” na umbanda
brasileira. Dai o trabalho dos homens de letras da nova religido, capazes de restituirem,
tanto o antigo brilho inicatico, quanto o verdadeiro sentido do ritual e da magia, separan-
do-os do “primitivismo” a que as circunstancias historicas os impregnaram:
Imagine o que se poderia resultar do contato da alta ciéncia e da religido dos egipcios,
uma e outra tdo profundamente precisas nos seus conceitos e tao expressivas na sua for-
ma representativa dos sentimentos de um povo grandemente civilizado, com os povos
semi-barbaros, sendo barbaros, do ocidente africano, das regides incultas de onde, por
infelicidade nossa, se processou o trafego de escravos para o Brasil, de uma escoria que
nos trouxe com suas mazelas, com seus costumes grosseiros e com seus defeitos étnicos
e psicologicos, os restos desses oropéis (sic) abastardados ja por seus antepassados e de
uma significacdo que ela mesma nao alcancava mais.
Tais foram as tradi¢des orais que nos chegaram de todo o vasto saber acumulado dos
egipcios, através dos elementos afros que os navios negreiros, no exercicio de um co-
mércio infamante, transportaram para as terras brasileiras, nos primordios da nossa
formag@o nacional.26

Na umbanda, a presenca da magia, dessa tentativa de (re) constru¢do do mundo por
alguém que detém as técnicas de manipulacao de dados sensiveis, acena para uma tensao
constituinte da obra dos seus intelectuais. Ao mesmo tempo em que alguns intelectuais
umbandistas procuram aproximar-se do ideal sacerdotal, que pressupde a aceitagdo de
uma desigual familiaridade com o sagrado, a umbanda socializa praticas que relativizam
ou questionam as bases éticas, axioldgicas que embasam a leitura cristd do sacerdécio.

E ai que voltamos para Weber e vemos em suas idéias uma possibilidade muito inte-
ressante de tratamento da presenca da magia, ndo s6 na umbanda, mas na religido como
um todo. Como Mauss, Weber defende a existéncia de conteudos magicos na religido.
Contudo, Weber, ao contrario de Mauss ndo tem como preocupagao central o estudo dos
ritos. Sua preocupagdo esta enderegada para a construgao das idéias religiosas, das formas
diferenciadas pelas quais as abstracdes e praticas religiosas influem no comportamento
humano. E neste contexto que vamos assinalar que muitas vezes Weber esta mostrando
a presen¢a da magia em crencgas e racionalizagdes religiosas. A obra de Weber ndo pode
ser lida de forma a extrair formulas simples, resumos didaticos e abrangentes demais.
Sempre que fazemos isso corremos o risco de desfigurar suas propostas e empalidecer a
extrema complexidade com que o autor debrugou-se sobre uma realidade, ja por ele jul-
gada incapaz de ser vista a partir de um olhar redutor e macro-explicativo. Assim, as opo-
sicdes religido/magia; culto/conjuro; ética/praticas propiciatorias devem ser relativizadas
ao lermos Weber. A partir deste ponto de vista, podemos compreender uma religido como
a umbanda, na qual a magia aparece nas tentativas racionalizadoras de seus primeiros in-
telectuais. Na analise weberiama, a magia aparece muitas vezes, ndo so nas praticas reli-
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giosas estudadas, como, em muitas passagens o autor chega a nao as colocar em oposigado
frontal a racionalizagdo e a ética, como, por exemplo, ao referir-se a uma racionalizagdo
da coer¢do divina, referindo-se a religido hindu. A tendéncia weberiana parece ser opor
religido e magia enquanto tipos ideais, mas procurar captar as intensas situagdes em que
ambas coexistem historicamente. Neste sentido a obra de Weber estabelece também um
dialogo interessante com Robertson Smith, contudo indo muito além da diferenciagdo e
oposigdo por ele buscada entre magia, como ndo dotada de um fundamento ético e reli-
gido, como essencialmente configurada como “comunidade moral”.?’ Isto fica muito evi-
dente em Weber, quando o mesmo diferencia e aproxima a idéia de um deus cultuado ou
forcado, ou seja, quando o autor evidencia as aproximagdes e afastamentos simultaneos
entre a idéia de “servigo divino” e “coer¢do divina:
Naturalmente, também os elementos especificos do “servico divino”, a oragao e o sacri-
ficio, sdo inicialmente de origem magica. No caso da oragao, os limites entre a formula
magica e a suplica sdo fluidos, e precisamente a pratica tecnicamente relacionada da
reza, com moinhos de oragdo e semelhantes aparelhos técnicos, com fitas de oragdes
penduradas ao vento ou pregadas nas imagens dos deuses ou dos santos ou com a
realizagdo de determinado numero de voltas do rosario, contando-se somente a quanti-
dade (quase todos eles produtos da racionalizacdo hindu da coagdo sobre os deuses),
¢ por toda parte mais proxima da primeira do que da tltima. Nao obstante, também as
religides indiferenciadas nos demais aspectos praticam a oracdo auténtica individual,
como suplica, na maioria das vezes numa forma racional, puramente comercial: o re-

zador apresenta ao deus os servigos prestados, esperando contraprestagdes correspon-
dentes.?

Vemos bem que Weber esta mostrando as possiveis conexdes entre magia € servigo
divino e a possibilidade de uma transformag@o na idéia de uma divindade a quem se
cultua ao invés de coagir. Orag@o e praticas propiciatorias magicas poderiam conviver
historicamente, embora religido ¢ magia continuassem como tipos ideais, sem vincula-
¢do com a realidade empirica. Essas reflexdes articulam-se, na proposta weberiana, com
preocupagdes de ordem politica. As formas de legitimagdo existem em Weber em intima
conexao com o exercicio da dominag@o e ambas, legitimagdo e dominagdo ndo existem
sem a crencga. A partir dessa associacao ¢ que podemos ver que a idéia e a crenga em uma
racionalidade pura (nas dominagdes e legitimagdes racionais) € restrita aos tipos ideais.
Desta forma, “a probabilidade de encontrar obediéncia para ordens” *(28) assenta-se,
antes de qualquer coisa, na crenga no carater legitimo dessas obediéncias e dessas ordens.
Toda a forma de dominagdo repousa na crenga na legitimidade desta dominagao. Assim,
a legitimidade racional assenta-se na crenga do carater legitimo “das ordens estatuidas e
do direito de mando daqueles que, em virtude dessas ordens estdo nomeados para exercer
a dominagdo (dominagdo legal)”.’® A questdo da legitimidade, portanto, repousa, tanto
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na crenga, quanto na confianca no valor da obediéncia ¢ no reconhecimento das ordens
estatuidas. Mais do que o reconhecimento por Weber de uma racionalidade intrinseca ¢ a
crenca nas virtudes do estado, das leis, da burocracia, que torna possivel uma dominagao
de tipo racional. A crenga tem para Weber um papel primordial, ndo so para edificagido
de uma ordem politica, como na configuragcdo do que o autor entende por sociedade e
cultura. Weber ¢ muito claro quando afirma que nem o costume, nem motivos puramen-
te afetivos, nem justificacdes racionais “poderiam constituir fundamentos confiaveis de
uma dominacdo. Normalmente, junta-se a esses fatores um outro elemento: a crenga na
legitimidade™.*!

Portanto, Weber coloca a crenga na legitimidade como condi¢ao “sine qua non” para
que se perpetue qualquer tipo de disting@o entre dominantes e dominados. Por outro lado,
Weber esta insistindo no carater historico e humano com que as formas de dominagao
sdo constituidas. Diz o autor que devemos compreender os varios tipos de dominagéo
distinguindo “as classes de dominagao segundo suas pretensdes tipicas a legitimidade.”
Se o autor fala em “pretensdes a legitimidade”, obviamente que se refere, no caso da
legitimidade racional, a busca pela consolidagdo e disseminacdo de crengas, na confianca
das virtudes intrinsecas a obediéncia as leis do estado, as autoridades constituidas. Ou,
segundo suas palavras, a crenga na obediéncia “a ordem impessoal, objetiva e legalmente
instituida”.?> O significado da expressdo “pretensdo a legitimidade” articula-se com sua
crenca na inexisténcia de racionalidade pura, existente somente enquanto tipo ideal. A
propria formulagao do conceito de tipo ideal ¢ o reconhecimento de que, para Weber, a
realidade social ndo se da a ler de forma puramente racional, exatamente porque ¢ intrin-
seco a ordem social a presenca de fundamentos irracionais. Nas proposi¢des tedricas de
Weber a irracionalidade ¢ fundamental para a compreensdo mesmo da cultura ocidental,
do capitalismo ocidental, que para o autor representam experiéncias racionalizantes por
excelénca. Para Weber, os homens inserem-se ¢ endossam uma ordem social sem neces-
sariamente refletirem sobre ela. No caso da dominagdo racional, confiam e submetem-se a
uma ordem impessoal e as suas virtudes, obedecendo. Para tornar mais claro o carater ndo
racional deste processo, basta ater-se ao que a obediéncia significa para Weber: “a ac¢do
de quem obedece ocorre substancialmente como se estivesse feito do contetido da ordem
e em nome dela a maxima de sua conduta e isso unicamente em virtude da rela¢do formal
de obediéncia, sem tomar em consideragdo a opinido propria sobre o valor ou desvalor
da ordem enquanto tal”.** Este carater auto-referencial da ordem ¢ o maior atestado das
tensdes entre o racional e o irracional em sua obra, mesmo quando se refere ao ocidente,
ao capitalismo e as formulas politicas liberais. A ordem implicita na no¢ao de obediéncia
aparece tdo auto-referente quanto os ritos magicos, cuja eficacia estava centrada, justa-
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mente na repeti¢do de formulas ou gestos dados, ndo passiveis de reflexdo.

Referindo-se as possibilidades de dominagao/legitimagdo (racional, tradicional e
carismatica), Weber mostra a impossibilidade de pensa-las de maneira essencialista, jus-
tamente por ndo corresponderem as abstragcdes sobre as mesmas, totalmente a realidade
empirica:

O fato de que nenhum dos trés tipos ideais ...costuma existir historicamente em forma
realmente “pura”, ndo deve impedir em ocasido alguma a fixagdo do conceito na forma
mais pura possivel. Mais adiante sera considerada a transformagao das formas de domi-
nacgdo empiricas. Mas ainda assim vale para todo fendmeno historico empirico de do-
minagao que ele ndo costuma ser um “livro bem raciocinado”. E a tipologia sociologica
oferece ao trabalho historico empirico somente a vantagem ...de poder dizer, no caso
particular de uma forma de dominag@o, o que ha nele de “carismatico”, de “carisma
hereditario”, de “carisma institucional”, de “patriarcal”, de “burocratico”, de “estamen-
tal” etc., ou seja, em que ela se aproxima de um destes tipos, além de trabalhar com
conceitos razoavelmente inequivocos. Nem de longe se cogita aqui sugerir que toda a
realidade historica pode ser “encaixada’ no esquema conceitual desenvolvido.**

O papel prévio da crenca como instituidora de um ordenamento social aproxima We-
ber de Mauss. A analise de Mauss sobre a eficacia da magia repousa, antes de mais nada,
na anterior crenga social da ultima:

Convém evitar aqui confundir o magico verdadeiro com os charlataes de nossas feiras
ou os bramanes trapaceiros ... O magico simula porque lhe pedem para simular, porque
vao procura-lo e exigem-lhe que aja: ele ndo ¢ livre, é forcado a representar, seja um
papel tradicional, seja um papel que satisfaca a expectativa do seu publico. O magico
ndo pede para ser concebido como um individuo que age por interesse, a seu favor e por
seus proprios meios, mas como uma espécie de funcionario investido, pela sociedade,
de uma autoridade na qual ele proprio € obrigado a crer [...] Assim, a crenga do magico
e a do publico ndo sdo duas coisas diferentes; a primeira é o reflexo da segunda, ja que
a simulagdo do magico s6 ¢é possivel em razao da credulidade pablica.*

Voltando novamente para a obra dos intelectuais da umbanda, a questdo de uma
legitimidade racional nos moldes propostos por Weber poderia ser repensada, trazendo-a
para a arena das lutas politicas. Nao apenas como esfor¢o exegético-racional, mas como
um projeto politico, ligado historicamente as escolhas e as disputas humanas. Projeto
para criar a crenca na racionalidade das exegeses dos intelectuais da umbanda, crenga no
direito que esses homens e mulheres, que essas federagdes e 6rgados deliberativos tinham
de interpretarem, prescreverem, ordenarem a nova religido. Contudo, pensamos que, a
partir de Weber, este ¢ apenas um dado da questdo. Se a legitimidade racional proposta
por Weber existe apenas na sua inteireza na nogdo de tipo ideal, esses intelectuais da
umbanda poderiam desenvolver, historica e simultaneamente, estratégias de legitimagao
nao restritas de maneira excludente a cada componente da triade weberiana (racional,
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tradicional e carismatica). Ou estratégias de legitimagdo assentadas na crenga e no va-
lor moral da ordem impessoal e racional; ou no respeito as normas cristalizadas pela
tradi¢do; ou nas qualidades pessoais dos que se arvoravam no direito de responderem,
em ultima instancia, pela umbanda. A inexisténcia de uma leitura processual, linear e
progressiva das formas de dominagao/legitimagdo, na qual a racionalidade representasse,
de forma irredutivel, o estatuto de convivéncia e fundamentagdo do poder é apresentado
por Weber, quando o autor analisa a formagao da burocracia ocidental. Ao mesmo tempo
em que a burocracia exerce e atesta a presenca da racionalidade, esses funcionarios po-
deriam desenvolver apetites de poder subversores, arvorando-se o direito de titulares do
dominio politico. Nesse caso, a saida proposta por Weber, poderia residir no chamamento
a uma lideranga de tipo carismatico, que prescindisse do poder dos burocratas, que se
fundamentasse diretamente na adesdo popular aos seus poderes pessoais. Nesta ocasido,
enquanto a burocracia estatal estaria interessada na manutengao de formas de legitimagao
que a credenciasse enquanto grupo familiarizado com a racionalidade do estado, sua opo-
sicdo estaria propensa ao chamamento de legitimagdes baseadas no carisma do titular do
poder. Isto atesta claramente que no pensamento weberiano os contetidos irracionais sao
possiveis e estdo presentes mesmo em um mundo racionalizado, desencantado. A irracio-
nalidade em Weber parece ser algo que ameaga, a racionalidade do mundo, mesmo onde
a ultima desenvolveu-se e imp0ds-se.

No “corpus” por nos trabalhado, temos muitas vezes a coexisténcia de projetos de
legitimagdes racionais com tipicamente carismaticas. Isto acontece, por exemplo, nas
narrativas sobre o surgimento da umbanda, em escritos sobre um dos mitos fundantes
mais conhecidos da nova religido: o que remete a figura de Zélio de Moraes.*® A tentativa
em estabelecer uma exegese racional, inclusive da magia, vem junto com o trabalho em
tentar afirmar essas racionalizagdes a partir da familiaridade com o detentor da mensagem
fundante da umbanda. A autoridade e a legitimidade de Z¢lio na umbanda vém de uma
narrativa biografica na qual o mesmo aparece como um ser privilegiado, dotado de pode-
res meditnicos fabulosos, de uma intimidade com o “outro lado”, realmente notaveis. Ele
¢ um escolhido pelo “astral superior” como seu intermediario para difundir a mensagem
fundadora de uma nova religido, tipicamente nacional. O 15 de novembro de 1908 apare-
ce nessa narrativa como o marco inicial da nova religido, quando, em uma sessao espirita
“manifestou-se”, através de Z¢lio de Moraes, pela primeira vez, o Caboclo das Sete En-
cruzilhadas. Z¢lio teria sofrido uma grave doenca que o tornara paraplégico. A sua cura
e a “manifestacdo” de Sete Encruzilhadas, revelando a missdo de Zélio de trabalhar pela
nova religido, forma o que Diana Brown?’ chama de “mito de origem” da umbanda, o
que ¢ relativizado, como vimos, por Giumbelli. O que podemos ver ¢ que a partir dessa

208 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 195-214, jul. 2008



Religido e magia na obra dos intelectuais da umbanda

narrativa, muitos intelectuais da umbanda vao reivindicar um papel proeminente na nova
religido, apelando para a sua filiagao e proximidade a “verdadeira umbanda”, aquela tra-
zida pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas, através da mediunidade de Zélio de Moraes.
Os poderes de Zélio confundiam-se nas diversas narrativas, com o poder do espirito que
ele recebia e que trazia a mensagem fundante da umbanda. Leal de Souza, chega a dizer
que o Caboclo das Sete Encruzilhadas, através de Zélio de Moraes, “reproduziu o mila-
gre do Divino Mestre, fazendo voltar a vida, uma moca, cuja morte fora atestada pelos
médicos”.*® A figura de Zélio ocupa um lugar central neste “mito de origem” da umbanda
e a forma como ele ¢ narrado, com seus acréscimos e ressignificacdes aponta claramente
para a tentativa de firmar a crenga nos poderes e na missao excepcionais deste homem.
Pensamos que mais importante que o exercicio de uma autoridade e supremacia historicas
na umbanda por Zélio, esse “mito de origem” revela o que ¢ essencial na nogdo weberiana
de legitimidade: a pretensao historicamente apresentada por aqueles que desejam fruir do
exercicio da sua autoridade e que, por isso, tentam inculcar e socializar a crenga a “crenca
na legitimidade” a que se refere Max Weber. Se ha a tentativa de fundar a legitimidade da
autoridade de um grupo na sua proximidade com o lider e na crenga do seu carisma (o que
perpetuaria ou criaria® a ascendéncia de Z¢élio e do grupo de intelectuais a ele ligado), ha
também simultaneamente, na umbanda, o projeto tendente a socializagdo da crenga em
valores racionais, desencantados segundo a otica weberiana e capazes de submeterem a
propria magia ao esforgo exegético.

Logicamente que ao pensarmos a possibilidade de simultaneidade das formas de
legitimacao weberiana, devemos pensa-las historica e relativamente. Agentes religiosos
especificos tenderiam a desenvolver estratégias de legitimacao diferentes na ordem reli-
giosa, a partir dos interesses que desenvolvem na arena da luta politico-religiosa, como no
caso pensado por Weber, no qual a racionalidade “traida” pela burocracia estatal poderia
sofrer as investidas da lideranga carismatica. Por outro lado, um mesmo agente religioso
poderia desenvolver diferentes buscas de dominagao/legitimagao, conforme interagisse
com a realidade historica. Um exemplo do segundo caso podemos ter na obra dos intelec-
tuais da umbanda, nos quais as exegeses racionalizantes ndo estdo sempre opostas a tenta-
tivas de fundamentarem sua legitimidade na proximidade a uma lideranga carismatica.

Para pensarmos apenas nos jogos inerentes as figuras do mago e do sacerdote e sua
simultaneidade nas obras dos intelectuais da umbanda, uma contribui¢do da critica lite-
raria pode servir de interessante chave analitica. Referimo-nos a obra do holandés André
Jolles, praticamente contemporaneo de Max Weber. Se, por um lado, Jolles apresenta uma
clara influéncia do estruturalismo, por outro, como Weber, aposta na compreensao. Busca

na obra literaria os “vinculos e conjun¢ao de articulagdes internas”,*’ algo muito proximo

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 195-214, jul. 2008 209



Artur Cesar Isaia

das idéias de analogia, parentescos espirituais, atragdes eletivas estudas por Weber. Para
Jolles ha na linguagem e no universo uma “divisdo de trabalho”, resumidas quase ideal-
mente nas figuras daqueles que cultivam, dos que fabricam e dos que interpretam. Assim,
a partir da inser¢@o e cultivo da linguagem grupal, o homem desenvolveria trés posigdes
basicas frente a realidade social: ele pode ser circunstante (se ele cultivar), obstante (se
ele fabricar) e intérprete (se ele der sentido a realidade). A figura do circunstante ¢ a da-
quele, inserido em uma linguagem grupal com enderegamento claramente conservador,
aceitando a obviedade do mundo e contentando-se com essa conservacao. O circunstante
pode ser identificado no seguidor tranqiiilo e ingénuo das religides, dos principios da ética
social, do gosto e do pensar da maioria que o rodeia. Para ele a realidade socio-cultural
¢ Obvia, natural, ja dada e a ela submete-se fatalistamente. Este homem ¢ identificado
por Jolles na figura do camponés, sujeito a uma ordem natural e aos atos repetitivos
que denotam sua sujeicao a ela: “O agricultor semeia o grdo em sulcos bem ordenados,
brota uma seara; semeia graos num horto e brota uma floresta; conduz a vaca ao touro, a
égua ao garanhdo e nascem vitelos e potros.”!' A essa figura que perpetua a conservagao
opde-se a figura do obstante, marcado pela vontade de mudar a “obviedade” e o carater
aprioristico da realidade. Identificado por Jolles no artesdo, seu papel ¢ o de “mudar a
ordem das coisas dadas na natureza, de modo que elas deixam de ser naturais”.*> Assim,
o obstante subverte a realidade, (re) cria um mundo ao qual ndo quer se submeter, e nessa
(re) criacao impde sua vontade, podendo interromper processos naturais e perturbar uma
realidade dominada por superiores que se querem inquestionaveis (essa ¢ a fun¢do da
cultura na vida humana, mas pode ser também aproximada com o trabalho subversor e
criador do mago, para quem nao existe conformagdo a uma realidade “6bvia”, ao contra-
rio, ela pode ser transformada a qualquer momento). Aqui, por outro lado, Jolles e Mauss
aproximam-se, ao revelar o ultimo, a similitude entre técnica e magia.** A terceira posi¢ao
desenvolvida na linguagem grupal por Jolles ¢ a do intérprete, aquele que confere sentido,
que interpreta a vida. Quem interpreta, da sentido a essa subversao 4 ordem natural pro-
cessada pela cultura ¢ o intérprete. E ele que, nessa interpretagio, vai decidir pelo caréater
licito ou ilicito da produgédo cultural, pela conformagdo ou ndo das produgdes culturais ao
que ¢ considerado bom, justo, belo, as perguntas basicas que norteiam as tensdes entre a
liberdade humana e as nogdes éticas: posso, devo, quero? Segundo Jolles: “é necessario
adicionar ao trabalho que vincula as coisas a uma ordem, bem como aquele que altera
a ordem das coisas, um terceiro trabalho, que ¢ a prescricdo da ordem”.* Nas formas
simples estudadas por Jolles esta ¢ uma tarefa eminentemente sacerdotal: dotar o mundo
de sentido, interpretar, sancionar ou negar o que, por ndo ser mais considerado natural,
ndo se impde por si s6 a0 homem. E o sacerdote que, nio apenas sanciona ou condena
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o mundo da cultura, mas transforma o profano em sagrado, os acidentes geograficos em
hierofanias, a profecia em revelagdo, os costumes sociais em normas ético-religiosas.
Para Jolles todo esse trabalho ¢ feito na linguagem. E pela linguagem que o mundo é
nomeado ¢ a realidade ¢ interpretada. Ai esta o processo pelo qual a linguagem “apodera-
se” da realidade, nomeando-a. Ai reside a fung@o magica da linguagem. Como na magia,
a linguagem evoca, ela “chama (vocare) uma coisa de tal modo que ela nasce...”,* mas
ao mesmo tempo a linguagem interpreta, atribui sentidos, valores e ai reside o a fungio
sacerdotal da linguagem.

Na obra dos intelectuais da umbanda vemos, assim, uma tensao entre a inconformi-
dade frente a um mundo que se pode transformar pela magia e a aceitagdo de um poder
considerado maior do que a vontade das criaturas. Por outro lado, esses intelectuais da
umbanda arvoravam-se dotados de uma missdo claramente sacerdotal, segundo a con-
cepgao de Jolles. Sao eles que tentam dar sentido, interpretar, decidir pelo licito e ilicito,
pelas origens da religido, pelas normas rituais, pelos fundamentos éticos num esforgo
prescritivo, capaz de firmar a sua autoridade frente a massa dos seguidores. Sao varios os
nomes dos intelectuais da umbanda que tentaram codifica-la, interpreta-la, sistematizar
um codigo de ética e aproxima-la do ideal sacerdotal judaico-cristdo. Um dos intelectuais
da umbanda que mais a sério levou a idéia de uma formagdo sacerdotal ¢ da necessidade
de uma padronizagao ritual e doutrinaria na religido foi Jeronymo Vamzelotti, fundador
do Conselho Nacional Deliberativo da Umbanda e dos Cultos Afro-Brasileiros (CONDU)
e ex-seminarista catélico. Vanzelotti fundou no Rio de Janeiro a Confraria Nossa Senhora
do Rosario, que seguia um ritual extremamente elaborado e minucioso. Apresentando-se
sempre como sacerdote, Vanzelotti sistematizou uma série de informagdes destinada a
formagao sacerdotal na umbanda. Foi o “Seminario Primeiro de Formacao Sacerdotal de
Umbanda”, publicado posteriormente.* Outra tentativa, fora do eixo Rio-Sao Paulo, deu-
se no Rio Grande do Sul, com Laudelino Manoel de Souza Gomes, que fundou nos anos
1930 a Congregacgdo dos Franciscanos Espiritas de Umbanda, com evidente inspiragdo
nas Ordens Terceiras, criadas por Sdo Francisco de Assis no século XIII, para leigos de
ambos os sexos. Na Congregagdo o ideal sacerdotal ¢ explicito, havendo uma rigida hie-
rarquia, que culmina na autoridade maxima, denominada “Irmao” ou “Irma Maior”. Sua
autoridade no terreno doutrinario ndo deve ser posta em discussdo pelos congregados,
que sdo sujeitos a um rigido codigo de conduta, principalmente em relacdo as mulheres
(uma congregada teria sido expulsa por ter sido fotografada em bloco carnavalesco).*” A
umbanda praticada ainda hoje pelos “Franciscanos” segue um ritual proprio, considera-
do “recebido” mediunicamente pelo fundador e denominado de “ritual de semiromba”.
Este ritual busca pontos de contato com o catolicismo, a comegar pelo burel, inspirado
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nas vestes franciscanas usadas pelos congregados. O esfor¢o sacerdotal em sancionar ou
proscrever as produgdes culturais proposto por Jolles, pode ser exemplificado na exegese
que Laudelino elaborou em relagdo a correspondéncia sincrética entre lemanja e a Virgem
Maria. Laudelino reelabora o mito iorubano de Iemanja, segundo o qual ela foi violentada
por seu filho Orugan. Em 1948 Laudelino ensinava que lemanja teria sido levada aos céus
por Oxala, a fim de ndo sucumbir ao intento incestuoso de seu filho.*® Essa reelaboragao
¢ extremamente significativa ao contextualiza-la e relaciona-la com as discussodes na hie-
rarquia catolica, que levaram, dois anos apds, a proclamacdo do dogma da assuncao de
Maria pelo papa Pio XII.

Se pensarmos como Jolles, os intelectuais da umbanda desenvolveram tanto o traba-
lho sacerdotal em interpretar as producdes culturais, quanto o trabalho criador do mago,
capaz de colocar em xeque a perenidade dos significados sociais. Se pensarmos proximos
a Weber, poderemos identificar na obra desses intelectuais simultaneas tentativas de de-
sencanto ¢ encantamento; de exegeses racionalizantes, carisma e tradigdo.
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DE UMA SITUACAO-PESSOA

Resumo
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educacional  brasileira.  Esse
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This essay analises the presence of
two subjects, history and religion,
in the process of configuration of
Brazilian  educational  thought.
This target is reached through
considerations about  the
peculiarity of Anisio Teixeiras
educational thought.

Keywords

History,; religion; educational
field; Anisio Teixeira.

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 215-236, jul. 2008 215



Marcos Cezar de Freitas

Introducao

Historia e religido, assim conectadas, constituem campo de analise no qual encontro
uma complexidade singular, em certo sentido mais desafiadora do que se estivesse movi-
do pela intengdo de comentar a historia ou a historiografia da religido, fosse qual fosse.

Pode ser estimulante pensar que, se estdo aqui conectadas, estdo porque a condi¢do
de campos distintos, constituidos com especificidades proprias, ndo interdita, ao contra-
rio, incentiva o pesquisador a pensar historia e religido com possibilidades heuristicas que
estdo permanentemente interessadas e necessitadas dos contetidos que um campo tem a
oferecer ao outro.

Ha cerca de duas décadas tenho encadeado pesquisas que tém por eixo estruturante
a investiga¢@o dos temas infincia e educagdo quando convertidos em objeto de ciéncia.
Este ¢ meu lugar de fala.

Nesse percurso, a configura¢do de objetos de ciéncia, em muitos episodios, se fez
acompanhar de narrativas, situagdes e personagens que, no todo ou em parte, zelavam por
indicar que a assungdo de qualquer tema a condigdo de interesse da ciéncia equivalia a
uma elevagdo gloriosa, suficiente para retirar daquele objeto as modulagdes impertinentes
da religido.

Contudo, no ambito da historia da educag@o escolar da crianga, ndo foram poucas as
ocasides nas quais foi possivel identificar o homem religioso fazendo ciéncia, inclusive
da educagdo. Ou seja, o homem da religido compareceu a0 meu percurso investigativo
como personagem de todas as tramas nas quais o moderno esteve em construgdo ou, pelo
menos, em disputa.

Historia e religido, conectadas ou ndo, se revelaram temas desestabilizadores de cer-
tezas. Isso se repete toda vez que ¢ necessario investigar atitudes intelectuais diante do
tempo e, principalmente, diante da permeabilidade a transcendéncia.

A desestabilizagdo de certezas se apresenta porque ¢ possivel compreender a sedi-
mentacdo de idéias, camada a camada, no bojo do processo histdrico que, em menos de
um século, formou aquilo que, com alguma imprecisdo, pode-se designar como “pensa-
mento educacional brasileiro”. Se for possivel compreender um processo de sedimenta-
¢do de idéias, no caso especifico a ser analisado aqui tal compreensdo perde muito em
alcance e profundidade sem os temas historia e religido.

A permeabilidade a transcendéncia foi (e ¢) facilmente assimilada como sinal de
impermeabilidade a ciéncia. Algo semelhante ocorre em relagdo a percep¢do de tempo
historico, muito especialmente em relacao as representacdes do tempo histdorico que se
manifestam no ambito da historia da educagdo. E espantoso o numero de atitudes intelec-
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tuais que, por dentro do campo da educacdo, edificaram teorias da historia interessadas
em confirmar a validade da premissa de que o tempo da historia so se torna efetivamente
perceptivel (e mensuravel) quando liberto das amarras da religido. Mais do que ndo-cién-
cia, o campo da transcendéncia seria uma espécie de Sitz im Leben (contexto vital) sujeito
a admitir somente os tempos de suas Revelag¢des, jamais o transcorrer do mundano.

Essas consideragdes prévias se apresentam aqui com o intuito de compartilhar uma
trajetoria de pesquisa. Nao foi possivel, nesses anos todos, praticar historia da infancia e
da educacdo, ambos focados como objetos de ciéncia, sem estabelecer, no paralelo, uma
linha investigativa sobre o “lugar” da historia e da religido na configuragdo do pensamen-
to educacional que, em cada circunstancia, se arvorava a confirmar o que ¢ ou nao objeto
da ciéncia.

Por isso, o objetivo deste artigo consiste em explorar as contradigdes que as catego-
rias historia e religido instalaram naquilo que considero ser a expressdao mais consistente
de pensamento educacional brasileiro, a “tradi¢do anisiana”, em outras palavras a obra de
Anisio Spinola Teixeira.'

Sem conceder um lugar de destaque aos temas histdria e religido, a meu ver, ndo é
possivel compreender as vicissitudes presentes nesse processo que, no transcorrer do sé-
culo XX, definiu fundagdes e permitiu enfrentamentos entre os que se consolidaram como
figuras de proa do pensamento educacional brasileiro.

Participo, portanto, deste dossié na condicao de pesquisador do pensamento educa-
cional e dos seus objetos de ciéncia. Os interlocutores desse campo sabem da impossibi-
lidade de se caminhar nessa senda sem os temas historia e religido.

Por isso, minha expectativa é que o universo da educagdo possa acrescentar mais um
novo angulo de visada para o tema deste dossié.

Tempos historicos e religido. mitos da (des)aceleragdo do tempo.

Em 1962, o ensaio Duplicidade da aventura colonizadora na América Latina e sua
repercussdo nas institui¢oes escolares, publicado por Anisio Teixeira, intelectual baiano
cuja biografia se confunde com a historia da escola publica brasileira, deu ampla visibili-
dade ao fato de que historia e religido estavam no coracdo dos argumentos que se batiam
para definir “o lugar” da escola ptblica na cultura brasileira.?

Anisio Teixeira ndo ¢ somente uma personagem histdrica de relevo na trama que, no
transcorrer do século XX, procurou construir ¢ multiplicar os processos de escolarizagdo
sonhados j& nos primeiros sonhos republicanos do século XIX.
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Anisio Teixeira foi provavelmente o mais consistente idealizador de institui¢des e
instancias planejadas com o objetivo de fomentar a pesquisa educacional “com base no
profundo conhecimento da realidade”.

Em nome da convicgdo de que a realidade brasileira tinha algo de singular a ser
desvelado, seus escritos e seus projetos, entre tantas realizagdes, também se tornaram
portadores de uma espécie de imagem sintese do que seria compreender ¢ investigar os
temas historia e religido em “paises com muitos tempos historicos”, tal como julgava ser
o Brasil.

O intelectual baiano, nasceu em 1900 e cresceu no interior da Bahia, em Caetité. Sua
trajetoria escolar foi marcada pelo profundo apre¢o que desenvolveu em relacdo a Com-
panhia de Jesus. Seu convivio com jesuitas por pouco ndo resultou na sua consagracao
religiosa, possibilidade que s6 foi definitivamente descartada quando suas estadas na Eu-
ropa e, depois, nos Estados Unidos amadureceram e confirmaram nele um compromisso
definitivo com a educagéo.’

Essa brevissima referéncia as raizes religiosas de Anisio Teixeira tem um {inico ob-
jetivo que € o de inibir qualquer associagdo entre as imagens que o autor ajudou a tecer
sobre as “duplicidades da aventura colonizadora” com sentimentos anti-religiosos ou
anti-clericais.

Como se vera, o autor elaborou um juizo negativo e severo em relagdo ao lugar que
a religido ocupou na histdria da configura¢ao do Estado brasileiro. Tal severidade, porém,
a despeito do que muitos de seus criticos disseram, nunca teve pretensdes belicosas em
relacdo a Igreja Catolica, sua primeira patria intelectual.

Qual seria, entdo, no bojo de sua obra, a imagem sintese elucidativa do “lugar” da
historia e da religido naquilo que conformava a realidade brasileira como realidade “atra-
sada”?

Entre os varios motivos pelos quais o periodo imediatamente posterior a Segunda
Guerra Mundial costuma ser rememorado desponta sempre com vigor a referéncia ao
fato de que do final da década de 1940 até 1968 viveu-se um momento sui generis. Tal
referéncia deve muito ao tom de mobilizagdo e renovagdo que se disseminava no ambito
da producéo e circulagdo de idéias. Consolidou-se na memoria que rege as narrativas
sobre aquele periodo breve, mas intenso, o lugar proeminente ocupado pela disputas que
visavam determinar os passos ‘“necessarios” para a constru¢ao do futuro.

O futuro estava permanentemente em disputa e era a proliferacdo de estratégias para
construi-lo a responsavel por um sem-fim de militincias, adesdes ou repulsas entre seto-
res da sociedade brasileira.
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No plano da anélise sobre os enfrentamentos intelectuais, poucas vezes se reconhece
que, naquelas circunstancias, mais do que disputar a formatacao do futuro, entrecortava a
sociedade um processo continuo de reposi¢ao de temas que eram buscados para aquilatar
0 “peso do passado” na forma social adquirida por nossas institui¢des. Era esse também
um processo que alinhavava ou distanciava intelectuais que estavam a retomar a produ-
¢a0 de sinteses sobre o Brasil.

No apos Segunda Guerra, as sinteses presentes em Raizes do Brasil (1936), Casa
Grande & Senzala (1933) e Formagao do Brasil Contemporaneo (1942) ja dispunham de
adeptos e detratores consolidados. Aqueles ricos empreendimentos analiticos se somaram
outros que em concordancia ou discordancia com os pressupostos de Sérgio Buarque
de Holanda, Gilberto Freyre,* Caio Prado Janior,” alimentaram a intengdo de identificar
exatamente o qué no processo de formagdo do Brasil contribuira para que, naquela cir-
cunstancia, o futuro estivesse ainda tdo em aberto ¢, a0 mesmo tempo, tdo vulneravel a
tradicionalismos considerados deletérios.

Em meio a uma conjuntura que favorecia a circulagdo de inumeras representagdes
do passado como “infancia” dos problemas contemporaneos, o século XVI foi converti-
do em imagem fundadora, representacdo do aprisionamento do tempo histérico na nao-
temporalidade da transcendéncia.

Anisio Teixeira interveio analiticamente nesse processo de disputas com uma démar-
che que, a seu modo, posicionou frente a frente histéria e religido.

Em chave buarquiana disp6s para os educadores brasileiros um referencial de analise
que fez escola e que deu origem a um repertorio critico que acompanhou por muito tempo
os mais densos debates educacionais brasileiros.

O século XVI no argumento de Anisio foi o ponto de partida para a cisdo entre os
“ideais proclamados e os atos concretamente levados a efeito”. Da parte da sua obra que
se ocupou com demonstrar a distancia entre intengdo e gesto emergiu um paradigma que
fez da historia da educacdo uma espécie de fonte de comprovagio da tese que sustentava
com aquela forma particular de analisar historia e religido.

Sua questdo de fundo pode ser assim resumida: o pressuposto para analisar qualquer
tema, seja o da educagdo, o da historia, o da religido ou o do Estado, ¢ o de que “toda
transplantagdo cultural ¢ destrutiva”.

Anisio Teixeira encontrou na experiéncia de expansao territorial vivida por Portugal
uma espécie de causa endogena para um conjunto de problemas que teria marcado a so-
ciedade brasileira profunda e negativamente, de forma muito contundente na organizagdo
e oferta de educagdo publica.
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Em Sérgio Buarque de Holanda encontrava um ponto de partida que organizava sua pro-
pria maneira de estabelecer conexdes entre causa e efeito:

(...) Emterra onde todos sdo bardes ndo ¢ possivel acordo coletivo durdvel, a ndo ser por
uma forga exterior respeitavel e temida. Os privilégios hereditarios, que, a bem dizer,
jamais tiveram influéncia muito decisiva nos paises de estirpe ibérica, pelo menos onde
criou fundas raizes o feudalismo, ndo precisaram ser abolidos neles para que se firmas-
se o principio das competi¢des individuais. A frouxidio da estrutura social, a falta de
hierarquia organizada devem-se alguns dos episddios mais singulares da historia das
nagdes hispanicas, incluindo-se nelas Portugal e Brasil (...). Os decretos dos governos
nasceram em primeiro lugar da necessidade de se conterem e de se refrearem as paixdes
particulares momentaneas, s6 raras vezes da pretensdo de se associarem permanente-
mente as forcas ativas. A falta de coesdo em nossa vida social ndo representa, assim,
um fendmeno moderno.®

Anisio Teixeira apropriou-se dessa premissa construida por Holanda e fez dessa
apropriagdo um movimento analitico criativo, capaz de fazer circular intensamente entre
os educadores muitas representacdes do desterro. Isso ele fez em prol de uma argumenta-
¢do que se movia ao redor da recusa intransigente as transplantagdes culturais. Dizia:

Os brasileiros eram europeus nostalgicos, transviados nestas paragens tropicais. (...)
Esse tipo cultural dubio, ambivalente, nem peixe nem carne, acabou por criar nestas
terras novas da América algo de congenitamente inauténtico, de congenitamente cadu-
co, na cultura americana. (...) A verdade ¢ que resistiam as forgas de formagdo nestas

paragens de uma cultura auténtica, com arraigado sentimento de estrangeiros em sua
propria terra.’

Para usar uma linguagem que se vale da base argumentativa de Skinner®, o tema da
transplantagdo cultural tornava-se uma “fundagdo” no amago do nosso mais sofisticado
pensamento educacional. Como afirmei noutra ocasido,” na “via historiografica” que a
obra anisiana tomou para percorrer o rumo discursivo que a conduziu a uma elaboragio
analitica familiar ao repertdrio dos educadores, ndo cessou de reverberar a fundamenta-
¢do buarquiana. E o que podemos perceber, por exemplo, comparando a citagdo anterior
com a que segue abaixo:

A tentativa de implanta¢do da cultura européia em extenso territorio, dotado de condi-
¢oes naturais, se ndo adversas, largamente estranhas a sua tradi¢ao milenar, ¢, nas ori-
gens da sociedade brasileira, o fato dominante e mais rico em conseqiiéncias. Trazen-
do de paises distantes nossas formas de convivio, nossas institui¢des, nossas idéias, ¢

timbrando em manter tudo isso em ambiente muitas vezes desfavoravel e hostil, somos
ainda hoje uns desterrados em nossa terra.'

Anisio Teixeira lamentava que a dubiedade ancestral que tinhamos houvesse favore-
cido a disseminacao de formas de convivio desprovidas de abertura e disponibilidade para

220 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 215-236, jul. 2008



Historia e religiao na configuragcdo do campo eduacional brasileiro

a construcdo de uma esfera publica democratica. Lamentava que tentdssemos compensar
nossos problemas “de raiz”” com atos oficiais, supondo que tudo pudesse ser encaminhado
por “atos de governo”.!"

Tanto Anisio Teixeira quanto Sérgio Buarque ocuparam um territorio argumentativo,
um topos no sentido que Hayden White'> di a essa categoria, em cujas representagdes
de contingéncia historica o tema da construcdo da identidade nacional despontava como
projeto incompleto, aguardando concluséo.'

Ambos sonhavam com um processo no qual o cosmopolitismo urbano pudesse ofe-
recer elementos mais s6lidos para a suplantacao de raizes tradicionalistas fincadas no solo
cultural e politico de nosso ruralismo.

Predominava uma forte inquietagdo e rejeicdo em relacdo a todo o modus operandi
do empreendimento colonizador e se considerava que a agdo lusitana ajudara a enraizar
um profundo espirito anti-moderno no pais.

Vale para os escritos de Anisio Teixeira aquilo que Reis afirmou sobre os escritos de
Sérgio Buarque. Em ambas as obras, o Brasil, em razdo do passado que pesava sobre o
seu presente, vivia permanentemente entre dois mundos, ou seja, entre estruturas arcaicas
que teimavam em néo morrer e estruturas modernas que se batiam por nascer.'

Nesse sentido, para romper com tais raizes, necessario se fazia “acabar de morrer”
tudo o que era designado como “sobrevivéncia colonial” ou “continuidade patriarcal”.

Isso aproxima a analise do cerne da logica com a qual Anisio Teixeira pensou historia
e religido e, conseqlientemente, se aproxima também do esforco analitico que ele empre-
endeu movendo-se as sombras de um século XVI que ele guardava em seu pensamento
como se guardasse um “arquétipo” organizador de problemas que se acumularam no tem-
po da historia e na histoéria do tempo.

Essa logica se expde com nitidez na obra Educagdo e o mundo contemporaneo
(1967).

Anisio Teixeira entendia que a historia deveria ser perscrutada investigando as mo-
dulacdes que a categoria tempo sofre em cada circunstancia especifica.

Se pudéssemos, aqui, forgar uma apropria¢do do conceito algo simmeliano (1997,
20006) algo eliasiano (2002) de “figura¢do”, poderiamos indicar que na analise de Anisio
Teixeira o tempo teria um papel “figurador”. Se os seres humanos, independentemente
do grau de desintegracao a que o mundo estiver sujeito, sempre se agrupam na forma de
figuragdes especificas,'® para Anisio Teixeira as “formas sociais do tempo” podem ser tao
verificaveis quanto as formas da familia e das instituicdes de uma forma geral, encontran-
do os homens no tempo uma figuragao tdo importante e vital quanto qualquer outra.
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O intelectual baiano considerava plausivel pensar que o tempo poderia ser acelerado
ou desacelerado. Entendia que desde a Grécia antiga estava em marcha um processo de
aceleracdo do tempo baseado na idéia de que os homens se davam a uma nova co-figura-
¢do que se processava no amadurecimento que a democracia proporcionava.

O mundo medieval, no seu entender, teria provocado inicialmente um processo de
contengdo. Contida a marcha em diregdo aquilo que julgava ser o alastramento universal
da democracia, a histdria ficava a mercé da desacelera¢do. Sucumbindo completamente
a fantasmagoria da “idade das trevas”, Anisio demonstra acreditar que a chamada idade
média teria sido um periodo que desacelerou o ritmo da historia.

Essa desaceleracao, enquanto processo, teria encontrado seu ponto maximo no sécu-
lo X VI, mais especificamente no embate ensejado pelos eventos da Reforma e da Contra-
Reforma.

A Contra-Reforma tornou-se uma espécie de icone da sua logica analitica uma vez
que, por contraposi¢do, entendia que a Reforma Protestante teria sido, acima de tudo, um
evento capaz que oferecer a historia um novo ritmo de aceleragéo.

A Reforma teria ensejado ao mundo maledvel das idéias a oportunidade de mais uma
vez re-unir o antigo sopro de vitalidade grego com aquelas iniciativas que, no mundo
moderno, beneficiavam-se da forma social adquirida por institui¢des de comando como o
Estado; instancias de debate como a ciéncia e instancias de emancipagdo do homem como
a democracia e a educagdo escolar.

Independentemente de seus contetudos religiosos, aos quais Anisio Teixeira ndo se
referiu como op¢ao em relagdo ao catolicismo, a Reforma teria oferecido aos homens do
século XVI a oportunidade de acelerar a historia em direcao ao futuro, proporcionando a
todos um duplo salto nas virtualidades do tempo. Tratava-se de um salto “para tras”, que
retornava a experiéncia grega para recolher conteudos democraticos com vistas a constru-
¢do do mundo moderno, seguido de um salto “para frente” em dire¢do a uma sociedade
que fosse capaz de depositar na agdo politica do Estado a expectativa de que o enlace
entre ciéncia e educagdo proporcionasse um novo e (efetivamente moderno) sentido de
apropriagdo social da democracia. Em ambas as projecdes criativas do salto historico a
Idade Média constituia-se no monolito a ser pulado.

Esse empreendimento analitico de Anisio Teixeira, que deu vida aos procedimentos
de andlise que invariavelmente comparavam ideais proclamados com agdes concreta-
mente levadas a efeito, repercutiu em ac¢des capazes de demonstrar que, para o autor, in-
vestigar a histéria equivalia a registrar eventos de aceleracdo e desaceleragao do tempo e
investigar o mundo da religido correspondia a verificar a maior ou menor permeabilidade
as demandas da consciéncia individual.

222 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 215-236, jul. 2008



Historia e religiao na configuragcdo do campo eduacional brasileiro

A forga peculiar de sua verve foi utilizada por muitos analistas de sua obra para
“comprovar” que, estando o autor na mesma “via historiografica de Sérgio Buarque de
Holanda, abstraindo seu catolicismo para celebrar, na Reforma, a emergéncia de uma
nova ambiéncia para a consciéncia individual, elogiando intimeras vezes as experién-
cias levadas a efeito nos Estados Unidos da América, Anisio Teixeira seria, e s6 poderia
ser, um intelectual “americanizado”. Por “americanizado” pode-se entender algo como
encantado com os frutos “positivos” da colonizagdo realizada na América do Norte e,
ao mesmo tempo, desencantado com os frutos “negativos” da colonizacdo realizada na
América Portuguesa.

Essa conclusdo, esquematicamente simples, ndo pode ser aplicada ao homem de acao
que foi Anisio Teixeira.

Sua obra ndo pode ser compreendida somente na leitura dos textos que escreveu.
Para desenvolver uma analise mais colada a densidade de sua atuagado, ¢ mister empreen-
der também um gesto de “leitura” do texto que escreveu sem palavras, ou seja, do texto
que articulou na montagem dos espacos publicos que montou.

Nesse sentido, historia e religido tornam-se temas fundamentais para que se possa
ensaiar algo como um inventario de perplexidades, manifesto de forma singular no mo-
mento em que Anisio Teixeira decide oferecer apoio a institucionalizagdo da pesquisa
educacional nas rubricas do Estado.

Na ultima década de vida do autor,'® historia e religido constituiram-se partes de um
mosaico que desenhava um Brasil que, visto de perto, ndo revelava somente elementos
comprovadores de que uma historia cindida entre o proclamado e o feito fora desenrolada
num pais de dimensdes continentais.

No ambito do “concretamente feito”, Anisio Teixeira encontrava um quotidiano re-
pleto de contradi¢des que se convertiam em perplexidades. Cada uma delas acabava por
relativizar o alcance descritivo de suas proprias metaforas da aceleragdo e desaceleragao
do tempo. E o0 que se vera a seguir.

Inventario de perplexidades

Metaforas da aceleracdo e da desaceleragdo do tempo ndo estavam presentes so-
mente na rica obra de Anisio Teixeira. A nogdo de tempo historico tornou-se um marco
conceptual decisivo nos dominios e trincheiras intelectuais das décadas de 1950 e 1960.

O prestigio que gozava a maxima de W. Pinder segundo a qual, naquele momento
da histoéria, “os tempos eram contemporaneos, mas nao coetaneos” ¢ um indicador da
presenca marcante de “estilos de analise”, para falar com Mannheim'” (1953), movidos
e convencidos pela perspectiva de que alguns lugares do pais permaneciam petrificados
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como se jamais se retirassem do contexto colonial ou do arcaismo que sustentou o Estado
escravocrata no século XIX.

Some-se a tudo isso o fato que, naquele ap6s Guerra, o 1éxico da economia espalhou-
se e ultrapassou barreiras entre as diferentes areas de conhecimento. O uso do conceito
“formacdo” para tratar da histéria do pais, de sua dindmica sécio-econdmica, de sua li-
teratura, de sua filosofia etc também ¢ uma demonstracdo do quanto a nogdo de tempo
historico estava aberta ao movimento das reapropriagdes. Isso se ampliava a ponto de
fazer com que, nos condominios intelectuais os mais variados, a comparagdo entre o
tempo passado e o tempo presente “dentro da mesma formacao historica” se tornasse um
ponto em comum entre obras distintas, muitas vezes tedrica e politicamente conflitantes
entre si.'®

Um exemplo da diversidade tedrica e politica que acompanhava tanto a produgao
quanto a circulagdo de metaforas da aceleragdo do tempo pode ser reconhecida na obra
de Hélio Jaguaribe que atuou, naquele contexto, em espagos institucionais que direta ou
indiretamente se tornaram espacos de interlocugdo para com a obra anisiana'.

Assim como Anisio, Jaguaribe considerava que o Brasil estava submerso num ritmo
historico em permanente processo de desaceleragdo, algo que ele designava “imobilidade
temporal”.?

No seu entender o Brasil que surgiu da América Portuguesa reteve da raiz colo-
nizadora uma irracionalidade intrinseca que fizera frutificar uma burocracia de pendor
privatista no proprio seio da esfera ptblica. Essa situacao teria impedido a emergéncia de
iniciativas privadas auténticas, organicas entre si, mas independentes da iniciativa estatal.
E esta, por sua vez, ndo lograva atuar como articuladora de interesses publicos verdadei-
ros uma vez que o conteudo de suas formas ndo era genuinamente publico.

Por isso, a seu ver, enquanto uma parte expressiva do ocidente passara por processos
de aceleragdo, a medida que em cada lugar se definia com mais clareza as fronteiras en-
tre interesse publico e interesse privado, o Brasil, por sua vez, mantivera “dentro de si”
tempos historicos distintos. Em cada “unidade de tempo” forcas privadas e publicas se
confundiam e se inviabilizavam reciprocamente.

Os tempos arcaicos estancavam os processos de aceleragdo da histdria que corriam
disparados nas zonas modernas, as “zonas de aceleragdo da histdria” e isso, no seu modo
de pensar, promovia uma constante “desocidentalizacdo” do pais, um pais sempre pro-
ximo da modernidade, mas nunca plenamente dentro dela, como conseqiiéncia do seu
arraigado arcaismo.

Para ultrapassar essa situacdo, Jaguaribe lancava mao de hipoteses no minimo in-
compativeis com a plataforma politica de Anisio Teixeira, como se depreende de sua
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analise sobre o momento no qual a “estratégia autoritaria” se converte em necessidade

para fazer com que o desenvolvimento econdmico homogeneize todos os tempos histo-

ricos do pais:
(...)A programacdo do desenvolvimento varia conforme suceda ou preceda ao proces-
so de desenvolvimento: no primeiro caso, visando acelera-lo, pode ser organizada em
bases consensuais, tendendo a manifestar-se apreciavel coincidéncia entre os objetivos
do plano e a livre iniciativa dos agentes; no segundo caso, visando a suscitar o processo
do desenvolvimento, a extremada diversidade dos regimes de participagdo impede a
formacdo de um consenso e torno dos objetivos e prejudica os critérios de determina-
¢do a priori de sua validez, fazendo-se mister que a programagao seja imposta por via
autoritaria e se apdie em severas cominagdes.?!

Essa programagdo que, no seu entender, poderia preceder ou suceder o desenvolvi-
mento, na realidade nunca existira no Brasil.

O autor considerava que desde o momento colonial padeciamos de excessos centra-
lizadores que teriam inibido o nosso espirito empreendedor. Estdvamos submersos num
eterno século XVI, paralisados na sombra de gestos restauradores do passado como se
entendia ter sido a Contra-Reforma. Eramos sempre uma espécie de Idade Média tardia.

Os agentes privados que se apresentaram no transcorrer do tempo nunca teriam sido
dinamicos o suficiente a ponto de romper com o espirito fiscalista que orientou as relagdes
entre governo e sociedade desde os atos inaugurais do mundo tropical.

Entre a acdo governamental ¢ a acdo econdmica propriamente dita uma pesada malha
burocratica teria ocupado o lugar do dinamismo. Teriamos gerado uma sociedade que
sempre caminhava para o passado.

Na sucessdo dos fatos a Republica perdera a oportunidade de acelerar a historia por-
que mantivera o peso decisério do latifindio. A Revolucdo de 1930 ensaiara retomar o
processo de aceleracdo, mas ndo foi capaz de evitar a noite do Estado Novo.

Suas expectativas se renovavam entdo, naqueles anos de 1950/60, 8 medida que a seu
ver um forte industrialismo poderia desatar as amarras de uma estrutura colonial que, no
seu entender, nunca deixara de prevalecer.

Na década de 1950 e nos primeiros anos da década de 1960 o tema da industria-
lizagdo revigorou expectativas de que, pela disseminagdo de formas de trabalho mais
elaboradas, uma mentalidade moderna fosse capaz de desgrudar o pais de seu proprio
passado. Anisio Teixeira foi tocado decisivamente por essa expectativa e compartilhou
seus entusiasmos com Jaguaribe.

Se fosse escrever aqui a lista dos nomes, institui¢des, partidos ¢ agentes de mobiliza-
¢do que se deixaram encantar por essa perspectiva iniciaria uma espécie de cronica sem
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fim. Os poderes redentores da industrializacdo foram proclamados por quase todos os
agentes do espectro politico de entdo.

A questdo a ser especificada aqui diz respeito ao fato de que, entre tantas, algumas
analises que se moviam a sombra das metaforas da aceleragdao do tempo semeavam um
campo argumentativo no qual nosso “obscurantismo ancestral” poderia ser extirpado com
um empreendimento da razao.

Esse empreendimento racional, necessariamente conduzido pelo Estado, deveria
conduzir o pais ao encontro com todas as suas formas de viver com o objetivo de dar
inicio a0 um processo de reorganizagéo dos tempos historicos.?

Mas o encontro com as chamadas diferentes formas de viver ofereceria novos e ex-
pressivos desafios tedricos e interpretativos para Anisio Teixeira, desafios esses que pro-
jetariam, com os temas historia e religido, um horizonte pleno de duvidas e quase que
desprovido de certezas.

A relativizagdo dos proprios pressupostos

Em certo sentido, a redacao do ensaio Duplicidade da aventura colonizadora e suas
repercussoes (...) guarda em si um paradoxo bastante expressivo, capaz de provocar, em
Anisio Teixeira, uma “colisdo” entre o homem de pensamento ¢ o homem de agao.

Essa “colisdo” manifestou-se no bojo de um processo que promoveu intensa refor-
mulagdo tanto no ambito da pesquisa educacional quanto no ambito das ciéncias sociais,
no Brasil.

Esse fato tem seu marco inaugural em agosto de 1949 quando Arthur Ramos foi indi-
cado Diretor do Departamento de Ciéncias Sociais da UNESCO, unidade da Organizagdo
das Nacdes Unidas, recém institucionalizada como agéncia para o desenvolvimento da
educagdo, da ciéncia e da cultura.

No apods Segunda Guerra, o combate ao analfabetismo tornou-se objeto digno de fi-
nanciamento internacional. Com a interferéncia da UNESCO, muitas agdes pautadas pela
necessidade premente de diminuir os indices de analfabetismo se fizeram com projetos
conjugados que pretendiam também retomar estudos sobre a tematica racial.

Essa conjugacao de esforgos vinculava a tematica da pouca ou nenhuma escolariza-
¢do a pesquisa sobre processos de modernizagdo. O interesse pelo tema da modernizagio
estava relacionado a possibilidade de promover investigagdes sobre a singularidade de
alguns locais cuja historia recente estivesse marcada pela presenca visivel de dualidades
como arcaico e moderno e, principalmente, rural e urbano. O Brasil oferecia amplas con-
di¢des para que tais estudos fossem levados a efeito.
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Como conseqiiéncia dessa iniciativa, em 1952 alguns pesquisadores de reconheci-
mento internacional ja estavam investidos da obrigagdo de alimentar interlocu¢do com
pessoas ¢ instituigdes que pudessem abrir caminho para a institucionalizacdo daquelas
propostas. Pesquisadores como Charles Wagley, Jacques Lambert, Oto Klineberg, An-
drew e Bertran Hutchinson tornaram-se visitadores contumazes do Instituto Nacional de
Estudos e Pesquisas Educacionais (INEP).

Tinha inicio um processo de produgdo de surveys sobre a cultura brasileira e, muito
especialmente, sobre o “lugar” da escola no pais, em face de suas particularidades his-
toricas. O didlogo entre Anisio Teixeira e os representantes da UNESCO deu inicio ao
projeto de criagdo de um Centro de Altos Estudos Educacionais, capaz de reunir num so
esforco de institucionalizagdo a pesquisa educacional conjugada com a pesquisa de corte
sociologico e antropologico.

Ensaiava-se, entdo, uma empiria que se projetava como novidade porque seu ponto
de partida era a diversidade cultural brasileira. A falta de homogeneidade entre os univer-
sos locais, regionais ¢ nacionais tornava-se o tema por exceléncia que dava razao de ser
aos projetos que envolviam, na mesma iniciativa, educadores ¢ cientistas sociais.

Esse processo amadureceu e transformou-se num programa institucional de grande
porte. Em dezembro de 1955, no Rio de Janeiro, foi fundado o Centro Brasileiro de
Pesquisas Educacionais (CBPE), do qual se ramificavam Centros Regionais de Pesquisa
Educacional, instalados em Recife, Salvador, Belo Horizonte, Sao Paulo e Porto Alegre.

O CBPE tornou-se, na pratica, aquele Centro de Altos Estudos Educacionais vislum-
brado na rede de sociabilidade intelectual de Arthur Ramos.

Sob a coordenagdo de Anisio Teixeira, o CBPE ganhou félego e dimensdes impres-
sionantes. Na estrutura de sua organizagdo foram desenvolvidas e instaladas divisdes
estratégicas. Entre elas, ¢ importante citar a Divisdo de Estudos e Pesquisas Educacionais
e a Divisdo de Estudos e Pesquisas Educacionais.

Ambas as divisdes conjugaram esfor¢os para que, da agdo conjunta, pudesse emergir
um numero substantivo de “estudos de caso”, capazes de revelar singularidades da vida
quotidiana brasileira “vista de perto”.

Algumas cidades consideradas exemplares da condigdo de “territdrio guardado em
outra temporalidade” foram arroladas para fazer parte do Programa Cidades Laboratorio
que visava a estudar o padrao de vida comunitaria nesses locais considerados “unidades
de passado dentro do presente”.?

O conceito de cultura, naquele momento, recebia uma coloragao diferenciada, fruto
da circulagdo de repertdrios analiticos originados no idioma da antropologia. O Brasil dos
sertdes, das grandes veredas e das distdncias incomensuraveis era, entdo, analisado sem
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o peso das contradigdes que, desde o século XIX até aquela metade do século XX, eram
apontadas como fruto da distancia que tinhamos entre civilizagao e barbarie.

No ambito do CBPE e dos CRPEs a dualidade civilizagdo e barbarie foi esvaziada
e no seu lugar retorico foi elaborada com muito cuidado, sem espaco para preconceitos
sociais, uma resignifica¢do profunda nos contetidos da dualidade entre cidade e campo.

Sabemos que a propria inconsisténcia das dualidades seria apontada em futuro proxi-
mo. Contudo, seria um anacronismo de grande propor¢ao deixar de reconhecer os avan-
¢os tedricos produzidos nas acdes que foram levadas a efeito no CBPE com base no deba-
te que duas décadas depois instalaria um arsenal critico contra as idéias que circulavam,
entdo.

As pesquisas ensejadas no Programa Cidades Laboratorio abordaram localidades
rurais e, do coragdo daquelas realidades, foram produzidas ndo mais imagens da inferio-
ridade, mas sim imagens da sobrevivéncia de arcaismos que se mostraram “eficientes”
em permanecer no cerne ou nas margens das formas sociais que se projetavam como
cosmopolitas?*.

A pesquisa em educacdo passou a ser defendida como pesquisa de campo, a moda
dos antropdlogos, e o seminal estudo Os parceiros do Rio Bonito, de Antonio Candido®,
que foi iniciado nos condominios do CRPE de Sao Paulo, tornou-se, desde o inicio, um
exemplo de como o conhecimento aprofundado sobre o modo de viver das diferentes
comunidades deveria ser compreendido ndo somente como riqueza epistemologica e me-
todoldgica, mas também como subsidio para politicas educacionais.

Esse mundo das dualidades respirava ainda o pé de Os sertoes. Euclides da Cunha
permanecia como se fosse uma espécie de ancestral comum a quase todos os empreendi-
mentos de pesquisa que se envolviam com a dualidade rural e urbano.

O vaticinio “progredir ou desaparecer” nunca foi, de todo, retirado das pautas de
analise sobre o Brasil pobre e desapetrechado que esta distante dos grandes centros urba-
nos. Entretanto, enquanto muitos autores, especialmente os que se moviam a sombra das
interpretacdes que Werneck Sodré produzia no Instituto Superior de Estudos Brasileiros,
0 ISEB, se batiam pela eliminag@o das “permanéncias feudais” os esfor¢os de pesquisa do
CBPE permitiam a aproximacao entre educadores e cientistas sociais. Dessa aproximagao
nasceu, por exemplo, o projeto “mapas culturais”:

(...) A expressdo mapa cultural estd naturalmente sendo usada como um simbolo, para
representar um conhecimento completo da cultura brasileira contemporanea, no seu
sentido mais amplo, incluindo vida de familia e criagdo de filhos; atividades econémi-
cas e sociais, 0 uso do tempo de lazer, atitudes psicologicas, objetivos e ideais, com a

devida atengdo a heranca religiosa e ética do povo. (...) O mapa educacional devera
conter, também, um componente psicoldgico, representado pelas atitudes do povo em
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relagdo as escolas, o grau e natureza da satisfagdo e descontentamento, os desejos e
esperangas — ¢ possivelmente os temores — relativos a educagdo, qual a contribui¢ao
pratica que o povo podera dar a escola e assim por diante. (...) Se o antropdlogo so-
cial tiver sido designado pelo CBPE para elaborar um estudo de comunidade, ¢ de se
esperar que ele dedique atengdo especial ao papel da escola na comunidade, a escola
como instituigdo, a composi¢do (econdmica, social, étnica) a populagdo da escola, as
atividades e ocupagdes dos educandos, ao status dos professores etc..?

E interessante lembrar, especialmente apos essa indicagdo de principios, que os
CRPE de Sao Paulo e o CRPE de Pernambuco ficaram a cargo de Fernando de Azevedo
de Gilberto Freyre, respectivamente.

Essa observagdo ¢ necessaria para os fins deste ensaio. Tal nomeacdo claramente
observava critérios de relevancia da obra de ambos os indicados. Contudo, nas obras dos
dois indicados a agdo jesuitica em territorio brasileiro foi retratada com reconhecimento e
apreco por uma ac¢éo educacional feita num “territorio sem Estado”.?’

De Recife ¢ de Sdo Paulo chegavam as primeiras informagdes que, somadas aquelas
colhidas pelo CBPE no Rio de Janeiro, desestabilizavam a forga de alguns diagndsticos
até entdo compartilhados por Anisio Teixeira.?

Freyre ndo perdia oportunidade para evocar o Manifesto Regionalista de 1926 e fazia
dessa rememoragao um gesto continuo da indica¢ao de que o componente regional seria,
por si s0, o grande elemento de complexidade na cultura nacional. Propunha, entdo, que
a pesquisa educacional se incumbisse de resgatar a espontaneidade e a vitalidade com
vistas a fazer da cultura nacional um objetivo educacional mais atento as “entranhas” de
seu proprio povo.”

Ja Azevedo, sempre que podia, acrescentava as iniciativas em andamento um indi-
cativo de que “sua” obra ja possuia elementos que reforcavam a importancia do projeto.
O autor de 4 cultura brasileira indicava que, naquele momento, as obras de Varnhagem,
Tavares Bastos, Capistrano de Abreu, Jodo Ribeiro, Pandia Caldgeras, Manoel Bomfim,
Celso Garcia, Afonso Taunay, Silvio Romero, Euclides da Cunha, Oliveira Vianna e Gil-
berto Freyre ja tinham oferecido elementos suficientemente fortes para que a nogao de re-
gional fosse melhor avaliada, nao considerando adequada a reiteracao de que “o regional
era um aspecto a ser superado na reconstruc¢do do nacional”.*

O que comecava a desconcertar Anisio Teixeira era o “texto” que se montava, en-
tdo, com a somatodria de imagens que ganhavam circulagdo ampla e que revelavam uma
quotidianidade, a do brasileiro, marcada por varias temporalidades simultaneas. Essa si-
multaneidade, porém, nem sempre corroborava a tese de que para fora do ritmo industrial
o tempo vivido era um tempo preso no passado recusando-se a partir para que presente ¢
futuro se enfileirassem. A perplexidade parecia querer indicar que diacronia e sincronia
eram os grandes enigmas do Brasil republicano, e ndo exatamente atraso e moderno.
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Schaeffer considerou que essa perplexidade esteve sempre presente na obra anisiana,
tendo sido amplificada com os resultados dos estudos de caso promovidos pelo CBPE ¢
pelos CRPEs:

Na linha de pensamento consagrada por Euclides da Cunha, o educador baiano faz
insistentes apelos para que a agdo governamental no sertdo, em qualquer que seja o am-
bito, ndo desconheca as peculiaridades da organizag@o social que vai enfrentar. O pro-

blema da ordem no sertdo, por exemplo, deve ser enfrentado com a exata consciéncia de
que o problema da legalidade nos sertdes ¢ um problema socioldgico e ndo policial.’!

Com a contribui¢do dos Centros Regionais, especialmente o de Sao Paulo, o tema
das dualidades foi sendo reelaborado de modo a fazer com que a contradi¢ao fundamental
da sociedade brasileira passasse a ser objetivada nas diferencas verificaveis antropologi-
camente entre as mentalidades, urbana e rural. Tal objetivacao incidia diretamente sobre
a forma com a qual o tema da religido era inserido novamente naquele contexto de pes-
quisas e debates.

Na questdo do “ritmo” da histéria, aos olhos de todos parecia que ocorria sim, de
fato, um processo de aceleragdo do tempo. Mas era uma aceleragao resultante do deslo-
camento de pessoas do campo para a cidade. Portanto, o que se acelerava era o ritmo de
vida que se desgrudava de um “habitat” e se inseria (muitas vezes conflituosamente) num
espago existencial em permanente estado de complexificacdo.

Foi Antonio Candido quem ensinou a seus pares que a “profanac¢do” dos valores que
trazia arraigados dentro de si fazia com que o homem que se instalava na cidade se ape-
gasse as tradicdes que conhecia para preserva-las enquanto mentalidade, ndo enquanto
tempo obscuro.?? Micro-cidades de mentalidade rural sobreviviam dentro e ao lado das
zonas citadinas que ndo chegavam nunca a ser um todo mentalmente urbano.”

O tema das “permanéncias” passou a suscitar em Anisio Teixeira uma certa percep-
¢ao de “resisténcia” e isso tendia a provoca-lo no sentido de que um certo retardamento
do tempo talvez fosse expressdo de uma sabedoria inexpugnavel, talvez religiosa em
outro sentido, talvez altiva diante do império citadino anunciado em tantas falas e nunca,
de fato, levado integralmente a efeito.

Talvez essas novas perplexidades resultassem do convivio com pesquisas de campo
que a propria razdo de ser do projeto ensejava.

Cidades-Laboratodrio, Escolas-Laboratorio, Mapas Culturais tornaram-se partes de
um léxico que, a um s6 tempo, organizava e desmantelava o confronto entre culturas
rusticas e culturas urbanas.

O novo cenario institucional aproximou de Anisio Teixeira o jovem Candido interes-
sado nas diferengas entre o campo ¢ a cidade; Jayme Abreu estudioso das estatisticas dos
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processos de mobilidade social resultantes da urbanizagdo de regides nao-industrializa-
das; até nomes mais consolidados como Florestan Fernandes e Roger Bastide que esta-
vam a colaborar escrevendo sobre comunidades, inser¢ao do negro e, fundamentalmente,
sobre contrastes na sociedade brasileira.

Aproximava-se também de jovens como Luiz Pereira que estudava a presenga do
campo “dentro” das grandes metropoles ¢ de outros como Oracy Nogueira que estudava
“as Africas” que remanesciam na configuragdo do Brasil interiorano. O mentor de tais
procedimentos, Anisio Teixeira, sem esperar impusera a si a dificil tarefa de relativizar
seus proprios pressupostos.

Por um lado, passou a lamentar com muito mais contundéncia o fato de desprezarmos
e perdermos tradigdes; por outro lado, bradava contra nossa “estabilidade granitica”.*
Sem concluir, estabeleceu, pelo menos uma auto-critica:

(...)o que assistimos nas primeiras décadas deste século e que sO ultimamente se vem
procurando corrigir foi a aplicagdo precipitada ao processo educativo de experiéncias

cientificas que poderiam ter sido psicoldgicas, ou sociologicas, mas ndo eram educacio-
nais, nem havia sido transformadas ou elaboradas para aplica¢do educacional.®

Anisio estava “enrascado” diante de si mesmo. Ao mesmo tempo em que se deixou
convencer por Capistrano de Abreu, Sergio Buarque de Holanda, Florestan Fernandes
que a aventura colonizadora fora destrutiva em todos os seus aspectos, inclusive pela
obra religiosa que encetara, a0 mesmo tempo ndo conseguia negar que as imagens da
miscibilidade, grandeza, originalidade e generosidade do “homem rustico” tinha algo de
profundamente auténtico, razdo pela qual, parecia ser inconsistente retrati-lo o tempo
todo como expressdo de manipulagdes obscurantistas, em qualquer territério do campo
das subjetividades, principalmente o religioso.

Em certa medida, Anisio parecia ser uma espécie de Unamuno leitor de Dostoievski:
Ndo ha como ser simultaneamente espanhol, europeu e moderno (...) Ha uma unica for-
ma de europeizar a Espanha: é espanholizar a Europa.®

Anisio percebia que ndo estava ocorrendo uma “ocidentaliza¢do” de nossa socieda-
de, a medida que o componente cosmopolita ndo lograva urbanizar nossos modos arcai-
cos, mas, ao contrario, muitas vezes o componente ristico revelava o colorido particular
de uma sociedade em que a cidade era permanentemente “sertanizada”.

O pensamento educacional de Anisio Teixeira estruturou-se metabolizando contradi-
¢oes e essa auto-edificacdo resultou, ndo poucas vezes, das oscilacdes que os temas histo-
ria e religido adquiriam no transcorrer dos anos nos quais sua obra escrita e suas criagdes
institucionais incidiam criativamente sobre a educacao brasileira.
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O que Anisio Teixeira ndo conseguiu fazer foi convencer seus detratores de que sua
visdo de mundo, permanentemente com “signos em rotagdo”, como diria Octavio Paz,
ndo se tornara uma weltanshauung de corte anti-religioso e que sua acepgao de historia
ndo admitia rupturas bruscas, como a das revolucdes.

E o0 que comentarei a modo de conclusio.

Palavras finais

Historia e religido podem (e devem) ser identificados como campos interdisciplina-
res que dependem da extrapolagdo de suas fronteiras epistemologicas para dar conta de
suas interrogagdes internas. Mais do que isso, histéria e religido demandam zelo analitico
para que o investigador possa perceber as situacdes nas quais a interrogacao de um campo
s se responde na interrogagao do outro.

E da esséncia epistemologica de qualquer 4rea do conhecimento constituir-se com
seu repertorio de categorias com o qual a objetividade de situagdes concretas ¢ enfrentada
no ambito de sua “economia interna”. Também faz parte da mesma esséncia epistemo-
logica e da mesma “economia interna” de cada area identificar-se como matéria que foi
“apropriada”, como contetido que institui a fala de outrem.

Historia e religido sdo areas de conhecimento e campos de pesquisa que podem ser
abordados de forma interdisciplinar e, por isso, € possivel que o proprio investigador da
historia ou da religido, nas muitas temporalidades, temas e objetos que se apresentam,
encontrem seus dominios transformados em coordenada discursiva de um outro universo
disciplinar ou, pelo menos, de outro campo.

Assim, o pensamento educacional brasileiro pode ser reconhecido como um /dcus de
permanente apropriacdo dos temas historia e religido.

A trajetoria de Anisio Teixeira tornou-se exemplo singular desse processo de apro-
priagdo na configuracdo do pensamento educacional brasileiro e, mais ainda, tornou-se
exemplo do quanto seus pressupostos foram colocados sob suspeita com base nos mes-
mos pontos de interrogagdo que sustentou sua complexa obra.

Em outras palavras, isso quer dizer que historia e religido foram temas configurado-
res, mas foram também temas mobilizados para “desconfigurar” a forga desse pensamen-
to educacional tdo fecundo.

Anisio Teixeira foi combatido por parte da intelectualidade catdlica. Muitos edito-
riais foram escritos com o objetivo de demonstrar que as aspiragdes educacionais de Ani-
sio Teixeira tinham inclinacdes totalitarias que poderiam colocar em risco as tradi¢cdes de
nossa historia e o lugar de nossa religido.
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Quando, a partir de 1932, passou a circular o Manifesto dos Pioneiros da Educag¢do Nova,
redigido por Fernando de Azevedo, mas tendo como segundo signatario o nome de Anisio
Teixeira, Alceu Amoroso Lima*” pronunciou o seguinte vaticinio:
(...) Se as idéias contidas nesse infeliz Manifesto lograrem um dia execug@o neste pobre
Brasil, indefeso ao assalto das ideologias mais mortiferas, se for justificada a ‘serena
confianca na vitdria definitiva de nossos ideais de educagdo’ que esses sectarios osten-

tam, ter-se-a perpetrado entre no6s o mais monstruoso dos crimes contra a nacionalida-
de.’®

Naquele contexto, a defesa apaixonada que Anisio Teixeira fazia da escola publica,
laica e gratuita era interpretada primeiramente como desconhecimento da historia e des-
consideracdo para com a obra “publica” que a Igreja fizera no campo da educacao.

E importante indicar que ndo ha um s6 escrito de Anisio que justifique a vinculago
de seus postulados a projetos revolucionarios ou inclinagdes totalitarias.

Como se viu, mesmo na década de 1960 quando publicou o ensaio Duplicidade da
aventura colonizadora (...) sua rejei¢do ao transplante de idéias provocado pelo “estilo
de colonizagao” portugués nio interrompeu a marcha crescente da sua perplexidade em
relacdo as “formas do arcaico” que a obra coletiva do Centro Brasileiro de Pesquisas Edu-
cacionais revelava ser mais resisténcia cultural do que “debilidade estrutural”.

A escola publica, no seu entender seria um componente equilibrador capaz de atuar
na diminuigdo entre as distancias sociais e, principalmente, capaz de forjar um espirito
publico praticamente ausente no bojo de nossas relagdes sociais.

Na campanha de defesa da escola publica que aqueceu os debates politicos na passa-
gem da década de 1950 para a de 1960, novamente Anisio Teixeira foi atacado com base
no argumento de que sua obra e seus propositos desconsideravam, entre outras, historia e
religido na construgdo da nacionalidade.

Ele foi defendido pelo editorial por Paulo Duarte, em editorial da Revista Anhembi
com os seguintes argumentos:

A campanha contra Anisio Teixeira nao é uma campanha a favor da escola privada €,
isto sim, uma campanha contra a escola publica! Ai estd o fulcro da questdo. Aqueles

que acusam o ilustre diretor do INEP o que pretendem néo ¢ defender aquela que ndo
corre 0 menor risco, mas acabar com a escola publica....%’

Nao pretendo aqui recuperar o histdrico de tais polémicas. A rememoracéo que faco
aqui quer apenas, com esses exemplos, acrescentar as palavras finais deste ensaio a indi-
cacdo de que, na configuragdo do pensamento educacional brasileiro, historia e religido
tornaram-se palavras-chave dos seus momentos decisivos.
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Assim foi, ndo somente pela densidade endogena que cada uma dessas palavras en-

cerra em si. Foi também porque sempre apareceram de forma articulada nos momentos

em que o pensamento educacional cultivava seu territorio argumentativo e sedimentava

suas fundagoes.

Quando Anisio Teixeira foi criticado por supostamente desconsiderar a complexida-

de que a religido acrescentava a histdria do pais, seus criticos ignoraram o fato de que ele

fez da pergunta sobre as conexdes entre historia e religido a sua questdo mais profunda,
aquela que o conduziu ao solo transcendente do proprio paradoxo.
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A RELIGIOSIDADE CATOLICA
E A SANTIDADE DO MARTIR

Resumo

Neste artigo, realizo uma reflexdo acerca
do que denomino religiosidade catélica
a partir do culto ao santo martir em duas
vertentes: a institucional e a devocional.
A primeira, representada pelos papas
Jodo Paulo II e Bento XVI, apresenta

a énfase dada ao papel do martir como
modelo de identificagdo com um projeto
coletivo de salvagdo. A segunda, repre-
sentada pela valorizagdo do sofrimento
da santidade e os aspectos praticos do
culto ao santo. O elemento unificador de
ambas ¢ a santidade, representada pelas
narrativas hagiograficas.

Palavras-chave
Religiosidade catolica; santidade; martir;
catolicismo; religido.

Solange Ramos de Andrade*

Abstract

In this article, I perform a reflection
about what I call catholic religiosity
from the cult of the martyr saint in
two fronts: the institutional and the
devotional one. The first one, represented
by popes Jodo Paulo II and Bento
XVI, shows the emphasis on the role
of martyr as a model of identification
with a collective project of salvation.
The second one, represented by the
appreciation of the holiness suffering
and practical aspects of the cult of the
saint. The unifying element of both

is the holiness, represented by the
hagiographic narratives.

Keywords
Catholic religiosity, holiness; martyr,
catholicism; religion.
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A idéia de redengdo por meio do sofrimento é e
continua sendo a maior idéia magica do mundo

moderno.
Edgar Morin

Neste artigo conceituo como religiosidade catdlica, as manifestagcdes que envolvem
o culto aos santos catolicos, reconhecidos ou ndo pela Igreja. Parto da constatacdo de que,
nessas manifestagdes ¢ dificil detectar o limite entre o institucional € o ndo institucional
por se tratarem de expressdes complexas nas quais o devoto acredita estar vivendo sua
religido, sem a preocupacao dela estar ou ndo sancionada pela institui¢@o.

Numa manifestag@o de religiosidade, o devoto utiliza elementos que sdo caracteris-
ticos da religido oficial, sem sentir-se embaragado por isso. Gestos como rezar oragdes
proprias da religido oficial ou pedir a celebragao de missas para pagar uma promessa feita
a um santo nao reconhecido oficialmente ndo o constrangem, pois ele continua conside-
rando-se sempre ligado a sua religido.

Diante deste pressuposto, a conceituagdo de uma manifestagéo a partir da dicotomia
oficial/popular, dominante/dominado mostra-se, no minimo, incompleta, pois exclui a
especificidade de cada manifestagdo de religiosidade que o historiador aborda. Ao ado-
tar a analise considerando esta dicotomia, acaba por pulveriza-la, dado que cada pratica
analisada ¢ apresentada como tendo uma existéncia forjada em virtude de outra pratica
considerada a oficial.

Outro aspecto a ser ressaltado ¢ uma extensao do anterior, pois trata da adocao do ter-
mo catolicismo popular. Tendo como premissa o carater historico presente na constru¢ao
dos conceitos' utilizados por uma sociedade, bem como o papel desempenhado pelo lugar
social ocupado pelo agente que constrdéi um determinado conceito,” minha adverténcia
parte de uma preocupagdo de ordem metodolégica. Quando iniciei meus estudos sobre
santos nao oficiais, usei termos consolidados pela bibliografia especializada, acreditando
estar respaldada no principio de legitimidade e autoridade dos mesmos.

O conceito de catolicismo popular era usado automaticamente, sem uma preocupa-
¢do em pensar sua historicidade ou em detectar as maneiras pelas quais diversos atores
sociais se apropriavam dele. Ao identificar que a extensdo popular ocupava a maior parte
das denominagdes que fugiam do carater institucional, percebi que em todas as aborda-
gens, ao utilizarem este termo, analisavam as manifesta¢des a partir do viés institucional
e ndo uma manifestacdo com certa autonomia. Uma religido ndo sera percebida enquanto
“popular” sendo quando uma religido “oficial” a declara ultrapassada e ndo legitima.

No catolicismo, a maior expressao de religiosidade encontra-se no culto aos santos,
tanto oficiais como extra-oficiais. O culto aos santos esta presente desde a constitui¢ao da
hierarquia crista e sua conseqiiente necessidade em firmar valores morais usando modelos
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exemplares que traduziriam sua visdo de mundo. O destaque a um determinado modelo
de santidade revela uma série de manifestagdes, gestos e palavras, traduzindo uma visao
de mundo integrada por crengas e praticas coletivas, conectando o individuo a um deter-
minado grupo, fornecendo elementos para a compreensdo dos modelos de santidade atu-
ais. Dentre os modelos de santidade predominantes na histdria do catolicismo, o destaque
¢ dado a primeira modalidade de santo, a do martir, aquele que morreu defendendo a fé
cristd, em meio as perseguicoes realizadas contra um cristianismo emergente.

Minha proposta consiste em apresentar dois olhares sobre a santidade, especifica-
mente a figura do santo martir, apontando para o aspecto das historias narradas acerca da
trajetoria do tornar-se santo, a partir do olhar da instituicdo e seus objetivos e, do santo,
a partir do olhar do devoto. Isto se faz necessario para argumentar que, apesar da diver-
sidade de motivos, as historias relacionadas aos aspectos de formagao da santidade sdo,
visivelmente, as mesmas. A santidade ¢ o elo unificador desses dois olhares a partir de
duas realidades, a terrena e a sobrenatural.

Para a instituigo, existe um objetivo claramente definido em suas estratégias de bea-
tificagdo e canonizagdo: fornecer modelos de conduta centrados na adesao a fé crista.

E isto porque o santo e a santidade revelam uma forca de integragdo capaz de elimi-
nar conflitos, de dar significado a marginalidade de certos grupos, de tornar toleravel
a pobreza ou as diferencas entre as classes, numa palavra, de procurar muitas vezes
consenso para as instituigdes e de resolver em parte a dicotomia ordem/desordem. Re-

presentando sobre alguns niveis uma forma de comportamento e condicionamento, e,
portanto um controle social [...].}

O recorte proposto para pensar a instituicdo sdo os pontificados de Jodo Paulo II e
de Bento XVI - de 1978 a 2008 - uma vez que nesses dois pontificados a valorizag¢ao do
martir, permite retomar a discussdo sobre a importancia da figura do martir no contex-
to estratégico da instituicdo que, na esteira das determinagdes do Concilio Vaticano II
(1962-1965), procura estar cada vez mais inserida no mundo moderno estabelecendo um
perfil do que € ser cristdo e, conseqiientemente, catolico, e com quais modelos contar para
estabelecer este estatuto religioso.

Ao afirmar o papel da Igreja, enquanto institui¢do, inserida na histéria, o Concilio
Vaticano II criou condi¢des para que a historia fosse usada como parametro da analise
da realidade. Esse movimento fez com que varios setores do clero, pudessem avaliar seu
papel na sociedade ¢ qual a maneira mais eficaz da Igreja catdlica defender os direitos
humanos.

Para pensar a institui¢do, o conceito de campo religioso utilizado por Bordieu* tem a
vantagem de ser dinamico e eléstico, permitindo entender como as estruturas institucio-
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nais se estabelecem e como se transformam. Em sua maior parte, os estudos sobre religido
desenvolvidos no Brasil partem da categoria campo religioso de Bordieu. Considero vali-
da esta abordagem, mas acredito que, juntamente com a delimitagdo da configuragio das
institui¢Oes religiosas, poderiamos utilizar o conceito de representacdo de Roger Chartier’
para analisar como um determinado grupo social a partir do lugar que ocupa e da realida-
de social que vivencia, percebe e aprecia esse real.

Num segundo momento, a partir de Chartier, apresento como, para o devoto, a gran-
de maioria dos cultos aos santos esta pautada na narrativa de sua morte, sempre ligada ao
sofrimento, seja por motivo de doenca ou por morte violenta e ndo passa, necessariamen-
te, pela adesado a fé crista.

Para Chartier, as lutas de representacdes tém grande importancia para a compreensao
dos mecanismos pelos quais um grupo impde ou tenta impor a sua concepgao de mundo
social, os valores que sdo os seus e o seu dominio e situando os conflitos de classifica-
¢do ou de delimitagcdes como pontos tanto mais decisivos quanto menos imediatamente
materiais. Ao entender a cultura enquanto pratica, Chartier sugere para o seu estudo,
as categorias de representag@o e apropriagdo. Para ele, as praticas sdo produzidas pelas
representagdes por meio das quais os individuos ddo sentido ao mundo que é deles®. E
privilegiar o ato de crer, operando num sistema de crengas que produz novos lugares ¢
novas formas de vivéncia com o sagrado.’

O martir como modelo de santidade

Gajano,® ao abordar a importancia do desenvolvimento do culto ao martir, destaca
que:
A figura do santo martir antigo continua viva na literatura e nas praticas cultuais, e

permanece um modelo, reatualizado no decorrer dos séculos- principalmente na pessoa
dos novos evangelizadores ou das vitimas de conflitos politico-eclesiasticos.’

Partindo do conceito de numinoso de R. Otto, Vauchez'® define a santidade a partir
do significado ambivalente, que traduz um sentimento de terror e fascinio. O santo seria,
ao mesmo tempo, aquele totalmente diferente do homem em virtude de sua proximida-
de com a divindade como também aquele extremamente préximo ao homem, dado que
experimentou a vida mundana, com todas as dores e prazeres que isto significa. Para
Vauchez:!!

A igreja que se constroi sobre estas religides (especialmente a cristd) exerceu e exerce
[...] um controlo sobre as crengas que se difundem sobre os santos, quer para evitar a

heresia, quer para ndo ver transmigrar os caracteres de que eles sdo dotados para outros
ambitos, para o poder laico em geral e para a realeza de modo especifico.'

240 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 237-260, jul. 2008



A religiosidade catdlica e a santidade do martir

Na cristandade, os primeiro santos eram os martires. Desde a primeira geragdo de
cristdos, alguns dos seguidores de Jesus Cristo eram vistos como especiais por terem dado
a vida como testemunho de sua fé. Assim, antes do final do primeiro século da cristanda-
de, o termo santo era reservado somente ao martir."

A fé na ressurreigdo dos corpos, associada ao culto dos antigos martires, de seus cor-
pos e reliquias, significou uma mudanga de atitude diante da morte no ocidente: os mortos
deixaram de amedrontar os vivos e passaram a coabitar os mesmos lugares.'*

Nos primérdios do cristianismo, ser martirizado pela adogdo a fé era uma possibili-
dade bastante plausivel, e o martirio passou a ser sindnimo de morte infligida a alguém
por sua adesdo a fé cristd. Na hagiografia referente aos martires, esse fato ¢ registrado
fartamente nas referéncias as supostas declaragdes dos martirizados que atestavam sua f¢,
mesmo sob as mais terriveis torturas.'” De acordo com Edgar Morin,'® a morte sacrificial
¢ um dos elementos-chave do cristianismo.

[...] o fundamento magico essencial da salvag@o ¢ o sacrificio de “morte-renascimento”,
o sacrificio-do-deus-que-morre-para-ressuscitar. Os simbolos do deus de salvagao, por

si s0s, sdo suficientemente eloqiientes: [...} Jesus ¢ também o Cordeiro pascal, cujo
sacrificio, segundo a lei mosaica, consagra a “passagem.'’

Os martires eram certamente santos ¢ sua autenticidade repousava no fato de que a
comunidade havia testemunhado, um dia, sua morte exemplar. O martirio era o sacrificio
perfeito e implicava em perfei¢ao espiritual alcangada. O sentido do sacrificio é destaca-
do na afirma¢ao de Marcel Mauss e Henri Hubert: “a apoteose sacrificial ndo ¢ outra coisa
sendo o renascimento da vitima. Sua diviniza¢do ¢ um caso especial e uma forma superior
de santificagdo e de separag¢do”.!®

Na perspectiva cristd, exatamente por terem morrido como seres humanos, fiéis a
mensagem de Jesus, explicitada durante os suplicios da morte decorrentes desse credo, ¢
que os martires tiveram a gloria do paraiso e alcangaram a eternidade.

Interessante notar como a concep¢ao de martirio, na religiosidade catolica, ¢ amplia-
da a ponto de caracterizar, como martirio, uma morte violenta resultante tanto de uma
doenga grave ou um crime atroz, mesmo que ndo exista o critério adotado de que a morte
seria em funcdo da adesdo a fé crista.

A relagdo sofrimento/santidade ¢ utilizada ha muito tempo para justificar a idéia de
purificagdo, presente no sofrimento. A idéia de que o sofrimento purifica vem desde as
religides pagas e foi absorvido pelo cristianismo. "

De acordo com Huizinga,?”® na Idade Média, a veneragdo dos santos, atuava como
sedativo, pois servia como escoadouro ao excesso de efusao religiosa. Os santos realiza-
vam o papel de intercessores junto a Deus. As oracdes a eles dirigidas contribuiam para
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obscurecer o seu papel de intercessores, fazendo com que aparentassem exercer o poder
divino. Os nomes dos diversos santos eram inseparavelmente ligados as diversas doengas
e serviam até para designa-las. Logo que a idéia de doenca se apresentava, o pensamento
do santo surgia no mesmo instante fazendo, muitas vezes com que o proprio santo se
tornasse objeto desse medo.

Segundo Woodward,?! na tradigdo cristd, o santo ¢ alguém cuja santidade é reconhe-
cida como excepcional por outros cristdos e para a Igreja catolica proclamar alguém como
santo, a vida da pessoa deve ser investigada pelas devidas autoridades eclesiasticas; seus
escritos e sua conduta sdo escrutinados; sdo chamadas testemunhas para depor sobre sua
virtude heroica; os milagres operados postumamente por sua intercessao devem ser pro-
vados. So6 entdo, a partir dai, o papa declara por sua santidade ou nao.

A Igreja catolica arroga para si a capacidade divinamente orientada, de discernir, de
tempos em tempos, se esta ou aquela pessoa esta entre os eleitos.

Canonizar significa declarar que uma pessoa ¢ digna do culto publico universal. A cano-
nizacdo se da através de uma declarac@o formal do papa de que uma pessoa certamente
estd com Deus. Por causa dessa certeza, os fi¢is podem, com confianga, pedir ao Santo
que interceda em seu favor. O nome do Santo ¢ inserido na lista dos Santos da Igreja e

¢ “elevado a honra dos altares”, isto ¢, recebe um dia do ano para a veneracdo litirgica
de toda a Igreja.

As vidas dos santos constituem um importante meio de transmitir o sentido da fé
cristd. Desde que o cristianismo existe, as pessoas contam e recontam as historias dos
santos. Eles tém sido homenageados em icones, pinturas e estatuas. Foi o culto aos santos
que transformou cemitérios em santuarios, santuarios em cidades, e gerou essa robusta
forma de aventura e coesdo social que é a peregrinagdo. E impossivel imaginar o cristia-
nismo sem pecadores e impensavel vivé-lo sem os santos.?

Antes do fim do primeiro século, o termo “santo” era reservado exclusivamente ao
martir, ¢ o martirio €, ainda hoje, o caminho mais certo para a canonizagdo. Ser santo,
entdo, era morrer nao s6 por Cristo, mas como ele. Desde o comego, portanto, santidade
e martirio eram inseparaveis. Nos primeiros quatro séculos da era cristd, a perseguigao
romana era tdo generalizada que ser cristdo era assumir o risco de um eventual martirio.

Os cristaos da Antigiiidade romana apontavam exemplos de sofrimento excepcional.
Santos eram os que tinham morrido ou estavam preparados para morrer, ou entdo viviam
uma espécie de morte lenta para o0 mundo, como forma de imitar o Cristo. Desses, o
martir tinha a primazia nas honras e ainda o tem, de fato, nos nossos dias. Mas aplicando
a idéia de santidade para englobar também os vivos, a Igreja chegou, gradualmente, a
venerar pessoas por sua vida exemplar tanto quanto por sua morte.
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Com o tempo, o conceito de santo passou a incluir missionarios e bispos de excep-
cional zelo pastoral, sobretudo com relagdo aos pobres; soberanos cristdos que demons-
travam solicitude especial para com os suditos; e apologistas, notaveis por sua defesa
intelectual da fé e por seu ascetismo pessoal.

Até o século XX, os santos eram identificados segundo categorias desenvolvidas
durante os primeiros quatro séculos de existéncia da Igreja. Ou eram martires ou eram
confessores. Se confessores, classificando-se segundo o sexo e situacdo na vida: bispo,
padre ou monge, para os homens; virgem ou vitva, para as mulheres.

Os santos se distinguiam ndo sé por sua exemplar imitagao de Cristo, mas também
pelos seus poderes taumatirgicos de operar milagres. Uma das crencas dos primeiros
cristdos era a “comunhdo dos Santos”; pelo testemunho perfeito que davam, pela sua re-
nuncia total, os martires “renasciam”, por assim dizer, no momento da morte para a vida
eterna. Os cristdos rememoravam seus her6is sacrificados ndo no dia de seu nascimento,
mas no dies natalis, o dia do renascimento.

A motivagdo por tras das canonizac¢des papais era apresentar aos fiéis vidas dignas de
imitag¢@o e ndo santos que eles pudessem invocar para pedir milagres e outros favores. A
divergéncia estava associada a avaliagdo do significado dos milagres para se estabelecer
a santidade; a maioria da populagdo considerava os milagres como sinais da presenca de
santidade, enquanto seus representantes os consideravam como efeito de uma conduta
moral de uma vida espiritual que s6 a Igreja cabia julgar.

A partir de 1983, com a Constituigdo Apostolica Divinus Perfectionis Magister,*
Jodo Paulo II estabelece a nova legislagdo sobre as causas dos santos. Atualmente, o ca-
minho da santidade no Vaticano passa por quatro estagios: servos de Deus, veneravel, be-
ato e santo. No primeiro estagio, ¢ nomeado servo de Deus aquele que tem a autorizagao
do Vaticano para a abertura da sua causa. A Igreja catdlica pode, nesta fase, elaborar uma
oragdo em nome do candidato. No segundo estagio, o candidato ¢ considerado veneravel,
quando sdo reconhecidas as suas virtudes herdicas ou o martirio. No terceiro estagio, ¢
considerado beato com a comprovagdo de um milagre a sua imagem pode ser cultuada no
pais onde ele morreu e tem registrado o dia de seu culto. No caso de martires, o milagre
¢ dispensado. O milagre s6 continua a ser fundamental na etapa seguinte, a da canoniza-
¢do. No quarto e ultimo estagio, € considerado santo o candidato que tem dois milagres
comprovados, sua imagem pode ser cultuada em todas as Igrejas do mundo e seu nome
passa a constar nos oficios de celebracdes litirgicas.

Aprovada em 1964, a Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium,>em seu Capitulo V,
A vocagdo de todos a santidade na Igreja, estabelece o que pode ser considerada a defi-
ni¢do contemporanea de santidade, na qual todos os cristdos sdo passiveis de tornarem-se
santos:
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Todos na Igreja, quer pertengam a Hierarquia quer por ela sejam pastoreados, sdo cha-
mados a santidade, segundo a palavra do Apdstolo: «esta € a vontade de Deus, a vossa
santificacao» (1 Tess. 4,3; cfr. Ef. 1,4). Esta santidade da Igreja incessantemente se
manifesta, e deve manifestar-se, nos frutos da graga que o Espirito Santo produz nos
fiéis; exprime-se de muitas maneiras em cada um daqueles que, no seu estado de vida,
tendem a perfeicao da caridade, com edificagdo do proximo; aparece dum modo espe-
cial na pratica dos conselhos chamados evangélicos. A pratica destes conselhos, abra-
¢ada sob a mocdo do Espirito Santo por muitos cristdos, quer privadamente quer nas
condigdes ou estados aprovados pela Igreja, leva e deve levar ao mundo um admiravel
testemunho e exemplo desta santidade.?

E uma santidade proposta enquanto expressio de perfei¢do da caridade. Uma santi-
dade que ¢ apresentada como o cumprimento pleno da fé na vida ordinaria de cada um e,
por conseguinte, como um modelo de vida acessivel a todos, com a ajuda de Deus. E um
chamado universal a santidade.

Em sua Homilia de Celebra¢do da Santa Missa na solenidade de Todos os Santos, de
01 de novembro de 2006, Bento XVI?’ afirma:

Mas como ¢ que podemos tornar-nos santos, amigos de Deus? A esta interrogagao po-
de-se responder antes de tudo de forma negativa: para ser santo ndo ¢ necessario reali-
zar a¢des nem obras extraordindrias, nem possuir carismas excepcionais. Depois, vem
a resposta positiva: ¢ preciso, sobretudo ouvir Jesus e depois segui-lo sem desanimar
diante das dificuldades. “Se alguém me serve Ele admoesta-nos que me siga, ¢ onde Eu
estiver, ali estara também o meu servo. Se alguém me servir, o Pai ha de honra-10” (Jo
12, 26). Quem nele confia e 0 ama com sinceridade, como o grao de trigo sepultado na
terra, aceita morrer para si mesmo. Com efeito, Ele sabe que quem procura conservar
a sua vida para si mesmo, perdé-la-a, e quem se entrega, se perde a si mesmo, preci-
samente assim encontra a propria vida (cf. Jo 12, 24-25). A experiéncia da Igreja de-
monstra que cada forma de santidade, embora siga diferentes percursos, passa sempre
pelo caminho da cruz, pelo caminho da rentincia a si mesmo. As biografias dos santos
descrevem homens e mulheres que, doceis aos designios divinos, enfrentaram por vezes
provacdes e sofrimentos indescritiveis, perseguicdes e o martirio. Perseveraram no seu
compromisso, “vém da grande tribulagdo 1é-se no Apocalipse lavaram as suas tunicas
¢ branquearam-nas no sangue do Cordeiro” (Ap 7, 14). Os seus nomes estdo inscritos
no livro da Vida (cf. Ap 20, 12); a sua morada eterna ¢ o Paraiso. O exemplo dos san-
tos constitui para nds um encorajamento a seguir 0S mesmos passos, a experimentar a
alegria daqueles que confiam em Deus, porque a Unica verdadeira causa de tristeza e de
infelicidade para o homem ¢ o facto de viver longe de Deus.28

Bento X VI reafirma o papel dos santos como representantes de modelos de crenga
em Deus, desprendimento material e, principalmente, de fé para enfrentar as “dores do
mundo” e alcancar a felicidade verdadeira, que ¢ a aquela encontrada somente em Deus.

Durante os pontificados dos Papas Jodo Paulo I1?° ¢ Bento XVI*® foram beatificados
1904 candidatos e 496 foram canonizados. Somente durante os dois primeiros anos do
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pontificado de Bento XVI (2005-2007) foram beatificados 527 martires. Para ter a no-
¢do da importancia do surgimento de novas santidades enquanto politica do Vaticano,
comparados com os dados referentes aos demais papas, de Pio X (1903-1914) a Paulo VI
(1963-1978) apresentam os seguintes dados: foram beatificados 497 candidatos e foram
canonizados 165 candidatos®'. Diante desses dados, podemos refletir sobre como os dois
ultimos pontifices romanos usaram tanto as beatificagdes como as canonizagdes enquanto
estratégias para propor novos intercessores e novos modelos a comunidade de crentes.

Ao canonizarem muito mais que os papas anteriores,*? Jodo Paulo II e Bento XVI
valorizam a constancia, a historicidade e importancia crucial que a santidade tem para a
inser¢do e manutencao dos ideais cristdos no mundo atual. Os processos da santidade
envolvem além do aspecto dogmatico, o aspecto pastoral aglutinando toda uma legido de
crentes em manifestagdes publicas de devogao e adesdo ao catolicismo.

Os papas e santos martires

Em seus respectivos pontificados, Jodao Paulo II e Bento XVI s3o os representantes
maximos da Igreja catélica. Suas declaragdes registram a postura da institui¢do, suas po-
liticas e estratégias de inser¢do e atuagdo na sociedade. Sdo os que Bordieu denomina de
porta-vozes, os que possuem o discurso de autoridade:

O mistério da magia performativa resolve-se...no mistério do ministério..., isto é, na al-
quimia da representag@o...através da qual o representante constitui o grupo que o cons-
titui: o porta-voz dotado do poder pleno de falar e de agir em nome do grupo, falando
sobre o grupo pela magia da palavra de ordem, ¢ o substituto do grupo que existe so-
mente por esta procuragdo. Grupo feito homem, ele personifica uma pessoa ficticia, que
ele arranca do estado de mero agregado de individuos separados, permitindo-lhe agir
e falar, através dele, “como um tnico homem”. Em contrapartida, ele recebe o direito
de falar e de agir em nome do grupo, de “se tornar pelo” grupo que ele encarna, de se

identificar com a fung¢do a qual ele “se entrega de corpo e alma”, dando assim um corpo
bioldgico a um corpo constituido.*

A politica das beatificagdes e canonizagdes de martires representa uma via de conti-
nuidade levada por Jodo Paulo II e Bento X VI, ao enfatizarem o martirio como via privi-
legiada para a santidade, além de valorizarem as trajetdrias de testemunhas da expansdo
mundial do cristianismo e as diversas perseguigdes sofridas pelos evangelizadores do
século XX.

Para pensar o conceito de santidade martir a partir de Jodo Paulo II, realizo um per-
curso a partir dos documentos publicados durante o periodo de 1978 a 2008. Em sua Carta
Apostolica Tertio Millennio Adveniente,* de 1994, o Papa Jodao Paulo II destaca o valor
da santidade, via martirio:
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37. A Igreja do primeiro milénio nasceu do sangue dos martires: « sanguis martyrum
— semen christianorum », (sangue de martires, semente de cristdos). Os acontecimen-
tos historicos relacionados com a figura de Constantino Magno nunca teriam podido
garantir um desenvolvimento da Igreja como o que se verificou no primeiro milénio, se
ndo tivesse havido aquela sementeira de martires e aquele patrimonio de santidade que
caracterizaram as primeiras geragoes cristas. No final do segundo milénio, a Igreja
tornou-se novamente Igreja de martires. As persegui¢des contra os crentes — sacer-
dotes, religiosos e leigos — realizaram uma grande sementeira de martires em varias
partes do mundo. O seu testemunho, dado por Cristo até¢ ao derramamento do sangue,
tornou-se patrimonio comum de catdlicos, ortodoxos, anglicanos e protestantes, como
ressaltava ja Paulo VI na homilia da canonizacdo dos Martires Ugandeses.

E um testemunho que nio se pode esquecer. A Igreja dos primeiros séculos, apesar de
encontrar notaveis dificuldades organizativas, esfor¢ou-se por fixar em peculiares mar-
tirolégios o testemunho dos martires. Tais martirologios foram-se actualizando cons-
tantemente ao longo dos séculos [...]

No nosso século, voltaram os mdrtires, muitas vezes desconhecidos, como que « militi
ignoti » da grande causa de Deus. Tanto quanto seja possivel, ndo se devem deixar per-
der na Igreja os seus testemunhos. Como foi sugerido no Consistorio, impde-se que as
Igrejas locais tudo facam para ndo deixar perecer a memoria daqueles que sofreram o
martirio, recolhendo a necessaria documentagao. Isso ndo podera deixar de ter uma di-
mensdo ¢ uma eloquéncia ecuménica. O ecumenismo dos santos, dos martires, ¢ talvez
0 mais persuasivo. A communio sanctorum fala com voz mais alta que os factores de
divisdo. O martyrologium dos primeiros séculos constituiu a base do culto dos Santos.
Proclamando e venerando a santidade dos seus filhos e filhas, a Igreja prestava suprema
honra ao proprio Deus; nos martires, venerava Cristo, que estava na origem do seu mar-
tirio e santidade. Desenvolveu-se sucessivamente a pratica da canonizagao, que perdura
ainda na Igreja Catdlica e nas Igrejas Ortodoxas. Nestes anos, foram-se multiplicando
as canonizagdes ¢ as beatificagdes. Elas manifestam a vivacidade das Igrejas locais,
muito mais numerosas hoje que nos primeiros séculos ¢ no primeiro milénio [...]

Sera tarefa da S¢ Apostodlica, na perspectiva do ano 2000, actualizar os martirologios
para a Igreja universal, prestando grande atengdo a santidade de quantos, também no
nosso tempo, viveram plenamente na verdade de Cristo. [...].%

Nesta citago, existem claras alusdes a diretamente as defini¢des da Lumen Gentium,*
ao mesmo tempo em que destaca a diversidade da santidade cristd e o papel que tem
na estruturagdo das memorias e da identidade das Igrejas nacionais e locais. A idéia de
continuidade esta presente na valorizagdo do papel do martir, primeira manifestacao da
santidade no cristianismo. A necessidade de preservacdo das historias dos martires pelas
igrejas locais enfatiza a importancia dada pelo Vaticano ao processo de evangelizagdo e
permanéncia em locais que enfrentam juntamente com a perseguicgdo religiosa a persegui-
¢do étnica, politica e social.

Ao citar Paulo VI e a canonizacdo dos martires ugandenses, Jodo Paulo II apon-
ta para sua politica de beatificacdo e canonizacao de vitimas religiosas da Revolucao
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Francesa, da Guerra Civil Espanhola, das persegui¢des chinesas ¢ da Segunda Guerra
Mundial. As referéncias aos primoérdios do cristianismo ¢ uma constante, destacando este
como via para a santidade.

Em sua Homilia de 07 de maio de 2000, Celebra¢do ecuménica para recordar as
testemunhas da fé do século XX,>” Joao Paulo II retoma o martirio e suas relagdes com os
problemas da atualidade. Em 20073 Bento X VI da seqiiéncia a essa politica ao beatificar
498 martires da Revolugdo Espanhola.

Os monumentos e as ruinas da antiga Roma falam a humanidade acerca dos sofrimentos
e das perseguicdes suportados com fortaleza herdica pelos nossos pais na fé, os cristaos
das primeiras geracdes. Estes antigos vestigios recordam-nos quanto sdo verdadeiras
as palavras de Tertuliano, que escrevia: “Sanguis martyrum, semen christianorum o
sangue dos martires é semente de [novos] cristdos” (4pol. 50, 13: CCL1, 171).*[...]
2. A experiéncia dos martires ¢ das Testemunhas da Fé ndo ¢ uma caracteristica ex-
clusivamente da Igreja dos primoérdios, mas delineia todas as épocas da sua historia.
De resto, no século XX, talvez ainda mais do que no primeiro periodo do cristianis-
mo, muitissimos foram os que testemunharam a fé com sofrimentos ndo raro heroicos.
Durante o século XX, quantos cristdos em todos os continentes pagaram o seu amor a
Cristo, também derramando o proprio sangue! Eles padeceram formas de perseguigdo
antigas e recentes, experimentando o 6dio e a exclusdo, a violéncia e a morte. Muitos
paises de antiga tradigdo crista voltaram a ser terras em que a fidelidade ao Evangelho
teve um prego muito elevado. No nosso século o “testemunho, dado por Cristo até ao
derramamento do sangue, tornou-se patrimonio comum de catolicos, ortodoxos, angli-
canos e protestantes” (Tertio millennio adveniente, 37). [...]

Muitos rejeitaram ceder ao culto dos idolos do século XX e foram sacrificados pelo
comunismo, pelo nazismo, pela idolatria do Estado ou da raga. Muitos outros morreram
durante guerras étnicas e tribais, porque refutaram uma logica alheia ao Evangelho de
Cristo. Alguns conheceram a morte porque, segundo o modelo do bom Pastor, quiseram
permanecer com os seus fiéis, apesar das ameagas. Em cada continente e ao longo de
todo o século XX houve quem preferiu morrer para nao faltar a propria missdo. Religio-
sos e religiosas viveram a sua consagragdo até a efusdo do sangue. Homens e mulheres
crentes morreram oferecendo a sua existéncia por amor dos fiéis, de forma especial dos
mais pobres e frageis. Nao poucas mulheres perderam a propria vida para defender a
sua dignidade e pureza. [...]

Carissimos Irmaos ¢ Irmds, a heranga preciosa que estas testemunhas corajosas nos
transmitiram constitui um patriménio comum de todas as Igrejas ¢ de cada Comunidade
eclesial. Trata-se de uma heranga que fala com uma voz mais alta do que os factores de
divisdo. O ecumenismo dos martires e das Testemunhas da Fé ¢ o mais convincente,
pois indica aos cristdos do século XX a via para a unidade. E a heranga da Cruz vivida
a luz da Pascoa: heranca que enriquece e sustenta os cristdos, enquanto iniciam o novo
milénio.*

Em sua Homilia, de 07 de abril de 2008,*' em memoria aos martires cristdos, Bento
XVI segue as declaragdes de Jodo Paulo I, afirmando que também o século XXI inicia
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como um sinal do martirio, para os cristdos, em funcdo das persegui¢des politicas. O
martir, além de modelo de cristdo também é um perseguido politico.

Detendo-se em frente dos seis altares, que recordam os cristdos vitimas da violéncia
totalitdria do comunismo, do nazismo, os que foram mortos na América, na Asia e na
Oceania, na Espanha e no México, em Africa, repercorremos idealmente muitas vicissi-
tudes dolorosas do século passado. Muitos morreram no cumprimento da missao evan-
gelizadora da Igreja: o seu sangue misturou-se com o dos cristdos autdctones aos quais
foi comunicada a fé. Outros, muitas vezes em condi¢des de minoria, foram mortos por
odio a fé. Por fim muitos foram imolados por ndo abandonar os necessitados, os pobres,
os fiéis que lhes estavam confiados, ndo temendo ameacas nem perigos. Sdo Bispos, sa-
cerdotes, religiosos e religiosas, fiéis leigos. Sao tantos! O Servo de Deus Jodo Paulo 11,
na celebragdo ecuménica jubilar para os novos martires, realizada a 7 de Maio de 2000
no Coliseu, disse que estes nossos irmaos e irmas na fé constituem como que um grande
afresco da humanidade crista do século XX, um afresco de Bem-Aventurancas, vivido
até ao derramamento de sangue. E costumava repetir que o testemunho de Cristo até ao
derrame de sangue fala com voz mais forte do que as divisdes do passado. [...]
Também este século XXI iniciou no sinal do martirio. Quando os cristdos sdo verda-
deiramente fermento, luz e sal da terra, tornam-se também eles, como aconteceu com
Jesus, objecto de persegui¢des; como Ele sdo “sinal de contradicdo”. A convivéncia
fraterna, o amor, a fé, as opg¢des em favor dos mais pequeninos e pobres, que marcam
a existéncia da Comunidade cristd, suscitam por vezes uma repulsa violenta. Como ¢
util entdo olhar para o testemunho luminoso de quem nos precedeu no sinal de uma
fidelidade heroica até ao martirio!*

Existe uma harmonia expressiva nas declaragdes dos dois papas; a referéncia ao Va-
ticano II aparece em todas essas declaragdes papais, pois atualiza a santidade milenar do
martir no reconhecimento candnico da santidade de homens e mulheres contemporane-
os. Um processo de atualizagdo da santidade, um reconhecimento de modelos de vida,
inseridos em contextos sociais e histdricos instaveis. Modelos estes predominantes na
mentalidade contemporanea.

Criangas mdrtires: beatos e santos

A opgao de usar apenas as narrativas vinculadas as criangas martires tem uma justi-
ficativa: a inica forma de uma crianga tornar-se santa ou beata ¢ a morte via sacrificio,
suportar uma dor extremamente intensa, na qual tenha demonstrado coragem e deter-
minagdo, o que pode acontecer em trés circunstancias: uma doenga grave, uma morte
violenta, sob tortura e, muito raramente, quando ¢ vitima de uma experiéncia divina. Ao
trabalhar com o culto as santidades em Sdo Paulo Gaeta® defende que:

Ao se reivindicar para alguns personagens os arquétipos santificantes cristaos, a po-

pulacdo reelabora as suas crengas criando legendas, alterando os espagos e os codi-
gos, reapropriando-se de objetos e do uso ao seu jeito. No caso das santidades, a for¢a
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imagética da infantilidade, da inocéncia, em oposicéo a brutalidade e a anormalidade
dos assassinos e/ou a presenca de uma doenga inexplicada sem outorgagdo de sentido
constituem-se nos elementos fundantes de uma historia que, para os devotos, se tornou
legitima.**

Nao ¢ nossa inteng@o recuperar o que Gaeta denomina de arquétipos santificantes
cristdos, mas recuperar o arquétipo da crianga presente nas representagdes desse tipo de
devogdo. Para tanto, faremos uso do conceito de arquétipo em Jung (2006), especifica-
mente o arquétipo da crianga.” Para Jung,*® os arquétipos sdo imagens primordiais, for-
mas ou imagens de natureza coletiva, universalmente constituintes dos mitos e, a0 mesmo
tempo, produtos individuais de origem inconsciente. Os arquétipos sdo os componentes
fundamentais da formagdo de simbolos que se repetem nos contetidos das mitologias de
todos os povos da humanidade.

O ntcleo central dos significados contidos nos arquétipos ndo ¢ definido por ser es-
sencialmente inconsciente, mas pelo que se pode mapear de seus contornos por meio dos
mitos, das lendas, das religides e de outras atividades humanas coletivas e historicas. Ao
analisar o arquétipo da crianga, Jung destaca a relagdo fragilidade/poder/transcendéncia
associada a todas narrativas miticas e/ou religiosas:

A crianga enjeitada, seu abandono e risco a que esta sujeita sdo aspectos que configuram

o inicio insignificante, por um lado, e 0 nascimento misterioso e miraculoso da crianca,
por outro. Carater numinoso da crianga.*’

A constituicao da relagdo martirio/santidade/crianga, explicita nas narrativas da ins-
tituicdo ou nas narrativas dos devotos, corrobora a afirmagao de Jung acerca do carater
ambiguo da crianga ao torna-la manifestacdo do numinoso, em clara adesdo ao conceito
de R.Otto:*

Paradoxo existente em todos os mitos da crianga: o fato de ela estar entregue e indefesa
frente a inimigos poderosissimos, constantemente ameagada pelo perigo da extingao,
mas possuindo forgas que ultrapassam muito a medida humana. Esta afirmagao se rela-
ciona intimamente com o fato psicologico de a crianga ser insignificante, por um lado,
isto ¢, desconhecida, apenas uma crianga, mas por outro, divina. O mito enfatiza que
a crianga ¢ dotada de um poder superior e que se impde inesperadamente, apesar de
todos os perigos.*

O primeiro santo crian¢a canonizado pelo Vaticano foi Maria Goretti,”* declarada
Santa pelo Papa Pio XII, em 24 de junho de 1950, sendo que seu dia de devogao ¢ 06 de
julho, data de sua morte. Sua hagiografia relata a seguinte historia:

Maria Teresa Goretti, ou simplesmente Marieta, como seus familiares a chamavam,

nasceu em Corinaldo, Ancona no ano 1890, sua familia obrigada pela necessidade havia
emigrado para o indspito Agro Pontino na localidade Ferrieri di Conca, a dez quilome-
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tros de Netuno, pelos fins do século XIX. Eram camponeses, acostumados aos duros
trabalhos dos campos, trabalhando na lavoura, enquanto Maria Goretti cuidava dos
quatro irmaozinhos mais novos que ela. Seu pai morreu quando ela tinha apenas dez
anos e sua mae Dona Assunta, para ganhar o sustento da familia, ficava o dia inteiro no
trabalho do campo e Maria Goretti ndo podia estudar, apenas quando podia, corria até
a longinqua igreja para aprender o catecismo, e desta forma conseguiu fazer primeira
comunhao aos 12 anos. Numa manha, quando sua mée Assunta partiu para o trabalho,
deixando Maria Goretti com a irma menor (que mais tarde entrou para a vida religiosa
entre as franciscanas missionarias da Imaculada) o jovem Alexandre Serenelli que ja
havia sido rejeitado por parte da menina, assassinou-a com varios golpes de punhal, que
morreu pronunciando perddo para o assassino, no dia 06 de Julho de 1902. Condenado
aos trabalhos for¢ados, Alexandre Serenelli passou 27 anos na prisdo. No ano de 1910
ele disse ter tido uma visdo da pequena martir e desde aquele momento sua vida mudou
e dizia que Maria Goretti era seu anjo protetor. A jovem que nao se deixou contaminar
pela doenga do pecado, foi solenemente canonizada pelo Papa Pio XII, tendo sido as-
sistida por sua mae Dona Assunta ¢ os irmaos.*!

Papa Joao Paulo II, em processo coletivo de canonizagdo no ano 2000, canonizou

nove criangas, os martires da China, mortos em julho de 1900°2, muitos deles refugiados

na Igreja da Vila de Tchou-Kia-ho, na provincia de XianXian, juntamente com os mis-

sionarios. Dentre os martires estavam crian¢as com idades entre 9 e 16 anos.* De 1987

a 2002, 10 criangas foram beatificadas.>

No Brasil, durante o Pontificado de Bento XVI, duas criangas foram beatificadas:

Albertina Berkenbrock, de 12 anos, em 20/10/07 e, Adilio Daronch, de 16 anos, em
21/10/2007. Destaco a historia de Albertina, dado que possui uma incrivel similaridade

com a hagiografia de Maria Goretti:

250

ALBERTINA BERKENBROCK, LEIGA (1919-1931) , nasceu a 11 de Abril de 1919,
em Sao Luis, Imarui (Brasil), numa familia de origem alema, simples e profundamente
cristd. Ha uma singular concordancia entre os testemunhos dados nos varios processos
candnicos por parte das testemunhas que a tinham conhecido e convivido com a Serva
de Deus, ao descrevé-la como uma menina bondosa, no mais amplo sentido do termo.
A natural mansidao e bondade de Albertina conjugavam-se bem com uma vida crista
compreendida e vivida completamente. Da pratica crista derivava a sua inclinagdo a
bondade, as praticas religiosas e as virtudes, na medida em que uma crianga da sua
idade podia entendé-las e vivé-las. Sabia ajudar os pais no trabalho dos campos e es-
pecialmente em casa. Sempre docil, obediente, incansavel, com espirito de sacrificio,
paciente, até quando os irmdos a mortificavam ou lhe batiam ela sofria em siléncio,
unindo-se aos sofrimentos de Jesus, que amava sinceramente. A frequéncia aos sacra-
mentos e a profunda compenetracdo que mostrava ter na participacdo da mesa eucaris-
tica ¢ um indice de maturidade espiritual que a menina tinha alcangado; distinguia-se
pela piedade e recolhimento. O cenario no qual foi consumado o delito ¢ terrivelmente
simples, quanto atroz e violenta foi a morte da Serva de Deus. No dia 15 de Junho de
1931, Albertina estava apascentando os animais de propriedade da familia quando o
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pai lhe disse para ir procurar um bovino que se tinha distanciado. Ela obedeceu. Num
campo vizinho encontrou Idanlicio e perguntou-lhe se tinha visto o animal passar por
ali. Idanlicio Cipriano Martins, conhecido com o nome de Manuel Martins da Silva,
era chamado pelo apelido de Maneco. Tinha 33 anos, vivia com a mulher préximo da
casa de Albertina e trabalhava para um tio dela. Embora ja tivesse matado uma pessoa,
era considerado por todos um homem recto e um trabalhador honesto. Albertina muitas
vezes levava-lhe comida e brincava com os seus filhos; portanto, era uma pessoa do seu
conhecimento. Quando Albertina lhe perguntou se tinha visto o boi, Maneco responde
que sim, acrescentando que o tinha visto ir para o bosque proximo dali e ofereceu-se
para a acompanhar e ajudar na busca. Mas, ao chegarem perto do bosque, convidou-a
para deitar com ele. Seguiu-a com intengdo de lhe fazer mal. Albertina ndo consentiu
¢ Maneco entdo a pegou pelos cabelos, jogou-a ao chéo e, visto que ndo conseguia
obter o que queria porque ela reagia, pegou um canivete e cortou o seu pescogo. A jo-
vem morreu imediatamente. Dos testemunhos dos companheiros de prisdo de Maneco
revelou-se que a menina declarou a sua indisponibilidade, pois aquele acto era pecado.
A intengdo de Maneco era clara, a posicdo de Albertina também: ndo queria pecar.
Durante o velorio, Maneco controlava a situacdo fingindo velar a vitima e ficando por
perto da casa. Porém, antes que descobrissem quem era o assassino, algumas pessoas
notaram um fendmeno particular: todas as vezes que ele se aproximava do cadaver da
Serva de Deus, a grande ferida do pescogo comegava a sangrar. No funeral de Albertina
participou um elevado numero de pessoas e todos diziam ja que era uma “pequena mar-
tir”, pois dado o seu temperamento, a sua piedade e delicadeza, eram convictos de que
tinha preferido a morte ao pecado. Albertina sacrificou a vida somente pela virtude.*

Esta narrativa hagiografica esta presente, com os mesmos ingredientes, nos cultos
extra-oficiais. As historias retratam uma infancia normal, até tranqiiila, quando um evento
externo interrompe a vida da crianga e a coloca numa situacdo de perigo e conseqiiente
morte, sem ter quem a defenda do agressor. Tal ¢ o caso de Clodimar Pedrosa Lo, um
santo cultuado no Cemitério Municipal de Maringa, que recebe inimeras visitas de fiéis
que deixam em seu timulo (se essa virgula continuar a autora ndo explica o que os fiéis
deixam no timulo), ex-votos e narram, amparados pelas histdrias de outros devotos e pelo
livro de Eliel Diniz,” a terrivel histéria de tortura que o menino sofreu.

Segundo Eliel Diniz,*® Clodimar Pedrosa L, era um jovem cearense de quase quinze
anos, quando deixou a familia no Nordeste para trabalhar em Maringa, no ano de 1967,
morando com a familia do tio, Oésio de Araujo Pedrosa:

Justamente na adolescéncia, época em que todos os jovens de sua idade iam a escola ,
brincavam, procuravam divertimentos, Clodimar ja se preparava para um futuro duro.

Era pobre e ndo sonhava com riqueza, nao tinha fantasias dos super-herois de revisti-
nhas. Era um garoto inteiramente consciente e responsavel.

Conseguiu um emprego no Hotel Palace, onde trabalharia de manha e de tarde. Clo-
dimar carregava as malas, arrumava quartos, era mensageiro e, posteriormente, passou a
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trabalhar até as vinte e duas horas. Como precisava do dinheiro para ajudar a familia e os
tios, passou a dormir no hotel, pois chegava em casa muito tarde.Em sua biografia, Diniz
afirma que Clodimar “fazia tudo sem reclamar.”®
No dia 23/11/1967 um viajante, que estava hospedado no hotel, informou o desa-
parecimento de sua maleta com dinheiro proveniente das cobrangas feitas para a firma
que trabalhava.®! Como as chaves do hotel ficavam com Clodimar, “logo o gerente que
sempre o maltratava, langou-lhe a acusacdo e tratou de chamar a policia”. O delegado da
época enviou os policiais militares para prenderem o garoto.
Nao havia, sequer, um garoto que ndo fugisse, de medo, quando via o jeep preto da
policia, era o temido 28. Era uma imagem criada pelos policiais, em toda a popula¢do

de medo. Esses policiais prendiam pessoas, mesmo que por meras suspeitas, a base de
cacetadas, havia muito espancamento e tortura.®

Clodimar foi preso e levado a cadeia pelos policiais onde foi torturado. No desespero
chegou a confessar o local onde supostamente havia escondido o dinheiro trés vezes, para
que os policiais fossem até la e parassem de espanca-lo, no entanto, quando percebiam
que tinham sido enganados batiam com mais for¢a ainda.®

Quando o viajante foi a delegacia as vinte e uma horas ao ver o estado de Clodimar,
quis retirar a queixa o que foi recusado pelo delegado e pelo gerente do hotel que afirma-
ra: ladrdo tem que apanhar até morrer.

Logo que acordava novamente era vitimado por queimaduras de cigarros, furadas de
agulha sob as unhas, beliscoes de alicate por todo o corpo, inclusive prensa nos 6rgaos
genitais e coronhadas de revolver na cabega. Era L6 um garoto menor de idade e ja
sofria maltratos no pau-de-arara, choques elétricos entre outras torturas terriveis. Até

mesmo taras sexuais eram praticadas por aqueles vermes. Foi uma noite infinda para
aquele jovem adolescente.®

Vendo a situacdo do garoto, um sargento disse aos policiais que estariam encrencados
se ndo levassem o garoto ao hospital. Clodimar morreu logo depois de chegar ao hospital
devido a uma hemorragia interna provocada por ferimentos. A noticia espalhou-se pela
cidade, chegando aos jornais e os radios, abalando a opinido publica. O crime causou tal
comogao na cidade que surgiram movimentos para linchar os policiais, que fugiram. Duas
mil pessoas acompanharam seu enterro.®

Nas seguintes palavras de Diniz compreendemos como se deu, de certa forma, o
processo de santificagdo de Clodimar:

A podriddo policial era tamanha que para uma possivel melhora, algo temeroso teria
de acontecer. Pedidos e solicitagdes ndo bastavam, ja era vicioso, rotineiro. Seria ne-

cessario, como ¢ para a realizagdo de todas as grandes obras e conquistas humanas e
de todos os ideais da humanidade, como foi é e sempre serd, através dos tempos, que
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houveram martires na obtengdo dessas conquistas. Infelizmente, no caso da policia do
interior paranaense, foi necessario que uma crianga ingénua, fosse martirizado e levado
ao holocausto dos tarados policiais que praticaram essa barbaridade. Foi necessario que
enviasse o corpo mutilado a capital do estado para que as autoridades superiores sentis-
sem o impacto brutal do hediondo crime. Sé ai providencias foram tomadas. Clodimar
foi 0 martir marco de uma era juridico-policial, no Estado do Parana.*

Um dos desdobramentos mais significativos do crime ocorreu em 1970, quando o pai
de Clodimar chegou em Maringa e assassinou o gerente do hotel, justificando que queria
aliviar sua consciéncia, “curar as queimaduras provocadas por suas lagrimas que rolavam
por sua face rasgando um amargo sinal de angustia e tristeza”.?’

A santidade como fator de sintese entre religido e religiosidade

O homenm religioso deseja viver o mais perto possivel do sagrado. Ele sente neces-
sidade do sagrado no seu dia-a-dia e, como Deus, o Ser supremo esta distante, “afasta-
do”, o homem procura experiéncias religiosas mais “concretas”. Ao substituir a propria
divindade, ao deixar de ser um intermediario, o santo pode realizar a sua manifestagdo
maxima: o milagre.

O homem atual quer a salvagdo neste mundo, dai o poder do milagre como resposta
imediata & sua angustia. As béncaos, a protecdo, os milagres correm de boca em boca,
alongando a fila de novos adeptos. Contar a protecao recebida em tal circunstancia fica
sendo a maneira de pregar e de propagar a vida dos santos.

Para o devoto, o milagre ¢ como o oxigénio de sua religiosidade. Sem este, o santo
definha e morre. Um milagre que é proclamado pela fé, embebida de emogao. Nada tem
a ver com a razao, nem com o extraordinario. E um fato cotidiano. Ao ter consciéncia
da precariedade de sua vida, como tem consciéncia da prote¢do do poder do sagrado,
tudo vira milagre. O milagre ¢ a permanente assisténcia do poder do sagrado contra as
ameacas dos males do mundo. Ele ¢ a proclamagdo cotidiana da presenca de um poder
extraterreno, em face de um poder instalado no corpo social gerando e moldando o corpo
¢ a figura do homem.

Os santinhos cat6licos sao pessoas que sofreram muito em vida ou tiveram uma mor-
te tragica, atingindo tal intensidade de sofrimento que se tornaram capazes de conceder
gracas a quem a elas recorresse, como no caso de Maria Goretti e Albertina Berkenbrock.
A religiosidade catolica tem mobilizado pessoas, em nivel local, como € o caso da santi-
nha Iracema, da cidade de Marilia - SP%, em nivel regional, como ¢ o caso do santo Me-
nino da Tabua, da cidade de Maracai - SP® e, em nivel nacional, como € o caso do santo
Antoninho Marmo, de Sdo Paulo.” Essas santidades representam a imagem arquetipica
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da crianga indefesa, cordial, amorosa, vitima da pobreza, da doenga, dos males do mundo
e que suportam uma intensidade de sofrimento comparavel aos sofrimentos miticos dos
deuses e herois ancestrais.

Para a Igreja catdlica, o principal ingrediente para retratar seus escolhidos reside no
destaque dado a sua adesdo a fé crista. As narrativas do Vaticano refor¢am sempre o temor
a Deus que sempre esteve presente em suas vidas. No caso da religiosidade catélica, este
fator ¢ descartado porque o interesse maior reside na identificagdo com o sofrimento ¢ a
impoténcia vividos por essas criangas. E a pureza, a bondade e a inocéncia confrontadas
com um mundo imerso em perigos, perdas e dores e a capacidade de interceder junto a
divindade para conceder o maior atributo do santo: santo s6 é santo se faz milagre. Con-
forme afirma Pedro Ribeiro de Oliveira:”'

A concepgao popular de santo ¢ muito mais abrangente, pois inclui, além dos santos ca-
nonizados pela Igreja, todas as denominacdes locais e titulares de Maria Santissima, de
Jesus, bem como os santos locais e familiares. Uma crianga assassinada com requintes

de crueldade, uma pessoa morta tragicamente, ou um leproso que morre sem se queixar
da vida, todos esses passam a categoria de ‘santos’... .

Neste sentido, para analisar os aspectos historicos do culto aos santos, além de abor-
dar os aspectos de como a hierarquia catdlica se posiciona diante desses, também ¢ ne-
cessario atentar a todos os aspectos presentes naquilo que, apesar de ter fortes vinculos
institucionais, reinterpreta normas e transcende suas praticas para além da instituigdo.

O culto a um determinado santo ¢ historico. Sua representagdo informa ao historia-
dor a maneira pela qual um determinado grupo social vive sua relacdo com a realidade
social,” definindo estratégias de convivéncia a partir da necessidade de resolugéo de seus
problemas procurando um contato com o transcendente por meio do ritual adequado, no
qual investe de poder um grupo de especialistas, os santos, capazes de restaurar a ordem
daquilo que ¢ interpretado como cadtico por intermédio do milagre. Para a religiosidade
catélica, o unico especialista que conhece € o santo, enquanto para a institui¢do, o es-
pecialista é, em primeiro lugar, o intermedidrio dessa relagdo com o sagrado, isto ¢, o
sacerdote. Sem o aval da institui¢do, o culto a um determinado santo ndo ¢ aceito.

Ao criar um espago paralelo ao institucional, sem, contudo se desligar dele, a reli-
giosidade catolica empreende o que Chartier™ denomina de esquemas geradores dos sis-
temas de classificag@o e de percepgéo, verdadeiras institui¢des sociais, incorporando sob
a forma de representagdes coletivas as divisdes da organizagdo social. Representagdes
coletivas que se apropriam dos esquemas geradores de sentido, proprios da institui¢do
¢ os reinterpreta de acordo com suas necessidades. E a passagem do sem-sentido para o
sentido:
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Nao estamos pensando a historia dos fatos, e sim o processo simbolico, no qual, em
grande medida, nem sempre € a razdo que conta: inconsciente e ideologia ai significam.
Nao ¢ a cultura ou a histéria factuais, mas a das lendas, dos mitos, da relagdo com a lin-
guagem e com os sentidos. E a memoria historica que néo se faz pelo recurso a reflexdo
e as intengdes, mas pela “filiacdo” [...] aquela na qual, ao significar, nos significamos.
Assim, nessas perspectivas, sdo outros os sentidos do historico, do cultural, do social
[...] mas também se fundam sentidos, onde outros sentidos ja se instalaram [...] o senti-
do anterior ¢ desautorizado.Instala-se outra “tradicdo” de sentidos que produz os outros
sentidos nesse lugar. Instala-se uma nova “filiagao”. Esse dizer irrompe no processo
significativo de tal modo que pelo seu proprio surgir produz sua “memoria”.75

As manifestagdes de religiosidade catdlica podem também ser vistas enquanto um
campo de forgas, um conjunto sistematico de diferengas que, pelo fato de oferecer obje-
tivada uma soma de desigualdades a um conjunto de agentes que estdo predispostos pre-
viamente a percebé-las de maneira discrepante, a interessar-se por elas de modo distinto,
e a usa-las de formas diferentes, parece poder gerar seu proprio interesse.”

A urgéncia de livrar-se dos sofrimentos ou alcangar a solugdo de problemas cotidia-
nos, ou cura de doengas, ndo permite as pessoas que buscam ajuda nos cultos aos santos,
um distanciamento das necessidades imediatas. Para a institui¢do religiosa, tudo que nao
se adequar as normas estabelecidas ¢ considerado profano e profanador. Apesar da Igreja
catélica ndo permitir o culto aos santos oficiosos, isso ndo impede que muitos catélicos
os cultuem: levam flores, velas, pedidos, prestam homenagens.

Esta autonomia relativa do campo religioso como mercado de bens da salvagdo, pode
ser encarada como um momento de um sistema de transformacgdo, no qual diferentes
configuragdes historicamente realizadas da estrutura das relagdes entre as diversas ins-
tancias entram em competigao pela legitimidade religiosa. Dessa forma a Igreja catolica
interfere nessas manifestagdes visando manter para si 0 monopolio das crengas e praticas
religiosas.

Para a Igreja conservar seu monopolio do poder simboélico, Bourdieu explica que
depende da aptidao da instituicdo que o detém em fazer os excluidos reconhecerem a
legitimidade da sua exclusdo. E preciso suprimir a manifestagdo ndo oficial por meio
da violéncia fisica ou simboélica ou anexa-la. Mais do que sepultar nossos santinhos,
queremos saber o que os mantém vivos no imaginario coletivo. Qual a relacdo existente
entre o morto e o vivo e como este enxerga aquele e atribui milagres a eles. Qual a liga-
¢do? O processo de identificacdo? Saez’” nos fala de uma identificagdo entre o vivo e o
morto, seja pelo modo que viveu ou pelo modo que morreu. Os pedidos de algum modo
reproduzem a biografia do santo. Nesse sentido, pessoas que estdo passando por grandes
sofrimentos tendem a recorrer a Clodimar L0, a Albertina ou a Marina Goretti.
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No caso desses trés santinhos, podemos pensar de acordo com Edgar Morin,”® ao
afirmar que a morte sacrificial ¢ um dos elementos-chave do cristianismo.

O fundamento magico essencial da salvagdo ¢ o sacrificio de “morte-renascimento”, o

sacrificio-do-deus-que-morre-para-ressuscitar. Os simbolos do deus de salvagdo, por

si s0s, sdo suficientemente eloqiientes: [...] Jesus ¢ também o Cordeiro pascal, cujo
sacrificio, segundo a lei mosaica, consagra a “passagem.”

Esta ampliacdo do martirio também esta presente nas declaragdes papais; a narrativa
da morte violenta ¢ tecida com detalhes que reforgam o aspecto barbaro do ato assassino.
Uma narrativa para despertar comog¢ao.

O homem religioso deseja viver o mais perto possivel do sagrado. Ele sente necessi-
dade do sagrado no seu dia-a-dia e, como Deus, o Ser supremo esta distante, afastado, o
homem procura experiéncias religiosas mais concretas. Ao substituir a propria divindade,
ao deixar de ser um intermediario, o santo pode realizar a sua manifestagdo maxima: o
milagre.

Ao projetar sua salvacdo neste mundo, o homem religioso atribui poder ao milagre
como resposta imediata & sua angistia. E a procura de um milagre que as pessoas se
dirigem aos santudrios. As béngdos, a protecdo, os milagres correm de boca em boca,
alongando a fila de novos adeptos. Contar a prote¢do recebida em tal circunstancia fica
sendo a maneira de pregar ¢ de propagar a vida dos santos.

Ao tornar-se um lugar no qual se entrecruzam, com relativa naturalidade, o aspecto
sagrado e secular da morte, os cemitérios abrigam santos que ndo participam da oficia-
lidade catolica. Nele, todas as manifestacdes de religiosidade sdo possiveis. As formas
de representacao coletiva ligada aos cultos prestados aos mortos ganham especial relevo
quando esses mortos sdo considerados santos capazes de intermediar uma relacdo de
reciprocidade simbdlica.

Historicamente, a relacdo entre a Igreja catdlica e suas manifestagdes de religiosida-
de santoral pode ser caracterizada em trés posturas diferentes; a primeira seria a da indife-
renga tolerante, que vé essas manifestagdes como parte integrante do universo simboélico
e institucional catélico. E uma postura condescendente. A segunda seria a expropriagdo
das formas religiosas e a resisténcia as suas praticas, representadas pela romanizagao do
catolicismo. A terceira postura seria a uma tolerancia pedagogica, no que diz respeito
ao aspecto devocional individualizante, uma vez que, para a autoridade eclesiastica, a
religiosidade catolica seria parte integrante do sistema simbolico e institucional do cato-
licismo.

As declaragdes de Jodao Paulo II e Bento XVI podem ser adequadas a esta tltima
postura, seguindo as orientagdes tanto de inser¢do no mundo moderno como de interfe-
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réncia nas praticas de devogdo a partir do estabelecimento de modelos contemporaneos
de santidade, principalmente nos modelos de santos e beatos martires, simbolicamente
ajustados aos perfis das santidades nio oficiais.

Ao estabelecer as formas de vivéncia do catolicismo e buscar manter o controle hie-
rarquico, a Igreja catolica elabora uma estratégia apoiada em duas dimensdes: um corpo
de crengas e um conjunto de praticas. Contudo, nem sempre crengas ¢ praticas diferen-
ciam as manifestagdes institucionais das devogoes da religiosidade catdlica; a resposta
para o controle estd na atribui¢do de um conhecimento do sagrado que ¢ exclusivo da
hierarquia catolica. E esta hierarquia que determina a santidade de alguém, estabelecendo
o quando, o como e o onde as manifestagdoes de devogao ao santo podem ser realizadas.

Dentre as varias caracteristicas da religiosidade catdlica, a mais essencial é o relacio-
namento direto e pessoal entre sagrado e profano. O leigo ocupa papel central, operando
a perda relativa da importancia do sacramental frente ao devocional. E a manipulagio do
sagrado com finalidades pragmaticas.

Embora as religioes exaltem a salvagdo e a vida ap6s a morte, a maioria das pessoas
busca na fé respostas para afligdes cotidianas. No imaginario dos fiéis, a definigdo de
milagre ¢ elastica: ele pode ser grande, pequeno, reconhecido por todos ou percebido
apenas intimamente. Neste contexto, o martir ocupa lugar privilegiado tanto no discurso
eclesiastico como nas manifestagdes da religiosidade catdlica.

Notas

* Doutora Professora do Departamento de Historia da UEM-PR. Coordenadora do Curso de P6s-Gradua-
¢do Lato Sensu em Historia das Religides da UEM/PR. E-mail: sramostdeandrade@gmail.com

' KOSELLECK, Reinhart, Uma historia dos conceitos: problemas tedricos e praticos, Estudos Historicos,
Rio de Janeiro, v. 5, n. 10, 1992, pp.134-14.

2 CERTEAU, Michel de. 4 Escrita da Histéria. Trad. Maria de Lourdes Menezes. Rio de Janeiro, Forense
Universitaria, 1982.

3 VAUCHEZ, André. Santidade. In: Enciclopédia Einaudi. Lisboa, Imprensa Nacional — Casa da Moeda,
v. 12, 1987, p. 300.

* BOURDIEU, Pierre. 4 economia das trocas simbélicas. Sdo Paulo, Perspectiva, 2001.

5 CHARTIER, Roger. 4 beira da falésia: A histéria entre incertezas e inquietudes. Porto Alegre, Ed.
Universidade/UFRGS, 2002.

¢ CHARTIER, op. cit..

" CERTEAU, Michel de. 4 inven¢do do cotidiano. As artes do fazer. Petropolis, Vozes, 1994

8 GAJANO, Sofia Boesch. Santidade. In: LE GOFF, J. e SCHMITT, Jean-Claude (coord.). Diciondrio
Tematico do Ocidente Medieval. v. 11. Sao Pauki, Edusc, 2006, pp. 449-463.

? GAJANO, op. cit, pp. 455-456.

"VAUCHEZ, André. O Santo. In: LE GOFF, Jacques. O homem medieval. Lisboa, Presenga, 1989.

"' VAUCHEZ, op. cit.. Também em WOODWARD, Kenneth. 4 Fabrica de Santos. Sao Paulo, Siciliano,
1992; DELUMEAU, Jean. O Carnaval de Romans. Da candelaria a quarta-feira de cinzas — 1579 — 1580.
Séao Paulo, Companhia das Letras, 2002.

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 237-260, jul. 2008 257



Solange Ramos de Andrade

258

12 VAUCHEZ, op. cit., p.299.

S DELUMEAU, Jean & MELCHIOR-BONNET, Sabine. De religides e de homens. Trad. Nadyr de Salles
Penteado. Sdo Paulo, Edi¢oes Loyola, 2000.

4 ARIES, P. Historia da morte no ocidente. Rio de Janeiro, Ediouro, 2003.

S WOODWARD, op. cit..

' MORIN, Edgar. O homem e a morte. Rio de Janeiro, Imago, 1997.

17 Idem, p. 203.
8 MAUSS, Marcel & HUBERT, Henri. Sobre o sacrificio. Trad. Paulo Neves. Sdo Paulo, Cosac Naify,
2005, p. 87.

1 DUBY, G. 4s Trés Ordens ou o Imagindrio do Feudalismo. Lisboa, Estampa, 1982.

20 HUIZINGA, Johan. O Declinio da Idade Média. Sdo Paulo, USP, 1978.

' WOODWARD, op. cit..

2 [dem, p. 17.

3 WOODWARD, op. cit..

2 PAPA JOAO PAULO 1. Divinus Perfectionis Magister. Disponivel em: http://www.vatican.va/holy fa-
ther/john_paul_ii/apost _constitutions/documents/hf jp-ii_apc 25011983 divinus-perfectionis-magister
en.html. Acesso em 20/09/2008.

% Lumen Gentium: Constituigdo dogmatica sobre a Igreja, sobre a sua natureza e missdo universal. In
VIER, Frederico (coord.). Compéndio Vaticano II: Constitui¢ées, Decretos, Declaragées. Petropolis, Vo-
zes, 1968.

PAPA BENTO XVI. Homilia de Celebrag¢ao da Santa Missa na solenidade de Todos os Santos. 01/11/2006.
Disponivel em: falta o endereco de acesso. Acesso em 20/09/2008.

2Lumen Gentium: Constituigdo dogmatica sobre a Igreja, sobre a sua natureza e missdo universal. In
VIER, Frederico (coord.). Compéndio Vaticano II: Constitui¢ées, Decretos, Declaragdes. Petropolis, Vo-
zes, 1968.

* PAPA BENTO XVI, op. cit..

2 Idem.

2 O Pontificado de Jodo Paulo II ocorreu durante o periodo de 1978 a 2005.

30O pontificado de Bento X VI iniciou em abril de 2005. Estes dados referem-se aos processos existentes
até o ano de 2007.

3 PELLISTRANDI, Benoit. De La “accion de los catdlicos” a la santidad laical. El historiador frente a la
santidad contemporanea. Annuario de Historia de la Iglesia, Universidade de Navarra, v. XII1/2004, pp.
105-127. Disponivel em: http://www.unav.es/ahig/ahigl3.htm. Acesso em 28/05/2008.

32 Pensando apenas nos papas do século XX..

3 BORDIEU, op. cit., pp. 82-83.

3 PAPA JOAO PAULO I1. Tertio Millennio Adveniente. Disponivel em: http://www.vatican.va/holy_fa-
ther/john_paul ii/apost_letters/documents/hf jp-ii_apl 10111994 tertio-millennio-adveniente_po.html.
Acesso em 20/09/2008.

33 PAPA JOAO PAULO 11, 1994, §. 37.

3¢ Lumen Gentium: Constituigdo dogmatica sobre a Igreja, sobre a sua natureza e missdo universal. In
VIER, Frederico (coord.). Compéndio Vaticano II: Constitui¢ées, Decretos, Declaragdes. Petropolis, Vo-
zes, 1968.

37 PAPA JOAO PAULO 11. Celebragéo ecuménica para recordar as testemunhas da fé do século XX. Ho-
milia. Disponivel em: http://www.vatican.va/holy father/john paul ii/homilies/2000/documents/hf jp-
ii_hom_ 20000507 _test-fede po.html Acesso em 20/09/2008.

3 PAPA BENTO XVI, Carta Apostélica para a Beatificagdo de 498 Servos de Deus, mdrtires na Espanha.
26/10/2007. Disponivel em: http://www.vatican.va/holy father/benedict xvi/apost letters/documents/
hf ben-xvi_apl 20071026 _beatification-martyrs-spain_sp.html. Acesso em 20/09/2008.

39 PAPA JOAO PAULO 11, 2000, op. cit..

4 PAPA BENTO XVI. 2007, op. cit..

' PAPA BENTO XVI, Memdria dos mdrtires cristaos do século XX. Homilia. Disponivel em: http://

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 237-260, jul. 2008



A religiosidade catélica e a santidade do martir

www.vatican.va/holy_father/benedict xvi/homilies/2008/documents/hf ben-xvi_hom_ 20080407 _san-
bartolomeo_po.html. Acesso em 20/09/2008.

42 PAPA BENTO XVI, 2008, op. cit..

 GAETA, Maria Aparecida J. V. “Santos” que néo sdo santos: estudos sobre a religiosidade popular bra-
sileira. Mimesis, Bauru, v. 20, n. 1, 1999, pp. 57-76.

4 GAETA, op. cit., p.73.

4 JUNG, C. G.. A psicologia do arquétipo da crianga. In: Os arquétipos e o inconsciente coletivo. Petrd-
polis, Vozes, 2006.

4 Jdem.

47 JUNG, op. cit., p.168.

# OTTO, Rudolf. O Sagrado. Sdo Bernardo do Campo, Imprensa Metodista, 1985.

# JUNG, op. cit., pp. 169-170.

30 Biografia de Maria Goretti. Disponivel em: http://www.acidigital.com/santos/santo.php?n=22. Acesso
em 3/7/07.

3! Disponivel em: http://www.acidigital.com/santos/santo.php?n=22. Acesso em 3/7/07.

32 Mary Kun Fan, de 16 anos; Maria Chi Yu, de 15 anos; Mary Yu Chi, de 15 anos; Maria Zheng Xu, de 11
anos; Mary Xu Zheng, de 11 anos; Wanshu Paul Wu, de 16 anos; Paul Lang Fu, de 9 anos; Simone Cunfu
Qin, de 14 anos; Andrea Wang Tianqing, de 9 anos. Disponivel em: http://www.vatican.va/news_services/
liturgy/saints/ns_lit doc 20001001 zhao-rong-compagni_it.html. Acesso em 28/05/2008.

3 Sem entrar nas discussdes acerca do conceito de infancia, aplico para essa pesquisa como criangas,
aquelas com idade até os 16 anos.

3 No ano de 1987, foi considerada beata a polonesa, Karolina Kozka, de 16 anos, martir da Primeira
Guerra Mundial. No ano de 1990, foram beatificadas trés criangas mexicanas, denominadas mdrtires de
Tlaxcala, todos entre 12 e 13 anos: Cristobal, Antonio e Juan. Foram declarados beatos, no ano de 2000,
Francisco Marto e Jacinta de Jesus Marto que tiveram as visdes de Nossa Senhora, em Fatima — Portugal.
Foram beatificadas no ano 2002, duas criangas ugandenses, David Okelo de 16 anos e Jildo Irwa de 12
anos.

> Biografia de Albertina Berkenbrock. Disponivel em: http://www.vatican.va/news_services/liturgy/
saints/ns_lit doc 20071020 berkenbrock po.html. Acesso em 3/7/07.

% Disponivel: http://www.vatican.va/news_services/liturgy/saints/ns_lit doc 20071020 berkenbrock
po.html. Acesso em 03/07/2007

S"DINIZ, Eliel. Lé. Sao Paulo, E.D.X., 1983.

3 Idem.

¥ Idem, p.19.

 Ibidem.

1 Idem.

2 Idem, p. 28.

% Ibidem.

 Idem, p.32.

 Jdem.

% Idem, p. 41.

7 Idem, p. 54

% REIS, Martha. [racema: a santinha de Marilia. Assis, 1993. (Mestrado UNESP).

% DAVID, Solange Ramos de Andrade. Um estudo de religiosidade Popular: o Santo Menino da Tdbua.
Sao Paulo, UNESP, 1994 (Mestrado).

" LEAL, Maria H. P. Os caminhos da meméria e da Histéria: Antoninho da Rocha Marmo. Sao Paulo,
1993. (Mestrado USP).

T OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. Catolicismo popular e mudanga social. CEI Suplemento. Religiosidade
Popular. Setembro 1975, n. 12, pp. 3-11.

2 OLIVEIRA, op. cit., p. 4.

* CHARTIER, op. cit..

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 237-260, jul. 2008 259



Solange Ramos de Andrade

74 Idem.

> ORLANDI, Eni. Vao Surgindo Sentidos. Discurso Fundador. Sao Paulo, Pontes, 1993, p. 13.
76 BORDIEU, op. cit..

""SAEZ, Oscar Calavia. Fantasmas falados: mitos e mortos no campo religioso brasileiro. Sdo Paulo,
UNICAMP, 1996.

8 MORIN, Edgar. O homem e a morte. Rio de Janeiro, Imago, 1997.
7 MORIN, op. cit., p. 203.

260 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 237-260, jul. 2008



BUDISMO, MARCIALIDADE E LEGITIMACAO
A VIOLENCIA: O KUNG FU E AS DISPUTAS
HISTORIOGRAFICAS SOBRE O MOSTEIRO DE SHAOLIN

Resumo

O ensaio retne as contribui¢des da histo-
riografia recente para a compreensdo das
relagdes entre Budismo, marcialidade ¢
ascese na tradicdo marcial do Mosteiro
de Shaolin, tradicional centro de cul-
tivo de artes marciais € um dos bercos
da espiritualidade Chan, localizado no
Norte da China. Para responder as inter-
rogacdes centrais sobre a relagdo entre

a marcialidade, a violéncia e a cultura
chinesa, recorreu-se a literatura de época,
a filmografia que abordou o tema e a
entrevistas com mestres ¢ praticantes de
kung fu.
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Abstract

The text combines contributions of

the recent historiography for the
understanding of the relationships
between Buddhism, martial asceticism
and the martial tradition of the Shaolin
Monastery, the traditional center of
culture of martial arts and one of the
cradles of Chan spirituality, located in
northern China. To answer the central
questions about the relationship between
martial traditions, violence and Chinese
culture, we made use of the literature
of that time, the film collection that
approached this theme and interviews
with teachers and practitioners of kung

fu.
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1 - Primeiras palavras

Os historiadores, sabemos, que as batalhas que permeiam os eventos historicos que
envolvem conflito, os lugares da memoria, as personagens biografadas, sdo travadas em,
no minimo, dois momentos, o que lhes confere certo ar de permanéncia e presenca. O
primeiro ¢ o instante mesmo do evento, com suas condi¢des proprias e irrepetiveis de his-
toricidade. O segundo, quando se disputa as versdes de relatos a seu respeito, as guerras
da memoria, as querelas historiograficas. Trataremos, aqui, de uma querela historiografi-
ca praticamente desconhecida nos meios académicos brasileiros, aquela que envolve as
relagdes entre budismo, violéncia e marcialidade na cultura chinesa.

O mosteiro budista de Shaolin, fundado nos ultimos decénios do século V d.C. nos
montes Song, na provincia de Henan, ficou famoso, internacionalmente, pelas disciplinas
espirituais e fisicas que caracterizavam as praticas marciais ¢ medicinais de seus monges.
Modernamente, o cinema Norte Americano contribuiu para a difusdo de alguns mitos
sobre artes legatarias do templo.

Nao obstante, maioria dos brasileiros conhece muito pouco a respeito dessas técnicas
e isso ndo ¢ de se estranhar, até, porque, ao longo do século XX, vivemos uma relagdo
bem mais proxima com a cultura japonesa e com suas artes marciais mais conhecidas e
populares como o Judo e o Karaté. Isso ocorreu, primeiro, na Regido Sudeste, e, depois,
com a dispersdo da influéncia cultural da imigracdo japonesa, por praticamente todo o
territorio Nacional.

Foi a partir da década dos anos de 1960 e das diversas levas de Migragao chinesa
recente, concentradas, principalmente, no Estado de Sdo Paulo, bem como, da divulgagdo
pelo cinema, e, mais tarde, pela TV, dos filmes de Bruce Lee ou da famosa série Kung
Fu, estrelada por David Caradine, que alguns aspectos da marcialidade chinesa passaram
a ser conhecidos entre nos.

Vale observar que até o momento nés nao somos um destino tradicional de imigran-
tes chineses (registros recentes indicam a existéncia de algo entre quarenta mil e sessenta
mil imigrantes chineses do Brasil), o que limita um contato mais direto com uma “cultura
de raiz” dotada de elementos marciais. Ndo ha uma grande disponibilidade de sujeitos
étnicos chineses com quem conversar e filtrar informagoes.

Os escassos imigrantes chineses conhecedores de arte marcial - mestres como Chan
Kowk Wai (estilo Shaolin do Norte) e Chiu Ping Lok (Fei Hok Phai) — sdo, porém, exem-
plos extraordinarios de “patriarcas marciais” que difundiram entre nos técnicas marciais
tradicionais. Dificuldades com o idioma e mesmo com a tradugdo de certos conceitos
fizeram com que esses mestres se concentrassem nos elementos corporais — rotinas e téc-
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nicas — e deixassem de transmitir muitos dos contetidos semanticos ndo-corporais (rituais,
dados historicos e elementos da religiosidade popular chinesa) que também compdem a
arte marcial.'! Contetidos que, por serem essenciais a configuragdo da pratica como “arte
marcial”, foram recolhidos pelos interessados brasileiros nas mesmas fontes que os leva-
ram a pisar pela primeira vez em uma academia de Kung-Fu.

Este ensaio ndo pretende ser a reunido de dados de uma pesquisa empirica vasta e
elucidativa. Antes, porém, pretendemos, aqui, suprir uma caréncia, atender a uma deman-
da imediata e premente. Considerando o papel essencial desempenhado pela arte marcial
na sociedade chinesa cléssica, constatando a auséncia de um resumo introdutério que
transportasse uma noticia da historiografia que aborda o tema, bem como, a lacuna didati-
ca nos cursos de graduacao em historia, pretendemos escrever uma introdugao ao estudo
de alguns aspectos essenciais da sociedade chinesa a partir do Wu Shu.

2 - Conhecendo o Wu Shu

Waushu ¢ um vocabulo chinés que, literalmente, significa arte marcial. Numa tradu-
¢ao mais literal, entretanto, o significado da expressdo Wu Shu, para os chineses ¢ “parar
as armas”. Assim, as artes que envolvem as técnicas de guerra tém, por fungao essencial,
evitar a guerra. Sao artes profilaticas. Previnem em ndés mesmos a violéncia. Ajudam o
Estado a manter a paz ¢ asseguram tanto a defesa pessoal quanto a soberania nacional.
Captando este espirito bem caro ao nacionalismo chinés do século XX, poderiamos tam-
bém observar que, na China, o termo Kuo Shu, que significa arte nacional, também ¢ usa-
do, na acepgdo de arte marcial. A expressio Zheng Zong (1E5%) significa “tradicional”,
ou mais precisamente, “original”, mas ndo ¢ nem representa um estilo em especial e sim
um ideal, de recuperacdo de reminiscéncias das técnicas tradicionais e de suas seqiiéncias
e aplicacdes.

J4, no Ocidente, talvez devido a uma pronuncia mal interpretada surgida nos EUA
a partir da observagao de filmes de Bruce Lee, o termo Kung Fu _ tempo de Habilidade
—, devido a grande influéncia do cinema, acabou por predominar. Lembremo-nos nova-
mente da série encenada por David Caradine e exibida nos anos de 1970 nos EUA que
tinha este nome. Kung Fu ¢ uma palavra chinesa coloquial que pode significar “Tempo
de habilidade” ou “Trabalho Duro”, técnica obtida através de arduo esforg¢o. O termo, que
tem origem no dialeto cantonés, ndo era muito popular até a segunda metade do século
XX, e, com muita raridade, o encontramos em textos chineses antigos. Acredita-se que,
no Ocidente, a palavra foi usada pela primeira vez no século X VIII, pelo missionario je-
suita francés Jean Joseph Marie Amiot, o primeiro tradutor francés do classico 4 Arte da
Guerra, de Sun Tzu, um general da época dos Estados Combatentes.>
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Na China, a arte marcial ocupa um papel essencial, por ser a partir dela que boa
parte dos codigos sociais e culturais sdo veiculados. Essencialmente, pode-se subdividir
as escolas de Wu Shu em dois grandes grupos: Waijia ou escola externa, e Neijia ou
escola interna. Na primeira se inclui a maior parte dos estilos cuja tradigdo faz legatarios
de determinado templo ou regido da China. O mais famoso representante dessa tradigdo
foi o mosteiro budista de Shaolin. Ja a segunda se tornou mais famosa partindo do templo
do Monte Wudang, centro que enfatizava estilos tradicionais de influéncia taoista, alguns
muito famosos no Ocidente, como o Pa Kua Chang (Baguazhang), Hsing-1 Chuan (Xin-
gyiquan) e, mais conhecido de todos, porque, largamente difundido no mundo _ gragas,
em parte, a emigracdo que se seguiu as perseguicdes subsequentes a revolucao cultural
nos anos de 1960 — o Tai Chi Chuan (Taijiquan ou boxe do grau supremo).

Recorrendo a um dicionario latino e reportando-nos, para efeito de comparagao, a
tradi¢do ocidental, descobrimos que o vocabulo guerra teve origem no alemao arcaico
werra, que guarda o significado de discordia, combate, enfrentamento. Paz ¢ uma palavra
que se origina do latim pax, de um verbo cujo participio é pactus, dando a entender o
pacto celebrado entre os beligerantes para fazer cessar o estado de guerra.

A etimologia das duas palavras explica o inter-relacionamento que permeia a dicoto-
mia paz/guerra, na qual a guerra ¢ o termo forte e a paz, por isso mesmo, ¢, usualmente,
definida e semantizada como auséncia de guerra.

Na andlise da vida internacional, em contraste com o que ocorre no plano interno, no
qual o termo forte ¢ ordem (pois a desordem ¢ a falta de ordem), a prevaléncia da guerra
sobre a paz ¢ o pressuposto do que aqui prefiro chamar de realismo politico.

Este corrobora a leitura do filésofo politico inglés Thomas Hobbes, para quem o sis-
tema internacional, na inexisténcia de um pacto dotado de poder, corresponde a anarquia
do estado de natureza da guerra de todos contra todos. Na anarquia do estado de natureza
a paz € vista como um precario arranjo, fruto da prudéncia ou do expediente. Dai a reco-
mendagao do ditado latino: “Se queres a paz, prepara-te para a guerra.”

Sem que aqui nos reportemos aos teéricos da Guerra Chineses, - tarefa esta ja, em
parte, encetada por uma série de historiadores e cientistas politicos interessados nos des-
dobramentos dos conceitos e preceitos de Sun Tzu-, pretendo, aqui, me concentrar, espe-
cificamente, no Mosteiro de Shaolin ¢ nas técnicas marciais que, conforme transmitido
pela tradi¢do oral e confirmado por uma historiografia recente, parecem 14 terem-se ori-
ginado ou sistematizado.

Assim, inicialmente, trataremos de estabelecer uma sintese da historiografia que
abordou o tema, limitando-nos, na medida do possivel, aquilo que se encontra disponivel
em portugués. Em seguida, concentrar-nos-emos, respectivamente, na relagdo entre bu-
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dismo e marcialidade e nas caracteristicas especificas da arte marcial chinesa.
3 - China: corpo, a marcialidade e a historia

Cumprindo simultaneamente as fung¢des de instancia fisica a partir da qual exerce-
mos poder sobre mundo natural, e meio de interagdo com o universo do social, o corpo
foi ¢ é objeto das mais diversas estratégias disciplinares. Adapta-lo ao tipo de fungéo que
deve exercer ¢ um sonho que sempre povoou o imaginario daqueles que fizeram a guerra
e organizaram os esportes, bem como dos que desejaram, modernamente, regular ¢ mol-
dar comportamentos, visando ao aumento da produc@o. Desejamos, aqui, encarar as artes
da guerra na condi¢cdo de mais um desses saberes disciplinadores do corpo. Nossa per-
gunta inicial seria: por que razdo o Kung Fu Shaolin atrai a aten¢do dos homens do século
XXI? O que, hoje, se busca em uma disciplina budista tdo antiga? Seria essa disciplina tdo
budista assim? Quais as fronteiras entre o Budismo e a marcialidade?

4 - Polémicas historiogrdficas em torno de Shaolin

Marcel Granet, famoso sindlogo francés, discipulo de Durkheim, dedicou boa par-
te de sua existéncia ao estudo e compreensao das fontes eruditas chinesas. Granet, nao
obstante sua capacidade de sintese e atengdo as fontes, ndo reserva, em sua obra, um
papel especial para as artes marciais no universo de representagdes € mesmo no esquema
de transmissao cultural daquela sociedade. Seu mais famoso livro, um best seller cuja
primeira edi¢do veio a luz em 1934, O Pensamento Chinés, lanca-se a empreitada de
compreender um pensamento que, ao contrario das principais matrizes greco-romanas
ocidentais, ndo opde sujeito e objeto, estabelecendo, antes, relagdes intimas entre ambos,
dentro de uma rede de significagdes que prevé uma certeza e um sentimento intrinseco da
unidade do mundo.? Assim, desaparecem as distingdes entre o 16gico e o real. Abandona-
se a chamada fisica da quantidade, aderindo-se a op¢ao de construir modelos que estabe-
lecem relagdes outras entre os niimeros, 0 espago € o tempo.

Meir Shahar, historiador Israclense que mais se dedicou ao estudo da historia das
técnicas marciais de Shaolin localizou a mais antiga evidéncia de pratica marcial no tem-
plo ainda no periodo da Dinastia Tang. Ele escreveu dois importantes artigos a respeito
do tema: “Ming-Period Evidence of Shaolin Martial Practice” e “Epigraphy, Buddhist
Historiography, and Fighting Monks: The case of te Shaolin Monastery”.* O primeiro,
trata da interligagdo entre o mosteiro e as artes marciais no final da dinastia Ming, e, o
segundo, parte em busca de evidéncias ¢ vestigios da participa¢ao das milicias de monges
treinados em enfrentamentos de inimigos externos e piratas japoneses na época de tran-
si¢do entre as dinastias Sui e Tang, ou seja, o sétimo século de nossa era crista ocidental.
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Meir Shahar foi o primeiro historiador no meio académico ocidental a produzir trabalhos
sobre a relagdo entre marcialidade e religido budista em Shaolin. Seu trabalho se baseou
na obra de um historiador chinés da primeira metade do século XX chamado Tong Hao
(1897-1959). Shahar estudou os idiomas da China em Taipei, estudou na Inglaterra ¢ nos
EUA. Hoje ele chefia o departamento de Estudos Chineses da Universidade de Tel Aviv e
destaca-se como um dos maiores estudiosos do tema no Mundo.’

A polémica historiografica em torno da ligacdo entre a origem das artes marciais
chinesas e o Taoismo encontra uma sintese no trabalho de Rodrigo Wolf Apollloni, que
estudou a apropriagdo das técnicas da arte marcial Chinesa no Brasil e, escreveu um signi-
ficativo trabalho sobre a historia do estilo Shaolin do Norte em nosso pais.® Basicamente,
os estudiosos se interrogaram sobre o momento em que religiosos chineses, aparentemen-
te primeiro taoistas e depois budistas passaram a incluir as artes marciais como elemento
de sua rotina religiosa, ou, até, como parece por vezes ser em Shaolin, elemento de sua
ascese religiosa.’

A mais famosa das escolas de técnicas marciais chinesas ¢ a que se originou num
monastério budista provavelmente construido no ano de 495 da nossa era, o Templo da
Floresta Pequena ou, Shaolin. Localizado nas encostas do monte Song, uma das cinco an-
tigas montanhas sagradas da China, em Henan. Nessas montanhas sagradas o imperador
deveria oferecer sacrificios ao senhor dos céus, que corroborava com sua prote¢ao a legi-
timidade de sua dinastia. Na Idade Média o templo foi generosamente sustentado por uma
série de dinastias que estabeleceram sua capital na cidade de Luoyang. Lendas locais dao
conta de que o vigésimo oitavo Patriarca do Budismo, o famoso monge indiano Bodhi-
dharma, a quem se atribui também a introdug@o de novas técnicas de meditacao na China,
teria introduzido os monges de Shaolin na pratica de algumas seqiiéncias marciais que ele
aprendera durante sua formag¢ao como nobre proveniente das castas guerreiras hindus. A
essa arte marcial indiana, que, sob esta hipotese, teria se amalgamado as técnicas chine-
sas pré-existentes, se chamava em Sanscrito, a lingua classica dos Vedas Vajramushti. O
Vajramushti (Vajra: real, bastdo, ceptro, vara, directo, recto, correcto, sol, etc.; mushti:
golpe, soco, punho, raio, etc.) data de época muito anterior ao surgimento do Budismo.
Essa arte, praticada pela casta dos guerreiros, teve origem em época pré-ariana, durante a
civilizagdo dos Dravidas (3500 a 1500 a.C.).

Hoje, a maioria dos especialistas acredita que, se Bodhidharma passou pelo templo
Shaolin, e existem registros em estelas que dao conta disso, com certeza ele ndo terminou
seus anos de vida la. A atribuicdo de técnicas e Bodhidharma também nao ¢ ponto pacifi-
co, uma vez que a tradi¢do chinesa costuma atribuir a figuras historicas a inven¢ao de coi-
sas a que se atribui importancia, mas que, com mais probabilidade, se devem a cumulativa

266 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 261-278, jul. 2008



Budismo, marcialidade e legitimag¢do a violéncia

soma de experiéncia de homens variados ao longo dos séculos. Assim, ha lendas para o
surgimento tais como do cha, da seda, do papel, etc. Isso ndo ¢ de se estranhar, ja que os
mitos de origem, as tradigdes de ancianidade sustentam e corroboram a legitimidade de
determinada linhagem de monges, sejam eles taoistas, como os dos templos da Montanha
Wudan ou budistas, como os de Shaolin, nas montanhas Song.

Ao sabor da variagao da politica dos imperadores, houve maior apoio ao clero budis-
ta ou ao clero taoista, bem como assim também variavam as os regimes de protecdo ou
persegui¢do. O desenvolvimento de uma cultura de marcialidade nos templos aponta para
uma quebra do monopolio estatal sobre elas. Observou-se, efetivamente, neste durante o
século X VI, um declino do efetivo dos exércitos regulares Ming. O banditismo crescia,
piratas japoneses e marujos e comerciantes maritimos chineses herdeiros insatisfeitos da
proibicdo da construgdo dos grandes juncos da época do imperador Yung Lo, saqueavam,
com freqiiéncia, o litoral. Parece que a situagdo calamitosa estava levando o governo a
recorrer com mais freqiiéncia a tropas milicianas locais. Algumas delas incluiam monges
em suas fileiras.

Contrariando boa parte das lendas, a mais antiga evidéncia da participagdo de Shao-
lin em combates efetivos data do periodo da dinastia Tang, mais precisamente em 610. O
auxilio bem sucedido em campanhas militares permitiu que, em reconhecimento o Impe-
rador Li Shimin ampliasse a area do templo, concedendo, inclusive, a patente de General
a um de seus monges.

Essas evidéncias, inferidas da leitura de textos de estelas e estupas® ndo informam,
entretanto, sobre a existéncia de alguma disciplina marcial no templo. Os viajantes Tang
que visitaram a regido neste periodo ndo ser referem de forma particularizada a nenhuma
disciplina militar a que os monges seria submetidos no mosteiro. As dinastias seguintes,
Song e Yuan, também ndo deixaram relatos que déem conta desse treinamento, e esta
lacuna de fontes se prolonga pelos sete séculos seguintes. Isso que leva os especialistas
a duvidarem da existéncia de um sentido de marcialidade neste momento no templo das
montanhas Song. Durante a dinastia Han, a China havia passado por alguns séculos de
conflitos que tiveram fim com a implanta¢do da Dinastia Sui (589-618), e, mais tarde,
da Tang (618-906). Seguiu-se um periodo de riqueza em que a pluralidade de correntes
filosoficas e religiosas que existia nas provincias atentava a intensidade dos contatos in-
terculturais resultantes das relagdes internacionais, uma vez que, seguindo os passos de
mercadores, peregrinavam religiosos, missiondrios e peregrinos que atravessava a rota
entre a China e o mundo Islamico e entre a China e a India.

Meir Shahar localiza nos séculos XVI e XVII as primeiras evidéncias da existéncia
de uma marcialidade sistematica e organizada em Shaolin.’ Portanto, é no periodo Ming
Tardio, no final da Dinastia, que uma profusao de fontes ddo conta do cultivo de artes
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marciais no mosteiro. Neste periodo, um grande numero de oficiais, artistas marciais e
interessados viajavam pra o templo para estudarem com os monges técnicas consideradas
de exceléncia. Além disso, as fontes que atestam sua participagdo bem sucedida em cam-
panhas militares em apoio a Dinastia Ming Tardia sdo numerosas. E possivel, entretanto,
que se tenha construido, ao longo dos séculos subseqiientes, uma supervalorizagdo de
Shaolin como marco da nacionalidade chinesa. Como na historiografia sobre as poleis
gregas se alimentou, durante certo tempo, um mito sobre a exceléncia superpotente do
treinamento militar de Esparta, na historiografia e na memoria da populagdo de Henan,
configurou-se um mito nacional que depois se difundiu por toda a China.

Entretanto, fontes numerosas dos séculos XVI e XVII ddo conta de uma extraordi-
naria experiéncia marcial e de uma impressionante eficiéncia em combate dos monges de
Shaolin. Essas fontes apontam para algo mais que um mito e, provavelmente, para uma
preexisténcia de praticas marciais naquele templo.'® Sdo numerosos os relatos de clara
vantagem desses monges sobre seus adversarios em combates armados ¢ também em en-
frentamentos com as maos livres. Ao que parece, essa superioridade teria se revestido de
grande valia no auxilio a defesa contra inimigos e rebeldes num periodo em que a ordem
social era ameacada e a Dinastia perdia o controle da situa¢do nas provincias. Mesmo
frequentemente acusados de inobservancia dos preceitos budistas, fossem eles alimenta-
res ou piedosos, os clérigos, embora sempre suspeitos de sedi¢do, figuravam como uma
reserva humana que detinha consideravel Know How, respeitado em toda China. Logo a
Dinastia Ming Cairia e estes mesmos monges, tradicionalmente fiéis a ela, seriam vistos
com olhos de desconfianga pelo invasor Quing. A Dinastia Ming (Luz) havia sido fundada
por um monge, que vivera em um mosteiro entre os 16 e os 33 anos, o futuro imperador
Zhu Yuanzhang (1328-1398). A dinastia que fundou sobreviveria 300 anos.

Oriundo da revolta dos Turbantes vermelhos, o imperador fundador era um homem
simples que havia se arvorado em governantes divino. Paranoico com a possibilidade de
traicdo perseguiu os movimentos secretos como a Lotus Branca e Maytreya. Nao obstan-
te, na clandestinidade, essas sociedades continuaram a prosperar.

5 - Da relagdo entre Marcialidade e Budismo

As evidéncias nao permitem concluir em que século os monges de Shaolin comega-
ram a se instruir na pratica de artes marciais. Sabe-se, entretanto, dos desdobramentos da
pratica marcial sobre a vida religiosa do mosteiro. A propria associagdo sincrética que
criou a divindade Junaluo, um protetor espiritual dotado de bastdo e corroborador do
carater de guerra legitima em defesa da fé, reforcou a significacdo imaginaria de que os
monges seriam os defensores do Dharma. Para permitir a livre manifestagdo do Dharma,
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a guerra seria justa. Nunca, entretanto, para o ataque puro e simples, mas, como forma
de garantir a sobrevivéncia de si mesmo, da comunidade de monges, do império que os
apoiava ¢ da fé budista.'?

Parece que a mais importante deixa de Shahar diz respeito justamente a este ponto.
Em que medida haveria a associagdo entre a arte marcial, seu treinamento, a dedicacdo a
ele e um caminho espiritual, uma ascese? A pesquisa levou a acreditar que, pelo menos
no periodo Ming Tardio, ndo existe qualquer associagdo textual entre pratica marcial e de-
senvolvimento de espiritualidade budista. O caminho contrdrio também nao ¢ apontado: o
de que a meditacdo ou o respeito aos preceitos poderiam garantir refinamento marcial.

Para este autor, essa relagao parece ter sido estabelecida pela primeira vez no Japao.
Junaluo, a divindade protetora do Templo Shaolin seria entdo uma justificadora religiosa
da pratica marcial dos monges, os defensores do Dharma. Uma divindade que, interagin-
do com a marcialidade do mundo dos homens, justificaria a associagdo entre budismo e
artes marciais.

A associagdo de marcialidade como caminho espiritual teria sido formulada, assim,
talvez, pela primeira vez, no Japao, pelo Monge Zen Takuan Soho (1573-1645) que for-
mulou a doutrina Mushin ou “ndo mente.” Ele associava de forma intima o aprimora-
mento espiritual a perfeicdo no método de esgima. Essa doutrina, por sua vez, chegando
a China, teria, talvez, influenciado a elabora¢do de uma doutrina moral e ascética durante
a escrita de manuais sobre artes marciais em Shaolin. Como demonstrou o historiador
chinés Tang Hao, a propria palavra utilizada pelos chineses neste periodo para designar
arte marcial “roushu” foi uma transformagéo do original japonés “jiu jitzu”.!3

Cabe observar, entretanto, que em termos de técnica marcial, a China parece ter in-
fluenciado muitos padrdes constituintes das futuras artes marciais niponicas neste periodo.
Um exemplo ¢ o chamado Shuai Jiao. Shuai = derrubar e Jiao = chifres, ou seja, chifres
que derrubam. A tradi¢do afirma que se tratava de um combate aguerrido, corpo-a-corpo,
onde os lutadores utilizavam capacetes com chifres. Outro termo popular (na China) uti-
lizado para se referir ao Shuai Jiao ¢ “Kuai Jiao” que significa “derrubada rapida”.

Um velho provérbio popular chinés diz: “Ataques com os punhos sdo superiores as
técnicas de deslocamento; ataques que utilizam os pés aos ataques de punhos, e técnicas
de derrubar e projetar superiores aos ataques com os pés”. Os combates eram normalmen-
te vencidos por quem arremessou o adversario ao solo € ndo por quem havia conseguido
um moderno “Knock Out”.

Varios mestres sao unanimes em dizer que boas técnicas de derrubar (Shuai) repre-
sentam 40% de um bom lutador, completado por 30%, respectivamente, de técnicas de
chutes e socos. A dedicagdo a compreensao do Shuai Jiao pode contribuir para o aprimo-
ramento de qualquer estilo de Wu Shu praticado. Nele, esta a origem remota do Jiu-Jitzu,
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do judo e de outras formas de arte marcial japonesa caracterizadas pelo combate proximo
e pela projecdo do adversario, utilizando-se, frequentemente, de sua propria forga e im-
pulso de ataque. As conclusdes de Shahar sobre a inexisténcia de treinamento marcial
em Shaolin antes do periodo Ming basearam-se, majoritariamente, na analise de fontes
escritas.

Se o entrecruzamento das informagdes obtidas por essa analise documental produz
nexos interessantes, um relativo desprezo pela tradigdo oral também parece ressaltar na
obra do autor. Se seguramente ndo parece ter havido um incéndio no mosteiro em 1736,
como atesta Shahar, um estudo das lendas e tradigdes sobre este ataque mereceria mais
atencdo. Para além de uma retdrica de prova, as fontes orais nos remetem a uma selegdo
de memoria que revela, em analise mais atenta, muito de uma sociedade.

Particularmente, acreditamos seja muito provavel que consideravel montante de
significacdo espiritual da arte marcial chinesa tenha realmente resultado da influéncia
budista e da introducdo do budismo Chan. Sob a figura de Bodhidharma se retine, fre-
quentemente, uma série de monges itinerantes que conseguiram difundir largamente o
budismo entre as populagdes mais pobres, e frequentemente, analfabetas, gragas ao fato
de concentrarem a énfase da ascese na meditagcdo e no cotidiano e ndo na leitura dos
sutras e na erudi¢do. Para o Budismo Chan, a iluminagio se da por despertar espiritual,
por uma manifestacdo da natureza budica interior que se faz de forma espontanea; nao
pelo acimulo de conhecimento intelectual, mas, antes, por uma relacdo de concatenacao
e amadurecimento interior que chega a um ponto fulcral, produzindo algo que se asseme-
lha aquilo que, sob a psicologia alema da Gestaldt, chamamos Insight. Isso, sem duvida,
contribuiu para popularizar o Budismo, primeiro na China, e depois no Japao. Em terras
nipdnicas, a pronuncia do termo Sanscrito Dhiana (medita¢do), que se fizera na China
como Chan, passou a ser lida como Zen.

Para além das semelhangas e diferencas entre as doutrinas de Takuan e os preceitos
do mosteiro de Shaolin, para além dos discursos ingénuos sobre preeminéncia ou nio de
surgimento de uma associag@o entre marcialidade e espiritualidade budista, cabe ressaltar
que os monges guerreiros criaram, em seu ambiente e historicidade, uma interpretagdo
inédita de sua propria doutrina religiosa. Essa capacidade de adaptacdo e criatividade,
ndo obstante os textos dos sutras — e também o Tao Te Qui de Lao Tse — consagrassem
a doutrina da ndo-violéncia, especialmente — e isso ndo ¢ suficientemente explorado por
Shahar — oferece uma excelente oportunidade de reflexao.

A pergunta ndo deveria ser se existiu ou ndo um monge chamado Bodhidharma, a
quem os chineses chamavam Ta Mo, e se ele teria transmitido, juntamente com a doutrina
na énfase meditativa do Budismo Chan, as técnicas marciais que mais tarde, amalgama-
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das as muitas que preexistiam na China, teriam engendrado a tradi¢cdo de Shaolin. Mais
interessante seria despersonalizar essa transmissdo e procurar, na propria génese do Bu-
dismo Chan, aspectos significativos de cultura Guerreira. Muitos dos tradutores indianos
dos sutras budistas do Pali ou do Sanscrito para o Cantonés pertenciam a casta dos guer-
reiros e nobres, a qual havia pertencido proprio Sidharta Gautama.

Em Epicos antigos do hinduismo encontram-se narragdes de seqiiéncias de combate.
Essas narragdes precedem o surgimento do proprio Budismo. Um exemplo € o Mahabhda-
rata. Vale lembrar o combate descrito no Bhagavad Guitd, no Ramdyana, no Rig Véda,
assim como noutros textos religiosos e védicos, como o Buddhacarita Sutra, Jaiminiya
Brahmana, e o Saddharmapundarika Sutra. O conhecimento dos pontos vulneraveis do
corpo (m’armam), parecia ja existir em meados do segundo milénio antes de cristo, mes-
mo sem uma aplica¢@o nas praticas de luta. Sua utilizagdo nos sistemas organizados de
combate com e sem armas ainda néo tinha sido registrada de forma escrita e organizada,
mas, podemos imaginar que o que era utilizado para curar pudesse, em uma sociedade
guerreira, também, facilmente, ser remetido para matar. O conhecimento dos pontos vi-
tais tem, inclusive, uma obra que lhe é dedicada o M ‘arma Shastra.

No Mahabharata relata-se o que aconteceu quando Drona, um mestre nas artes mar-
ciais, ensina aos seus discipulos a disciplina do arco. Ele manda cada um dos discipulos
mirar a uma ave que se encontrava no alto de uma torre, e, em seguida, pergunta-lhes, um
por um, o que estdo enxergando. A maioria descreve que v€ o passaro, as suas penas, as
patas, a cauda, a torre, etc. Drona, o mestre marcial, usando de severidade, repreende-os
bruscamente, como faria qualquer abade Cham, séculos mais tarde, diante de uma res-
posta equivocada a um Koan.!* Mas, Arjuna, o maior dos guerreiros, responde a mesma
pergunta de forma satisfatoria. Diz que vé apenas o olho do péassaro. Ou seja, Arjuna esta-
va em ékagrata, a concentragdo da mente num so6 ponto, o mais elevado nivel de atengao.
Arjuna estava certo: ele, a seta, o arco, o alvo eram um s6. Acabamos, portanto, de flagrar
na tradi¢@o indiana religiosa, pré-budista, tracos da retérica de atengdo ¢ concentragdo
veiculada mais tarde pela tradigdo Chan Zen.

6 - Violéncia, Budismo e marcialidade nas telas de cinema.

Durante os séculos XVI e XVII, e, até o inicio do século XIX, artistas marciais nao
militares também percorriam a China em busca do aprendizado de técnicas de bastdo,
langa, espada, alabarda, e uma série de outras armas. Essa busca pela exceléncia no ma-
nejo dessas armas passou a ser associada _ em algum momento cuja localizacdo divide
os historiadores _ a uma busca de perfeicao espiritual e fisica, a perseguicao de um ideal
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de desenvolvimento integral, que encontrava ressondncias nas matrizes confucionistas,
taoistas e budistas. Por ideais menos elevados, lutadores itinerantes também se enfrenta-
vam em competi¢cdes publicas financiadas por avidos expectadores. Além disso, artistas
marciais trabalhavam em servigos temporarios de escolta ¢ protegdo para particulares e
caravanas de comércio. Alguns se estabeleciam sob o financiamento de mecenas. Os que
se demoravam no nomadismo, compartilhavam de um mundo onde certamente, como
observou Shahar, as rigidas regras sociais chinesas se afrouxavam.

Seu lugar para além do “curso” caudaloso da vida cotidiana ajudou a emprestar-lhes,
no imagindrio e na literatura, algo de magico e livre, uma correspondente oriental, mu-
tantis mutandis, para os mitos de cavalaria errante dos ocidentes Medieval e Moderno na
Europa. A essa literatura épica chinesa denomina-se Wushia e suas raises remontam ao
século I da era crista.

Se a retdrica de iluminagao budista ndo consta nas artes marciais chinesas até o pe-
riodo Ming tardio e se este empréstimo de significado pretensamente japonés teve influ-
éncia consideravel sobre a transformacgao do sentido dessas artes, nao ha duvida de que,
em termos de transmissdo de técnicas marciais, os padrdes niponicos receberam grande
influéncia chinesa.

Os itinerantes, fossem eles quais fossem, mambembes, cacadores de riquezas, peque-
nos mercadores e artistas marciais eram chamados de “rios e lagos”, devido a sua vida
fluida como as 4guas.

Como vimos, a invasao Machu de meados do século XVII representou a transi¢ao da
dinastia Ming para a King (Ching ou Tsing), a tltima dinastia imperial. Os séculos XVII
e XVIII marcam um momento de grande desenvolvimento cultural acompanhado do ex-
pansionismo manchu, que além de controlar o império Chinés e a Mongodlia, estendeu-se
pela Asia Central e reforcou sua influéncia sobre o Tibet, que, a partir de 1751, transfor-
mou-se em protetorado chinés.

Neste periodo ambienta-se o famoso filme Chinés O Tigre e o Dragdo” di-
rigido pelo polémico Ang Lee, que teve no elenco atores e atrizes chinesas de
grande carisma como Chow Yun-Fat, Michele Yeoh, Zhang Ziyi e Chang Chen.
A obra do consagrado diretor taiwanés foi o primeiro filme em idioma estrangeiro a con-
quistar o total de dez indicagdes para o Oscar, incluindo as de melhor filme, estrangeiro,
direcdo e roteiro adaptado entre outras.

Com base em um romance épico de cinco volumes do escritor Wang Du Lu, o filme,
falado em Mandarim, tenta reconstruir o cenario da China no inicio do século XIX, atra-
vés da disputa entre dois casais de guerreiros por uma espada lendaria, roubada apos o
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mestre de artes marciais Li Um Bai ter se afastado, por razdes religiosas, de sua vida guer-
reira violenta.. Mesclando romance, artes marciais e efeitos especiais, o filme prima pela
exposi¢ao fotografica de belissimas regides da China desertica, pode ser utilizado com
proveito em sala de aula, principalmente se o professor souber se interrogar com sutileza
sobre as motivagdes politicas e artisticas do cinema chinés contemporaneo.'¢

Entretanto, antes de chegar ao que esta dentro dos filmes, ¢ preciso analisar sua
propria configuragdo. Nem todos os filmes chineses de artes marciais sdo, efetivamente,
producdes do nivel técnico de “O Tigre e o Dragdo” (2000) ou “O Cla das Adagas Voa-
doras” (2004). Mesmo assim, para quem pratica Kung-Fu e admira suas histdrias e mitos,
todos eles, de modo geral, trazem elementos de interesse. E dificil encontrar praticante
de Kung-Fu que, diante de uma televisdo ligada mostrando cenas de luta, ndo pare — nem
que seja por um curto intervalo de tempo - para olhar. Podemos abstrair, dessa capacidade
de “magnetizar” o publico, uma tremenda competéncia técnica, ndo tanto em relagdo as
coreografias marciais e efeitos especiais, mas as historias. Via de regra ha um herdi in-
justicado, um segredo mortal, uma populagdo oprimida, belas guerreiras e, ¢ claro, uma
miriade de inimigos dotados de poderes extraordinarios.

De onde vem esse savoir-faire de roteiristas, coredgrafos de luta e diretores? Da
propria Historia chinesa: o cinema possui pouco mais de cem anos, mas as tramas ligadas
a marcialidade sdo cultivadas na China por literatos, atores, musicos ¢ contadores de his-
toérias ha mais de vinte e cinco séculos.

O género literario de que descende a tradicao cinematografica marcial é o Wusia, a
literatura dos herois errantes. "Mulan ”, poema que narra a saga de uma garota que se ves-
te de general para combater os inimigos do pai (a histdria foi transformada em desenho
animado pela Disney em 1998) ¢ um exemplo classico do género: foi escrita no séc. Ve,
desde entdo, encanta platéias.

Uma fonte de informagdes preciosa para o conhecimento do significado da cultura
Wusia na China e, a partir da transculturalidade dos valores marciais chineses, no mun-
do, ¢ o documento “Wu and Shia”, publicado pela Comissao de Assuntos Exteriores de
Taiwan. Por meio dele é possivel conhecer a amplitude do “ideograma marcial” Wu e até
perceber como, na histéria da China, os acontecimentos historicos inspiraram artistas,
bardos e, em tempos recentes, diretores de cinema, roteiristas e coredgrafos de cenas
marciais.

Outro titulo essencial ¢ “Kung-Fu Cult Masters — From Bruce Lee to Crouching
Tiger”, livro do scholar Leon HUNT, da Universidade de Brunel (Gra-Bretanha). Nele, o
autor relaciona os grandes temas do cinema marcial chinés — como o heroi invencivel e a
mulher guerreira — a historia chinesa antiga e recente.
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7 - Revisitando o termo Kung Fu

A China possui uma histéria milenar de rebelides, batalhas, disputas pelo poder e
vasto desenvolvimento filoséfico e intelectual. Estd em uma vasta regido, ocupada por
dezenas de etnias com historias e idiomas proprios. Comunidades que, ao longo do tempo
e diante das necessidades, desenvolveram suas proprias técnicas de combate corporal
com e sem armas. Ao contrario do que somos levados a crer, portanto, a historia nos leva
a perceber que nao existe apenas uma arte marcial chinesa, mas dezenas de artes marciais
chinesas, das quais algumas chegaram até nos.

O engano, porém, tem razdo de ser: afinal, toda essa massa de conhecimentos nio
recebe 0 nome genérico de “Kung-Fu”? Quando vou a uma academia que ensine arte
marcial chinesa, ndo procuro uma academia de “Kung-Fu”? Na China, as artes marciais
receberam, ao longo da Histdria, outras denominagdes.

Apesar de ndo constar dos dicionarios brasileiros, Kung-Fu (EJT_E) ¢ reconhecido,
no Ocidente, como sinénimo de “luta chinesa”. Aparentemente, ganhou forga na época
da veiculagdo do seriado marcial de TV “Kung-Fu”, veiculado em muitos paises entre
1972 e 1975. Em chingés, o termo expressa algo como uma habilidade intuitiva obtida
pela repeticao de uma ag@o. Ao associar maestria a superacao do “Falso Ego”, o termo se
aproxima da visdo oriental de transcendéncia. Os chineses, porém, jamais utilizaram — a
ndo ser recentemente, ¢ em um contexto de transculturalidade - Kung-Fu para identificar
sua arte marcial. Eles adotam os termos Wushu (iﬁf'ﬁ) e Guoshu (ﬂﬁ), 17 que significam,
respectivamente, “Arte Guerreira” e “Arte Nacional”. Um terceiro termo identificador é
Chung-kuo Ch’uan - “Boxe do Pais do Centro”. Outros termos sdo Ch 'uan Fa, Ch uan
shu ¢ Wuyi. A quantidade de termos ¢ um indicio da importancia da arte marcial na cultura
chinesa.

De acordo com DRAEGER & SMITH, a forma Kuo-Shu (Guoshu) teria sido adotada
institucionalmente na China em 1928, em substituicao a Wushu, que, segundo os autores,
teve seu uso resgatado anos mais tarde. Esse “resgate” estaria relacionado a chegada dos
comunistas ao poder na China continental: além de reafirmar o termo, Beijing impds
uma passagem das formas tradicionais para desportivas que implicou em sua releitura.
Isso se deu pela criagdo de rotinas e modalidades de Iuta — hoje praticadas como parte
das atividades fisicas nas escolas de toda a China. Apesar de os autores ndo informarem
como se deu a mudanga de nomenclatura, vale observar que, também em 1928, o governo
republicano chinés fundou a primeira grande institui¢do representativa das artes marciais
nacionais, o Central Wushu Institute, em Nanjing. Esse nome parece desmentir um desejo
das institui¢des chinesas de mudar a forma identificadora da arte marcial nacional.
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Atualmente, a institui¢do representativa das artes marciais chinesas junto ao Comité
Olimpico Internacional (COIl) ¢ a International Wushu Federation, criada em 1990 na
Republica Popular da China. Uma de suas metas ¢ transformar o Wushu em esporte olim-
pico, numa estratégia semelhante a do Japdo e da Coréia do Sul em relagdo ao Judo ¢ ao
Tae-Kwon-Do.

Nao ha, nos termos que identificam genericamente a arte marcial chinesa, uma cono-
tacdo religiosa. Assim, pode-se dizer que, nesse nivel, a arte marcial chinesa ndo possui
corte religioso. J& Kung-Fu possui uma ligacdo com a religiosidade: o termo chegou ao
Ocidente no séc. XVIII, através dos relatos enviados por jesuitas que atuavam na China.
Esses documentos descrevem exercicios respiratorios taoistas e praticas corporais de gru-
pos que também praticavam formas de pugilismo e luta com armas. Apesar da proximi-
dade entre marcialidade e religido nesses grupos, porém, ela parece nao ter implicado em
mudangas na visao geral da arte marcial ou no significado basico do termo “Kung-Fu”
para os chineses.

8 - Consideragoes finais

A constatagdo inicial é a de que, para além se sua inser¢ao numa logica de Estado e
eficiéncia bélica, ja, em grande medida, esvaziada, em fungdo dos avangos tecnologicos
dos ultimos duzentos anos, as artes marciais chinesas sobreviveram por seu contetido
ideoldgico e mitico, articulado de forma intima e inseparavel, aos valores constituintes da
nogdo de tradigdo e nacionalidade chinesa.

Do chamado Império do Meio a China dos dias atuais, uma série de rupturas e conti-
nuidades fazem eco nas transformagdes vividas pelas artes bélicas em um Estado premido
continuamente pela necessidade de defesa e manutencao de soberania. Este pequeno en-
saio, publicado como livro de bolso, ndo pretendeu ser mais que um resumo da historio-
grafia atual que aborda o tema.

Nos abstivemos de considerar as particularidades do moderno Wu Shu da China
comunista p6s 1949, bem como de tecer consideragdes demoradas sobre o século XX,
o que demandaria outro ensaio de ndo menos interesse e relevancia, mas, que fugiria a
nossa proposta inicial. Destaco, também, que, embora seja praticante da tradi¢do Shaolin
do Norte, ndo pretendi aqui elaborar um manual técnico, mas, simplesmente apresentar o
estado atual da bibliografia.

A lenda de Bodhidharma e o mito de ancianidade que a partir dela se construiu, bem
como a pré-existéncia de oraculos, altares e referenciais sagrados nas Montanhas Song,
fez de Shaolin um icone ndo apenas do Budismo Chan, mas da religiosidade, do naciona-
lismo e da marcialidade chinesas.
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A China P6s 1949 reuniu os muitos estilos antigos, procurando despi-los de sua rou-
pagem sagrada, destitui-los de sua transcendéncia e criar o performatico e acrobatico Wu
Shu moderno. Com a Revolugao Cultural, mestres e monges taoistas e budistas foram tor-
turados e mortos ou se refugiaram nos paises ocidentais, onde suas tradi¢des associadas a
antiga china, pretensamente “burguesa” ndo fossem perseguidas.

Episadio significativo ocorreu ha alguns meses atras, quando a populagdo da China,
organizada por professores e literatos de diversa extragdo saiu as ruas para protestar con-
tra o contetido didatico dos livros de historia japoneses.As informacdes sobre o massacre
de Nanquim (1937-38) ndo sdo mencionadas nas escolas publicas japonesas em manuais
sobre a historia da Segunda Guerra Mundial. Por determinag@o do governo Japonés apos
o massacre de Nanquim, os motivos nunca foram esclarecidos ou questionados por auto-
ridades internacionais, provocando instabilidade em relagdes diplomaticas entre os paises
da Asia.’s

A reconstrugdo de Shaolin, a transformacao de seus monges, em meados da década
de 1980, em “icones pop” ¢ a padronizagdo dos estilos sdo parte das recentes reconfigu-
racdes e adaptagdes resultantes da abertura de mercado pela qual vem passando a China
Contemporanea. O crescimento da economia foi acompanhado pelo surgimento do cine-
ma épico que faz lembrar a antiga literatura heroica e traz para as telas o desejo de vitdria
sobre antigos inimigos abrindo a cultura do Grande Dragdo a influéncias ocidentais.

Relembrar Shaolin nos albores do Século XXI €, ndo s0, atestar a atualidade do Bu-
dismo enquanto catalisador de atengdes no ocidente e no oriente, mas, também, constatar
o quanto do mito do Her6i chinés classico ainda permanece no imagindrio dos chineses
atuais, bem como na cultura de quantos admiram sua marcialidade e seus codigos de
honra e espiritualidade.

As artes marciais praticadas atualmente na encosta do monte Song fogem as de qual-
quer “velha tradig@o”, seguindo as orienta¢des da “nova arte marcial chinesa” ditada por
Beijing. Atualmente, o mosteiro dispde de 180 “monges guerreiros” que fazem demons-
tragdes do moderno Wushu na China, Europa e América do Norte. O Budismo, controlado
pelo Estado, parece ndo encontrar guarida para qualquer relagdo séria com “espiritos
guardides guerreiros”, apesar da observacdo de SHAHAR sobre o renascimento do culto
popular a Jinnaluo (patrono marcial tradicional de Shaolin). Os monges administradores,
por sua vez, travam novas batalhas, como, por exemplo, a referente a exploragdo comer-
cial da marca “Shaolin” por estrangeiros ou a inscri¢cao do complexo religioso na lista de
patriménios da humanidade da ONU.
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Notas

* Doutor e professor da UFCG e Pos-doutorando em Histéria pela UFPE.

E-mail: j.otavio.a@hotmail.com

** Doutorando em Sociologia pela UFPR. E-mail: rwapolloni@gmail.com

! Baseamos essa informagdo em dados de campo obtidos em nossa pesquisa de mestrado, realizada junto
a praticantes de Kung-Fu chineses e brasileiros das cidades de Sdo Paulo, Campo Grande, Florianopolis,
Curitiba e Belo Horizonte.

2 Sobre os vocabulos em Mandarin sua significagdo atual veja: Dicionario Portugués-Chinés - livro de
bolso, 2.* edi¢do. A maioria dos termos aqui referenciados e traduzidos sdo provenientes do idioma Canto-
nés e ndo encontra tradugdo facil em obras de referéncias no Brasil. A maioria dos mestres que veio para
o Brasil, entretanto, ¢ falante de cantonés. Muitas informagdes aqui reunidas foram coletadas através de
dialogos com esses mestres. Dentre eles, sou especialmente grato aos Mestres Fanthum de Belo Horizonte
e ao Grao Mestre Chan Kwok Way, de Sao Paulo.

3 Cf. GRANET, M. 4 Civilizagdo Chinesa. Rio de Janeiro, Ferni, 1979. GRANET, M. Pensamento Chi-
nés. Lisboa, Contraponto, 1997. Ver também, do mesmo autor, Pensamento Chinés. Lisboa: Contraponto,
1997 e La religion des Chinois (1922). Les Presses universitaires de France, 2. ed. Paris, 1951. 177 p.

* SHAHAR, M., Epigraphy, Buddhist Historiography, and Fighting Monks: The Case of The Shaolin
Monastery, inédito, 21 p. . Ming-Period Evidence of Shaolin Martial Practice, in Harvard
Journal of Asiatic Studies, v. 61, n. 2, dez. 2001, p. 359 a 413. Ver também SHAHAR, M.. Evidéncias da
Pratica Marcial em Shaolin durante o Periodo Ming. In: Revista de Estudos da Religido. PUC- SP, n. 4,
2003, p. 135.

3 Shahar tem livros publicados sobre a tradi¢do militar de Shaolin, bem como, sobre a religiosidade popu-
lar na China. Infelizmente, ndo ha no momento nenhum desses livros traduzidos para o portugués. Esfor¢o
louvavel o do Prof. Rodrigo Wolf Apolloni que traduziu artigos de Shahar com sua prévia autorizagdo. Cf.
APOLLONI, Rodrigo Wolff. Shaolin a brasileira: estudo sobre a presenca e a transformagao de elementos
religiosos orientais no kung fu praticado no Brasil. PUC-SP: Sao Paulo, 2004 (Dissertagdo de Mestrado).
Um dos artigos de Shahar foi traduzido por APOLLONI e publicado na seguinte fonte eletronica: http://
www.pucsp.br/rever/i_shahar.html. Veja também de Shahar, em idioma inglés: The Shaolin Monastery:
History, Religion and the Chinese Martial Arts, Forthcoming, Honolulu: The University of Hawai’i Press,
2007. Crazy Ji: Chinese Religion and Popular Literature, Harvard-Yenching Institute Monograph Series,
48, Cambridge: Harvard University Asia Center, 1998. The Chinese Religion, Ha-Dat ha-Sinit, in Hebrew,
Tel Aviv: The Broadcast University Series Press, 1998. Unruly Gods: Divinity and Society in China, Co-
edited with Robert Weller, Honolulu: University of Hawai’i Press, 1996.

® APOLLONI, Rodrigo Wolff. Shaolin a brasileira: estudo sobre a presenga e a transformagao de elemen-
tos religiosos orientais no Kung fu praticado no Brasil. Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo:
Sdo Paulo, 2004 (Dissertagao de Mestrado).

7Cf. DERRICKSON, Chinese for the Martial Arts; Rutland: Charles E. Tuttle, 1996. Ver também: HUNT,
L. Kung Fu Cult Masters: From Bruce Lee to Crouching Tiger. Londres, Wallflower, 2003.

§ Estupas sdo monumentos funerarios budistas em formato de sino. Sdo muito comuns na China e ha um
cemitério repleto delas no templo Shaolin, que costuma ser chamado de floresta de estupas. Nas estupas
consta, com freqiiéncia, um epitafio do morto, descrevendo seus feitos notaveis, sejam religiosos ou mi-
litares.

? SHAHAR, Meir. Evidéncias da Pratica Marcial em Shaolin durante o Periodo Ming. Revista de Estudos
da Religido, PUC-SP, n 4, 2003, p. 108.

10'Sobre essas informagdes, confira: SHAHAR, idem, p. 135.

" Cf. YAO, Xinzong. Religides Chinesas. In: BOWKER, John. O /livro de ouro das religiées: a fé no Oci-
dente e no Oriente da Pré-Historia aos nossos dias. Rio de Janeiro, Ediouro, 2004, p.194.
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120 Dharma (Sanscrito Dhamma (Pali) significa Lei Natural ou Realidade. Como doutrina moral sobre
os direitos e deveres de cada um, o Dharma se refere, também, geralmente, ao exercicio de uma tarefa es-
piritual, mas também significa ordem social, conduta reta ou, simplesmente, virtude intrinseca a natureza
budica de todos os seres.

3 SHAHAR, idem, p. 135.

" Vyassa, Poema do Senhor - Bhagavad Guita, transcri¢do, introdugdo notas e glossario de Antonio
Barahona, pg. 33 e 34 Cf: C:\Documents and Settings\win xp\Desktop\Vajramushti.htm

15 Filme: O Tigre e o Dragdo. Wo Hu Zang Long. China/Hong Kong/Taiwan/EUA, 2000.

16 A essa discussdo instigante, que ocuparia com proveito algumas paginas deste resumo, nédo dedicarei
mais que este comentario, que visa abrir espago para a produgdo de trabalhos posteriores mais exaustivos
e abrangentes.

17 Variantes: Wu Shu, Wu-shu, Kuoshu, Kuo Shu e Kuo-shu.

8 Um estudo competentemente elaborado e impressionante pelos detalhes sobre o “Estupro de Nanquin”
pode ser encontrado em: YOSHIAKI, Yoshimi, Comfort Women, sexual slavery in the Japanese military
during World War I1. Editora Columbia University Press, 2000.
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ENTREVISTA

O ESTUDO COMPARADO DAS RELIGIOES:
HISTORIA E ANTROPOLOGIA

Fernando Torres-Londoiio”
entrevista a Nicola Maria Gasbarro

Nicola Maria Gasbarro ¢ um dos mais expressivos representantes na atualidade da
chamada escola de Roma, de Historia Comparada das Religides. A entrevista aconteceu
quando a estadia do professor Gasbarro, no Programa de Ciéncias da Religido da PUC
Sao Paulo, que se realizou com ajuda da FAPESP. Numa tarde de sexta feira, dois dias
antes de voltar para Italia, nos encontramos no hotel, mostrei algumas perguntas que
tinha preparado, liguei o gravador e ele falou em italiano generosamente durante mais
de uma hora, ndo se furtando a abordar nenhuma pergunta, mesmo as de carater familiar.
Nos messes seguintes foram feitas pelo entrevistador, simultaneamente, a transcrigdo ¢ a
traducdo, cotejando também as notas tomadas durante a entrevista.

FTL: Nicola, fale-me do lugar onde vocé nasceu e sobre sua familia de origem.

NMG: Nasci em 1950 em Rocca Vivara, provincia de Campobasso, na regido do
Molise. Rocca Vivara ¢ até hoje muito pequena, tem 1.500 habitantes, ¢ uma cidade me-
dieval com uma bela igreja romanica. Meu pai era pequeno comerciante, tinha uns poucos
anos de escola primaria, mas olha 14 que era muito bom para fazer contas na sua profissao.
Minha mae era camponesa e tinha mais anos de escola que meu pai. Mas, sendo eles do
campo, ¢ numa regido carente, tinham algo especial, davam muito valor a instrug¢do dos
filhos. Com seus esforcos ¢ determinagao todos os quatro filhos chegaram a universidade:
um formou-se em medicina, minha irma se formou em matematica e meu outro irmao es-
tudou piano forte e drgdo no conservatorio e hoje rege coro. Além disso, mesmo naquela
regido pobre eles davam grande valor a cultura e a consideravam uma riqueza, que deve-
ria ser vantajosa para cada um, mas, também util para os outros. Essa atitude dos meus
pais me marcou muito. Acredito que por isso estudei Ciéncias Humanas. Desde pequeno
tinha consciéncia de que, mesmo na minha cidade, o acesso ao conhecimento poderia
nos levar ao progresso. E isso me foi fazendo compreender que meu problema nao era s6
meu, mas também um problema dos outros. Assim nasci num lar onde se considerava que
a cultura poderia ser util aos outros.
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Fiz em Rocca Vivara a escola primaria. Sai de casa com dez anos para fazer o segun-
do grau e colegial, na minha mesma regido do Molise. Quando fui para o colegial, dada
aquela valorizagdo da cultura, sobre a qual ja falei, optei pelos estudos classicos. Fiz meu
colegial num colégio de padres.

Depois, com dezoito anos, fui para Roma realizar meu sonho de entrar na univer-
sidade. Imagina o que foi Roma para mim vindo do Molise ¢ de uma vila tdo pequena
como Rocca Vivara! Roma era o ponto de chegada de uma grande comunidade que para
ela se dirigia. Para mim foi a primeira grande aproximacao com a diversidade do mundo.
Foi um choque conhecer situagdes e pessoas tdo diversas. Além disso, cheguei a Roma
em 1968, exatamente em outubro de 1968 depois de toda aquela agitacdo de jovens na
Europa. Imagine o paradoxo que foi passar de um colégio de padres no Molise para o mo-
vimento estudantil na Roma de 1968 e 1969, com aquele choque de consciéncia e pers-
pectiva. Foi um choque com a complexidade. Comecei estudando Filosofia na Sapiéncia
a Roma e ali na Faculdade de Filosofia e Letras o movimento estudantil era muito forte.
La estavam os lideres do movimento e comecei a participar das assembléias e das ativida-
des politicas. Lembro-me daquela época com muita nostalgia. No movimento estudantil
compreendi que ndo se tratava s6 de contestar, mas de colocar em debate uma realidade
e de fazer a discussdo do mundo. Essa discussdo me tocou, porque para mim era fazer a
critica a0 mundo onde tinha nascido. Um mundo pobre que deveria reivindicar o direito a
igualdade. Compreendi que eu vinha de uma situagio de pobreza pouco dotada de ins-
trumentos de conhecimento. Assim, estar ciente de minha diferenca em relacao
aos estudantes de Roma, os quais estavam mais capacitados, foi algo que me deu
muito estimulo para buscar diminuir o espago que me separava deles. Isso era algo
que me dava muito estimulo para poder diminuir o espago que me separava dos outros.
Lembro-me que pensava: eles comecaram correndo primeiro, mas tenho que me igualar a
eles e para tanto, se eles estudavam duas horas eu estudava cinco. Por esse motivo estudei
muito. Atuei também na politica, o que foi inevitavel, visto minha origem e as idéias do
movimento estudantil que na sua aproximacao a esquerda, assinalava para outra forma de
compreender o mundo. Terminei assim minha graduacdo em filosofia.

FTL: E o encontro com a Antropologia e a Historia das Religioes como aconte-
ceu?

NMG: Naquela época comecei minha primeira grande aventura intelectual ao pre-
tender fazer uma tese sobre ciéncia e filosofia em Claude Lévi-Strauss. Foi naquela época
que Lévi- Strauss ganhou um peso grande na minha formagdo. Meu primeiro contato
tinha sido num exame de antropologia e me apaixonei imediatamente por ele. Em Tristes
Tropicos ele conta que tinha saido, quase que numa fuga, da Franca para vir lecionar ao
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Brasil, na Universidade de Sdo Paulo, porque ndo queria ser um c@o de guarda do etno-
centrismo ocidental. Lembro-me que ler isso me causou grande impressao. Lévi-Strauss
me impactou tanto porque ele colocava em discussdo o pensamento ocidental que era
de onde vinha minha formagao. A filosofia tinha me ajudado a entender muitas coisas,
mas ndo o que era diverso de mim. Neste sentido me marcou uma frase de Margareth
Mead, a grande antropdloga, que dizia, mais ou menos, que alguns estudavam psicologia
porque ndo estavam contentes com eles mesmos. Que outros estudam sociologia porque
ndo estavam contentes com a sociedade. E que ela fazia antropologia porque nao estava
contente nem com ela mesma, nem com a sociedade. No meu caso, eu terminei fazendo
Historia das Religides porque nao me bastava a antropologia. A Historia das Religides me
proporcionava dois elementos para minhas indagacdes.

Quando estava fazendo a tese de antropologia sobre Lévi-Strauss, veio-me a mente
ir assistir as ligdes de Historia da Religido de Angelo Brelich. O curso era sobre a mito-
logia, tratada de maneira muito tradicional e me deixou insatisfeito. Como era possivel
fazer um curso sobre mitologia ignorando Lévi-Strauss e sem se servir do estruturalismo?
Assim ndo me interessei. Porém, fui assistir a uma aula de Dario Sabbatucci, que viria a
ser meu mestre. Ele aplicava a metodologia estrutural a leitura de Tito Livio para com-
preender a civilita romana. Algo extraordinario! Como nos cursos de filosofia se discutia
se o conceito de estrutura era compativel com o de historia, e muitos criam que nao o era,
confirmou-me a idéia de que era possivel a um historiador utilizar o conceito de estru-
tura para compreender a Histdria. Sabbatucci estava aplicando a metodologia estrutural
a analise da Historia. Assim, disse a mim mesmo: isto me interessa muito, € esse foi o
primeiro elemento. O segundo elemento para chegar a Historia das Religides, era porque
ela me parecia muito concreta, diferente da antropologia italiana que era muito teorica.
Eu estava vindo da filosofia e precisava de uma imersdo no concreto. Houve um outro
motivo pratico: na discussdo da defesa da minha tese um dos relatores era o presidente da
Faculdade, que ao final da defesa me diz para o procura-lo, porque tinha gostado muito do
meu trabalho, que eu tinha condigdes de continuar na pesquisa e que poderia contar com
uma bolsa. Enquanto esperava a bolsa encontrei um trabalho no campo intelectual com
Afonso Maria Di Nolla que estava organizando para uma editora italiana a Enciclopédia
de Historia das Religidoes. Meu trabalho era fazer pesquisa bibliografica na biblioteca
para a elaboracdo do indice analitico. Assim paguei minha estadia em Roma. A bolsa de
estudos me permitiu fazer pesquisa nos campos de historia, religido e antropologia. Em
1.981 fui aprovado no concurso para pesquisador oficial da Universidade de Roma. A
partir de 2.000 ingressei na Universidade de Udine, sempre trabalhando na Universidade
da Sapiéncia no Departamento de Historia das Religides.
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FTL: e seus objetos de pesquisa como foram aparecendo?

NMG: Para a tematica do meu doutorado, escolhi indagar sobre a possibilidade de
estabelecer uma estrutura comparativa entre Historia das Religides e Antropologia. As-
sim dava continuidade tanto ao trabalho com a metodologia comparativa, como a mi-
nha cultura filoséfica e com a abordagem da antropologia. De fato era uma aproximagao
com a “escola romana”; eles eram o objeto do meu estudo. Tratava-se de reconstituir
historicamente como na Italia se tinha formado esta “escola historica religiosa”, que re-
metia a uma Filosofia com grande impostagao historica. Nessa época, como leigo, fiz o
curso de filosofia da Universidade Gregoriana para obter a licenciatura. Mas, na minha
indagagdo comparativa, cheguei a um ponto onde ndo me interessava mais a Filosofia.
Interessava-me uma visdo historica e estrutural onde o aparato religioso se transformasse
no instrumento metodoldgico da analise. Mas essa formagdo gregoriana me serviu muito
em termos metodologicos e a interlocugdo foi muito rica para o percurso das minhas
indagagdes comparativas. Essa interlocugao, acredito, estd na base do meu interesse por
compreender a teoria presente na estrutura simbolica interna das religides. Assim, esse
interesse foi influenciado pela (no lugar de: teria um influéncia da) Filosofia praticada
pelos jesuitas da Gregoriana. O que chamo o “choque filosofico” é o ponto de chegada
de uma histéria da ocidentalizagdo cultural. O “choque filos6fico” esta na complexidade
da elaborag@o de uma cultura. Por sua vez a historicidade dele nos ajuda a compreender
sua complexidade.

Para a formulagao dessa comparagdo entre Antropologia e Histéria, foram fundamen-
tais Lévi-Strauss, Marcel Mauss, Emile Durkheim, e depois o didlogo com os italianos
Dario Sabbatucci, Angelo Brelich, Ernesto di Martino, e obviamente, Rafaelle Pettazzoni.
A influéncia de Pettazzoni e de Sabbatucci, nesse percurso se manifestou na compreensao
da religido dentro de uma cultura de civilita. Também esteve presente a referéncia de
autores classicos da Filosofia e da historiografia e sua aplicagdo a religido. Max Miiller,
por exemplo, e a chamada “escola prussiana”. Esse caminho intelectual me aproximou
da antropologia social inglesa e francesa e ndo da antropologia americana, que ¢ mais
cultural e pouco social. Interessava-me referir a religido a sua dindmica social, politica e
a seu funcionamento ritual. Assim enfrentava o paradoxo da escola italiana de historia das
religides, que partiu do espiritualismo do idealismo alemao e depois foi para o materialis-
mo ontoldgico inglés e francés. Essa inflexdo, esse movimento me influencia muito, sou
um pouco filho dessa tradicdo. Meu doutorado foi pautado por esta reflexdo intelectual
relativa ao estudo das religides. Mas, seguindo uma constante da minha formagao, a com-
paragdo era necessaria para ter a compreensao da especificidade da Historia das religides.
Assim uma das minhas tentativas era compreender em que medida o monoteismo era uma
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revolugdo cultural. Perguntei-me, pois, por qué? Isto me levou a Agostino e a forma como
ele pensou a religido. Foi ele o primeiro que escreveu um tratado sobre a “verdadeira reli-
giao0”. Ele foi o primeiro dos padres a utilizar a palavra religido. Obviamente para enten-
der o que pensava Agostino da religido tive que trabalhar a Cidade de Deus. Ali estava o
monoteismo cristdo e ao mesmo tempo a civilizagao de Deus. Emergia dessa associagdo
a pergunta pela sua necessidade constitutiva. Por isso me interessei pelo Isla. E descobri
assim que no Isla, ndo era a civitas. O monoteismo no Isla estava associado a uma estrutu-
ra normativa. Deus e a lei. A figura do juiz e da zuna, da lei. Percebi que o historiador das
religides deveria interrogar as categorias com as que podia pensar o monoteismo. Assim
haveria que perguntar pelo codigo cultural de cada monoteismo que ¢ diverso de um para
outro. Dessa forma se explicaria a dificuldade de compreensao entre a civilizagdo cristd e
a civilizacdo ocidental. Ha civilizagdes diversas, com monoteismos diversos.

FTL: é de la que vem seu interesse pelo Isla?

NMG: Sim, meu interesse pelo Isla é antigo, meu primeiro trabalho sobre ele é de
1981. Ocupei-me, pois, do Isld e do cristianismo, ¢ atengdo...., em termos comparativos,
para fazer um esfor¢o na formulacéo de categorias ¢ assim entender o isla como estrutura
diferente da nossa. Que coisa significa cidade de Deus e cidade da guerra? Que dificul-
dades surgem quando a civilizagdo se pensa a partir do monoteismo? O segundo tema
esta ligado ao primeiro, que € o objeto da investigagdo atual: como a religido se comporta
frente a globaliza¢do? Este tema deriva de dois problemas, o primeiro resulta que no
monoteismo o que ¢ diferente prevalece sobre o que ¢ homoélogo. Atencao: a historia das
religides interessa os dois. O segundo problema, de como a religido se comportou frente
a globalizag@o, ¢ neste caso um problema teérico, ja levantado por Sabbatucci no que ele
chamou a banalidade do objeto religioso.

Quando se aplica 0 método comparativo fica evidente que ndo existe um objeto reli-
gioso homogéneo no mundo. Ali fica para mim um problema: se percebo o monoteismo
enfatizando a diferenga, se o objeto ndo existe em si, per se, e se a globalizagdo vai ser a
que explica a diferenga nas religides, como vamos considerar que temos um “objeto re-
ligioso”? Decorrente disto podemos perguntar: como tem nascido o chamado “objetivis-
mo” religioso na Ciéncia da Religiao? Mas também o chamado subjetivismo? E, ao mes-
mo tempo, como nasceu o “universalismo religioso”? Assim, é necessario compreender
como o ocidente construiu o universal religioso e como fez dele o objeto da Ciéncia da
Religido? Para tentar responder isto, fiz algumas artigos sobre a fenomenologia religiosa,
mostrando que ela ¢ filha do que eu chamo a crise comparativa do século XX e em parti-
cular do pensamento protestante. O que leva a buscar uma universalidade da experiéncia
religiosa, para voltar a fundar, subjetivamente, um universalismo religioso, que a histéria
coloca em crise desde o ponto de vista objetivo?
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Nesse sentido, como falei a meus estudantes em Udine, o 11 de setembro mostrou ao
mundo a diferenga da religido. Nao ha uma subjetividade transcendental que se possa sal-
var nessa diferenca ali apontada. Pela primeira vez o poder da politica era fundamentado
sobre o poder do sentido. Na Historia dos Estados Unidos o impossivel estava virando
realidade. Isto convulsionou a ordem do mundo americano. O medo nio era tanto fisico,
mas era o0 medo de ndo entender o mundo e sua existéncia. Esse foi o impacto do Isla
no ocidente ¢ nos Estados Unidos. O choque de duas diversas ordens do mundo que se
encontraram.

FTL: E esta questdo como se relaciona com sua pesquisa sobre os missionarios?

NMG: A compreensdo do universalismo religioso e a generalizagdo do conceito de
religido se generalizam com as missdes. A missdo ¢ mais do que a colonizagao do imagi-
nario, a formulagao de Gruzinski, a missdo que converte o outro, mas_traz o outro, a alte-
ridade do outro para dentro de ocidente. Assim a missdo construiu uma nova cultura, tanto
na alteridade como em ocidente. Esse ¢ um grande fendmeno da modernidade, por muito
tempo ignorado pela historiografia e que hoje, de alguma forma, esta sendo considerado
pelos estudos sobre a subalternidade e a colonialidade, os quais consideram a multipli-
cidade das relagdes. A estrutura relacional entre ocidente e o terceiro mundo, como diz
Vittorio Lanternari, ¢ muito complexa. O outro elemento da missdo ¢ que ela se serve da
religido ndo s6 para universalizar o conceito, mais para universalizar o conceito de ho-
mem. Sem a missdo ndo compreendemos o jus-naturalismo e a estrutura universalista dos
séculos XVII e XVIII. Por isso tenho-me ocupado nos ultimos anos com os missionarios
e suas diversas inser¢des, aplicando o método comparativo, para poder compreender mais
a historia e a religido.

Nota

* Professor doutor na PUC-SP, E-mail: Itorresl@uol.com.br
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FRANCISCANOS NA AMAZONIA COLONIAL: NOTAS DE
HISTORIA E HISTORIOGRAFIA
Roberto Zahluth de Carvalho Janior*

Discutir a presenga portuguesa na colonia americana significa discutir os agentes que
fizeram parte desse contexto, e principalmente, aqueles de fundamental importancia para
o projeto colonial portugués de conquista ¢ ocupagdo da regido. A historiografia aceita
que, nesse processo, havia dois bragos que serviam a coroa portuguesa na colonia. Esses
bragos portavam a espada e a cruz. Por um lado, o controle ¢ ocupacao da extensa faixa de
terra que representava os dominios portugueses na América precisavam ser conduzidos
através do uso do poder bélico contra os nativos inimigos ¢ outras na¢des européias que
ameagavam as bordas da colonia. De outro, o caminho para a ocupagdo se tornaria mui-
to mais penoso e arduo se ndo fosse o trabalho dos missionarios catdlicos portugueses,
convertendo (ou tentando converter) nagdes inteiras de indios para o cristianismo e para
o lado dos portugueses, gerando assim a forca de trabalho necessaria tanto a manutengao
da conquista, quanto a sua defesa, tornando-se com isso elementos centrais tanto na ex-
pansdo, quanto no controle das fronteiras do império na América portuguesa.

Esse quadro ¢ ainda mais visivel na Amazdnia colonial portuguesa, onde durante
todo o periodo colonial, que se estende do inicio do século XVII até as primeiras décadas
do século XIX, a principal forca de trabalho, e por conseqiiéncia o motivo central de
conflitos, fora a mdo-de-obra nativa. E certo entdio que nessa area dos dominios portugue-
ses, o papel do missionario foi fundamental no trato com as nagdes nativas e na empresa
colonial.

Dentre esses religiosos, os que mais se destacam na historiografia sdo os padres da
Companhia de Jesus. Fruto de profundas transformag¢des na Igreja Catolica para confron-
tar a perda de fiéis e a ameaga da Reforma Protestante, a Companhia de Jesus teve papel
de destaque na expansdo portuguesa, ¢ na Amazonia colonial isso ndo seria diferente,
dada sua eficdcia na conversdo dos indios e sua influéncia na corte dos reis catélicos por-
tugueses. Porém, apesar de sua importancia, eles ndo eram os unicos missionarios a set-
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vico da coroa portuguesa; pelo contrario, a diversidade de ordens religiosas atuantes nas
conquistas era grande, e isso implica em vislumbrar formas diversas de interag@o entre as
ordens missionarias, os moradores das comunidades portuguesas, indios, africanos, a po-
pulagdo mestiga, enfim os varios grupos sociais que compunham a sociedade colonial.

Especificamente no caso das capitanias do norte da América portuguesa, o Estado do
Maranhéo e Para, uma dessas ordens — a dos Frades Menores —, dividida em trés provin-
cias, teria um papel de destaque naquele contexto historico.

A historia da presenca dos franciscanos capuchos na Amazdénia sempre foi marcada
por certo “desinteresse” por parte da historiografia que analisa o periodo colonial. Mesmo
quando abordada a missdo franciscana, as analises caracterizam-se por varias lacunas. De
fato, isso se verifica a partir do momento em que os autores que tinham o devido interesse
em observar e tratar os conflitos entre as diversas ordens religiosas, e principalmente os
conflitos envolvendo os frades franciscanos, guiam suas idéias em sentidos radicalmente
distintos, guardando em suas analises posicionamentos em sua maioria divergentes, por
vezes mesmo, opostos. Essas analises seguiam varias abordagens, indo de visdes mais
abrangentes a tematicas mais pontuais, quando nao silenciavam sobre a atuac¢ao daqueles
religiosos

Neste sentido, analisar a historiografia sobre os franciscanos ¢ andar em um terreno
perigoso, onde ¢ grande o risco de ser absorvido por uma posic¢do restritiva — seja ela de
idealizacdo ou detracdo — em relacdo ao papel dos mendicantes, o que nao permitiria um
estudo mais aprofundado de sua atuagdo. Assim, ndo ¢ a pretensdo desta pesquisa fazer
uma defesa do trabalho dos frades, nem uma detrata¢ao de sua obra na Amazonia colo-
nial, pois quaisquer destes discursos ndo conseguiria abranger a complexidade de sua
presenga e de seu apostolado.

A atuagdo das ordens religiosas dentro do universo da Amazonia colonial sempre es-
teve atrelada a duas questdes de grande importancia para a compreensdo daquele mundo:
a administragdo do indigena e o confronto entre missionarios e moradores gerado a partir
da disputa pelo poder sobre essa administragdo. A historiografia, ao se voltar para essa
atuagdo, quase sempre toma como principais pontos de partida estas duas questdes, mas
seu foco sobre a participagdo dos missionarios ¢ fundamentalmente restrito a Companhia
de Jesus. Isso fez com que outras ordens de importante papel na coloniza¢do da regido
fossem relativamente postas de lado pela historiografia sobre a Amazdnia colonial (e
mesmo sobre o Brasil). Essa lacuna inclui os capuchos, frades franciscanos portugueses,
presentes no Maranhdo e Grao-Para desde o inicio do século XVII. Durante o século
XVIII, apesar de todas as contrariedades e dificuldades — representadas por fatores como
a divisdo de uma das provincias capuchas em duas (Santo Antonio e Conceigdo), ¢ a
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conseqjiiente divisao de jurisdi¢Oes gragas a essa reparticao, os constantes entreveros com
as autoridades locais, a inclinag@o do rei em quase sempre manter uma postura ambigua
para com os frades nestas contendas — essa congregagao ja havia conseguido se instalar ¢
constituir uma consideravel base missionaria.

Essa situacdo tensa, se comparada ao século XVII, principalmente com a chegada de
Frei Cristovao de Lisboa, fazia com que a forga dos frades, no Maranhdo, parecesse bem
maior naquele momento inicial, isso sem falar do prestigio que estes religiosos possui-
am no mundo secular. Nesse sentido, a maior parte da historiografia usa como principal
referéncia para os frades o periodo do inicio da conquista. Isso sem contar as freqilientes
consideracdes por parte da historiografia sobre a presenga franciscana na Amazonia por-
tuguesa ao longo de toda a extensdo dos séculos XVII e XVIII, assumindo que, apds seu
fracasso inicial ao tentar estruturar sua atua¢@o missionaria na primeira metade do século
XVII, tal presenca teria se tornado inexpressiva, frente ao missionamento jesuita. Essa
idéia, porém, é contrariada por muitas fontes e informagdes que indicam a permanéncia
dos padres ao longo do século XVII na regido, e seu florescimento e fortalecimento du-
rante a primeira metade do XVIII, junto a outras ordens.

Durante a primeira metade dos setecentos, esses missionarios (assim como merceda-
rios, carmelitas e jesuitas) encontravam-se num periodo de grande crescimento e fortale-
cimento na regido. Domingos Antonio Raiol chega a afirmar que, em 1720, havia s6 na
capitania do Para e no Amazonas, em torno de 63 missdes, com 54.264 indios nas aldeias
(Raiol, D. A. “Catechese de Indios no Para (documentos)”. Annaes da biblioteca e arqui-
vo publico do Para, Tomo 11, 1900, pp. 117-182). No caso dos franciscanos, possuiam
26 missdes, sendo 10 dos padres da Piedade, 7 da Imaculada Conceigao e 9 dos de Santo
Antdnio, informagdo essa confirmada por Mendonga Furtado, contemporaneo daqueles
missionarios, governador do Estado em 1751 (Azevedo, Jodo Lucio de Os Jesuitas no
Grdo-Para. Belém: SECULT, 1999, p. 190). Dessa forma, entendemos que a presenga
dos frades mendicantes de Sdo Francisco na regido era expressiva e por conseqiiéncia
importante para a analise da atuagdo missionaria na conquista portuguesa do norte.

Como ja foi dito antes, a historiografia direcionou mais seus estudos para a atuagio
dos jesuitas, ignorando a atuagdo das outras ordens. Essa supremacia explicativa dos
padres da Companhia se deve a percepgao que existe sobre a capacidade de produgdo em
grande escala de registros de suas obras e trabalhos, ao longo de sua presenca na Amazo-
nia, que somada a rede de influéncias estabelecidas por esses religiosos e a seu trabalho
agressivo na catequese e disseminacdo da fé catolica, acabaram por criar essa imagem
iconica de si mesmos.
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Sobre essa tendéncia historiografica, ¢ importante afirmar que ela se torna perigosa a
partir do momento em que, ao fortalecer o ideal de jesuitas como tnicos ou mais impor-
tantes protagonistas da expansao missiondria, se esquece a agdo de outros missionarios,
que muitas vezes foi tdo importante quanto a dos proprios jesuitas. Faz-se necessario en-
tao estabelecer o equilibrio devido a atuag@o de outros missionarios a partir das proprias
fontes, que, ndo raro, mostram uma diversidade muito grande do papel da Igreja no pro-
jeto de expansdo colonial portugués, contrariando a idéia de um cristianismo trabalhando
em unissono gracas ao padroado régio, mas ao contrrio, possuindo contrastes nao so6
como a cléssica tensdo entre clero secular e regular, mas conflitos mesmo dentro dessas
categorias.

No caso dos franciscanos capuchos, apesar de haver alguns estudos sobre sua in-
fluéncia na Amazonia, muito pouco foi debatido sobre esses padres e, ainda assim, os
estudos se restringem quase que praticamente a provincia de Santo Anténio de Lisboa,
fazendo meras citagdes as provincias da Conceig@o e da Piedade, mantendo-as em um
“limbo” historiografico. Um dos motivos alegados é uma suposta auséncia de fontes que
tratem sobre eles, o que Maria Adelina Amorim considera, na verdade, um desconheci-
mento de grande parte das fontes produzidas pelo apostolado franciscano no Maranhao,
gerando, por conseqiiéncia, “a idéia, sempre repetida, de que esses religiosos escreveram
a sua Historia na areia”, diferentemente da Companhia de Jesus considerada a “ordem
escritora” por exceléncia (Amorim, Maria Adelina. Os franciscanos no Maranhdo e Grao
Para. Lisboa: Centro de Estudos de Historia Religiosa, 2005).

Esta auséncia, ou talvez seja melhor dizer, esse desconhecimento da documentagao
produzida pelos frades capuchos talvez possa ser relacionado aos diferenciados tipos de
organizagdo exercidos pelas varias ordens ndo s6 em suas missdes, mas no proprio mundo
colonial, principalmente no contexto da Amazonia colonial, onde nitidamente a signifi-
cativa articulagdo e ingeréncia dos jesuitas nesse contexto lhes permitiram uma predomi-
nancia de longa durag@o naquele momento.

Além da suposta falta de registros sobre o trabalho dos padres, outro mito criado
pelas fontes em torno desse fracasso e da inexpressividade da atuagdo dos mendicantes ¢
a influéncia que seu voto de pobreza exerceria sobre seu trabalho. Criou-se a idéia de que
gracas a pobreza proclamada pelos frades, eles ndo poderiam exercer atividades em suas
missdes que permitissem a propria sobrevivéncia das mesmas. Atividades como o usu-
fruto do trabalho indigena e o comércio de parte da produg@o nao poderiam ser exercidas
gracas a pobreza dos mendicantes, o que os tornaria dependentes do auxilio da coroa e
das doagdes de moradores dos povoados brancos. Essa dependéncia seria um dos motivos
centrais do fracasso dos frades, que ndo possuiam meios para sua subsisténcia.
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Apesar do voto de pobreza ser uma das principais caracteristicas da composi¢ao do
elemento e da doutrina franciscana, ¢ possivel entender que essa pobreza era relativizada
de acordo com as necessidades da ordem. Ja no momento de sua fundag@o, isso fora feito
ndo s6 para a manutengdo da mesma, mas para sustentar seu rapido crescimento.

Dessa forma, ¢ possivel aceitar que transformagdes similares aconteceram ao longo
da historia da ordem mendicante, e que o voto de pobreza ndo implicava num impedimen-
to real para o estabelecimento dos frades na coldnia. Exemplos ndo faltam no conjunto
das fontes, onde os padres franciscanos sdo acusados por diversas vezes de abusar do
trabalho dos nativos na pesca, na caga, na plantacdo de cravo e de cacau, no feitio de cal
e também em transformar suas missdes em centros comerciais, lucrando com o produto
daquelas atividades.

Certamente que muitas dessas acusagdes sdo carregadas de interesses dos moradores,
interesses estes voltados para o controle da administragdo das missoes. Mas também ha
indicios de que estes frades utilizavam-se da mao-de-obra indigena para sua subsisténcia
e o crescimento de suas missdes. Até mesmo porque as atividades em que se configurava
o “abuso”, segundo os moradores, eram aquelas necessarias a manutengdo missionaria.
Porém, através dessas acusagoes e da admissdo de varios franciscanos do uso da mao-de-
obra indigena, podemos perceber que a pobreza ndo era um empecilho ao trabalho dos
missionarios.

Da mesma forma que essa pratica franciscana ndo impedia o trabalho missionario,
também nado os tornava dependentes da Coroa. Parte da historiografia, principalmente
alguns historiadores pertencentes a CEHILA (Comissdo de Estudos de Historia da Igreja
na América Latina e no Caribe), assumem que, diferentemente dos jesuitas, que podiam
manter suas missdes e por conseqiiéncia ser uma for¢a muitas vezes independente do
padroado régio, os frades de Sao Francisco, obrigados a serem sustentados somente pela
ajuda do padroado, gragas a seu voto de pobreza eram, por conseqiiéncia, funcionarios
régios, agentes submissos ao controle que o trono exercia através do padroado.

Entendemos que essa relacdo entre os frades e a coroa vai além do papel estipulado
a eles como “funcionarios” da maquina administrativa do Estado portugués. Ela se esta-
belece no papel do Rei como o representante do poder divino na terra. Dessa forma, os
frades se véem como agentes de um representante divino e ndo como funcionarios régios.
E nem se portam como tais, dados seus constantes choques com as autoridades coloniais,
autoridades terrenas a quem os mendicantes ndo viam motivos para se submeter. E mes-
mo sua dependéncia econdmica da coroa era bem pequena, dado o fato de suas missoes
conseguirem se manter no sertdo da colonia, tanto que, por diversas vezes, mesmo ordens
régias eram desobedecidas, apesar da insistente defesa dos frades de que se o rei desse
uma ordem a eles contraria, era porque estava mal informado.
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Isso desconstrdi a imagem dos franciscanos como simples agentes do projeto co-
lonial, com um papel secundario nas tensdes daquela sociedade. E se houve uma falha
inicial dos frades, a ponto de eles perderem sua influéncia predominante na regido, isso
se deveu ao fracasso em estabelecer articulagdes eficazes com os poderes locais daquela
coldnia, muitas vezes independentes do poder central em Lisboa e com quem os frades
de Santo Antonio, de inicio, entraram em choques constantes. Mas esses frades se man-
tiveram ao longo do século XVII, ja ganhando maior expressividade e for¢a na primeira
metade dos setecentos.

Em relag@o as Provincias da Conceicao e da Piedade, soma-se ao problema das fon-
tes e do voto de pobreza a questdo do recorte cronoldgico da atuacdo dessas provincias
na Amazonia portuguesa. A provincia da Piedade chega em 1693, tendo seu periodo de
apostolado na regido encerrado em 1757, como conseqiiéncia da politica pombalina. Em
semelhante situagdo se encontra também a ordem da Imaculada Conceigdo, que ¢ criada
a partir de sua separagdo da provincia de Santo Antonio, em 1705, saindo também das
missdes da coldnia do norte em 1755, recolhendo-se ao convento de Sdo Luis.

Podemos entdo considerar que o periodo de trabalhos missionarios dessas duas pro-
vincias se da ao longo da primeira metade do século XVIII, principalmente durante o
reinado de D. Joao V; periodo este para o qual muitas vezes a historiografia sobre a
Amazodnia colonial fechou os olhos, em favor de outros recortes, como o século XVII,
que guarda a ofuscante presenca do padre Vieira e da crescente expansao do poder jesu-
ita na regido; ou como a segunda metade do século XVIII, momento de transformacdes
politicas, sociais, administrativas e mesmo estruturais (com a crescente urbanizagio),
implantadas com o direcionamento do Marqués de Pombal.

Assim, tentaremos langar luz sobre esse periodo relativamente obscurecido da histo-
ria amazonica, chamado por frei Hugo Fragoso de o “periodo empresarial” das missoes
(Historia da Igreja na Amazonia. Petropolis: Vozes, 1992), gragas ao trabalho de cateque-
se dos indios em larga escala por parte dos missionarios, ¢ a concentracdo da administra-
¢a30 dessas missdes em suas maos.

Em relagdo as trés ordens capuchas (Santo Antonio, Piedade e Conceigdo) presentes
na Amazonia colonial, apesar de haver uma documentagao acessivel ndo muito considera-
vel sobre elas, esse volume de fontes ja aponta uma série de conflitos em que estes frades
estavam envolvidos. Além disso, a historiografia — somada a essas fontes — pequena, mas
interessante, mostra varios pontos de vista sobre o exercicio da ordem na América portu-
guesa. Pontos de vista estes que expdem, ndo uma postura contraditoria dos capuchos em
relacdo tanto a administracao dos indios quanto a sua convivéncia com os moradores, mas
a complexidade dessas relagdes criadas no seio da sociedade colonial amazonica.
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Essa atuagao capucha, por sua complexidade, possui varios elementos, que podem ou
poderiam ter sido abordados pela historiografia, porém fizemos a selecdo de determina-
dos problemas presentes nessa produgdo, que permeiam as pesquisas relativas a historia
da Igreja catolica como um todo, e aos frades franciscanos especificamente, além de
serem fundamentais para a compreensdo dos agentes sociais que os padres se tornaram
no universo colonial.

A agdo dos padres franciscanos na Amazonia colonial pode ser entendida sob diver-
sos aspectos. O contexto cronologico de nossa pesquisa segue a o periodo do governo de
D. Jodo V (1706-1750), ja que esse ¢ o periodo de maior poder e controle dos missiona-
rios portugueses na Amazonia colonial.

Nesse sentido, um dos problemas centrais e mais presentes no debate sobre a ocu-
pagdo colonial na Amazodnia ¢ o conflito entre missionarios — principalmente jesuitas — e
moradores pela administragao das aldeias indigenas.

O trabalho indigena era, sem duvida, um dos mecanismos principais de funciona-
mento da sociedade colonial portuguesa no Estado do Maranhdo. Sua importancia como
“motor” daquela sociedade alcangava diversas atividades no mundo colonial, e implicava
a necessidade de catequizacdo e civilizagdo do indigena. Como tal, seu controle, dentro
do projeto colonial, era disputado, pelos dois principais grupos de colonos a época: os
moradores € 0s missionarios.

Nesse conflito, os missionarios sdo tidos como sindnimo de jesuitas. Eram os jesuitas
que entravam em confronto direto com os moradores para defender a liberdade dos indios
ou controlar essa mao-de-obra. O morador branco, quase o tempo todo € visto pela histo-
riografia pelos seus interesses escravistas. Dessa forma, a historiografia localiza os frades
de Sao Francisco em dois extremos.

Para alguns historiadores, principalmente aqueles ligados a CEHILA, os francisca-
nos eram agentes do projeto colonial portugués, que, submissos a vontade da Coroa se-
guiriam sua intengdes, fosse na defesa dos gentios contra a sanha escravista dos colonos,
fosse na escravizagdo daqueles nativos, o que interessasse ao projeto colonial. O que se
aproxima principalmente da tese de Charles Boxer (em 4 Idade de Ouro do Brasil. Rio
de Janeiro: Civilizagdo Brasileiro, sem data), de que, submissos a vontade do padroado,
os frades, quando ndo se mantivessem omissos, defenderiam os interesses dos moradores
no conflito pela mao-de-obra do indio, se opondo ao jesuita.

Por outro lado, temos uma historiografia que defende os frades como homens bondo-
sos, de religido, humildes, comprometidos com a defesa do indigena. Aqui, sua principal
representante ¢ Maria Adelina Amorim, que rotula os frades como humildes servos de
Deus e da coroa portuguesa, e tenta construir mitos franciscanos, a partir da imagem ico-
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nica de alguns jesuitas como o padre Antonio Vieira, em quem a autora busca referéncia
(Amorim, Obra citada).

Ambas as tendéncias constroem identidades para os frades, sem perceber que, dentro
da complexa rede de relagdes que esses religiosos construiram, tendiam tanto a alianca
com grupos distintos, quanto ao conflito, ndo se restringindo a um ou a outro.

E certo que, ao longo do século XVII, com o enfraquecimento da influéncia francis-
cana frente a atuagdo jesuita, essa postura dos mendicantes era instavel, podendo pender
tanto para o choque com os moradores, quanto para alianga, como no caso da chamada
Revolta de Beckman, ocorrida em 1684, quando, revoltados com os profundos problemas
econdmicos em que a capitania se encontrava, agravados pela auséncia de auxilio da Co-
roa e pela tensdo com os jesuitas, que tornavam cada vez mais dificil o acesso a principal
forga produtiva da colonia — a forga de trabalho indigena —, moradores, apoiados pelos
frades franciscanos de Santo Antdnio, assumem o poder na capitania do Maranhao.

Mas com o advento do Regimento das Missdes, que regulava a administragdo das
aldeias (em 1686), e principalmente, com a divisdo das regides de missionamento do
Estado do Maranhao e Grao-Para de cada ordem em 1693, as ordens religiosas, assumi-
ram o controle da administragdo das missdes indigenas, de forma a ter o poder sobre os
indios aldeados, ¢ entrando em choque diretamente com os anseios dos outros colonos
portugueses.

A partir daqui, na matéria do uso da forca de trabalho do indio e da administracao das
missoes, franciscanos e moradores sdo inimigos ferrenhos. Mas isso nao quer dizer que
devam ser vistos como defensores de liberdades, alias, como nenhum outro missionario
de nenhuma outra ordem. Ter o controle das missdes significava ter poder sobre diversas
atividades necessarias & manutengdo da colonia na regido. Seja nas defesas das fronteiras,
seja na manutengao dos povoados brancos, o trabalho do indigena cristianizado era fun-
damental. Sem o indio, ndo haveria a conquista, e os missionarios sabiam disso. Dessa
forma, ter o controle dessas missdes ndo significava s6 defender a liberdade de vassalos
do rei, como muitas vezes queriam incutir na cabega do proprio indigena que estava sendo
catequizado. Significava também ter influéncia sobre as decisdes para a coldnia.

Mas o conflito sobre a mado-de-obra indigena ndo era o unico eixo de interagdo entre
frades e moradores. Nem mesmo o tnico motivo de conflitos. Na verdade, os frades men-
dicantes ndo estavam reclusos somente em suas missdes no sertdo amazonico, possuiam
nucleos nos principais povoados brancos do Estado. Esses nucleos, no século XVIII,
eram os conventos de Santo Antonio em Belém e em Sao Luis, pertencentes respectiva-
mente aos padres de Santo Anténio e da Imaculada Conceigo. Através desses conventos,
os frades tinham participag@o ativa na vida cotidiana daqueles povoados brancos, criando
relagdes que iam além daquelas ditadas pelo conflito em torno das missdes.
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Um exemplo dessa atuagdo encontra-se numa consulta ao Conselho Ultramarino
de 1736, em que o religioso e Procurador Geral da Provincia da Imaculada Conceigdo
no Maranhdo, frei Gongalo de Jesus Maria, em nome do comissario de sua provincia ¢
guardido do Convento de Santo Antonio em Sao Luis, pede a doacéo, pela Coroa, de um
sino de cinco arrobas para o dito convento, administrado por sua Provincia, pois neste
convento “¢ aonde estudam os missionarios, para com o sinal dele [do sino] se agruparem
aos atos de comunidade e convocar o povo aos oficios divinos” (Arquivo Historico Ultra-
marino, Maranhao-Avulsos, caixa 22, doc. 2270).

A citagdo da carta de frei Gongalo ¢ somente uma referéncia, mas que permite per-
ceber que havia participacdo ativa daqueles missionarios, a partir do momento em que o
“povo” ¢ chamado para o convento para participar dos “oficios divinos”, tendo no con-
vento entdo um espago de interagdo entre os religiosos regulares e os moradores.

Evidente que essa vivéncia ndo era sempre harmonica. Pelo contrario, havia uma sé-
rie de conflitos entre moradores e frades, pelas mais diversas matérias, como a disputa em
Sao Luis que se estendeu de 1740 a 1744 pelo acesso a recursos naturais, como madeira,
pesca e pogos d’agua, necessarios a sobrevivéncia de moradores, que estavam impedidos
de alcangar tais recursos gracas ao impeto dos frades em expandir os muros do seu con-
vento. O que parece uma questdo cotidiana se estende por anos gerando conflitos também
com as autoridades coloniais.

E esse ndo ¢ o unico exemplo de contenciosos com as autoridades locais. Contra-
riando a idéia de frades como funcionarios régios, estes religiosos estdo constantemente
dispostos a desobedecer ordens régias e entrar em confronto direto com membros da
administragdo local, principalmente os governadores do estado.

Nao ¢ nosso intento aqui dar respostas imediatas, e sim langar problemas: a impor-
tancia dos frades nas coldnias portuguesas, suas forma de atuagdo e interacdo com as
nac¢des indigenas, as redes de influéncia e poder que criaram com os diversos grupos da
sociedade amazodnica colonial. Todos esses sao aspectos importantes para entender o pro-
blema fundamental aqui que é a expansao do cristianismo nas colonias e entre os nativos
e ndo nativos, como um fendmeno multifacetado, mas visto pela 6tica de um determinado
e peculiar grupo de religiosos.

Nota
* Mestrando — PPHIST/UFPA. roberto_zahluth@ig.com.br
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A ESTADUALIZACAO DA HIERARQUIA
ECLESIASTICA NO BRASIL
POLITICA E PODER NA RELACAO ESTADO -
IGREJA DURANTE A REPUBLICA VELHA (1889-1930)
Edgar da Silva Gomes*

Este texto tem como objetivo apresentar o percurso que esta sendo tomado na pesqui-
sa sobre os caminhos que o catolicismo fez durante a Republica Velha para se reestruturar
politica e economicamente, apos perder suas “regalias” como religido oficial do Brasil. A
preocupagdo em realizar esta pesquisa foi “despertada” pelo estudo de Sérgio Miceli so-
bre a “elite eclesiastica brasileira”, onde ele nos oferece uma das mais precisas reflexdes
sobre a politica eclesiastica para retomar seu lugar no jogo politico brasileiro. Angela
Maria de Castro Gomes ¢ Marieta de Moraes Ferreira em um balango historiografico,
consolidam a idéia de que na Republica Velha, temos um momento-chave, ndo s6 para
a compreensdo da historia do catolicismo no Brasil, como também para a apreensdo das
marcas que, ele imprimiu na sociedade brasileira e seus embates com o Estado. Thales
Azedo, em seu livro A4 religido civil brasileira: um instrumento politico. Petropolis, Edi-
tora Vozes, ao comentar a historiografia produzida nos tltimos anos no Brasil sobre as
instituigoes religiosas aponta alguns estudos que estdo sendo realizados, mas como falar
de uma variada gama de assuntos sem ter clara a forma como o catolicismo se reestrutu-
rou institucionalmente. Vejamos alguns temas abordados:

A historiografia [...] tém dedicado atenc@o nos ultimos anos as relacdes entre Igreja e
Estado no Brasil. Versando temas como a atuag@o e as mudangas politicas no seio da
Igreja, a dependéncia e os compromissos desta para com o Estado e os 6rgdos de poder
[...] os significados e as fungdes politicas dos movimentos messianicos, particularmente
Canudos [...], as fases do desdobrar da vida religiosa e outros, cientistas sociais brasi-
leiros e estrangeiros chamam a ateng@o para a relevancia desses problemas tanto para
compreender os papéis que a Igreja tem representado e continua representando com
crescente intensidade, para avaliar a medida em que as posi¢des do Estado refletem
aqueles relacionamentos. [...] a “volta ao sagrado’ fendmeno que, sendo de algum modo

universal, parece de uma intensidade incomum no Brasil. Para interpretar, sobretudo o
relacionamento entre as institui¢des seculares e religiosas (AZEVEDO: 1981).
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Algumas questdes estdo sendo colocadas a documentagdo pesquisada até o momen-
to: Como se deu a continuidade da influéncia do catolicismo mesmo apos sua separagao
formal do Estado pelo decreto 119-A de 07 de janeiro de 18907 Por que, mesmo apds
esta separacdo, os acordos pragmaticos entre o catolicismo e as oligarquias continuaram
a existir em diversas regides do pais? Por que, sendo a elite dirigente liberal-positivista, o
catolicismo se manteve influente em areas estratégicas como o ensino? Quais as estraté-
gias politicas foram sendo assumidas pelo catolicismo para se reaproximar do poder?

Apds uma etapa curta, mas proficua da pesquisa, algumas lacunas comecam a ser
preenchidas, aonde novas caracteristicas para abordar este tema vao emergindo, mas em
contrapartida alguns conceitos “fixos” serdo descartados com a intengdo de nao repetir o
que ja foi amplamente trabalhado pela historiografia como, por exemplo, a romanizagao.

Para este periodo ja foram produzidas algumas analises e uma consideravel biblio-
grafia sobre o catolicismo, no entanto, sdo recorrentes as abordagens que tratam da ro-
maniza¢do como elemento basilar da reestruturagdo do catolicismo no Brasil, ficando a
questdo politica quase sempre restrita ao “interior” da igreja, ndo relacionando sua parti-
cipagdo a fatos e manobras politicas que uma instituigdo como a igreja catolica pode pro-
duzir no interior de uma cultura ou de uma sociedade. Para dar conta destes embates te-
mos uma boa documentagdo nos arquivos publicos e eclesidsticos, aonde um bom ntimero
de correspondéncias pessoais e institucionais da o tom do jogo politico, uma fonte valiosa
para apreciacao “publica” desta questdo esta nos periddicos, pois: “enquanto veiculo de
comunicag¢do, nao so expressa a realidade social, como ¢ seu produto, e, nessa condigdo
um agente divulgador das representagdes que seus agentes formulam sobre essa reali-
dade, configurando-se como importante veiculo formador de opinido publica” (Nunes:
2005). O jornalismo ajudava a formar a opinido publica e revelava uma estratégia eficaz
para qualquer um que tivesse aspiragdes a uma ascensao intelectual e talvez, politica.

A plasticidade do discurso do catolicismo neste periodo ¢ uma caracteristica bas-
tante evidente, quem esperava o embate ideoldgico se surpreende com o que encontra
nos documentos oficiais da igreja, nas declara¢des em correspondéncias particulares ou
oficiais entre os dirigentes das institui¢des politicas e o episcopado, como se percebe nos
periddicos analisados. Como demonstra a Conferéncia do Episcopado Brasileiro de 1915,
pesquisada para a tese, a qual, em seus objetivos expressos no item 4°, da o tom de como
deveria ser a relacdo do catolicismo com o poder civil.

Nosso fim principal, nesta presente reunido, ¢ melhorar e completar o trabalho que vi-
mos fazendo desde 1901, quer na redacgdo, quer na ampliagdo doutrinal do texto. Além
disto, certos assumptos ha, Vés m’o ensianes, que, especificados ou ndo, no Schema,

hido de attrahir de um modo particular nossa atteng@o: 1° a immunidade e preservacao
da auctoridade da Egreja, em todas as cousas, que dizem respeito a Religido; 2° a ac¢ao
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das Congregacdes Religiosas, a qual deve ser sempre correcta e de accordo com as
leis; 3° o incremento do Clero nacional; 4° maxima prudéncia, mas prudencia divina e
nao simplesmente humana, nas relagdes da Egreja com o poder civil (ALVARENGA,
Manuel. O episcopado brasileiro. Séo Paulo, A. Campos, 1915.). [Sic]

Segundo Miceli: “a organizacdo eclesidstica foi inteiramente estadualizada” e a li-
teratura disponivel apenas comenta a expansdo territorial da organizagdo eclesiastica.
Assim percebemos a falta de um elo de articulagdo entre a historia civil e a eclesiastica
para a compreensao desta lacuna e o que ela implica para a sociedade. No ambito desta
pesquisa, o argumento defendido sobre o estudo das relagdes entre Estado e Igreja no
Brasil € importante para compreender os interesses que envolvem estas institui¢des, mas
para isso devemos também entender a proposta de Miceli.

Em decorréncia do advento da Republica, apesar da urgéncia de toda ordem: politica,
financeira, pessoal (para reposi¢do dos quadros eclesiasticos), o catolicismo surpreende
por sua estratégia de reformulacao da vida eclesiastica realizada com paciéncia e calcu-
lada estratégia, o catolicismo tem um interesse em tudo isso e a pesquisa pretende fazer
emergir essa inten¢do. A politica conciliadora vai ser marcante na relagdo até o final da
Republica Velha. Mas o perfil da acdo politica da elite eclesiastica pode ser dividido em
dois modelos distintos, assim como seu local geografico, a cada situagdo se apresentava
uma estratégia politica distinta.

A reorganizagdo descentralizada foi uma tatica para retomada de prestigio e poder?
Até 1890 continuavam a existir apenas 12 dioceses, 9 capitais eram sedes episcopais, apos
a Proclamac@o da Republica as demais capitais da federacdo foram convertidas em sedes
episcopais, ou seja mais onze capitais naquele periodo se tornaram dioceses, perfazendo
um total de vinte estados. Entre 1890 ¢ 1930 foram criadas 56 dioceses, 18 prelazias e 3
subprefeituras apostolicas, para as quais foram designadas, no mesmo periodo, aproxi-
madamente 100 bispos; cabendo respectivamente ao conjunto dos estados nordestinos, a
Sao Paulo e a Minas Gerais, os percentuais mais elevados de circunscri¢des e prelados,
conforme aponta Sérgio Miceli em A elite eclesiastica brasileira: 1890-1930, publicado
pelo Cia das Letras em 1988.

A criagdo da provincia eclesiastica de Sdo Paulo com ampla [re]divisdo da diocese
no Estado durante a Republica Velha ocorreu de forma acentuada no episcopado de D.
Duarte Leopoldo e Silva. Trés das quatro dioceses instaladas em Pernambuco no mesmo
periodo foram decisdes tomadas ao tempo em que Sebastido Leme esteve a frente da
Arquidiocese de Olinda - Recife (Miceli, op.cit., p. 59-80). A esfera de influéncia de D.
Adauto Aurélio de Miranda Henriques, ocupante da sede episcopal da Paraiba durante 41
anos — gestao mais duradoura em toda Republica Velha — extravasou as fronteiras de seu
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Estado, estendendo-se a todo o norte-nordeste, logrando indicar auxiliares de sua confian-
¢a para o Piaui, Sergipe, Pernambuco, Bahia, e Amazonas.

A proliferacao de dioceses no norte-nordeste, na realidade, tinha uma fungdo bem
especifica neste contexto, estancar os movimentos populares e as influéncias de lide-
res religiosos como o padre Cicero na regido do Juazeiro ou, em Canudos, aniquilar o
movimento do Conselheiro. No sul de Minas, as dioceses de Pouso Alegre, Guaxupé e
Campanha ficaram sob a influéncia direta da lideranga de D. Nery, bispo de Campinas,
que “adotou” aquela regido como area da diocese de Campinas, onde influenciou deci-
sivamente a nomeacao de prelados, velhos conhecidos que de alguma forma estiveram
ligados a diocese campineira, conforme Marcus Levy Albino Bencostta, et al. Memorias
da educagdo: Campinas (1850-1960). Campinas: UNICAMP, /999). Enquanto no nor-
deste o cinturdo tinha a especificidade de coibir a proliferagdo dos movimentos citados
acima, no sudeste a fun¢do mais provavel para esta expansdo pode estar relacionada ao
aspecto politico-economico, seguindo os trilhos do progresso, determinado pelo tragado
das ferrovias que escoavam a producdo cafeeira das cidades do interior paulista e do sul
de minas para o porto de Santos. Portanto, o espago geografico era ocupado de acordo
com os interesses politicos.

As formas espaciais sdo produtos de intervengdes teleologicas, materializa¢des de pro-
jetos elaborados por sujeitos historicos e sociais. Por tras dos padrdes espaciais, das
formas criadas, dos usos do solo, das reparti¢oes e distribui¢cdes, dos arranjos locacio-
nais, estdo concepgdes, valores, interesses, mentalidades, visdes de mundo. Enfim, todo

o complexo universo da cultura, da politica e das ideologias [...] envolve uma finalidade
(Moraes: 2005).

Nao ha questionamentos sobre os principios e diretrizes politico-institucionais que
condicionaram este processo historico da ocupacdo territorial pelo catolicismo, a elite
eclesiastica brasileira foi alterando gradativamente sua politica de aproximag¢ao, como
acena Boris Fausto. Este autor, no entanto, ndo aprofunda o sentido politico, o poder desta
aproximagao: “na maioria do clero e no conjunto da Igreja catdlica no Brasil, nota-se uma
progressiva reaproximagao em relagdo ao regime e a sua ideologia liberal. Bem logo sao
restituidas a hierarquia as marcas exteriores de prestigio ¢ respeito”. (Fausto: 20006).

Para Boris Fausto existe espaco para se pesquisar as tensdes ¢ disputas que institui-
ram a republica no Brasil: “esses contornos ¢ forma assumida pela ordem politica insti-
tuida pela Republica precisam ser mais bem descritos para que possam ser entendidos os
significados da Republica” (Fausto: 2006). A ideologia politica ndo foi a maior preocupa-
¢do do catolicismo naquele contexto.
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[...] cumpre sublinhar o sentido de oportunidade politica com que as instancias e os qua-
dros decisorios da organizagao se amoldaram as diversas conjunturas regionais por oca-
sido da escolha dos integrantes do episcopado [...] O intento de atrair ao corpo episcopal
filhos de familias ilustres da classe dirigente [...] os educados as custas do patrocinio
eclesiastico [...] descendentes de linhagens tradicionais cujas familias se encontravam
em estagio acentuado de declinio social e material e aquele poucos prelados recrutados
nas ordens religiosas [...] a servigos das politicas pontificas de romaniza¢do (MICELI,
Sergio; GOUVEIA, Maria Alice. Politica cultural comparada. Rio de Janeiro: Funda-
¢do Nacional de Arte/FINEP, 1985. v. 1.).

As mobilizagdes sociais com viés religioso “milenarista” que contestavam uma situ-
acdo de opressao diante da nova ordem politica vigente no alvorecer da Republica, como
os movimentos catolico-sociais (Canudos, Contestado e Juazeiro) foram marginalizados
pelaigreja, que desempenhou um papel chave para legitimar o poder do Estado dando seu
placet para sufocar esses movimentos sociais para fossem debelados.

Um bom exemplo desta atitude foi quando o arcebispo da Bahia “entregou” o Con-
selheiro ao governador baiano Luis Viana. E evidente que esta leitura deve passar por
determinantes politicas. A frente do governo do pais estava o primeiro presidente civil,
Prudente de Morais, eleito pela elite dos cafeicultores paulistas em 1894, a Igreja ndo
queria se indispor com os governantes, neste contexto, “havia uma disputas entre civis
e militares pela lideranga do poder nos primeiros momentos da Republica” (Hermann:
2003). A Igreja, estrategicamente, manteve-se afastada destas disputas. O papa Ledo XIII,
em sua enciclica Litteras Vobis, indicou a postura que os homens do clero deveriam ter
diante dos poderes constituidos e exortou a concordancia € o minimo atrito com a elite
dirigente do pais:

[...] entre as ultimas preocupagdes dos catolicos combater em defesa do nome cristao
[...] respeitando sem duvida na maneira devida a orientagdo dos bispos e com todo
respeito que deve ser atribuido a autoridade civil. [...] os catolicos lembrem que para a
Igreja interessa muitissimo quais homens sejam admitidos na assembléia legislativa; e,
portanto, sem violar o direito das leis civis, € necessario que todos juntos se esforcem

por eleger com sufragio geral pessoas tais que unam o amor pelo Estado e o zelo prova-
do pela religido (Ledo XIII: 1894).

“Abordar um movimento politico do ponto de vista de sua especificidade, relacio-
nado com uma institui¢do como a Igreja Catolica, coloca de saida algumas dificuldades”
(Malatian: 2001). Nao se pode negligenciar o papel da Igreja na disputa com o Estado
para organizar a sociedade, apesar de ambos desejarem o consenso, reforcando a do-
minacao burguesa. Arnaldo Lemos revela em seu livro “Os catolicismos brasileiros” as
divergéncias entre a proposta do padre Julio Maria e o Cardeal Leme, o padre advogava
a descida do catolicismo ao povo e sua vida infeliz, fazendo com que a instituigdo se
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aproximasse desta realidade. Em contraposigdo a este pensamento o Cardeal Leme, ainda
bispo de Olinda e Recife, em sua Carta Pastoral de 1916, culpa o povo pela pouca influén-
cia do catolicismo na sociedade e pela religiosidade baseada em superstigdes e crendices,
acreditando ser preciso instruir o povo na fé, Leme se manteve alinhado as elites (Lemos:
1996).

Outro aspecto importante nas pesquisas refere-se a questdo do ensino apos a sepa-
racdo entre o Estado e a Igreja, pois, o decreto 119-A, que definia o corte de todo tipo de
subsidio financeiro as religioes, na pratica continuou a existir em algumas regiodes: “Sér-
gio Buarque de Holanda, em artigo intitulado ‘O ensino religioso em face do livre pensa-
mento’, analisa e estranha o compromisso entre a igreja, reconhecidamente anti-liberal e
um estado que continuava a fazer-se de liberal.” (Lopes: 1998). Nao s6 na educacao, mas
também contando com o estreitamento da relagdo entre estado e igreja, no final da Re-
publica Velha, propiciada pela implementacdo da politica de neocristandade, desenhado
neste periodo e que viria a favorecer o governo Vargas.

Certamente esse “pacto com a Igreja” era imprescindivel para o governo revoluciond-
rio, pois assim como as autoridades eclesiasticas se dispuseram a apoiar as oligarquias
na década de 20 para recuperar o poder politico que haviam desfrutado até a queda do
Império, preferem adotar atitudes semelhantes em relagdo ao novo regime, em troca do
apoio oficial a criagdo de novas institui¢des no campo da educacdo e da cultura. Essa

identificagao da Igreja com a Nagdo foi constante ao longo das décadas de 1920, 30 e
40. (LOPES: 1998)

Voltando a reorganizacdo eclesidstica, a pesquisa observa que a politica de implanta-
¢ao das novas circunscri¢des eclesidsticas nao respeitou apenas as fronteiras dos Estados,
mas obedeceu de certa forma os limites sdcio-econdmicos sob a influéncia dos grupos
dirigentes, ou que manipulava a classe detentora do poder politico em cada regiao socio-
econdmica (Miceli: 1988). Ao se tentar dar uma dimensao politica a atuagdo da Igreja na
Primeira Republica, deu-se, na verdade, uma dimensao partidaria, fazendo com que a elite
eclesiastica avangasse mais depressa do que as bases como grupo de mediagdo. Separada
do povo e ligada mais uma vez ao poder politico, do ramo do qual aflorou a maioria dos
bispos, afloraram também os republicanos que produziam os politicos do pais.

Os bispos divorciaram a teoria da pratica, para caminhar rumo a uma reconciliagdo
que, em um primeiro momento, pareceu incompativel até mesmo para os menos céticos.
O catolicismo, ao se estadualizar, fortaleceu sua posi¢do em cada regido e propagou uma
ideologia conveniente ao Estado brasileiro, provocando assim a reaproximagdo entre o
estado corporativista a uma institui¢do fortalecida e reorganizada para evitar o conflito
social e a desestabilizacao do poder.
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[...] no diagnostico da primeira republica — esta concepgao do conflito adquire a seguin-
te forma: a sociedade ¢ vista mais ou menos como uma panela de pressdo, inofensiva,
ou facilmente controlavel, desde que manipulada com prudéncia [...] no regionalismo
[existem] as fontes reais de perturbagdes do corpo social, ele também revela que o nivel
de pressdo nas demais linhas de clivagem, e notadamente nas relagdes entre classes
sociais, ¢ ¢ devera permanecer baixo, a menos que o exacerbe alguma interferéncia
imprudente e artificiosa [...] dispor-se-ia ainda assim de extensa margem de manobra
para o empreendimento de elaborar institui¢des “adequadas” para o pais. [...] Dessa
concepgao do conflito social depreende-se facilmente que o estado “natural” da socie-
dade ¢ aquele em que nenhum interesse se organiza de forma autdnoma. Inexistindo no
Brasil, a ndo ser pela Igreja Catolica, entidades tradicionais importantes de carater ndo
estatal (Fausto: 2006).

Num pais onde o protecionismo econdmico e o conservadorismo de atitudes sempre
estiveram presentes, o catolicismo foi encontrando terreno fértil para reinvestir todas as
suas fichas numa volta ao poder. Do campo econdémico ao ideoldgico partidario a burgue-
sia ¢ o Estado investiram quase sempre na conservagao do poder.

Um estado de comodidade existente nas classes dominantes em relagdo aos interes-
ses ideoldgicos partidarios favoreceu a “republica do café com leite” que reinou absoluta
por longos anos nos governos civis da Republica Velha “em todas as nossas sucessoes
presidenciais, excetuada a de 1909, ndo apareceram divergéncias de doutrina, ndo se for-
maram interesses coletivos, ou reivindicagdes de classes. Apenas teses de amplitude e
imprecisdo inexcediveis, para ndo irritar ninguém, dentro dessa enorme regido amorfa,
em que se travam os debates partidarios no Brasil”. (Lima: 1995)

A hierarquia catolica foi se organizando até atingir seu objetivo de aproximag¢ao com
o poder: “a alianga entre a Igreja conservadora e a oligarquia [...] se tornou realizavel
porque, para além de questdes mais imediatas em torno do liberalismo, positivismo e
governo republicano, estava a percep¢ao de que ambas nao pretendiam alteragdes pro-
fundas nos quadros sociais [...] tinham um ponto em comum: a politica de manutengdo da
ordem”, conforme Manoel;1996.

O processo de “construcdo institucional” da Igreja Catdlica brasileira ao longo da Re-
publica Velha (1890-1930) se prende, de um lado, as novas diretrizes e empreendimen-
tos da Santa S¢ durante a segunda metade do século XIX e, de outro lado, aos desafios
organizacionais e condicionantes politicos que teve de enfrentar no interior da socie-
dade brasileira. [...] O movimento de reag@o eclesiastica desembocou numa série de
iniciativas que, [em] longo prazo, significou o fortalecimento organizacional e condi-

¢des minimas de sobrevivéncia politica no acirrado campo da concorréncia ideoldgica,
cultural e religiosa. (Miceli: 1988)
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O pensamento brasileiro inclina-se por uma visdo solidarista, como no corporativis-
mo catdlico europeu do final do século XIX, permitindo a volta da cooperagdo pragmatica
entre esses dois poderes (Fausto: 2006).

Neste contexto, também o catolicismo comegava seu movimento “silencioso” que,
gestado durante toda a Republica Velha, era articulado pela elite eclesiastica visando pro-
mover a reaproximacao do catolicismo com o poder republicano no Brasil, e sua politica
de reestruturagdo se ligava, de forma pragmatica, em cada regido, com os interesses dos
governantes locais e foi “entdo a mais dindmica frente de expansdo da organizagdo ecle-
siastica” (Miceli: 1988).

Apesar da cautela do catolicismo em relag@o aos republicanos, a hierarquia catdlica
realizou a “estadualizacdo do poder eclesidstico”, ndo perdendo contato com o poder
nascente. A realidade também impds que: ndo tendo mais a confusdo civil-religioso, o
catolicismo se reorganizasse de acordo com seus interesses € ndo mais com as conve-
niéncias politico-econdmica do Estado. A politica catdlica ndo esteve restrita ao ambito
politico-partidario, mas a um movimento mais amplo que uma pessoa ou instituigdo pode
langar mao para disseminar sua influéncia entre as castas, estamentos e classes sociais
que envolvem seu cotidiano. Para realizar este objetivo procuraremos demonstrar como
o quadro hierarquico do catolicismo no periodo em questdo moveu-se com paciéncia ¢
destreza em cada regido especifica.

Logo apos ter sido promulgado o texto da Constituicao vozes se elevaram pedindo
uma revisdo imediata, reivindi¢do ocasionada por varios problemas que se desencadea-
ram durante a Republica Velha, tais como a fragilidade do pacto federativo, a insuficién-
cia de recursos e a discriminacao de Estado para Estado, entre outros (Andrade, 1991).
Enquanto o regionalismo — segundo os ideologos estatistas — ameagava levar o pais ao
desmebramento e a decomposigao (Fausto: 2006), a estadualizacdo da Igreja se estrutu-
rava ¢ formava uma teia de relagdes entre as dioceses, ia se fortalecendo e alcangando o
objetivo de se [re] ligar ao poder que se forjava em cada regido

“[Com] a indispensavel maturagdo do corpo social antes da efetivacdo de reformas
ou enxertos institucionais o poder estatal forte € necessario ndo somente para erradicar os
males do passado, cuja forca de inércia s6 pode ser superada por uma cirurgia enérgica,
como também para manter sob controle o proprio processo de mudanca assegurando a
sobrevivéncia do que porventura existia de bom [...] Trata-se de imprimir forma, de pro-
duzir estrutura e diferenciag@o funcional numa sociedade percebida como amorfa, ame-
boide [...] estaria assim na dependéncia de uma influéncia catalisadora, de uma estrutura
estatal.” (Fausto: 2006). O catolicismo no corpo social foi uma influéncia catalisadora por
estar se organizando de forma objetiva e mais consistente do que o poder politico naquele
contexto onde as dissengdes entre os lideres surgiu gradativamente por falta de coesao.
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A elite eclesiastica brasileira foi resilente ao contexto historico para ndo perder o
terreno conquistado pelo catolicismo no Brasil desde o periodo colonial, pois o quadro
politico indicava esta dire¢ao a ser seguida, e, foi agindo como o contexto exigia, ou seja,
sem deixar escapar a chance de manter uma convivéncia pacifica com o Estado até a hie-
rarquia do catolicismo se reestruturar e voltar fortalecida ao cenario politico nacional no
periodo do Estado Novo.

As oligarquias regionais e o Estado permitiram a reaproximagcao da hierarquia eclesias-
tica durante a Republica Velha, mantendo a influéncia do catolicismo na sociedade bra-
sileira. Portanto a pesquisa tem demonstrado que a plasticidade do discurso ¢ um fator
que contribuiu para a adaptagdo da hierarquia eclesistica as mudangas politico-sociais
que vem ocorrendo no Brasil desde a reestruturagdo da igreja na Republica Velha. As-
sim o catolicismo conseguiu imprimir, mesmo naqueles que néo confessam sua fé, cer-
tas particularidades pertencentes ao seu credo, e, ainda no século XXI figura entre as
instituigdes de maior credibilidade no conceito dos brasileiros (Instituto Datafolha 18 a
20 de julho de 2001 aponta a credibilidade das institui¢des no Brasil: as igrejas catdlica
e protestante tém 41% midia impressa e falada 39% Judiciario 4% Governo Federal 3%
Clubes de futebol 2% Congresso Nacional 1% e partidos politicos 0%).

Nota
* Edgar da Silva Gomes. Doutorando em histéria na PUC-SP, com a pesquisa intitulada 4 estadualizagdao
da hierarquia eclesiastica no Brasil: politica e poder na relagao estado - igreja durante a republica velha
(1889-1930), orientador: Fernando Torres Lodofio. E-mail: edgarddsg@uol.com.br
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MILAGRES DE FREI GALVAO EM VIDA: ALGUNS RELATOS

Bianca Gongalves de Souza®

Clarividéncia

Uma menina foi levada a presenga de Frei Gal-
vdo. No decorrer da conversa, perguntou a ela
sobre o que desejava ser. Respondeu que queria
ser freira. Frei Antonio a abengoou com carinho
e profeticamente lhe confirma a vocagdo. De fato,
aos 19 anos ela ingressa em um Convento.

Levitagao

No Mosteiro da Luz ha viarios testemunhos sobre
a capacidade de Frei Galvdo tinha de levitar. Den-
tre eles, ha o relato de uma senhora nos seguintes
térmos: caminhando em plena rua, péde observar
o Frade que se aproximava todo recolhido. Ao

se cruzarem, ela exclamou, espantada: *“Senhor
Padre, vossemecé anda sem pisar no chao?” E o
Frei sorriu, saudou e seguiu diante.

Telepercepcao

Antigamente, quando os sinos badalavam fora de
hordario de reza, a comunidade se reunia pois sa-
bia que algo de extraordindrio acontecera. Certo
dia, os sinos do Mosteiro tocaram e a populagdo
atendeu a convocagdo. Frei Galvdo, entdo ja bem
idoso, anunciou: “Rebentou em Portugal uma
revolugdo” (talvez a de 1820). E relatou detalhes
como se estivesse assistindo a tudo pessoalmente.
Semanas depois, chegaram noticias confirmando
as visoes de Frei Galvao (Cangdo Nova. Conhega
a origem das pilulas e os milagres de frei Galvao.
25/10/2007. Disponivel em: http://noticias.can-
caonova.com/noticia.php?id=243712. Acesso em
7/5/2008).

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 305-318, jul. 2008 305



Bianca Gongalves de Souza

Os trechos acima, retirados do site da rede Cangdao Nova (A Comunidade Cangdo
Nova ¢ de cunho religioso catolico. Pertence a comunidade o espago dela, situado no
municipio de Cachoeira Paulista/SP, bem como a rede de televisdo com o mesmo nome ),
sdo exemplos de algumas narrativas que permaneceram ao longo de mais de dois séculos,
e remetem a milagres que teriam sido praticados pelo hoje primeiro santo brasileiro, legi-
timamente reconhecido pelo Vaticano, Santo Antonio de Sant’Anna Galvao. Ele nasceu
no municipio de Guaratinguetd/SP, no ano de 1739, e faleceu na capital paulista aos 83
anos, em 1822. Desde sua existéncia, frei Galvao evocava em muitos devotos uma certa
devogao, respeito, pelos gestos tidos como santos por ele praticados ou por obras que
realizou, como a reconstru¢ao do Mosteiro da Luz, bem como a constru¢dao de um outro
em Sorocaba/SP.

Filho de uma familia de 10 irmdos, os pais eram abastados, tinham uma vida bem
assentada na regido do vale do rio Paraiba. Sua mae, dona Isabel, trazia em sua genealogia
a descendéncia de bandeirantes paulistas, o pai, Antonio, era portugués; ele foi o tnico
a seguir a vida vocacional e desde muito jovem comegou a motivar, por suas atitudes e
supostos milagres, a fé do povo no fato de que cle, talvez, fosse mais que um padre, mas
alguém diferente, tocado por Deus.

Em 1998 ele foi beatificado pela Santa Sé. Com esse gesto da igreja catolica, ele pas-
sou a ser beato, ou seja, tornou-se possivel a devogao a ele nos municipios por onde ele
teve atuacdo, isto €, Guaratingueta e Sdo Paulo. Com a canonizagao, em 2007, ele tornou-
se santo, podendo ser exposto agora em qualquer altar catolico no Brasil e no mundo.
Todo esse procedimento de reconhecimento da igreja quanto a santidade de alguém de-
corre de um processo canonico; o de frei Galvao iniciou-se em 1938-39, parou por quatro
vezes. Somente na década de 1980 foi retomado e teve como entdo postuladora irma Célia
Cadorin, freira com ampla experiéncia em processos de beatificagdo e canonizagao.

Tanto na beatificacdo, como na canonizag@o, a imprensa apresentou alguns relatos
historicos da vida do frei franciscano. Os trés anteriores sdo reproducdes de uma memoria
construida ao longo dos séculos que se passaram. Dessa forma, quando a imprensa pu-
blica essas lembrangas acaba ela também colaborando para a manutengdo da memoria do
santo. Sdo relatos que ndo necessariamente tratam de curas ou gragas devotadas as pesso-
as, contudo sdo narrativas construidas historicamente que apontam para um outro ponto
que marca a memoria historicizada de Antonio Galvao: ele tinha dons extraordinarios.

Entdo, como no caso dessa matéria do portal eletronico, salienta-se também que frei
Galvao era dotado de dons sobrenaturais, era visionario e levitava, dons que corroboram
na constru¢do de uma memoria que reforca ainda mais o carater de que esse homem era
alguém especial e diferente dos demais homens e mulheres. E esse ¢ o objetivo da noticia:
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proclamar — o que acaba refor¢ando também — a idéia de que ele era (ja dava sinais desde
sua existéncia) alguém excepcional no sentido de suas potencialidades espirituais.

Ha relatos de gestos que se tornaram bastante conhecidos, os quais dizem respeito ao
tempo em que o frei vivia. Alguns deles sdo trabalhados nas biografias do santo. Um de-
les, como conta Thereza Maia (MAIA, op. cit., pp.15-16), sobrinha do frei (descendente
direta de um dos 9 irmaos dele), ficou conhecido como o milagre de Potunduba:

Foi por volta de 1810. Capataz de uma mongao que vinha de Cuiaba, “abicada a noi-
tinha em Potunduba, a margem do Tieté” (municipio de Jau), Manoel Portes, que havia
chicoteado em membro de sua flotilha, foi por este mortalmente apunhalado. Sentindo-se
perdido, invocou Frei Galvao, para se confessar, tendo as tripulagdes atdnitas, presencia-
do a chegada do frade aquele local deserto. Aproximando-se do agonizante, ouviu as suas
ultimas palavras, absolveu-o e desapareceu de relance, deixando a todos estarrecidos.
Nesse mesmo momento, Frei Galvao, que pregava numa igreja, em S@o Paulo, interrom-
pera a pratica para pedir a assisténcia que com ele orasse pela salvagdo da alma de um
cristdo que, longe dali, estava agonizando. Uma capela memoriza esse episodio, sendo
um centro de devog¢do a Frei Galvao.

E importante destacar o fato de que, apesar de dona Thereza ndo ter visto um fe-
ndmeno como esse, para ela se pde como inquestionavel a veracidade do ocorrido. Ela
ndo questiona o milagre, nem os dons sobre-humanos do tio. Ela acredita no que ouviu
desde sua infancia de seus pais e avos e passa isso como sendo, para ela, uma verdade
indubitavel.

E uma visdo ndo s6 permeadas pela sua religiosidade — ela ¢ também catélica — mas
faz parte de uma memoria que ¢ a da sua familia, de seus ascendentes, que passaram isso
para as geragdes seguintes. E ainda aqui se salienta o dom de teletransporte do frei: ele
nao so foi capaz de atenuar as dores do agonizante, como também se apresentou em dois
lugares ao mesmo tempo. Nos trabalhos da beatificacao de frei Galvao, volume que trata
do processo (CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM. Canonizagdo do servo de
Deus Frei Antonio de Santa’Anna Galvao: fundador mosteiro das irmas concepcionistas
(Recolhimento N. Sra. da Luz)/ Posi¢do sobre vida, virtudes e fama de santidade. Bio-
grafia documentada. Vol. II. Roma/Italia; Sdo Paulo, 1993, p. 313), ha mengao ao feito de
Potunduba. Ali cita um jornal, Correio de Jahii, em 1900, o feito do frade franciscano.

No Potunduba existe uma cruz secular em que se apoia uma taboleta de que damos o
seguinte cliché, sendo a inscripgdo que ahi se 1€, gravada em alto relevo; ‘este presente
lugar dizem q’ ouve um prodigio, do frei Antonio Galvao vindo da Cid.e de Sao Paulo
confessar a Manoel Portes que estava a morte’. Sobre o mysterioso facto de que esta la-

cOnia inscri¢ao nos da noticia refere a seguinte lenda: Manoel Portes, tendo desastrada-
mente recebido profundo golpe de faca, quando com esta picava o matto, recolhera-se a
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barraca que armara a alguns passos do rio Tieté, soffrendo grande hemorrhagia.

Sentindo a approximagdo da morte manifestara ardente desejo de se confessar a Frei
Antonio Galvdo, virtuoso ministro de Christo, que achava-se em S. Paulo, afim de
receber o perddo e tranquilamente entregar a alma a Deus. Momentos depois enorme
tufdo se forma e Manoel Portes sente o seu espirito communicar-se ao de Frei Galvdo.
(Sebastido Teixeira publicou das Oficinas do Correio de Jahii, em 1990, capitulo I, 5).

O jornal em questdo ndo afirma nem nega o fato, mas o entende como sendo algo
misterioso. Sutilmente, d4 a entender que ha uma davida que possa pairar sobre essa his-
toria. E ¢ importante lembrar, como destaca a noticia, que esse local foi marcado com a
cruz e pela capela, a fim de identificar onde se deu o milagre (FREITAS, Eliane T. Martins
de. Memoria, ritos funerdrios e canonizagdo populares em dois cemitérios do Rio Grande
do Norte. [Tese de Doutorado]. Rio de Janeiro: Universidade Federal do Rio de Janeiro/
Prog. de Pds-graduagdo em Sociologia e Antropologia, 2006-2). Em seu trabalho sobre
o culto a mortos famosos de cemitérios do Rio Grande do Norte, Freitas explica que, no
dia de finados, as romarias para tais lugares ¢ intensa. Torna-se um lugar de memoria, que
ela entende conforme a concep¢ao de Nora (NORA, Pierre. Entre histéria e memoria: a
problematica dos lugares. Revista Projeto Historia, n° 10. Sdo Paulo, PUC/SP, dez/1993.
pp- 7-28), como um monumento que reativa constantemente o presente desse culto ao
passado das pessoas que ali estdo enterradas. No lugar do suposto milagre, entdo, se
constitui um monumento para, dessa forma, eternizar o acontecido e perenizar a cena que
ali se sucedeu.

Tanto as narrativas antigas — como a do jornal — como os quadros expostos na casa
do frei, em Guaratingueta, sdo elementos que fazem parte do tramite da construgdo da
biografia desse homem e que contribuem para reforgar um imaginario em torno de uma
figura que € construida como sendo alguém especial.

O quadro alusivo ao milagre de Potunduba, por exemplo, registra duas cenas: uma ao
lado esquerdo, mostrando a celebragdo eucaristica que o frei realizava em Sdo Paulo. A
direita, porém, ele com o convalescente nos bragos, rodeado de curiosos. E essa segunda
cena ¢ bastante sugestiva na interpretacdo: o doente se assemelha muito a imagem de um
Cristo sofredor: barbas, cabelos longos, vestes brancas. Ou seja, a idéia que o quando
sugere ¢ que Antonio Galvao de Franga estivesse amparado o proprio Crucificado, antes
de ele morrer.

E como essa, outras narrativas de milagres se mantiveram e chegaram até a atua-
lidade pelo auxilio da oralidade ou pela publicidade que adquiriram, como no caso de
Potunduba, noticiado em imprensa escrita. Outro milagre que ficou bastante famoso entre
os devotos do frei foi o do frango do diabo.
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Residia em Itu um escravo liberto que, ficando doente, fez promessa de levar a Frei
Galvao “uma vara de frangos” caso sarasse, o que de fato ocorreu. Por essa razao, amar-
rando as aves em uma vara, pds-se a caminho. Aconteceu que, no meio da jornada, trés
frangos lhe escaparam. Recolheu facilmente dois. O terceiro, um “carijo”, fugiu veloz-
mente, irritando o velho, que gritou impaciente: - “Volta, frango do diabo!” Nesse mo-
mento, entrando em uma moita de espinhos, o frango se deixou apanhar. Ap6s a caminha-
da, o liberto foi alegremente entregar seu presente ao Frade, que aceitou todas as aves,
menos a “carijo”: -“Porque este frango, ja o deste ao diabo!” (MAIA, op. cit., p. 16).

Nesse exemplo, também reproduzido na biografia de dona Thereza Maia, ndo se vé
propriamente a descri¢do de um milagre, e sim um sinal de clarividéncia. Mais se asse-
melha a cena a uma adivinhagdo por parte de Santo Antonio de Sant’Anna Galvado. Dona
Thereza nao ¢ a milagrada — ou seja, alguém se define como sendo agraciada pro um mi-
lagre que a tornaria devoto dele -, ¢ descendente dos irmaos do frei, mas como ¢ ela quem
narra o fato, € perceptivel em sua forma de ver os atos do tio santo como sendo todos eles
provas, evidéncias da santidade desse homem que apesar de ela ndo ter conhecido, lhe ¢
tao familiar pelas historias que ouviu a vida toda e que hoje reconta.

Em momento algum, por sua formagdo cristd e pela historia de sua familia, veria
ela esse fendmeno como uma simples adivinhag@o, ou como coincidéncia até. Para ela,
a cena do diabo do frango ¢ prova de que frei Galvao era perspicaz quanto ao demonio
e jamais se aliaria a esse, mesmo que por um gesto tdo insignificante quanto ganhar um
frango.

Mas nao s6 pelos seus dons sobre-humanos se destacou o frei, ele também era visto
como um individuo capaz de promover gragas e milagres nas pessoas e o mais famoso,
provavelmente, € o que se deu juntamente com a criag@o das pilulas de papel. Esse acon-
tecimento, em especial, para Santos (SANTOS, Armando A. dos. Frei Galvdo: o primeiro
santo brasileiro. Sdo Paulo, Petrus, 2007, p. 69) e para dona Thereza Mais implica, na
verdade, em duas gragas.

Certo dia, Frei Galvao foi procurado por um senhor muito aflito, porque sua mulher
estava em trabalho de parto e em perigo de perder a vida. Frei Galvao escreveu em trés
papelinhos o versiculo do Oficio da Santissima Virgem: Post partum Virgo Inviolata
permansisti: Dei Genitrix intercede pro nobis (Depois do parto, 6 Virgem, permaneces-
tes intacta: Mae de Deus, intercedei por nds). Deu-os ao homem, que por sua vez levou-
os a esposa. Apenas a mulher ingeriu os papelinhos que Frei Galvao enrolara como uma
pilula, a crianga nasceu normalmente.

Caso idéntico deu-se com um jovem que se estorcia com dores provocadas por calculos

visicais. Frei Galvao fez outras pilulas semelhantes e deu-as a0 mogo. Ap6s ingerir os
papelinhos, o jovem expeliu os calculos e ficou curado.
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Esta foi a origem dos milagrosos papelinhos, que, desde entéo, foram muito procurados
pelos devotos de Frei Galvao, até hoje o Mosteiro fornece para as pessoas que tém fé
na intercessdo do Servo de Deus.

O que se manteve ao longo do tempo € que duas pessoas, ao menos, foram socorridas
pelo mesmo instrumento, as pilulas de papel. E esse ¢ um objeto inseparavel da analise
para compreender quem foi Antonio Galvao de Franga. Tanto dona Thereza, como o bio-
grafico citado, ndo contestam essa memoria, ndo a debatem, apenas reproduzem isso em
seus livros no intuito de fazer dessa memoria quase que uma prova da santidade do frei
e de sua capacidade de curar os outros. E a partir do momento que uma narrativa como
essa ¢ alimentada, reproduzida, reforga a idéia de que o frei de Guaratingueta era alguém
dotado de poderes de cura e de conceder gragas.

Evidentemente os santos, que sdo generosos imitadores de Jesus nas virtudes, tam-
bém o sdo no modo de operar os milagres. E bom que essa seja a caracteristica dos mila-
gres, a fim de que fique evidente a acdo de Deus: os santos sdo instrumentos de Deus, o
qual ¢ o agente principal (PROJA, Giovanni B. Imagens, reliquias e béngdos: os gestos
da fé e seu significado. Sao Paulo, Ave-Maria, 2007, p. 92).

O milagre ¢ mais do que uma ag@o: ¢ uma manifestagdo de Deus Pai para o cristianis-
mo. Os santos, como dito acima, sdo o instrumento, pois quem promove mesmo o milagre
ndo sio eles. E essa conclusio do autor que representa parte da voz da igreja catolica no
tocante ao assunto. Os santos, na visao do autor, sdo pessoas que seguiram ou se propuse-
ram a seguir a risca a vida ¢ as obras de Jesus Cristo.

O santo, portanto, ¢ alguém que opera essa relagdo entre o ser humano, que pede, ¢
Deus, que esta acima de todos e dos santos também. Porém, apesar de essa relagdo ser
assim entendida, no momento da descri¢ao do fato quem ¢ enaltecido por suas virtudes é
a propria figura do santo, reforcando o fato de que ele foi capaz de promover uma cura.
E isso parece ainda mais evidente no caso do frei, pois foi ele quem criou a pilula, ¢ dele
a fabricacdo, o gesto, a feitura da primeira pilula utilizada. A memoria que se constroi de
santidade ¢ para ele e ndo para Deus, por assim dizer. Para catecismo da igreja catélica:

A graga ¢ antes de tudo e principalmente o dom do Espirito que nos justifica e nos
santifica.

Mas a graga compreende igualmente os dons que o Espirito nos concede, para nos
associar a sua obra, para nos tornar capazes de colaborar com a salvagdo dos outros ¢
com o crescimento do corpo de Cristo, a Igreja. Sao as gracas sacramentais dons pro-
prios dos diferentes sacramentos. Sdo, além disso, as gracas especiais, chamada também
“carismas”, segundo a palavra grega empregada por S. Paulo e que significa favor, dom
gratuito, beneficio. Seja qual for seu carater, as vezes extraordinario, como o dom dos
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milagres ou das linguas, os carismas se ordenam a graca santificante e tém como meta o
bem comum da Igreja. Acham-se a servico da caridade, que edifica a Igreja. (...).

Sendo de ordem sobrenatural, a graca escapa a nossa experiéncia ¢ s6 pode ser co-
nhecida pela fé. Nao podemos, portanto, nos basear em nossos sentimentos ou em nossas
obras para dai deduzir que estamos justificados e salvos. No entanto, segundo a palavra
do Senhor: “E pelos seus frutos que os reconhecereis” (Mt 7,20), a considera¢io dos be-
neficios de Deus em nossa vida e na dos santos nos oferece uma garantia de que a graca
estd operando em nds e nos incita a uma fé sempre maior e a uma atitude de pobreza con-
fiante. (Igreja Catolica. (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil - CNBB). Catecismo
da igreja catolica. Sao Paulo, Loyola, 1999, pp. 528-529).

Sendo assim, a graga ou o milagre, em face do catolicismo, depende inextricavel-
mente, da fé, de se crer naquilo que ndo se vé e ndo se toca. E o milagre consiste em uma
infinita quantidade de acontecimentos e eventos: desde uma cura, até a obten¢do de em-
prego, de pagamento de dividas, de conseguir algum bem material, como uma casa, por
exemplo. Tanto para frei Galvao, como na historia de outros santos, sdo os mais variados
tipos que se apresentam. Santa Monica, por exemplo, teve a graga de conseguir a conver-
sdo de seu filho, Santo Agostinho. Santa Edwirges agraciava os endividados, pagando-
lhes as dividas ou pagando a fianga da prisdo para libertar os que estavam presos por tal
motivo. E assim acaba por surgir um conjunto de santos que atendem as mais variadas
necessidades e dores que afligem ao ser humano.

O que se quer colocar aqui € que, talvez seguindo passos de outros cultos antigos —
nesse sentido, o socidlogo Stark (STARK, Rodney. O crescimento do cristianismo: um
socidlogo reconsidera a historia. Sao Paulo, Paulinas, 20006) tenta defender a idéia de que
o cristianismo seguiu nos passos de outras religides, como o paganismo, para se firmar no
império romano — os primordios do cristianismo ja valorizavam os personagens ligados a
comunidade cristd. Esse mesmo autor utiliza-se de uma discussao a respeito dos primei-
ros martires da igreja catolica pra mostrar como esses foram importantes para arrebanhar
fiéis no paganismo e no judaismo. E, como os martirios eram feitos em publico, a comu-
nidade via, presenciava a coragem daquele homem ou daquela mulher que dava a vida
em prol de um ideal.

Hoje, no entanto, a questdo do martirio, qui¢d, ndo tenha o mesmo significado que
outrora teve. O foco atual ¢ a santidade que um individuo demonstra em vida e mediante
reconhecimento dessa oficializa-se a sua nova condicdo. A figura de frei Galvao ndo se
destacou porque foi ele um martir, no sentido de alguém que se sacrificou em defesa da
sua fé, nem mesmo sao seus dons sobrenaturais que o tornaram famoso perante o povo.
Foi no dia-dia, na sua pratica de vida de homem religioso que construiu sua fama, uma

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 305-318, jul. 2008 311



Bianca Gongalves de Souza

memoria que até hoje permeia a vida dos fiéis e essa fama ¢ oriunda especialmente das
gracas que cré-se que ele tenha concretizado. E essa memoria se solidifica na idéia de que
ele foi um santo capaz de produzir um remédio para a alma ¢ para o corpo — as pilulas — e
edificou-se também no imaginario dos devotos que ele ¢ especialmente atento para com
as mulheres gravidas e os doentes, conseqiiéncia provavelmente desse gesto que se deu
na inveng¢ao das pilulas.

Assim como esses eventos citados ha outros que ficaram conhecidos como o milagre
do lengo, o dos fiéis e da chuva, o da mulher gravida (MAIA, op. cit.; SANTOS, Arman-
do A. dos. Frei Galvdo: o primeiro santo brasileiro. Sdo Paulo, Petrus Ed., 2007). Todas
elas narrativas do tempo em que o frei estava vivo. Foram passadas adiante, sobretudo
pela oralidade e quando se agrupam, se condensam em uma memoria em torno do frei e
acabam por fomentar a formagao de um patriménio do santo e que hoje ¢ mantido com o
auxilio da familia, dos devotos e da igreja.

A voz, nesse sentido, ainda mais ao tempo do frei — com poucos sujeitos letrados —
era uma forma de propagar uma noticia também, de tornar conhecido um fato, uma pes-
soa e suas atividades. Zumthor (ZUMTHOR, P. 4 letra e a voz: a “literatura” medieval.
Sdo Paulo, Companhia das Letras, 2001, p. 143) ja trabalhou a questdo da voz nas poesias
e nas cantigas medievais. No entanto, ainda hoje e no tempo de frei Galvéo, inclusive, cla
¢ importantissima como uma forma de fazer conhecer alguém ou alguma coisa, sobremo-
do em uma sociedade de maioria analfabeta.

A voz decerto une; s6 a escritura distingue eficazmente entre os termos daquilo cuja
analise ela permite. No calor das presencas simultaneas em performance, a voz poética
nao tem outra fungdo nem outro poder sendo exaltar essa comunidade, no consentimento
ou na resisténcia.

E no caso em questdo, enaltecer o frei. E essas narrativas que se mantiveram com-
pdem uma memoria historicizada sobre ele. Vale a pena retomar a ligdo de Nora (NORA,
op. cit., p. 9) acerca da diferenga entre memoria e historia.

Memoria, historia: longe de serem sindnimos, tomamos consciéncia que tudo opde
uma a outra. A memoria ¢ a vida, sempre carregada por grupos vivos e, nesse sentido, ela
esta em permanente evolugdo, aberta a dialética da lembranga e do esquecimento, incons-
ciente de suas deformagdes sucessivas, vulneravel a todos os usos e manipulagdes, susce-
tivel de longas laténcias e de repentinas revitalizagdes. A histdria € a reconstrucdo sempre
problematica e incompleta do que nao existe mais. A memoria ¢ um fendmeno sempre
atual, um elo vivido no eterno presente; a historia, uma representacao do passado.

Buscando diferenciar memoria da historia, compreende que a primeira ¢ um movi-
mento, algo ndo acabado, pronto, mas sim em constante didlogo com a realidade, o que
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faz dela algo vivido, e ndo morto, pronto e encerrado. Sujeita a esquecimentos e recorda-
¢oes, multifacetada, ¢ a matéria-prima sobre a qual se volta a historia, que a reorganiza,
ordena, classifica, para dar-lhe a faceta de uma matéria, agora, refletida, intencional, e
com mensagens definidas. Nao é, porém, a realidade dos fatos tdo radical quanto aponta
o autor. Historia e memoria nao sdo tdo fragmentadas uma da outra assim. Todavia essa
citacdo € posta aqui para ilustrar que a memoria, como sendo um material mais maleavel
talvez, mais fluido que a historia, tem papel de destaque quando se reflete sobre a trajeto-
ria de vida de Santo Antonio de Sant’ Anna Galvao.

E dessa memoéria fragmentada que se alimentou os relatos dos primeiros milagres
do frei para a formacdo de uma narrativa historica. Mas a historia, como hoje se nos
apresenta, ¢ permeada de relagdes e disputas, ¢ uma reconstru¢cdo de uma memoria, ndo
¢ o proprio acontecimento, ¢ uma reconstrugao que, conforme os interesses de um grupo
ou de uma comunidade, salienta pontos em detrimento de outros que sdo esquecidos ou
abafados.

Mais do que isso, essa memoria ¢ substrato para a formagao de um patriménio que
conta quem ¢ o frei. O patrimonio, nesse sentido, é tudo que diga respeito ao frei: ndo
sdo s6 as pilulas, mas também os quadros que narram os milagres, os objetos, a casa, 0
Mosteiro da Luz em Sao Paulo, a capela e a cruz em Jau, os artigos de jornal com tes-
temunhos. Como entende Silva (SILVA, Marcos A. da. Historia: o prazer em ensino ¢
pesquisa. Sao Paulo: Brasiliense, 2003, p. 41):

Sem perder de vista a grande importancia dessa esfera edificada, ampliando sugestdes
contidas em alguns de seus analistas, ¢ necessario incluir no patrimonio histdrico outros
campos artisticos (...), objetos cotidianos (...), materiais de diferentes arquivos, acervos
bibliograficos, falas e praticas de multiplos agentes sociais.

Essa amplia¢@o nao se confunde com a simples diversidade de “objetos” ou “temas”

abordados pelos historiadores: esta-se diante de fazeres sociais. Para cada material in-
terpretado, ha um contato com lutas, acordos, potencialidade, limites.

A histdria de frei Galvao e seu patrimonio, portanto, sdo resultado de um fazer social,
que revela uma abordagem especifica, qual seja, a de que ele era um homem santo, espe-
cial, diferente, milagreiro, extraordinario. Outras abordagens, provavelmente, ndo foram
mantidas ou porque o fazer social ndo permitiu, nas disputas e¢ lutas que se deram no
tempo, ou porque o proprio esquecimento se encarregou de as apagar, sufocar, extinguir.
Na costura dessa memoria historicizada e na manutengdo de um patrimonio participaram
fortemente essas narrativas da familia, da igreja, de devotos, sdo eles os individuos que
compdem os sujeitos sociais que dizem quem foi Antonio Galvao de Franga, e sdo eles
também que, movidos por seus interesses e inten¢des, por ventura, que retiraram da cena
os elementos que ndo julgaram procedentes de compor esse cenario.

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 305-318, jul. 2008 313



Bianca Gongalves de Souza

O patrimonio ¢ composto tanto em parte por uma cultural material, como dele pode
participar, como ensina Silva, elementos de uma cultura imaterial, como as narrativas.
Mas essas também se tornam materiais, quando sdo registradas e documentadas nos li-
vros, nos quadros, nos testemunhos escritos. Os quadros da casa de frei Galvao, em Gua-
ratinguetd, por exemplo, querem ser documentos aos olhos do visitante, que provam a
veracidade da santidade, da vida ¢ da trajetoria do frei. Mas, para a historia, ndo pode ser
assim. Enquanto memoria e como patrimonio material que o sdo, esses quadros escondem
em si intencgdes, qual sejam, de formar uma compreensao do visitante sobre o frei. Isso
porque a historia que ¢ contada nesse ambiente da casa, especialmente, ¢ uma historia
fragmentada.

Por um lado, a histoéria fragmenta e divide o que no original pode ter-se apresentado
como inteiro, abstraindo aqui um pequeno detalhe descritivo, 14 uma cena memoravel.
Por outro lado, a histéria compde. Integra o que no original pode ter sido divergente,
sintetiza diferentes classes de informagdo e contrapde diferentes ordens de experiéncia.
Traz o meio-esquecido de volta a vida, de uma forma muito parecida a dos pensamen-
tos oniricos. E cria uma narrativa consecutiva a partir dos fragmentos, impondo ordem
no caos e produzindo imagens muito mais claras do que qualquer realidade poderia ser
(SAMUEL, Raphael. Teatros de memoria. Revista Projeto Historia. N° 14. Sao Paulo,
PUC-SP: fev/1997. pp. 41-81, p. 45).

Samuel justamente critica essa idéia de que a historia nos contaria uma verdade. Ela
tem essa capacidade de agregar diferentes elementos, mas isso ndo quer dizer que sejam
correlatos entre si. Na construcao do patrimonio de frei Galvao, por exemplo, os quadros
expostos na sala da casa dele, tentam passar essa idéia ao visitante, de que se esta diante
de toda a historia do santo, contada por meio da pintura. Porém, ha que se perceber que na
realidade, provavelmente esses fatos ndo tenham se dado como uma sucessao cronologica
e organizada como esta dada na coleg¢@o de quadros. E, quiga, para o proprio frei alguns
deles ndo fossem motivados por for¢as maiores, como se cré, ali naquele espago, que seja
a motivac¢do dos milagres e cenas extraordindrias. Oxala para ele alguns desses fossem
apenas situagdes que apontassem sua atuagdo como religioso, e ndo como homem santo.

Nesse trecho selecionado, o autor explica que a historia entdo fragmenta e depois
reordena o que no original estava dado de outra forma. Ao fazer esse exercicio, ela dd uma
ordem que ndo ¢ a mesma do real, do que foi vivido e ndo foi apreendido. Traz ao presente
um algo do passado que estava esquecido, mas para fazé-lo nunca pode recompor o pas-
sado como ele foi. E mais que isso, lembra algumas coisas para esquecer outras. Nem os
quadros e nem a forma como a exposicao deles estd montada na casa, recriam verdadeira-
mente o que foi o ali pintado. Nao contam sobre o caos que permeia a realidade, somente
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atribuem uma ordem historica aos fatos representados.

Por exemplo, os quadros que compdem o patrimonio ¢ que materializam a historia
relatam os milagres atribuidos ao santo ou outros fendmenos extraordinarios, como a
capacidade que ele teria de levitar. Ha cenas da sua vida que nao estdo ali contadas. Tal-
vez até cenas que pudessem marca-lo mais como humano, que denotassem sua condig@o
humana. No entanto, a narrativa construida quer documentar um homem santo, s6 apon-
tando, nesse sentido, cenas que assim corroborem essa idéia a respeito dele.

A oralidade, a historia e o patrimonio hoje reforcam o que a igreja catdlica identifica
como elemento indispensavel no processo de beatificagdo, que fama de santidade. Essa
fama, a qual os livros biograficos se referem, bem como nos depoimentos das pessoas a
ele ligados, ndo surgiu espontaneamente. Aos olhos da postuladora do processo de frei
Galvao a fama de santidade ¢ fruto da fé popular. Quando indagada sobre se ela, irma
C¢élia, havia entrevistado a familia do frei, no tempo da beatificagao, ela explicou que:

Irma Célia: Sim porque a familia, mas na beatificagdo...A dona Thereza responde como
testemunha no processo, porque o frei Galvdo ¢ uma causa historica, tem duas coisas
também diferentes, a Paulina ndo é uma causa historica, € recente, ela morreu em 1942.
O frei Galvao morreu em 1822. E uma causa histérica, entdo ndo tem sobrevivente, ndo
tem testemunha ocular, ento as testemunhas do frei Galvao, no processo, sdo da conti-
nuidade da fama de santidade. E sobre a continuagdo da fama de santidade. E diferente.
Entdo a gente viu umas quatro irmis, conhecidos, parentes, de longe, porque de perto
ndo tem mais ninguém, algum advogado, dois padres, um franciscano e outro, umas
pessoas leigas assim, né, que visitavam, que iam a missa, né? Umas 10 ou 20 pessoas a
gente pegou, né, pra provar que a gente sabe a continuidade da fama de santidade.

Ai é diferente, ja a madre Paulina ndo era uma causa historica, entdo a madre Paulina é
rica porque ela tem testemunhas maravilhosas, e recentes, e sim porque nds ainda temos
freira que conviveu com ela.

A minha tia morreu ha pouco, ela tinha 98 anos e conheceu, ela entrou com a madre
Paulina, tanto que quando ela entrou, ela faz os votos, ela foi escalada pra ser enfermei-
ra, e ela escreve uma cartinha para a madre Paulina e a madre Paulina respondeu. Umas
das coisas mais bonitas que eu ja...E ela disse assim: “desde que...cuidar dos doentes.
Tudo aquilo que se faz aos doentes, Deus o tem como feito a si mesmo. Os doentes
sdo os prediletos de Deus”. Entdo sabe, sdo coisas assim, entende? Eu também conheci

a Paulina. Pouquinho, porque eu era menina, mas eu vi (Entrevista com a irma Célia
Cadorin, Sao Paulo, 27/7/2008).

O papel dos familiares no processo ¢ funcionarem como testemunhas da historia,
justamente dessa que reorganiza a memoria conforme lhe convém. E ha que se ressaltar
que os selecionados eram da familia, padres, freis, freiras, gente que ia a missa como ela
coloca. Ou seja, os testemunhos colhidos no processo para falar de frei Galvao foram
intencionalmente selecionados, talvez, para ndo conflitarem entre si. Ao que aparenta
na fala da irma C¢lia, ¢ que se buscava sim, saber da historia dele, mas que essa historia

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 305-318, jul. 2008 315



Bianca Gongalves de Souza

fosse direcionada no sentido de explorar os pontos positivos que ela ¢ capaz de aflorar, em
detrimento de pontos que pudessem gerar confronto ou discordia.

O processo de beatificacdo ¢ ele também parte desse patrimonio erigido. E como tal é
produto de uma histoéria que camufla contendas possiveis para amarrar uma reconstru¢ao
bem organizada, estruturada e sedimentada em alguns pontos, ndo em todos, ¢ em espe-
cial em pontos que sejam valorosos e reforcem a fama de santo que ele tinha ¢ tem. E a
questdo que salta é se como ser humano, se Antonio Galvdo de Fran¢a nunca evidenciou
fraquezas.

No trabalho de Santos (SANTOS, Armando A. dos. Frei Galvdo: o primeiro santo
brasileiro. Sdo Paulo, Petrus, 2007) ¢ narrada uma passagem a respeito de Sao Pio X.
Quando jovem, fragilizado por causa de uma dor de dente, e provocado por uma de suas
irmas, deu-lhe um tapa no rosto. Apds sua morte, essa irma sua foi testemunha no pro-
cesso ¢ talvez sem querer deixou escapar o acontecido. Por conta desse tapa na cara de
sua adolescéncia, Pio X quase ndo foi canonizado. E o que se apreende da experiéncia
cotidiana ¢é que, entre irmaos, criangas ¢ adolescentes, ¢ muito comum discussodes, atritos,
agressoes. Frei Galvao, talvez, ndo tenha feito isso, mas sera que nunca deixou aflorar sua
esfera de humanidade, rancores, tristezas, desespero?

Esse relato ¢ interessante, pois faz refletir sobre a historia também: ela realmente
mata aquilo que ndo lhe interessa expor. A historia de frei Galvdo, contada dentro de sua
casa, ¢ a de alguém que nunca errou ou pecou. Ou seja, relega-se ao esquecimento sua
natureza humana para exaltar, Ginica e exclusivamente, a natureza de santo que os homens
lhe atribuiram.

E mister retomar que irma Célia faz questdo de mencionar que isso, ou seja, 0 pro-
cesso dele foi diferente do processo da madre Paulina, por exemplo (santa canonizada
nos anos de 1990, processo que irma Célia também postulou), pois esse ainda contou
com depoentes vivos, que viveram com a madre. Mais salutares, portanto, aos olhos dela,
porque além de ouvirem dizer, as testemunhas viram, conheceram, falaram com a madre,
participaram da vida dela, inclusive a postuladora, como diz no final da fala.

Mas ainda assim o fato de ela, inclusive ter vivido com a madre, ndo faz de seu relato
mais afirmativo que o de dona Thereza no processo do frei. Vale sublinhar que, em ambos
0 caso, se tem um produto, o relato, o testemunho, que ¢ fruto de uma historia fragmen-
tada, o que nao quer dizer real.

A realidade vivida elas ndo recontam, sendo a maneira como a perceberam e somente
a partir dos elementos que elas tém em maos para extravasar os acontecimentos. Sao pro-
dutores de uma memoéria historicizada, organizada e fragmentada, produzem suas colchas
de retalhos de lembrangas que, no conjunto, apenas parecem ser retrato do real, mas nao
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sdo.

Dessa forma, o que a postuladora e o corpo de pessoas envolvidas em um processo
de beatificacdo faz ¢ dar espago para que as testemunhas reconstruam a seu modo a narra-
tiva que referende a fama de santidade. E a fama de santidade ¢ realmente isso: € buscar
identificar vozes, falas, clamores que rondam a personalidade e a trajetoria de vida de um
candidato a santo ou santa, a fama d santidade ¢ a propria histéria, ndo a verdade vivida
e experimentada pelo santo.

Em 1934, por exemplo, foi feita uma lista com mais de 50.000 assinaturas -encabega-
das pelo pedido de Monsenhor Jodo Batista Martins Ladeira, vigario geral da arquidioce-
se de Sao Paulo - que pediam a beatificacao de frei Galvao (S. PAULO, AML [Arquivos
do Mosteiro da Luz]: Termo de abertura do livro para a coleta de assinaturas dos devotos
de Frei Antonio de Sant’Anna Galvao, em vista de sua beatificag@o: 26 de julho de 1934).
O Mosteiro da Luz conserva diversos livros com milhares de assinaturas de fiéis devotos,
que solicitam a beatificagdo de Frei Galvao. O termo do 1° volume iniciado em 1934,
escrito por Mons. Martins Ladeira, ¢ uma pagina que comprova a veneragdo por Frei
Galvao, muito antes de ser aberto o Processo, em 1938. (CONGREGATIO, op. cit., p.
261;271). Fato que quer demonstrar quéo ele era popular, a ponto de se conseguir, nessa
época, uma expressiva lista de assinaturas. Essa lista ajuda agrega mais positividade a
fama, compde o patrimonio ¢ auxilia na manutengdo da historia de que Antonio Galvao
de Franca realmente foi um homem santo.

Em sintese, o objetivo de explorar nesse artigo brevemente o que foram os milagres
de frei Galvao em vida ¢ para perceber que um santo ndo ¢ apenas construido com base
em relatos de milagres de gente viva, por assim dizer, somente de exames médicos, de
decisdes politicas e religiosas. No desenvolvimento de um processo candnico, inumeras
pessoas estdo envolvidas: no caso selecionado aqui, ha descendentes da familia Galvao
de Franga, representantes da igreja catolica, postuladores, ou seja, uma espécie de advo-
gado, como irma Cé¢lia Cadorin, que ¢ quem redige a biografia do santo a ser enviada a
Congregagdo da causa dos santos, mas especialmente os devotos tém participagdo ativa
no reconhecimento por parte do clero da santidade de algum ser humano.

Alguns desses devotos — 0s que viveram, ouviram e presenciaram talvez milagres em
vida praticados pelo frei franciscano — ndo vivem mais; todavia no exercicio de passar
adiante uma experiéncia vivida ou ouvida, refor¢caram a fama de que ele era santo. Porém
ele tem devotos, ou melhor, os chamados milagrados, que sdo individuos que se viram em
determinadas circunstancias periclitantes e, no desespero ou por medo, apelam a religio-
sidade, a fim de obterem uma solu¢@o ao problema. Nao ¢ mérito discutir o que ¢ milagre
ou ndo, se houve ou ndo, mas no processo de frei Galvao ha dois casos: o primeiro da
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menina Daniella, curada de um problema de saude, motivou a beatificagdo de frei Galvao,
o segundo, Sandra que, por problemas de complicagdo de gravidez, apelou ao frei, e hoje
seu filho Enzo ¢, por assim dizer, uma prova da agdo do frei.

Tudo isso serve para mostrar que, se essas pessoas recorreram a frei Galvao — antes
mesmo de ele ser santo — é porque ele ja era conhecido como alguém diferente, bondoso,
dotado de poderes curativos, concessor de gragas e milagres. A eles chegou a histéria do
frei que, com suas pilulas, curou muitas pessoas, acreditaram e se curaram. Independente
do que os tenha curado ou liberado de um problema grava, importa aqui que sao eles
testemunhos hoje vivos, para o catolicismo e para o publico devoto, de que, ha mais de
duzentos anos, frei Galvao ¢ um homem bom, santo, um representante de Deus no meio
dos homens.

Notas

* Doutoranda do Programa de Pos-Graduagdo em Histdria pela PUC/SP com da tese
intitulada O santo é brasileiro: memoria, historia, fé e media¢do no estudo de santo
Antonio de sant’Anna Galvdo, sob orientacdo da Prof* Dr* Maria do Rosario da
Cunha Peixoto. E-mail: biancagsouza@yahoo.com.br.
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D. PAULO EVARISTO ARNS E AS PASTORAIS SOCIAIS.
Catia Regina Rodrigues®

O objetivo deste texto ¢ historiar trés agdes pastorais sociais que foram desenvolvi-
das na Arquidiocese de S@o Paulo por iniciativa ou por incentivo de D. Paulo Evaristo
Arns, considerando o periodo de 1970 a 1990. Decidimos pesquisar essas experiéncias
em virtude da grande repercussdo de suas atividades dentro e fora de Sdo Paulo, levando
a um reconhecimento da CNBB, que passou a integra-las no conjunto das agdes pastorais
sociais propostas para todas as dioceses do pais.

Mas o que seria uma Pastoral Social? Entendemos que se trata de um servigo oficial-
mente instituido pelas dioceses com o objetivo fundamental de contribuir com a busca de
solugdes para problemas vivenciados por pessoas social e economicamente marginaliza-
das. O desenvolvimento desse servigo especifico geralmente ocorre gragas a participagdo
ativa de um niimero expressivo de voluntarios em sua maioria catolicos.

As considera¢des da CNBB sobre o objetivo e a missao das Pastorais Sociais podem
ser encontradas no livro “A missao da Pastoral Social”. A afirmacdo da entidade é de
que

[...] as Pastorais Sociais t€ém como objetivo ser presenca de servi¢o na sociedade, de-
senvolvendo ali atividades concretas que viabilizem a transformacgao de situagdes espe-

cificas [...]. A missdo das Pastorais Sociais passa [...] pelo percurso da organizagio dos
excluidos, pelas mobilizagdes sociais até o comprometimento politico.

Das pastorais sociais existentes na Arquidiocese de Sdo Paulo durante o periodo de
gestdo de D. Paulo Arns delimitado em nosso estudo, levantamos informagdes sobre a
Pastoral Carceraria, a Pastoral da Moradia e a Pastoral Operaria.

Queremos fazer a ressalva de nossa dificuldade na tentativa de conseguir levantar
informagdes também a respeito de outras Pastorais Sociais. Como ndo foi possivel reunir
dados mais precisos sobre a origem e o desenvolvimento de todas as Pastorais Sociais,
nos limitamos as trés supracitadas.
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Observamos que nao havia uma preocupacao histoérica dos primeiros “fundadores”
dessas Pastorais de tentar documentar suas atividades e a¢des. Trabalhando com o mate-
rial disponivel, nossa intengdo foi tentar trazer a tona o alcance religioso e sociopolitico
das Pastorais Sociais selecionadas.

A Pastoral Operaria

O processo de oficializacdo e estruturagdo da Pastoral Operaria na Arquidiocese de
Sdo Paulo comegou, em 1970, ainda na gestdo de D. Agnelo Rossi. O entdo cardeal-
arcebispo designou, em junho daquele ano, o frei Luis Maria Alves Sartori para coordenar
a Pastoral Operaria na qual participaram grupos que atuavam no movimento operario e
no meio empresarial.

Para os trabalhadores cristdos, no entanto, a data marcante do surgimento da Pasto-
ral Operaria ¢ 18 de outubro de 1970. Isso porque, naquela €poca, varios sindicatos de
trabalhadores costumavam reunir-se, anualmente, no més de outubro, para promover rei-
vindicagodes coletivas. Waldemar Rossi, um dos fundadores da Pastoral Operaria, lembra
os motivos da importancia da data:

Nesse ano, tivemos também sete ou oito sindicatos que se uniram para reivindicar,
sobretudo, o fim do arrocho salarial. Por isso sugerimos a “Missa do Salario Justo”.

O cardeal (Agnelo Rossi) fez questdo de celebrar a missa e, naturalmente, ficou entdo
instituida a Pastoral Operaria naquele dia.

A Pastoral Operaria estava criada, mas ndo havia uma definigdo clara de sua atuagéo
devido as divergéncias de interesses entre os grupos integrantes: militantes da Juventude
Operaria Catolica (JOC), da Acdo Catolica Operaria (ACO), participantes da UNICOR,
da Frente Nacional do Trabalho (FNT), dos Circulos dos Trabalhadores Cristaos, empre-
sarios cristaos, representantes do Instituto Morumbi, da Missao Pedro e Paulo e também
dos grupos de comunidades eclesiais de base.

A JOC e a ACO eram movimentos de trabalhadores jovens e adultos catolicos; a
UNICOR (Unidos Num S6 Coragao) constituia um movimento de defesa da harmonia
de interesses entre empresarios e trabalhadores. A entidade denominada FNT congregava
operarios, religiosos e profissionais liberais cristdos, enquanto os Circulos dos Trabalha-
dores Cristdos eram institui¢cdes leigas de assisténcia social e educativa. Ja o Instituto Mo-
rumbi foi criado por incentivo de D. Agnelo Rossi com o objetivo de promover o dialogo
entre as classes sociais. Finalmente a Missdo Pedro e Paulo se caracterizada por ser um
movimento que mantinha ligagdes com padres operarios franceses.
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Rossi conta que logo na primeira reunido convocada pelo frei Luis Sartori ficou
evidenciado que ndo haveria possibilidade de um trabalho conjunto, resultando na saida
da maioria dos grupos. Ele relata que permaneceram apenas dois grupos — o representan-
te das comunidades e o da UNICOR, que era ligado ao frei Luis Sartori. No entanto, o
impasse prosseguiu em relagdo a orientagdo dos objetivos da Pastoral Operaria. Somente
na primeira assembléia realizada, no inicio de 1972, ¢ que seria finalmente estabelecida a
linha prioritaria de sua atuagdo: a de uma “PO classista”, ou seja, que reconhecia “a exis-
téncia da luta de classes causada pela propria estrutura e natureza do capitalismo”. Rossi
conta que D. Paulo Evaristo Arns, presente a reunido, manifestou seu apoio aos trabalha-
dores, declarando-se favoravel a proposta defendida por ele em nome da classe operaria.

Com essa tomada de decisdo, seria possivel definir os objetivos da Pastoral Operaria.
Ficava estabelecido, portanto, que deveriam ser priorizadas, por exemplo, a formagao
de militantes operarios; a participagdo nos locais de trabalho, sindicatos e nos bairros;
a elaboragdo de um boletim informativo da Pastoral Operaria; e a organizagdo de uma
biblioteca com temas de interesse do operariado na Arquidiocese de Sdo Paulo.

A decisdo dos militantes da Pastoral Operaria de tentar estender suas atividades para
locais ndo-tradicionais para exercer pressdo politica, talvez possa ser compreendida a
partir desta explicagdo de Rossi:

Desde o comego, nés entendiamos que a luta da classe operaria ndo deveria apenas se
travar dentro da empresa, no caso, especificamente dentro das fabricas, ou do sindicato.
Ela esta presente na vida inteira dos trabalhadores. Eu morava num bairro, Vila Rica
(zona leste de Sao Paulo), onde, na época em que eu me mudei para la, em fins de 1965,
nao tinha sequer transporte coletivo, iluminagdo ptblica; ndo tinha rede de esgoto, agua
canalizada. Essas coisas deveriam ser colocadas. Por qué? Porque revelavam que o

poder publico ficava extremamente preocupado com os bairros de classe rica, mas nao
dava a menor “bola” para a periferia.

Ele enfatiza que, desde o comego da fundacgdo da Pastoral Operaria, o entendimento
entre seus integrantes assentava-se na convic¢ao de que a “luta da classe operaria” deve-
ria acontecer em todos os ambientes de convivio dos trabalhadores.

O langamento do primeiro plano pastoral da Arquidiocese de Sdo Paulo em abril de
1976, com vigéncia até abril de 1978, seria outro fator a possibilitar maior visibilidade
das atividades da Pastoral Operaria. O tema “mundo do trabalho” foi escolhido como uma
das quatro acdes prioritarias pela Igreja de Sdo Paulo (os outros trés foram “comunida-
des eclesiais de base”, “periferia” e “direitos humanos e marginalizados”. Alids, o tema
“mundo do trabalho” seria um item constante nos planos pastorais langados durante toda
a gestdo de D. Paulo Evaristo Arns). Integrantes da Pastoral Operaria estiveram presentes
as reunides convocadas pela Arquidiocese de Sao Paulo para discussdo e escolha das
prioridades pastorais.
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Pela explicagdo de Rossi, a denominagio “Pastoral do Mundo do Trabalho” (presen-
te textualmente no documento desse primeiro plano) foi utilizada no lugar de “Pastoral
Operaria” de maneira proposital, de forma a tentar evitar que um grupo de trabalhadores
pudesse sentir-se excluido das atengdes da Arquidiocese. Ele afirma que:

Nao se queria, digamos, excluir quem defendesse uma linha um pouco diferente da Pas-

toral Operaria. E também se queria passar a seguinte idéia: “Nao vamos nunca excluir
a possibilidade de trabalhar com empresarios cristdos”.

O fato de ser um planejamento de ambito arquidiocesano significava que as priori-
dades de agdo pastoral deveriam ser consideradas por toda a Igreja de Sao Paulo, ou seja,
ser colocadas em pratica em todas as regides. Com isso, a militdncia da Pastoral Operaria
contribuiria para a mobiliza¢do de moradores, sobretudo dos bairros mais periféricos da
cidade, exigindo das autoridades governamentais, entre outras reivindicagdes, a amplia-
¢do e melhoria de servigos publicos, como saneamento basico, transporte coletivo, hos-
pitais e postos de satde; além do aumento do nimero de moradias para a populagdo de
baixa renda e da legalizag@o de loteamentos clandestinos.

Sem querer nos alongar sobre acontecimentos ja bastante comentados e analisados,
queremos apenas recordar a ligagdo entre a Pastoral Operaria e o renascimento do movi-
mento operario durante o periodo de ‘abertura politica’ preconizada pelo governo militar.
Muitos dos integrantes da Pastoral Operaria passaram a envolver-se ativamente nas su-
cessivas (e de grande repercussao politica) greves deslanchadas, entre 1978 e 1980, por
trabalhadores metaltirgicos da regido do ABC de Sao Paulo, onde se concentrava boa
parte do parque industrial automobilistico do pais.

Além disso, alguns dos mais combativos integrantes da Pastoral Operaria também
se envolveram em campanhas eleitorais principalmente de sindicatos de trabalhadores
metaltrgicos, participando de chapas de oposigao. Conforme explica Rossi, essa nova
vertente de militancia incentivou o surgimento de outros movimentos de oposicao sindi-
cal, primeiramente em S3o Paulo e, em seguida, em algumas cidades do pais. Todo esse
esforgo tinha como objetivo fazer com que os sindicatos, até entdo tutelados pelo Estado,
passassem a ser realmente representativos dos interesses do operariado. Porém, as der-
rotas foram sucessivas, pois, mesmo ganhando as eleigdes, os candidatos das chapas de
oposi¢do muitas vezes foram impedidos de assumir a dire¢do dos sindicatos durante o
governo militar.

Com a redemocratizacao do pais, a Pastoral Operaria voltou a priorizar a formagao
de novos militantes, de modo a tentar recompor sua forga politica, porque muitos dos an-
tigos integrantes partiriam para uma militdncia politico-partidaria, passando a fazer parte
dos quadros do Partido dos Trabalhadores (PT).
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A Pastoral da Moradia

A Pastoral da Moradia como servico estruturado da Arquidiocese de Sao Paulo sur-
giuem 1987, com a promulgagao do quinto plano de pastoral da institui¢ao, com vigéncia
de 1987 a 1990. Ficou estabelecido que sua atribuigao seria a de “esclarecer e sensibilizar
para a realidade da moradia” todas as pessoas, independentemente das religides que pro-
fessassem. Além disso, a Pastoral da Moradia estaria voltada, preferencialmente, para o
atendimento as pessoas de baixa renda com algum problema relacionado a moradia.

As agoes, portanto, seriam dirigidas a moradores de favelas, cortigos, conjuntos habi-
tacionais ¢ prédios de apartamentos; além de moradores de rua e migrantes.

Verifica-se ainda claramente a dimenséo politica do novo servico pelas informagdes
contidas no Relatdrio Qiiingiienal da Arquidiocese de Sao Paulo (1985 — 1989):

Isto ¢ realizado para que o povo se organize e assuma uma luta de transformacdo da
politica habitacional, a fim de que se obtenham condi¢des dignas de moradia para todos

e condi¢des mais fraternas de convivéncia, necessarias ao desenvolvimento dos valores
humanos.

O Relatério citado traz também informagdes sobre a situagao de “crise da moradia”
na cidade de Sao Paulo. Os dados estatisticos, que foram obtidos junto a Prefeitura de
Sao Paulo, revelam um crescimento significativo do numero de favelas e corticos entre
os anos de 1968 ¢ 1988. De acordo com o relatério, a proporcao de favelados foi de 0,8%
da populagdo paulistana em 1968, passando para 4% em 1978 e saltando para 7,8% em
1988. Quanto aos moradores de corticos, eles aumentaram de 9% da populagao paulistana
em 1975 para 28% em 1988.

Padre Guilherme Reinhard, que foi coordenador da Pastoral da Moradia entre 1991 e
1996, lembra que essa situa¢do de aumento de favelas e cortigos na cidade de Sao Paulo
foi o fator a impulsionar a organizagdo desse novo servigo por parte da Arquidiocese de
Sao Paulo. Ele afirma que:

A partir dessa realidade economica (ele refere-se ao crescimento do desemprego ¢ a
conseqiiente piora das condigdes de vida, principalmente das classes mais pobres do
pais, ocasionados pela recessdo econdmica no inicio dos anos 1980), a Pastoral da Mo-
radia nasceu e foi se estruturando pelas regides episcopais. Cada uma passou a montar
uma pequena equipe para acompanhar favelas e cortigos existentes em sua area. A coor-
denag@o arquidiocesana foi formada por representantes de cada regido episcopal. Havia
reunides mensais e assembléias anuais para avaliagdo e planejamento de suas atividades

¢ lutas concretas. Muitas vezes, aprendiamos mais com os fracassos, como nos casos de
despejo, do que com as vitorias, porque analisivamos os porqués junto com eles.
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Na visdo de Evaniza Rodrigues, que foi secretaria-executiva da Pastoral da Moradia
por dois anos, 0 novo servico significou a “costura” de todas a¢des que vinham sendo de-
senvolvidas por diferentes movimentos de moradia atuantes nas regides da Arquidiocese
de Sao Paulo. Ela cita alguns desses movimentos:

[...] na regido Ipiranga, existia uma atuagao forte de movimentos de favelas, ligados a
Igreja catolica. No centro, havia os movimentos de cortigos desde 1979. O grande feito,
entdo, foi essa “costura” de agdes para a cidade como um todo e que vai se chamar Pas-

toral da Moradia. E os movimentos de moradia, que existiam pelas regides, passaram
a atuar em conjunto.

Nos primeiros anos de criacdo da Pastoral da Moradia, as equipes espalhadas pelas
regides da Arquidiocese de Sao Paulo foram constituidas majoritariamente por moradores
dos bairros, que, voluntariamente, ajudavam nos trabalhos de orientacdo e coordenagdo
de novos grupos de agentes pastorais de moradia. Havia apenas alguns poucos padres e
religiosas participando das equipes regionais de Pastoral da Moradia, pois eles tinham di-
ficuldades para conseguir ser liberados de suas fungdes nas paroquias onde trabalhavam.

Segundo os entrevistados, a multiplicagdo de novos agentes pastorais a partir de
cursos de formagao foi uma das prioridades dos integrantes da coordenag@o da Pastoral
da Moradia. Padre Reinhard cita outras agdes realizadas:

Visitavamos o povo e suas liderangas, acompanhdvamos suas assembléias e reunides

com autoridades. Também foram criados lagos com alguns movimentos populares de
favelados e encortigados.

Nesse sentido, Evaniza lembra o episodio sobre o primeiro projeto de lei de iniciativa
popular encaminhado pelos movimentos de moradia ao Congresso Nacional, em 1991,
propondo mudancgas na politica habitacional até entdo vigente no pais. Em virtude da
mobilizagdo dos movimentos de moradia, o governo sancionaria, em junho de 2005, a
lei de criagcdo do Fundo Nacional de Moradia Popular, estabelecendo a concentracao de
recursos para subsidiar a constru¢ao de moradias para populacio de baixa renda. Segundo
relata Evaniza, D. Paulo Evaristo Arns e D. Luciano Mendes de Almeida, que, na época
era presidente da CNBB, ajudaram a fazer com que a institui¢ao disseminasse a proposta
dos movimentos de moradia por todo o pais.

A Pastoral Carceraria

Os primeiros passos rumo a institucionalizagdo de uma Pastoral Carceraria na Arqui-
diocese de Sao Paulo ocorreram em 1985. Naquela data, D. Paulo Evaristo Arns decidiria
nomear um padre responsavel oficialmente pelo servigo de assisténcia a homens e mu-
lheres presos. A criagcdo da Pastoral Carceraria possibilitou uma organizagdo e ampliacao
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das atividades, uma mudanga de visdo sobre o atendimento até entdo oferecido e uma
conscientizacdo sobre as caracteristicas do sistema carcerario de Sdo Paulo.

A presenga de religiosas, sacerdotes e leigos ja vinha se intensificando, sobretudo,
a partir de 1970, nos trés maiores presidios localizados na zona norte da cidade de Séo
Paulo — Casa de Detengdo de Sdo Paulo (ja extinta), Penitenciaria Feminina da Capital
¢ Penitenciaria do Estado de Sdo Paulo (antiga unidade prisional masculina onde fun-
ciona, desde 2005, a Penitenciaria Feminina Sant’Ana). No entanto, as atividades eram
realizadas mais pelo empenho particular dos voluntarios, sem haver uma metodologia de
trabalho e uma articulagdo entre eles.

Os trabalhos iniciais da Pastoral Carceraria, porém, ficaram mais concentrados na
Casa de Detencao, como podemos inferir das informacdes do Relatorio Qiiingiienal (1985
— 1989) da Arquidiocese de Sdo Paulo. Talvez em virtude de o presidio abrigar a maior
populagdo carceraria comparativamente com a de outras unidades prisionais situadas na
area da Arquidiocese de Sao Paulo.

Inicialmente, a equipe foi formada por dezenove agentes pastorais: dois sacerdotes,
duas religiosas e dois leigos, trabalhando duas vezes por semana em periodo integral; e
mais dez leigos e trés religiosas, exercendo atividades a cada semana ou a cada quinze
dias.

Pelas informagdes do Relatorio Qiiingiienal (1985 — 1989), observa-se que a atuagao
desses integrantes junto aos presos ndo se limitou ao aspecto religioso, no sentido de
oferecer “conforto” espiritual por meio de visitas, oracdes ou missas periodicas. Foram
empreendidas também agdes socio-educativas, como estudos sobre a Biblia, aulas de
musica e teatro e cultivo de hortas comunitarias por presos com doenga mental como
tratamento terapéutico.

A religiosa e psicologa Maria Emilia Guerra Ferreira foi quem ajudou na realiza¢do
das primeiras aulas sobre textos biblicos. Ela comegou a atuar, em 1986, na Casa de
Detengédo a convite do padre Antonio Macedo Silva, o primeiro coordenador da Pastoral
Carceraria. Ele era o capelao do presidio. Maria Emilia conta que foram os proprios pre-
s0s que solicitaram o curso:

O padre Macedo celebrava missas nos pavilhdes. Ele me chamou para participar das
missas. Na hora da homilia, ele me cedia a palavra para que eu conversasse sobre 0s
textos biblicos. Comegamos justamente no pavilhao 8. Foi o primeiro pavilhdo liberado
pela diretoria da Casa de Detengdo. Eles pensavam que o padre Macedo iria desistir,

porque o pavilhdo 8 era o lugar dos presos reincidentes, tido como muito perigoso
naquele tempo.
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Além dos estudos semanais sobre a Biblia, a religiosa afirma que depois foram in-
troduzidas as aulas de canto por incentivo do padre Macedo, resultando na formagao de
grupos de presos, inicialmente os do pavilhdo 8, para tocar e cantar durante as missas se-
manais. A Casa de Detengdo formava um conjunto de sete prédios (os pavilhdes) de cinco
andares cada um. Os pavilhdes 2, 4, 5, 7, 8 ¢ 9 para alojamento de presos. No pavilhdo 6,
funcionava a parte administrativa, a cozinha e a lavanderia. O presidio tinha cerca de 90
mil metros quadrados de area construida.

A iniciativa seria depois estendida aos outros cinco pavilhdes onde ficavam alojados
os detentos, como lembra Maria Emilia:

Os presos dos outros pavilhdes passaram a pedir que fossem organizados novos grupos
de reflex@o biblica. Eles diziam que também queriam participar. Todo trabalho de refle-
X80 comegava antes com um canto. Entdo, comegaram a aparecer varios presos que sa-

biam tocar. Eram cat6licos e ndo-catdlicos. Nao importava a religido que professavam.
Passaram a ser momentos de liberdade para eles.

As atividades foram se ampliando com a iniciativa de um grupo de jovens de teatro,
que passaram a freqiientar a Casa de Detengdo e a ajudar os presos a escrever pecas de
teatro e apresenta-las para outros detentos. A partir dessa experiéncia, surgiu a idéia de
montar também cursos de redagéo, teatro ¢ artesanato.

Além dessas agdes religiosas e socio-educativas, os membros da Pastoral Carceraria
passaram a analisar e propor solugdes para os principais problemas com os quais freqiien-
temente deparavam-se nas penitenciarias onde mais atuavam (como a Casa de Detengao e
a Penitencidria Feminina da Capital), levando-os a tomar posi¢cdes em defesa dos direitos
dos presidiarios.

Essa reformulag@o de objetivos aconteceu a partir de 1988. Nesse ano, D. Paulo Arns
nomeou uma nova equipe de coordenacgdo da Pastoral Carceraria, com trés pessoas. O
padre Antonio Macedo Silva foi substituido por padre Francisco Reardon, que ja freqiien-
tava a Casa de Detengdo desde 1985 para visitar alguns jovens do bairro de Brasilandia,
zona norte de Sao Paulo, que estavam presos. Na época, Reardon era vigario de uma
paroquia localizada neste bairro e decidiu organizar uma equipe de leigos voluntarios
para visitar semanalmente os jovens, que acabaram integrando-se ao grupo da Pastoral
Carceraria.

A irmd Maria Emilia explica que o padre Macedo deixou a coordenagdo da Pastoral
Carceraria porque foi designado para assumir outras atividades: “Ele foi nomeado reitor
do Seminario da Freguesia do O. Além disso, ele também trabalhava numa pardquia”.

Além de Maria Emilia, a terceira pessoa integrante da nova equipe de coordenacdo
era o leigo Itamar Bopp Junior. Ele ja atuava na Pastoral Carceraria. Alias, desde 1976,
ele fazia visitas a presos da Casa de Detencao.
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Em sua segunda fase, com a nomeagao do padre Reardon, o servigo passou por uma
reestruturacdo, o que significou a implementagdo de novas agdes, tanto dirigida para os
integrantes da Pastoral Carceraria, quanto para os detentos.

Comegaram a ser realizadas reunides mensais com todos os voluntarios para ava-
liagdo das atividades implementadas. Além disso, a coordenacdo passou a preocupar-se
mais com a formagdo de novos agentes de pastoral, com vistas a poder estender as ati-
vidades para outras unidades prisionais, mas principalmente garantir a continuidade da
existéncia da Pastoral Carceraria. Vejamos a declara¢do de Maria Emilia:

A Pastoral Carceraria faz muita distingdo entre visitas e trabalhos. Ha pessoas que vao
visitar presos, vao visitar as cadeias. Ha outras que vao “trabalhar” com os presos, nas
penitenciarias e distritos. Na Pastoral Carceraria, existia uma preocupagao de organiza-
¢do de um trabalho, com metodologia, para que tivesse continuidade. Se houvesse mais
pessoas para visitar os presos todo dia, toda hora, seria 6timo, porque vocé, de certa
forma, mexe com a estrutura carceraria. Mas o que eu quero dizer ¢ no sentido de uma
formacgdo de agentes de pastoral. A irma Assung@o (nome religioso da irma Maria Isabel

Jesus de Oliveira) e eu ficavamos todos os dias da semana, de segunda a segunda, de 9
da manha até as 6 da tarde na Casa de Detengdo, realizando cursos, reunides e visitas.

Foram também idealizadas a¢des especificas visando aos presos e suas familias. No
entanto, algumas propostas nao tiveram longa duragdo, como os proprios entrevistados
admitem. Havia, por exemplo, uma proposta de ressocializagdo. O objetivo era incenti-
var alguns dos ex-presidiarios a ter uma oportunidade de trabalho por conta propria. Os
entrevistados contam que chegaram a alugar uma casa para que os ex-presos la se insta-
lassem e pudessem iniciar algum negocio. A experiéncia, porém, ndo surtiu os resultados
esperados. Na opinido de Itamar, a interrupgdo do projeto deveu-se ao pouco interesse
demonstrado pelos ex-presos:

Tentamos também um trabalho com os presos egressos. Como eles tém dificuldade
para arrumar emprego, imaginamos que eles pudessem trabalhar por conta propria —
como pintor, ambulante, alfaiate, carpinteiro, etc. Chegamos a alugar uma casa no Bras

(regido central de Sao Paulo), no bairro onde morava a familia de um ex-preso. Mas
poucos se interessaram pela nossa proposta.

Outras iniciativas, no entanto, foram mais bem-sucedidas. A irma Maria Emilia en-
fatiza a atuagdo ativa da Pastoral Carceraria em relagdo a direitos individuais dos presos,
resultando em discussdes mais abrangentes sobre o sistema penitenciario do pais. Em
relacdo a esse assunto, ela da o seguinte testemunho:

Mas uma iniciativa que se desenvolveu muito com o padre “Chico” foram os trabalhos
da Pastoral Carceraria na parte juridica. Sempre tivemos muito contato com juizes.

Sempre tivemos muito acesso para falar dos descasos com os presos. E a partir de ca-
sos particulares, comecamos a tratar da questdo carceraria. A Pastoral Carceraria teve
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influéncia sobre algumas propostas juridicas que hoje existem — por exemplo, o direito
a visita intima para as mulheres, o direito a liberdade condicional também para as es-
trangeiras, e outras.

Em seus dez primeiros anos de funcionamento (de 1985 a 1994), as atividades da Pas-
toral Carceraria foram estendidas para 84 estabelecimentos prisionais (a maioria distritos
policiais) situados na area da Arquidiocese de Sdo Paulo. Nesse periodo, essas unidades
abrigaram um contingente de 15.642 presos. O niumero de agentes pastorais praticamente
dobrou, chegando a 36 voluntarios — dos quais, 22 leigos.

Notas

* Mestra em Historia Social pela FFLCH-USP com a dissertagdo intitulada 4 Arquidiocese de Sao Paulo
na gestdo de D. Paulo Evaristo Arns (1970 — 1990), sob orientagdo do prof. Dr. Ulysses Telles Guariba
Netto.

E-mail: catia.regina@uol.com.br
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A PROPOSITO DO ESTUDO DA TRAJETORIA BIOGRAFICA
COMO POSSIBILIDADE DE COMPREENSAO HISTORICA:
APROPRIACOES ECLESIAIS DE UM BISPO EM UMA
REGIAO DE CONFLITOS NO PARANA*

Frank Antonio Mezzomo**

1

O objetivo geral na escrituragdo desse texto ¢ apresentar sinteticamente as motiva-
¢Oes pessoais e propriamente académicas, os didlogos teorico-metodoldgicos na confi-
guracdo da problematica de pesquisa e as intersecgdes espaco-temporal como elementos
condicionantes do objeto estudado. A pesquisa em pauta tratou de compreender como se
construiu a trajetdria eclesial de um bispo (Dom Olivio Aurélio Fazza) numa regido de
fronteiras (Foz do Iguacgu-Brasil/Paraguai/Argentina) marcada por conflitos socioecono-
micos que tem seu auge no final da década de 1970 e inicio de 1980.

Mais que cair nas polaridades politico/religioso, sagrado/profano, conservador/pro-
gressista para compreender o perfil pastoral do episcopo e, em conseqiiéncia, os investi-
mentos discursivos em organizar os servicos religiosos da neo-diocese (Foz do Iguagu/
PR), o desafio ¢ realizar uma leitura transversal da problematica, isto ¢, como as razdes
de ordem pessoal ¢ institucional sdo imbricadas ¢ amalgamadas a partir das apropriagdes
realizadas pelo sujeito, neste caso, pelo bispo que tem seu mundo cognitivo e axioldgico
formado no limite de experiéncias tidas como intimista e espiritualizantes e outras inse-
ridas no calor dos embates politicos e sociais, logo, direcionadas para os desafios do aqui
e agora.

17

As questdes que envolvem o Oeste do Parand, sobretudo aquelas ligadas ao processo
de colonizacdo, modernizagdo da agricultura, éxodo rural, migracao endégena e exdgena
a regido foram, nas ultimas duas décadas, temas de pesquisas e estudos desenvolvidos
no campo da Historia, da Geografia, da Sociologia e da Antropologia. Ademais, ha uma
significativa produgdo de artigos e ensaios, publicados em livros e periodicos, subven-
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cionados pelos poderes publicos e privados, como prefeituras e empresas colonizado-
ras, respectivamente. Nestes casos, a curiosidade intelectiva, a abordagem e os objetos
eleitos para serem referenciados atendem a perspectiva inerente a logica do mecenato.
Nao obstante aos interesses intrinsecos a natureza das pesquisas, percebe-se que aspectos
politicos, econdmicos ¢ sociais, discutidos freqiientemente em escala local e regional sdo
predominantes, ¢ preteridos aqueles ligados a religido e a cultura. Esses aspectos, quando
surgem, em geral apresentam dupla implicac@o: sdo apresentados como apéndice de uma
suposta causa eficiente ou como ornamento da estrutura social.

Embora panoramico e abrangente, este diagndstico inicial permite inserir a pers-
pectiva geral da pesquisa em desenvolvimento, a saber, explorar o viés do campo reli-
gioso como possibilidade de conhecimento histérico sem, contudo, negligenciar demais
aspectos do mundo social, como as perspectivas e influéncias provenientes do campo
politico, econdmico e cultural. Na esteira dessa abordagem, estdo presentes nogdes con-
ceituais que acompanham a feitura da producao, sele¢ao e leitura das fontes, o levanta-
mento de hipoteses e as especulagdes conclusivas sobre o objeto estudado. Sobressaem,
em particular, as defini¢des conceituais de campo — neste particular do campo religioso
—, de trajetoria e de porta-voz do sagrado de Pierre Bourdieu, de nomos de Peter Berger,
a apropriagdo/leitura e representagdo de Roger Chartier, o entendimento, implicagdo ¢
relevancia da concepgdo heuristica da biografia consoante aos apontamentos de Sabina
Loriga e, novamente, Chartier.

As demais referéncias utilizadas, geralmente em sintonia com esta base conceitual,
foram providenciais por tornar possivel a compreensao de fendmenos relacionados direta
ou indiretamente com a pesquisa. A meng¢ao ¢ valida para as interpretagdes, sobretudo, de
Pierre Sanchis, Michel Lowy, Kenneth Serbin, Ana Maria Doimo, Zilda Iokoi, Vanilda
Paiva e Roberto Romano, ao problematizarem tedrica e empiricamente o campo catoli-
co brasileiro no que tange as relagdes de poder, as disputas intra-eclesidsticas, as trocas
simbolicas e as (re)composic¢des dos sujeitos do campo religioso. Foram igualmente pro-
videnciais como instrumental para se entenderem as aproximagdes/distanciamentos entre
o Estado e a Igreja Catolica no Brasil e, finalmente, para explorar com propriedade a
problematica dos movimentos sociais, ora expandindo-se ¢ ora arrefecendo-se em conflu-
éncia ou distanciamento com a mistica e a linguagem religiosa. Certamente, estes tltimos
autores, por meio de seus trabalhos, tornaram as categorias e nogdes tedricas palataveis
e, conseqiientemente, decisivas para a concepcao e a execu¢ao desta pesquisa. Destarte, a
estrutura do trabalho — desde o recorte tematico, passando pela importancia e trato dado
as fontes, até os périplos temporais — a semelhanga da armacao de um edificio, deve ser
compreendida na configuracdo desse horizonte tedrico-metodologico.
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Vi

Pode-se dizer que duas foram as razdes que acompanharam desde a elaboragdo do
projeto até o desenvolvimento da pesquisa. A primeira delas foram referéncias informais
e veiculadas pela midia impressa e falada de que a diocese de Foz do Iguagu, entre as
demais do Oeste do Parana — Toledo e Cascavel —, havia assumido a vanguarda na reno-
vacao eclesial no que se refere as intervengdes sociais. A identificacdo com o tema e a
curiosidade pessoal indicava um problema a ser investigado. A segunda razdo, propria-
mente académica, surgia de uma constatagdo: os estudos sobre a compreensédo regional,
ao abordarem a questdo da religido catdlica, mantém ateng@o quase exclusiva nos proble-
mas decorrentes do processo de colonizaga@o e, ndo raras vezes, tratam o campo religioso
de forma homogénea ¢ univoca, sem atentar para fissuras e rachaduras eclesiasticas pro-
venientes da auto-compreensdo que os porta-vozes do sagrado fazem da Igreja. A busca
do entendimento sobre essas duas questdes constituiu a for¢a motriz da pesquisa.

Dentro do campo religioso catélico, o problema da pesquisa consistiu em compre-
ender como e por quais razoes Dom Olivio Aurélio Fazza, primeiro bispo da diocese de
Foz do Iguacu/PR, estruturou pastoralmente aquela Igreja Particular de modo a torna-la
conhecida, porque profética em suas posicdes politicas e intervencdes sociais. E possivel
afirmar que a presencga do bispo, como porta-voz do sagrado, catalisa em si o encontro de
um significante e de um significado preexistente, podendo agir como forga organizadora
e mobilizadora no meio social. Nao o individuo de poderes excepcionais e sim o sujeito,
que através de seu discurso ou de sua pessoa, com falas e atitudes, confirma o encontro
e a compreensdo de uma realidade significante. Como pergunta-problema, colocou-se:
que tipo de energias sociais o bispo estd mobilizando na diocese? Quais servigos reli-
giosos sdo arregimentados e quais preteridos? Nas a¢des assumidas, ¢ possivel perceber
as apropriagdes simbolicas feitas pelo bispo ao longo de sua trajetoria biografica? Quais
concepgdes axioldgicas e cognitivas estdo sendo invocadas como principio de orienta-
¢do socio-religiosa? Qual ¢ seu entendimento sobre o munus episcopal e sobre a missdo
social da Igreja Catolica? Essas indagagdes desenvolvidas no transcorrer dos capitulos
evidenciam que ndo sdo as convicgdes espirituais em si e desdobramentos afetivos que
interessam, nem mesmo a compreensdo de todo o seu episcopado. Importa especificar o
objeto em analise.

4

A diocese de Foz do Iguagu foi criada em 5 de maio de 1978 pela bula “De Christiani
Populi”, de Paulo VI. Dom Olivio, missionario da Congregagdo do Verbo Divino, nasceu
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em Juiz de Fora em 25 de junho de 1925. Tendo sido ordenado bispo em 12 de agosto de
1978, assumiu a diocese em 26 do mesmo més e ano. Entregou o cajado de seu governo a
Dom Laurindo Guizzardi, em 3 de margo de 2002 quando, com 77 anos de idade, tornou-
se bispo emérito e permaneceu como vigario geral daquela diocese. No tltimo dia 25 de
dezembro, dia em que se comemoram as festividades natalinas, as 12h15min no hospital
Costa Cavalcante de Foz do Iguagu, Dom Olivio vem a falecer com 83 anos de idade, dos
quais 30 anos de episcopado ¢ 53 anos de presbiterato.

Como primeiro bispo, teve a fun¢do de pensar a estruturacao fisica e pastoral da nova
circunscricao. Esse trabalho compreendeu tanto agdes acerca da infra-estrutura, como
criag@o e reorganizacao das capelas e paroquias, constru¢do de seminario, centro de for-
magao e assisténcia social, quanto a defini¢ao das diretrizes pastorais que a diocese toma-
ria. Nesse ultimo aspecto estdo relacionadas atividades que vao desde reunir clero secular
e regular, atrair congregacdes de religiosos e religiosas para os trabalhos educacionais,
assistenciais e promocionais, como a formagdo de uma colegialidade que arregimentasse
sintonia e cumplicidade na agao ética e social da diocese.

A indagagdo que se coloca é: a relagdo entre bispo, clero e leigos ¢ mediada pela
hierarquizagio ou pelo assembleismo? Em que medida Dom Olivio imprime um ritmo na
diocese de acordo com suas convicgdes ético-religiosas? O contexto social que encontra
¢ decisivo a ponto de redirecionar seu governo? Como entender a relagdo de contato entre
um agente do sagrado, o bispo, que, nascido em Juiz de Fora e exercido o presbiterato em
Sao Paulo, vem para uma regido de triplice fronteira? Nas polaridades texto e contexto,
sujeito e facticidade objetiva, agdo individual e agdo coletiva, pode-se compreender a
acdo de Dom Olivio na organizagdo da Igreja de Foz do Iguagu? Perguntas presentes e
problematizadas ao longo desta pesquisa.

E importante ressaltar que os desdobramentos no campo religioso catélico no Oeste
do Parana estdo inseridos numa realidade com profundas transformagdes sociais. A Igreja
Catolica paranaense, desde 1950, busca responder ao desafio de se estruturar fisicamente
e empreender uma agao politico-religiosa coordenada. Nesse sentido, a primeira diocese
do Oeste do Parana foi criada em 1959 e instalada no ano seguinte, tendo como sede a ci-
dade de Toledo. Dezoito anos mais tarde, em 1978, esta diocese foi subdividida e, a partir
de entdo, a regido passa a contar com trés sedes episcopais: Toledo e as novas dioceses
de Foz do Iguacu e de Cascavel. Passado pouco mais de um ano, esta ultima diocese ¢
elevada a categoria de Provincia Eclesiastica. Certamente, era uma medida administrativa
elementar para fazer frente aos novos desafios pastorais em que o crescimento populacio-
nal representava apenas um dos aspectos.
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Particularmente, a microrregido de Foz do Iguagu, que a partir de 1978 compreende
a area da nova diocese, ¢ marcada por grandes transformagdes socioecondmicas, entre as
quais se podem enumerar: o forte éxodo rural promovido pela mecanizagdo do campo e
pela construg@o da usina hidrelétrica Itaipu binacional quando, com a formagao do lago,
desaloja mais de quarenta mil pessoas; o processo intenso de migracéo ao Norte do Brasil
e ao Paraguai; crescimento acelerado das cidades que, sem planejamento infra-estrutural,
gera um processo agressivo de marginalidade social; esgarcamento das relagdes sociais
sentidas sobremaneira nas pequenas comunidades do interior. No campo politico, alguns
municipios, além de fazerem parte da regido de triplice fronteira, estdo enquadrados na
Lei de Seguranca Nacional de modo que seus prefeitos, ndo eleitos democraticamente,
sdo nomeados pelo executivo estadual.

Assim, pode-se dizer que a pesquisa baliza-se temporalmente a partir de finais dos
anos de 1970 até meados da década de 1980, quando estdo conjugados os seguintes fato-
res: no campo religioso, encerra-se o periodo inicial de instalagdo da diocese e consoli-
dag@o da proposta pastoral de organizagdo de servigos religiosos voltados para o homem
do campo e para o migrante citadino; no campo socioecondmico, com o fechamento da
barragem de Itaipu e formagdo do lago sobre o Rio Parana, finda-se o periodo tenso das
indenizagdes dos desapropriados e diminui drasticamente a oferta de milhares de postos
de trabalho para construgdo da hidrelétrica. No meio rural, o processo da modernizacao ¢
sacramentado com a diminuicao da agricultura familiar e o éxodo para a cidade; no cam-
po politico, novas proposi¢des sdo feitas tendo em vista o periodo da redemocratizacao
pautada na dindmica da democracia, do pluripartidarismo e da liberdade dos movimen-
tos sociais. Quer dizer, dentro desse universo de situagdes vivenciadas ¢ fundamental
compreender como o sujeito, neste caso Dom Olivio, 1€ essa realidade, apropriando-se e
interpretando o momento, os interlocutores e o lugar social em que se encontra.

y

A tentativa de compreensdo das a¢des do bispo na diocese de Foz do Iguacu se apre-
sentava como curiosa. A medida que apregoava discurso de promogao social e criava
estratégias de intervengdo na realidade, também manifestava simpatia pelos movimentos
religiosos de espiritualidade intimista como as Congregacdes Marianas e os Focolares. Se
solidario e ativo com a causa daqueles que tiveram suas propriedades alagadas pela cons-
trug@o da hidrelétrica de Itaipu, também ndo deixava de manter relagdes de proximidade
com os signatdrios da binacional. Enquanto os discursos do bispo encampam uma Igreja
organizada por meio das comunidades eclesiais de base, no oposto mantém uma fideli-
dade irrestrita a hierarquia eclesidstica. Esses pares antitéticos, ao menos apresentados
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como tais, poderiam ser compreendidos, ao que parece, sobretudo pela analise de alguns
aspectos da biografia que nao se esgotavam na leitura das fontes produzidas ou referidas
sobre o momento estudado. Dai a motivagdo de explorar a trajetoria biografica de Dom
Olivio a fim de entender outros elementos de suas agdes. Ao optar por este procedimento
metodologico, entende-se que ndo ¢ a infancia pela infancia, a formacdo seminaristica
por si mesma, a participagdo como congregado mariano e simpatizante da espiritualidade
focolarina, o exercicio da profissdo como paroco e, na seqiiéncia, como provincial da So-
ciedade do Verbo Divino que interessam. O objetivo principal ¢ compreender como criou,
amalgamou, silenciou e redefiniu experiéncias que se transfiguram nas posi¢des ocupadas
socialmente. Ao explorar sua trajetoria biografica — negociag@o consciente e inconsciente
entre a subjetividade e a objetividade —, foi possivel compreender posicionamentos toma-
dos a frente da diocese de Foz do Iguagu.

Vi

A consecucdo da pesquisa foi possivel em fungdo de um proficuo trabalho de cam-
po que se estendeu ao longo dos quatro anos do doutoramento. Além de oportunizar o
ajuntamento de inumeras fontes escritas e iconograficas, foram produzidas diversas en-
trevistas com lideres de comunidades e religiosas, padres ¢ pastores da Igreja Evangélica
de Confissdo Luterana no Brasil (IECLB) que tiveram proximidades com o personagem
ou com a tematica trabalhada. Foram particularmente fundamentais as duas entrevistas
realizadas com Dom Olivio, quando duvidas, acontecimentos ¢ fatos desconhecidos ou
pouco explorados pelas fontes escritas foram elucidados. Essas entrevistas também se
tornaram uteis para, além das informagdes adquiridas, ter permitido um contato direto
com o objeto principal da pesquisa. Assim, foi possivel compreender muito do que as
outras fontes mencionavam e, sobretudo, entender aquilo que ndo ¢é verbalizado pelas
fontes escritas, como os siléncios, as evasivas e as manifestacdes de alegria, espantos,
descontentamentos, entre outros. Todos s@o indicios importantes para compreensdo dos
fendmenos sociais.

Juntamente com as fontes orais, as escritas foram imprescindiveis para se compor um
vasto corpus documental e cobrir o personagem ¢ o periodo estudados. Algumas delas,
em particular, destacam-se por apresentarem seqiiéncia temporal e tematica ¢ manterem
coeréncia interna. Atendem a este principio os livros tombos de capelas e paroquias da
diocese e todas as atas do Regional Sul II quando, em setembro de 1978, Dom Olivio
passa a participar como membro do episcopado paranaense. Igualmente fundamental foi
a localizacdo e a leitura das atas da Federacdo Mariana de Juiz de Fora correspondentes
ao periodo de 1939 a 1943 ¢ o livro tombo da pardéquia Nossa Senhora de Lourdes, de
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Sao Paulo, onde exerceu pela unica vez a fungao de paroco. Outras fontes primarias pro-
duzidas pelo bispo s@o de invulgar valor historico, como a escrituragao do livro tombo da
diocese e o relatorio Ad Limina enviado a Roma em maio de 1985. A leitura do jornal da
diocese “Em Um So Espirito”, publicado desde junho de 1979, além da segdo A Voz do
Pastor, escrita pelo bispo, proporcionou um cenario das atividades cotidianas desenvolvi-
das na diocese. O jornal, em grande parte, faz uma radiografia das opgdes e explicita os
siléncios pastorais.

Embora sem garantias, procurou-se munir de uma vasta série de fontes, de materiali-
dades diferentes, como fotos, entrevistas, textos, mapas, a fim de cobrir o objeto estudado.
Todas foram compulsadas criteriosamente a fim de apreender o sentido e significado de
suas intencionalidades. Ao falar em fontes historicas, as consideracdes de Jacques Le
Goff sdo oportunas por considerar o documento como resultado do esforgo das socieda-
des historicas de impor ao futuro, consciente ou inconscientemente, determinada ima-
gem de si proprias. Uma vez existindo por causas humanas, engendrado e recolhido pela
memoria coletiva, o documento deve ser repensado como uma montagem. Nao existe o
documento ontologicamente verdadeiro, pois todo documento resulta de uma criagdo das
sociedades. Dai a defini¢do de que todo documento ¢ um monumento, isto ¢, uma elabo-
racdo da memoria historica que deve ser desmontado, demolido, desestruturado a fim de
analisar as condi¢des de sua produg@o. O cruzamento entre opcéo teodrica escolhida ¢ o
entendimento sobre a no¢ao de documento estiveram presentes ao longo da pesquisa de
campo, no cotejamento das fontes e na escrita do trabalho.

Vil

No que se refere ao trabalho que ora se encerra, ficam alguns aprendizados e algu-
mas contribui¢cdes para a historiografia regional. Compete destacar a oportunidade em
explorar a trajetoria biografica de Dom Olivio como possibilidade heuristica para com-
preender o universo simbolico do personagem e os desdobramentos pastorais quando
bispo de Foz do Iguacu. Feita essa opgao, o objetivo foi explorar o papel do individuo
na construgdo dos lagos sociais, por concentrar em si as caracteristicas e as interrogagoes
de uma comunidade e se inserir numa rede de relagdes e problemas de uma época. Essa
opgdo metodologica procurou se afastar da abordagem estruturalista que dilui a fungéo do
individuo na estrutura social e da tradicional polariza¢gdo homem versus contexto social,
assim como da postura anedética e puramente cronologica da narrativa das praticas do
individuo. Como precaugao e objetivo da escrita, buscou-se ndo sucumbir a seducdo de
perder a histéria problema em nome de um modismo cuja marca ¢ a facilitag@o e a super-
ficialidade da pesquisa.
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Na mesma linha interpretativa de valorizagdo do papel ativo do sujeito como pro-
dutor de sentidos e de apropria¢des subjetivas do mundo social, esta abordagem buscou
entender as experiéncias vividas e significadas por Dom Olivio. Daqui em diante, ¢ assim
se construiu o primeiro capitulo, o desafio foi compreender como se constituiu o modus
vivendi do sujeito através das institui¢des doadoras de significados sociais, como a fami-
lia e as experiéncias catolicas presentes através da Congregagdo Vicentina, dos Focolares,
sobretudo da Congregacdo Mariana, da leitura, ainda na juventude, dos periddicos con-
fessionais e dos livros do tedlogo e bispo Tihamer Toth, da espiritualidade e carisma dos
padres missionarios do Verbo Divino. Ao trazer em pauta algumas preocupacdes da Igreja
de Juiz de Fora e por extensdo as grandes prioridades da Igreja do Brasil de meados do
século XX, a maior contribui¢do desse capitulo consistiu em apresentar e analisar as apro-
priacdes, ressignificagdes e leituras realizadas por Dom Olivio, vazando as objetividades
estruturantes, isto é, se assume a austeridade da disciplina e a espiritualidade mariana,
relativiza a cruzada contra o comunismo e o protestantismo; se docil e obediente a hierar-
quia, acessivel e assembleista na organizagdo da diocese; se, por um lado, formado numa
concepgao teologica pré-conciliar e simpatizante de movimentos religiosos de espiritua-
lidade intimista, por outro simpatico das op¢des teologico-pastorais definidas em Puebla
(1979) e defensor da intervengdo social da Igreja. Enfim, ao explorar os indicios da sua
trajetoria biografica, foi possivel entender, em grande parte, a administracdo episcopal no
processo de instalagdo e organizacao da diocese iguaguense.

Vi

Durante os anos de 1960 a 1970, quando atuou como formador, vigario e, na seqiién-
cia, paroco por cinco anos na paroquia Nossa Senhora de Lourdes, bairro Agua Rasa, em
Sao Paulo, as atividades desenvolvidas pouco denotaram uma renovagao eclesial impul-
sionada pelo evento do Concilio Vaticano II (1962 — 1965) e mesmo de Medellin (1968).
Ao que as evidéncias apontam ¢, a partir de meados da década de 1970, quando assume
a fungdo de provincial da Congregagao Brasil-Centro, correspondente ao estado de Sao
Paulo, que novas preocupagdes religiosas sdo assumidas. Este ¢ o problema inicial apre-
sentado no segundo capitulo, que teve como objetivo principal compreender o projeto
eclesial In Uno Spiritu desenvolvido na diocese de Foz do Iguagu. A fim de evitar cair
no localismo tematico ¢ desenvolver analises miopes, buscou-se a todo instante inserir
a problematica da diocese dentro do campo catodlico brasileiro, sobretudo considerando
as injungdes provenientes do Regional Sul II e os didlogos, no campo politico, ocorridos
entre Igreja e Estado brasileiro. Mais do que precaucao, tal postura € justificada por se
entender que compete ao historiador ndo somente constatar, mas tentar compreender as

336 Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 329-339, jul. 2008



A proposito do estudo da trajetoria biogrdfica

diversas imagens, ou a pluralidade de compreensoes que a instituicdo apresenta de si num
dado momento historico.

Todo recurso simbolico como porta-voz do sagrado ¢ utilizado nas visitas pastorais,
nos escritos ¢ entrevistas na imprensa escrita e falada, nas Assembléias Diocesanas, entre
outros, para construgdo de um perfil pastoral voltado para o que Dom Olivio entendia ser
a missdo da Igreja na sua base — evangelizar —, com atengdo especial a familia, as CEBs
e a renovagdo paroquial, priorizando atuar sobre/com os pobres e jovens. Opgdo clara,
proposta polémica intra e extra eclesie. Entre as contribuicdes importantes desse capi-
tulo, consta a discussao acerca das dificuldades e disputas, embora as vezes silenciosa,
referente ao projeto eclesidstico. A resposta a pergunta “Qual o real papel da Igreja?”
certamente ndo encontra consenso.

A outra questdo relevante diz respeito a problematizagdo acerca das CEBs, comu-
mente compreendidas, entre outras caracteristicas, como gestdo democratica dos bens de
salvagdo. O que se pode concluir de imediato ¢ que, ao lado da opgdo, existia também a
necessidade estrutural da diocese, haja vista o escasso nimero de agentes do sagrado. A
diocese, em 1980, contava com vinte e seis padres, dos quais somente dois eram diocesa-
nos. Embora a superficie seja relativamente pequena (6.821,9 km?), a populagao estimada
¢ de aproximadamente 360 mil habitantes, o que da uma média 13.846 habitantes por
presbitero, uma das maiores médias do Brasil, conforme dados fornecidos pelo Ceris. O
numero de presbiteros, desde a criagdo da diocese em 1978, nao deixa de compor uma
variante significativa na sua organiza¢do administrativa e pastoral.

O segundo aspecto fundamental para se compreender a administragdo e opc¢ao pas-
toral de Dom Olivio ¢ o forte éxodo rural que tornava as capelas e algumas paréquias
isoladas e vazias em fun¢do da migragdo. Quer dizer, a rigidez da estrutura fisica da
Igreja centrada nas pardquias, em conjunto com o nimero de padres, mostravam-se pou-
co habeis para uma sociedade que estava em constante movimento. A essa realidade, a
frase contida no Livro-Tombo da Diocese de Foz do Iguagu: encontro das pastorais das
migracdes limitrofes, 3 a 6 de julho de 1979, as pg. 9 ¢é lapidar: “A mobilidade do mundo
contemporadneo deve corresponder a mobilidade da Igreja”. Nessa frase igualmente esta
implicada uma mudanga de metodologia impulsionada por Dom Olivio.

Antes das CEBs, os grupos de reflexdo se expandem sendo desenvolvidos horizon-
talmente no plano das relagdes informais, nas linhas e nas diretrizes pastorais. Ainda que
agreguem bases ativas no processo de tomada de decisoes, dependem da estrutura formal,
verticalizada e hierarquizada da instituicdo catélica. Ademais, sem o impulso eclesial,
no que tange a sua estrutura organizativa e, sobremaneira, a linguagem simbolica, possi-
velmente teriam sido seduzidas pela dispersdo. Assim, a no¢ao de CEBs em Dom Olivio
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deve ser compreendida como tendo no horizonte a hierarquia e jamais separada dela.
“Todos os movimentos em fun¢do da CEBs e as CEBs para formar uma unidade na Pa-
roquia a exemplo da unidade Universal da Igreja”(Livro Tombo da Paroquia Sagrada
Familia de Nazare: Visita pastoral de Dom Olivio Aurélio Fazza. Ramilandia, 20 a 26 de
setembro de 1980). Quer dizer, descentralizar alguns servigos, sim; sem, contudo, acabar
com a estrutura paroquial.

X

Finalmente, e aqui a relagdo com o terceiro e ultimo capitulo, em todos os escritos
e entrevistas concedidas, fica patente a sensibilidade social de Dom Olivio e a pouca
insisténcia em relacao a questdes da moral familiar, como sexualidade, métodos contra-
ceptivos, indissolubilidade matrimonial, entre outras. Se essa opgao discursiva demonstra
concordancia com a Igreja, sua pouca énfase manifesta igualmente a nio prioridade em
seu episcopado, embora estivesse falando de uma regiao de fronteira onde o trafico e ex-
ploragdo sexual é uma realidade flagrante. E plausivel afirmar que na sua atua¢io ha uma
afinidade eletiva com aqueles que estdo submergidos pelo sistema capitalista. Contudo,
sdo imperceptiveis agdes que provocam questionamentos sobre sua legitimidade, sendo
tdo somente contra algumas conseqiliéncias provocadas bastando, para tanto, algumas
corregdes de rumo. De modo, usando nogdo conceitual de Lowy, pode-se dizer que ha
afinidade eletiva negativa de Dom Olivio ndo com o capitalismo enquanto tal, mas com
algumas conseqiiéncias decorrentes desse sistema como a marginalidade, a impessoalida-
de e a exploragdo socioecondmica.

Importa destacar que as opgdes pastorais tomadas colocam-no em contato com di-
ferentes grupos sociais cujo prestigio politico e econdmico ¢ determinante na sociedade
oestina. Entretanto, longe da dissidéncia com esses grupos sociais de opg¢des ideologi-
cas diferentes, Dom Olivio zela pelo convivio na tentativa de ndo esgargar as relagdes
de negociagoes/interlocugdes. Com isso, os maiores desafios e, conseqiientemente, suas
intervengdes direcionam-se na tentativa de minimizar as conseqiiéncias da urbanizagio
acelerada ¢ da moderniza¢do do campo que concretamente se revelam pela faléncia de
cooperativas ¢ pela construgdo da usina hidrelétrica de Itaipu.

As estratégias de agdo giram em torno das campanhas incentivando a permanéncia
do homem no campo, servicos de assisténcia e promog¢ao do migrante (sobretudo na cida-
de de Foz do Iguagu), reunides com ctipula da CNBB e da CEP (Conferéncia Episcopal
do Paraguai) e campanhas com as dioceses limitrofes da triplice fronteira a fim de tratar
do problema da migracdo e, ao fim, o que veio a ser possivelmente o maior desafio de seu
episcopado: as tensas negociagdes e passeatas com aqueles que foram atingidos e desa-
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propriados por ocasido da construc@o da binacional Itaipu. Nesses cenarios de conflitos ¢
correto afirmar, utilizando conceituagdo weberiana, que junto com Dom Olivio, a Comis-
sdo Pastoral da Terra (CPT) ¢ a Comissao Pontificia Justica ¢ Paz do Parana (CPJP/PR)
exerceram papel de profetismo ao assumirem o que se convencionou chamar no trabalho
de vanguarda da renovagdo eclesial.

Mais do que elencar fatos da historia que poderiam se estender infinitamente, os
envolvimentos sociais discutidos tornam-se excepcionais porque concentram em si carac-
teristicas suficientes para explorar o sentido e significado das agdes do sujeito. Ao optar
por esta abordagem, abria-se “como que” uma fenda privilegiada para se entender, nos
fragmentos de historicidades, a constitui¢do do campo religioso catdlico da diocese de
Foz do Iguagu sob o angulo da trajetdria biografica de Dom Olivio.

Notas

* Texto produzido a partir da pesquisa de doutoramento a ser defendida em marco de 2009 no Programa de
Pos-Graduagdo em Historia da Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC), sob o titulo: “Dom Olivio
Aurélio Fazza: trajetoria eclesial de um bispo em uma regido de conflitos”.

** Professor do Departamento de Ciéncias Sociais da Faculdade Estadual de Ciéncias e Letras de Campo
Mourdo (FECILCAM), Parana. E-mail:mailto:frankmezzomo@gmail.com
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RESENHAS

NEM TUDO ERA NAGO

Cristiano Aparecido de Aratjo Cruz’

PARES, Luis Nicolau. 4 formagdo do Candomblé: histéria e ritual da nacdo jeje na
Bahia. Campinas, SP, Editora da UNICAMP, 2007.

Em linhas gerais, 4 formagdo do Candomblé busca evidenciar a contribui¢do da cul-
tura jeje na constituicdo do Candomblé baiano. O autor, a nosso ver, desconstrdi a postura
hoje hegemoénica do dominante nagd dentro do contexto ritual e social do Candomblé
nesse Estado. Tese que, como bem demonstra na narrativa, teve a colaboragio dos inte-
lectuais que desde finais do século XIX se interessavam pelos estudos sobre as religides
afro-brasileira. Logo, nem tudo era nago.

Tarefa nada facil, fruto de uma pesquisa cuidadosa, que durou aproximadamente 7
anos e que consistiu em recuperar a memoria historica de um grupo que, embora esqueci-
do pelos pesquisadores das religides afro brasileira e pelo proprio povo de santo, contri-
buiu sobremaneira para o xiré (modo de ser e crer no candomblé) do culto do Candomblé
contemporaneo. Para tanto, foi necessario um projeto interdisciplinar, no qual histdria e
antropologia dialogam e revelam que a presente pesquisa ¢ uma inovagao nos estudos so-
bre as religides afro-brasileira. Sdo escassas as pesquisas que valorizam a importancia da
cultura jeje no processo de institucionalizagdo do Candomblé. O mais envolvente € que o
autor trata do assunto sem sectarismo.

O livro de Parés atende tanto aos leitores ja iniciados nos estudos sobre a cultura
afro brasileira, avidos por novas pesquisas sobre o tema, quanto aqueles que ainda ndo
tiveram contato com o assunto. Com uma narrativa consistente e ininterrupta o autor, num
primeiro momento nos transporta para a costa oeste africana, para acompanharmos mais
de perto como se dava o trafico infame ¢ percebermos as forgadas migra¢des internas
causadas pelo processo de captura de negros para servirem como escravizados em terras
americanas. Em especial, o autor se concentra nos arrabaldes do antigo reino Daomé, atu-
al Benin, e demonstra conhecer de perto os territorios que tiveram seus filhos arrancados
pelo trafico de escravos.
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A leitura dos primeiros capitulos leva-nos a imaginar que o Atlantico ndo existe, pois
a toponimia da costa oeste africana, configurada ao sabor dos interesses dos traficantes,
homogeneizada como Costa da Mina para se referir aos portos de embarque de negros,
¢ revista pelo autor de forma precisa, como se ndo fosse um lugar tdo distante. Por esse
viés, o autor revé a génese do conceito de nag¢des africanas, como forma de diferenciar o
negro cativo, ja que este termo “ndo respondia a critérios politicos ou étnicos prevalecen-
tes na Africa, mas a distingdes elaboradas pelas classes dominantes na colénia em fungio
dos interesses escravistas” (Pares, 2007:24)

Utilizando dados demograficos sobre a presen¢a jeje no Reconcavo Baiano e em
Salvador, Parés mostra a formago étnica jeje na Bahia dos séculos XVIII e XIX, ndo
simplesmente como uma denominagdo metaétnica, mas sim como uma identidade mul-
tidimensional. Para tanto, se utiliza de documentos historicos como: cartas de alforria,
testamentos, escrituras de compra e venda de escravos e recenseamentos. A presenga
jeje também ¢ vista, nas irmandades catélicas, em relagao de alteridade com os brancos,
crioulos e negros angolas. Irmandades que constituiam grandes espagos de agremiagdes
de escravos ndo sé jeje, como também nagds e bantos, para usar terminologias mais ge-
néricas, ou no dizer do autor, metaétnica.

A partir das evidéncias da presenga jeje naquela Bahia escravista o autor mostra
como os voduns (divindades jejes) estdo presentes nas dispersas manifestagoes sagradas
africanas, nos chamados calundus. Interessante notar como o autor constréi uma gene-
alogia do Candomblé baiano, a partir de comparagdes de praticas sagradas vigentes na
Africa com as experiéncias religiosas africanas fora da Africa. Sdo justamente nestas
manifestagoes sagradas ainda ndo institucionalizadas, sem altares fixos para a pratica de
oferendas, trago comum no Candomblé contemporaneo, nem uma liturgia organizada,
que se encontram os aspectos identitarios dos rituais do povo jeje.

Contudo, conforme o autor ¢ justamente a partir da fixagdo de altares e a praticas de
oferendas, aspecto ndo encontrado também nos calundus e, posteriormente com a organi-
zagdo do culto a diversas divindades, somado a constitui¢ao de uma rede de contribui¢do
e conflitos com os demais terreiros; que pode-se falar do surgimento do Candomblé. O
que deve-se ressaltar, portanto, ¢ justamente a contribuicdo jeje na fixagdo de altares (pe-
jis) dentro do cerimonial sagrado afro-brasileiro, aquilo que o autor vem a denominar de
“complexo-altar-oferenda”. Aliado, ao surgimento das demais congregagdes religiosas
afro-brasileiras no século XIX que passam a confraternizar entre si aspectos litirgicos do
candomblé, em Salvador e no Recdncavo, € onde estio as bases para a institucionalizagdo
do Candomblé¢ Baiano.
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O mais surpreendente de tudo isso foi como o historiador espanhol, que desde 1998
reside em Salvador-BA, utilizou seus documentos de pesquisa - em especial o peridodico
Alabama, sugerido pelo seu colega de departamento na UFBA, Jodo José Reis, para dei-
xar clara a contribui¢do da cultura jeje na institucionalizagdo do Candomblé no século
XIX. A partir do periddico acima citado, que circulou em Salvador entre 1863 e 1900,
ele analisa as informagdes (rastros, pistas, vestigios) que foram grafadas nas “preciosas
descrigdes quase etnograficas das praticas religiosas africanas, em alguns casos presen-
ciadas diretamente pelos proprios jornalistas, que documentam a terminologia africa-
na, nome de lideres e participantes, assim como a localizagdo de diversos candomblés”
(Pares,2007:126), para recompor os primeiros momentos do Candomblé dito moderno e
ressaltar a contribuicdo jeje na formagdo da religiosidade baiana, hoje basicamente prete-
rida em nome da tradi¢do nago.

Na sua busca pelo que esta contido na génese do Candomblé institucionalizado com
a organizagdo do xiré, a necessidade de cargos de Oga (algo como um “protetor civil da
casa”) e um calendario litirgico estabelecido, com festas publicas e ciclo de obrigagdes
privadas caras aos neofitos, o autor vai dialogando com a bibliografia sobre o tema de
forma a se perceber uma conversa harmoniosa e de complementaridade, tanto com au-
tores brasileiros e brasilianistas, quanto com a produ¢do de estrangeiros, em especial
autores anglo-saxdes. O que temos entdo ¢ justamente um panorama dos estudos sobre o
Candomblé baiano, cuja presenga dos jejes, nagos e bantus sdo pesadas em justa medida,
superando em muito a grande sintese académica sobre o Candomblé baiano elaborada
pelo socidlogo francés Roger Bastide (1898-1974).

Em consonéncia com sua proposta de mostrar permanéncias da cultura jeje no uni-
verso do Candomblé baiano, Parés propde e realiza com éxito a elaboragdo de uma micro-
historia de dois terreiros jejes: o “Bogum” localizado em Salvador e a Roga de Cima, que
posteriormente passara a se chamar “Seja Hundé”, situado na cidade de Cachoeira, no Re-
concavo baiano. Sua dindmica de pesquisa ndo sera diferente, o cruzamento de documen-
tos orais, valiosissimo, por sinal, com a documentacdo escrita mostra-se sobremaneira
eficaz. A reconstitui¢do historica dos terreiros estudados remonta-nos a meados do século
XIX com a abordagem etimologica dos nomes das referidas casas jejes. Em sua narrativa
sujeitos historicos com nomes carismaticos e perfis psicologicos temperamentais, confi-
guram a cena historica, de forma a levar o leitor a ouvir conversas do historiador com seus
informantes, alguns ja falecidos, como ¢ o caso de humbono Vicente, personagem que
corrobora de forma determinante com o pesquisador, contando aquilo que os documentos
escritos nao podem dizer.
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Em continuidade, a narrativa entra no século XX, deixando perceber as dindmicas in-
ternas dos dois terreiros, cujas disputas sucessorias constituiam os momentos mais acirra-
dos de suas historias. As vezes estas casas ficavam fechadas anos, devido as disputas pelo
poder e também seguindo os costumes da tradigdo jeje, que impde certos “dogmas” para
a confirmacdo de uma nova gaiaku (termo jeje para designar mae de santo). As gaiakus
com pulso de lideranga e sabedoria dos segredos dos voduns, ndo mediam esforgos para
ampliar, na distribuicdo de titulos de oga, a rede de solidariedade na qual se inseria seus
terreiros.

Ao terminar a leitura deste instigante livro podemos afirmar que nem tudo era nago
na formagao do Candomblé baiano.

Nota

*Mestrando em Historia pela PUC-SP com a dissertacdo intitulada Meu materialismo me limita: o Can-
domblé de Jorge Amado sob orientagdo do Profa. Dra. Vera Lucia Vieira. E-mail: cristiano.clio@hotmail.
com
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UM SACERDOTE DE IFA NA BAHIA OITOCENTISTA

Enio José da Costa Brito”

REIS, Jodo José. Domingos Sodré: um sacerdote africano. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2008.

Langado, em 2008, Domingos Sodré: um sacerdote africano. Escravidao, liberdade
e candomblé na Bahia do século XIX, de Jodo José Reis,' desvela o “processo de ladi-
niza¢do” do africano Domingos. Nascido em 1797, em Lagos, na Nigéria, escravizado
aportou na Bahia na primeira metade do século XIX, em 1815. Seu destino, a fazenda do
coronel Francisco Sodré Pereira, em Santo Amaro, no Reconcavo. A presenga de intime-
ros engenhos na regido tornava-a economicamente solida. S6 nos ultimos anos do século
XIX, a provincia comegou a sentir os reflexos da crise agucareira e das mudangas institu-
cionais que ocorriam no pais.

Nesse periodo, Domingos Sodré, liberto em 1835, j& era uma figura importante na
capital da provincia, onde exerceu uma intensa atividade, até a sua morte em 1887. Para
acompanhar a dinamica cultural e religiosa e mais amplamente a sua experiéncia de vida,
Reis optou pelo relato bibliografico, pois, “é possivel fazer dessas historias pessoais uma
estratégia para entender o processo historico que constituiu o mundo moderno e, em par-
ticular, as sociedades plantadas na escraviddo que dele brotaram” (REIS, 2008:315 ).

Organizado, em sete capitulos, com um rico anexo que possibilita ao leitor um con-
tato com a documentagdo colonial, o que confere a leitura um sabor todo especial. Inu-
meras fotos, em branco e preto, ilustram o texto dando um suporte visual aos relatos. O
meticuloso indice Onomastico facilita a pesquisa

De Onim para Bahia

Em 1882, Domingos, entre outras coisas, declarou no seu testamento ter nascido de
pais legitimos, Porfirio Argolo Aratjo e de Barbara de Tal, em Onim, um reino ioruba na
Africa, frequentemente varrido por guerras fratricidas.
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Dado as intensas relagdes comerciais entre o Benin e a Bahia, o destino de muitos cativos
dessas guerras iorubas era a cidade de Salvador’. “Ao longo de toda a primeira metade do
século XIX, cerca de quatro em cada cinco escravos que sairam dos portos do golfo de
Benim desembarcaram na Bahia”(REIS, 2008:58).

Quando Domingos Pereira Sodré chegou no Engenho de Trindade, a Bahia atraves-
sava um momento de prosperidade. Segundo seu testamento, ai foi batizado ¢ recebeu
0 sobrenome Sodré de seu senhor o Coronel Francisco Sodré. Senhor de muitas terras,
engenho e escravos.Domingos viveu na comunidade do engenho, com sua numerosa es-
cravaria até¢ 1836, quando adquiriu a liberdade “do finado Sodré”, a carta de alforria a
recebeu de Jeronimo Pereira Sodré, filho do Coronel.

Ao transferir-se para Salvador, “iria enfrentar um ambiente cada vez mais intolerante
para com os africanos libertos, o que incluia leis duras de controle da circulagdo, moradia,
emprego, além de impostos especificamente direcionados a esse setor da populagao da
cidade” (REIS, 2008:82).

O ambiente da cidade era fruto em parte do ciclo de revoltas que envolveram a Bahia
entre as décadas de 1820 e 1830, a mais importante delas, a Revolta dos Malés, ocorrida
na madrugada de 24 a 25 de janeiro de 1835* Apos essa revolta, a pressdo por parte dos
senhores aumentou. Queriam um maior controle, mas ndo s6, desejavam mesmo levar os
libertos africanos a retornarem “espontaneamente” a Africa. A lei n° 9 de maio de 1835
abria esta porta. “No entanto, como outros libertos do seu tempo, Domingos conseguiria
superar barreiras legais, contornar engrenagens de dominagdo e negociar algum espaco
de autonomia na terra dos brancos” (REIS, 2008:93).

Domingos Sodré morava havia dezessete anos no sobrado n° 7, na ladeira de Santa
Tereza, perto do solar do poeta Antonio de Castro Alves e do convento de Santa Tere-
za. Esses cortigos urbanos, em geral habitados por Africanos eram vistos como lugares
de resisténcia, auténticos “quilombos”. Habita¢cdes que contrastavam com as idéias de
modernizagdo da cidade, pautada por nog¢des européias de higiene social e ocupagao do
espago.

Tempo de repressdo

Uma pratica antiga da policia da cidade de Salvador, a repressdo dos batuques, quase
sempre associados ao candomblé, foi retomada pelo chefe de policia Jodo Antonio de
Araujo Freitas Henriques, ao assumir o cargo. Disposto a extirpar as inimeras praticas
culturais de matriz africanas, como o candomblé, a capoeira e o pedir esmola das irman-
dades deu inicio a uma série de acdes. “Entre o final da década de 1850 e o inicio de 1860,
a Bahia teve alguns chefes de policia que, diante das crescentes dentincias, adotaram uma
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linha dura contra os candomblés. Esses chefes de policia alimentaram uma espécie de
psicologia do medo a que Jodo Henriques deu continuidade”(REIS, 2008:38).

Jodo Henriques, por desconfiar da leniéncia das autoridades policiais, como o sub-
delegado Piapitinga e do controle dos escravos pelos senhores, emitiu duas circulares
cobrando uma postura mais firme das autoridades policiais (24/04/1862) e dos senhores
(23/04/1862) na repressao e no controle dos seus escravos.

“Assim, a prisdo de Domingos aconteceu num momento de grande tensdo para os
lideres, seguidores e clientes do candomblé e de outras praticas religiosas associadas
aos africanos”, sublinha Reis (REIS, 2008:52). No dia 25 de julho de 1862, a policia,
comandada pelo subdelegado Pompilio, invadiu a casa, prendendo Domingos Sodré e as
pessoas que 14 estavam. Entre as pessoas presas encontrava-se Delfina da Conceigdo-que
vivia do comércio ambulante-, com quem o liberto cassaria aos 4 de fevereiro de 1871,
na Igreja Catolica.

No dia seguinte, 26 de julho, a policia voltou para revistar cuidadosamente a casa.
Na leitura do “Auto de busca e achada”, percebe-se que para o subdelegado, a casa de
Domingos Sodré era um “quilombo urbano” no qual se realizavam cerimonias de Can-
domblé.

O subdelegado encontrou varios objetos rituais como chocalhos de metal, santos
de pau (Exu), cutelo cego, espadas e buzios (conchas) considerados como portadores
de forca mistica. “O deus Olokun, senhor do mar, muito popular em Lagos, a terra de
Domingos, era especialmente identificado por suas relagdes miticas e misticas com o uso
de contas e conchas” (REIS, 2008:120). Para Reis, os objetos rituais aprendidos na casa
do liberto indicam ser ele um babalad, um sacerdote de Ifa, divindade da adivinhagao.
Sacerdote importante, a ponto de ser chamado de papai Domingos. Ele prestava servigos
nos candomblés estruturados ¢ em casa aconselhando sem chamar muita atengdo

O subdelegado encontrou, ainda, numa comoda de Jacaranda, roupas bordadas com
as iniciais D.S( de Domingos Sodré) e D.C ( de Delfina Conceigdo). “Seja qual for a ra-
zdo daquelas iniciais, elas revelam demarcagdo de propriedade, e depdem sobre relagdo
pessoal e nocdo de privacidade raramente registradas nos documentos a respeito do modo
de vida africano na Bahia na época”(REIS, 2008:116).

Adivinho e curandeiro

A preparagdo para exercer a atividade divinhatdria era longa. Talvez Domingos Sodré
tenha iniciado a sua em Lagos. Tanto o método Ifa de adivinhacao, como o erindinlogum-
com dezesseis buzios-,eram muito utilizados na Bahia oitocentista. Dai o sucesso dos
“dadores de ventura” entre os escravizados nagds. Na didspora, as praticas divinatorias
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ganharam um perfil hibrido ao passarem por transformagdes, sem, contudo perderem os
seus fundamentos rituais. “O sacerdocio de Domingos, se foi como penso, ¢ comparavel
ao do famoso bababad baiano Martiniano Eliseu do Bonfim, que na sua juventude fora
contemporaneo de Domingos”, afirma Reis (2008:140).

Mesmo sendo permitidas “outras praticas” religiosas, os legisladores ndo estavam
dispostos a tolerar manifestagdes de cunho afro-brasileiro. “No Brasil imperial, as pra-
ticas religiosas de matriz africana existiam numa espécie de limbo juridico. Nao eram
consideradas religido pelas autoridades e passiveis de serem toleradas conforme rezava a
Constituicdo” (REIS, 2008:142). Sem respaldo legal, a repressdo era legitimada por leis
locais, especialmente, pelas posturas municipais.

Domingos Sodré foi preso devido a suspeita de receber objetos roubados para rea-
lizar servigos para amansar senhores. Pratica presente no mundo luso-atlantico e muito
difundida na Bahia, no oitocentos. Certamente, ele fornecia ervas e garrafadas ndo so para
amansar senhores, como para ajudar na obtengao da alforria.

Era também diretor da junta de alforria. As juntas de alforria da Bahia se inspiraram
nas esusu, instituicdo de crédito ioruba, tendo suas especificidades. Domingos Sodré es-
teve na diregdo de uma junta de alforria por um bom tempo, o que revela seu prestigio
entre os compatriotas. “As juntas africanas de alforria representavam, ao mesmo tempo,
um esforgo de solidariedade coletiva para muitos, uma oportunidade coletiva para mui-
tos, uma oportunidade de negdcio para alguns e uma chance de marretagem para outros”
(REIS, 2008:222).Com freqiiéncia explodiam brigas entre os afiliados, por problemas
financeiros.

Domingos Sodré foi liberado, em 30 de julho de 1862, por ter ficha policial limpa,
por ter a prote¢do de pessoas importantes da sociedade, mas ndo deixou de ser admoes-
tado a largar o candomblé e ameagado de deportacdo. A politica de deportagao tinha sido
implantada apds a revolta dos Malés, em 1835. Domingos Sodré tinha consciéncia da gra-
vidade da ameaca e tinha conhecimento dos casos de Rufo (1855), Grato (1859), Gongalo
Paraiso (1861) e Constanga de Aratijo (1861) todos do candomblé, todos deportados para
a Africa por serem feiticeiros e “dadores de ventura”.

Os jornais Alabama (1869), o Diario da Bahia (1862), autoridades civis e religiosas
eram unanimes em afirmar que: “Os candomblés continuavam a bater com forga e a
recrutar novos adeptos, enquanto a campanha repressiva prosseguia” (REIS, 2008:180).
Nao estava circunscrito so a cidade negra; adeptos brancos freqiientavam por acreditarem
nos poderes curadores e divinatdrios de seus sacerdotes.

A prisao de Domingos Sodré ocorreu, pois, “sua atuagdo foi vista como favoravel
a resisténcia escrava, daninha a economia escravista ¢ a hegemonia senhorial, estor-
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vo a ordem civilizada que a elite educada desejava cultivar em terras baianas” (REIS,
2008:186).

Candomblé e junta, feiti¢aria ¢ alforria estavam profundamente interligados na vida
do adivinho-curandeiro Domingos Sodré. Ele fora preso sob acusagdo de ajudar escra-
vos a se libertarem. Certamente, recorria aos jogos de adivinhagdo para orientd-los. No
entanto, as promessas de liberdade passavam pela junta. A alforria era uma peca chave
da politica de controle paternalista, s6 rompida com a lei de 28 de setembro de 1871, que
possibilitou aos escravos amealhar o seu peculio.

Domingos Sodré conciliou a atividade de chefe de uma junta de alforria, com a posse
de escravos em épocas diferentes, escravos que foram alforriados ou vendidos ao longo
do tempo.’ Entre o grupo de libertos que possuiam escravos, ele ocupava uma posicio de
destaque. Com o fim do trafico, os pequenos escravistas venderam seus escravos, apro-
veitando o preco e acompanhando o deslocamento do mercado, passaram a investir em
iméveis. “A carreira de Domingos Sodré como chefe de junta ¢é representativa de traje-
toria dessas institui¢des africanas, que se formaram como instrumento para superagdo da
escravidao e declinaram com ela” (REIS, 2008:305).

Teia de relagoes

Domingos Sodré, ao longo de sua vida, fez inlimeras amizades ndo s6 com os de sua
na¢do, como com pessoas de outras nagdes africanas e teceu uma solida rede de relagoes
entre os brancos. Entre seus amigos africanos encontra-se Manoel Joaquim Ribeiro, que
ainda como escravo comerciava com a Africa e obteve do seu senhor licenga para possuir
escravos. Era um grande festeiro, para alguns candomblezeiro. J4 liberto adquiriu bem de
raiz, em nome dos filhos, devido a Lei Provincial n° 9 de 1835, que proibia escravos te-
rem bens de raiz. Morreu rico, aos 90 anos, aos 20 de junho de 1865. Riqueza amealhada
gragas ao trabalho de seus escravos e escravas.

Outro amigo, o liberto Cipriano José Pinto, candomblezeiro confesso, talvez um sa-
cerdote do bori haussa, dono de um pequeno comércio. Domingos Sodré o acusou de ca-
lote, por ter pedido uma boa quantia de dinheiro emprestado e ndo ter pago. Cipriano teve
sua roga invadida e foi preso, em 30 de margo de 1853, quando o rumor de uma revolta
escrava tinha espalhado o medo por toda a cidade. Aos 8 de agosto de 1854 foi deportado
para a Costa da Africa.

Outro liberto, com o qual tinha uma sociedade, se chamava Antdo Pereira Teixeira,
“um dos mais afamados feiticeiros da capital”, segundo a cronica da época. Antdo Teixei-
ra ja conhecido da policia por ter entrado em litigio com outro escravo a quem emprestara
dinheiro para libertar-se. Pratica muito comum em Salvador, por sinal uma pratica de
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matriz africana, a penhora. Preso em 1872, foi expulso em 1875.

“As relagdes de Domingos Sodré com Manoel Joaquim Ribeiro, Cipriano José Pinto,
Antao Teixeira ¢ Mae Mariquinhas, e outros acusados de feiticaria sugerem a sua parti-
cipagdo numa rede social e religiosa africana” (REIS, 2008: 270). Rede cosmopolita, na
qual os libertos, hegemdnicos no candomblé oitocentista baiano, trocavam experiéncias,
se ajudavam mutuamente ¢ guardavam muitos segredos.

Domingos Sodré professava o candomblé e o catolicismo. “Ele foi batizado,
batizou,casou-se e morreu na Igreja, viveu como catélico, embora ndo somente como tal”
(REIS, 2008:282). Casou-se na Igreja, aos 9 de junho de 1850, batizou varias criangas e
como membro da Irmandade do Rosario dos Pretos, ao morrer no dia 3 de maio de 1887,
aproximadamente com 90 anos , teve um enterro pomposo. O catolicismo professado por
Domingos era popular. “Quando a policia invadiu a casa de Domingos, foram encontra-
dos um rosario de ouro, retratos emoldurados de Santos Catolicos a cobrir as paredes da
sala, além de um bem cuidado oratorio” (REIS, 2008:280).

Ele ndo mediu esforgos para legitimar-se como membro da nagdo brasileira, teceu
relagdes extra-africanas, utilizou recursos juridicos da sociedade soteropolitana e deu si-
nais de aculturagdo, como ter flores na janela de sua casa e vestir a farda da independéncia
ao ser preso.

Consideragoes

Em Domingos Sodré, um sacerdote africano, Joao José Reis convida seus leitores
a acompanharem a trajetéria de vida de Domingos Sodré, africano, escravizado, liberto,
advinho, feiticeiro, sacerdote nagd e homem de bens. O livro consolida uma perspectiva
historiografica, entre nds, que gradualmente vinha se firmando no bojo da renovacao dos
estudos historiograficos sobre a escraviddo®, a de acompanhar trajetorias individuais de
escravizados que conseguiram se libertar. Refazer esses percursos marcados pelas mais
diversas experiéncias, reveladoras da vida de ex-escravo, ¢ desafiador, pois, em geral,
nao deixaram nada escrito sobre si. A pesquisa requer a utilizagao de fontes diversificadas
e cruzamentos de dados. Um dos primeiros textos escritos nesta perspectiva ¢ o de Luiz
Mott, Rosa Egipciana, uma santa africana no Brasil’, o autor trabalha organicamente
com esse género narrativo, até entdo pouco explorado pelos historiadores.

Em 1994, Keila Grinberg publicou Liberata, a lei da ambigiiidade: as agées de li-
berdade da Corte de Apelagio do Rio de Janeiro no século XIX®. A autora relata a vida
da escrava Liberata, nascida em 1790, que consegue libertar-se em 1814, depois de uma
intrincada disputa judicial. Em 1997, o livio Dom Oba II D Africa, o principe do povo.
Vida, tempo e pensamento de um homem livre de cor, de Eduardo Silva, resgata a fasci-
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nante historia de um filho de africanos forros nascido em Lengdis, no sertdo da Bahia, por
volta de 1845. Nas palavras do autor: o “livro procura recuperar aspectos do cotidiano,
ambiéncia cultural e universo simbdlicos prevalecentes entre escravos, libertos e homens
livres de cor do Brasil do século XIX, através de um estudo de caso da vida e pensamento
do auto-intitulado Dom Oba II D’Africa (Ob4 significando’REI” em ioruba), um ¢ Tipo
de rua’ que viveu na cidade do Rio de Janeiro nas ultimas décadas da escraviddo e do
Império™.

Regina Célia Lima Xavier, em 1996, publica, 4 conquista da liberdade. Libertos
em Campinas na segunda metade do século XIX'’-, que trilha as mesmas veredas. Xavier
reconstroi a historia de vida de homens e mulheres que conseguiram libertar-se na regido
de Campinas. Como Grinberg e Silva empreenderam uma ampla pesquisa consultando
inumeras fontes. Cruzando dados, visualizou a vida de escravos e escravas que viveram
o tempo de escraviddo e o pos-abolicdo. Com esta pesquisa, comegava-se a romper um
paradigma tdo presente na historiografia sobre a escraviddo, o da separagao radical entre
estes dois momentos. Em 2008, publica Religiosidade e escraviddo no século XIX: mestre
Tito!. Tito Camargo de Andrade, o mestre Tito, é um centro africano nascido em 1818.
Com apenas 11 anos, ja era escravo de um dos fazendeiros mais ricos da Vila de Sao
Carlos, na provincia de Sdo Paulo, Floriano de Camargo Penteado. Diz a autora termi-
nando a apresentacdo do livro: “Nas paginas que se seguem, o leitor podera seguir Tito de
Camargo e descortinar aspectos muito variados das experiéncias historicas em Campinas,
ao veé-lo transitar entre revoltas e epidemias e ao imaginar seus passos nas ruas a pedir
esmolas para a igreja e a irmandade de Sdo Benedito. O percurso de Tito deve conduzir a
diferentes dimensdes da vida social, ndo se restringindo a fronteiras preestabelecidas™!?.

Reis, ao acompanhar os passos de Domingos Sodré no Reconcavo e em Salvador,
compde um quadro sdcio- politico-religioso no interior do qual apresenta sinteticamente
informagdes para a compreensao da sociedade escravista do século XIX. Para Reis, “As
biografias de africanos e de seus descendentes permitiram perceber sob um novo angulo,
e de maneira mais humana, o movimento ampla da histéria, seja do trafico de escravos, da
ascensdo e queda da escraviddo no Novo Mundo, da reconfigura¢do do Velho Mundo pela
colonizagdo e pelo escravismo, enfim da formagdo de sociedades, economias ¢ culturas
atlanticas. (REIS, 2008:315).

Texto respaldado numa ampla base documental e escrito com elegancia. Agrada ndo
80 aos especialistas, como a leitores desejosos de conhecer um pouco mais do nosso pas-
sado que ainda se reflete tanto no nosso presente.

A vida de Domingos Sodré ¢ narrada como engenho e arte, nas palavras do autor:
“a vida de Domingos se desenvolve como parte desse embate cultural e serve como guia
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para narrar a historia do candomblé na Bahia de seu tempo” (REIS, 2008:19). O leitor

ao acompanhar esse sacerdote nagd, ndo s6 compreendera aspectos da cultura africana,

como as forgas que levaram a sua transformagdo e o legado que ela nos deixou.
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' REIS, Jodo José. Domingos Sodré: um sacerdote africano. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2008.
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de Queiroz Mattoso e Stuart B. Schwartz foram responsaveis por essa valorizagdo. Ver MATTOSO,
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1684-1745. In: HISPANIC AMERICAN HISTORICAL REVIEW ,v. 45,n.4, p.603-635, 1974. Artigo tradu-
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cer a independéncia (Cr. REIS, 2008: 58)

4 Para uma visdo abrangente da revolta dos malés ver a obra ja classica de REIS, Jodo José. Rebelido
escrava no Brasil. A historia do levante dos Malés em 1835. Edigao revista e ampliada. Sdo Paulo: Com-
panhia das Letras, 2003.

5 A medida que os libertos ganham espago nos estudos historiograficos, facetas de suas vidas sdo revela-
das, como, sua presenga entre os senhores de escravos. Ver o sugestivo estudo de LUNA, Francisco Vidal;
COSTA, Irani Del Neruda. A presenga do elemento forro no conjunto de proprietarios de escravos. In:
CIENCIA E CULTURA, n.32, p.836-841, 1980.

6 Para uma visdo mais ampla da renovagio dos estudos historiograficos ver BRITO, Enio José da Costa.
Historiografia e Escravidao: novos desafios para a historia da Igreja, in: CAMINHOS, v.4, n.1, p.95-114,
jan./jun. 2006.

"MOTT, Luiz. Rosa Egipciana, uma santa africana no Brasil. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1993.

8 GRINBERG, Keila. Liberata, a lei da ambigiiidade: as ag¢oes de liberdade da Corte de Apelagdo do Rio
de Janeiro no século XIX. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 1994.

9 SILVA, Eduardo. Dom Oba D Afiica, o principe do povo. Vida, tempo e pensamento de um homem livre
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0 XAVIER, Regina Célia Lima. A conquista da liberdade. Libertos em Campinas na segunda metade do
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12 Ibidem, p.31.
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Jane Rodrigueiro”

RODRIGUES, Claudia. Nas fronteiras do além: a secularizag¢do da morte no Rio de
Janeiro (séculos XVIII e XIX). Rio de Janeiro: Arquivo Nacional, 2005, 392p.

Nesta obra, a autora analisa as transformag¢des no comportamento cultural e social
em torno da morte no Rio de Janeiro na segunda metade do século XIX. Para identificar
as bases das praticas e as expressdes do catolicismo diante do fendmeno da morte, Clau-
dia Rodrigues retorna ao século XVIII e recupera a documentagao produzida pelo poder
eclesiastico os denominados manuais de bem morrer e também os testamentos produzi-
dos pelos diversos segmentos da sociedade daquele periodo.

Nesse contexto, a autora faz uma criteriosa retrospectiva histdrica conduzindo o
leitor ao percurso histérico e social da morte desde os padrdes determinados pela Igreja
até a exting@o do seu controle com a lei de secularizacdo dos cemitérios implantada na
Reptblica.

De acordo com a autora, entre o século XVIII e metade do XIX a preocupacao pelo
cumprimento das obrigacdes e ensinamentos da Igreja frente ao fenomeno da morte era
um fator que permeava o cotidiano dos catélicos no Rio de Janeiro. Deste modo, ela ex-
plica que a preparag@o para morrer em paz com a Igreja supunha que os fiéis tivessem
o “dever cumprido” como condi¢@o para salvagdo de sua alma das entranhas do purga-
torio-, situagdo que se dava por meio do arrependimento, dos testamentos e também dos
sacramentos.

Claudia Rodrigues mostra que essas condi¢des faziam parte de um conjunto pedago-
gico elaborado pela Instituicdo eclesiastica e tinha como base a preparagdo para a morte.
Preparagdo esta que se dava através da intercessdo dos santos, dos anjos, da Virgem e de
Cristo, da contri¢ao, do cumprimento dos sufragios, e ainda dos bens deixados para Igreja
com vista ao preparo do cerimonial funebre.

Com a condi¢@o hegemonica do poder eclesiastico em torno das representacdes so-
ciais da morte a pedagogia do medo implantada pela Igreja foi um instrumento eficaz na
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construgdo de uma memoria social da morte no Rio de Janeiro em virtude de construir um
imaginario naquela sociedade sobre o pensar e o sentir a morte. Assim, a morte era temida
entre aquela populagdo e todas as precaugdes possiveis com o seu preparo deveriam ser
realizadas sob a égide de um padréo catolico para que se evitasse a surpresa a0 morrer ¢
se garantisse a chegada da “hora derradeira”.

A garantia da boa morte segundo revela Rodrigues se dava através da redagdo dos
testamentos, com ela o moribundo realizava os pedidos de intercessdo de sua alma, fazia
sua profissao de fé catolica, determinava a forma de seu cerimonial funerario, realizava os
pedidos de sufragios de sua alma e de outrem, estabelecia legados e doagdes pias e deter-
minava sobre o destino de seus bens. Diz a autora: “o testamento foi utilizado como um
meio de exteriorizar o sentimento religioso e a f¢ em Deus que diziam ter, a obediéncia
aos preceitos do catolicismo, a crenga em seus dogmas” (p.38).

Posteriormente, no inicio do século XIX com o processo de laiciza¢do da sociedade
decorrente das idéias iluministas, a autonomia eclesiastica sobre o morrer foi gradativa-
mente sendo fragilizada devido aos constantes questionamentos e criticas da elite intelec-
tual e da sociedade civil acerca do seu controle sobre a morte e fundamentalmente sobre a
proibicdo da Igreja quanto ao enterramento dos acatdlicos nos cemitérios publicos, tendo
como ponto de partida a transferéncia dos sepultamentos que tornaram-se distantes das
Igrejas e das cidades.

Nesse contexto a obra ressalta que o discurso e atuacdo dos médico-higienistas foram
determinantes na afirmacao acerca das enfermidades procedentes da proximidade dos
mortos junto aos vivos e na disseminagdo de politicas publicas preventivas quanto ao
controle das patologias como meio de expandir a expectativa de vida entre as pessoas.

Claudia Rodrigues aponta que ja na segunda metade do século XIX, diversos seg-
mentos da sociedade civil e estatal, implementavam agdes como forma de garantirem
o distanciamento da dependéncia para com a burocracia eclesiastica e da jurisdigdo da
Igreja sobre as instituigdes sociais que tornavam-se obstaculos aos projetos politicos e
econdmicos do aparelho Estatal, no entanto, a Igreja ainda assumiria para si o controle
social mantendo-se o regime de unido entre Estado e Igreja que posteriormente tornou-se
cada vez mais conflitante.

Os diversos casos de interdigdo da Igreja em cemitérios publicos dos ndo catdlicos,
em torno de 1870, culminaram em um projeto discutido junto a cdmara dos deputados
e fundamentado pela defesa civil sobre o processo de secularizagdao dos cemitérios cujo
teor da lei desvincularia efetivamente a organizacdo e administragdo da jurisdicao ecle-
sidstica passando ser de responsabilidade e competéncia do municipio tendo em vista
o projeto se tratar da municipalizagdo dos cemitérios. Rodrigues deixa claro que essa
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transi¢cao administrativa promoveu uma nova concep¢ao de cemitério uma vez que a no-
¢do de campo santo passou a dar lugar a nocdo de necropole, fato que trouxe alteragdes
culturais na forma de compreender a morte que vista antes na esfera do sagrado passou a
ser entendida na esfera material.

Nas fronteiras do além: a secularizagdo da morte no Rio de Janeiro (séculos XVIII
e XIX) nos fala de um complexo conflito travado entre o direito civil e o eclesidstico
com vista ao controle administrativo sobre as instituigdes sociais no caso especifico dos
cemitérios. Porém a obra vai além quando demonstra o combate a jurisdi¢ao eclesiastica
sobre os cemitérios unicamente relacionados a um poderio institucional pela distin¢ao
dos espagos uma vez que a Igreja, embora nao atuasse mais administrativamente, mante-
ria o cerimonial religioso. Assim, a obra revela que em nenhum momento o processo de
secularizag@o negou o aspecto religioso e tdo pouco a vida no além tamulo.

No entanto, fica evidente a preocupagdo da autora em demonstrar que a secularizagao
alterou consideravelmente as praticas e representagdes em torno da morte e do morrer.
Essas alteragdes podem ser verificadas nos contetidos dos testamentos analisados na se-
gunda metade do XIX que comparados aos do XVIII ja ndao continham longos detalhes
relativos as preocupagdes escatologicas e soteriologicas, apresentavam esvaziamento das
invocagdes intercessoras, simplicidade e/ou desaparecimento das mengdes de sufragios,
e formulagdes laicas que passaram a substituir as soterioldgicas, além das modificagdes
da esfera juridica que passaram a intermediar a redacdo dos testamentos.

Rodrigues ressalta que o gradativo desaparecimento do contetido escatologico e so-
teriologico dos testamentos nao retiraram dos fiéis a preocupacio em torno da morte, diz
ela: “as preocupagdes em torno da morte ndo desapareceram completamente. Transfor-
maram-se, ¢ claro perdendo parte significativa do temor, mas ndo deixaram de existir,
tendo-se projetado para o interior da vivéncia religiosa dos fiéis” (p.325).

Para trilhar a redefini¢do do papel da religiosidade procedente das mudangas das pra-
ticas e representagdes acerca da morte a partir da metade do século XIX, a autora utiliza
a categoria de seculariza¢do compreendendo-a como isoladora da hegemonia religiosa
sobre a sociedade a medida que a Igreja enquanto instituigdo perderia seu poder de inter-
vengdo social e também como responsavel pelo processo de emancipagdo cultural, pro-
movendo nos individuos maior autonomia religiosa. Outro conceito muito bem utilizado
por Rodrigues € o de laicizagdo que encontra-se associado aos debates da esfera politica,
sendo com isso um termo mais restrito sobre as formas de administragdo civil.

Entre os varios méritos da obra, destaca-se a metodologia utilizada no trabalho com
as fontes documentais. Claudia Rodrigues recupera a documentacdo testamentaria, re-
gistro de obitos, fontes jornalisticas, registros civis dos séculos XVIII e XIX e criterio-
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samente os analisa, compondo-os em sua obra por meio de fragmentos, tabelas, que nao
somente ilustram o trabalho, mas demonstram todo o processo da pesquisa por meio da
comparagao de dados e datas. A obra representa excelente arsenal para os pesquisadores,
tornando-se leitura indispensavel aqueles que pretendem conhecer a trajetoria da historia
da morte.

Notas

* Mestre em Ciéncias da Religido pela PUC-SP. E-mail: janerodrigueiro@gmail.com
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LIBERTACAO DA IDEOLOGIA:
A PERSPECTIVA DE ENRIQUE DUSSEL SOBRE A HISTORIA
DA TEOLOGIA DA LIBERTACAO

Lucelmo Lacerda”

DUSSEL, Enrique. Teologia da Libertagdo: Um panorama de seu desenvolvimento.
Tradugao de Francisco da Rocha Filho, Petrépolis-RJ, Vozes.

Enrique Dussel nasceu na Argentina, em 1934. Entre 1953 e 57 se gradua em filosofia
e em 1959 recebe o doutoramento em filosofia pela Universidad Complutense de Madrid,
na Espanha. Na década seguinte se doutora em Teologia e Historia pela Universidade
Sorbonne e recebe um titulo de Estudos da Religido pelo Instituto Catoélico de Paris.

Em 1968 volta a Argentina e passa a lecionar na Universidad Nacional de Cuyo,
14 desenvolve suas reflexdes e formula sua teoria da Filosofia da Libertagdo. Engajado,
passa a ser perseguido pela ditadura, em 1973 sofre um atentado a bomba, é expulso da
Universidade em que da aula e seus livros sdo proibidos por seu carater marxista.

Dussel entdo se radica no México, onde passa a lecionar na Universidad Auténoma
Metropolitana, unidade de Iztapalapa (1975) e na Universidad Nacional Auténoma de
Meéxico (1976). Sua reflexdo se da nos campos da Historia, Teologia e principalmente da
Filosofia.

O livro possui trés capitulos, o primeiro, /deologia e Historia da Teologia, em que o
autor trata de pontuar como v¢ a teologia, trabalhando com uma nocéo de ideologia como
falsa consciéncia, como “representacdo que na fungdo pratica oculta a realidade” (p. 12).

Ao tratar dos primeiros cristdos, demonstra como seus escritos sdo claramente de-
sideologizantes, posto que sua base social era dos estratos sociais desprezados. Mas de-
monstra como, aos poucos, a Igreja assume o pensamento helenistico e suas formulagoes
encobridoras das contradi¢des sociais, primeiro das estruturas imperiais e depois monar-
quicas e feudais, chegando, pois, a defesa da democracia liberal.

A partir dessa perspectiva aponta a dificuldade de uma teologia da libertacdo a partir
do centro do capitalismo, uma vez que o mesmo possui uma tendéncia dificilmente esca-
pavel de camuflar as contradi¢des entre centro e periferia, tendendo antes a encarar essa
contradi¢do como acidental e circunstancial.
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No segundo capitulo, Historia da Teologia na América Latina I, Dussel trabalha as
cinco primeiras épocas da teologia do continente latino-americano. Na primeira, desde
1511, denominada Teologia profética entre a conquista e a evangelizagdo, aparece, para o
autor, como a primeira Teologia da Libertacdo - TL. E em 1511 que Antonio de Montesi-
nos faz seu primeiro discurso profético em defesa dos indigenas, ouvido por Bartolomeu
de Las Casas, que converter-se-a a esta causa em 1514.

Para Dussel “Essa conversao profética poderia ser considerada como o nascimento
da teologia da libertacdo latino-americana” (p. 26; grifo do original), embora composta
também por outros agentes.

Nessa primeira TL ndo havia um acento académico na formulagdo, uma vez que
nao havia centros de estudo na América Latina, mas seu momento politico, voltado para
a acdo era deveras acentuado. Las Casas nao so refuta as ideologias de justificagdo de
guerra justa contra os indigenas e da escraviddo destes como aponta larga justificacdo de
uma guerra justissima dos nativos contra os “conquistadores”.

Lemos, ja no primeiro capitulo, a forma de operacionalizagdo do conceito de ideo-
logia por Dussel. Para ele, como dito, a ideologia ¢ o mecanismo de encobrimento das
contradi¢des sociais. Toda teologia de desvelamento dessas contradi¢des ele denominara
de Teologia da Libertacdo, ainda que ndo compreenda os aspectos teologicos que com-
pdem a Teologia da Libertagdo contemporanea'. Por outro lado, ele mesmo nio aborda
as contradi¢cdes dos “libertadores” que louva, como Las Casas. Nesse sentido, podemos
dizer que diante de tdo restrito conceito de ideologia, ele proprio se faz ideoldgico para
valorizar a historicidade da Teologia da Libertacao.

A segunda época, 4 teologia da cristandade colonial (1553-1808), ¢ quando surgem
os institutos teologicos no continente e uma teologia profundamente ideoldgica, isto €,
encobridora da realidade, chegando, na melhor das hipoteses, a expressdes reformistas. A
mais avangada posi¢ao dessa geracdo de tedlogos ¢ a reflexdo teodrica sobre a propriedade
guarani, que depois ira permitir a formagdo das redugdes paraguaias.

A terceira época, Segunda Teologia da Libertacdo. Teologia revolucionaria diante
da emancipagdo contra a Espanha e Portugal (desde meados do século XVIII). Segundo
Dussel “na segunda parte do século XVIII surge explicita uma nova teologia da liber-
tagdo. Mas as pessoas que proferem essa teologia sdo os indigenas, os criollos contra
seus antigos mestres de cristianismo: contra os espanhois e portugueses” (p. 34; grifo do
original).

Remete-se especificamente a Tipac Amaru e a diversos padres que se juntaram nos
esforcos de independéncia. Esfor¢o ndo somente feito com suor, mas com sua reflexdes
e suas formulagdes do propdsito independentista na linguagem da fé. A teologia da cris-
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tandade, que justificava o poder do Rei, agora se volta contra ele desvelando a exploragao
que a condigdo colonial representava.

A quarta época, 4 teologia neocolonial na defensiva (até 1930) ¢ marcada pela acei-
tagdo pelo Papa Gregoério VI, da emancipagdo neocolonial, em 1831 e pela crise das
oligarquias neocoloniais.

Por um lado, o Concilio Vaticano I e seus tedlogos exercem forte influéncia sobre a
Igreja da América Latina, acentuando o processo de romanizagio e do desenvolvimento
de um conservadorismo tradicionalista, agrario, por outro, as elites caminham rumo ao
positivismo e, em alguns paises, a um anticlericalismo.

A quinta época, 4 Teologia da “Nova Cristandade” (desde 1930), trata do periodo do
desenvolvimento da A¢do Catdlica e do “Populismo” na América Latina. Teologicamen-
te, a mudanga fundamental ¢ de uma postura tradicional-agraria para uma abertura para o
ethos burgués, construindo uma teologia do desenvolvimento.

A ascensao do populismo em quase todo o continente, para Dussel, representa o fim
do liberalismo militante, positivista ¢ abre espago para uma nova aproximagao entre a
Igreja e o Estado, ¢ a teologia da Agdo Catoélica legitimou o estado populista.

Para o autor, a justificacdo do estado populista por parte dessa teologia, fundamenta o
dualismo das ordens, a sagrada, de dominio da Igreja e a temporal, de dominio do estado,
sem recusa de parceria com a Igreja. A A¢do Catodlica era interclassista (para Dussel, as-
sim exigia o populismo) e sua critica ao estado era sempre como exigéncia de poder para
a Igreja, no que realmente houve sucesso.

Com a Igreja tendo maiores estruturas, irromperam diversos centros de estudo na
América Latina, tais como Bogotd, Lima, Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Medellin, Quito,
Guatemala, Buenos Aires ¢ Cordoba, entre outros.

Também surgem os movimentos biblico e liturgico em todo o mundo, inclusive na
América Latina, que desembocardo em modificagdes da Igreja no Concilio Vaticano II.

O terceiro capitulo, Historia da Teologia na América Latina II, ¢ a descrigdo da sexta
e atual época da teologia, dividida em cinco periodos. No primeiro, Da Teologia euro-
péia a latino-americana (1959-198), ha dois fatos fundantes: o primeiro ¢ a Revolugdo
Cubana ¢ o segundo ¢ a convocagdo do Concilio Vaticano II, que iria modernizar a Igreja
Catolica, ambos em 1959.

Trés linhas avancam: a colegialidade episcopal, gerando uma nova postura nos bis-
pos; a relacdo dos jovens com a politica, na propria A¢ao Catélica (ja em crise) e um
desenvolvimento de uma nova relagdo entre fé e politica.

O periodo comega influenciado pela Teologia da Revolugdo européia e se junta com
a experiéncia latino-americana. Marcantes foram a aspira¢do de pobreza pela Igreja e
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a experiéncia classista da Juventude Operaria Catdlica - JOC, para que comegasse a se
desenvolver uma nova linha teologica autoctone.

Dussel também remonta variados eventos de reflexdo teodrica teoldgica, mas antes de
discorrer precisamente sobre esse periodo, o livro passa rapidamente pelas causas do fra-
casso da A¢ao Catolica, apontando o fim do populismo como o principal deles e fala como
esse processo aconteceu em alguns paises. Em relagdo ao Brasil afirma “A derrubada de
Vargas no Brasil (que se suicidou por ndo poder resistir a pressdo do embaixador norte-
americano)” (p. 51). O autor comete um equivoco pontual, mas significativo, quando trata
do Brasil, o que ocorre ainda outras vezes, a primeira, no que tange ao periodo subseqiien-
te, em que o autor lembra o processo de radicalizacao da Juventude Universitaria Catolica
—JUC, que acabou criando a Agao Popular, que Dussel chama equivocadamente de “um
pequeno partido politico” (61), quando na verdade se trata de um movimento popular
nao atrelado a Igreja e de carater marxista-leninista. E a segunda, na data de eleigdo que
marca a hegemonia da TL na CNBB, a data apontada pelo autor, 1968, para essa eleicao,
esta equivocada, Dom Lorscheider foi eleito somente em 1974.

No segundo periodo, Formula¢do da Teologia da Libertagdo (1968-1972), Dussel
vai tratar dos elementos tedricos que contribuem para sistematizagdo da TL. S&o os prin-
cipais: a Teoria da Dependéncia, as concepgdes pedagdgicas de Paulo Freire, incorpora-
das como pratica social no MEB, o método da JOC, ver-julgar-agir e a tese gramsciana
da prioridade da agdo, isto €, de que reflexdo critica ¢ um momento segundo da teologia,
posto que a praxis a ela se antepde como prioritaria.

Comecam a surgir varias publicagdes e eventos que dardo os primeiros contornos
da TL. A discussdo do pobre como povo ou como classe aparece em seu interior, sendo
que esta era majoritaria, centrando-se na contradi¢@o capital\trabalho, enquanto aquela
(da qual Dussel comunga) tentava antepor mais a relagdo dependéncia\independéncia,
aproximando a burguesia nacional.

O terceiro periodo, A Teologia da “Igreja dos Pobres” no cativeiro e no exilio (1972-
1979), ¢é aquele em que o autor trabalha o processo de reagdo a TL em um duplo movi-
mento. Dentro da propria Igreja latino-americana, a XIV Assembléia do Conselho do
Episcopado Latino-Americano, com a Eleigdo de Dom Ldpez Trujillo marca um processo
de oposicdo a TL que iria se articular ndo somente no continente, mas em todo o mundo.
Na sociedade, o advento do militarismo marca dura perseguigdo a TL.

Por outro lado, a Teologia da Libertagdo também ganha o mundo e organiza-se a
Conferéncia de Tedlogos do Terceiro Mundo, que vai expandir a TL a outras realidades
do mundo periférico. Do ponto de vista teoldgico surge uma cristologia inovadora a partir
de Leonardo Boff, passando por Jon Sobrino enquanto Clodovis Boff defende sua tese de
doutorado que trata especificamente do método para a produgao teologica.
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Libertagdo da ideologia

Na descrigdo deste periodo, Dussel afirma que a Igreja do Brasil, institucionalmen-
te, vai assumir a Teologia da Libertagdo a partir da elei¢do de Dom Aloisio Lorscheider
como presidente da CNBB.

O quarto periodo 4 Teologia latino-americana diante da revolug¢do centro-america-
na e os novos ataques (desde 1979) ¢ aquele marcado pela revolugao da Nicaragua, com
grande participacdo de cristaos e a situacdo explosiva de El Salvador.

Na Igreja aumenta a contradi¢@o entre as correntes mais proximas das elites e outras
que aprofundam seu compromisso com os pobres. Especial oportunidade de confronto
desses contraditorios foi a III Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, em
Puebla, México, 1979, em que se deu a chamada Batalha de Puebla. Onze anos antes, a
IT Conferéncia, em Medellin, Colombia, havia garantido as posi¢des libertadoras como
posigdes oficiais da Igreja no continente. Mas em Puebla os conservadores contavam com
0 apoio do Vaticano que interviu proibindo os tedlogos libertadores de participar, impe-
dindo discussdes e fazendo admoestagdes publicas a TL.

Parte da Igreja Centro-americano afirma compromisso com a revolugdo e comega
uma orquestragdo mundial contra a TL, seus principais agentes sdo o governo dos EUA,
especialmente a CIA e o Vaticano.

Do ponto de vista teoldgico, a principal inovag@o da TL foi a inclusdo teorica de no-
vos explorados como sujeitos da historia e da teologia, tais como os negros, as mulheres,
os deficientes fisicos, os homossexuais, entre outros.

O quinto periodo Desde a “Instrugdo” romana de 1984 ¢ marcado pela ofensi-
va do Vaticano sobre a Teologia da Libertagdo, em parceria com os conservadores do
continente.

O Vaticano decide condenar a TL através de um de seus icones, o peruano Gustavo
Gutiérrez, através da conferéncia de bispos de seu pais. O intento ¢ frustrado e Roma par-
te entdo para condenar Leonardo Boff e utilizam uma estratégia para burlar a CNBB e le-
var a questao ao Vaticano, onde Boff ¢ inquirido na mesma semana em que foi publicada a
Instrugdo sobre alguns aspectos da Teologia da Libertag¢do, condenando veementemente
0 marxismo como mediag¢do analitica e criticando duramente a TL.

Dussel termina sua obra apontando perspectivas ¢ novos desafios da TL, que acredita
ser resistir a ofensiva romana e articular os variados projetos politicos que compdem as
mobilizagdes sociais.

O livro de Dussel deve se entender, ndo ¢ somente um livro sobre a Teologia da
Liberta¢do, mas sim uma obra que participa do processo de constru¢do da Teologia da
Liberta¢do e que ndo nega esse carater. Se pensarmos em um conceito de ideologia di-
verso daquele utilizado por Dussel, adotando uma concepgdo gramsciana, chegamos a
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conclusdo que o livro ora resenhado ¢ um livro ideoldgico, instrumento de luta na Amé-
rica Latina, cuja ideologia ¢ a libertag@o e a partir do projeto liberacionista ¢ vista toda a
realidade.

Se, apontamos alguns erros na obra, ndo ¢ para considera-la sem valor, mas para
afirmar a insuficiente revis@o do texto que, por questdes pontuais, pode colocar em risco
a credibilidade de uma obra de tal importancia, resultante de uma séria pesquisa de um
grande intelectual.

Nota

* Doutorando no programa de P6s Graduagio em Ciéncias Sociais da PUC-SP com a tese intitulada Re-
novagdo Carismatica Catolica e Politica Partidaria no Brasil sob orienta¢do do prof. Dr. Eliane Gouveia.
E-mail: lucelmo@gmail.com

Os principais aspectos da TL contemporanea sdo seu carater e sua leitura critica estrutural da sociedade.
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O ABUSO SEXUAL CONTRA CRIANCAS E JOVENS: UM
PROBLEMA TRANSNACIONAL

. . T . *
Maria Lucia Vieira Violante

FRAWLEY-O’DEA, Mary Gail. La perversion del poder — abuso sexual dentro de la
Iglesia Catolica. México, Lectorum, 2008, 350p.

Frawley-O’Dea ¢ norte-americana, tem 58 anos, ¢ doutora em psicologia clinica e
possui diploma em psicanalise, tendo sido educada dentro da cultura catdlica irlandesa
de Lowell, Massachusetts. Neste livro, A4 perversdo do poder,' a autora analisa diversos
fatores vigentes na sociedade — ¢ ndo s6 na americana -, que sustentam e reproduzem
o abuso sexual infligido por religiosos — pertencentes ou ndo a Igreja catdlica — contra
criangas € jovens.

Trabalhou durante vinte e cinco anos com sobreviventes de abuso sexual sofrido na
infancia — “homens ¢ mulheres que tinham sido violados ou sodomizados, ¢ as vezes até
torturados por membros de sua familia, vizinhos, mestres ou os pais dos amigos”. En-
tretanto, com justa razdo, considera que o abuso perpetrado por um clérigo ¢ diferente,
“seus crimes me pareciam ainda mais perturbadores que as histérias ‘comuns’ de abuso
sexual”. Isto porque, via de regra, a crianca devotava amor e confian¢a naquele que dela
viria a abusar sexualmente, em nome de seu exclusivo prazer — a meu ver, levado antes
pelos impulsos de Téanatos do que de Eros!

A autora denuncia a minimizagdo da gravidade, quando ndo o descaso, da Igreja
catdlica em relagdo ao problema do abuso sexual impetrado por clérigos contra criangas
e jovens.

Embora reconhega que o abuso sexual de menores ocorre também em outras congre-
gagoes cristds e em outras religides ndo cristds — como na Igreja anglicana, nas congrega-
¢Oes protestantes, entre rabinos judeus, clérigos islamicos, monges budistas ¢ dignatarios
de Hare Krischna - , ela indaga: se assim ¢, por que nos assombra tanto o escandalo de
abuso sexual na Igreja catdlica?

E entdo, responde: “Creio que parte da resposta jaz na hipocrisia que esta demons-
tra. A Igreja catélica nos diz que conhece a verdade e que vive a verdade dos principios
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morais que se derivam diretamente de Jesus Cristo. A Igreja ¢ particularmente definitiva
e rigida com respeito ao que ¢ moralmente correto nas questoes da sexualidade humana.
Entretanto, enquanto os papas e outros funcionarios falam com autoridade sobre como os
seres humanos devem viver eticamente, eles tém presidido um escandalo moral da pior
espécie: o0 abuso sexual de criangas e jovens por parte dos sacerdotes e o acobertamento
eclesiastico destes crimes.”

Considerando o abuso sexual como um crime de poder, a autora analisa as relagdes
de poder dentro da estrutura da Igreja, que estariam potencialmente implicadas neste
verdadeiro escandalo. Ainda, analisa a falta de sensibilidade pastoral dos bispos e a influ-
éncia do narcisismo eclesidstico na dindmica e na conduta do episcopado, declarando que
sua intengdo € “oferecer estas interpretacdes como uma possibilidade que se deve levar
em conta [...].”

Segundo a autora, se por um lado, os sacerdotes catolicos, assim como os homens
de outra condicdo social, t€m abusado sexualmente de criancas ha séculos, por outro, s6
recentemente este segredo tem saido a luz publica - devido a forgas sociais e culturais
internas e externas a Igreja. Desde entdo, ainda que tenha havido muitas mudangas, tam-
bém muita coisa permanece igual, pois o ocultamento ¢ a pega-chave do abuso sexual.

Atribui a esse ocultamento o fato de que “alguns perpetradores infundem siléncio, ao
sugerir as vitimas que serdo culpadas pelo abuso, que serdo afastadas de seu lar e leva-
das a um orfanato ou algo pior”. Relata o caso de um paciente que, na infancia, o padre
abusador lhe advertiu que se ele contasse a alguém a respeito do sexo oral ao qual era
submetido, “Deus o odiaria e ele se queimaria no inferno junto com sua familia”. A cren-
c¢a generalizada de que as mulheres sdo sedutoras e capazes de levar o homem a perder a
cabega leva esses peddfilos a culparem suas vitimas, constatando-se que tal incidéncia ¢
maior no caso das meninas do que no dos meninos abusados sexualmente.

No meu entender, tal ocultamento do abuso sexual da-se mais em relagdo aos outros.
Contudo, mais grave do que isso € o desmentido que incide na relag@o entre o abusador e
sua vitima, o que a leva a duvidar de seus proprios anseios e percepcdes. Este é o caso,
conforme relatado pela autora, de um coroinha que, apds ajudar o padre a rezar uma mis-
sa, este ultimo se posta atras dele para pretensamente ajuda-lo a tirar a bata. Mas, quando
a sobe, com uma das maos mantém-na sobre o rosto do menino, enquanto que com a ou-
tra, abre o ziper de sua propria calca, pressionando seu pénis ereto nas costas dele. Cego
pela bata, o menino sé pode permanecer em pé, até que o padre, depois de gemer e de
inclinar-se mais uma vez em sua direc¢do, o solta — ndo sem antes passar uma toalha sobre
suas costas sujas de esperma, “dizendo-lhe entre dentes que o radiador de vapor havia-lhe
feito suar. Da-lhe umas palmadinhas nas costas e diz-lhe que apague a luz antes de se
retirar. Nao se menciona absolutamente nada do que acaba de acontecer.”
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O abuso sexual contra criangas e jovens

De acordo com a autora, a maioria dos escritores localiza em 1983 a origem da crise
contemporanea da Igreja catdlica sobre o abuso sexual, ocasido em que surgiram as pri-
meiras acusag¢des contra um padre, na Louisiania, “que é profundamente catolica” —ainda
que seja o primeiro caso tornado publico, o escandalo se repete pelos vinte anos subse-
qiientes. Caso emblematico por ela relatado ¢ o do chamado padre Gilbert Gauthe.

Ele era “o amavel pastor da pardquia [...]. Os paroquianos apreciavam sua disposicao,
empatia em relag@o aos problemas econdmicos e sociais da congregacdo e sua interagao
com a juventude paroquial. Passava grande parte de seu tempo livre com os meninos que
estavam sob seus cuidados, especialmente os menores, e inclusive os levava regularmente
a passar a noite na casa de campo de um dos paroquianos”. Craig, um menino de 9 anos
de idade, contou a seus pais que, numa noite, o padre o havia acossado. Comovido, o pai
relatou o acontecido a seus filhos maiores, a fim de saber se 0 mesmo havia sucedido com
eles e estes, além de revelarem ao pai que o padre os havia molestado sexualmente, tam-
bém deram-lhe os nomes de outros meninos. O pai entrou em contato com o advogado
da localidade, para averiguar o que deveria fazer. Este chamou o Tribunal Diocesano em
Lafayette, Louisiania, falando com o Monsenhor Henri Larroque. O pai do menino e o
advogado ficaram surpresos quando este Monsenhor os informou que aquela cidade era
a sexta designagdo do padre, depois que, em 1973, o bispo soubera que ele havia moles-
tado sexualmente algumas criangas. Desde entdo, simplesmente mudava-se o padre de
jurisdicdo... Mas, desta vez, pressionado pelo advogado e pais dos garotos, o bispo Frey
instruiu finalmente o Monsenhor para que destituisse o padre daquela paréquia. Entdo,
varios embaixadores da Igreja comecaram a intimidar a familia Sagrera e o advogado
para que nao fossem adiante e que se alguém se machucasse a culpa seria deles. O ad-
vogado insinuou ao Monsenhor que poderia abrir um processo contra o padre abusador e
a Igreja, e 0 Monsenhor lembrou-lhe que ele tinha sido um bom estudante catolico e que
um bom menino catdlico nunca processaria sua Igreja.

O advogado abriu processo em nome das vitimas de seis familias. Muito dinheiro
rolou das seguradoras da diocese para por fim as dentnicas, documentos foram arquiva-
dos. Entretanto, um escrivao alertou um repoérter local e a imprensa comegou a investigar
o caso. Além do processo civil contra o padre e a diocese, o fiscal do distrito da locali-
dade apresentou dentincias criminais, que incluiam violagdo e possessdo de pornografia
infantil. Em outubro de 1985, o padre foi sentenciado a vinte anos de prisao; foi liberado
apos dez anos; ndo obstante, ao reincidir e abusar de uma crianca de 3 anos de idade, foi
preso novamente e outra vez posto em liberdade, em 2002, apds o que ndo se soube mais
de seu paradeiro.

Frawley-O’dea conclui que “O abuso sexual pde a prova nossa fé na bondade do ser
humano. E incomodo imaginar meninas e meninos sendo obrigados a introduzir um pénis
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em suas boquinhas sem se sufocar. E desconcertante substituir a realidade de meninas e
meninos de 10 ou 11 anos de idade que encontram um lingua dentro de sua boca, umas
maos esfregando seu pénis ou clitdris ou um pénis introduzido a forga em sua vagina ou
em seu reto. E repulsivo imaginar meninos e meninas adolescentes sendo acossados com
alcool, maconha ou filmes pornograficos e depois sendo manipulados, violados ou sodo-
mizados. E ainda mais perturbador imaginar qualquer destas a¢des ocorrendo em altares,
confessionarios ou na cama de uma casa paroquial com um crucifixo pendurado sobre a
cabeceira.”

Por fim, a autora considera que “o escandaloso ¢ o encobrimento” e que “a tragédia
da crise do abuso sexual se torna mais evidente”, quanto mais se reconhece quao vital e
efetiva a Igreja catolica ¢ para muitas pessoas, no aspecto espiritual, educativo, econo-
mico e social.

Notas

* Psicologa, Professora Titular do Programa de Estudos Pos-Graduados em Psicologia Clinica da PUC/
SP. Rua Girassol, 1540 — ap. 32. Vila Madalena — 05433-002. Sao Paulo/SP. Tel.: 3815-2461. e-mail:
mlviolante@terra.com.br

! Tradugdes minhas.
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NOTICIAS DO PROGRAMA

O Centro de Documentagdo e Informagdo Cientifica Prof. Casemiro Reis Filho —
CEDIC desenvolveu no primeiro semestre de 2007, através de seu coordenador, a Proa.
Dra. Yara Aun Khoury, o projeto Avaliagcdo dos Arquivos da PUC-SP, desenvolvido junto
a Reitoria da PUC-SP, numa proposta de criacdo de uma Coordenadoria de Patrimonio
Cultural e Memoria Institucional da Universidade, disponibilizando para pesquisa o acer-
vo de sua produgao cientifica, em suas varias areas de atuacdo. O projeto envolve alunos
de graduagdo em Histdria e Ciéncias Sociais, e desenvolve um dialogo interdisciplinar,
também com as Ciéncias da Informagdo, propondo-se a produzir referéncias para a pes-
quisa. Elaborou e coordenou o subprojeto vinculado a Projeto nacional amplo, coorde-
nado pelo Arquivo Nacional, intitulado “Memorias Reveladas”, que visa disponibilizar
acervos sob a guarda de Arquivos publicos e de Instituicdes de Ensino Superior, através
de seus Centros de Documentacdo. A proposta ¢ de dar tratamento a acervos constituidos
durante a ditadura militar e pelas lutas sociais e politicas, desse periodo, no Brasil. O
referido subprojeto destina-se a trabalhar os Arquivos da Agdo Catolica Brasileira e seus
movimentos especializados e do CLAMOR. Participou com outras IES (CEDIC/PUC-SP,
CEDEM/UNESP, AEL/UNICAMP) e com a Associa¢do dos Arquivistas de Sdo Paulo,
na elaboracdo do Projeto Semindrio Internacional de Arquivos Operarios, proposto pela
Central Unica dos Trabalhadores — CUT e pelo Arquivo Nacional a Associagdo Latino-
Americana de Arquivos (ALA), junto ao Programa de Apoio ao Desenvolvimento de Ar-
quivos Ibero Americanos ADAI). Este Seminario devera se realizar no segundo semestre
de 2008. Este Seminario visa debater propostas e sensibilizar um publico especifico para
a importancia desses arquivos na compreensao na construcdo de dimensdes da vida bra-
sileira e na amplia¢do das pesquisas sobre o tema. Além disto produziu, juntamente com
ALMEIDA, P. R. e MACIEL, L.A. (orgs) o livro intitulado Outras Historias: Memorias
e Linguagens. (em finalizagdo).
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O Nucleo de Estudos de Historia Social da Cidade da PUC/SP (NEHSC) coordenado
pela Prof.a. Dra. Yvone Dias Avelino, através do Grupo de Estudos de Historia Social da
Cidade produziu o livro intitulado Universidade, Memoria e Sociedade. Sao Paulo: Ed.
Polo Cultural. (no prelo)

O Niucleo de Estudos de Historia: Trabalho, Ideologia e Poder (TIPO) é coordena-
do pelo Prof. Dr. Antonio Rago Filho, do qual participa também a Prof* Dr* Vera Lucia
Vieira. Antonio Rago produziu o artigo intitulado José Arthur Giannotti e o marxismo
brasileiro, publicado no periddico Herramienta 35 - Revista de Debate y Critica Marxis-
ta. Buenos Aires.

O Grupo de Pesquisa Poderes na Contemporaneidade: tensoes, sociabilidades, sen-
sibilidades nos séculos XIX e XX é coordenado pela Prof. Dra. Maria Odila Leite da Silva
Dias e dele fazem parte as professoras Denise Bernuzzi de Sant’Anna e Marcia Mansor
D’Alessio. Neste semestre a prof. Maria Odila encaminhou para publicagdo o livro in-
titulado Relembrangas na Historia (Maria Paes de Barros). Sao Paulo: Ed. Alameda.
(no prelo). Por sua vez, a Prof. Marcia D’Aléssio produziu os artigos: Caio Prado Jr. A
historiografia na Historia, para ser publicado no livro organizado por Adelaide Maria
Pereira Gongalves — Antonio Gilberto Ramos Nogueira (orgs.). Caio Prado Jr. E o legado
do saber fazer historico. Sao Paulo/Fortalezaza: Ed. Brasiliense — Banco do Nordeste.
Também o artigo intitulado Imprensa, Historia, Historiografia. Algumas observagoes,
a constar do livro organizado por Antonio Celso Ferreira, Holien Gongalves Bezerra e
Tania Regina de Luca. O Historiador e seu tempo. Sao Paulo: editora Unesp. (em Pro-
gramagdo). além disto enviou para publicacdo o artigo 4 Politica no saber e no fazer
historicos. In: NETO, F.F., GANDRA, E. A. e SEBRIAN, R. N. M. (orgs). Dimensoes
da politica na historiografia. Campinas: Pontes. (no prelo). A Prof* Dr* Denise Bernuzzi
Sant”Anna, publicou o livro Cidade das aguas. Historia e usos dos rios, corregos, bicas e
chafarizes em Sao Paulo (1822-1901). Ed. Senac, Sdo Paulo e editou os seguintes capitu-
los de livros: Horizontes visuais do corpo in: GOMEZ, Zandra Pedraza Perspectivas del
cuerpo en América Latina. Bogota: Ed. Universitaria. Fugir do proprio rosto in RAGO,
Margareth (org.), Michel Foucault. Uma historia do corpo in SOARES, Carmem (org).
Pesquisa em educacdo fisica: as contribui¢oes das ciéncias humanas, educagdo e artes.
Campinas: Ed Autores Associados. Publicou também artigos em periddicos: Fabriquer la
beauté : chirurgies et usage des cosmétiques au Brésil in Communications, Paris, Seuil.
A orelha do livro de FERLA, Luis Antonio, Feios, sujos e malvados sob medida. Edusp,
2008. e a apresentagdo do livro de Luis Soares Camargo, Viver e Morrer em Sao Paulo,
editora Alameda, junho 2008. Em maio foi publicado seu capitulo intitulado Liberdade
de consumir no livrode ..........cccceeneee. , intitulado Corpo e moda na contemporaneidade,
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Sao Paulo, Estagdo das letras e cores, maio 2008.

O Niucleo de Estudos da Mulher (NEM), coordenado pela Prof.a. Dra. Maria Izilda
de Matos, celebrou um Convénio com a Universidade Lusiada e outro com a Universida-
de, ambos visando o desenvolvimento de estudos e pesquisas sobre imigragdo portugue-
sa. A Profa. tornou-se também membro do conselho de catedra Jaime Cortesdo - Brasil/
Portugal. Com apoio da Cepal iniciou um projeto de pesquisa intitulado “Género, um
desafio para o terceiro setor”, além do estabelecimento de contatos internacionais com a
Universidade de Sevilha, Universidade do México, Universidade do Porto, Universida-
de de Toronto/Canada, Universidade da Calabria, - participa do Convénio Internacional
PUC/SP ¢ o Centro de Estudos Populacionais Economicos ¢ Sociais - Universidade do
Porto (CEPESE).

O Centro de Estudos de Histéria da America Latina (CEHAL), coordenado pela Pro-
fa. Dra. Vera Lucia Vieira vem desenvolvendo pesquisa interinstitucional intitulada Esta-
do autocratico e violéncia institucional, juntamente com a Profa. Dra. Maria Aparecida
de Paula Rago, da Faculdade de Economia (FEA-PUC). Como um dos resultados desta
pesquisa Vieira apresentou no XIX Encontro Regional de Historia, 2008, Sao Paulo. XIX
Encontro Regional de Historia da ANPUH-SP Poder, Violéncia e Exclusdo o artigo intitu-
lado O tema da violéncia na historiografia. O resultado de outra pesquisa, esta desenvol-
vida em parceria com a Profa. Dra. Nora Rut Krawczyk, da UNICAMP, foi publicado no
livro intitulado A Reforma educacional na America Latina na década de 1990: uma pers-
pectiva historico-sociologica. Argentina, Brasil, Chile e México. Sao Paulo: Ed. Xama.
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TESES E DISSERTACOES DEFENDIDAS
NO SEGUNDO SEMESTRE DE 2007

Mestrado

Veridiana Kunzler Nicolini /0/07
Titulo: Revista ra¢a Brasil: negros em movimento 1996-2004.
Orientador: Olga Brites

Nataniél Dal Moro

Titulo: Moderniza¢do urbana - citadina e representagoes sobre os trabalhadores na
cidade de Campo Grande (décadas de 1960-70).

Orientadora: Yvone Dias Avelino

Alex Buzeli Bonomo 11/07
Titulo: O anarquismo em Sdao Paulo: as razées do declinio (1920-1935).
Orientadora: Vera Lucia Vieira

Paulo dos Santos 71/07

Titulo: Raul Seixas: a mosca na sopa da ditadura militar. Censura, tortura e exilio
(1973-1974).

Orientadora: Maria Izilda Santos de Matos

Anderson da Costa e Silva Greccoll1/07
Titulo: Racionais MC's: musica, midia e critica social em Sdo Paulo.
Orientador: Adilson José Gongalves

Zuleika Stefania Sabino Roquel1/07
Titulo: Educagdo e cotidiano escolar em Sao José dos Campos (1889-1930).
Orientadora:Estefania Knotz Cangucu Fraga

Valdemar Gomes de Sousa Jinior

Titulo: Os editoriais da Folha de S. Paulo (1963-1964): evidéncias de uma solu¢do
bonapartista para a crise politica.
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Orientadora: Vera Lucia Vieira

Isabel Rodrigues de Morais 11/07

Titulo: Sdo Miguel Paulista - a capela Sdo Miguel Arcanjo - interfaces das memorias
do patrimonio cultural.

Orientadora: Olga Brites

Isabel Rodrigues de Morais 11/07

Titulo: Sdo Miguel Paulista - a capela Sdo Miguel Arcanjo - interfaces das memorias
do patrimonio cultural.

Orientadora: Olga Brites

Edimilsom Peres Castilho 11/07
Titulo: 4 praga dos trabalhadores de Guaianases - Sao Paulo.
Orientadora: Yvone Dias Avelino

Selma Santos Borges 11/07
Titulo: O nordestino em Sao Paulo: desconstrugdo e reconstrucdo de uma identidade.
Orientadora: Yvone Dias Avelino

Meyre Ivone Santana da Silva 11/07

Titulo: Reinventando identidades: género, raga e nagdo na literatura de A. A. Aidoo.
Orientadora: Maria Odila da Silva Dias
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NORMAS PARA PUBLICACAO

REevista Projeto Historia.
Programa de Estudos Pos-Graduados em Historia da PUC/SP

1 - Arevista Projeto Historia é tematica e seus artigos, resenhas, tradugdes, entre vistas
e pesquisas devem conter reflexdes em tomo do tema proposto para cada numero.

2 - Todos os textos enviados aos editores da revista Projeto Histdria serdo submetidos
ao Conselho Editorial e a revista s aceitara trabalhos inéditos.

3 - Os Artigos ¢ as Traducdes devem conter em tomo de 25 (vinte e cinco) laudas e 70
(setenta) toques de 30 (trinta) linhas. As Resenhas devem conter 5 (cinco), as Entrevistas
15 (quinze) e as Noticias de Pesquisa, 10 (dez) laudas.

4 - Autores de artigos brasileiros deverdo ter titulagdo de, no minimo, doutoramento
e quando estrangeiros, a titulagdo que corresponda a este nivel.

5 - Os originais devem ser encaminhados em CD, Programa Word for Windows, com
duas copias impressas, ou por e-mail (histpos@pucsp.br) em nome da Revista Projeto
Historia, caso em que recebera dos editores cientificos, a informagdo do recebimento.

6 - As Tradugdes devem vir acompanhadas da respectiva autorizagao do autor do artigo
traduzido. Textos em espanhol serdo publicados nesta lingua.

7 - Cada Artigo deve vir acompanhado de seu titulo, resumo e palavras chaves em
portugués e inglés (abstract), com aproximadamente 100 palavras e titulo em inglés.

8 - Referéncias bibliograficas, no caso dos artigos, devem constar no texto (autor, data,
pagina); notas de rodapé e bibliografia no final do texto (em ordem alfabética).

9 - Referéncias bibliograficas, no caso das Noticias de Pesquisa, dispensam fonte
e bibliografia, mas se o autor julgar imprescindivel coloca-las, devem integrar o
corpo do texto.

10 - Na primeira pagina do artigo deve constar informagdo sucinta sobre a formagao
e filiagdo académico-institucional do autor, em rodapé e indicagdo em asterisco.

Projeto Historia, Sdo Paulo, n.37, p. 373-374, jul. 2008 373



11 - O livro resenhado, sendo nacional, devera ter sido publicado no maximo até ha
4 (quatro) anos; sendo estrangeiro, no maximo até ha 5 (cinco) anos.

12 - Cada autor de Artigo, Traducdo, Resenha, Entrevista e Noticia de Pesquisa, re-
cebera 01 exemplar da Revista.

13 - Enderecgo para envio de trabalhos: Programa de Estudos Pés-Graduados em
Historia da PUC-SP. Comissdo Editorial da Revista Projeto Historia. Rua Ministro Godoi,
969 - ERBM (Edificio Reitor Bandeira de Mello) - 4° andar - sala 4B05 - SP, Capital, Cep
05015-000 -Telefax (55) (011) 3670-8511. Site: http://www.pucsp/projetohistoria.br
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PROJETO HISTORIA
PROGRAMA DE ESTUDOS POS-GRADUADOS EM HISTORIA PUC-SP

Formulario para assinatura e aquisi¢do de nimeros avulsos

O valor da assinatura anual ¢ de R$ 60,00 e o valor do nimero avulso é de R$ 30,00.

Envie seu pedido anexando comprovante de depoésito a ser realizado no Banco Bradesco
- Ag. 3394-4 - Conta Corrente 1506-7, para o endereco abaixo:

Programa de Estudos Pds-Graduados em Histéria/PUC-SP
PROJETO HISTORIA

Rua Monte Alegre, 984 - 4° andar - sala 4E0S8 - Bloco A - Perdizes
CEP 05014-901 - Sao Paulo - Brasil. Fone: (55) (11) 3670-8511

INOITIE .ttt ettt et et ettt sat ettt e b e eane et nan
ENAEIECO ..ttt ettt et e e et e e e et e e e aa e e be e e tbeeaaeeabe e raeeaneenne
CeP o Cidade .....oooeeeriniiire Estado .....ccceeeneene
Fax oo E-mail .o
ASSINATUTA ..ttt ettt ettt ettt e et s b e et eb e ettt e bt ebe et eae et nae

Indique abaixo op¢ao desejada

Niémeros disponiveis - 11, 13, 14, 19, 20, 21, 23, 24, 25, 26, 27, 28 , 29, 30, 31, 32,
33,34¢35

Vide também no site: www.pucsp.br/projetohistoria

Assinatura Anual: .......oooooivviiiiieee s Total .o






PROXIMOS NUMEROS

N° 38 - Violéncia e poder I - janeiro a junho de 2009
*  Prazo para entrega de textos: maio de 2009

N° 39 - Violéncia e poder II - julho a dezembro de 2009
*  Prazo para entrega de textos: outubro de 2009



