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Colecao Estudos em Historia da Historiografia e
Modernidade

A colecao Semindrio Brasileiro de Historia da Historiografia vem a luz com seus
primeiros titulos, frutos de cinco de seus Simpdsios Tematicos acontecidos durante o
evento em 2011, o 5SNHH, cujo tema foi a Biografia e Histéria Intelectual.

O leitor terd acesso a contribuicbes que vao das perquiricdes sobre a historia do
tempo presente, a historia da historiografia religiosa, historiografia da América,
historiografia brasileira no Oitocentos e as interfaces entre a histéria da historiografia e a
histéria das ciéncias.

Agradecemos a todos os organizadores dos volumes e principalmente aos autores,
que responderam prontamente ao desafio de rever seus textos apds as discussdes durante
os dias passados em Mariana.

O Programa de P6s-Graduagao em Histéria da Universidade Federal de Ouro Preto,
a Sociedade Brasileira de Teoria e Histéria da Historiografia (SBTHH) e o Nucleo de Estudos
em Historia da Historiografia e Modernidade convidam o leitor a continuar o trabalho de
todos aqui presentes nesses cinco livros, e multiplica-lo.

Desejamos a todos uma boa leitura e esperamos revé-los em mais uma edicdao do

Semindrio Brasileiro de Histéria da Historiografia.

Os editores
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Apresentacao

Virginia A. Castro Buarque’

Entre 22 e 25 de agosto de 2011, no Instituto de Ciéncias Humanas e Sociais da
Universidade Federal de Ouro Preto, foi promovido o 5° Semindrio Nacional de Historia da
Historfografia, dedicado a tematica “biografia e histéria intelectual”. Juntamente com as
conferéncias e as mesas-redondas, foram realizados dez simpdsios voltados a
sociabilizacdo da producao historiografica contemporanea, dentre os quais o de Histéria
da Historiografia Religiosa, por mim coordenado. Em sua ementa, este Simpdsio

considerava que

No Ocidente dos tempos modernos, a religido perdeu sua hegemonia de
conferéncia de sentido a vida social, o que viabilizou sua compreensao como
um produto histérico, vinculado as relagdes politico-sociais vigentes em cada
temporalidade. De forma concomitante, a experiéncia religiosa passou a ser
majoritariamente concebida como expressdo cultural, cuja interpretacdo
associa-se ao estudo das linguagens e das representacdes. Refutou-se, portanto,
ao mesmo tempo, a especificidade tematica e metodoldgica da historiografia
religiosa, reinterpretada via histéria das mentalidades, histéria cultural, histéria
politica.. A erosao de tal singularidade, todavia, vé-se hoje parcialmente
questionada: com base na premissa tedrica de que cada disciplina cientifica
constréi o seu proprio objeto, mostra-se indispensdvel ao conhecimento
histérico precisar os sentidos (conceituais e conjunturais) atribuidos ao

religioso, o que implica, por sua vez, numa identificacdo da historicidade dos

" Virginia Buarque, Doutora, Professora no Departamento de Histéria do Instituto de Ciéncias Humanas e
Sociais na Universidade Federal de Ouro Preto, UFOP.
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procedimentos (e posicionamentos) historiograficos adotados (5° SNHH,

2011a).

Nesse sentido, concluia a ementa, “o presente Simpdsio busca perspectivar esta
analise da historiografia religiosa, refletindo sobre as operacdes historiograficas acerca do
religioso em didlogo com a abordagem do biografico e da histéria intelectual” (/bidem).

Foi grande minha satisfacdo quanto tal convite ao debate foi respondida por 20
pesquisadores, integrantes de diferentes programas de pés-graduacao do pais. O presente
livro resulta do aprofundamento das discussdes iniciadas naquele Simpdsio, cujos
resumos e comunicacdes, publicados nos Anais, encontram-se disponiveis on-/ine (5°
SNHH, 2011b). Desta forma, os capitulos aqui contidos apropriaram-se dos comentarios
criticos, das sugestodes, das indicacdes bibliograficas promovidas no férum de agosto de
2011, constituindo-se como uma nova interpretacdao, ao mesmo tempo pessoal (porque
fruto de uma pesquisa individualmente conduzida) e coletiva (pois previamente apreciada
pela comunidade académica).

Com isso, penso nao exagerar ao afirmar que esta coletanea conseguiu escapar do
risco de fragmentacao, pois ndo se reduz a uma justaposicao de capitulos. Certamente os
referenciais tedricos, as metodologias adotadas, o recorte dos objetos de estudo é variado,
mas subsiste um viés comum a perpassar todos esses trabalhos, o qual pode ser
identificado na inquiricdo lancada pela ementa do Simpdsio, que indaga acerca das
possibilidades da historiografia vir a significar a especificidade da experiéncia religiosa.

Visando explicitar os principais focos em que este debate foi implementado, esta
obra foi dividida em duas partes: enquanto a primeira delas prioriza as interrelacdes entre
historia religiosa, biografia e histéria intelectual (hnum desdobramento da questao central
do 5° SNHH), a segunda aborda os liames entre historia religiosa, representacdes e praticas
culturais (problematica privilegiada por quase a metade das comunicagdes apresentadas
no Simpdsio, parcela das quais também perspectivada pelo biografico).

Em termos editoriais, foram adotadas apenas duas padronizacdes: quanto as

citagdes no corpo do texto (pelo sistema americano) e indicacdo de fontes e bibliografia

" A problematica concernente a especificidade da experiéncia religiosa, em sua abordagem pela producao
historiografica, foi por mim desenvolvida em artigo publicado pela revista Projeto Histdria, do Programa de
P&s-Graduagao em Historia da PUC-SP (Buarque, 2008).
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(pela ABNT), bem como referente a atualizacao das transcricbes documentais, em
afinidade com o argumento exposto pelo professor Francisco Régis Lopes Ramos

(Universidade Federal do Ceard), em seu capitulo:

[...] pouca coisa sofreu interferéncia minha, apenas o necessario para recortar e
inserir cada documento no fluxo do texto que escrevi. Assim, creio que é
desnecessario argumentar que tive o maximo cuidado para ndo desfigurar nada
da composicao [..]. Pelo contrario, porque meu objetivo foi exatamente
salientar a historicidade dessa escrita, em sua poténcia reveladora das distancias

temporais entre o presente e o passado (RAMOS, 2012).

Mas apresentar este livro mostra-se também indissocidvel da expressao de meu
agradecimento. Inicialmente, aos autores, pela sua qualificada participacao no Simpdsio e
nesta publicacdo. Em seguida, a professora Eliane Garcindo de Sa (Universidade do Estado
do Rio de Janeiro), pela partilha quanto a disposicao dos capitulos e pela escrita da
introducao tematica a segunda parte do livro, “Historia religiosa, representacdes e praticas
culturais”; as dificuldades porventura surgidas na organizacdo dessa coletanea foram
diluidas pelo apoio e confianca que dela recebi. Por fim, a professora Helena Mollo
(Universidade Federal de Ouro Preto), efetiva organizadora do 5° Semindrio Nacional de
Historia da Historiografia, com suporte das graduandas Camila Aparecida Braga Oliveira e
Luna Halabi Belchior (Curso de Histdria — UFOP). Foram os esforcos da professora Helena
Mollo decisivios para a obtencao das verbas necessarias para a edicao deste volume e das
demais coletaneas procedentes dos simpédsios do 5° SNHH, em formato digital (e-book), o
que muito favorece a divulgacdao das pesquisas apresentadas e — espera-se — possa
contribuir para outras tantas praticas investigativas no campo historiografico.

Aos leitores, desejo uma proficua interlocu¢dao com os capitulos que se seguem e,
desde ja, os convido para futuras participacdes no Seminario Nacional de Histéria da
Historiografia (a partir de 2012 renomeado Seminario Brasileiro de Histéria da
Historiografia), promovidos, a cada més de agosto, em parceria pelo Nucleo de Estudos em
Histéria da Historiografia e Modernidade, pela Sociedade Brasileira de Teoria e Histéria da
Historiografia e pelo Programa de Pés-graduacao em Histéria da Universidade Federal de

Ouro Preto.
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HISTORIA RELIGIOSA, BIOGRAFIA E HISTORIA
INTELECTUAL

Virginia A. Castro Buarque®

Uma das alternativas mais fecundas para uma reflexdao sobre a historiografia
religiosa, considerando também suas conexdes com a biografia e a histéria intelectual,
consiste na explicitacao das balizas tedricas que fundamentam tal producao, as quais, por
vezes, subsistem de forma apenas implicita nos textos académicos hoje circulantes. Frente
ao circunscrito numero de paginas em que esta discussao pode ser aqui desenvolvida,
optei por particularizar quatro abordagens que se apresentaram como majoritarias a
historiografia religiosa produzida pelo Ocidente entre meados do século XVIII e a
contemporaneidade (Buarque, 2008). Ao reconstitui-las, ainda que sumariamente, busco
também dialogar com a problematica central lancada aos pesquisadores pelo Simpésio de
Histéria da Historiografia Religiosa em 2011: é possivel postular uma especificidade da

experiéncia e do discurso religiosos a partir da interpretacao historiografica?

O religioso sob o viés hagiografico

Uma das modalidades mais difundidas de significacdo da experiéncia e dos
discursos religiosos no Ocidente cristao porta contornos eminentemente hagiogréficos,
eliminadores das contradi¢des cotidianamente enfrentadas pelo sujeito em suas relagdes
institucionais, interpessoais e consigo mesmo. A hagiografia como género de escrita
constituiu-se, principalmente, no medievo, assumindo como pélo de sentido nao “o que
se passou”, mas “aquilo que é exemplar’. Assim, segundo Michel de Certeau, cada

biografia sacra pode ser considerada uma combinatéria de “virtudes” e “milagres” que, ao

" Virginia Buarque, Doutora, Professora no Departamento de Histéria do Instituto de Ciéncias Humanas e
Sociais na Universidade Federal de Ouro Preto, UFOP.
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ser enunciada ou lida, possibilita a demarcacao de uma diferenca em relacdo as origens da
comunidade de fé e, a0 mesmo tempo, a indissociabilidade daquela origem, numa
conferéncia de identidade e unidade ao grupo religioso. Em paralelo, as hagiografias
também suscitam alternativas ao regime de composicao do tempo e da ordem social:
através do santo (uma excecao, justamente por sua notavel exemplaridade), é reafirmada
a incidéncia da acao divina na histéria humana: “O extraordinario e o possivel se apoiam
um no outro para construir uma ficcdo posta aqui a servico do exemplar. [..] sob a forma
de um relato, apresenta uma funcao de ‘gratuidade’ que se encontra igualmente no texto
e no seu uso. E uma poética de sentido” (Certeau, 1982: 270-271).

A escrita hagiogréfica teve sua hegemonia estremecida a partir de meados do
século XVII, devido aos avancos da filologia, previamente cultivada pelos humanistas e
pela teologia positiva (a qual, por sua vez, surgiu como derivagdao do direito canénico e
dos procedimentos da hermenéutica juridica).! Aos poucos, a teologia positiva adquiriu
autonomia de saber, tanto por sua vinculacao as técnicas de erudicao (a etimologia, a
critica textual, a traducdo..) como por postular a viabilidade de discernimento da
inspiracao do autor (que se encontraria implicitamente contida em suas palavras, seu
estilo, na escolha de seus destinatarios etc.), considerando-o, assim, um sujeito ativo em
sua obra.

Reconhecendo (embora nao sem resisténcias) o imperativo de dialogar com essa
nova forma de exegese, de cunho histérico-critico, o catolicismo priorizou um retorno aos
textos patristicos, o que evidenciou a particularidade de uma Antiguidade reconhecida em
sua diferenga histérica e linguistica (Certeau, 1982: 146-147; Neveu, 1994). Tais estudos,
que desde o século XVI deslocavam-se dos centros de erudicao situados sobretudo em
Veneza para Genebra, Lyon e Paises Baixos, foram liderados pelos bolandistas (equipe de
jesuitas eruditos residentes em Antuérpia, que publicaram as Acta Sanctorum) e pelos

mauristas (membros da recém-fundada congregacdao de Sao Mauro, desdobrada dos

' Durante a Idade Média, o termo “teologia positiva” aproximou-se de uma conotacao juridica, com base na
0posicao grega entre o que é “por natureza” e o que é “estabelecido pelo ser humano”; assim, a teologia
positiva manteria afinidade com o direito positivo, em contraposicdo ao natural, tendo como papel
reconhecer os testemunhos historicos da autoridade (Lacoste, 2004. Verbete “Positiva”). O conceito de
teologia positiva ja figurava no século XVI, sendo citado por Inacio de Loyola ao lado da escolastica, em seus
Exercicios Espirituals (Sesboé; Theobald, 2006: 169).
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beneditinos, que editaram as famosas coletaneas dos padres da Igreja, especialmente de

Santo Agostinho):

Em 1643, a publicacao, em Antuérpia, do primeiro volume dos Acta sanctorum
pelos jesuitas Bolland e Henskens (o ‘Henschenius’) marca uma virada [...] este
volume resulta do projeto que o Pe. Rosweyde havia concebido cerca de meio
século antes. Foi ele que introduziu a critica na hagiografia. Pesquisa sistematica
dos manuscritos, classificacdo das fontes, transformacao do texto em
documento, concessao de privilégio ‘fato’, por minusculo que fosse, passagem
discreta da verdade dogmatica para uma verdade histérica que tem o seu fim
em si mesma, busca que ja define, paradoxalmente, ‘ndo a descoberta do
verdadeiro, mas do falso’ (E. Cassirer): estes principios definem o trabalho
coletivo de uma equipe que se inscreve, ela mesma, numa pequena
internacional de erudicdo, através de uma rede de correspondéncias e viagens,

meios de informacdes e controles reciprocos (Certeau, 1982: 268).

Nesta mesma perspectiva, outras producdes exponenciais da erudicdo e pesquisa
histérico-critica desenvolvida nos meios catélicos podem também ser citadas, como a
obra do jesuita Denis Petau (1583-1652), que repercutira até as escolas de Tiibingen e a
romana, no decorrer do QOitocentos; de Louis de Le Nain de Tillemont (1637-1698), com
seus 15 volumes de Mémoires pour servir a I'histoire ecclésiastique des six premiers
siecles; do oratoriano Thomassin (1619-1695), com seus Dogmes théologiques.... (Prien,
1986: 80; Sesbolié; Theobald, 2006: 169). Com isso, paulatinamente, delineou-se uma cisao
entre a busca de exatidao histérica, de um lado, e a sensibilidade e literatura devotas e
hagiograficas, de outro, cultivadoras do afetivo e do extraordinario.

Mas esse descrédito do hagiografico junto a sociedade letrada ocidental cedeu
lugar, nas ultimas décadas do século XIX, a sua reconfiguracao sob os moldes do relato
autobiografico, como indicado, por exemplo, na redacdo dos manuscritos de santa
Teresinha, posteriormente publicados sob o titulo Histdria de uma alma. Assim, segundo
as pesquisas promovidas por Jacques Maitre (1996) sob os pressupostos da psicanalise
sécio-histdrica, a jovem carmelita descalca de Lisieux compreendia estar inaugurando um
novo modelo de santidade: a divulgacao de seus textos, nos quais descrevia a oferta de si

em holocausto a um Deus tao misericordioso, mas que nao era amado, lhe parecia o meio

18



mais apropriado de fazer o bem, face aos limites impostos pela clausura conventual e por
sua doenca (Maitre, 1996). Mas tal transposicao da hagiografia para o autobiografico viu-
se acompanhada, algumas vezes, por um deslocamento do plano da fé para a dimensao
do literario-ficcional, como indica Jean-Pierre Albert, professor de antropologia social e

histoérica:

[...] A hagiografia [...] transforma-se cada vez mais em uma hagio-poesia, a
escrita intima tornando-se o lugar principal da provacao e do sofrimento que
configuram os santos. [...] A novidade, se ha alguma, situa-se no carater cada
vez mais exclusivo deste exercicio santificante, num momento de diluicdo da
violéncia das praticas ascéticas destinadas a preparar o coléquio mistico. [...]
Entre os ‘jogos de escrita’ que fazem os santos, busco sobretudo realcar aqueles
que encontram sua pujanca no ato de escrita e nos seus efeitos sobre a
consciéncia. A literatura, como alids as demais artes, ndo se erige sem razao em
ultimo refuigio de um sentido do sagrado que se concentra sobre a arte em si
mesma. As forcas que ela mobiliza podem também colocar-se ao servico de
experiéncias mais convencionais de um absoluto. O visado &, sem duvida, o

mesmo (Albert, 1995. Traducdo minha).?

Verifica-se, portanto, nesta transposicao da hagiografia a autobiografia religiosa
moderna, uma diluicao da presenca da Alteridade/transcendéncia como poélo de sentido
da vida pessoal e social. Por esta perspectiva o religioso perde sua especificidade, vindo a
imbricar-se — até mesmo a fundir-se — com a dimensdao subjetiva, numa leitura
radicalmente distinta da escrita cristd de contornos biograficos produzida em época
anterior a Modernidade, cujo exemplo mais emblematico sdo as Confissées de Santo

Agostinho (Buarque, 2011).

2 No original: “[...] 'hagiographie [..] se transforme-t-elle de plus en plus en une hagio-poiése, I'écriture
intime devenant le lieu principal de I'épreuve et de la souffrance qui désignent les saints. [...] La nouveauté,
s'il en est une, tient au caractére de plus en plus exclusif de cet exercice sanctifiant, a I'heure ou s'estompe la
violence des pratiques ascétiques destinées a préparer le colloque mystique. [..] Parmi les ‘jeux d'écriture’
qui font les saints, j'entendais sourtout mettre em valeur ceux qui trouvent leur force dans I'acte d'écrire et
dans ses effets sur la conscience. La littérature, comme d’ailleurs les autres arts, ne s'érige pas sans raison em
dernier refuge d'um sens du sacré qui se replie sur I'art lui-méme. Les forces qu’elle mobilise peuvent aussi
bien se mettre au service d'expériences plus conventionnelles d'un absolu. Le mirage est, sans doute, dans
tous les cas le meme”.
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O religioso como representacao do social

A consideracao do religioso como um dominio da histéria posteriormente
conhecida como cientifica pode ser recuada até meados do século XVIIl, embora seja
muito dificil apontar a obra que primeiro explicitou a compreensao das igrejas cristas
como comunidade humana e ndo instituicdao divina. Grande parte dos estudiosos
identificam esta virada nos estudos teolégicos de Johann Lorenz von Mosheim, professor
de Gottingen, publicados em 1755. Para ele, ainda que a atuacao de Deus possa ser
reconhecida na fundacao e na permanéncia da igreja (ele referia-se a confissao luterana),
esta instituicdo, em seus tracos mais caracteristicos, era concebida como uma sociedade
andloga ao Estado; sua histéria deveria ser narrada, portanto, como uma histéria politica
(Momigliano, 2004: 211; Prien, 1986: 80).

Ja no inicio do século XX, a experiéncia eclesial passa a ser lida a luz das ciéncias
sociais, principalmente com base em Durkheim e Weber, sendo entao concebida nao
como manifestacao de um projeto religioso salvifico, mas como uma representacao das
relacdes e vivéncias coletivas, tornando-se um novo campo para a analise histérica. Tal
alteracdo nada teve de casual: foi neste mesmo periodo que, nas sociedades ocidentais, a
religido perdeu sua hegemonia de conferéncia de sentido a vida social (Certeau, 1971), o
que viabilizou sua compreensao, por parte de pesquisadores e intelectuais em geral, como
um produto histérico, vinculado as relagbes politico-sociais vigentes em cada
temporalidade. De forma concomitante, a experiéncia religiosa passava a ser concebida
como um fendmeno cultural, cuja interpretacao associava-se ao estudo das linguagens e
das simbologias. Diluia-se, portanto, ao mesmo tempo, a especificidade do objeto e da
metodologia da historiografia religiosa (Julia, 1995).

Se a interpretacao das experiéncias e dos discursos religiosos como representagao
social tornara-se academicamente hegemonica ja as vésperas da Il Guerra Mundial, ela
também conquistou espacos internos a Igreja Catolica no pds-Vaticano Il, uma vez que,
desde meados do século, a maior parte das ordens e congregacodes religiosas dedicou-se a
estudos histéricos sobre a fundagao de seu instituto, bem como acerca da espiritualidade
que lhes era prépria. Toda uma geracao de pesquisadores (arquivistas, bibliotecarios,

historiadores) empenhou-se nesta tarefa, produzindo obras geralmente rigorosas, com
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documentacdo inédita e seriedade de método (Le Brun, 2003: 536). Entre esses
intelectuais, alinharam-se também especialistas leigos, publicamente identificados com
uma confissao religiosa, como Jean Delumeau e Giuseppe Alberigo, no campo catélico, e
C. M6nnich na esfera evangélica (Poirier, 1991).

Todavia, tal submissao do religioso ao social nao deixou de incorrer no risco de
certa diluicao dos sentidos especificos da experiéncia crente num conjunto bastante

extenso (e por isso geralmente amorfo) de sensibilidades culturais:

Inserida no bojo da renovacao historiografica encetada a partir dos anos 1930, a
histéria religiosa [...] se desenvolveu com o ritmo de praticas mais gerais que
afetam a histéria global. [...] toda uma geracdo de historiadores [...] [passou] com
mais ou menos rapidez, de uma histéria estritamente econémica e social - teses
de G. Duby, E. Le Roy Ladurie, J. Delumeau, P. Chaunu, primeiros trabalhos de J.
Le Goff e M. Vovelle — a uma histéria amplamente cultural. [...] se procurarmos
explicar por que os historiadores medievalistas e modernistas, por um lado, e
contemporaneistas, por outro, apreendem o fato religioso frequentemente de
maneira tao diversa, nao se devera acaso procurar uma das explicacdées no lugar
que os primeiros conferem a perspectiva etnologica e antropoldgica e na
importancia que os segundos [..] ndo param de conferir a ciéncia politica?
Diante dessa diversidade de influéncias e dessa dualidade de herancas, [...]
podemos perguntar-nos se a histéria religiosa conserva alguma unidade
(Langlois, 1993).

O religioso como subjetividade privada

Vigora também uma terceira leitura acerca da experiéncia e do discurso religiosos,
cada vez mais encampada nestes anos iniciais do século XXI. Podendo ser remetida a

Weber ou a Habermas, mas numa légica que poderia ser recuada até Kant,* ela considera

3 Na obra Critica da Razéo Pratica, publicada em 1788, Kant afirma que o ser humano, sendo racional, possui
uma vontade autdnoma, isto é, baseada no exercicio da liberdade. Assim, a vontade sé se submete a seu
préprio exame critico, que é da ordem dos principios do agir (ou seja, da lei moral internalizada), e ndo a uma
verdade revelada (isto é, a religido). Tal dever, por sua vez, assume a forma de imperativo categorico: ele ndo
se refere a atitudes particularizadas, e sim a maximas morais (Vilanova, 1992).
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que os enunciados crentes abarcam praticas e convic¢des reservadas a esfera da vida
privada, ao campo das subjetividades, face a mudanca epistémica dos critérios de
significacdo do real sob a racionalidade moderna.

Uma interpretacao especifica, por sua vez, foi desenvolvida pelo sociélogo Marcel
Gauchet. Embora ainda inserida nesta perspectiva, ela considera que os postulados do
contrato social estariam, na atualidade, sendo reelaborados: ao invés da exclusao mutua,
verifica-se uma relagdo interativa, pela qual o singular advoga seu direito de expressdao no
espaco publico. Segundo o autor, a atual visibilidade conquistada pelas religides no
Ocidente nao decorreria de uma desprivatizacao, ou seja, de sua saida do ambito privado,
mas, sobretudo, de uma publicizacao do privado. Por tal hipdtese, a crenca almejaria
conservar sua liberdade e singularidade privadas, mas sem abdicar de sua afirmagdo no
publico (muitas vezes traduzida como “direito das minorias”) (Gauchet, 1998; Fortin-
Melkevik, 1996).

A tese de Gauchet, por sua vez, conforme indicado pela pesquisadora Anne Fortin
(2000), mantém paralelos com a reflexdo do filésofo Giattimo Vattimo (2000), por sua vez
embasada em uma releitura de Heidegger. Segundo Vattimo, é justamente a remissao ao
religioso que possibilita uma ultrapassagem da antiga metafisica em nome da
historicidade da experiéncia; em paralelo, a experiéncia religiosa nao mais se circunscreve
ao espaco do privado ou mesmo ao convivio da comunidade religiosa, vindo a expressar-
se na esfera publica através dos atos de enunciacdo veiculados pela midia. Tais registros
orais e escritos, de contornos autobiograficos, longe de abdicarem de seu perfil de
narracao e estética de si, apoiam-se no critério heideggeriano de autenticidade da
experiéncia para constituirem sua autovalidacao epistémica e, mais ainda, para incidirem
como instancia critica na avaliacao ética de dinamicas sociais, culturais, politicas. Esta
bricolagem entre o publico e privado adquire contornos ainda mais expressivos quando o
narrador ndo se apresenta a partir de um pertencimento devocional ou institucional
(referendado pelo ingresso nos quadros eclesiasticos ou da vida religiosa, ou ainda pela
formacao teoldgica) e sim do interior da /intelligentsia leiga, como no caso de Vattimo, um
conhecido filésofo da desconstrucao.

O dilema inerente a defesa da publicizacdo do discurso crente, previamente
reconhecido como instancia subjetiva é, curiosamente, bastante similar aquele enfrentado

pelo entendimento da linguagem de fé como representacdo social: a diluicdo da
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especificidade do religioso numa arena mais vasta de imaginarios e composi¢ées sociais,
que transitam entre o cotidiano, o cultural e o politico. Mas tal alargamento nao tem
intimidado os historiadores, a exemplo de Sérgio da Mata, que, contestando o
entendimento da modernidade como processo de secularizagao, destaca a penetragdo do
religioso no espaco publico, mas sob outro formato que nao o das igrejas

institucionalizadas:

Desde o inicio do século XX, observadores como Troeltsch perceberam que a
religido ocupa-se cada vez mais com a esfera da imanéncia, e que as gigantescas
estruturas eclesiasticas nao detém mais o monopdlio no mercado dos bens
religiosos. Quanto mais a politica ganhou centralidade na vida das sociedades
modernas, mais ela plasmou ndo apenas o vocabulario, mas também a funcao
do religioso. [...] Se ha um futuro para a histéria das religides, é o do estudo das
formas de vida religiosa que estdo para além das instituicoes religiosas (Mata,
2010: 143-144).

O religioso como ato de crer

Contrapondo-se as trés vertentes precedentes, vigora também, entre um
determinado circuito de historiadores, a premissa de uma singularidade do objeto da
historia religiosa: “O religioso é um objeto histérico especifico, ndo se pode dilui-lo numa
historia 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 histéria cultural tém a
ambicao de englobar, sem mais, a Histéria religiosa [...]” (Gomes, 2002: 17). Dai as
reflexdes desenvolvidas por Michel de Certeau acerca da enunciacdo religiosa: ao
promover, nos anos 1970-80, uma série de pesquisas sobre a experiéncia mistica dos
séculos XVI-XVII, Certeau ndo recorreu a uma abordagem serial apoiada na quantificacao,
nem a uma historia das ideias pautada na pertenca social dos vocabulos ou na dimensao
semantica dos textos (embora nao prescinda delas), mas priorizou a pratica escrituristica
do sujeito crente (individual ou coletivo) em sua relacido com a divindade. E neste sentido
que Michel de Certeau, longe de definir o religioso como um repertério de crencas,

articuladas em sistemas sociohistoricos, considerava-o como um ato de crer, ou seja, “[...]
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investimento das pessoas em uma proposicdo, o ato de enuncia-la considerando-a
verdadeira — noutros termos, uma ‘modalidade’ da afirmacdo e nao seu conteudo”
(Certeau, 1994: 278).

Mas se Certeau respeitava a singularidade do crer, jamais o dissociou da
experiéncia histérica, buscando compreendé-lo a partir de um “formalidade das praticas”,
entrecruzando as enunciagdes com um sistema de referéncias socioculturais e de relagdes
de poder, que Ihes fornecem coeréncia e particularidade. Assim, as escolhas feitas pelos
agentes religiosos em seus discursos podem ser entendidas como uma inter-relagao,

sempre tensional, de “estratégias” e “taticas”, pelos quais os

[...] crentes [...] reempregam um sistema que, muito longe de lhes ser préprio, foi
construido e propagado por outros, € marcam esse reemprego por ‘super-
acoes’, excrescéncias do miraculoso que as autoridades civis e religiosas sempre
olharam com suspeita [..]. Uma maneira de falar essa linguagem recebida a
transforma em um canto de resisténcia, sem que essa metamorfose interna
comprometa a sinceridade com a qual pode ser acreditada, nem a lucidez com a
qual, alids, se véem as lutas e as desigualdades que se ocultam sob a ordem
estabelecida (/bidem: 78-79).

Dessa maneira, a interpretacdao do discurso religioso pela historiografia pode
viabilizar a reconstituicao das identidades e dos poderes sociais, mediante o
encaminhamento da anadlise para a “[..] questdao do sujeito e para as condi¢cbes de

intersubjetividade na comunicacgao social” (Panier, 1991: 41-42. Tradugao minha).*
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REVISITANDO A HISTORIOGRAFIA ECLESIASTICA: A
SUPERACAO DE UMA NARRATIVA EUSEBIANA

Tiago Pires’

A historiografia eclesiastica: uma producao suspeita

Durante muito tempo, e mesmo hodiernamente, ainda que de maneira amena, os
estudos sobre a histéria das igrejas cristas sofreram uma série de criticas e preconceitos
devido a caracterizacao de suas obras como apologéticas e memorialistas, sendo que
nelas o conhecimento cientifico era utilizado para referendar propostas pedagdgicas e
proselitistas, sequindo uma narrativa de viés providencialista, na qual a Igreja era
considerada como uma instituicao divina, e nao social (Quadros, 2006: 151). Talvez o maior
representante dessa tematica, em tempos remotos, tenha sido Eusébio de Cesaréia (+
339), pois, mesmo nao sendo o primeiro a escrever sobre a Igreja propriamente dita, foi
pioneiro na sua elaboragao sistematica, a partir da sua visao de fiel (Momigliano, 2004:
195). Sua obra Historia Eclesidstica’ obteve repercussao por todo o ocidente e serviu como
referencial na formulacao das variadas producgdes histéricas, confessionais e seculares,
tanto no que tange a tematica eclesial quanto ao aparato erudito e tedrico utilizado,
voltado, sobretudo, ao uso abundante de fontes primarias (Momigliano, 2004).

De outra forma, no periodo medieval, hd um certo deslocamento de uma escrita da
histéria da Igreja Universal para as cronicas locais e biografias, desviando, assim, de

algumas das propostas eusebianas (Momigliano, 2004: 206). J& com o advento da

" Tiago Pires, Mestrando em Histéria no Departamento de Histéria do Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas na Universidade Estadual de Campinas, UNICAMP. O presente texto é um resultado revisado e
ampliado das minhas discussdes realizadas no Seminario Nacional de Histéria da Historiografia, em sua
quarta e quinta edicdes.

! A obra foi produzida de maneira processual ao longo da primeira metade do século IV. Acredita-se que o
ultimo livro foi produzido entre 323 e 325.
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modernidade, a histéria a /a Eusébio é retomada na reafirmacao das variadas vertentes
cristas, num periodo em que a disputa pela hegemonia de producao de sentido religioso é
catalisada pela abrangéncia do campo interpretativo da teologia, dividido entre catdlicos
e protestantes. Apesar das variadas modalidades de escrita da historia da Igreja que
procederam a Historia Eclesidstica de Eusébio terem incorporado outros enfoques e
propostas, elas nao deixaram de dialogar com os pressupostos narrativos que
tangenciaram a obra eusebiana, sobretudo até meados do século XX. Dessa forma, faz-se
necessario identificar tais pressupostos, geradores de grande parte das criticas a
historiografia eclesistica.

Os primeiros intelectuais a escreverem a histéria da Igreja Catoélica foram, antes de
historiadores, tedlogos. Suas formulacbes serviram para a critica epistémica do
conhecimento histérico; contudo, seus ideais sobrepunham-se a simples tarefa de narrar a
evolucdo da instituicao e de seus “herdis”. A Historia Eclesidstica de Eusébio é uma obra
com conotacdes apologéticas, na qual a Igreja é vista como um corpo divino, e nao como
uma simples instituicdo social. Havia, portanto, uma énfase nas continuidades e uma
ligacdo austera com o passado — Encarnado e Revelado - na constituicao do presente e na
confirmacao e legitimag¢ao do poder da Igreja. Escrita num periodo de busca por afirmacao
do cristianismo, sua obra assumiu uma pragmatica pedagdgica que foi performativa na
exaltacao da fé crista frente aos “inimigos” pagdos, seguindo sempre uma leitura
providencialista e transcendente da histéria e, consequentemente, da Igreja Catdlica.

A historiografia eclesiastica do periodo de Eusébio, e mesmo posterior a época, fez
uso austero de documentagao primaria para comprovar o que era relatado, objetivando
denotar a imparcialidade e “verdade” dos escritos. Tais usos, que no caso de Eusébio
advieram dos eruditos antiquarios e dos gramaticos, nao foram em si inocentes. Devido as
inimeras criticas que a Igreja Catdlica e seus opusculos sofriam, era necessario, a fim de
cumprir com a pragmatica apologética, mostrar que as obras relatavam a verdade,
apresentando o catolicismo como a religido adequada e correta. Para tanto, o uso
constante de fontes primarias se fez necessario, ainda que carecesse de uma critica mais
apurada.

A narrativa da histéria eclesiastica era organizada cronologicamente, atendo-se a
sucessao dos bispos e dos religiosos mais importantes, numa leitura quase hagiografica do

clero. Essa cronologia referendava um viés metafisico que perpassava a escrita da histéria
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das igrejas, no qual os agentes (bispos, padres, papa) inseriam-se em uma sucessao
apostolica, seguindo um viés providencialista. Como pontuamos, os primoérdios da historia
eclesiastica mantiveram-se alinhados as praticas eruditas, sobretudo a critica documental,
porém ndo excluiam a finalidade politico-ideoldgica desses escritos: a exaltacdo da Igreja e
a legitimagao do poder do cristianismo frente aos “inimigos da fé”, caracterizando-se,
nessa perspectiva, como uma producao memorialista e apologética.

Somente no século XVIlI, presenciamos os prenuncios de uma virada nos estudos
teolégicos (e historicos), que passaram a entender a igreja e sua histéria num viés mais
secularizado, e ndao como uma instituicdo divina (Buarque; Alves, 2009: 81). J4 no final do
século XIX, tal ruptura apresentou-se de maneira mais clara, pois grande parte das
producdes acerca da histéria das igrejas cristas passou a ser promovida sob o apanagio
cientifico, e ndo mais exclusivamente teoldgico. Ainda no final do século XIX, temos os
prenuncios de uma aplicacao mais sistematica do método histérico-critico na exegese
biblica, um marco na reformulacdo da teologia crista e, consequentemente, da escrita da
histéria das igrejas — que passou a ser vista por alguns tedlogos e historiadores como
instituicdo social, e nao mais divina -, superando, em certa medida, uma leitura
providencialista da histéria. Contudo, é no século XX que tal ruptura se apresenta de
maneira mais evidente, principalmente no campo da sociologia, tendo como seus

representantes os estudos de Emile Durkheim e Max Weber (Buarque; Alves; 2009: 81).

A historia da Igreja Catodlica no Brasil: uma recente superacao

No Brasil, a superacao de uma historiografia de cunho memorialista e apologético,
ainda com algumas restricoes, é percebida somente na segunda metade do século XX, a
partir das producdes da CEHILA-BR? e do meio académico, privilegiando uma abordagem
mais sociocultural que histérico-teolégica. De acordo com Willian César de Andrade, a
producao brasileira sobre a historia eclesiastica pode ser dividida em trés vertentes: 1)

historiadores “oficiais”, ligados diretamente a hierarquia catélica como, por exemplo,

2 A CEHILA (Comissao de Estudos da Historia da Igreja Latino-Americana) iniciou-se nas décadas de 1960 e
1970, tendo como geracao fundadora no Brasil os autores José Oscar Beozzo, Eduardo Hoortnaert, Riolando
Azzi e Enrique Dussel, todos bem aceitos no meio académico.
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Arlindo Rubert; 2) CEHILA, composta por intelectuais confessionais, mas nao
necessariamente sacerdotes; 3) historiadores “profissionais” ou académicos, nem sempre
fazendo parte do meio religioso (Andrade, 2004: 93).

Os primeiros privilegiam uma leitura vitoriosa e gloriosa da Igreja Catdélica na
América Latina®, no qual o passado, apesar de abarcar varios erros, nao eximiu o sucesso
do catolicismo frente ao mundo moderno e a pluralidade de confissdes que adentravam
os solos latino-americanos. Para cumprir com suas propostas, os historiadores oficiais
analisam os desdobramentos da instituicao e os membros da hierarquia eclesial, fazendo
uso austero de documentacdo primaria a fim de legitimar um discurso de cunho
pedagdgico. Ja a segunda vertente privilegia as praticas religiosas e aborda a histéria da
Igreja a partir do povo, numa leitura cultural e politica dos excluidos e das relagbes entre
Estado e Igreja, seguindo um viés interpretativo da Teologia da Libertagcao (Andrade, 2004:
107-108). De outro modo, os historiadores académicos, mesmo se pautando em ambas as
correntes historiograficas delineadas acima, privilegiaram uma abordagem sociocultural
da histéria da Igreja Catolica que, apesar de se afastar da narrativa eusebiana, corre o risco
de reduzir a religido a um mero jogo de relagbes de poder, destituindo-a de sua
especificidade na maneira de ver e representar o mundo (Buarque; Alves, 2009: 80).

Por outro lado, a historiografia eclesiastica mineira da primeira metade do século
XX ainda incorporava uma série de “problemas” tedricos e narrativos, constituindo-se
como uma producdo 4 /a Eusébio de Cesaréia. E, portanto, muito recente e volatil a
“superacao” de uma historiografia deformada e criticada por sua pragmatica politico-
religiosa. Como expoentes da elaboracao da histéria eclesidstica mineira, identificamos
Diogo de Vasconcellos (Historia do Bispado de Mariana, 1935) e o cobnego Raymundo
Trindade (Arquidiocese de Mariana: subsidios para sua historia, Vol. 1, 12 edicao, 1928),
ambos dedicados a escrever a histéria da diocese de Mariana/MG, sendo o primeiro um
leigo e o segundo um membro da hierarquia catélica. Outras obras de histéria eclesiastica
foram publicadas no Brasil na primeira metade do XX, como a do cénego José Trindade da

Fonseca e Silva* (Lugares e Pessoas, 1948), denotando um periodo caracteristico da

3 Nossa analise, neste momento, refere-se ao estudo da histéria do catolicismo, devido ao nosso campo de
atuacdo. Contudo, tais questdes também podem ser pensadas, salvo as especififidades, junto a histéria das
igrejas protestantes.

4 Eduardo Gusmao Quadros faz uma analise dessa obra em seu artigo Fundamentos do lugar: uma andlise da
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historiografia eclesiastica brasileira, pautada numa escrita apologética e memorialista,
redigida em diversas modalidades®.

Descartando suas especificidades, percebemos que os autores identificados acima
compartilhavam de premissas semelhantes na redacao de suas obras. Eles buscavam uma
erudicao expressiva, aproximando-se de um conhecimento cientifico e se valendo dele
para referendar uma proposta ideoldgica, que se constituia em demonstrar a importancia
da Igreja Catdlica na sociedade brasileira, vendo-a como vitoriosa e, ao mesmo tempo,
exaltando-a, bem como heroicizando seus agentes (padres, bispos e outros religiosos).
Para isso, a narrativa era normalmente organizada de maneira cronoldgica, tendo como
marco a sucessao dos bispados. O uso de fontes era constante, seguindo um modelo
metddico e cientificista, porém carecendo de uma critica mais apurada. Muitas vezes o que
ocorreu foi uma selecao de documentos que ocultavam certos “erros” do passado da
instituicao, em favor de uma elaboracao memorialista dos membros da hierarquia. Por fim,
a narrativa sempre incorporou um viés providencialista da historia, privilegiando uma
interpretacdo metafisica e transcendente da Igreja Catdlica e de seus membros mais
importantes. Segundo Eduardo Gusmao de Quadros, a obra do cénego José Trindade foi
feita nos moldes da Historia eclesidstica de Eusébio de Cesaréia, da mesma forma, com
algumas ressalvas, podemos perceber tais aproximacoes na Arquidiocese de Mariana, do
conego Raymundo Trindade e mesmo na obra de Diogo de Vasconcellos (Quadros, 2004:
156). Essas obras tangenciaram, em certa medida, tanto a tradi¢do narrativa eusebiana
guanto os pressupostos tedricos da historiografia brasileira vigentes no periodo, visto que
muitas eram redigidas sob o formato de ensaios, tipicos da conjuntura intelectual
(Nicolazzi, 2008: 305-306).

Haja vista que a superacao de uma historiografia memorialista e apologética é
recente e ainda muito questionavel, e é constante no meio académico a existéncia de uma
producdao que muitas vezes dilui o objeto religioso numa abordagem eminentemente
politica, faz-se necessario discutirmos uma melhor maneira de se estudar a histéria das
igrejas e as praticas e vivéncias religiosas, buscando empreender o que Michel de Certeau

propde como objetivo para as ciéncias humanas: o ato de conhecer e compreender o

obra de Cénego Trindade, identificando alguns pressupostos da historiografia eclesidstica, sobretudo a
produzida pelo conego.

5 A obra Lugares e Pessoas, por exemplo, é vista pelo proprio autor como um ensaio, € ndo como um esfor¢o
de se escrever uma “histéria de folego” (Silva, 1948).
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outro (Certeau, 2008: 54). Os estudos sobre religidao, sobretudo os referentes a historia
eclesiastica, ainda sao vistos como uma producao suspeita, atraindo austeros
preconceitos. Dessa forma, evidencia-se a urgéncia de uma reelaboracao, principalmente
no que diz respeito ao trato com as fontes, da historiografia religiosa. Mas, antes de
analisarmos esses “novos” rumos da historiografia eclesiastica, pontuaremos algumas
outras vertentes interpretativas sobre a religiosidade que trazem contribui¢des instigantes

para o estudo da histéria das igrejas cristas.

O estudo das religides: dos ritos e simbolos as representac¢oes culturais

Durante o século XIX, em contraposicao a uma analise marcadamente teoldgica e
confessional que privilegiava o estudo das igrejas cristas, emergiu a Histdria das Religides
que, como o préprio nome ja diz, destinava-se a compreensdao de outras crencas, sem
conferir exclusividade para o estudo do cristianismo (Albuquerque, 2007: 37). Tal vertente
historiografica estava mais “preocupada com as origens e os periodos mais antigos das
religides, seu método era voltado para determinar a precisao dos textos religiosos,
comparar os discursos sagrados e comparar as proprias religides por meio de seus mitos,
ritos, simbolos e instituicoes.” (Albuquerque, 2003: 59). Mesmo antes do surgimento da
Histéria das Religides e das Ciéncias da Religidao, marcadas pelo forte cientificismo
caracteristico do século XIX, a forca da historia eclesiastica a /a Eusébio de Cesaréia ja havia
sido inicialmente questionada, porém nao descartada por completo, nas universidades
alemas no século XVIII, sobretudo com as formulacdes do professor de Goéttingen Johann
Lorenz Mosheim (1694-1755) (Mata, 2010: 45).

A historiografia religiosa aos poucos se modificava, destituindo-se de uma histéria
eclesiastica eminentemente confessional e apologética, rendendo-se a pluralidade de
objetos e a metodizacdo do estudo da religido. Mas as formas de estudar religido nao se
modificaram por acaso, visto que a /inversdo do pensamento entre os séculos XVIl e XVIII ja
denotara que o religioso, sobretudo o institucionalismo clerical, destituiu-se de sua
primazia de fornecimento de sentido a existéncia humana, sem perder, contudo, suas
singularidades nas formas de vivenciar e ver o mundo.

Uma ética politica substituiu processualmente a piedade e mesmo a moral

religiosa, assumindo o que foi por muito tempo o papel do cristianismo (Certeau, 2008:
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178). Paulatinamente, a dimensao do religioso diluia-se na esfera social e politica, e o
Estado, cada vez mais, acabava por englobar as funcbes que antes eram da Igreja, na
garantia de oferecer a sociedade uma coeréncia e felicidade nao mais por meio dos
preceitos religiosos, mas a partir de um contrato social, de uma ética politica. De outra
forma, como aponta Michel de Certeau (2008), essa ética politica ndo adveio sendo da
propria religiao, o que nos mostra o quao tensional e contraditério tornou-se pensar a
tematica da crenca na modernidade. Tais assertivas fazem com que alguns historiadores,
dentre os quais Sérgio da Mata (2010), acreditem que o religioso (mais especificamente a
crencga) nunca desapareceu do cendrio mundial, apenas mudou de local, assumindo outras
formas.

Nas pesquisas académicas mais recentes, a religiao continua a ser um objeto
almejado e estudado em grande parte sob o viés da historia cultural do sagrado, como
identifica Eduardo Bastos de Albuquerque (2007), ligada diretamente as proposi¢des da
Nova Histéria Cultural. “Os tracos dessa analise sobre o acoplamento da religido com a
cultura pressupdéem o mundo social e indicam que ndo é importante o rompimento com a
epistemologia da ‘histéria religiosa’ dos anos anteriores, e sim realizar um desdobramento
dela” (Albuquerque, 2007: 47). Essa vertente interpretativa, segundo a hipdtese do autor,
sofisticou os aspectos tedricos e metodoldgicos estabelecidos pela Nova Histéria na
década de 1960. Na perspectiva da Nova Histéria, como fica claro no artigo de Dominique
Julia publicado nos anos 1970 na obra Histdria: novos objetos, novas problemadticas, novas

abordagens, o objeto religioso perdeu sua especificidade, visto que para ele,

[...] querer explicar em termos cientificos uma religido ja constitui uma confissdo
de que esta deixou de fundamentar a sociedade, significa defini-la como uma
representacao, tratd-la como um produto cultural despido de todo privilégio de

verdade com relacdo aos outros produtos (Julia, 1995: 107).

Todavia, a partir dos anos 1980, muitos historiadores comecam a redirecionar seus
olhares para o campo da cultura, distanciando-se, em certa medida, de algumas premissas
da Nova Histéria, momento em que o conceito de representacdo ganha destaque, em

contraposicdao ao termo mentalidade, tao caro aos Annales das geracdes anteriores. Roger
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Chartier é um dos representantes dessa vertente intelectual, ainda dificil de ser
caracterizada, denominada Nova Histoéria Cultural (Chartier, 2006).

Algumas criticas sao tecidas aos métodos quantitativos e inventariais transladados
da historia social e econdmica das primeiras geracdes dos Annales para a histéria das
mentalidades. Nao era mais plausivel para esses historiadores da Nova Historia Cultural
interpretar o passado por meio de grandes categorias, de grandes mentalidades de uma
época. Uma atencao especial é fornecida as analises pormenorizadas, mais atentas as
singularidades e contradi¢cdes da experiéncia humana ao longo da historia.

Michel de Certeau (2008), Carlo Ginzburg (2002) e Roger Chartier (2002; 1991), para
citar alguns exemplos, sdo autores emblematicos na defesa de uma interpretacao do
passado que se atenta para as tensdes e contradi¢des da vivéncia humana e da propria
histéria, que ndo podem ser lidas sob a 6tica de um inventariado generalizante de grandes
ideias e pensamentos coletivos de uma época. Nao é por acaso que termos como tadticas e
estratégias, circularidade cultural, apropriacoes, praticas e representacoes permeiem 0s
trabalhos desses intelectuais, mostrando uma leitura mais sofisticada, porém tensional, da
histéria humana. Dessa forma, esses autores constituem-se como referéncia para a Nova
Historia Cultural, e, consequentemente, para a historia cultural do sagrado.

Outra perspectiva para os estudos culturais da religido, sé que em num didlogo
mais austero com a antropologia, é definida pela Escola Italiana de Histéria das Religides,
principalmente por meio dos trabalhos desenvolvidos por Angelo Brelich (1913-1977),
Ernesto de Martino (1908-1965), Vittorio Lanternari (1918-2010), Dario Sabbatuci (1923-
2002), Marcelo Massenzio (1942) e Nicola Gasbarro (1954) (Silva, 2011: 228). Esse espaco
académico legitimou seus estudos por meio do lancamento da revista Studi e materiali dis
Storia delle religioni, pelo historiador Raffaele Pettazzoni (1883-1959), em 1925
(Massenzio, 2005: 19). Mas é na década de 1970 que esse endereco de estudos adquiriu
maior reconhecimento perante os outros enderecos intelectuais, recebendo o nome de
Escola Romana de Histéria das Religides.

Em um primeiro momento, as preocupacgoes dessa vertente de estudo voltavam-se
para a critica aos trabalhos essencialistas de Rudolf Otto (1869-1937), Gerardus van der
Leeuw (1890-1950) e Mircea Eliade (1907-1986), propondo um enfoque a analise histérico-
cultural do religioso. Ja na década de 1970, as preocupagdes da relacdao entre religiao e

cultura se mantiveram, porém acrescidas de novas pontuacoes, voltadas para a questao da
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pluralidade de definicbes do termo religido e das manifestacdes religiosas. E nesse
contexto que as obras de Ernesto de Martino e Nicola Gasbarro ganham forga,
problematizando a definicao do conceito de religiao.

Segundo Gasbarro, os historiadores conferem pouca atencao as diferentes formas
de vivenciar e expressar a religiao, analisando-as a partir de um ideal de religiosidade crista
(Gasbarro, 2011). A nocao de sagrado é histérica e cultural, e ndao pode ser entendida
apenas sob o viés do monoteismo cristao, problema que perpassa grande parte das obras
histéricas sobre religiao. Para um determinado povo, o sagrado pode ser uma categoria
imanente, uma poténcia (energia, mana) ou mesmo um deus. Por isso, antes de se estudar
a religido do “outro”, é preciso defini-la e situa-la em seu contexto histdrico e sociocultural,
a fim de que ndo haja redugdes ou demonizacdes da cultura alheia. De acordo com a

historiadora Eliane Moura da Silva,

Do debate entre religido, cultura e histéria e da contribuicdo inicial desses
autores da Escola Italiana, podemos destacar, para a histéria cultural das
praticas religiosas, a desconstrucao da categoria generalizante “a religiao” como
um codigo de sentidos variados, investigando empréstimos, cruzamentos,
difusdes, hibridacbes e mesticagens como construc¢des culturais. Os objetos
intelectuais de pesquisa da histéria das religides nao sao, dessa forma,
estruturas essencializantes de um espirito humano com conteddo universal em
formas diferenciadas. Ao contrario, sdo produtos historicos em relacbes
especificas que se comunicam através de processos de generalizagdes (Silva,
2011:233).

Os estudos culturais, em suas diferentes vertentes, desdobram-se sob a analise das
religides nem sempre de maneira positiva. Como afirma Albuquerque, “nesse vaivém,
metodologicamente, a religiao perdeu seus privilégios, e a historiografia passou a aborda-
la sempre em interface com outro campo” (Albuquerque, 2007: 42). Desde entao, o
religioso corre o risco de perder (quando nao perde) seu postulado de objeto singular
perante os estudos historicos, o que faz muitos historiadores se pronunciarem em defesa
da especificidade do religioso frente aos outros objetos culturais, pois “nao se pode dilui-

lo numa histéria econdmica ou social como aconteceu nas décadas de 60 e 70 ou como
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ocorre, por vezes, na atualidade, quando a histéria das mentalidades ou a histéria cultural
tém a ambicao de englobar, sem mais, a Histéria religiosa [...]" (Gomes, 2002: 17).

Apesar da histéria cultural do sagrado (tanto da perspectiva historiografica francesa
quanto da italiana) ter trazido importantes contribuicbes para o estudo das religides,
mostra-se ainda necessario estabelecer olhares mais equilibrados e menos suspeitos sobre
a histéria eclesiastica, a fim de que ela seja analisada sob um viés interpretativo que ndo a
reduza a uma andlise exclusivamente politica e de relagbes de poder, ainda que tal
dimensdo continue sendo de suma importancia para a forma¢ao de uma abordagem mais
sofisticada, sobretudo com o advento da modernidade. Nessa perspectiva, visamos
também contribuir para as discussées no campo da historiografia religiosa que, muito
recentemente, tem se atentado para a especificidade do discurso eclesidstico,
interpretados nao somente como incorporadores das representacdes culturais, mas como
moduladores discursivos que elaboram visées de mundo singulares, a partir do didlogo

com premissas socioculturais e transcendentes.

Um “novo” olhar sobre a historia da Igreja Catélica: um dialogo entre religiao,
cultura e teologia na interpretacao dos discursos eclesiasticos

Ainda que a producao do CEHILA-Brasil tenha contribuido para a superacao de
uma historiografia eclesiastica a /a Eusébio de Cesaréia, a partir de uma interpretagao do
“povo”, ela ndo conferiu a devida atencdo aos eclesiasticos e seus discursos, portadores de
representacdes de mundo construidas num didlogo com o contexto sociocultural e com
premissas transcendentes advindas, principalmente, da teologia. Se ha realmente uma
especificidade em que o historiador pode identificar no estudo da religido, essa é a
maneira na qual os religiosos, ainda que pertencentes a um contexto, se comunicam e
percecbem o mundo. A experiéncia com o “indizivel” é, segundo Michel de Certeau,
inalcancéavel. O que podemos compreender é o que o sujeito “fala” sobre essa vivéncia
religiosa, estando essas enunciacdes cristalizadas numa escrita singular. O que se estuda
nao é a experiéncia com o transcendente ou o transcendente em si, mas 0 que essa
experiéncia numinosa suscita no fiel, expressa por meio de instrumentos simbélicos, como
a linguagem. A linguagem nao é intrusa na experiéncia religiosa, mas € um meio de

relacao com o sagrado, porém ela nunca se equipara ao que o individuo experiencia. Essa
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situacdo nao impede o historiador de estudar e compreender tais vivéncias, pois, como
afirma Certeau, “o indizivel esta naquilo que é dito” (apud Quadro, 2004: 108).

A partir dos modelos elaborados pela Igreja Catélica, presentes na documentacao
eclesiastica (correspondéncias, cartas pastorais, sermdes), construiu-se e constroi-se a
histoéria eclesiastica. Precisamos entender que essa “documentacao oficial”, elaborada pelo
corpo especializado do catolicismo, propde um tipo ideal, um arquétipo da vivéncia
religiosa e da doutrina, porém ela nao nos fornece a dimensao de sua efetividade, mas
apenas o que orienta as acdes dos receptores (leigos e religiosos). Sao ideias,
pensamentos, protétipos, expressos numa “maneira de dizer” ou de “representar”
especifica, incorporando a dimensdo do poder, da cultura, da teologia e da subjetividade
de seu enunciador.

O discurso eclesiastico é construido a partir de categorias singulares, mesmo que
para isso compartilhe com os “modos de falar” do contexto de sua producdo. Os
conteudos dos documentos religiosos sao histéricos, assim como as maneiras de usa-lo e
expressa-lo. Dessa forma, o “como é dito” é tdo importante, sendo mais, quanto “o que é
dito”. A fabricacao dos discursos também é histérica e formada a partir de concepgdes
politicas e ideoldgicas, sendo essa producao o resultado de uma pratica (Certeau, 2008:
32). Identificar os elementos retoricos e teoldgicos € um primeiro passo na interpretacao
de uma enunciacao que apresenta uma concep¢ao de mundo diferenciada, como é o caso
da escrita eclesiastica. Nessa perspectiva, apresenta-se um viés de estudo para a
historiografia religiosa que também privilegia as “maneiras de dizer”, e nao somente o
conteudo propriamente dito. Como afirma Chartier, o “real assume assim um novo
sentido: aquilo que é real, efetivamente, nao é (ou ndo é apenas) a realidade visada pelo
texto, mas a prépria maneira como ele a cria, na historicidade da sua producao e na
intencionalidade da sua escrita” (Chartier, 2002: 63).

A escrita eclesiastica pauta-se no uso de alegorias e categorias teoldgicas para
expressar seu conteudo. Logo, é necessario um esforco interpretativo que consiga
desvendar ndo so6 os projetos de igreja dos enunciadores, mas as formas utilizadas por eles
para expor suas propostas. E preciso, antes de tudo, compreender a alteridade que se
tornou artefato de estudo, no caso, um sujeito ou instituicao religiosa — inseridos num
contexto sociocultural e teolégico. Deste modo, como propde Certeau, entender a religido

é compreender o que (e como) o objeto pesquisado entende por religidao, e nao o que o
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historiador compreende por esse termo (Quadros, 2004: 108). Também é necessario, a fim
de referendar a proposta certeauniana, considerar a crenca do elemento estudado como
verdadeira, pois, se ela nao é plausivel e verificavel para o pesquisador, ela o foi para o
redator da fonte histérica analisada. E, de certa forma, um movimento de credibilidade
depositada na alteridade e na analise critica de seu discurso e, consequentemente, de sua
fé.

Os discursos eclesiasticos articulam duas dimensdes centrais: poder e crenga.
Ambos sdo constituidos socialmente, porém o segundo é orientado por pressupostos
transcendentes, os quais nem sempre o historiador intenta compreender. Como entender
uma concepcao (religiosa) que foge, muitas vezes, ao que é produzido pelo meio secular, e
caracteriza-se, segundo Certeau, como algo “indizivel”? Segundo o autor, a enunciacao é a
tentativa de explicar o vivenciado (real) por meio de uma cultura simbdlica: a partir da
linguagem, que deve ser entendida no que apresenta e no que oculta (Buarque, 2004:
239).

No amago de cada alocucao eclesiastica, é possivel identificarmos o sentido
religioso a partir de trés aspectos principais que a constitui: por meio da experiéncia vivida
(entendida enquanto falta e inatingivel plenamente por meio da linguagem); do discurso
sobre a vivéncia, privilegiando a enunciacdo e suas formas, mais do que o
enunciado/doutrina; e desvendando o lugar de saber-poder de sua producao (Certeau,
2008: 238). Nessa perspectiva, a enunciacao da fé, como por exemplo as cartas pastorais,
0s sermdes ou as enciclicas papais, caracterizam-se, segundo Certeau, ndao apenas como
representacdes das crencas religiosas, mas como uma modulacdo delas — uma forma
prépria de exprimi-las e que, assim, as ressignifica — pois, para o autor, dizer é uma
expressao de fé, é um ato de crer (Certeau, 1998: 278). Historiograficamente, os discursos
religiosos seriam compreendidos seguindo uma légica da “formalidade das praticas”, no
qual o enunciado estd interligado em um sistema de referéncia sociocultural e de relagées
historicas de poder (Certeau, 2008: 234).

O modus loquendi eclesiastico, apesar de portador de categorias e concepgoes de
viés transcendente, possui uma dimensado social e politica. Assim sendo, ele também é

capaz de expressar conteudos, e torna-se, nas propostas certeaunianas acerca da
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interpretacao da experiéncia religiosa®, um caminho plausivel e menos perigoso na
compreensao desse “outro”, que se encontra no limite do campo interpretativo das
ciéncias humanas. Exatamente por estar na fronteira do conhecimento histérico que esse
“outro” acaba gerando grande interesse nos pesquisadores (Certeau, 2008: 50-51). As
propostas de Michel de Certeau voltam-se, portanto, para uma “antropologia do crer”:
para o estudo das prdaticas e das enunciacbes, num esforco constante para se
compreender um passado que se faz ausente e uma experiéncia inexprimivel que se

mostra em formas narrativas especificas (Buarque, 2004: 235).

Consideracgoes finais

Tendo em vista as discussoes realizadas acima, podemos dizer que essa “nova”
histéria eclesiastica se propde a superar uma narrativa a /a Eusébio de Cesaréia, de cunho
apologético, memorialista e providencialista. Para tanto, assume diferentes caminhos
metodolégicos, desenvolvidos, principalmente, a partir do final do século XIX.
Acreditamos que um eixo a ser seguido pela historiografia eclesiastica, e mesmo religiosa,
seja o didlogo entre a histdria cultural do sagrado - preocupada com as apropriacoes e
criacoes das representacdes socioculturais e com a definicao do sistema religioso em que
se analisa, bem como atenta as tensdes e contradicbes da experiéncia humana - com a
teologia — atenta a especificidade dos discursos eclesiasticos, elaborados a partir de
premissas socioculturais e muitas vezes transcendentes. Nao se trata, contudo, de crer no
sobrehumano e em concepgdes metafisicas, mas de leva-las em consideracdo na
interpretacao das fontes, das representacdes, das diferentes maneiras de vivenciar e
perceber o mundo mantidas pelos religiosos, vinculando-as sempre ao seu contexto

sociocultural, teoldgico e subjetivo.

6 Certeau visa compreender a experiéncia religiosa em sua historicidade, e suas taticas voltam-se para seu
“método enigmatico”, que “concebia a reconstituicdo da experiéncia religiosa como uma pratica
interpretativa perpassada por um duplo agenciamento: de linguagem, por empregar palavras (e interditos)
que lhes sdo alheias, e social, por vincular-se a um sistema de crencas, de praticas sociais e de poder”
(Buarque, 2004: 241).
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“ASSIM E SE LHE PARECE”: AS DIFERENTES VISOES
HISTORIOGRAFICAS SOBRE MARTINHO LUTERO

Jodo Henrique dos Santos”

Dentre as maiores dificuldades encontradas para o estudo da Reforma Protestante,
sem duvida, a questdao da tendenciosidade na interpretacao do percurso biografico-
institucional de Lutero foi a maior. Retratado como santo ou demédnio, como homem de
nobres e elevados ideais ou como um bébado insubordinado e devasso, Lutero presta-se a
varias apropriagcdes; sem qualquer exagero, trata-se de uma das figuras mais controversas
da Historia. As visadas lancadas sobre Lutero mostram-se, assim, indissocidveis dos
vinculos intelectuais e religiosos do intérprete.

Robert Kolb (2000: 9) recorda que, ja em 1529, Johannes Cochlaeus, um adversario
de primeira hora e também o primeiro biégrafo de Lutero, descreveu o Reformador como
“tendo sete cabecas” (Cochlaeus, 1529: 54). Kolb salienta que, por outro lado, “para alguns
de seus seguidores, o Reformador funcionou como um profeta que substituiu os papas e
concilios como adjudicantes ou autoridade secundaria [interpretando como primeira
autoridade a Escritura] na vida da Igreja” (Kolb, 2000: 11).

De forma similar, W. Dau afirma que

Algumas pessoas recordam-se bastante bem que Lutero dirigiu-se ao Papa
chamando-o “Mais infernal pai!” e ficam horrorizadas, esquecendo-se de que o
Papa tinha sido extremamente violento nos apelativos que aplicou a Lutero:
"Filho de Belial”, "filho da perdicdo” foram alguns dos termos adoraveis com os
quais Lutero foi assegurado do amavel interesse que o Santo Padre tinha por

ele. (Dau, 1917: 10, sic)

" Jodo Henrique dos Santos, doutorando no Programa de Pés-Graduagdo em Historia na Universidade do
Estado do Rio de Janeiro, UERJ. Professor do Departamento de Histdria e Teoria da Faculdade de Arquitetura
e Urbanismo da Universidade Federal do Rio de Janeiro, UFRJ.
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A propdsito, o padre jesuita Ricardo Garcia Villoslada, um dos mais acidos criticos

de Lutero e da Reforma, deste modo se refere aimagem de Lutero:

E muito dificil formular um juizo sintetizante sobre o chamado ‘Reformador’,
porque dele se pode afirmar que é isto e o outro; é branco e negro, é vermelho
ou é azul, segundo se olhe pelo anverso ou pelo reverso; em momentos parece

um anjo e em outros um demonio; aqui se nos apresenta simpatico e amavel, e

7

ali detestavel e odioso; é um tedlogo de intuicbes geniais e também um
falastrao irresponsavel de falsidades e erros inconcebiveis em um professor de
teologia; é um convicto pregador da paz mas quando Ilhe convém nao hesita em
pregar a guerra religiosa; enaltece a tolerancia e ndo tolera ao que rechaca suas

doutrinas. (Villoslada, 1990: 4)

No século XIX, no nacionalismo aleméo, Lutero foi celebrado como heréi nacional
em muitas representagdes, algumas com fragil base histérica. Hagen Schulze cita que “a
Reforma de Martinho Lutero - e ndo os esforcos eruditos dos humanistas nem a fracassada
reforma do Império - foi a encarregada de cunhar a imagem da Alemanha para os séculos
vindouros” (Schultze, 2011: 50). Suas declaragées fortes sobre os judeus foram
encampadas pelos nazistas para justificar a queima de sinagogas, dentre as quais se pode
referir: “Sao eles grandes mentirosos, cachorros raivosos que desvirtuaram e falsificaram as
Escrituras com suas calunias e inverdades” (Lutero, 1993: 11). Os idedlogos da comunista
Republica Democratica Alema intitularam Lutero de indeciso, alguém que, se tinha ideias
reformistas, logo compo6s-se com os poderosos e nao combateu contra eles, como Thomas
Miintzer. Para a Igreja Catélica Romana, Lutero foi um sedicioso, por cuja culpa grande
parte do Ocidente se afastou do reto e Unico caminho, enquanto que para as igrejas

evangélicas, Lutero foi um iluminado pela fé.

“E ainda possivel dizer qualquer coisa de novo sobre Lutero?”, indaga Otto Pesch
no capitulo primeiro de sua obra de introducdo teoldgica e histérica sobre Lutero (Pesch,
2007: 23). Mesmo concordando com esse autor que “os estudos sobre Lutero, ainda que
unicamente aqueles dos ultimos decénios, encheriam bibliotecas inteiras” (/bidem), creio
firmemente na possibilidade de se acrescentar uma nova visada, uma nova perspectiva

sobre o homem, sua obra e seu tempo.
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O confessionalismo como veneno da historiografia: Lutero e suas biografias

Boa parte da bibliografia existente sobre a Reforma e, em particular, sobre Martinho
Lutero, reveste-se de tom confessional e apologético. Muitos dos seus bidgrafos, nao s6
seus contemporaneos, mas também os posteriores, escreveram apaixonadamente sobre o
homem e a obra, vendo-o quer como santo, quer como demodnio, dependendo da filiacdo
religiosa do biégrafo.

Para varios autores vinculados ao catolicismo romano - moldados pela
Contrarreforma Tridentina, Lutero era a soma de todos os defeitos e males, a epitome da
perversidade, irreligiosidade e devassiddao. Nao escreveram biografias ou panfletos para
descrever o homem, mas sim para buscar desmoraliza-lo e, por extensao, degradar a causa
que ele defendeu. Vale entao lembrar que o primeiro biégrafo de Lutero, também seu
inimigo feroz, Johannes Cochlaeus, ja em 1529, dizia ter o Reformador alemao “sete
cabecas”, em alusdao aos demonios apocalipticos.

Nesta perspectiva, pode-se citar Dompnier, que, em sua obra sobre a imagem
catélica sobre o protestantismo, Le Venin de I'hérésie, mostra como, para os catélicos nos
séculos XVI e XVII, de modo especial os franceses, nada de bom poderia advir do
protestantismo (1985: 24 ss.)

Emblematica é a obra do jesuita Hartmann Grisar, que, mesmo escrita no inicio do
século XX, é fortemente tingida com as cores da Contrarreforma, retratando Lutero como
um sectdrio fanatico. Ainda que nao tenha sido possivel a checagem das muitas fontes
citadas ao longo dos seis volumes dessa obra, existe a forte possibilidade de que algumas
delas tenham sido fabricadas por catélicos, ao sabor da Contrarreforma, para desacreditar
o Reformador alemao. A relacdo tormentosa de Lutero com o divino foi a responsavel
pelos incidentes que ocorreram quando celebrou sua primeira missa, em 2 de maio de
1507, ocasiao na qual quase desmaiou. Grisar maximizou esse episddio, dizendo que
“Lutero teria fugido do altar, ndo fosse a intervencao de seu acolito” (Grisar, 1913, V. 1: 47).
Menciona, ainda, diversos outros episddios que usa para querer demonstrar como Lutero
seria proximo ao demonio, irreligioso e, portanto, inteiramente inapto para a vida

monastica (Grisar, 1913: 42, 49, 54). Tais episddios sao descritos por uma palavra alema,
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Anfechtung, de dificil traducdo exata para a lingua portuguesa, mas que pode ser
aproximadamente definida por “combate”’.

Marius, em sua biografia de Lutero, sustenta que esse transtorno estava
relacionado a toda uma concepcao medieval sobre a transubstanciacao e o papel do
sacerdote na sacramentalidade da missa, o que é também assumido por Bainton (Marius,
2004: 27). Nas palavras de Bainton, “Pode ser um juizo enviado por Deus para testar o
homem, ou um ataque do diabo para destruir o homem. E toda a duvida, tribulacao,
tremor, desespero, desolacao e desespero que invade o espirito do homem”.

Por outro lado, os apologetas da causa luterana — e da Reforma em geral - ou nao
viam defeitos ou os minimizavam, quer na vida, quer na obra do Reformador. Como
recorda Robert Kolb, as diferentes imagens de Lutero, como “Profeta, Professor e Herdéi”,
demoraram um século, de 1520 a 1620, para ser consolidadas, por obra dos partidarios da
Reforma, quer tedlogos, quer politicos, e do préprio povo alemao (Kolb, 2000). O
reverendo J. A. Wylie, em sua obra (1878), usou uma epigrafe de Carlyle para a abertura do
livro: “Protestantismo, a causa sagrada da Luz e Verdade de Deus contra a Falsidade e
Escuriddo do Demédnio”, o que exemplifica, sobejamente, quao tendenciosa era sua visdo
dos fatos histéricos que ele narrava (1878: i). Efetivamente, no sexto livro dessa obra, que
contém o recorte histérico que se estende do Debate de Leipzig (1519) a Dieta de Worms
(1521), esse autor nao consegue mostrar nada de bom vindo de Roma nem nada de mau
vindo de Wittenberg. Ao comentar a ameacga representada pelos turcos, o autor afirma
que “nado ha turco no mundo como o turco romano” (/bidem: 358).

Este é o desafio para o historiador: distinguir, nos escritos biograficos, a
interpretacao critica daquilo que é meramente apologético. Nao ha outro caminho, senao
o da consulta as fontes primarias e a leitura dos que as analisaram e discutiram, quer
coetaneamente, quer posteriormente a redacdo desses documentos. Sabina Loriga lembra
que “a preponderancia de uma visdao teleolégica da histéria contribui ainda mais para

reduzir o alcance biografico” (Loriga, 2011: 37).

' No dicionario GroBworterbuch Deutsch als Fremdsprache, 2003: 46, consta, no verbete Anfechten: “ficht
an, focht an, hat angefochten. etw. a. die Gultigkeit od. Richtigkeit e-r Sache nicht anerkennen, das
Testament, e-n Vertrag a.>|| hierzu Anfechtung, die; anfechtbar, adj.”. Pode ser traduzido, de modo
aproximado, como “combate” ou “contra-ataque”.
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No caso especifico de Martinho Lutero, Lucien Febvre refere como existentes sete
edicdes das obras de Lutero, sendo as duas referenciais conhecidas como as “edi¢des de
Erlangen e Weimar”, de 1826 a 1885 e 1883 a 1921, respectivamente. A “edicao de
Erlangen” consta de 67 tomos de obras em alemao, Dr. M. Luthers Sdmmitliche Werke, e 33
tomos de obras em latim, Lutheri opera. Esta é a Edicao que vem sendo mais usada pelos
historiadores e teélogos que se dedicam ao estudo da vida e obra de Martinho Lutero, a
qual se deve agregar sua correspondéncia, reunida nos 18 volumes da Edicao Enders
(1884-1923).

Usando a expressao de Carr: “Melhor olhar para a Histéria menos em termos de
comportamento pessoal consciente e mais em termos de atitudes e situagées de grupo
subconscientes” (Carr, 2001: 23). Isso se contrapde a formulacdao de Roskill, de que “sua
funcao [dos historiadores] é nao mais reunir e registrar os acontecimentos de um periodo
com precisao escrupulosa e imparcialidade”, visto o que se propde ser a ruptura com a
presuntiva neutralidade do historiador, levando a formulacao de juizo e ao seu
posicionamento (apud Feinstein, 2002: 73).

A neutralidade, na visdo de Bloch, coaduna-se com a visdao do cientista, mas ndo do
historiador, visto a ciéncia basear-se em andlise e classificacdo e a Histéria em descricao,
andlise e narracao (Bloch, 2002: 10). Nessa abordagem, é preciso investigar o quanto o
“espirito do tempo” - espirito de negacao da possibilidade de alteridade religiosa - foi
condicionante ou mesmo determinante para o comportamento individual e coletivo dos
envolvidos nos eventos cuja analise é proposta.

Deve-se procurar, portanto, a todo custo, fugir de formas simplistas que vejam a
Reforma “de dentro”, como se fosse fendbmeno hermético que pudesse ser apreciado e
entendido unicamente do ponto de vista teoldgico/filoséfico. Em verdade, muito mais util
se revela a abordagem de Lucien Febvre, buscando entender e desvendar as teias
econdmicas, politicas e sociais que moviam os protagonistas dos eventos, de modo
especial de 1520, como indicado por este em “Martin Luther. um destin” (Febvre, 1999).

Portanto, das abordagens existentes quanto a religido, a que se configura mais
interessante ao historiador é aquela que busca ver a religiao como um elemento de
coesdo social, unindo homens em torno de ideais praticos e nao em torno de ideiaideias

teoldgicas. E importante a postulacio de Alberigo, de que “[..] a histéria da Igreja ndo se
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apresenta em algum sentido qualificdvel como disciplina teoldgica, uma vez que a

teologia supde tomar como ponto de partida o dado revelado” (apudMartina, V. 1: 55).

Deve ser ressaltado que uma certa historiografia da Reforma é contemporanea dos
préprios eventos. J4& em 1518, as principais faculdades de teologia (Lovaina, Paris e
Colonia) e os tedlogos apontados por Roma vinculavam os Reformadores e suas propostas
a heresias e heresiarcas ja condenados no passado. B. Roussel e B. Vogler afirmam que “a
ruptura provocada pela Reforma possibilitou até o Illuminismo duas interpretacdes
antagonistas: protestantes e catolicos se afrontam em torno do tema da verdadeira e da
falsa Igreja” (apudBurguiere, 1993: 646-652). Os martiroldgios, especialmente os de Foxe e
de Jean Crespin, ambos do século XVI, somente serviram para aumentar o fosso entre os
historiadores e cronistas. Roussel e Vogler também destacam o papel de Ranke, que, “pela
primeira vez interpreta Lutero como historiador, sem ser guiado por preocupacdes de
teologia ou de edificacdao” (/bidem: 647).

De fato, em sua obra Historia do Papado entre os séculos XVI e XVl Ranke
procedeu a uma reabilitagao imparcial do papado, além de situar Lutero em seu contexto.
(apud Burguiere, 1993). Tal imagem seria revista por Troeltsch, que viu um Lutero ao
mesmo tempo revoluciondrio e conservador, que “fortaleceu o desenvolvimento do poder
dos principes e a apatia do povo, impedindo as reformas sociais” (apud Burguiere, 1993:
648).

Verifica-se que existe grande influéncia da chamada “tese marxista” sobre a
construcdao de um perfil de Lutero. Para a maioria dos historiadores marxistas desde o
século XIX, Lutero ndo foi um teélogo ou um religioso, mas um agitador popular, filho de
camponés que compartilhava das aspiracbes de seu povo oprimido pela burguesia
latifundidria, que soube guia-lo a revolta. Por esta perspectiva, a Reforma nao é senao o
disfarce religioso da crise econdmico-social. Martina recorda, no entanto, que a afixagao
das 95 teses ocorreu dois anos antes do desembarque de Cortés no México, o que denota
que a transformacdo econdmica da Europa ocorreu simultaneamente — ou até mesmo
posteriormente — & Reforma protestante. E de se salientar que aderem & Reforma
membros das mais diversas classes sociais: camponeses, artesaos, burgueses, nobres e
principes, “substancialmente, homens que tinham interesses econdmicos opostos”
(Martina, 2011: 55-56). Esta tese foi, de acordo com Otto Pesch, reforcada nos anos

anteriores a 1983, ano jubilar de Lutero, concebendo “a reforma eclesial feita por Lutero
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como expressao ideoldgica de transformagodes sociais e econdmicas ja em movimento ou,
ao menos, maduras, transformacdes que Lutero teria, de certo modo, favorecido, em parte
novamente bloqueado, sobretudo na ocasiao da guerra dos camponeses” (Pesch, 2007:
45). Roussel e Vogler (apud Burguiére, 1993: 648-649) destacam que a tese marxista fixada
por Engels em 1850, em A guerra dos camponeses, apresenta a Reforma como uma
expressao da primeira revolucao burguesa, com Thomas Muntzer aprofundando-lhe o
significado durante a Guerra dos Camponeses, de 1524-25.

Como visto, uma das maiores dificuldades ao se mapear a historiografia da
Reforma é o fato de que a maioria dos estudos dedicados a ela vém marcados pelo
confessionalismo, de modo especial as visdes sobre Martinho Lutero. Ernst Troeltsch
registra as dificuldades para a integracao desses saberes e a constru¢ao do conhecimento,
ao afirmar que “o pensamento construtivo nao ira, de fato, seguindo o método da antiga
teologia, meditar sobre os caminhos da Providéncia” (Troeltsch, 1999: 5).. Por outro lado,
deve-se também evitar as armadilhas que o préprio género biografico estabelece per se,
ou, nas palavras de Virginia Woolf citadas por Francois Dosse no capitulo “A biografia:
género impuro”, “cabe ao bidgrafo compor nos dois planos [real e ficcional] e, se ‘a
verdade da ficcdao e a verdade dos fatos sao incompativeis’, ele ‘deve, mais que nunca,

tentar combina-las’” (Dosse, 2009: 63).
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APROPRIACOES DA ESCOLASTICA JESUITICA EM
FINS DO SETECENTOS: UM SERMAO DO CONEGO
VIEIRA DA SILVA

Herinaldo Oliveira Alves’

Introducao

Este capitulo recorta como objeto a homilética do Cénego Luis Vieira da Silva
(1735-¢.1820 ?), sacerdote, homem de letras e politico, que teve sua trajetodria biografica
realcada pela historiografia devido a sua participacdao na Inconfidéncia Mineira. Antes
mesmo, contudo, de seu envolvimento neste movimento considerado de contestacao
aos vinculos coloniais, seus pronunciamentos ja se mostravam polémicos, encontrando
resisténcia entre os demais cOnegos que compunham o Cabido da catedral da diocese
de Mariana (Trindade, 1953, V. I: 153). Além disso, era sermonidrio oficial de Prados e foi
orador por ocasidao da inauguracao da igreja de Sao Francisco de Assis de Ouro Preto,
templo tido como marco do Barroco Mineiro, cuja Ordem Terceira de mesmo orago ele
era membro (Trindade, 1951).

Visando reconstituir as matrizes retéricas do discurso homilético do
Cénego Vieira da Silva, este capitulo interroga as apropriacées promovidas por este
religioso acerca dos fundamentos filosofico-teoldgicos da segunda escolastica,
difundida em Portugal e suas colbnias, sobretudo pelos jesuitas, juntamente com os
postulados do ideario ilustrado francés, cuja leitura ndao deixou de ser promovida pelo
Cbénego. Sugere-se, como hipotese, que Luis Vieira da Silva ndao gerou uma simples

substituicdo da antiga escolastica, duramente refutada a partir da expulsdo dos

“ Herinaldo Oliveira Alves, Pés-graduado (/ato senso) em Cultura e Arte Barroca no Instituto de Filosofia,
Artes e Cultura na Universidade Federal de Ouro Preto, UFOP.
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inacianos no periodo pombalino, pelas novas ideiaideias liberais-iluministas, mas
provocou entre elas uma criativa e tensional imbricacao.

Para fundamentar tal hipdtese, destacamos que os sermdes do Cénego Vieira
desvinculam-se de uma abordagem tradicionalmente conhecida como pastoral do
medo (Delumeau, 2003), bastante circulante no século XVII, vinculada a escola francesa
de espiritualidade (Melo, 2000), para vincular-se a uma nova concepc¢ao pastoral, que
denominamos de pastoral da gloria. Nesse sentido, Vieira da Silva nao tenta suscitar
medo nos fieis a partir de uma retdérica que remetesse a um Deus que castiga, que fosse
terrivel e implacavel; de forma distinta, ele tenta fazer com que seus ouvintes busquem a
conversao a partir do desejo de imitar o préprio Cristo. Ora, a perspectiva de que, a
despeito das limitagbes e mesmo de seus pecados, os seres humanos eram capazes de
se colocar a servico de Deus no mundo, desde que fizessem bom uso do livre arbitrio e
da prética das virtudes, constituia-se elemento central da espiritualidade jesuitica
(Pécora, 1994), posteriormente conhecido como “otimismo inaciano” (Miranda, 2006;
Bertrand, 2007).

A principal fonte documental interpretada neste capitulo é o sermao de exéquias
pregado por Luis Vieira da Silva na vila de Sabara, no ano de 1784, por ocasiao das
celebracgodes religiosas de trigésimo dia de falecimento do padre José Queiros Coimbra e
Vasconcellos, paroco da localidade. Este clérigo foi nomeado pelo primeiro bispo de
Mariana, D. Frei Manoel da Cruz, para tomar posse da diocese em seu nome, quando
ainda em viagem pelos sertdes. Assim, em 28 de fevereiro de 1748, foi o padre Lourenco
que efetivou oficialmente a fundacdo do Bispado, criado por motu préprio de Bento XIV
em 1745 (Trindade, 1953. V. 1). Padre Lourenco foi nomeado o primeiro Vigario Geral da
Diocese, bem como o encarregado de organizar a posse de D. Frei Manoel da Cruz como
bispo, imortalizada na tdo conhecida obra Auro Trono Episcopal (Avila, 2006).

Como fundamentacao tedrica, recorre-se, neste capitulo, a histéria cultural, que
numa ressignificacao da proposta da histéria das ideiaideias, busca analisar como “[...]
em diferentes lugares e momentos, uma determinada realidade social é construida,
pensada, dada a ler” (Chartier, 1990: 16-17). Nesta perspectiva, a histéria cultural
preserva o viés globalizante da histéria das ideiaideias, nao dissociando producao

cultural e experiéncia social, mas distancia-se da nocao de “influéncia” por ela
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endossada, substituindo-a pela concepcao de “apropriacao”, mediante a qual é refutada

a remissao a uma suposta origem (Certeau, 1982).

Formacao letrada

As diferentes matrizes filosoéfico-teoldgicas integrantes do discurso de Vieira da
Silva podem ser mapeadas por diferentes caminhos. Um deles é o da reconstituicao dos
livros que possuia, assumindo como pressuposto que as obras de sua biblioteca eram
fontes para sua pratica pastoral, quer ele compartilhasse de suas ideiaideias, quer as
empregasse para refutacdo. Por ocasidao da devassa que se sucedeu a denuncia da
Inconfidéncia Mineira, foram relacionados, em média, 800 volumes, num total de 270
obras, como acervo pessoal deste sacerdote, guardados em sua residéncia; algumas
dessas obras versavam sobre a tematica da oratéria sacra. Assim, “pouco mais de
quatrocentas obras eram em latim, noventa em francés, pouco mais de trinta em
portugués, cinco ou seis em italiano e outras tantas em espanhol, além de 24 livros em
inglés” (Frieiro, 1981: 28), além dos textos que, por nao serem catalogados de maneira
adequada, ndo puderam ter sua indicacao bibliografica melhor definida.’

E interessante observar que as obras listadas pela devassa na Biblioteca de Vieira
nao coincidem com o rol de obras religiosas elaborado por Jean Delumeau em suas
pesquisas, como textos norteadores da espiritualidade vigente e disseminada pelo clero
catolico até o final do século XVIIl. O historiador francés faz mencdo as praticas
sermonidrias veiculadas na Europa e destaca alguns autores utilizados pelos pregadores
para auxilia-los, dentre os quais o Pedagogo cristdo, de Philippe d’'Outreman, que teve
consideraveis reproducdes, e onde sao apresentadas narrativas de morte subita e

formulas como “terrivel eternidade” (Delumeau, 2003: 65).

! Dentre as obras que dizem respeito a oratoria, podem ser destacadas: 1°) Novas observagées sobre os
diferentes métodos de pregar (sem autor); 2°) Quintiliano, Institutione Oratoriarum; 3°) Didlogo sobre
eloquéncia (sem autor); 4°) Candlido Lusitano, Maxima Oratdria, 5°) Cambacéres, Sermoes (trés volumes);
6°) Cdndido Lusitano, arte poética; 7°) Palestra oratdria (sem autor); 8°) Francisco José Freire, Mdximas
sobre a arte oratoria, 9°) Petavius, Palestra oratoria, 10°) Petavius, Didlogo sobre a eloquéncia; 11°)
Panegiricos Evangélicos (sem autor). (Apud: AUTOS, 1982. V. 6, p. 87-92).
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No século XVII, houve um crescente numero de publicacbes sobre o tema, e
Delumeau elenca as principais obras encontradas, que tiveram sucessivas reimpressoes,
destacando os cinco livros mais preferidos: do jesuita Crasset, A preparagao para a morte
(1689); do padre Coret, A doce e santa morte (1680); O anjo condutor (1683); do jesuita
Barry, Pensai bem; Ars Moriendi (versGes resumidas dos textos do século XV). Ja no
século XVIII destacou-se a obra de Vicent Houdry, Biblioteca dos pregadores dos
Jesuitas, cuja primeira edicdo data de 1712 e a Ultima de 1869.

Segundo esses textos, a igreja preconizava uma longa preparacao para a morte,
que deveria durar toda a vida. O fiel era chamado a pensar na morte constantemente;
esperar com muita antecedéncia para nao ser pego de surpresa, e pedir a Deus para nao
sofrer uma morte subita. No entanto, tal sensibilidade religiosa desdobrou-se em outras
praticas essa necessidade da salvacao das almas e, dentre elas, a das missas pelos
sufragios dos irmaos falecidos, que se tornaram mais comum. Alguns criaram “capelas”,
termo que designa a doacao de um certo patriménio possuido pelo falecido, com
objetivo de, a partir dos lucros e rendas obtidos pelo bem deixado, mandar celebrar
missas pela alma do donatario. Além dessas fundacbes perpétuas observam-se, em
alguns testamentos, as disposicdes de que um certo nimero de missas pelo sufragio da
alma do testador deveriam ser celebradas. Estas praticas abrigavam um duplo sentido:
primeiramente, resgatar as memorias dos falecidos; depois, conservar bens no seio de
certas familias ou mesmo nas congregacodes religiosas (Aratjo, 2001: 20). Em alguns
casos vemos a alma como legitima herdeira, fato que sé foi proibido pela legislacao
pombalina.

Um segundo caminho investigativo que pode ser adotado é a andlise da
estrutura do sermo empregada por Luis Vieira, a qual remete a uma tradicao retoérica
ciceroniana (Lausberg, 1960), onde a articulacdo textual é promovida com base nos
elementos classicos do exérdio, da narracdao, da confirmagdo das principais teses,

refutacdo de ideiaideias contrarias; elementos, estes, presente no sermao analisado

2 Além desses livros podemos citar: 1° De Bono Mortis, 2° De contemplacione mortis, 3° De arte Bene
moriende, 4° Atrium domus aeternitates seu praxis praeparationis ad mortem sanctam obeundam; 5° La
morte del giusto; 6° L’Arte di bem morire; 7° La more disarmata; 8° More dolce e santa, 9° Saiola della
buona morte, 10° La morte Felice a chi bem vive; 11° Orologio della morte; 12° La preparazione alld morte;
13° Vero apparecchio per la buona morte (Delumeau, 2003: 48).
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neste capitulo. Vieira da Silva, portanto, retorna aos classicos. Mas, sobretudo, em sua
tentativa de levar os fiéis a conversao, difere, parcialmente, da abordagem recorrente a
uma “pastoral do medo”, pois ndo recorre a visao de um Deus punitivo e opressor, mas
empregando um artificio diferente: parte das qualidades daquele sobre quem o sermao
trata — no caso, do padre Lourenco, paroco de Sabara -, para, entao sensibilizar seus
ouvintes na direcao do conjunto de valores e virtudes recomendados pela igreja

Catolica.

A retorica das virtudes

No sermao de exéquias proferido em 1784, Vieira da Silva apontava que o padre
Lourenco utilizava a “vara da justica mais para a edificacao [da comunidade] do que para
o castigo” (AEAM, 1784: 7) e retornava a este mesmo tema em outra parte da peca
homilética, ao dizer que “aos vinte e trés anos atuou na Justica de Sabara, atuando mais
para edificar do que para condenar” (/bidenr. 14). Além disso, ele contrapunha-se a ideia
de um Deus terrivel, ressaltando a existéncia de um Deus de misericérdia (/bidem: 9).
Neste intuito, Vieira da Silva tecia uma rede de virtudes tipoldgicas, que aproximariam
ainda mais o fiel do Deus que saberia aprecia-los e salva-los.

O doutor Lourengo é entao apresentado como uma pessoa que soube, desde a
sua juventude, ser um homem prudente, regendo seu povo com conselhos (/bidenr. 15);
ele é caracterizado, em outra passagem, como “grande na virtude, excelente na
prudéncia” (/bidem: 5). Em outros momentos, Vieira da Silva aponta virtudes do Dr.
Lourenco fazendo com que a comunidade lembre-se destas praticas que o falecido
possuia, tornando-se, assim, elemento encorajador para uma pratica, por parte dos fiéis,
de uma vida mais virtuosa, apontando os beneficios que esta pratica poderia ter. Assim,

oDr. Lourengo apresentava-se como um

[...] Pastor afavel, manso, pacifico, e piedoso: aquele Medico do espirito, que
aplicava os mais saudaveis remédios para curar cheio de brandura as vossas
chagas ainda as mais envelhecidas aquele Pai [...] aquele amigo, que tomava
parte em todos os vossos gastos e aflicdes: Aquele ... Aquele ... Ah! (/bidem:.
10).
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Como o sermdo constréi uma figura-tipo do Dr. Louren¢o muito virtuosa, ha
necessidade retérica de demonstrar a veracidade das qualidades atribuidas, dai o apelo
ao testemunho, pelo qual a populacao é vista como “fiéis testemunhas” (/bidem:. 7)
daquilo que o pregador esta dizendo (associagdo com a memoria) (Massimi: 2005). Neste
momento, ele tenta provocar ndao apenas uma lembranca do ilustre morto, mas a
necessidade de acdo por parte dos seus ouvintes, salientando que apenas serao
lembrados os homens que tiverem atitudes honestas e herdicas (AEAM, 1784: 12). Além
desse recurso, Conego Vieira da Silva utiliza outro argumento, o da reconstituicdao da
ascendéncia do Dr. Lourenco: “descendente da nobilissima casa dos Queirozes [...]"
(/bidem: 4). Algumas virtudes, neste sentido, estdo associadas a questdao familiar, de
ilustres troncos, de onde pode sair varbes como estes ilustres, que suportaram inclusive
“ingratiddes e injurias sem buscar vinganga” (/biden. 17).

E, por fim, podemos apontar dois outros elementos caracteristicos destacados
por Vieira. Uma delas refere-se a associacdo tecida entre o sofrimento do Dr. Lourenco,
durante a longa doenca que padeceu, e o préprio Cristo, o justo sofredor (/bidenr. 17).
No entanto — e ai emerge o segundo aspecto ressaltado — justamente por ter uma “alma
cheia de virtudes”, o Dr. Lourenco sofrera com resignagdo o processo de uma “rigorosa e
lenta enfermidade” e repetiu 0 nome de Jesus “nos momentos finais” sendo conduzido
ao céu “pelo anjo tutelar” (/bidenr. 11).

Todos estes exemplos tendem a mostrar a perspectiva singular da pregacao
pastoral de Luis Vieira. Mesmo obedecendo aos ditames tridentinos, “declarando-lhes
[aos fiéis] com palavras breves os vicios de que se devem apartar, e as virtudes que
devem seguir” (CANONES E DECRETOS DO CONCILIO TRIDENTINO, 1900 [1763]: 75),
Viera da Silva prioriza o enfoque das virtudes, para dai demonstrar nao apenas a
necessidade, mas também a possibilidade de conversao e os beneficios decorrentes: a
bem-aventuranca eterna. A morte, no caso deste sermao, nao € vista como castigo, nem

é apresentada a figura de um Deus aterrorizante e juiz.
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A inventiode Luis Vieira

Foram estas pedagogias discursivas, adotadas pelo Cénego Vieira da Silva em seu
sermao de exéquias, que nos permitiram considerar sua pratica sermonidria como uma
pastoral da g/oria. Vieira da Silva associa inumeros elementos das modalidades retéricas
vigentes no periodo, mas o faz com “engenho”, utilizando diversas fontes e
reelaborando o conteudo (a /inventio,como denominado pela retérica ciceroniana).

Dessa maneira, Vieira inicia seu sermao de exéquias com uma expressao em latim
e a repete diversas vezes durante a pregacao; narra parte da vida do doutor Lourenco e,
a partir da biografia ilustre do falecido, associa-a a vida de grandes personagens biblicos.
Confirma suas teses colocando seus ouvintes, os ex-paroquianos do falecido, a
lembrarem da vida e do cotidiano do paroco, e interliga a vida simples com as virtudes
necessarias ndo apenas aos sacerdotes, mas a todos os cristdos. Neste momento, ele
tenta provocar nao somente uma lembranca do ilustre morto, mas a necessidade de
conversao (mudanca de acao) por parte dos seus ouvintes, salientando que apenas
serao lembrados os homens que tiverem atitudes honestas e heroicas (AEAM, 1784: 12).

Ele aponta a necessidade do devoto se desapegar dos afetos da terra; valorizar a
patria celeste, que é a patria dos felizes (AEAM 1784: 9), mas também tenta persuadir os
fiéis de outra maneira, apontando virtudes por pessoas que souberam viver de maneira
edificante. Mostra entdo as consequéncias destes que fazem este trajeto, inclusive a
possibilidade de ser lembrado por geracbes - afinal, a meméria é mantida apenas de
homens ilustres, que além de serem lembrados, herdarao a patria celeste.

Através desses recursos de linguagem, Vieira da Silva deseja suscitar o desejo da
adocao de uma nova conduta em seus ouvintes, de uma distinta atuacao sobre o seu
meio natural e politico, seu sermao deveria provocar docere et movere, ou seja, antes de
tudo, ensinar e mover. Isso acarreta uma mudanca de atitude diante do mundo (criagao
de Deus) e da sociedade (com suas implicacdes politicas), com a pratica nao apenas da

caridade, mas também da transformacao do meio pela justica.
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A releitura da segunda escolastica inaciana

O Coénego Luis Vieira da Silva, natural das Minas, Arraial das Congonhas do
Campo, sacerdote do habito de Sao Pedro e professor de filosofia do Seminario de
Mariana, demonstra, a partir de seus discursos, uma habilidade em articular o
conhecimento teoldgico e filoséfico para confirmar ndo apenas a autoridade da Igreja,
mas também a importancia da vivéncia de um cristianismo que proporcione uma
mudanca de vida. Estes preceitos serdo bem percebidos por meio de uma pratica
pastoral que diferia da corrente de sua época, a pastoral do medo. Ele tenta fazer com
que seus ouvintes sejam despertados para ater-se as virtudes de outros cristaos, na
tentativa de persuadi-los a uma imitacao desses bons exemplos, e assim, imitar o
préprio Cristo. Sdo elementos importantes que levam a uma nova forma pastoral, que
valoriza as virtudes teoldgicas como forma transformadora levando os fiéis a uma
mudanca de vida. Ao articular as virtudes teolégicas com a vivéncia da fé por parte dos
cristdos, apresenta uma nova pratica pastoral: a pastoral da gléria.

Deve-se ressaltar que a pratica pastoral do Conego Vieira da Silva difere de outros
sacerdotes do periodo em voga. Neste sentido, ele entrecruza os limites da condicao
humana (matriz agostiniana), tao explorados por uma pastoral do medo, com a
possibilidade de atuagcao humana no mundo (de viés jesuitico), o que embasa a pratica
de uma pastoral da g/driacomo sua politica aberta a mudanca. Assim, postulamos que a
pregacao de Vieira da Silva, diferindo da énfase pastoral circulante no periodo, que
buscava ordenar as condutas através do receio da condenacao eterna, privilegiava o
elogio das virtudes do sujeito cristdao, que norteavam sua conduta e sociabilidades sobre
aTerra.

Para tanto, postulamos ter sido fundamental a formacdo de Luis Vieira no Colégio
dos jesuitas em Sdo Paulo, que o colocou em contato tanto com a perspectiva da
segunda escolastica, voltada para a possibilidade de participacdago humana na obra
redentora de Deus, como também com boa parte da bibliografia que trata da morte,
visto serem o0s inacianos os autores que mais produziram obras sobre este tema,

possuindo pouco mais de 60 titulos versando sobre a questdao da boa morte (Delumeau,
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2003: 60).> Em paralelo, durante seu tempo de preparagao a ordenacao, Viera travou
contato com os tratados retdricos jesuiticos, juntamente com a espiritualidade da
devotio moderna, também inspiradora da religiosidade inaciana. Esta religiosidade,
surgida no século XIV, ndo visava tracar um novo caminho de espiritualidade ou
métodos inovadores de oracdo, mas destacava a vivéncia de uma fé interiorizada,

proxima de uma subjetivacao (Borriello; Caruana, 2003: 233).

Conclusao

O serméo, ao longo do Setecentos, na América portuguesa, porta como uma de
suas fungdes veicular valores e modelos de ordem social. No caso especifico do sermao
de exéquias do padre Lourenco, redigido e pregado pelo cénego Luis Vieira da Silva, ele
também constitui uma memoaria oficial da diocese, a partir da atuacdao do doutor
Lourenco, um dos homens ilustres do bispado de Mariana. Além disso, traca um “tipo”
de sacerdote almejado pela Igreja desse bispado e mesmo almejada por Trento, tinha
também no conego Vieira da Silva, um de seus expoentes modelares, por sua atuagao
como formador dos novos padres desta Diocese e, principalmente, por sua brilhante
atuacao como orador sacro, sua ligagao aos ditames tridentinos e sua concepcao de

pastoral: a pastoral da gloria.
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A

CRISTIANIZACAO DA REPUBLICA NO

EPISTOLARIO DE D. SILVERIO GOMES PIMENTA

Natiele Rosa de Oliveira”

No dia 1° de setembro de 1910, o entao Presidente do Estado de Minas Gerais,

Wenceslau Braz, remete a seguinte carta ao bispo mineiro Silvério Gomes Pimenta:

Respeitosas saudagoes

Em vésperas de deixar o governo venho apresentar ao bondoso amigo meus
sinceros agradecimentos pelos obséquios a mim prestados honrando meu
governo com seu elevado e generoso apoio em época tormentosa de

agitacao.

O meu respeitavel amigo, por isso mesmo, sofreu também, o que muito senti,
injustissimas agressdes, as quais respondeu, depois as perdoou, o que mais
realca seu bem formado coracao.Dou gracas a Deus por ter sempre procurado
cumprir o meu dever e nao ter exercido pressao nem vingangas contra quem
quer que seja durante a minha administracao tdo perturbada pela violéncia
das pressdes adversdrias; e faco votos para que nunca as mereca e ndo me
lembre dos adversarios senao para lhes perdoar o mal que me pretenderam

fazer.

Aqui vao meus agradecimentos e peco que disponha sempre de meus

desvaliosos préstimos.
Sou com muita estima

W. Braz *.

“ Natiele Rosa de Oliveira, Mestranda em Histéria e Culturas Politicas no Departamento de Histdria da
Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas na Universidade Federal de Minas Gerais, UFMG. Pesquisa
financiada pela Fundacao de Amparo a Pesquisa do Estado de Minas Gerais - FAPEMIG.
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A carta nos revela a relacdo de intimidade existente entre o emitente e o
destinatario, a quem o primeiro se refere como “amigo”. Revela ainda, os sentimentos de
seu missivista, quando relata os percal¢os de seu mandato e partilha com o bispo sua
crenca e fé e seu apego aos valores cristaos. Trata-se, portanto, de um relato
fundamentalmente subjetivo que, longe de ser irrelevante para nossa andlise, é
elucidativo da partilha de experiéncias, ideias e projetos entre o politico e o religioso.

Nosso intento aqui é explorar o epistolario de D. Silvério Gomes Pimenta, prelado
da diocese de Mariana no periodo compreendido entre 1890-1922. A opcao pela analise
das correspondéncias do bispo nao se deu ao acaso, mas antes, diante da importancia
da atuacao do eclesiastico na cena publica republicana. Durante os trinta e dois anos em
que ocupou o Episcopado marianense, Silvério Gomes Pimenta nao se posicionou
apenas enquanto um membro da Igreja, mas também e, sobretudo, como um homem
publico engajado nos debates e disputas politicas de seu tempo.

Nascido em 1840, na cidade de Congonhas, Silvério ingressou, em 1858, no
Seminario de Mariana tendo sido ordenado por D. Antonio Ferreira Vicoso em 1862.
Enquanto sacerdote, atuou como professor de Latim e Histéria no Semindrio da Boa
Morte (Oliveira, 1940). Tido como um “homem de grandes predicados oratérios”
dedicou-se a escritura de Sermdes, dos quais trés foram publicados em 1873 sob o titulo
O Papa e a Revolugao. Neste mesmo ano, o sacerdote fundou em Mariana o periédico O
Bom Ladrdo e publicou sua primeira obra, intitulada A Prdtica da Confissdo. Em 1876
publica a biografia Vida de D. Anténio Ferreira Vigcoso. Esta obra, em 1920, rendeu-lhe a
indicacao para ingressar a Academia Brasileira de Letras, ocupando o lugar de Alcindo
Guanabara e sendo recebido por Carlos de Laet. Em 1893, funda também em Mariana o
periédico O Vigcoso - que aparece com o instigante subtitulo de Periddico destinado a
promover os interesses catodlicos sem descuidar dos outros interesses da Pdtria e do
povo -, por meio do qual empreendeu, durante muitos anos, uma intensa militancia
catdlica.

Seus contatos intelectuais |he proporcionaram, em 1910, a indicacao para

ingressar como sécio correspondente do Instituto Histérico e Geogréfico de Minas

4 Correspondéncia diplomatica de D. Silvério Gomes Pimenta.
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Gerais, IHG-MG (AEAM, 1910). Em 1917, é eleito também como sécio correspondente do
Instituto Histérico e Geografico Brasileiro, IHGB (AEAM, 1917). Foi neste contexto que
Silvério Pimenta travou didlogos com figuras importantes da sociedade da época. Tido
como um homem politicamente habilidoso, impulsionou o catolicismo em muitas
frentes, tanto do ponto de vista institucional, com a elevacao de Mariana a categoria de
Arcebispado, quanto do ponto de vista sociocultural, através de sua cruzada pela
moralizagao da imprensa e dos costumes (Wirth, 1982: 144-145).

A leitura de seu epistoldrio constitui-se numa oportunidade singular para
conhecer alguns aspectos da politica mineira nos anos iniciais da Republica no Brasil.
Segundo Angela de Castro Gomes, a troca de cartas constitui-se numa pratica
eminentemente relacional, bem como num espaco de sociabilidade privilegiado para o
estreitamento (ou rompimento) de vinculos entre individuos e grupos, que sela entre o
emitente e o destinatario aquilo que a autora chama de “pacto epistolar” (Gomes, 2004:
16). Elas permitem identificar a partilha de valores, sentimentos, ideias, projetos,
opinides e interesses comuns. O exame das cartas nos remete a montagem da rede de
relacbes organizacional e afetiva presente nas correspondéncias. Permite-nos, assim,
acompanhar essa relacao de filiacdo/partilha de ideias e projetos, na medida em que nos
aproxima da rede de instituicbes e pessoas com as quais, preferencialmente, se
relacionam e que nos permite identificar os temas relevantes para seus missivistas.

Neste sentido, os personagens ora em cena agrupam-se por um trago comum,
por suas atuacdes nos negocios da Republica, seja no ambito do Estado, seja por suas
insercdes nos debates politicos da época. Mas, sobretudo, definem-se por um eixo de
engajamento comum: a defesa de um projeto politico para a Republica brasileira,
pautado em valores ligados a uma moralidade catdlica.

O epistolario de D. Silvério apresenta um carater fragmentario e descontinuo, o
que faz com que as correspondéncias nem sempre estejam dispostas por ordem
cronoldgica ou tematica. Disto decorre a impossibilidade de analisarmos, de forma mais
sistematica, a troca de cartas do bispo, visto que nem sempre é possivel encontrar as
respostas referentes a cada uma delas. No entanto, as cartas aqui elencadas nos
permitem revelar seu engajamento politico e a minuciosa rede de relagdes tecidas entre
o bispo e figuras importantes do cenario politico mineiro. Em um contexto em que a

acao dos republicanos ganhava forca no estado, havia aqueles que, como D. Silvério,
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buscavam manter os “fundamentos morais da ordem antiga”, dentre os quais
encontravam-se os proprios valores catélicos. E este o caso do multifacetado Diogo Luiz
de Almeida Pereira de Vasconcellos.

Nascido em Mariana, em 1843, Vasconcellos estudou no Seminario Menor de
Nossa Senhora da Boa Morte, em sua cidade natal, continuando os estudos no Mosteiro
de Sao Bento, no Rio de Janeiro. De sua formacao provém seu forte traco catélico. Como
membro do Partido Conservador em Minas Gerais, empreendeu uma intensa militancia
politica nos anos finais do Império e no comec¢o da Republica, atuando como politico,
historiador, jornalista e advogado (Silva, 2010). O epistolario de D. Silvério mostra que,
durante os primeiros anos apods a proclamac¢do da Republica no Brasil, Diogo de
Vasconcellos esteve envolvido, juntamente com o bispo, nas disputas politicas em Minas
como um defensor da causa catolica.

O discurso republicano chegara ao Brasil sob a égide das “novas ideias”, como as
de liberdade, progresso, ciéncia e democracia. (Mello, 2007). Neste sentido, a década de
1880 foi marcada por um movimento intelectual de deslegitimacao simbdlica e tedrica
do regime monarquico, por meio de um ataque a seus maiores suportes. A geracao de
1870 e seus sucessores, fortemente ligados ao pensamento cientifico de Comte e
também ao evolucionismo de Spencer, Lamarck e Darwin, articularam uma nova forma
de se pensar a nagdo e de sugerir bases concretas para sua adequacao a civilizacao.
Como aponta Chaves de Mello, “para colocar o pais no ‘nivel do século’ era necessario
renovar — ou suprimir — as instituicbes mondrquicas, o que significava atingir o seu
sistema simbdlico através da cultura” (Mello, 2007: 121). Deram-se, assim, os ataques a
figura do monarca, a religiao e ao romantismo, maiores expoentes da monarquia.

No que tange a legitimidade do catolicismo no Estado e na sociedade, este foi
tido, pelos republicanos, como um entrave a civilizacdo. As crencas religiosas passaram a
ser compreendidas por este grupo em um duplo aspecto. Por um lado, tornaram-se
sinbnimo de fanatismo e “velho preconceito” e, consequentemente, um sinal de

auséncia de razao, representando um entrave para o desenvolvimento das ciéncias. Por

> Carta enviada por Diogo de Vasconcellos a D. Silvério Gomes Pimenta, em 29 de julho de 1890.
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outro, compreendia-se que o catolicismo valera-se historicamente das monarquias para
“manter os povos na ignorancia”.

A nova legislacdao republicana estabelecia, assim, uma série de principios que
tinham como objetivo extinguir (ou pelo menos minimizar) a influéncia da Igreja na vida
civil, por meio de decretos como os que secularizavam os cemitérios, colocando-os sob
o controle dos municipios, e o que instituia a obrigatoriedade do casamento civil
(Lustosa, 1991: 22). A nova constituicdo seria votada na Assembleia definida através das
eleicbes de 15 de setembro de 1890, o que mobilizou a participagdo dos grupos
catoélicos mineiros, como mostra a correspondéncia remetida por Diogo de Vasconcellos

e Bernardo Pinto Monteiro a D. Silvério, em agosto de 1890:

Ouro Preto, 09 de agosto de 1890.

Passamos as maos de V. Rvm. a combinacdao de candidatos, que nos
encarregamos, para a eleicdo préxima de 15 de setembro. Maduramente
refletimos, e pesamos as circunstancias, a fim de removermos os pretextos,
quica desejados, de manifesta e violenta intervencao. S6 visamos o resultado:
Atendo que o puro ideal catdlico seria partidario restrito, e convindo nas
atuais emergéncias reunirmos todos os elementos tendentes ao nosso fim, foi
nosso pensamento encetar a luta com carater essencialmente democratico,
reivindicando-se antes que tudo a soberania do povo conculcada, e por isso,
exigindo-se de nossos candidatos o compromisso de restabelecerem a plena
liberdade da Igreja [..] Estimando que V.S. nos dispense toda a sua
benevoléncia, e atenda a boa consciéncia de nossos esforcos, na grave tarefa
que temos assumido, o que desejamos e queremos é que ao menos em Minas
se porte o povo, como |he compete, fazendo das urnas o baluarte de nossa
liberdade, vindicta de nossos brios, e o ber¢o unico legitimo de uma republica

crista.
Sempre as ordens, somos com estima.
Patricios e amigos,

Bernardo Pinto Monteiro
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Diogo Luiz de Almeida Pereira de Vasconcellos.®

Além das articulagbes empreendidas em torno do processo eleitoral, a carta
chama a atencdo para outro aspecto, o da evocacdao de uma “republica cristd”. Se do
ponto de vista institucional ocorreu uma separacao entre Igreja e Estado (que, em
alguns aspectos, é bastante ambigua’), os efeitos dessa ruptura podem ser matizados.
Afinal de contas, como aponta Sérgio da Mata, as religides nunca tratam exclusivamente
de “fé”, “santidade” ou “salvacdo”, mas tendem a ampliar seu campo de influéncia
gerando efeitos sociais concretos, “regulando, com maior ou menor éxito uma conduta
de vida, moldando com maior ou menor sucesso algumas das estruturas de pensamento
por meio das quais apreendemos e nos relacionamos com o mundo” (Mata, 2010: 22).

Diante do fato de que a Republica era um regime consumado, contra o qual,
naquele momento, parecia ser inatil lutar, restava a estes homens procurar estratégias
para adapta-la, buscando aliancas e coligagdes que fossem mais condizentes com suas
convicgOes e valores cristaos. Na correspondéncia enviada ao bispo apds a derrota do

Partido Catdlico nas elei¢cdes de 1890, Diogo de Vasconcellos relata:

Exmo Rvmo Sr. Bispo de Camaco

[...] Depois da eleicdo de 15 de setembro, fui um dos poucos que néo
desanimaram me parecendo que embora inutil, o pleito eleitoral serviria as
nossas vistas no futuro. Nestas circunstancias entendi que o recurso Unico era
animar os projetos de cisdao no partido governista, e assim o fiz alentando
esperancas de nossa fusao com os dissidentes. Vera, pois, Vsr2 que tentei por
todos os modos levantar forcas contra o governo, e si ndo consegui foi
porque os congressistas de Juiz de Fora [...], queriam sé que nos deixdssemos

absorver por eles. Isso era impossivel moral e politicamente. Moral porque

6 Correspondéncia com o Dr. Diogo de Vasconcellos.

7 Um exemplo emblematico desta ambiguidade é a manutencao, pelo Estado brasileiro, da Legagdo ou
Nunciatura do Brasil junto a Santa Sé, que consiste numa representacao diplomatica, inferior a embaixada,
que mantém relagbes com a Curia Romana. Na segunda década republicana, surgiram as primeiras
discussoes sobre a supressao da Legacao, dado o fato de o pais pertencer a um regime politico laico. No
entanto, o projeto foi reprovado no Congresso, tendo o apoio macico dos deputados mineiros que em sua
imensa maioria, votaram pela manutencao da Nunciatura (Cf. Lustosa, 1991 e Wirth, 1982).
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eles representam a revolucao e a dissidéncia ndao é mais do que o
desenvolvimento das crises ministeriais que o Dr. Benjamin Constant
aferventava. Politicamente, porque seria uma imepia ir-se a gente meter a
servico de uma faccdao de mas ideiaideias, e vistas odiosas, sem vantagem
alguma. Convém que ou a Vsr2 ainda descubra um lado de meus temores, que
bem podem ser vdos; mas todos faltam nos motivos. A situacdo estd
melindrosissima, e de uma hora para outra nao creio impossivel uma cena de
anarquia. Neste caso, vindo as maos, ai duas faccdes, declaro a Vsr2 que
estarei ao lado dos mais moderados e aproximados as minhas ideiaideias e
sentimentos cristaos. Tenho horror dos republicanos genuinos que dizem ser
necessario expurgar a republica dos corruptos ex- monarquistas. Em Minas, os
dissidentes viriam reeditar o 15 de novembro; e agora ja sem medo, e

organizados. Eu ndo me coligaria com eles de modo nenhum [grifo da fonte].

Na carta, Vasconcellos faz uma mencdao ao grupo por ele denominado de
“republicanos genuinos”, com os quais afirma que nao se coligaria por serem
incompativeis com seus sentimentos cristdos. Tal grupo, formado por militantes
inspirados no modelo republicano jacobinista francés, reivindicava maior participagao
popular, mais atencao aos interesses coletivos, aos aspectos da liberdade, da igualdade
e dos direitos do cidadao e, sobretudo, apresentava um discurso altamente anticlerical
(Costa, 2010). Constituiu-se, assim, como o grupo mais radical dentre os adeptos do
regime no pais.

Mas talvez um dos maiores entraves em torno do catolicismo em Minas na
Primeira Republica se deu quando, em 1906, o governador Joao Pinheiro e o secretario
do Interior Carvalho Brito proibiram a instrucao religiosa nas escolas e cessaram de
subvencionar os seminarios (Wirth, 1982: 181). A questao educacional tornara-se pauta
de enorme importancia na republica. Num regime que se associava a ideia da ativa
participacao politica, a formacdo do cidadao transformava-se num artificio bem como
num elemento de disputa, colocado na pauta dos diferentes projetos politicos em
debate no pais. Porém, a Igreja nao tardou em responder vigorosamente a Pinheiro com
uma campanha na imprensa e pedindo também as familias catélicas que pressionassem

seus representantes politicos
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Ja em 1910, o entao Presidente de Estado, Wenceslau Braz, demostrando sua
filiacdo ao pensamento catdlico, manifesta a D. Silvério sua insatisfacao e desacordo

com a ordem de retirada de icones cristaos de uma escola publica:

Exmo e Revmo Sr. D. Silvério
Respeitosas Saudagdes

Estando Vsra Revma em visita pastoral, demorei esta resposta para quando

estivesse de regresso a Mariana.
Com muito prazer recebi sua preciosa carta a qual respondo [...].

Com relagdo a ordem de retirada de um altar e de uma imagem de uma

escola publica, foi ela dada sem prévio conhecimento meu.

Posteriormente me informou o Dr. Estevdo o que houve; e ndo hd muito me

disse que pediu ao Dr. Gomes Freire para explicar o caso a V. Sra.

Disse eu ao Dr. Estevdo para dar ao caso uma solucao de acordo com os

sentimentos do Povo Mineiro que sao os meus.
Ele estd estudando a solucao que serad dada provavelmente durante as férias.

Confesso-me muito agradecido a Vsra Revma por ter feito justica aos meus
sentimentos catoélicos e pelas muitas provas de estima e consideracao com

que me tem honrado.
Subscrevo-me muito afetuosamente,
W. Braz

Belo Horizonte, 15 de fevereiro de 19108,

Se, por um lado, os grupos republicanos mais radicais buscavam empreender
uma laicizacdo das esferas publicas, por outro, o pensamento catélico também buscava
novas formas de lidar com os desafios que se colocavam a religiao no Brasil. Nao seria

em vao que a enciclica Litteras a Vobis, promulgada pelo Papa Ledo Xlll, em 1894, e

8 Correspondéncia diplomatica de D. Silvério Gomes Pimenta.
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dirigida especificamente ao clero brasileiro, traz elementos importantes para pensar as
estratégias adotadas pela Igreja para manter-se atuante na Republica. Nela, Ledo XIII

destaca:

Finalmente é necessario que todos os catélicos lembrem que para a Igreja
interessa muitissimo quais homens sejam admitidos na assembléia legislativa;
e, portanto, sem violar o direito das leis civis, é necessario que todos juntos se
esforcem por eleger com o sufragio geral pessoas tais que unam ao amor pelo

Estado o zelo provado pela religidao (Pecci, 2005: 578).

A “cristianizacao” da Republica seria, portanto, a forma de atuacao catodlica sobre
a politica brasileira. Mas como constituir a “republica cristd”, tal como a qualificaram
Bernardo Monteiro e Diogo de Vasconcellos?

Em primeiro lugar, era necessario inserir-se nos debates operando com uma
linguagem que fosse palatavel aos republicanos e aos seus demais interlocutores; era
necessario apropriar-se do vocabulario politico que formava os elementos da tépica
republicana. Mais do que isto, era necessario mobilizar estes elementos para atuar de
forma mais eficaz na politica. A construcao de uma moralidade publica crista serd, entao,
uma das formas adotadas, sobretudo pelos intelectuais catdlicos, para imprimir na
republica seus valores religiosos.

As disputas por legitimidade sociocultural e politica levaram os grupos catolicos
a se inserirem, de forma direta, nos debates do periodo. Isso ocorreu por meio da
ampliacao de seu aparato discursivo, através dos inimeros peridédicos, e também dos
discursos produzidos por bispos para circularam nos dominios de suas dioceses e que
eram conhecidos como Cartas Pastorais. Estes documentos traziam, além de diretrizes
internas da Igreja - visto que alguns eram dirigidos aos préprios eclesiasticos -,
discussdes sobre politicas publicas, questées sociais e outros temas correntes nos
debates publicos da época. Escritos individual ou conjuntamente pelos bispos eram,
muitas vezes, denominados por eles préprios como manifestos. Foi este o sentido dado
ao documento que, em 1912, um grupo de bispos mineiros, dentre os quais Silvério
Pimenta, direcionou ao Congresso Federal, em protesto contra o estabelecimento do

divércio no pais:
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Illmos Exmos Srs Representantes da nagao

A vista do protesto, que ha pouco se levantou em todo o Brasil contra o
projeto do divércio, mal podiamos suspeitar os catélicos, que tdo depressa
houvesse de surgir no seio da Representacao Nacional essa tentativa tdo
categoricamente repelida pelos catélicos, que sdao quase totalidade da Nacao,
e mais por todos aqueles que preservam a honra do lar, a prosperidade da
Patria, a dignidade humana. Por isso, dolorosamente surpreendidos com o
aparecimento desse projeto que para satisfazer alguns poucos a quem a
indissolubilidade do matrimbnio se apresenta como insuportavel a seus
desejos e paixdes, e para contentar uma seita inimiga do nome cristdo, vem
afrontar a crenca de vinte milhdes de catélicos brasileiros [..] Confiamos sem
hesitar, que os ilustres representantes do povo, de nenhum modo hao de trair
o mandato que lhe foi cometido [..] nem convertam em lei os desejos

condenaveis de alguns poucos contra as ansias e clamores do povo inteiro.’

O argumento utilizado no documento é claro: trata-se de uma evocacao da

soberania popular, elemento tipico da tradicdo politica republicana. A mensagem

subjacente ao documento é a de que “os representantes do povo” ndao podem trair o

poder que lhes foi delegado pela soberania (catélica) da nacdo, para atender aos

designios de um grupo menor, posto que os “vinte milhées de catolicos brasileiros”

constituem a maioria da populacao do pais.

Ao que indica ainda a correspondéncia de Silvério Pimenta, o documento fora

levado ao Congresso pelo entdo deputado José Bonifacio’®, como mostras as cartas

trocadas entre o bispo e o politico:

Itaverava em vistita 4 de agosto de 1912
lllmo. Revmo. Dr. José Bonifacio

Meu querido amigo,

° Correspondéncia diplomatica de D. Silvério Gomes Pimenta.
1% Obviamente nao se trata aqui do precursor da Independéncia brasileira, mas sim do politico mineiro
(1871-1954) que foi deputado federal pelo estado e embaixador brasileiro na Argentina e no Vaticano.
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Confiado no patriotismo e nos sentimentos catdlicos de que Vsra tem dado
eloquentes provas, venho pedir a Vsra o favor de apresentar esse protesto
que os Bispos Mineiros fizeram ao Congresso Federal contra o divércio.
Espero merecer de Vsra mais este favor sobre tantos que Ihe devo e me

confesso.
De Vsra

Silvério Arcebispo de Mariana."

Rio, 2 de setembro de 1912
Exmo. Revmo. Sr. Arcebispo de Mariana

Como deve ter visto pelos jornais cumpri a honrosa incumbéncia com que
Vsra me distinguiu apresentando a Camara o protesto dos Bispos Mineiros
contra o divorcio. Como bons catdlicos estamos firmes a combater a proposta

(...) obedecendo assim a sua elevada orientacdo.
Apresentando a Vsra contentos de sabido apreco e pedindo suas béncaos,

José Bonifacio.'?

Mas José Bonifacio ndo seria o Unico dentre importantes politicos e intelectuais
do periodo a apoiar a causa catdlica. Ruy Barbosa, em seu discurso pronunciado no
Colégio Anchieta em 1903 - discurso este calorosamente citado em uma das cartas de D.
Silvério -, faz uma elaborada defesa da manutencdo dos valores cristdos na republica.
Contraditoriamente, Ruy Barbosa fora quem elaborara o texto da constituicao de 1891,
que determinava a separacao entre Igreja e Estado. Anos mais tarde, ja “convertido”,
Barbosa chegara a fazer campanha em Ouro Preto, nas elei¢des presidenciais de 1910 e

gozou de mais simpatia e apoio entre os grupos catolicos do que seu rival, o Marechal

" Correspondéncia diplomatica de D. Silvério Gomes Pimenta.
12 [dem.
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Hermes da Fonseca (Wirth, 1982). Em seu discurso de 1903, o jurista nao apenas mobiliza

argumentos republicanos, como recorre a uma de suas matrizes'® para legitima-lo:

Falara da Patria. Venho de falar-vos do trabalho. Agora vos falarei no ideal. Se
eu vos dissesse que o ideal é a parte mais grave da realidade humana? [...] O
ideal nao se define; enxerga-se por clareiras que dao para o infinito: o amor
abnegado; a fé crista, o sacrificio pelos interesses superiores da humanidade;
a compreensao da vida no plano divino da virtude; tudo o que alheia o
homem da prépria individualidade [...]. Ai tendes, caracteristicamente, o valor
pratico desse elemento imponderavel, mas decisivo, nos destinos humanos.
Vede a Idade Média, a Renascenca, a Revolucdao Francesa, a Emancipagao
Americana: quatro épocas, individualizadas cada uma por uma idealizacdo
profana ou sagrada. E notai. Na Renascenca o ideal pagao irradia pela terra as
gracas de Hélade; mas os prodigios de uma civilizacdo gerada no culto
exclusivo da beleza evocam do mesmo bergo as artes mais gentis e os mais
hediondos crimes. Na Revolucdo Francesa o ideal filoséfico, ermando os
altares, poluindo os templos, exterminando os sacerdotes, entrega a Franca a
anarquia sanguinaria do Terror, cujas alucinacdes homicidas legitimaram
como remédio providencial a tirania militar. Na Emancipacao Americana o
ideal cristdo funda uma constituicdo sem igual, uma democracia sem igual,
uma prosperidade sem igual [..] tudo genuina e direta progénie dessa

liberdade inglesa, que nunca se separou da Biblia e da Cruz (Barbosa, 1903).

A matriz do republicanismo norte-americano foi uma das grandes inspiragcoes da
Republica no Brasil. Os adeptos do modelo norte-americano davam énfase especial a
questao da conciliacdo entre liberdade e o exercicio do poder - a governabilidade do

Estado. Neste sentido, as inovag¢des do sistema norte-americano no que diz respeito a

13 A literatura sobre o pensamento republicano vem abordando a sua constituicdo a partir de cinco
matrizes principais: a matriz classica (greco-romana); a matriz do humanismo civico; a matriz inglesa
(proveniente do processo revolucionario do século XVII); a matriz norte-americana (oriunda do processo
de emancipacdo das Treze Col6nias) e a matriz francesa (gerada a partir da revolucao de 1789). Considera-
se que cada uma dessas matrizes compde aquilo que podemos chamar de tradicao politica republicana
(Cf. Bignotto, 2010; Cardoso, 2004). Segundo José Murilo de Carvalho, as matrizes que mais influenciaram
a constituicao da republica brasileira foram a norte-americana e a francesa (Carvalho, 1998).
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separacao dos poderes — que buscava, justamente, garantir sob a forma da lei a
liberdade dos individuos -, a duplicacao do legislativo como instrumento de absorcdo
das tendéncias separatistas e a forca dada a suprema corte como elemento de equilibrio,
foram reformulagdes politicas reivindicadas por alguns republicanos brasileiros
(Carvalho, 1998).

Ao operar com esta matriz, por uma via certamente bastante distinta da adotada
pelos demais republicanos, Ruy Barbosa coloca-se nos debates do periodo de forma
perspicaz e engenhosa. Ao mesmo tempo em que evoca questdes caras aos projetos
republicanos, defende-os sob a otica do ideal cristdao. Ele opera ainda, com outras
matrizes que também foram fonte de inspiracao para os republicanos brasileiros como a

matriz francesa. A este respeito, inclusive, continua Ruy:

Ha, por ai, uma feicdo peculiar de radicais, emanacao da Franca voltariana, da
Franca revoluciondria, da Franca jacobina, da Franca comtista, que imaginou
engendrar a teoria da nossa Constituicdo a luz das tendéncias francesas, das
preocupacdes francesas, das reacdes francesas, das idiossincrasias francesas.
Mas, senhores, a Constituicao federalista do Brasil ndo tem a mais remota
descendéncia as margens do Sena. Sua embriogenia é exclusiva e

notoriamente americana (Barbosa, 1903).

Foi caminhando nesta dire¢ao, que a formacao do “cidadao cristdao” constituiu-se
numa das preocupacdes colocadas na pauta das politicas catélicas do periodo. A
associacdo entre os valores cristdos e as virtudes civicas do cidadao republicano, foi uma
topica recorrente nos discursos catélicos e o préprio Ruy Barbosa o fizera no seu.
Debatendo com a ideia de fraternidade oriunda do ideal francés, Ruy a contrapde com a
fraternidade crista — que afirma que a uniao entre os homens se da em funcao de serem
todos filhos de Deus - colocando-a como recurso fundamental na passagem do

individuo (vida privada) para a cidadania (vida publica):
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Os homens néo inventaram, antes adulteraram a fraternidade, de que o Cristo
Ihes dera a féormula sublime, ensinando-os a se amarem uns aos outros:
Diliges proximum tuum sicut te ipsum.”® Dilatai a fraternidade crista, e
chegareis das afeicdes individuais as solidariedades coletivas, da familia a

nacao, da nagao a humanidade (Barbosa, 1903).

O que podemos notar, por fim, tanto pelas correspondéncias quanto pelos
discursos publicos analisados, é a evocagao de valores e de uma identidade catdlica nas
representacdes e linguagens politicas de nossos atores. Uma identidade que, no
entanto, era refeita na medida em que se colocava ao catolicismo novos desafios para
manter como performativa sua mensagem de fé e sua legitimidade sociocultural. Seja
como for, podemos perceber que as ideias religiosas tiveram um papel importante na
vida publica destes homens e, ao que parece na conformacgao de uma cultura politica

em Minas Gerais no comeco do século XX.
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CULTURA INTELECTUAL CRISTA NOS ANOS 1930:
JONATHAS SERRANO BIOGRAFO DE FARIAS BRITO

Thiago Lenine Tolentino”

Este capitulo abordard a biografia do filésofo cearense Raimundo de Farias
Brito, escrita por Jonathas Serrano e publicada em 1940 pela Cia. Brasiliana. A tematica
biografica foi desenvolvida em dissertacao de mestrado defendida por mim (Tolentino:
2009), a qual privilegiou trés abordagens principais: pressupostos teorico-
metodolégicos dessa modalidade de escrita; suas perspectivas culturais e politicas; a
recepcao e o debate intelectual em torno das questdes levantadas pelo género
biogréfico. Especificamente, serdo aqui contemplados os processos, as questdes e as
decisdes que orientaram a obra de Serrano, intelectual catélico de grande atuacao

publica nos anos 1930, na producao de sua biografia sobre Farias Brito.

A inspiracao para a escrita biografica

Nas primeiras paginas de seu livro, Serrano reflete sobre a condicao dos
homens de pensamento, especialmente os fildsofos, que sao geralmente desconhecidos

do grande publico, mas nao deveriam ser valorados segundo tal parametro:

Se a popularidade fosse a medida exata do valor dos individuos, muito mal
colocados haveriam de ficar alguns dos mais dignos representantes da
espécie humana. E de modo particular os filésofos. A certos privilegiados do
favor publico e que se exibem no palco, ou mais frequentemente hoje, na tela
sonora, ou mesmo a profissionais de exercicios violentos, a fama os coroa e

Ihes espalha 0 nome aos quatro cantos do mundo (Serrano, 1940: 1).

“Thiago Lenine Tolentino, Doutorando em Histéria no Departamento de Histéria da Faculdade de Filosofia
e Ciéncias Humanas na Universidade Federal de Minas Gerais, UFMG.
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Seu esforco em escrever a biografia de um filésofo parecia soar como algo
impertinente, pois tal figura nao invocaria grandes acdes e momentos de repercussao
publica e, principalmente, seria dedicado a uma atividade que destoaria do cenario

social e cultural do século XX. Afinal, em tempos de

[...] movimento febricitante, de crescente dinamismo, de silvos e de rangidos,
de guinchos e de explosbées, de treinos e de testes, de campeonatos e
recordes — que lugar e que tempo ainda podem porventura sobrar para a

meditacdo e para o exame dos problemas metafisicos? (Serrano, 1940: 2).

Jonathas Serrano se dedicaria, porém, a escrever a biografia do filésofo cuja obra,
segundo Silvio Romero, seria “a de maior félego no género publicada no Brasil” (Serrano,
1940: 200). O biodgrafo destacava o fato de a producao do filésofo abrigar “nas primeiras,
como nas derradeiras paginas, a mesma constante profissao de fé na verdade” (Serrano,
1940: 3). As ideiaideias de Farias Brito e a forma como ele encararia sua atuacao
intelectual encontravam a admiracao do bidégrafo, que retomava passagens da
correspondéncia trocada entre o filésofo e o lider catélico Jackson de Figueiredo. Em
uma de suas missivas, Farias Brito considerava que “nao pretendera, com sua obra, 0o
aplauso dos grandes e dos poderosos, mas antes a dedicara a multidao anénima e, em
particular, aos que sofrem” (Brito apud Serrano, 1940: 4-5). Fé na verdade e preocupacao
com os sofredores teriam sido aspectos que Jonathas Serrano procurava enaltecer na
biografia do filésofo. Esclarecia o bidgrafo que “é a luz dessa fé sincera e robusta no valor
do Espirito, é ao calor desse afeto superiormente humano que encaramos a vida e a obra
de Raimundo de Farias Brito” (Serrano, 1940: 5).

O objetivo de escrever a biografia de Farias Brito teria surgido na década de
1920, quando Jonathas Serrano publicara um livro sobre o lider catélico Julio Maria
(Serrano, 1924). Tal obra iria compor a Biblioteca Eduardo Prado do Centro D Vital e teria
sido encomendada pelo préprio fundador da instituicao: Jackson de Figueiredo. O
bidégrafo aponta que entre Julio Maria, chamado pelo autor de apdéstolo redentorista, e

Farias Brito haveria pontos em comum. Serrano destaca entao que
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Em 1902, quando Julio Maria realizava em Belém do Para as suas conferencias
apologético-sociais de tamanha repercussao nos meios cultos do pais, foi
precisamente Farias Brito, chegado havia ha pouco do Cear3, e sem nenhuma
conviccao religiosa dogmatica (ele préprio declarou entdao) quem saiu a
campo em defesa do sacerdote catdlico violentamente atacado por Gomes de

Castro, positivista (Serrano, 1940: 5).

Note-se que, na apresentacdo da biografia de Farias Brito, uma constelacdo de
nomes relevantes da histdria do catolicismo das primeiras décadas do século XX comeca
a surgir: Julio Maria, Eduardo Prado, Jackson de Figueiredo e do proprio Jonathas
Serrano. A biografia escrita por Serrano pretendia, justamente, incluir a figura de Farias

Brito, que nao era catélico, sequer cristao, nesta pléiade de intelectuais catdlicos.

A critica para a escrita biografica

Na escrita da obra sobre Farias Brito, Jonathas Serrano criticava o fenémeno de
uma época “em que se procura romancear a histéria para torna-la menos arida ao leitor
comum, apressado e superficial” (Serrano, 1940: 6). A critica de Serrano se dirige,
certamente, a emergéncia nos anos 1930 de um estilo biogrifico chamado de
romanceado ou moderno. Este teria surgido das obras de autores como André Maurois,
na Franca, Emil Ludwig, na Alemanha, e Lytton Strachey, na Inglaterra (Gongalves, 2009).
Sua recepc¢ao no Brasil foi euférica e gerou varios debates entre os intelectuais, ndao
agradando, portanto, apenas ao /eitor comum, apressado e superficial. A polémica
residia justamente nos conflitos apontados pela biografia moderna entre a historiografia
e a literatura. A perspectiva de Humberto de Campos explicita a forma como a biografia
moderna ressoou em terras brasileiras. Em 1929, o critico literario via que estas novas

ideiaideias em torno do biografico teriam operado

[...] esse milagre. E é gracas a elas que, hoje, se pode ler a vida de um homem
ilustre como quem |& um romance [...] saindo o leitor mais inteirado de sua
obra, e intimo de sua alma, do que quando a procurava conhecer pelo

sistema antigo exumando-o de sob o monte de documentos referendados
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pela Histéria. Certo, esta continuard a colecionar alfarrabios e datas. O
Instituto Histérico manterd a sua missao soturna e benemérita de arquivar
certiddes de batismo, de coligir testemunhos contemporaneos, de colecionar
citacdes de historiadores eminentes. A biografia passard a ser escrita, porém,
pelos homens de pensamento, - pelos romancistas, pelos poetas, pelos
criticos literarios, - porque ela deixara de ser histéria isto é, ciéncia, para
tornar-se arte em uma das suas expressées mais puras e legitimas (Campos

apud Gongalves, 2009: 110).

Jonathas Serrano, como varios outros intelectuais de entdao, ndo compartilhava
dessa opinido. Para o bidgrafo, obras deste género eram bom negécio apenas para
editores, enquanto “o leitor come gato por lebre e gosta. E pede mais...” (Serrano, 1940:
6). Estas considera¢des do bidgrafo revelam o lugar que ele queria determinar para sua
obra.

Serrano estava totalmente inserido nos meios de producao historiograficos da
época. Era professor de Histéria da Civilizacao no Externato do Colégio Pedro Il e na
Escola Normal do Rio de Janeiro, depois Instituto de Educacao do Rio de Janeiro. Teve
uma producao bibliografica vasta e variada. Escreveu varios livros didaticos, seu £p/tome
de Historia Universal, publicado pela primeira vez em 1912, ganhou 24 edicoes, sendo a
ultima lancada em 1954. O autor assina ainda uma Histdria do Brasil, lancada pela F
Briguiet em 1931, e um livro destinado aos professores de Histéria, Como se Ensina
Historia, pela editora Melhoramentos, em 1935.

Segundo o IHGB, as obras didaticas de Serrano “renovaram a literatura
especializada e serviram a vdrias geracdes” (Dicionario..., 1993: 194). Jonathas Serrano foi
membro do Instituto Histérico Geografico Brasileiro, da Sociedade Capistrano de Abreu;
da Academia Portuguesa de Histéria, do Instituto Histérico Geografico do Ceard, do
Instituto Arquivistico Historico Geografico Pernambucano, do Instituto Histérico
Geografico do Espirito Santo; do Instituto Histérico de Ouro Preto e do Grémio de
Ciéncias e Letras de Campinas. O Dicionario Bio-bibliografico do IHGB Ihe garantiu uma
menc¢ao honrosa, reconhecendo que, apesar da tese de que “dicionario nao é louvacgao”,
a “extraordindria contribuicao de Jonathas Serrano ao ensino da histéria merece que se

faca uma excecao” (Diciondrio..., 1993: 194-195).
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Viagem a Farias Brito

Ao recusar a proposta da biografia moderna, também nao lhe interessava
produzir um volume que se focasse apenas na sistematizacao das ideias de Farias Brito.
Se tal fosse o propésito, Jonathas Serrano afirma que poderia fazer o livro sem sair do
Rio de Janeiro. O que ele buscava, porém, era “tracar, esbocar ao menos uma biografia
completa e honesta (sublinhamos o qualificativo) do homem que viveu as suas ideias e
fez da verdade a regra das a¢des” (Serrano, 1940: 7). Para tal, seria preciso “ir aos lugares
em que ele exercera a sua atividade, desde o Ceard, onde nasceu, até o Para, onde
compods alguns dos volumes porventura mais representativos da sua vasta obra de
pensador independente” (Serrano, 1940: 7). O bidgrafo torna-se entdao um viajante e um
turista. Disposto a ver e ouvir, Serrano vai a casa onde nasceu Farias Brito, a Igreja que o
batizou, ouve parentes e amigos.

O levantamento das fontes utilizadas por Serrano vai desde depoimentos orais
e livros de memoria até registros oficiais, como testamentos de cartério que confirmam
as datas de nascimento do biografado, assim como diversos oficios referentes as
instituicbes pelas quais Farias Brito teria passado. Seu investimento é alto. Tal
investimento, como lembra Angela de Castro Gomes, seria um dos aspectos
fundamentais que caracterizaria o historiador em uma época na qual o trabalho

historiografico parecia exigir

[...] um acumulo de erudicdo, uma disponibilidade de tempo e uma ‘paz’
interior, acabando por se tornar a opcdo final e definitiva de um homem de
letras. Nesse sentido, esse trabalho estd longe de ser caracterizado como um
hobby de aristocratas decadentes ou desocupados. Ndo se faz histéria sem

esforco e investimento pessoais (Gomes, 1994: 45).

Farias Brito nasceu em 1862 na cidade de Sao Benedito, entdao provincia do
Ceara. Serrano reproduz na obra a certiddo de batismo do biografado a fim de finalizar a
divergéncia das datas apresentadas por Jackson de Figueiredo, Rocha Pombo, Desire
Barbedette, autor de uma Histoire de la Philosophie (Barbedette, 1926), e pelo padre

Leonel Franca acerca da data de nascimento do filosofo. Para o historiador, um dos
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motivos que o leva a alcancar este distante rincdo esta justamente na verificacdo desta
data.

A viagem do Rio de Janeiro até o Ceara investe-se, porém, de significados
maiores. Ela faz eco aquelas caravanas que “reunindo intelectuais e artistas como Mario
de Andrade, Oswald de Andrade, Manuel Bandeira e Tarsila do Amaral [...] propunham-
se a viajar pelo interior do Brasil com o objetivo de conhecé-lo mais profundamente”

(Velloso, 2006: 372). De fato, Serrano explicita a importancia desse tipo de viagem:

Todo brasileiro de certa responsabilidade deveria conhecer o norte e o sul, o
litoral e o Ainterland. Compreender para melhor estimar. Nada equivale a
visdo direta. O conhecimento exato requer observacdo. Sao frequentes os
erros de apreciacao a priorie a distancia. O préprio Estado Novo deve facilitar
as excursoes culturais. Reclama-nos interesses de toda ordem: econdmicos,
morais e superiormente politicos - no sentido mais nobre do vocabulo. A
coesao nacional perfaz-se pela melhor compreensao e conhecimento

reciproco (Serrano, 1940: 8).

Jonathas Serrano traz a viagem como tema central para a escritura de uma
biografia e para a definicdo de um pensamento determinado. A visita ao Ainterland é
fundamental para o conhecimento da realidade brasileira. A viagem, o deslocar-se do
centro-sudeste para o norte-nordeste é mais uma fonte para o historiador fluminense
interessado em compreender e tracar a trajetéria de um “filho da terra do sol”.

Serrano faz consideracdes sobre a gente e a terra do Ceard, observando que, no
interior da realidade brasileira, “o nordestino, e de modo especial o cearense, se
constitui um exemplar de tracos bem marcados e inconfundiveis” (Serrano, 1940: 16).
Em meio “as vastas extensdes iluminadas e ressecadas por um sol implacavel” (Serrano,
1940: 17), o biégrafo encontra no juazeiro de copas repletas o “simbolo magnifico do
homem que nao se dobra a incleméncia de seu destino” (Serrano, 1940: 17). Percebe-se
que é forte o eco euclidiano no olhar de Serrano, a0 mesmo tempo em que o autor
parece estar sintonizado, e contribuir, com o processo histérico definido como a
invengdo do nordeste, ocorrido nas primeiras décadas do século XX, quando “o

Nordeste passou a ser [...] objeto de uma tradicao académica que o ajuda a se atualizar”

85



(Albuquerque, 2001: 29). Haveria mesmo uma continuidade entre o0 meio e o homem.
Afinal, Farias Brito, filho da terra do sol, seria um glorificador da luz: “Eu vos digo: Deus é
0 que ha de mais claro e visivel na natureza: Deus é Luz” (Brito apud Serrano, 1940: 15).
Nao distingue ai o biégrafo que /uzrelaciona-se com esclarecimento e Deus como algo
indistinto da natureza, realidade imanente e substancial que opera logicamente no
sistema de pensamento do filésofo.

A narrativa biogréfica destaca os aspectos locais da regidao visitada pelo
biégrafo e, no contato com as pessoas, na observacdao dos costumes e das praticas,
como um turista aprendiz, Jonathas Serrano conta-nos sobre as feiras onde se pode
adquirir artigos e objetos tipicos. Ali o historiador comprou “[...] mocés - sacos de couro
de bezerro, caronas ou bolsas de pele de porco; urus, sacos de palha de carnaulba, a
modo de surrdo (...) chapéus de couro de bode ou de veado. Duram indefinidamente e
custam apenas 355000” (Serrano, 1940: 19). Serrano também néo deixa de experimentar

algumas aventuras na regiao setentrional do pais:

De Fortaleza a Sobral, a estrada oferece hoje ao viajante a possibilidade de um
percurso rapido e facil, em mais de duzentos quildbmetros — construida pelos
flagelados de 1929, sob a direcdo de técnicos, merece figurar entre as
melhores do Nordeste. Muitos dos seus trechos deparam retas tentadoras:
uma se estende por quatorze quilémetros: quem, de posse de um bom carro,

vence o desejo de experimentar os noventa por hora? (Serrano, 1940: 18).

O sertao, porém, tem fim. O clima a partir de Ipu, sudoeste do Ceard, devido a
altitude de 1000 metros, “surpreende o viajante que atravessou a zona de sertao
castigada pelo sol. A temperatura agora lembra Petropolis ou Friburgo” (Serrano, 1940:
21). A paisagem passa a ser composta por arvores altas, mangueiras, abacateiros,
laranjeiras, babacgus: “vendo-a, a seca se afigura um paradoxo” (Serrano, 1949: 22) -
Enfim, chega-se ao destino, e é preciso comecar a narrar a biografia. A narrativa
propriamente biografica inicia-se apds a chegada do autor a cidade natal do biografado,
fazendo da viagem ao norte-nordeste também uma viagem ao passado, ao encontro

dos primeiros momentos da vida de Farias Brito.
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O diario de Farias Brito

Nao se mostra possivel, nos limites deste capitulo, contemplar toda a narrativa
de Jonathas Serrano sobre a vida de Farias Brito. O destaque entao recaira apenas sobre
um dos elementos da obra que permite o vislumbre tanto dos interesses e objetivos que
caracterizam os esforcos de se compreender uma trajetéria individual, quanto dos
desafios na utilizacdo de um determinado tipo de fonte: o didrio intimo. Jonathas
Serrano volta-se, agora, as paginas inéditas de um diario intimo de Farias Brito que “com
ele privou no processo do seu lar pobre, mas feliz” (Serrano, 1940: 88). Esta direcao busca
privilegiar a compreensao acerca da forma pela qual o biografado reagiu, sentiu e viveu
experiéncias pessoais descritas no diario. Trata-se, segundo o autor, de um esforco de

introspeccao psicoldégica, uma tentativa de o biégrafo sentir

[...] no carinho de cada uma dessas notas que ndo eram destinadas a
publicidade, o coracao pulpitante de afeto, ora registrando alegrias puras, ora
- e é o mais frequente — dando expansdo, numa ternura quase ingénua, a

saudade que o punge (Serrano, 1940: 89).

Ao mesmo tempo em que o didrio torna-se a fonte principal para o biégrafo, os
acontecimentos narrados a seguir parecem justificar esta escolha: a morte do
primogénito de Farias Brito; a vinda daquela mesma “ceifeira impiedosa” que também
“roubara-lhe a sua Nanoca, a metade do seu coracao” (Serrano, 1940: 89-90). Em
seguida, é a morte do pai do biografado que é narrada por Serrano. Assim, a opcao em
utilizar um determinado tipo de fonte especifica — o diario - é significativa em uma
narrativa biografica justamente por esclarecer o sentido de acontecimentos que dizem
respeito apenas a uma vida singular: a morte de um filho, da esposa ou do pai.

Mas como essas pdginas ndo destinadas a publicidade poderiam influenciar na
andlise acerca da filosofia e do pensamento de Farias Brito? Antes de responder a
questao, é necessario frisar que se percebe, nessa escritura, o esforco de Serrano em
angariar para as hostes do pensamento catélico a filosofia do pensador cearense.
Serrano foi membro do Secretariado de Cinema da Acdo Catdlica Brasileira e redator de

seu boletim; do Conselho Arquidiocesano da referida A¢do; participou da Associacao
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dos Jornalistas Catélicos e do Centro Dom Vital e colaborador de sua revista
(Dicionario..., 1993: 194). Além disso, participou da Revista Social do Rio de Janeiro
publicada pela Unido Catolica Brasileira e que se definia como “especialmente composta
de catdlicos de todas as classes sociais, de um e outro sexo, quer nacionais, quer
estrangeiros, sem distincao de ideiaideias politicas” (REVISTA SOCIAL, 1915).

Como dissemos, o préprio projeto de se escrever a biografia de Farias Brito
surgira quando Serrano lancara uma obra sobre Julio Maria. Este era um militante ativo
das causas catdlicas na Primeira Republica, defendia a Pregacdo social como o remédio
urgente, considerava que era preciso “mostrar aos sabios que ndés somos ciéncia,
mostrar ao século que ndés somos progresso, mostrar ao povo que ndés somos amor”
(Maria /n Rodrigues, 1981: 180). Na propria biografia de Farias Brito, Serrano concede um
capitulo a Jackson de Figueiredo, reproduzindo um artigo sobre este publicado pelo
préprio biégrafo no Jornal do Comércio "pouco depois da tragica morte do fundador do
Centro Dom Vital, em novembro de 1928” (Serrano, 1940: 225).

Ao procurar contemplar o pensamento de Farias Brito, muitos sao os momentos
nos quais Jonathas Serrano se depara com as incongruéncias do biografado em relacao
as expectativas do biégrafo. Afinal, o fil6sofo nunca se convertera ao catolicismo: Farias
Brito pensava uma nova religido, espécie de fusdao do Oriente com o Ocidente, do

budismo com o cristianismo. Assim, para o pensador cearense,

O problema religioso sé poderia ser resolvido pelo estabelecimento de uma
religido nova que esteja em condicdes de satisfazer as aspiracdes atuais do
espirito humano. Esta devera sair, ao que suponho, de uma fusao do Oriente
com o Ocidente, purificando-se o que houver de melhor nas duas civilizagdes,
em uma sintese universal, pela qual se estabeleca a unidade espiritual da

humanidade no planeta (Brito apudSerrano, 1940: 222).

O filésofo valorizava a religiao em geral, como uma manifestacao do espirito, tal
como a ciéncia, a arte, a filosofia. Farias Brito nao considerava a possibilidade real de
uma falsa religiao, de modo que nega a existéncia de apenas uma verdadeira Igreja,

pois:
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Ha sem duavida religides inferiores, de carater rudimentar e grosseiro,
violentas, ferozes; ha religides detestaveis; mas ainda assim ndo é permitido
dizer que sejam falsas religides. Falsa religido seria somente uma doutrina que
fosse pregada por impostura, uma teoria por exemplo que fosse propagada
por um sofista de génio que tivesse em vista afastar o povo do conhecimento
do que ele préprio acredita ser a verdade, no intuito de tirar partido da
corrupgao social, o que se concebe, mas é dificil imaginar que possa realizar-
se (Brito apud Serrano, 1940: 221).

As consideracdes do fildsofo embaracavam o biégrafo. A prépria concepcao
sobre o que seria uma religiao encontrava no filésofo uma definicao singular: “A
Religido, a meu ver, pode ser definida nestes termos: é a moral organizada. E isto quer
dizer: é a sociedade organizada pela lei moral, é a sociedade governada pela razao”
(Brito apud Serrano, 1940: 221-222). Farias Brito procuraria sistematizar uma refigido
naturalista, sequndo a qual deus se confundiria com o préprio universo. Segundo tal
religido naturalista, a filosofia teria papel preponderante, pois a finalidade da natureza, a
finalidade do mundo, seria o préprio conhecimento. A racionalidade deste principio

estaria sintetizada pelo fil6sofo nos seguintes termos:

[...] tudo se desenvolve por deducdo necessdria e é de si mesmo evidente,

sendo que, se se considera nossa peregrinagdo neste mundo como uma

7

viagem eterna e se pergunta: para onde vamos? A resposta é: para o
conhecimento; ou em outros termos: para a verdade, ou melhor, para Deus;

ou ainda, em sintese, para a luz Ad /lucem (Brito apud Serrano, 1940: 135).

Jonathas Serrano nao aceita a conclusao do filésofo cearense, pela qual Deus é
luz, significando o conhecimento da natureza e de si mesmo. O biégrafo considera que
ai ndo se “logra distinguir se quem escreve é o poeta ou filésofo” (Serrano, 1940: 53).
Para Serrano, Farias Brito ndo responde a dificuldade fundamental, se seria pessoal ou
nao esse Deus, se ele se distinguiria do préprio cosmos, se teria ou nao vontade, se
poderia ou nao escutar-nos e atender-nos. Segundo o biégrafo, na verdade, faltaria a

Farias Brito “uma base mais segura na genuina metafisica neotomista e, por isso, era
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levado ao erro de nao ter um fundamento sélido para o seu sistema ético” (Serrano,
1940: 173).

Serrano, entao, utiliza-se do diario /ntimo e ndo destinado Jul publicidade de
Farias Brito, onde o biografado lamentava a morte de sua esposa, para a qual reclamava
“piedade, meu Deus!” (Serrano, 1940: 91). Outra passagem do referido diario trata do
pedido a Deus, que Farias Brito confessara ter feito, para que, indo do Rio de Janeiro
para Fortaleza, pudesse, na capital cearense, encontrar o pai ainda com vida. Nestas

passagens intimas, Serrano percebe que

[...] o pensador sem fé sobrenatural, emancipado do erro materialista; mas
enleado no cipoal do espinozismo; e contudo, 1a no mais profundo do seu eu,
cearense nascido num ambiente de piedade simples, de confianca filial na
bondade divina, - num suspiro provindo certamente do coragao, dirige-se
Aquele que ndo pode ser apenas uma abstracdo metafisica, fria, insensivel [...]

(Serrano, 1940: 91).

A fabricacao de um apoéstolo

Serrano encontra o seu deus nos escritos intimos do biografado, em palavras
nao destinadas a publicidade. Por sua filosofia critica ao materialismo, positivismo e
evolucionismo, Farias Brito acabou por se tornar um pensador cujo testamento foi
reivindicado pela tradicao catodlica da intelectualidade brasileira. Serrano associa a figura
do filésofo cearense o mesmo sentido que teria realizado o intelectual francés Henri
Bergson (1859-1941) na Europa que, apesar de judeu, pode: “reconduzir os jovens ao
seio da verdadeira Igreja” (Serrano, 1940: 275-276).

O biografo Jonathas Serrano considerava como um dos maiores males do Brasil
a questao educacional. Neste sentido, nunca perdera de vista o carater pedagdgico nas
diversas areas em que atuou. Nos anos de 1932-1934, periodo em que foi integrante da
Comissao de Censura Cinematografica, como representante do Ministro da Educacao,
Serrano teria corroborado para “impedir que o cinema fomentasse aspiracdes a quebra

da ordem vigente” (Campelo, 2007: 72). Tal finalidade compatibilizava-se tanto com o
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intelectual ligado ao Estado quanto com o apodstolo da Acao catolica. Serrano teria

|Il

conseguido congregar sua “militancia apostélica ao exercicio intelectual”, de modo que,
“sua insercao no tema cinematografico resultou em uma producao simbdlica consciente
e ideologicamente engajada” (Campelo, 2007: 72). Esta mesma habilidade aparece na
biografia de Farias Brito, na qual Jonathas Serrano defende que as jovens geracdes
deveriam a ler a obra do filésofo cearense, pois esta os reconduziria ao “seio da
verdadeira Igreja”, reconhecendo no biografado verdadeiro “instrumento de que serviu
a Providéncia” (Serrano, 1940: 275).

Percebemos, assim, que a biografia de Farias Brito constituiu peca fundamental
a consolidacao da figura do filésofo cearense como pensador integrante da tradicao do
pensamento catoélico brasileiro, apesar de nao ter sido catélico, sequer cristdo. Este
processo inicia-se nas paginas da revista Brasiléia (Tolentino, 2011), ainda na década de
1910. Desde entao, o nome de Farias Brito passaria a figurar, particularmente na
historiografia, ao lado dos expoentes do catolicismo do Brasil, como Jackson de
Figueiredo e Julio Maria e, posteriormente, de representantes do pensamento mais
conservador que o pais ja conhecera, como Plinio Salgado (Batista, 2006). Por outro lado,
os intelectuais que nao faziam parte destes dois grupos, catélicos e integralistas,
aceitavam como sendo aquele o justo lugar que caberia ao filésofo na histéria do
pensamento brasileiro.

Segundo Gilberto Freyre, Farias Brito teria sido um “fracassado na politica
republicana” que, por isso, “refugiou-se com seu fraque preto e seus bigodes tristes nas
indagacoes da filosofia” (Freyre apud Aguiar, 2000: 20). Para Freyre, o pensador cearense
nao teria “se firmado em ideiaideias préprias” e em “métodos novos e seus de indagacao
filosofica” (Freyre apud Batista, 2006: 109). Roland Corbisier, seguindo uma orientacao
hegeliana-marxista, corroborava a opiniao de que Farias Brito, de quem “nao lia os
livros”, era “além de reacionario”, “palavroso”, “demagdgico” e “indigno de um homem
que pretendia passar por filésofo” (Corbisier, 1978: 38s).

Uma leitura positiva, e fora da tradicao catoélica, do pensamento de Farias Brito
teria ocorrido nos anos 1950. Em visita ao Brasil, o professor norte-americano Fred
Gillette Sturm, da Universidade de Columbia, percebera similaridades verificaveis entre
o pensamento do filésofo brasileiro e a filosofia existencialista e fenomenoldgica.

Segundo esta perspectiva, longe de ser um pensador desprovido de originalidade,
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Farias Brito estaria pensando no “interior de uma problematica ocidental”, podendo ser
articulado a “importantes movimentos intelectuais da época” (Batista, 2006: 110-111).
No interior da tradicao filosofica brasileira, o lugar atribuido a Farias Brito seria marcado,
portanto, por divergéncias que iriam desde a exaltacdao da obra até a negacdao do
proprio mérito da producao.

A perspectiva historiografica desenvolvida por nés pode contribuir para o
debate e a pesquisa em torno da historiografia brasileira, na medida em que expusemos
o processo intelectual de apropriacdao da obra de Farias Brito pelo pensamento catélico.
Tal processo culmina com a publicacdao pela Colecao Brasiliana da biografia escrita por
Jonathas Serrano. Segundo Tristao de Athayde (Alceu Amoroso Lima), um dos principais
lideres catélicos a época, tratava-se de “um dos volumes mais significativos da Colecdo
Brasiliana” e que deve ser classificado “entre os mais notaveis livros deste ano” (Athayde
apud Andrade, 1940: 73). Conforme demonstramos, a apropriacao se deu sem maiores
problemas, menos em funcao do carater cristao da obra do filésofo, do que do ambiente
cientificista que marcava a intelectualidade brasileira nas primeiras décadas do século
XX. Pode-se dizer que hoje o lugar conferido ao pensamento de Farias Brito é podendo
variar segundo as andlises a ele dedicadas no interior do campo filosoéfico brasileiro.
Porém, na década de 1930, seu pensamento, sua trajetdria e seu testamento intelectual
foram incorporados a tradicao intelectual catélica, que passara a contar com um dos

maiores fildsofos brasileiros.
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OS MISSIONARIOS DA COMPANHIA DE JESUS NA
ESCRITA DE LUIS DA CAMARA CASCUDO

Bruna Rafaela de Lima’

O intelectual de que nos ocupamos neste texto — Luis da Camara Cascudo - ja foi
objeto de inumeros estudos, sendo que a maior parte deles foi produzida por
historiadores do Sudeste e do Nordeste. Alguns enfatizam a vasta producao como
folclorista e historiador', outros abordam diferentes momentos da trajetéria biografica
de Camara Cascudo, iniciada com seu nascimento, a 30 de dezembro de 1898, na antiga
Rua Senador José Bonifacio, conhecida como Rua das Virgens?, no bairro da Ribeira, em
Natal. O préprio Cascudo produziu inumeras narrativas sobre suas vivéncias e pesquisas,
constituindo uma escrita autorizada, reproduzida nas pdginas de suas mais consagradas
biografias.

Em vdérios pontos da capital do estado do Rio Grande do Norte, onde Cascudo
nasceu e viveu até sua morte, encontramos /ugares de memdria@ que homenageiam o
mais ilustre intelectual potiguar.* Cada um deles, tais como a sua biblioteca, o Memorial
Camara Cascudo, a Pedra do Rosario, o Instituto Histérico e Geografico do Rio Grande do
Norte (IHGRN), a Academia Norte-Rio-Grandense de Letras (ANL-RN) e a Faculdade

" Bruna Rafaela de Lima, Mestre, Professora de Histéria do Instituto Federal de Educacédo, Ciéncia e
Tecnologia do Rio Grande do Norte, IFRN. Este texto é parte concisa do terceiro capitulo da minha
Dissertacdo de Mestrado, ainda ndo publicada, intitulada “Da rede ao altar: vida, oficio e fé de um
historiador potiguar’, defendida em 2009 na UNISINOS.

! Luis da Camara Cascudo é hoje considerado como “sinénimo” da obra Diciondrio do folclore brasileiro e
de estudos da primeira metade do século XX sobre cultura popular do Rio Grande do Norte.

2 Esta rua passaria, a partir de 1955, a se chamar Rua Luis da Camara Cascudo.

3 Empregamos a expressao /ugares de memdria na acepcao de Pierre Nora, que a pensou como a “solucao
do problema de nao se ter mais memoria”. Nora trabalhou com a ideia de que ndo existe uma memoria
verdadeira e, sim, uma meméoria que foi reconstituida, a fim de conferir um sentido de identidade possivel:
“Os lugares de memdria nascem e vivem do sentimento que ndo ha memdria espontanea, que é preciso
criar arquivos, que é preciso manter aniversarios, organizar celebra¢des, pronunciar elogios funebres,
notariar atas, porque estas operagdes nao sao naturais” (Nora, 1993: 7).

4. O termo potiguar é o gentilico usado para designar quem nasce no estado do Rio Grande do Norte e,
em tupi, quer dizer “comedor de camardo”. As tribos potiguares habitavam as regides do litoral do
Nordeste brasileiro e eram inimigas dos portugueses.
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Camara Cascudo, entre outros, a sua maneira e em seu tempo,” mostraram-se
fundamentais para a difusao de uma memoéria sobre Cascudo.

Os escritos de Camara Cascudo sobre a atuagao dos jesuitas em terras potiguares,
€ preciso ressaltar, mostram-se imbricados aos interesses da elite intelectualizada que
integrava o IHGRN® e foi justamente desse lugar institucional que provieram alguns de
seus mais representativos escritos sobre a temdtica. A elite potiguar a que nos referimos
formou-se, em sua maioria, dentro da tradicdo e do modelo conservador’ da Igreja
catolica, razao pela qual a fé e a moral difundida pelos jesuitas inspiravam homens -
como Cascudo — a escreverem sobre as acOes desses religiosos.

Assim, a maioria das representacdes® acerca dos jesuitas tecida por Cascudo -
homem de fé e historiador catélico - enfatizava a acdo “heroica” dos padres da
Companhia de Jesus:

A conquista pela espada seria consolidada pela catequese dos espiritos.
Mosquetes, canhoes, lancas, espadas e pelouros nada fariam. Vencido,
recuava o indigena como uma onda e voltaria mais forte, quebrando-se nas
muralhas da pedra do ‘Reis Magos'. O processo era embainhar a espada e dar
a palavra ao padre. E a vez dos jesuitas no futuro do Rio Grande do Norte.
Padre Francisco Pinto conquista o tuixaua dos Potiguares, o Camarao-Grande,
Potiguassu. O padre Gaspar de Samperes percorre, num largo circulo, o
préoximo distrito, arrebanhando os chefes para as pazes. Tudo se apazigua
(Cascudo, 1947: 21).

Em algumas de suas obras, também encontramos passagens bastante

a .

reveladoras da visao de Cascudo sobre os indigenas. Referindo-se a primeira festa

> Segundo Pierre Nora, a memoria deve ser entendida “em permanente evolucéo [...], vulneravel a todos os
usos e manipulacdes, susceptivel de longas laténcias e de repentinas revitalizagdes”.(/bidenr. 9).

5 O IHGRN, fundado em 1902, teve como principal funcdo guardar a meméria do Rio Grande do Norte
funciona até os dias atuais como a mais importante instituicdo de pesquisa sobre a Histéria e a Geografia
do Rio Grande do Norte. O préprio Cascudo, referindo-se ao IHGRN, escreveu: “O Instituto Histérico e
Geografico do Rio Grande do Norte nao teve, em sua histéria, sendo os elementos mais altos da dignidade
cultural do mundo. Foi a Casa da Justica. Hoje é a Casa da Meméria”“. Frase de Cascudo Exposta na placa
de entrada no IHGRN.

7 Sobre pensamento conservador, ver Manhheim, 1981: 77-131.

8 Valemo-nos do conceito de representacao de Roger Chartier (1990: 17): “As representacées do mundo social
assim construidas, [...] sdo sempre determinadas pelos interesses de grupo que as forjam. Dai, para cada caso, o
necessario relacionamento dos discursos proferidos com a posicdo de quem os utiliza”.
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religiosa solenemente celebrada em Salvador, ainda no século XVI - a procissao do
corpo de Deus -, Cascudo informa que, para atrair os indios e instruir os colonos, os
jesuitas teriam adotado e propagado esse ato devocional, conferindo-lhe um carater

penitencial:

Nao conheciam Deus. Era o depoimento unanime dos cronistas. Nem uma fé
tém, nem a adoram a Deus algum (frei Vicente do Salvador). Esta gentilidade
nenhuma coisa adora, nem conhecem Deus (Padre Manuel da Ndébrega).
Além de ndo revelarem conhecimento nenhum do verdadeiro Deus, nao
adoram nem confessam deuses falsos, celestiais ou terrestres (Jean de Léry).
Nenhuma criatura adoram por Deus (Padre Anchieta). Este gentio nao tem
conhecimento algum de seu Criador, nem de coisa do céu (Padre Ferndo
Cardim). Nao adoram coisa alguma (Pero de Magalhdes Gandavo). Nao
tinham espécie alguma de religido (Claudio d'Abbeville). Sem fé, sem lei, sem

religiao (André Thevet) (Cascudo, 1976: 54).

Com o objetivo de desvendar a visao de Cascudo sobre a atuacao dos jesuitas na
conquista da Capitania do Rio Grande, bem como acerca dos resultados que os
missionarios deixaram em terras potiguares, no tocante ao apaziguamento das relacées
entre indios e colonos -, selecionamos para analise alguns artigos publicados em jornais
e revistas, juntamente com alguns capitulos de obras da vasta producao histérica
cascudiana.’

O primeiro artigo que tomamos como objeto de estudo foi redigido entre os
anos de 1935-1937 e publicado na Revista do IHGRN'® em 1940. Nele, Cascudo trata da

Vila de Extremoz, primeira vila da Capitania do Rio Grande e antigo aldeamento de Sao

9 Para proceder a analise, definimos algumas categorias-chave, nas quais enquadramos as representacoes
dos jesuitas e da Companhia de Jesus presentes na producdo cascudiana. Sdo elas: pacificacdo, conquista,
salvagdoe catequese.

19 A Revista do IHGRN foi lancada pela primeira vez em 1903, e era tida como principal érgao de
divulgacao da Histéria do Rio Grande do Norte até 1991, quando deixou de ser publicada periodicamente.
Era uma publicacao oficial do IHGRN, feita pelos socios da Instituicao e para eles. Camara Cascudo foi
redator da Revista da década de 1920 até 1986, quando morreu.
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Miguel de Guajiru, abarcando o periodo que se estende de fins do século XVII, quando
se criou o aldeamento, até o final do século XVIII.

Cabe ressaltar que a época da escrita deste texto, As Lendas de Extremoz, Camara
Cascudo era socio efetivo do IHGRN, além de redator da Revista na qual o artigo foi
publicado. Esta informacdo é relevante para a andlise que propomos, uma vez que
reafirma a importancia do lugar ocupado pelo autor, como bem observado por Michel
de Certeau ao apontar para a imbricacao da pesquisa historica ao lugar institucional.
Mais uma vez, Cascudo enfatiza a importancia dos missiondarios jesuitas para a conquista
e a colonizagao da Capitania do Rio Grande, ressaltando a sua missdao evangelizadora:
“[...] Guajird era um aldeamento. Quer dizer que se compunha de algumas familias,
entregues a agricultura, presididas por um sacerdote. Em Guajird, no aldeamento de Sao
Miguel, era um jesuita o pastor dos homens. [...]” (Cascudo, 1940: 87. Grifo nosso).

Ao apresentar os jesuitas como “pastor [es] de homens”, Cascudo evidencia nao
apenas a sua visao sobre o trabalho evangelizador desenvolvido pelos missionarios
durante o periodo colonial, como expressa a sua percepc¢ao sobre a funcao primordial
de um religioso: a de guiar os homens na doutrina e na moral catolicas.

Nesse artigo, Camara Cascudo, além de apresentar as muitas lendas ligadas a
histéria da Vila de Extremoz, atribui aos jesuitas a manutencdo e a criacdao de algumas
delas. O historiador potiguar inicia o artigo informando que coube aos padres da
Companhia, que dirigiam o aldeamento Guajiru, posteriormente transformado em Vila
de Extremoz, a construcao das igrejas do lugar. Reproduzindo as lendas que se criaram
em torno dessas igrejas, Cascudo informou que todas elas possuiam subterraneos que
levavam a um lugar secreto, no qual eram guardados os “tesouros dos jesuitas”: “Era
destino do jesuita esconder dinheiro, alfaias, armas e joias. Onde ele andou semeando
a sabedoria da moral, do trabalho, as lendas do trabalho foram também semeadas”
(/bidem: 86. Grifo nosso).

Em outro momento do artigo, Cascudo volta a destacar o papel de civilizador
desempenhado pelo missionario jesuita, responsavel pelo treinamento dos indigenas

para o trabalho e pelas constru¢des das igrejas nos aldeamentos:

Depois da guerra dos indios é que se deu o aldeamento Guajiru. [...] Depois a

reducao cresceu... A cidade do Natal estava perto. Os terrenos eram férteis. A
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indiada ajudava também. O jesuita a tudo olhava e chegava a tempo para
ensinar trabalho doméstico as cunhas desocupadas. A Igreja deve ser dos
fins de XVII, ou principios, como é mais provavel, do século XVIII. Era um
barroco jesuitico. [...] As trés portas e trés janelas, com ornatos escuros e
tipicos, lembram o punho inigualavel e fino do jesuita construtor, em toda
plenitude do seu estilo despido e impressionante. Ele conservava a aridez e

austeridade de Loiola (/b/dem: 88. Grifo nosso).

Revelando uma visdo extremamente positiva dos tempos em que os jesuitas
administravam os aldeamentos, Cascudo contrapde a pobreza de Extremdz, no século
XX, a riqueza que os jesuitas teriam acumulado no periodo colonial. Embora demonstre
uma certa perplexidade diante das informacées que dao conta do “grande tesouro”
acumulado- apesar das terras pobres, da “vida primitiva” e do inexpressivo numero de
padres —, Cascudo nao deixa de expressar sua verdadeira admiracao diante da “projecao
dos inacianos” junto a populacdo e das demonstracdes herdicas de fé e caridade dos
missionarios, parecendo considera-las como o maior tesouro que teriam conseguido

efetivamente reunir:

[...] Extremoz continua sem historia, silenciosa, pequenina, ignorada, sem
lances heroicos que ndo fossem os da fé e sem maiores trabalhos afora os da
caridade e do ritmo moral que o jesuita imprimia como uma projecdo de sua
presenca. Nesse ambiente, terra pobre, meia duzia de padres (ndo ha
informes sobre o numero) familias indigenas, trabalhadores rurais, raro
homem branco, vida primitiva e serena, pautada pela oracao e pelo habito
das madrugadas e dos somos ao cair da noite, o jesuita juntou um tesouro.
Um grande tesouro que ainda faisca e deslumbra toda diversidade de gente.
Como teria o jesuita arranjado tanto ouro? E para que, Santo Deus? (/bidem:
89).

Ao escrever sobre o periodo da conquista e colonizacao do Rio Grande do Norte,
Camara Cascudo, como demonstrado nesse texto, enfatizou o papel civilizador dos

missionarios jesuitas, inspirando-se e valendo-se, sobretudo, dos escritos -do jesuita
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Serafim Leite."" As consultas a essa producao ficam evidentes — dentre as muitas que
podemos referir - numa passagem do primeiro capitulo de sua obra Historia da Cidade
do Natal, aquela que o consagrou como historiador, no qual Cascudo refere-se
explicitamente a Serafim Leite, a propdsito da controvérsia em torno da data da
chegada dos portugueses a regiao: “A esquadra entrou a barra do rio Potengi em dia
discutido ainda. O Pe. Serafim Leite, S. I, divulgou o 25 de dezembro de 1597” (Cascudo,
1947:18).

Esta deferéncia a Serafim Leite nao impediu que Cascudo atualizasse algumas
informagdes sobre a Capitania do Rio Grande, outrora divulgadas pelo historiador
jesuita. Em um exemplar original da obra de Serafim Leite — que encontramos na
biblioteca do Memorial Camara Cascudo —, deparamo-nos com um pequeno texto —
escrito a mao por Cascudo - ao final do capitulo Il do livro Ill, que trata das antigas
aldeias jesuiticas de Guajird e Guarairas.”” Na conclusao do capitulo, Serafim Leite

informa:

O exilio dos Padres destas duas Aldeias nao se fez sem protestos e lagrimas de
indios e Brancos, que de Guajiri os vieram acompanhar por espaco de duas
milhas até a Cidade. [...] Episédio apenas significativo, conclui Francisco da
Silveira, do amor e reveréncia dos nacionais do Brasil para com os seus

benfeitores de quem assim os privavam (Leite, 1945: 535).

A este ultimo paragrafo, Cascudo - valendo-se, com certeza, da sua condicao de
historiador oficial de Natal e das informagdes de que dispunha através de pesquisas
realizadas — acrescentou a mao: “O ultimo diretor era o Pe. Alexandre de Carvalho, com o

escolastico José Ferreira deixou a aldeia em junho de 1759. O Padre [M.] do Colégio de

" Serafim Leite nasceu em Portugal, em 1890. Veio ao Brasil ainda rapaz, aos 15 anos, quando entrou para
a Companhia. Por indicagao do Provincial, foi incumbido de escrevera "Historia da Companhia de Jesus no
Brasil’, produzida entre 1938 e 1950. Morreu em 1969.

12 Trata-se, efetivamente, do capitulo Il, Fundacdo do Rio Grande do Norte, e capitulo Ill, Aldeias de
Guarairas e Guajiri da obra de Serafim Leite sobre a Histéria da Companhia de Jesus no Brasil.
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Recife. Embarcou em Bahia a 1-5-1760 com 52 companheiros para Lisboa”"® (/bidem:
535).

Alguns outros capitulos da obra de Serafim Leite também foram alvo da leitura
atenta e criteriosa de Cascudo, como se pode perceber nas correcdes e registros que fez
a margem de algumas pdaginas. Uma das que nos chamou a atencao é a anotagao que
fez ao lado da seguinte passagem: “E, a0 mesmo tempo, se cuidaria dos Potiguares,
tanto dos do Rio Grande, como dos que se desceram para Paraiba e Gueena, que é
Aldeia que estd entre a Paraiba e Pernambuco, que nés, por missdao, conservamos”.
(Leite, 1945: 506. Grifo de Cascudo). Além de sublinhar a palavra que considerou estar
incorreta, Cascudo a corrigiu, substituindo-a por Goiana. Em outro capitulo, Cascudo -
preocupado com a precisao de nomes, lugares, datas e personagens — complementaria
a informagao dada por Serafim Leite sobre o padre Bourel: “A vida da Aldeia continuou
neste ambiente de apostolado em meio versatil e dificil, durante alguns anos, até que
em 15 de maio de 1709 faleceu nela o P. Filipe Bourel” (/bidenr. 548. Grifo de Cascudo).
Ao lado do nome do missionario, Cascudo acrescentou: 7659-1709.

Esses indicios de uma leitura critica e atenta — que nado se limitou a obra de
Serafim Leite e nem as anotacdes que fazia a margem dos livros que lia e consultava -
nos desvelam o espirito inquieto e investigador de Cascudo, aspecto que viria a ser
destacado por ele mesmo: “Sempre fui curioso, indagador, grande meméria e sem
atracdo pelo que seduzia os contemporaneos, Pecunia, Poder, Luxuria [e] Ostentacao.
Nunca me saciara do conhecer” (Cascudo, 1974: 137-138).

Cascudo também publicou artigos que enfocavam a atuacao dos missionarios
jesuitas durante o periodo colonial em um importante veiculo de divulgacao da Igreja
Catolica no estado do Rio Grande do Norte, o jornal A Ordem, da Arquidiocese de
Natal."* Fundado em 1935, o jornal circulou diariamente até 1953, e apds sete anos sem
ter sido impresso, voltou a circular semanalmente em 1960. A partir de 1967, tornou-se
mensal, sendo divulgado a partir das pardquias. Para dar continuidade a analise que

pretendemos fazer neste artigo, selecionamos duas publicacdes do ano de 1938: Aldeias

13 Escritos de Cascudo na pagina do Livro de Serafim Leite.
* Os dois artigos foram publicados no mesmo dia. O artigo sobre as festas de Extremoz é matéria de capa
e o artigo sobre as aldeias se encontra na p. 6 da edicao de 14 de agosto de 1938.
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dos Jesuitas no Rio Grande do Norte e As grandes festas de hoje em Extremoz: uma
povoagcdo que é uma reliquia historica.

Vale destacar que o jornal A Ordem foi lancado em uma época em que a Igreja
Catdlica do Rio Grande do Norte se mostrava preocupada com os problemas sociais
decorrentes da Primeira Guerra Mundial, com o fortalecimento do catolicismo e com a
moral. A primeira fase do jornal, de 1935 a 1953, segundo Alceu Ferrari (1968: 45),
caracterizou-se por uma linha editorial que seguia ideias integralistas. Seus dirigentes,
na primeira fase, foram jovens intelectuais catélicos. De acordo com relatos de leitores e
de funcionarios do jornal, em sua primeira fase, A Ordem tinha grande importancia na
sociedade natalense, sendo ndo sé instrumento da Acao Catdlica, mas fonte de
informacdo e opinido sobre assuntos locais, nacionais e internacionais. Corroborando
esses relatos, em 1967, D. Nivaldo Monte, entao arcebispo de Natal, chegou a afirmar:
“se saia em A Ordem, todo mundo acreditava”. (Monte, 1967: 1 apud ARQUIDIOCESE DE
NATAL).

Ao analisarmos os artigos divulgados n’A Ordem, constatamos que eles
reafirmam o discurso apologético em relacdo a Companhia de Jesus, tdo evidente no
capitulo do livro Historia do Rio Grande do Norte que ja mereceu a nossa atencdo. Neles,
Cascudo enfoca a situacdao das populagdes indigenas do Rio Grande do Norte apés a
“Guerra dos Barbaros”,” ressaltando a importante contribuicdao dos missiondrios jesuitas
para a pacificacao e para o aldeamento dos indios: “As Missdes apaziguadoras estavam
ao redor dos antigos centros de resisténcia selvagem. O missionario empregou a tatica
infalivel da bondade, da alegria e da tolerancia. O cariri taciturno e agressivo virou
cordeiro. [...]" (Cascudo, 1938: 6. Grifo nosso).

Cascudo ndo descuidou de ressaltar as habilidades dos missionarios e da sua

atuacao em dareas muito distintas: “O jesuita, nestas duas reducdes,'® multiplicara-se. [...].

> As guerras movidas contra os indigenas que resistiam a ocupacdo de suas terras foram chamadas pelos
colonizadores de “guerras justas”. Segundo a legislacdo portuguesa, os “indios barbaros” que eram nelas
aprisionados poderiam ser escravizados ou vendidos como escravos — assim como seus descendentes —,
ao contrario dos “indios mansos”, ou seja, os ja batizados e, portanto, ja supostamente submetidos a
colonizacao. A “Guerra dos Barbaros”, por sua vez, consistiu numa série de conflitos que ocorreram entre
1651 e 1704, nas capitanias do Norte, sendo a Capitania do Rio Grande uma das mais atingidas por tais
conflitos.

16 Referéncia as duas missées no Rio Grande do Norte que ficaram sob o comando dos jesuitas, a de
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O padre, mestre escola, feitor, arquiteto, era ainda um animador de festas tradicionais.
[...]". (/bidem: 6). Isto, no entanto, ndo o impediu de, curiosamente — e em discordancia
da visdo apologética tao difundida em outros de seus trabalhos -, afirmar que: “Os
jesuitas viviam explorando os pobres indios” (/b/dem: 6. Grifo nosso).

Em outra passagem, Cascudo refere-se aos efeitos negativos da colonizacao,
sobretudo da exploracao da mao-de-obra indigena, contrapondo-os ao bom tratamento
que os jesuitas haviam lhes dado nos aldeamentos: “Os indios desapareceram. Resta, no
meio das duas pracas silenciosas e devastadas, espectral, abrindo os dois grandes bracos
de rija madeira, os dois Cruzeiros, derradeiras testemunhas [...] dos homens que por
ali passaram, ensinando e sofrendo por eles, os padres da Companhia de Jesus...”
(/bidem: 6. Grifo nosso).

Em um artigo divulgado no Jornal A Ordem, intitulado As grandes festas de hoje em
Extremoz: Uma povoagdo que é uma reliquia historica, também identificamos representa¢oes

cascudianas sobre os jesuitas e o papel que desempenharam em terras potiguares:

As raizes do Brasil, aquelas que o sustentam, estdo na tradicao. Quem quiser
conhecé-las precisa mergulhar em nosso passado histérico. A poucas léguas
de Natal, em Extremoz, o Brasil pode ser visto no que ele possui de eterno e
superior a todos os atrativos do progresso atual. Aquelas ruinas tem uma
eloquéncia singular, porque nos revelam o verdadeiro Brasil sem articular
palavra ou desferir um gesto. O Rio Grande do Norte é feliz porque, além de
Extremoz, conserva outros tesouros histéricos como Arés, Uruacu, Cunhad,
Papari, Vila-Flor, Assu, Portalegre, Apodi, Sdo José de Mipibu e tantos mais.
Quanta espiritualidade se respira numa visita a esses velhos
monumentos do passado! Precisamos, vez por outra, empreender visitas
coletivas a esses lugares sagrados, para conhecer, sentir e amar as nossas
tradicoes positivas. A romaria de hoje a Extremoz tem este sentido
(/biden. 1).

Guajiry e de Guarairas.
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Nesse trecho, Cascudo, além de caracterizar a antiga aldeia jesuitica de Guajiru
como uma das “belas e louvaveis” raizes do Brasil, incentiva os potiguares a manterem a
romaria a Extremoz e as tradi¢Oes religiosas populares.

Nesse mesmo artigo, Cascudo procura convencer os leitores do jornal A Ordem,
de que o legado jesuitico foi de suma importancia para o patrimdénio espiritual e

materialdo Rio Grande do Norte, pois, segundo ele:

Ali, ha trés séculos, os jesuitas estabeleceram a aldeia de Guajiry; dali a ira do
marqués de Pombal expulsou, em 1760, os beneméritos filhos de Santo Inacio
de Loiola; ali foi edificada, nesse ano, a Nova Vila de Extremoz sobre as ruinas
da antiga aldeia. Na primitiva capela construida pelos jesuitas existiam, em
1760, tantas imagens que fariam hoje uma santa inveja a muitas de nossas
matrizes. [..] Tudo isto é muito significativo. E uma ‘raiz’ que contém muita
substancia. No solo da patria estdao enterradas muitas dessas raizes! (/bidem:

1).

Analisamos também uma Acta Diurna escrita por Cascudo em 1940, na qual ele
se referiu especificamente a passagens da atuacao jesuitica na Capitania do Rio Grande.
Nesse texto, intitulado Padre Gaspar deSsamperes e outros temas jesuiticos, Cascudo
ressaltou mais uma vez a “essencial” participacao dos padres jesuitas nos processos de
conquista e colonizacao das terras potiguares e dos ensinamentos e praticas cristas que

difundiram:

A ‘Semana Santa’ de 1598 foi realizada durante as tarefas da Fortaleza. Os
indios assaltavam sempre. Nao havia seguranca. Os dois jesuitas temiam uma
batalha e nela conspurcar-se a sagrada particula. Mascarenhas Homem
teimou em assistir uma ‘Semana Santa’ nessa soliddo selvagem. Enquanto o
Santissimo Sacramento esteve encerrado, duzentos arcabuzeiros vigiavam, os
capitaes compareceram, arrastando as bandeiras, rojando ao chao os
estandartes, em homenagem. Fez-se o ‘Oficio das Trevas' e houve ‘Procissao’.
A Cidade do Natal nasceria um ano depois.. Regressando Mascarenhas
Homem a Paraiba teriam os dois jesuitas o acompanhado, sem que ficasse um

deles no apascento do rebanho que surgia? Nao é crivel. O Padre Francisco de
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Lemos seguiu, mas Gaspar de Samperes ficou e parece ter sido a nossa
primeira autoridade eclesiastica no Natal que ainda néo se fundara (Cascudo,
1940:1).

As inumeras referéncias que Cascudo faz a Companhia de Jesus nao apenas
reforcam a visao elogiosa que a historiografia classica brasileira ja havia se encarregado
de difundir, como inserem a Ordem e seus missionarios na Histéria oficial do Rio Grande
do Norte, atribuindo-lhes o papel de “fundadores da civilizacao nas terras potiguares”:
“Os jesuitas tinham S. Miguel de Guajird (a futura Extremoz) e S. Jodao Batista de
Guarairas que depois seria a Vila de Arés. [..] Os missiondrios empregados eram

dedicados e tenazes” (Cascudo, 1984: 238).
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“COM TODA A ALMA NA PENA”: HISTORIA E
APOLOGIA DA FE NOS ESCRITOS DE D. OSCAR DE
OLIVEIRA

Diego Omar da Silveira®

Durante sua posse como socio-correspondente no Instituto Histérico e
Geografico Brasileiro, ja no inicio dos anos 1980, D. Oscar de Oliveira, arcebispo de
Mariana, podia proclamar, em sua palestra intitulada O que fez a Igreja pelo escravo
africano no Brasil, todo o seu “louvor a histéria”. Concebida pelo prelado como
“testemunha dos tempos, luz da verdade, vida da memaria, mestra da vida e mensageira
da antiguidade”, sua concepcao de histéria, como explicava o autor, remetia aos gregos.
“Tucidides, escreve Daniel-Rops, nao pertence a familia diferente dos nossos
contemporaneos. Aos Helenos ja se afigurava o conceito de ser a Histéria Mestra da
Vida'.

Sua definicao, entretanto, era inspirada em Cicero e completada por Miguel de
Cervantes, “o imortal autor de Dom Quixote’, que [...] deu-nos essa precisa orientacao de
como havemos de interpretar a historia: Ela é a émula do tempo, o depésito das acdes,
testemunho do passado, exemplo do presente, adverténcia do futuro”. Sendo “uma
ciéncia”, a histéria ndo deveria se contentar em compor “uma simples crénica do
passado”, devendo, portanto, “obedecer a especifica metodologia que compreende o
como, o por qué e o para qué. Significando a pesquisa, a andlise e a sintese” (Oliveira,
1980: 311ss.). Mas advertia também o eclesiastico para os riscos de se levar em conta

apenas a escala de valoracao presente ou de limitarem-se os historiadores aos fatores

“ Diego Omar da Silveira, Doutorando em Histéria no Departamento de Histéria da Faculdade de Filosofia
e Ciéncias Humanas na Universidade Federal de Minas Gerais, UFMG. Pesquisa financiada pelo Conselho
Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq).
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econdmicos e politicos, que ndao conduziam, nem podiam conduzir (na sua visao) a
verdade, mas apenas a aspectos parciais de algo que é, em si, muito maior.

Homem religioso, mergulhado nas transformacdes do século XX, o bispo parecia
advogar para os eruditos — mais talvez que para os profissionais das ciéncias sociais — o
dever de remeter a tradicdo com mais respeito e simpatia, fortalecendo uma visao
religiosa de mundo, em enfrentamento com o que via como a preocupagao
contemporanea de “desvalorizar grandes feitos e homens de vulto do passado, pondo
em ressalto sé o presente como fonte Unica de felicidade” (/dem). Essa tarefa de
enfrentamento, posta em pratica pela imprensa catélica desde finais do século XIX,
havia marcado algumas geracdes de catolicos, dispostos a combater, como propdem
Gerard Vincent (1992) e Michel Lagrée (2002), as forcas emergentes da modernizacao
dos costumes e do laicismo. Para responder a essa avalanche secularizadora, um dos
principais desafios que a Igreja teve de enfrentar foi a necessidade de construir uma
identidade institucional forte, capaz de consolidar, nos meios eclesiasticos, as certezas
que se esfacelavam no universo laico (cf Kung, 2002).

Embalados pela palavra dos papas, que tornavam cada vez mais incisivas e
prolixas suas apreciacbes do mundo moderno, as Igrejas nacionais — que reagiam, na
maioria das vezes, a sua separacao oficial do Estado - trataram de reformular suas bases
de acdo, melhorando a formacao do clero e elegendo prelados de sélida formacao
teoldgica e de exemplar retiddo moral. De acordo com Sérgio Miceli (1988), em algumas
décadas, esse movimento, somado a forca da intelectualidade catdlica leiga, devolveu a
Igreja sua representatividade politica e social. A elite eclesidstica dos bispos que se
seguiram a questao religiosa, somaram-se polemistas do porte dos padres Julio Maria e
Leonel Franca, além do representativo conjunto de vozes leigas que gravitavam em
torno do Cardeal Leme e do Centro Dom Vital.

Seguindo o espirito combativo do missionario redentorista e do sacerdote
jesuita, homens como Jackson de Figueiredo, por exemplo, propunham “o catolicismo
como algo muito vivo, que nao se resume a fé ou doutrina, mas [que] é uma atitude
diante de tudo. Insurgindo-se contra o que lhe parece ser errado”, eles combatiam,
assim, tudo o que julgavam ser uma ofensa a Igreja (Almeida, 1985: 338), adotando,
muitas vezes, uma atitude reativa de defesa intransigente da tradicdo. Nas palavras de

Ana Maria Moog, “o tradicionalismo era a ideologia que predominava no meio do
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catolicismo”, e a “atitude tradicionalista estava inteiramente ligada as formas do
passado” (Rodrigues, 1981: 6).

Em Minas Gerais, onde até mesmo as reformas educacionais de cunho
escolanovista haviam encontrado resisténcia, por afrontarem demasiadamente os
preceitos cristaos, parece ter havido, desde muito cedo, um agrupamento dos catdlicos
entre os circulos mais conservadores, empenhados na defesa do papel civilizacional do
catolicismo em nossa formacao nacional e, mais especificamente, na génese do povo
mineiro. J& Salomao de Vasconcelos e Diogo de Vasconcelos parecem ter adotado essa
perspectiva, reforcada mais tarde por intelectuais como Augusto de Lima Junior,
Waldemar de Almeida Barbosa e o “ilustre historiador da Igreja marianense, Cénego
Raymundo Trindade. Ainda jovem, quando estudante do Semindrio de Mariana,
instituicao de ensino que influenciou sobremaneira a “vida espiritual, cultural e politica
de Minas”, Oscar de Oliveira parece ter entrado em contato com o pensamento social
elaborado nesse circulo de homens, que poucos anos mais tarde viria a conhecer de
perto e dos quais partilharia, ao que tudo indica, inclusive o ideal de dar nascimento a
uma mitologia da mineiridade, o que se pode observar nos muitos escritos que dedicou
a sua terra natal, Entre Rios de Minas, e no seu apego a histdria local.

Saido do Seminario Sao José, em Mariana, o jovem Oscar de Oliveira se dirigiu a
Roma, onde finalizou seus estudos de teologia e, em 1938, doutorou-se em Direito
Candnico pela Pontificia Universidade Gregoriana. Sua tese, com recorte marcadamente
histérico, buscava construir um “tratado sistematico” sobre a estrutura e arrecadacao
dos dizimos eclesidsticos no Brasil no periodo da Colonia e do Império, somando
elementos que pudessem contribuir “para a Histéria do Direito Canénico e para a
Histéria da Igreja no Brasil’, cujas abordagens e tratamentos ainda lhe pareciam
insuficientes, “requerendo maos habeis que as elaborem” (Oliveira, 1964b: 12). Trabalho
de folego, o texto reconstitui de forma rigorosa “o duplo padroado exercido pelos reis e
imperadores no Brasil: o régio e o da Ordem de Cristo, ao qual esta ligada a histéria dos
dizimos de nossa Patria”. Permeada pelas tensdes e disputas entre a Igreja e o Estado e
pelos muitos documentos pontificios compulsados, a argumentacao do entao padre
Oscar parece embaralhar, em varios pontos, as relagcdes e limites entre religido e historia,
em um movimento que o aproxima de toda a histdria eclesiastica praticada naquele

momento e que chega mesmo a colocar em xeque a formacao positiva e metddica dos
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historiadores de entao. Sendo também um trabalho teoldgico, o texto aponta, por
exemplo, para o direito divino conferido a Igreja de cobrar legitimamente os dizimos e
para as obrigacdes do Estado de cumprir com sua “obrigacdao de sustentar o culto de
Deus”.

Ja publicada em 1940, pela editora Lar Catolico (de Juiz de Fora), a tese ganhou
nova edicao em 1964, agora em uma colecao de textos histéricos do Centro de Estudos
Mineiros da Universidade Federal de Minas Gerais. Mas esse nao era o primeiro livro do
padre Oscar. Como professor do Seminario Sao José, em Mariana, havia elaborado (em
1951) um longo comentario do livro V do Cddigo de Direito Candnico, intitulado De
Delictis et Poenis (dos Delitos e das Penas), editado pela Cooperativa do Livro para uso
dos Seminaristas de Mariana. Como considera o padre José Dias Avelar, na apresentacao
do texto, trata-se de um livro composto “por um professor para seus alunos”; dai
também o valor da edicao que, segundo seu editor, representava o primeiro comentario
do C/Cque aparecia em vernaculo. No final dos anos 1950, exercendo mandato de bispo
auxiliar da diocese de Pouso Alegre, o agora D. Oscar publicou, em duas versoes
consecutivas, a historia de Nossa Senhora de Brotas e de sua devo¢dao em Portugal e no
Brasil. Ambos os livros foram publicados quase ao mesmo tempo em que o conhecido
volume redigido por Augusto de Lima Junior e intitulado Histdria de Nossa Senhora em
Minas Gerais - Origens e principais invocagdes (1956). Comungando do mesmo espirito,
os autores se aproximam em diversas passagens, inclusive no tom devocional que
emerge em muitas passagens do texto, nos quais dados historicos se misturam a relatos
de milagres, poesias e oracdes. Aparentemente mais comedido em sua profissao de fé,
Augusto Lima Junior dedica o livro a um rol de eclesiasticos onde inclui também o bispo
marianense.

De acordo com seu biografo, foram esses primeiros trabalhos de Dom Oscar que
fizeram “com que fosse convidado para participar do Instituto Histérico e Geografico de
Minas Gerais, de tal forma que, quando foi nomeado Arcebispo de Mariana, ja pertencia
a este culto cenaculo de historiadores” (Carvalho, 1999: 127). Sua presenca junto a esse
grupo parece ter lhe proporcionados novos ambientes de sociabilidade intelectual e
NoVos espacos Nos quais poderia veicular suas ideias. Transferido em 1959 para Mariana,
como coadjutor de D. Helvécio Gomes de Oliveira, criou, ainda, no seu primeiro ano de

trabalho, o jornal O Arquidiocesano, um semandrio para o qual redigiu uma imensa
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gama de textos, que vao desde poesias e textos literarios até artigos de cunho mais
teolégico, devocional ou moral. Talvez pelo carater formativo do jornal e por sua
linguagem sempre combativa, o Conego José Geraldo Vidigal o tenha definido como
“defensor intrépido da familia contra o divércio, da sociedade contra o Comunismo Ateu
(...) um lutador a favor da vida, condenando sempre o aborto e lutando sempre em
defesa dos direitos humanos e por uma sociedade mais humana e evangélica”, que
independente de partidarismos, adotou como Unica politica o préprio evangelho
(/biden. 61). De orientacao claramente conservadora, também o jornal parecer ter
reforcado os intercambios de um grupo de intelectuais catélicos, muito ativos na
discussao politica e na orientacao dos fiéis leitores.

Esse carater militante do conjunto de autores publicados nas paginas d'O
Arquidiocesano aparece sintetizado no discurso de recepcao de D. Oscar na Academia
Mineira de Letras. Convidado a ocupar a cadeira que havia pertencido ao cardeal Dom
Carlos Carmelo de Vasconcelos Motta, o bispo de Mariana foi saudado em sua posse por
Tancredo Neves, que ressaltava no prelado sua “rica e fecunda” contribuicdo para a
cultura. Cunhando a imagem do pastor e do intelectual, Tancredo assim de referia a

Dom Oscar:

Sois 0 homem de letras e o historiador [...] O esteta que em vds habita se
reafirma em diversos escritos porejando encantos [...] O estilo é sébrio, direto
o enredo e a mensagem que dali se evola recende a ternura. Na fé na Patria
encontraste a inspiracao dos vossos versos e o esteio em que vindes
sustentando o ideal de incansavel lidador do Belo e da Verdade. Escrevendo,
como dizia Vieira, ‘com toda alma na pend, encheste com trabalhos e estudos
relevantes a imprensa do Estado e do Pais, levando a todas as direcdes as
vossas solidas convicgdes e os principios inabalaveis do vosso devotamento
sem trinca as verdades eternas. Defendeis com arrojo nossas tradi¢oes... (apud
Oliveira, 1984: 22-25. Grifo nosso).

Muito do material publicado no jornal foi transformado em livros, no quais, mais
uma vez, a apologia da fé catélica se soma a busca de métodos histéricos de andlise e a

um amplo conjunto de documentos que certamente colaboram para melhor
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compreender a histdria da Igreja. Sendo assim, mesmo os livros mais voltados para a
“instrucao religiosa” trazem também os estudos historicos do bispo. Exemplos
marcantes permeiam seus trabalhos sobre a Virgem Maria (1968) e sobre o Sagrado
Coragao de Jesus (1976). No primeiro, ha sequéncias de textos mais teoldgicos, como os
dedicados a reflexdo mariolégica, onde Maria aparece como modelo de fé, esperanca,
caridade, obediéncia, prudéncia, paciéncia, humildade, vida de oracao e apostolado, ou
nos quais Nossa Senhora ocupa o papel de Medianeira. nas Bodas de Cand, na Gléria do
Céu, Nossa perene intercessora. Mas ha também artigos, como O culto de Maria
Santissima nos primeiros séculos do Cristianismo, ou O Evangelho e o culto de Maria na
Peninsula Ibérica nos albores do Cristianismo, ou ainda Nossa Senhora e Mariana. Na
coletanea sobre o Sagrado Coragao de Jesus, as reflexdes do bispo acerca dessa devogao
vém acompanhadas, no final da obra, por textos nos quais o autor historia o culto do
Coracao de Jesus na Arquidiocese de Mariana e o empenho do primeiro bispo
marianense, Dom Frei Manuel da Cruz para implementar entre a gente de Minas esse
culto.

Mesmo em seu livro dedicado a Fé (1969), podemos encontrar analises bastante
historicizadas, estabelecendo inclusive algumas bases sobre a tensa relacao entre a fé e
a ciéncia. A opiniao de D. Oscar sobre o assunto ilumina mesmo as bases sobre as quais
ele parece ter construido seus estudos. Para o bispo, “procedentes de um mesmo
principio de santidade e de verdade, que é Deus”, fé e ciéncia “nao podem contradizer-
se. A fé se apdia na Divina Revelacao, a ciéncia na razao, em pesquisas e experiéncias”.
Recorrendo a tradicao, argumentava que “o Concilio Vaticano | tratou das relacdes que
devem existir entre a fé e a razao, e apontou o auxilio que uma e outra podem e devem
prestar-se reciprocamente. O Vaticano ll, sublinhando que ‘todas as coisas sao dotadas
de fundamento préprio, verdade, bondade, leis e ordem préprias, que o homem deve
respeitar’, reafirma que a pesquisa metddica em todas as ciéncias, ‘nunca sera contra a fé
porque tanto as coisas profanas quanto as coisas da fé originam-se do préprio Deus’
(Gaudium et Spes, n° 36)”. Pondo em uma linha de continuidade os dois eventos

eclesiais, continua:

[...] o Sagrado Concilio, retomando aquilo que ensinou o Concilio Vaticano |,

declara que ha ‘duas ordens de conhecimento’ distintas, a saber,a dafé e a da
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razdo. Portanto, a Igreja nao pode absolutamente impedir que ‘as artes e
disciplinas humanas usem de principios, cada uma em seu campo’ (n° 59).
Longe de haver dissensao entre a fé e a ciéncia, ambas ajudam-se
mutuamente. ‘A razao reta demonstra o fundamento da fé, e, ilustrada pela

luz desta, cultiva a ciéncia das coisas divinas’. Por sua parte, “a fé livra e

m

preserva de erros a razao e lhe comunica multiplos conhecimentos™ (Oliveira,

1969: 37).

Essa mesma perspectiva é adotada também nos textos mais académicos de
nosso autor. Ao que tudo indica, também nesses casos e apesar da alteracao do publico
leitor, o sujeito ainda se manifesta impregnado do espirito da instituicao que o forjou, de
um habitus religioso que o leva a desenvolver determinados foposem sua escrita. Nesse
sentido, talvez possamos vislumbrar aqui, como desejava Michel Foucault (2002), a
presenca de uma “funcao autor”, que remete o texto as muitas condicbes que o
antecedem e o transcendem. Nao apenas o contexto de sua producao e circulacao, mas
as expectativas discursivas de que autor esta imbuido e que dao aos seus textos certos
“modos de existéncia”.

No caso de D. Oscar, seus artigos de maior félego vieram a tona nas revistas do
IHGMG e do Instituto Historico e Geografico Brasileiro. Quase sempre versavam sobre
aspectos de nossa histéria religiosa e quando tratavam do mundo secular era com o
franco objetivo de ressaltar nas personagens de sua narrativa as virtudes cristas ou os
tragos que mais os aproximavam dos preceitos (morais e politicos) sustentados pela
Igreja, ainda que alguns dessas orientacdes tenham mudado ao longo dos tempos.

Sdo elucidativos seus trabalhos sobre Barbara Eliodora, a “amada esposa de
Alvarenga Peixoto”, adjetivada pelo prelado como “Heroina da Inconfidéncia” e também
sobre o controverso Conde de Assumar — homem responsavel pela dura repressao a
Sedli¢ao de Vila Rica, que culminou com a condenac¢ao a morte de Felipe do Santos.
Como em ambos os casos, o bispo retrata de forma positiva as personagens, estranha,
em primeiro lugar, que os seus elogios recaiam sobre figuras tdo dispares. Um
movimento que se explica, vale ressaltar, quando consideramos que nos dois estudos o
autor promove os elementos de uma identidade mineira e catélica, pois catélicas eram

as duas personagens, uma “enegrecida”, outra apagada, ambas merecendo novo realce
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(quando nao reabilitagao) no seio de uma histéria que o bispo julga “mitolégica”. No
tocante ao Conde de Assumar, considera, sua imagem recebeu “qualificativos de ‘cinico’,
‘déspota’, ‘Nero portugués’, ‘praticante de ‘justica feroz, ‘carecente de cultura e
educacao”. Mas “felizmente, vem se recuperando a justica de sua reabilitacao”, pois

como justifica,

[..] ndo é papel da Histéria turificar memoria de alguém ou arroja-la a
ignominias, segundo seu sabor pessoal. Cumpre ter profundo respeito pelo
estudo da Histéria. Honra a um historiador retificar seus juizos ja emitidos,
ante uma analise mais meditada de documentos compulsados, ou a luz de
outros, ao depois descobertos. Em documentos de uma sé origem, pode
verificar-se excesso de cores, para louvor ou condenagao, segundo interesses
pessoais. Peca contra a justica histérica quem, no animo preconcebido,
apenas calca de sombras um personagem, as quais talvez possam por em

relevo a luminosidade do quadro (Oliveira, 1970: 332).

Por isso o programa de D. Oscar é “assinalar D. Pedro Miguel de Almeida e
Portugal, sem, entretanto, pretender inocenta-lo de falhas a que estamos sujeitos todos
0s mortais, como um sincero cristao, um politico de escol, um valente guerreiro, um
homem de apreciavel cultura e de letras” (/dem). Tal orientacdo faz surgir diante dos
leitores um militar de “aquilatados méritos” que na guerra contra Felipe V da Espanha,
um cristao devoto que fazia anotar em seu didrio de jornada as missas a que assistia e
que teve seu nome ligado ao achamento de Nossa Senhora Aparecida, no Rio Paraiba.
Além disso, foi também ele, aquele que residiu em Mariana, combateu na Minas aquela
“heterogénea massa de homens que pretendiam eximir-se de qualquer autoridade” e
que, como ja havia apontado Joao Camilo de Oliveira Torres (um autor admirado pelo
bispo), sé “saltou por cima da ordem para salvar a ordem” (/dem: 340). Por fim, é
também ao Conde de Assumar que Minas deve sua criagdo politica, como capitania
independente de Sdo Paulo. Escrito na data que comemora os 250 anos “da cria¢dao de

|Il

nosso distrito civil”, o texto de Dom Oscar “presta-lhe justas homenagens”, sendo que
Minas ficard ainda “a dever uma estatua ou a denominacdao de uma futura grande

rodovia a tao insigne personagem” (/demnr. 345).
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J4 Barbara Eliodora é apresentada na esteira da prépria Inconfidéncia,
caracterizada como um movimento que “constitui um das mais belas paginas da Histéria
do Brasil, por seu conteddo humano, dramatico e heréico” (Oliveira, 1977: 117). Sao
licoes politicas, aquelas que Barbara, mae solicita e esposa dedicada até os derradeiros

momentos a seu marido, narra aos seus filhos nos versinhos recuperados pelo autor.

Aplicai ao conversar

Todos os cinco sentidos,
Que as paredes tém ouvidos
E também podem falar:

Ha bichinhos escondidos,

Que s6 vivem de escutar.

Depois de apresentar o “curriculum vitae de Barbara Eliodora” (/denr. 118), Dom
Oscar encadeia uma série de argumentos que, remetendo a diversos documentos,
dizem desde a infancia de Eliodora até sua vida ao lado de Alvarenga Peixoto, quando
“ricos, possuidores de ouro e de fazendas, religiosos, viviam junto dos filhos inda
criangas”. Ela, “inteligente, culta e perspicaz, fora sempre a melhor conselheira” de seu
cOnjuge, “e, as vezes, tomava parte ativa em seus negdcios, coisa rara naquele tempo”
(/denr. 120), elementos que remetiam a um protépipo de mulher muito apregoado nas
paginas d'O Arquidiocesano. Por tudo isso e por ter resistido bravamente a perda do
marido, ela teria se tornado um exemplo de virtude feminina, “cuja memoria estd Minas
homenageando enternecidamente [na pena do bispo] no 150° aniversario de sua morte.
Seus magnificos exemplos de esposa e mae cristd, carinhosa e solicita para com o
marido e os filhos, seu interesse pela cultura que faz desenvolver um pais, sua dedicagao
ao trabalho criador, sua honradez e nobreza de carater, seu civismo, tudo isso constitui
admiravel licao, sobretudo para as jovens maes brasileiras” (/denr. 124). Eis uma licao
moral e religiosa de fundo histérico e mais uma apropriacao da Inconfidéncia a qual é
dedicado o soneto com o qual o bispo encerra seu escrito e do qual se reproduz aqui
apenas a ultima estrofe (/dem: 124):

No cadafalso, em hoérrida agonia
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Expire Tiradentes... mas que nasca

A «Liberdade ainda que tardia»!

Aqui, a valorizacao da liberdade, como elemento fundamental de uma cultura
politica aparece também ligada ao catolicismo. Sem abandonar a ideia de ordem, téo
cara aos mais tradicionalistas, sao a forca e a prudéncia as virtudes vislumbradas em
homens e mulheres do passado, que devem iluminar as consciéncias dos homens
presentes.

Lutando contra tudo o que julgava anticristao, D. Oscar parece ter construido
assim, uma obra na qual o apologista se soma ao erudito e onde a formacdo teoldgica
ilumina toda uma leitura da realidade historica. Intelectual ativo, comprometido com os
valores que orientavam uma visao de mundo conservadora, o bispo parece soube
efetivar sua tarefa de mediador cultural, exercendo-a em espacos distintos sua fala
publica. Segundo Dom Joao de Resende Costa, outro bispo mineiro, sabia fazer como
propunha Sao Paulo - “redimentes tempus - render o tempo”, porque guardava
profunda consciéncia de que “tudo hoje corre” e era preciso que mais depressa ainda

corresse a “palavra de Deus — Sermo Dei currat et clarificetur’ (apudTrindade, 1984: 48).
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CRIACAO DA DIOCESE DE FOZ DO IGUACU E O
PERFIL BIOGRAFICO DE DOM OLIVIO AURELIO
FAZZA

Frank Antonio Mezzomo”®

A década de 1970 foi para o Oeste do Parana um periodo de grandes
transformagdes socioecon6micas que, pela rapidez e profundidade, dificilmente
encontram paralelo noutros momentos histéricos da regido. Nao poderia deixar de
aparecer aos seus protagonistas sendao sob uma forma: a de uma sociedade em
movimento, de um cosmo socialmente ordenado e nomizado para uma realidade
estranha, diferente e por vezes aterrorizadora. Movimento de familias que se deslocam
do campo para a cidade, do campo para outras regides do territério nacional e para o
exterior através da triplice fronteira; movimento de milhares de homens e mulheres que
migram para regido Oeste em busca da promissao de empregos que a construcdo da
usina Itaipu Binacional oferecia. Movimento, enfim, de uma configuracdo de vida para
outra: da sociedade rural caracterizada pelo tradicionalismo para o mundo da
concorréncia da grande cidade, ou para o mundo sem lei da fronteira agricola; da pacata
cidadezinha do interior para a vida um tanto agitada da cidade média ou alucinada da
metrépole. E nesse cendrio que ocorre a reconfiguracdo do territério catélico no Oeste
do Parana.

A diocese de Foz do Iguagu, sobretudo ao longo das décadas de 1980 e inicio de
1990, foi alardeada como uma Igreja progressista pelas suas opgdes de denuncia da
violacdo de direitos humanos e presenca motivadora junto aos movimentos sociais.

Embora sendo necessario pensar sobre esse progressismo, a afirmacao nao é de toda

“ Frank Antonio Mezzomo, Doutor, Professor na Faculdade Estadual de Ciéncias e Letras de Campo
Mourao na Universidade Estadual do Parana, UNESPAR. Este texto, com altera¢des e inser¢des pontuais, foi
publicado, em 2012, no livro /n Uno Spiritu. bispo e sociedade, Igreja e Conflitos Sociais.
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fortuita, e sua compreensao remete a razbes complexas que excedem a dimensdo de
qualquer individualidade, embora passe, em grande parte, pelo protagonismo de Dom
Olivio, primeiro bispo a assumir a diocese. Concorrem para o entendimento do ativismo
social da Igreja Particular de Foz do Iguacgu, razées de ordem politica, social e econémica,
amalgamadas com opc¢odes realizadas pelos sujeitos sociais. Como objetivo para este
texto, busca-se contextualizar a formacao de nova territorialidade catélica no Oeste do
Parand e alguns elementos que apontam para a configuracao do episcopado de Dom
Olivio.

O Oeste do Parana é composto por 50 municipios que, em 2006, tinham uma
populacao aproximada de 1.140.000 habitantes. As cidades que mais se destacam em
funcdo do crescimento socioecondmico séo Foz do Iguacu, Cascavel e Toledo. E sua
caracteristica atual o expressivo dinamismo, que tem se mostrado capaz de
contrabalancar as fortes tendéncias de concentracdo econdmica e populacional do
estado rumo a regido Metropolitana de Curitiba, embora convivendo com intensos
fluxos migratérios marcados por trocas intra e inter-regionais, bem como interestaduais,
refletindo em especial no movimento de saidas rurais, sustentando um ritmo de
crescimento que contribui para um maior equilibrio regional do estado. (IPARDES, 2004:
22).

Esta regido apresentou-se como pélo de atracao de migrantes desde a década de
1940, quando sobretudo agricultores vindos dos estados de Santa Catarina e Rio Grande
do Sul migram para I3, a fim de explorar a nova fronteira agricola. Entretanto, é em finais
da década de 1960 e inicio de 1970, com a introducao de novas tecnologias de cultivo,
que a modernizagao altera o processo produtivo e as relacoes de producao, a ponto de
mudar significativamente a paisagem da area. Soma-se a esse fendmeno a construcao
da Usina Hidrelétrica de Itaipu, no municipio de Foz do Iguagu, que traria grandes
mudancas na ocupacao territorial, interferindo decididamente no éxodo rural, no
crescimento urbano desta cidade e na atracdo, por outro lado, de milhares de
profissionais ligados a construcao civil em busca de oportunidade de emprego e da
especulagao imobiliaria.

Ao lado dessas transformacoes, a Igreja Catélica, desde 1950, busca responder ao
desafio de se estruturar fisicamente e empreender uma acao de pastoreio coordenada.

Neste sentido, a primeira diocese da regidao foi criada em 1959 e instalada no ano
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seguinte, tendo como sede a cidade de Toledo. Embora de baixa densidade
demogriéfica, aproximadamente 140 mil habitantes em 1960, Toledo era uma das
maiores dioceses em extensao do Parand, com 28.109 km?* abrangendo todo o Oeste
paranaense. Conforme dados do IBGE, dez anos mais tarde, em 1970, a populagdo
oestina chegava a 752.432 habitantes. (IBGE, 1970).

No encal¢co dessas mudancas, em 1978, a diocese de Toledo foi subdividida em
duas novas dioceses: Foz do Iguacu e Cascavel. Portanto, a partir de entao, o Oeste do
Parana passou a ter trés dioceses. Certamente, foi uma medida administrativa elementar
para fazer frente aos novos desafios pastorais, do qual o crescimento populacional
representava apenas um deles.

Particularmente, a microrregiao de Foz do Iguacu, que a partir de 1978
compreendera a drea da nova diocese, é marcada pelo forte éxodo rural promovido pela
mecanizacao do campo e pela construcdao da hidrelétrica de Itaipu, quando, com a
formacao do lago, desaloja mais de quarenta mil pessoas. Ocorre um processo intenso
de migracdao enddgena - ao Norte e Noroeste do Brasil - e exdgena ao pais -
principalmente para o Paraguai -, além do crescimento acelerado das cidades;
sobretudo de Foz do Iguacu, sem planejamento infraestrutural. Tal contexto gerou um
processo agressivo de marginalidade socioeconbmica em que o esgarcamento das
relacdes sociais sao sentidas, sobremaneira, nas pequenas comunidades. Ademais, como
regiao de triplice fronteira, transmitia uma sensacao de inseguranca politica e social. No
campo politico, conforme Lei de Seguranca Nacional, trés dos seis municipios que
compdem a diocese fazem parte da drea de seguranca nacional, sendo seus prefeitos
nomeados conforme chancela do presidente da Republica.’

E essa realidade que o recém-nomeado Dom Olivio encontra quando chega a Foz
do Iguacu. E correto afirmar que a diocese, durante a década de 1970, é conflituosa por
estar envolvida em situacdes que provocam desestabilidade social. Nao parece que
discursos alardeando progresso e harmonia social, a laboriosidade e a tenacidade do
homem oestino ligado a placidez no respeito ao chamamento da ordem civil e a

existéncia de comunidades enlacadas pelo principio da solidariedade, encontrem

' Os municipios pertencentes a area de Seguranca Nacional e que tinham seus prefeitos nomeados eram
Foz do Iguacgu, Santa Helena e Medianeira.
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correspondéncia no mundo vivido. Parecia que esse imaginario social tao fortemente
construido por décadas pelas midias que estandardizavam planos de ocupag¢do das
colonizadoras; sobretudo, discursos dos governos civis e militares pautados na maxima
da ordem para o progresso comecava a mostrar fissuras, porque descolado do cotidiano.
A afirmacao de que os simbolos s6 sao eficazes quando assentam numa comunidade de
imaginagao, do contrario tendem a desaparecer da vida coletiva ou a ser reduzidos a
fungdes puramente decorativas, era uma realidade no Oeste do Parana. (Backzo, 1986:
325).

Assim, conforme a analise de alguns historiadores e sociélogos, a regiao vé-se
inserida num circuito internacional de producao e de mercado, que despontencializa as
comunidades da sua capacidade de autogestao. Sao rompidos alguns vinculos
societarios, e as relagdes de confiabilidade substituidas pelas relagées contratuais, que
amarram os individuos a instituicbes gestadas e estabelecidas fora do seu dominio de
convivéncia. A modernizacao, a urbanizacdo e as interferéncias sobre a organizacao do
espaco e da producdo econdmica, social e cultural afetam profundamente a
mentalidade, as representacdes e os valores de referéncia do homem oestino.
(Schallenberger, 1994: 25 e 27).

Em sintese, pode-se dizer que sdo trés os maiores desafios enfrentados por Dom
Olivio: primeiramente, porque a diocese estd localizada num espaco fronteirico que
acolhe pessoas de vdrias nacionalidades e de diferentes ambientes socioculturais; em
segundo, porque as pacatas comunidades interioranas viram-se envolvidas pela grande
mobilidade das familias provocadas pelo éxodo rural em funcdo da mecanizacdo da
agricultura e da formacao do lago de Itaipu, num processo que desapropria milhares de
pessoas; em terceiro, por se tratar de uma nova diocese, Foz do Iguagu ndo apresenta
uma infraestrutura adequada, o que é agravado pelo baixo nimero do clero diocesano e
religioso que se esmera para acompanhar o rapido crescimento e mobilidade
demografica da regido. Essa realidade parece ter sido o grande desafio de Dom Olivio e

requerido maior investimento de seu capital simbdlico.
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Formacao de novas dioceses e arquidiocese no Oeste do Parana

A area territorial da diocese de Toledo estava dividida em trés setores
administrativos criados a partir da localizagao, tamanho e realidade de seus municipios e
paroquias. Trata-se dos setores de Foz do Iguacu, Cascavel e Toledo que, em maio de
1978, consolidaram-se em trés dioceses.? O fluxo migratdrio, proveniente especialmente
do Rio Grande do Sul e Santa Catarina, na avaliacdo de Nilceu Deitos, conferiu
caracteristicas socioculturais, econémicas e politicas diferentes de outras regides do
Parand e isso veio ao encontro da sugestao manifestada pela Nunciatura Apostdlica de
se criarem, no estado do Parand, novas Provincias Eclesidsticas além das existentes em
Curitiba e Londrina. (Deitos, 2003: 35).

A proposicao do nuncio apostélico Dom Carmine Rocco, aprovada pelo
episcopado paranaense, fez com que, apds um ano e cinco meses como sede diocesana,
Cascavel, juntamente com Maringa, fosse elevada a categoria de arquidiocese, em 17 de
outubro de 1979, através da bula Maiori Christifidelium, tendo como sufraganeas as

dioceses de Toledo, Foz do Iguagu e Palmas/Francisco Beltrao (Figura 1).

2 Houve uma experiéncia em dividir a diocese de Toledo nos setores de Foz do Iguacu, Toledo, Cascavel,
Guaira e Assis Chateaubriand. Todavia, em razdo de adequacao estrutural e do crescimento das cidades de
Foz do Iguagu, Cascavel e Toledo, os setores foram reduzidos a esses trés que se tornam dioceses em 1978.
Os critérios para criacdo dos setores, conforme ata do clero diocesano de Toledo, referem-se a
diversificacdo dos problemas e interesses de cada setor, melhor entrosamento do clero de cada regiao e,
finalmente, maior conhecimento de seus membros, visando criar comprometimento para as futuras
dioceses. (LIVRO ATA DA REUNIAO DO CLERO DA DIOCESE DE TOLEDO, 9 de setembro 1976). Noutro
documento de 1969, escrito por Dom Armando Cirio, bispo de Toledo, consta como atribuicdo do
coordenador do setor, além da representacao oficial do bispo, visitar e convocar o clero, religiosos e leigos
a fim de: a) favorecer a amizade e o entendimento; b) refletir sobre a Igreja e a sociedade em que vivem; c)
promover jornadas de atualizacao e espiritualidade; d) acompanhar a execucao do Plano de Pastoral da
Diocese. (Cirio, abril de 1969).
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Figura 1: Localizacdo da diocese de Foz do Iguacu, da arquidiocese de
Cascavel e demais circunscricbes eclesiasticas do Parana. Fonte: CERIS -

Cartografia e Desenho, 2008. (Adaptada pelo autor).

Até esse momento, maio de 1978, a organizacao religiosa da regiao Oeste estava
ligada diretamente a administracao episcopal do josefino Dom Armando Cirio.
Percorrendo algumas atas dos setores (de Toledo, de Cascavel e de Foz do Iguacu) e dos
encontros do clero diocesano de Toledo, em que constam avaliacao e programacgao das
atividades na diocese, sdao visiveis a autonomia e as opg¢des pastorais tomadas pelos
setores. E temerario afirmar a existéncia de opcdes e/ou linhas pastorais definidas
pela/para diocese de Toledo. Dom Armando Cirio, de perfil eclesial-sacramental, nao
parecia incomodado com a autonomia setorial.

Em entrevista, Adriano van de Ven, coordenador do setor de Foz do Iguacu,
afirma que o bispo era um sujeito bonachao, agradavel e de facil convivéncia, de modo
que nao parece ter exercido influéncia a ponto de indicar linhas pastorais rigidas para a
diocese de Toledo. Como bom vigario, continua Adriano, embora nao muito sensivel ao
apelo social, Dom Armando dava liberdade aos padres que tinham op¢des pastorais
diferentes da sua. (Mezzomo, 2009: 65). Talvez essa tolerancia e flexibilidade tenham
sido também responsdveis por contemporizar possiveis conflitos ad intra e ad extra
eclesie. Estao contidas na fala de Adriano duas caracteristicas que vale destacar, a fim de

entender o problema maior, que é a possivel renovacao eclesial de Dom Olivio quando
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assume a diocese de Foz do Iguagu. A primeira é quanto a autonomia dos trés setores
administrativos da diocese de Toledo; a segunda refere-se a caracteristica eclesial dos
mesmos.

A autonomia dos setores possibilita que o setor de Foz do Iguagu ensaie alguns
passos na direcao da promoc¢dao humana e dos movimentos de renovacao — ainda que
pontuais — como circulos biblicos, cursos sobre sindicatos e grupos de reflexao,
enquanto os setores de Cascavel e Toledo organizam e expandem movimentos
tradicionais, como Movimento Familiar Cristdo, Encontro de Casais, Rumo ao Infinito,
Apostolado da Oracao, entre outros. Essa liberdade de op¢ao ndo provocou problemas
de relacionamento entre o clero, embora nao tenha criado uma identificacao religiosa
nem entre os porta-vozes do sagrado, nem entre os leigos. Na sintese de uma plenaria
do encontro dos padres ocorrido em Toledo em 1975, sdo apresentadas dificuldades

acarretadas por tal situacao:

1. Condicbes da paroquia: As pardquias sdo extensas, profundamente
heterogéneas devido a populacdo instavel, cultura e racas diferentes. as vezes
falta espirito comunitario. 2. As paréquias carecem de uma unidade maior
devido a falta de uma linha de orientacdo bem definida que parta da cupula
diocesana. Com relacdo as Comunidades de base, ndo se tem uma ideia exata
sobre o assunto. 3. Leigos: Ha participacdo crescente e satisfatoria,
conseguida através dos Movimentos. 4. Todos consideram o planejamento
necessario, embora nem todos estejam empenhados em sua aplicagao.
(ENCONTRO DOS PADRES, 5 a 7 de marco de 1975).

A leitura dessa fonte permite afirmar acerca da diversidade cultural, flexibilidade
e auséncia de opcao pastoral diocesana e participacdao dos leigos através de
movimentos. Este ultimo aspecto é oportuno para introduzir o segundo problema
apontado acima: pode-se dizer que a diocese de Toledo, na sua diversidade de
movimentos, tem em seu bispo uma compreensao verticalizada sobre a missao da
Igreja. Como escreve Dom Armando na mensagem de Pascoa de 1977, advertindo seu
rebanho: “Nao te afaste da Igreja. Nada é maior e mais forte que ela. O teu refugio é a

Igreja. Ela é mais alta que o céu. Mais vasta que a terra. Conforme o papa, ela ilumina o
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homem”. (Cirio, abril de 1977). Discurso autocentrado na sabedoria eclesidstica, que
mais parece indicar uma Igreja pré-conciliar e menos uma /greja Povo de Deus, em
conformidade com documentos do Concilio Vaticano II.

Tendo participado de trés sessdes do Concilio Vaticano I, Dom Armando
manifesta em seus escritos a importancia da renovacdo paroquial aos moldes dos
documentos conciliares e das inspiracdes de Medellin. Contudo, a apropriacao destes
eventos e desse aggiornamento é muito peculiar. E flagrante a concepcao de Igreja do
bispo toledense contida numa carta enviada aos vigarios da diocese, em 1963, ao

lembrar sobre o papel da Igreja e a maneira como ela devia se renovar:

‘A missdo da Igreja é essencialmente religiosa, mas nada deve ser alheio ao
Sacerdote que compreendeu o valor e a extensao de seu ministério: fazer
reinar em todas as partes o espirito de Cristo’, declarou Paulo VI ao receber os
membros da Comissao Pontificia da América Latina. Pelo visto e dito, também
a luz do Concilio Ecuménico, a renovacao da Igreja ha de vir através de uma
instrucao mais acurada do povo, através de uma vivéncia mais intensa dos
sacramentos e da liturgia... Mandamos portanto que se fundem e se tornem
vivas e atuantes as associacdes de maior tradicdo e mais enraigadas no nosso
Estado: Cruzada Eucaristica, Pia Unido das Filhas de Maria, Congregados

Marianos, Apostolado da Oracdo. (Cirio, 7 de agosto de 1963)

Essa citacao traca, na diversidade dos movimentos da diocese de Toledo, as
preferéncias impulsionadas pelo bispo. Primeiramente, a mencao acerca da missao
essencialmente religiosa da Igreja, da assimilacao sacramental e liturgica introduzidas
pelo Concilio e o convite para os vigarios se empenharem em promover movimentos
tradicionais. Note-se: nas duas citacées do bispo, nao aparece mencao aos grupos de
reflexao, circulos biblicos, movimentos sociais, reivindicagées politicas ja gestadas e
pautadas pela Igreja no Brasil. A recorréncia ao historiador Roger Chartier mais uma vez
é oportuna porque esclarece como as leituras apropriadas sao, por vezes, vazadas pela
subjetividade sem assumirem o autoentendimento de serem transgressoras. (Chartier,
1999). Possivelmente a reforma litlrgica e sacramental representava a grande novidade

do conclave para a diocese toledense!
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Nesse cenadrio, é instalada a diocese de Foz do Iguagu - um contexto
socioecondmico em transformagdo e em uma regiao na qual a prioridade da diocese de
Toledo é sacramental e liturgica. Qualquer expressao de progressismo neste ambiente

deve ser relativizada, conforme a realidade apropriada.

De Christiani Populri. Criacao da diocese de Foz do Iguacu e nomeacao episcopal

A diocese de Foz do Iguagu, composta por seis municipios, foi criada pela bula De
Christiani Populi de Paulo VI, em 5 de maio de 1978, tendo como primeiro bispo Dom
Olivio Aurélio Fazza? O territério da nova diocese contava com 6.821,9 km? 13
paréquias administradas por um numero reduzido de padres — vinte e seis padres dos
quais somente dois eram diocesanos - e uma populacdo aproximada de 360 mil
habitantes. (CERIS, 2000: 80). A diocese foi dividida administrativamente em trés setores,
ou areas, como também sdo conhecidas, a fim de melhor administrar decisdes e
personalizar agdes junto as paroquias e capelas (Figura 2). Os critérios para a criagao dos
setores referem-se a diversificacdo dos problemas e interesses, localizacdo das
paréquias, melhor entrosamento do clero na definicao de agdes pastorais de conjunto e,

finalmente, maior conhecimento de seus membros.*

3 Dom Olivio, pertencente a Congregacao do Verbo Divino, foi nomeado bispo em 13 de maio e ordenado
na paroéquia Nossa Senhora de Lourdes, bairro Agua Rasa em S&o Paulo, em 12 de agosto de 1978. A posse
na diocese de Foz do Iguagu ocorreu em 26 de agosto de 1978.

4 0O livro-tombo da pardquia Nossa Senhora da Conceicdao de Missal registra que a divisdo em setores
ocorreu ainda em novembro de 1979 (LIVRO TOMBO DA PAROQUIA NOSSA SENHORA DA CONCEICAQ, 15
de novembro de 1979). Em 2010 os setores estavam definidos: Setor I: paroquias de Foz do Iguacu e Santa
Terezinha de Itaipu; Setor II: paréquias de Itaipulandia, Medianeira, Missal, Santa Helena e Sao Miguel do
Iguacu; Setor lll: Matelandia, Ramilandia. Sdo José das Palmeiras, Vera Cruz do Oeste, Céu Azul e Diamante
D’Oeste. Estes sao os treze municipios que compdem a diocese de Foz do Iguagu.
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DIOCESE DE FOZ DO IGUAGU

%

Organizaco MEZIOMO M 0 M. MEZZOMO. F A 2008
Forte. Organizacho Dhocesana e Calendino 2006,

Figura 2: Diocese de Foz do Iguacu e 4dreas administrativas. Fonte:

Organizac¢do Diocesana e Calendario 2006. (Adaptada pelo autor).

Os trés setores participam das decisdes tomadas em ambito diocesano e devem
estar sintonizados com as deliberacbes definidas em coletivo a ocorrer, sobretudo,
anualmente nas Assembleias Diocesanas. Nao se pode afirmar que esses setores tinham
um perfil consolidado de renovacao de suas pastorais; todavia, algumas paréquias,
timidamente, ensaiavam alguns passos nessa direcao quando ainda pertenciam a
diocese de Toledo. Ao consultar os livros-tombo, atas e alguns informativos como
panfletos e matérias publicadas em jornais, pode-se compreender algumas opc¢des

pastorais tomadas®.

> Da maioria das treze paroquias que compunham o setor e depois a diocese de Foz do Iguagu, foi
coletado, digitalizado e analisado material. Trata-se de fontes como livros-tombo, livros de atas de grupos
de jovens, de conselho de pastoral paroquial e de movimentos como Apostolado da Oracao; materiais
produzidos como cartilhas, roteiros para reflexdo, jornal da diocese de Toledo e, posteriormente, jornal da
diocese de Foz do Iguacu e jornais da regido como O Parand, Gazeta de Toledo, Correio de Noticias, O
Oeste, Nosso Tempo, entre outros. Nas paroquias, a maior quantidade de fontes produzidas, acessadas e
digitalizadas foi de Nossa Senhora de Medianeira de Todas as Gracas (Medianeira), Catedral Sao Jodo
Batista, Sao Paulo Apéstolo e Sao José Operario (Foz do Iguacgu), Sao Miguel (Sdo Miguel do Iguagu), Nossa
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Assim, se é possivel fazer generalizacao acerca do setor e futura diocese de Foz
do Iguacgu, é correto afirmar que ha, em algumas paréquias, maior envolvimento do
clero na renovacao paroquial do que em outras. Essa reorganizagao é perceptivel se for
tomada como referéncia a implantacao de novas estruturas religiosas criadas no pés-
concilio, como o conselho de pastoral paroquial e as comunidades eclesiais de base.

O estado do perfil das pardquias é curioso: algumas buscam uma coordenacao e
um controle efetivo sobre a pastoral; outras afrouxam tais lagos, permitindo maior
autonomia. Por um lado, é visivel a atencdao dedicada a linha missionaria; por outro, a
promog¢ao humana. Por isso, nao seria incorreto afirmar que todas, com seu modo de
percepcao, desenvolviam atividades de renovacao liturgica aos moldes do Concilio.

Na linha do ecumenismo, ocorrem algumas a¢des conjuntas, sobretudo com a
Igreja Evangélica de Confissao Luterana no Brasil (IECLB). Em relagao as CEBs, pode-se
dizer que o empenho nao foi o mesmo e que o entendimento de sua configuracao, sua
funcao e sua relacdo com a estrutura paroquial também variava.® Essas constatacdes sao
importantes porque dao a conhecer a realidade em que se encontravam as paroquias
quando da instalacao da diocese. Contribuem, assim, para entender o empreendimento
de Dom Olivio, a fim de caracterizar em que medida houve continuidade, ruptura e
renovacao eclesial.

Os numerosos depoimentos colhidos, por meio das entrevistas e dos escritos em
cartas e matérias de jornais acerca de Dom Olivio, apontam para um homem que se
mostrava proximo ao cotidiano das pessoas, sendo de facil relacionamento, simples no
agir, simpatico ao didlogo, reticente até a tomada das decisdes e pouco afoito ao uso da
palavra em conversas, reunides e manifestacdes publicas. Em uma entrevista dada pelo
sucessor, Dom Laurindo Guizzardi, Dom Olivio é avaliado como “pessoa ponderada e

pensa trés vezes antes de tomar a palavra. Por isso ele nao é pessoa de estar

Senhora do Caravaggio (Matelandia), Santa Terezinha (Santa Terezinha de Itaipu), Nossa Senhora
Aparecida (Itaipulandia), Sagrada Familia de Nazaré (Ramilandia), Nossa Senhora da Conceicao (Missal),
Nossa Senhora Aparecida (Diamante D’Oeste) e paréquia Sao José do municipio de Sao José das
Palmeiras.

5 A partir de meados da década de 1970. o livro-tombo, as correspondéncias e as atas das pardquias de
Medianeira, Sdo Miguel do Iguacu, Missal e, em alguns momentos, da pardéquia Sdo Jodo Batista
evidenciam iniciativas em torno da formacdo de grupos de reflexdo, formacdo de lideres e
esclarecimentos sobre a importancia e procedimentos para a sindicalizagao. Noutras paréquias, como de
Matelandia e Santa Terezinha de Itaipu, a énfase recai sobre o incentivo e formacdo de grupos ligados a
movimentos como Renovacdo Carismdtica, Congregacdo Mariana, Movimento Familiar Cristao,
Apostolado da Oracao, entre outros.
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continuamente ao microfone. O que me despertou a atencao nele é sua serenidade,
calma e otimismo” (Locatelli, 2007: 72). Embora essa fala deva ser avaliada sob o aspecto
da diplomacia, uma vez que esta fazendo mencao a seu antecessor, é publica e notdria a
habilidade com que Dom Olivio administrava seus relacionamentos com diferentes
estratos sociais e cujos interesses por vezes eram conflitantes.

Em diversas oportunidades, sua presenca foi solicitada a fim de intermediar
negociagdes em que conflitos eram aparentemente inevitdveis. Nao se estaria
exagerando ao afirmar que, em determinadas situacoes, exerceu papel de apaziguador a
fim de atenuar e resolver pendengas internas e externas a Igreja. Embora tenha
assumido e combatido publicamente determinadas praticas de autoridades civis e
militares, nao rompeu relagcdes, inclusive solicitando-lhes contribuicdes financeiras.
Mesmo sendo cauteloso em seus escritos e entrevistas, nao deixava de tomar posicao e
fazer afirmagdes que mexiam com o brio e os interesses particulares; contudo, é razodvel
afirmar que sua metodologia de acdo caracterizou-se mais pelo didlogo do que pelo
afrontamento.

Algumas matérias de jornais e entrevistas concedidas sdao unanimes em
corroborar essas afirmacdes, e, esporadicamente, aparecem explicacdes populares
acerca da origem dessa habilidade. Sendo mineiro, conforme alguns depoimentos,
estaria reproduzindo a secular serenidade, temperamento calmo e equilibrado, dotado
de extrema sabedoria e generosidade, afeito a ordem e ao bem-estar comum. Sao
curiosas estas mencgbes porque, apesar de o Oeste do Parana estar distante
geograficamente e nao apresentar influéncias culturais diretas do estado de Minas
Gerais, estava presente a concepcao da existéncia de uma identidade mineira, um jeito

ta/de ser, um tipo ideal de existir do qual Dom Olivio era um digno representante.’

7 No primeiro capitulo de sua tese doutoral, Raquel Marta da Silva faz algumas incursées a fim de
historicizar e compreender os momentos e personagens que se empenharam em construir o discurso da
mineiridade, ou melhor, os discursos da mineiridade. Para a historiadora, mineiridade é compreendida
como pratica de um discurso ufanista que, ao ser construido, respaldou na prépria histéria desse estado e,
ao mitifica-la, mitificou também suas possiveis caracteristicas identitarias. Desse modo, acabou também se
transformando em um discurso mitico que, principalmente no decorrer da primeira metade do século XX,
foi apropriado, manipulado e ressignificado, de um modo geral, pela sociedade mineira, com o intuito de
reafirmar a imagem de uma suposta grandeza de Minas Gerais e do seu povo, sobretudo, na area da
politica e da religido. (Silva, 2008).
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No exercicio de sua funcdo episcopal, adjetivos e indicios como homem de
oracao, confianca e fidelidade a hierarquia eclesiastica, obediéncia, colegialidade e
observancia dos documentos oficiais da Igreja figuram como uma marca registrada.
Quanto a esta ultima caracteristica, repetidas vezes Dom Olivio menciona os esfor¢cos em
organizar pastoralmente a diocese, conforme as diretrizes apresentadas, discutidas e
aprovadas junto a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil/Regional Sul I,
correspondente ao estado do Parana. Se essa atitude significa buscar legitimidade para
seu investimento, igualmente explicita a observancia do principio da co-
responsabilidade e sintonia com a Igreja. Claramente, nao reiterava um comportamento
hierarquizado que porventura pudesse ser invocado como principio de administragcao
episcopal capaz de enaltecer o poder do bispo sobre sua diocese. Se fiel e contido nas
observacdes do campo da sexualidade, era ativo e sensivel as condi¢des sociais dos
diocesanos.

A insisténcia em afirmar a fidelidade e a observancia do mandato de obediéncia
nao deve se configurar como uma curiosidade sobre sua biografia, arrematando com o
jargdo de que é o minimo que se deve esperar de qualquer clérigo que fez esse
juramento. Para além do juramento, deve-se entender a absorcao desse mando que
provém do entendimento e da aceitacao da sabedoria e da autoridade moral e divina do
Magistério que, por isso, inspira/sugere/ordena e baliza as a¢des individuais tomadas.
Nao parece haver duvidas de que Dom Olivio foi um bom e obediente servo da Madre
Igreja; por isso, suas acdes nao podem ser rotuladas de moderadas, reformadoras ou
conservadoras sem ter no horizonte essa nogao.

E nessa dimensdo que se deve compreender a primeira visita Ad Limina

Apostolorun? ocorrida entre maio a junho de 1980. O relato da visita esta registrado no

8 Com a visita Ad Limina Apostolorum, canon 400 do Cédigo de Direito Canénico, sdo indicados dois
objetivos principais: venerar os sepulcros dos Santos Apoéstolos Pedro e Paulo e apresentar-se ao papa.
Além disso, o Bispo de Roma, para cumprir o seu munus papal, vem buscar informacdes auténticas e
autorizadas sobre o estado concreto das varias Igrejas, principalmente através do relatério quinquenal
previsto no canon 399 do Codigo, que é um meio para facilitar o relacionamento de comunhao entre as
Igrejas particulares e o romano pontifice. Tal relatério é prescrito a todos os Ordindrios que tenham
computado ja dois anos do quinquénio estabelecido desde a tomada de posse. (CODIGO DE DIREITO
CANONICO, 2003). No caso de Dom Olivio, o primeiro relatério apresentado foi em maio - junho de 1985,
uma vez que em 1980 ndo havia completado dois anos de sua posse na diocese de Foz do Iguagu.
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livro-tombo da diocese,® onde se destacam as visitacdes ao dicastério, concelebragoes,
contatos e a tradicional conversa com o papa. Essa viagem a Roma, mais que resposta a
uma exigéncia juridico-administrativa, permitiu maior “conhecimento e amor a causa da
Igreja. Sente mais intensamente o afeto colegial ndo apenas com os irmdos do
episcopado do Parana, mas também do Brasil e do mundo”. (LIVRO TOMBO DA DIOCESE
DE FOZ DO IGUACU, 1980). E nesse sentido que a entrevista concedida em outubro de
2006 deve ser entendida, quando reage contrariamente a manifestacdo de um padre
que teria desaprovado as manifestacdes do papa ao mencionar que o0 mesmo nao tem
conhecimento da realidade brasileira. Ao rememorar a conversa com o clérigo, embora
nao tenha verbalizado, Dom Olivio ri do comportamento ingénuo do padre que,
possivelmente, esquece que a missdao da Igreja é transcendental, independendo das
contingéncias espac¢o-temporal. (Fazza, 2006).

Ao longo de seu episcopado, Dom Olivio compds um relativo acervo de textos
escritos e publicados, sobretudo no jornal diocesano £m Um 50 Espirito, sessao “A Voz
do Pastor” e, esporadicamente, em outras colunas nesse mesmo veiculo de
comunicacao. Frequentemente concedia entrevista a imprensa local e regional
mantendo, conforme confidenciou o pastor luterano Werner Fuchs, extrema discricdo
nas afirmacodes e precaucao em ser fotografado junto a autoridades politicas. (Mezzomo,
2009: 102). Publicou somente uma carta pastoral cujo titulo enuncia, possivelmente,
aquele que foi um dos seus maiores desafios pastorais, a saber, o “Exodo” rural. Escreveu
apresentacdao em livros de reflexdo que posteriormente seriam fichados pelo Servico
Nacional de Inteligéncia (SNI), presidiu comissdes de estudos, além de subscrever varios
documentos publicados pela CNBB/Regional.

Em todos os seus escritos, publicados ou nao, e entrevistas concedidas, parece
nao ter feito ouvidos moucos aos problemas sociais candentes como a migracdo, o
éxodo rural e a violéncia humana. Como ja apontado acima, quando ndao se mantém no
siléncio, seus pareceres sobre sexualidade, celibato, métodos contraceptivos,

indissolubilidade matrimonial sdo consoantes a doutrina Catdlica. (Fazza, 1985: XI).

° 0 livro-tombo da Diocese, criado concomitante a posse do bispo em 26 de agosto de 1978, é escrito pelo
bispo e, por vezes, por padres auxiliares que trabalhavam junto a curia diocesana. Esse livro se prestou de
grande valia para a pesquisa porque registra fatos e as impressées de Dom Olivio sobre o cotidiano e
alguns eventos que envolveram sua administragao episcopal.
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Por fim, e a guisa de conclusao, as trés dioceses do Oeste — Toledo, Cascavel e Foz
do Iguagu - serao atingidas nas décadas de 1970/80 pelo processo de modernizagao e
construcao de Itaipu e todas, a sua maneira, irdo tomar atitudes de reorganizacdao de
suas pastorais e servicos religiosos. Por pertencerem, a partir de 1979, a mesma Provincia
Eclesiastica, limitarem-se territorialmente e, sobretudo, por viverem problemas sociais
semelhantes, atividades comuns foram realizadas envolvendo liderancas, padres e
bispos dessas Igrejas Particulares. Os posicionamentos tomados na diocese de Foz do
Iguacu, por certo acompanhados pela forca motriz dos problemas sociais e pela
sensibilidade social de seu bispo, tornaram a trajetoria episcopal de Dom Olivio peculiar

porque profético nas suas intervengoes.
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TRAJETORIA DE VIDA E ESCRITA BIOGRAFICA:
ESTEVAM ANGELO DE SOUZA NA ASSEMBLEIA DE
DEUS-MA

Elba Fernanda Marques Mota®

Na atualidade, a biografia apresenta-se como um campo historiografico
promissor, ao qual se recorre, neste capitulo, com o objetivo de reconstituir a trajetoria
de vida de Estevam Angelo de Souza, pastor da igreja Assembleia de Deus no Maranhao,
considerado como um dos mais representativos lideres religiosos maranhenses do
século XX. Foi neste sentido que o entdo arcebispo de Sao Luis, D. Paulo Ponte, entdo se
pronunciou, por ocasidao do falecimento do pastor, em 1996: “O Pastor Estevam foi a
maior lideranca espiritual do Maranhao neste século “(Souza, 1995: 7).

Visa-se empreender tal releitura historiografica de forma articulada ao contexto
social e religioso em que o pastor Estevam atuou, buscando-se contrapor as diferentes
versoes existentes acerca de seu percurso de vida. Para tanto, este estudo pauta-se
teoricamente nas andlises empreendidas por Arfuch (2010) e Hojas (2000), podendo-se

sintetizar sua compreensao do biografico da seguinte forma:

La biografia se apresenta [..] como el intento de reconstruir y explicar las
modalidades especificas que ha adoptado, y luego la significacion y el
impacto que ha tenido, la curva integral de la vida de un personaje
determinado o de un individuo elegido, personaje o individuo que se
encuentra necesariamente inserto dentro de um contexto multiple también

especifico (Hojas 2000: 15).

" Elba Fernanda Marques Mota, Mestranda no Programa de Histéria Social na Universidade do Estado do
Rio de Janeiro, UERJ. Pesquisa financiada pela Fundacdao de Amparo a Pesquisa do Estado do Rio de
Janeiro (FAPER)).
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Logo, na pratica historiografica, a biografia implica uma interpretacdo de
expressiva complexidade, devendo atentar as rupturas, aos desvios, as escolhas e as
acdes de um individuo, indissocidveis, por sua vez, do conjunto da trama social.
Justamente por, configurar-se como uma pratica social, é inconcebivel a separacao, num
estudo biogréfico, do individual e do coletivo, dicotomia metodoldgica que cabe ao

pesquisador superar em seus estudos:

Para descifrar el complejo tema biografico habrid que pensar que mas  que
afirmar que el individuo se relaciona con el contexto, o que hay una relacién
entre el individuo y el contexto, seria necesario concebir al individuo que esta
en el contexto, al individuo que se haya dentro y que es parte organica
contitutiva de ese mismo contexto, y que por lo tanto el biégrafo o el
historiador deben de analizar a ese individuo como algo integrado vy

perteneciente a dicho contexto (Hojas 2000: 31. Grifo do autor).

A tessitura entre a trajetdria do Pastor Estevam Angelo de Souza com a dinamica
socioreligiosa pode ser facilmente percebida por sua relacao institucional com a igreja
Assembleia de Deus — no decorrer de mais de 40 anos, a sua vivéncia confundiu-se com

as acdes dessa denominacao religiosa:

De janeiro de 1954 a abril de 1965, para todo e qualquer trabalho, dependia
dos poucos Onibus precédrios e dos velhos bondes, num periodo em que
energia elétrica em Sao Luis deixava muito a desejar. Em abril de 1965,
habilitado para dirigir veiculo passei a trabalhar num jipe de segunda mao
gue a igreja comprara. Durante 25 anos fui o motorista da igreja, para todo e
qualquer servico, inclusive nas viagens em evangelizacdo no interior do
Estado. Em uma Rural verde, 0 km, do ano de 72, fiz vérias dessas viagens a
partes mais longinquas e até ao extremo Sul do Maranhdao, viagens de
semanas inteiras nos lameiros ou sob nuvens de poeira, quando nao
tinhamos um sé quilémetro de estrada asfaltada, exceto a BR Sdo Luis —
Teresina. Dezoito anos depois que a Rural foi vendida, frequentemente as
pessoas me dizem: ' £u the conheci dirigindo uma Rural verde’(Silva, 2001: 89-
90).
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Ao longo dos anos 1957-1996, o pastor Estevam Angelo de Souza conduziu o
crescimento e a autenticidade do pentecostalismo assembleiano, personificando e
efetivando as principais caracteristicas de um lider pentecostal. Destaca-se, portanto nas
narrativas biogréficas a seu respeito, o uso do carisma para o exercicio de uma lideranca
centralizada, traduzida pelo acimulos de cargos e funcdes, bem como pela proximidade
no trato com os fiéis.

Este conjunto de caracteristicas pessoais empregadas de forma vinculada a
identidade institucional da igreja possibilitou a Assembleia de Deus no Maranhdo
ampliar o nimero de templos e de fiéis; implementar sua modernizacao, mediante a
criacao, desde 1990, da “Radio FM Esperanca”; inserir-se no campo do trabalho social,
com a realizacdo de varias obras assistenciais.

A filantropia foi um dos principais campos de atua¢dao do pastor Estevam, com a
constituicdo de um trabalho educacional, primeiramente com a alfabetizacdao de
adultos, a fim de que pudessem ler a Biblia, finalizando com a construcao das escolas de
nivel fundamental: Bueno Aza e Nels Nelson (homenagem a grandes pastores
assembleianos), dando-se a unificacdgo em 1978, tornando-se o Colégio Evangélico
Bueno Aza. Posteriormente, o colégio foi fechado, mas o interesse pela educacdo
continuou através dos inUmeros seminarios evangélicos, criados pela Assembleia de
Deus, inclusive a Faculdade de Teologia da Assembleia de Deus (FATEAD), oriunda do
Instituto Biblico Pentecostal do Maranhéao (IBPM).

O ultimo projeto desenvolvido pelo pastor Estevam foi o de iniciar a construcao
do Centro Social da Assembleia de Deus, obra que ele que nao viu finalizada. Hoje, tal
edificio, que se situa no bairro do Vinhais, na capital maranhense, leva o seu nome e
presta servicos de promocao social e de salde a populacao de Sao Luis.

E preciso, todavia, ndo recair no equivoco de producdo de um relato biografico
que se limite a descricao linear de eventos da vida do biografado, sem nenhum desvio
ou ruptura ao longo do processo de escrita. Dai a importancia de também analisar-se os
paradoxos, as contradicbes e os siléncios do percurso do pastor Estevam, que se

imbricam a seus projetos e realizagcoes.
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Nos rastros de um servo: os relatos biograficos sobre o pastor Estevam

Nos rastros de um servo. Tal foi o nome dado por Estevam Angelo de Souza a sua
autobiografia, que nao foi concluida nem publicada em razdo de seu falecimento. Era
assim que Estevam desejava ser conhecido, como um servo a servico do Senhor, a
despeito de sua fama ja recorrente de um dos maiores lideres religiosos do Maranhao no
século XX. Entretanto, se muito foi falado de Estevam Angelo de Souza, ao contrario dos
demais grandes lideres assembleianos desse estado, como Nels Nelson e Alcebiades
Pereira de Vasconcelos, ainda ndao ha um relato biogrifico sobre aquele lider
assembleiano.

Produzidos no interior da Assembleia de Deus, os unicos relatos circulantes sobre
Estevam Angelo de Souza foram produzidos pelo pastor Rayfran Batista da Silva, em
suas duas obras: A Historia da Assembleia de Deus no Maranhdo (2001) e Sintese
historica da Assembleia de Deus em Sao Luis (2007), ambas edicbes comemorativas dos
80 e 85 anos, respectivamente, do estabelecimento desta igreja no estado do Maranhao.

Nestas edices, é feito um breve resumo da vida e obra do pastor Estevam
Angelo de Souza, sendo dado destaque especial ao papel de grande evangelizador por
ele desempenhado ao longo de seus 41 anos de atuacao no Maranhao. Rayfran, alids, é
enfatico em assinalar Estevam como grande lider e responsavel pela expansao

assembleiana no Estado:

O Pastor Estevam era um empreendedor. Tinha uma visdo aparentemente
agigantada. S6 aparéncia, pois o alcance de sua visdo correspondia a
dimensédo de sua fé. Homem versatil, ndo se deixou limitar pela setorizacdo.
Estendeu seu idealismo para todas as areas vidveis. A construcao de templos,
por exemplo. Sua abrangente visdo dos processos sociais o tornou um

cacador de terrenos estratégicos para levantar igrejas. (Silva, 2001: 93-94)

J4 no espaco académico, pastor Estevam Angelo de Souza é citado em duas
monografias de conclusdo do curso de Histéria da Universidade Federal do Maranhao,
mas tais estudos elegeram a Assembleia de Deus como objeto principal de analise, ndo

priorizando a figura de Estevam. Assim, enquanto o recorte temporal da primeira dessas
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anadlises, produzida por Pekelman Silva (2005), incide entre 1921-1957, ano em que
Estevam assumiu a direcdo da Assembleia de Deus no estado, o trabalho que é de nossa
autoria, concluido em 2009, ainda que voltado ao periodo em que o pastor esteve a
frente da direcdo da igreja (1940-1990), volta-se, privilegiadamente, para a atuacao das
mulheres assembleianas.

Os nove filhos do pastor também escreveram, logo apés o seu falecimento, um
posfacio na obra “O padrdo divino para uma familia feliz”, em que todos pontuam o que

foi ter Estevam Angelo de Souza como pai:

Era um homem do terno e gravata dos pulpitos, mas também do chapéu de
palha dos trabalhos bracais. Ele pregava ao povo com a mesma dignidade e
paixado com que trabalhava nos mutirbes das muitas constru¢ées que
empreendeu. Homem viajado correu mundo, mas ndo considerava nenhum
lugar da terra melhor que a sua prépria casa. Alguns de noés o apelidaram
carinhosamente de “forever’ porque parecia que ele jamais morreria, de forte
que era e de tao profundo que vivia. Muitas vezes nos reuniamos com ele
para aconselha-lo, como filhos, para que ele diminuisse o ritmo ou parasse um
pouco para descansar. Ele nunca nos ouviu quanto a isso. Papai era assim.
Teriamos muito mais o que dizer sobre o nosso pai. Mas a Histéria, a seu

tempo, o fara (Souza, 1995: 228).

Os autores descrevem ainda, neste livro, a tripla definicao que Estevam esbocara
sobre si mesmo: “Sei que nada sou - sou o que sou pela graca de Deus - tudo o que sou
devo a Deus” (Souza, 1995: 233).

Mostra-se, assim, cabivel afirmar que Estevam Angelo de Souza configura-se
como uma figura singular da histoéria religiosa do Maranhao, sendo relevante a producao
de um estudo historiografico de sua trajetoria de vida, haja vista sua interligacdao com a
promocao da igreja Assembleia de Deus na posicao de maior igreja evangélica do
Estado do Maranhao. Quando chegou a Sao Luis, a Igreja contava somente com trés
congregacoes, alguns obreiros e um nimero pequeno de seguidores. Esse nimero foi
multiplicado para o total de 167 congregac¢des e 23 mil membros congregados, sé na
capital do Estado, em 1996 (Silva, 2001). Quase simultaneamente, as igrejas evangélicas

pentecostais sediadas nas regides metropolitanas de Sao Luis atingiram, no ano 2000, o
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indice de 14,1% da populacao total, sendoa maioria desse percentual composta pelos
assembleianos (IBGE, 2003).

O percurso biografico de Estevam Angelo de Souza

Estevam Angelo de Souza nasceu no dia 2 de agosto de 1922, em Araioses, no
interior do Estado do Maranhao, sendo filho de José Romao de Souza e de Maria Alves
de Souza. Sua infancia e adolescéncia foram caracterizadas pela pobreza. Nasceu em lar
catolico, mas passou a integrar oficialmente a igreja Assembleia de Deus desde 9 de abril
de 1944, quando recebeu o batismo em aguas na cidade de Magalhaes de Almeida no

Maranhao:

Filho de pais catdlicos zelosos, rezava, me confessava e fazia peniténcia. Era
vicentino. Cheguei a ser quase como Adao depois que foi expulso do Eden -
“nunca matei, nunca roubei, etc, etc.” Tinha sede de salvacao e nao
simpatizava com a “esperanca” de ser uma das almas benditas do fogo do
purgatdrio. No dia 9 de abril de 1944, em um sabado de aleluia, no primeiro
culto que assisti em Magalhaes de Almeida-MA, com uma decisdao consciente,
entreguei minha vida ao amado salvador Jesus aos 21 anos de idade. Ele deu
novo rumo a minha vida. Comecei logo a testificar de Jesus. No dia 6 de julho
do mesmo ano, Jesus batizou-me com o Espirito Santo. E trés dias depois, pela
primeira vez, por trds de uma mesinha - um pulpito, diante de um auditério
composto de meu pai e a numerosa familia e alguns vizinhos, preguei pela
primeira vez. Conhecia muito pouco a Biblia, mas o Espirito Santo inspirava-
me de tal modo que sentia enorme facilidade para pregar o evangelho
(Souza, 1996: 3).

Sua atuacao como lideranca evangélica deu-se através da pratica missionaria,
tendo passado dois anos viajando pelo interior do estado do Piaui. Ainda jovem e
solteiro, este vinculo ministerial caracterizou-se por extrema pobreza e simplicidade,

conforme descrito pelo préprio Estevam:
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Antes de casar-me, quando me perguntavam onde morava, em tom de
gracejo, respondia: “Debaixo do chapéu”, pois durante dois anos de solteiro
nado tinha paradeiro certo. Quase como em rodizio continuo, viajava uma
distancia de cerca de trezentos quildmetros, que percorria sempre a pé pelos
sertdes do Piaui. Sentia tremenda necessidade de possuir o meu lar, onde
pudesse também ter um lugar para ler a Biblia e orar com algum conforto [...].
Mas como casar? Era extrema a minha pobreza! Aonde ia, aonde chegava,
tinha as poucas pecas de roupas lavadas e passadas gracas a generosidade

das irmas que com amor cristao cuidavam de mim (Souza, 1995: 15).

Ainda assim, seu intento foi conseguido, vindo a contrair nipcias em 1946 com
Joaquina Maria Batista de Souza, mesmo ano em que foi autorizado a exercer o
ministério. Esta fase de sua vida foi transcorrida entre as cidades de Esperantina e
Luzilandia, no Piaui, onde trabalhou como evangelista e nasceram seus trés primeiros
filhos. Em 7 de setembro de 1952, foi ordenado a pastor, tornando-se, porém, vilvo
nesta mesma época.

O ano de 1953 assinala um novo divisor de dguas na vida do pastor Estevam, pois
ele se casava pela segunda vez com a jovem Gizeuda Lima de Souza, sua companheira
ao longo de 43 anos, enlace que lhe rendeu mais seis filhos.

Atendendo ao convite do seu mentor, pastor Alcebiades Pereira de Vasconcelos
(1914-1988), mudou-se para Sao Luis, tornando-se copastor da Assembleia de Deus
nesta capital maranhense, tendo assumido sua direcao como pastor-presidente em 16
de dezembro de 1957. Esta data assinala, portanto, o inicio de uma vivéncia pastoral de
41 anos de atuacao, mediante a qual Estevam Angelo de Souza veio a ser considerado a
principal lideranca espiritual do século XX, no Estado do Maranhao.

Seu protagonismo evidencia-se, entre outros fatores, por ter sido a pessoa que
permaneceu por maior espaco de tempo a frente dos principais cargos da igreja: pastor-
presidente; presidente da Sociedade Filantrépica Evangélica do Maranhao; entidade
mantenedora do colégio evangélico Bueno Aza (durante 33 anos); presidente da
Convencgao Estadual das Assembleias de Deus no Maranhao (por 38 anos); tesoureiro;
secretario. Por fim, ele nao deixou de exercer o indispensavel oficio de motorista da
igreja, num estado em que as distancias sao grandes e os transportes por vezes caros e

dificeis.
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Pastor Estevam possuia uma representacao muito forte em Sao Luis e no interior
do Estado. Seu falecimento, em um acidente automobilistico ocorrido em de 14 de
fevereiro de 1996, suscitou manifestacdes nao apenas por parte das liderancas
assembleianas de todo o pais, mas também dos principais politicos maranhenses na
época.

Nesta ocasido, o senador José Sarney o qualificou como “o principal lider
evangélico do Maranhdo, promotor do bem-estar da populacao”. Roseana Sarney,

1

governadora do Estado, avaliou seu falecimento como “uma perda irreparavel”;
Conceicao Andrade, entao prefeita da capital, considerou o Pastor como “um seguro
referencial para sua geracao e que deixou uma grande lacuna em nosso meio” (Souza,
1995: 7).

Mas a relagcao de proximidade do pastor Estevam com o cenario politico pode ser
percebida em varios outros momentos, como no ano de 1968, quando o entdo
governador José Sarney subiu ao pulpito da igreja Assembleia de Deus, por ocasido da
Convencao Estadual dos obreiros (missionarios, evangelistas e pastores) maranhenses
assembleianos. No evento, Sarney destacou a inauguracao do segundo monumento a
Biblia no Brasil realizado na cidade de Caxias, interior do Estado, evidenciando a busca
de suporte eleitoral e de mutua legitimidade biografica.

Outra ocasiao a ser mencionada nesta convergéncia entre as figuras politicas e a
lideranca religiosa do pastor Estevam refere-se a abertura da Radio FM Esperanca. Na
tentativa de conseguir a liberacdo do dinheiro retido nas contas bancarias durante o
governo de Fernando Collor de Mello, o pastor pediu a ajuda do deputado federal Costa
Ferreira, a fim de que intercedesse nos 6rgaos competentes. Embora ndo tenha
conseguido seu intento, tal apelo demonstra o transito que o pastor possuia com o
irmao evangélico eleito como deputado.

Costa Ferreira, inclusive, proferiu um pronunciamento na Camara Federal na
época do falecimento de Estevam e, posteriormente, publicou um opusculo com um

resumo da vida e obra do pastor:

Os relatos biograficos costumam ser algo platonico, costumam ser
romanticos. Ndo foi assim com o pastor Estevam. Ele trilhou praticamente

dois tercos de sua histéria enfrentando arduos desafios. As frentes opositoras
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surgiam principalmente dos que tinham a Assembléia de Deus como mera
concorrente e seita herética. Havia algo de inquisitério. Era frequente o
apedrejamento de templos, o corte da luz que alimentava o som dos cultos
ao ar livre, a discriminacao social. Quantas vezes crentes eram presos; quantas
vezes 0s crentes tiveram seus projetos de aquisicao de terreno para
construcao de templos boicotados, fosse junto a autoridades publicas ou a
particulares. A pressao era tanta que negdcios ja concluidos eram desfeitos.
Era comum no interior do Estado do Maranhao a oposicao consorciada de
autoridades religiosas, juizes e delegados. Mas onde quer que fosse aberta
uma nova frente de batalha, 1a também se encontrava o pastor Estevam (Silva,

2009: 53-54).

Sobre esta participagao de politicos no pulpito da igreja, a esposa do pastor, irma

Gizeuda, assim se pronunciou:

Procuravam, mas ele ndo deixava vir pra dentro da igreja, falava-se fora. Joao
Castelo' mesmo foi uma vez querer tirar uma foto com ele ai... O Senhor vai
querer botar essa foto no jornal? Ele nao ia deixar, ndo tinha esse negdcio que
tinha hoje, ele ndo determinava em quem votar. Hoje nao, os politicos vao pro

templo e falam o que querem (Mota, 2009: 89).

Outra area de atuacao de Estevam Angelo de Souza foi a conversédo de indigenas,

tendo sido realizadas visitas as aldeias dos Guajajaras e Canelas, localizadas em Barra do

Corda, com o intuito de evangelizd-los. O resultado foi a conversao de 600 indios

batizados nas aguas e alfabetizados em portugués (Silva, 2009: 54).

Passados 16 anos de seu falecimento, ainda ocupa um lugar significativo na

lembranca dos fiéis e na propria igreja, no mesmo sentido que os frutos de seu trabalho

ainda hoje sao reconhecidos.

' Joao Castelo é o atual prefeito da capital do Estado, Sdo Luis.Na época ele era candidato ao mesmo

cargo.
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Escritos de Si: Estevam escritor

O pastor Estevam era autodidata, falava e compreendia a lingua inglesa sem
nunca ter frequentado um curso especializado, tendo traduzido vdrias obras para o
portugués. Este interesse pelas letras em geral levou-o a producao de 12 livros?, dois
opusculos e vasta literatura evangélica, dentre as quais figuram artigos publicados no
jornal Mensageiro da Paz, ao longo das décadas de 1970 a 1995.

Sua escrita é algo a se ressaltar, caracterizada pela apropriacao pessoal das
principais teorias socioldgicas e antropolégicas circulantes na época, uma vez que para
contrapor-se a um autor, Estevam buscava dominar os argumentos por ele empregados,
refutando-os a seguir.

Suas duas obras mais conhecidas sao Os Rastros de um Servo e O Padrao Divino
para uma familia feliz. A primeira é sua autobiografia, em formato de diario, e ndo foi
publicada em razao de seus filhos Samuel e Benjamim Souza estarem produzindo uma
biografia a seu respeito. A segunda foi publicada pela Casa Publicadora da Assembleia
de Deus (CPAD), com o titulo £ Deus criou a familia. Percebe-se, neste livro, a intencao
do autor em fazer um direcionamento as familias cristas para que elas seguissem os
padroes biblicos, segundo a leitura promovida pela Assembleia de Deus. Isto pode ser
notado nas recomendagdes que ele faz as esposas, aos maridos e aos jovens,
preocupacao particular do pastor, pois ele tinha conhecimento de que o futuro da igreja
dependia da inclusao das novas geragoes.

Ao ler tais textos, o historiador deve precisar o lugar de fala do autor, ou seja, um
lider evangélico, em uma obra que tem por objetivo ser um manual para toda familia
assembleiana, um publico leitor que concordava e apoiava estas orientacdes colocando
em pratica as mesmas.

A Igreja Assembleia de Deus no Maranhao conheceu, nas quatro décadas em que

teve como lideranga o pastor Estevam, extraordindrio crescimento e estruturacdo. Este

2 As obras sao as seguintes: O Pai-Nosso, O Bom Despenseiro, Com quem Caim Casou? As caracteristicas
da lgrefa de Cristo, Liberdade para os jovens, Relacdo entre jovens e velhos, Titulos e dons do Ministério
Cristdo, Um Catdlico que foi Salvo, Os Dons do Espirito, Nos Dominios do Espirito, Os macacos evoluidos
(Texto inacabado) O Padrdo Divino para uma familia feliz, Os Rastros de um Servo (Texto nao publicado).
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processo se deu, em parte, por sua atuacao decisiva. A personalidade e o modelo
familiar com a marca feminina da esposa Gizeuda Lima de Souza, os formatos iguais dos
templos espalhados por todo o estado, o estilo centralizador e carismatico, a forma
paternalista de lidar com as pessoas e as situacoes, a capacidade de negociac¢ao politica,
a pratica da simplicidade e da solidariedade, a ética e a moralidade determinadas por
valores religiosos, perfizeram um padrdao de lideranca historicamente situado. Um
padrao cada vez mais raro nao somente no ambiente religioso evangélico, mas na
sociedade em geral.

A histéria do movimento pentecostal brasileiro, e, particularmente, o
assembleiano, foi construida a partir de trajetérias de vida como a de Estevam. Nao
foram poucos os herdis ordinadrios oriundos de um cotidiano composto de escolhas,
opgoes, estratégias, jogos, contradicdes, dramas e tramas, em que os individuos

inscreveram suas marcas. A de Estevam foi a simplicidade.

Referéncias bibliograficas

ARFUCH, Leonor. O Espa¢o biografico: dilemas da subjetividade

contemporanea. Rio de Janeiro: Eduerj, 2010.

HOJAS, Carlos Antonio Aguirre. La Biografia como género historiografico: algunas
reflexiones sobre sus possibilidades actuales. In. SCHIMIDT, Benito Bisso. (org.). O

Biografico: perspectivas interdisciplinares. Santa Cruz do Sul: EDUNISC, 2000.
MOTA, Elba Fernanda Marques. Poder, subjetividade e condi¢ao feminina no
pentecostalismo maranhense: o caso da Igreja Assembléia de Deus (1940-1990). 2009.

Trabalho de Conclusao de Curso (Graduagao em Historia) - UFMA, Sao Luis.

SANTOS, Lyndon de Aradjo Santos. As Outras faces do sagrado:

protestantismo e cultura na primeira republica brasileira. Sao Luis: Edufma, 2006.

148



SILVA, Rayfran Batista da. A Histéria da Assembléia de Deus no Maranhao:
Assembléia de Deus em Sdo Luis 80 anos de pentecostes e evangelizacao. Sao Luis:
Edgraf, 2001.

. Sintese historica da Assembléia de Deus em Sao Luis: 85 anos de

evangelizacdo, acdo social e Pentecostes. Sao Luis: Maranhao, 2009.
SILVA, Pekelman Halo Pereira. As Primeiras décadas do pentecostalismo
assembleiano em Sao Luis (1921 a 1957). 2006. Trabalho de Conclusao de Curso

(Graduacao em Histéria) - UFMA, Sao Luis.

SOUZA, Estévam Angelo de. O Padrao divino para uma familia feliz. Sao Luis:
SIOGE, 1995.

. Os Rastros de um Servo. (texto inacabado), 1996.

149



O CONSERVADORISMO CATOLICO NA REVISTA
PERMANENCIA (1968-1974)

Glauco Costa de Souza®

Introducao

As contribuicdes tedrico-metodolégicas advindas da Historia Cultural francesa
contribuem para o estudo das diversas manifestacdes religiosas existentes no Brasil,
com analises pautadas na interface do sagrado com os aspectos sociais, culturais e/ou
politicos. Desse modo, a vertente francesa relacionada ao fenémeno religioso,
denominada de Histdria Cultural do sagrado’, permite a apropriacdo de métodos da
Historia Cultural do politico, sendo este capitulo também norteado pelas vertentes da
histéria dos /intelectuais e do biografico.

Os conceitos e as analises dessas duas ultimas correntes fazem com que o
pesquisador compreenda as mudancas histéricas geradas pela interacao entre os
grupos de uma sociedade, por meio de suas representacoes e visoes sobre o mundo.
Nesse sentido, pretende-se abordar neste trabalho o conflito politico e teolégico que
existiu entres os setores conservadores e progressistas da Igreja Catodlica, entre os anos
de 1968 a 1974, conhecido pela histéria contemporanea como anos de chumbos do

governo ditatorial®.

' No artigo a seguir indicado, o professor Eduardo Bastos de Albuquerque trata das orientacbes
historiograficas advindas da Histdria Nova e da Histdria Cultural francesa sobre o fendmeno religioso. Ele
aponta as contribuicdes dos conceitos de mentalidade e representacdo, o que trouxe refinamentos
conceituais que colaboram para o estudo do pesquisador. Assim, Albuquerque propde o desdobramento
epistemoldgico da histéria religiosa praticada nos anos anteriores e chama a atencdo dos historiadores
aos conceitos de sentidos e prdticas, pois tais conceitos possuem a “finalidade de perceber o significado
atribuido ao mundo [...] de modo a atribuir historicidade a visdes de mundo que estdo no cotidiano e que
fundam a religiosidade de um grupo social [...]” (2007, 47).

2 Conhecido como “golpe dentro do golpe” o periodo compreende a edicdo do ato Institucional n° 5
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Tal conflito entre os grupos catdlicos foi também veiculado pelos artigos da
revista Permanéncia, liderada pelo catélico leigo Gustavo Corcdo, escritor e jornalista
dos principais jornais da linha conservadora * que compunham o cendrio da imprensa
politica brasileira no periodo.* O grupo Permanéncia contava com a participacao de
varios intelectuais catélicos, em sua maioria professores de ensino superior, jornalistas e
politicos que apoiaram a instalacao do regime militar. Ou seja, um dos vieses da relacao
entre religido e politica nesse momento deve-se ao fato de a ditadura ter tido por base
doutrinaria o discurso religioso, pautado na defesa dos valores cristaos.

Dessa forma, o conflito entre os setores progressistas e conservadores formara a
representagcao historicade um momento marcado pela interferéncia da vida politica nas
praticas religiosas e teoldgicas do grupo em questao. Esses artigos refletem episédios
marcados pela postura conservadora do movimento Permanéncia contra catolicos que
“subverteram” a doutrina por influéncia do pensamento moderno e marxista.

Na primeira parte do trabalho, aproxima-se o grupo Permanéncia do seu
ambiente de sociabilizacdao,® onde pessoas compartilhavam o mesmo espaco por
comungarem o mesmo sentimento religioso e por atuarem na constru¢do de um
discurso anticomunista/modernista. Apds a demarcacao do espaco intelectual, utiliza-se

das contribuicdes da biografia® para o estudo dos escritos de Gustavo Corcdo, por

(13/12/1968) até o final do Governo Médici, presidente que liderou a chamada “linha dura”, que imp0os
medidas repressivas aos setores da esquerda. (cf. Coimbra, 2001).

3 O conservadorismo pode ser interpretado como uma reacdo politica, filoséfica e artistica - e dai seus
vinculos ao romantismo -, historicamente promovida diante dos principios e dos eventos associados a
Revolucao Francesa (Mannheim, 1982).

4 A Revista Permanéncia, posta em circulacdo em Outubro de 1968 por seu grupo, fazia parte da imprensa
que atuava na veiculacdo da ideologia politica da ditadura. Em varias edi¢des, o grupo editava artigos de
Gustavo Corc¢éo publicados no jornal O Globo, O Estado de Sdo Paulo e Folha de Sdo Paulo.

> De acordo com Michel Lagrée (1998, 382), a histéria religiosa encontra-se em um momento de
Fascinagdo da interface, no qual recorre a novos objetos de estudos de outros campos historiograficos,
englobando a percepcdo do social e do cultural. O autor reconhece que uma das linhas de frente do
estudo do religioso é a histéria intelectual, que “Contribuiu para aclimatar a histéria social e cultural dos
intelectuais enquanto grupo, com os instrumentos de analise apropriados: redes, geragdes”.

6 Teresa Maria Malatian (2008, 30) afirma que as relagdes da biografia com a histéria ganham forca a partir
da década de 1980 e 1990, com contribui¢cdes do historiador francés Roger Chartier. Segundo Malatian, ele
foi o responsavel pelo florescimento da histéria narrativa e da valorizacdo do individuo na nova fase da
historiografia francesa, apds a crise do marxismo e do estruturalismo. Influenciado pelos conceitos de
Bourdieu sobre o Habitus, a Nova Historia Culturalbusca a afirmacao da liberdade individual manifestada
nas escolhas realizadas pelos sujeitos. Sendo assim, nessas escolhas pode-se “afirmar que o individuo sé
existe numa rede de relagbes sociais diversificadas e esta diversidade lhe permite também desenvolver
seu jogo”.
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identificar no escritor um individuo que atuou dentro do seu espaco histérico,
influenciando e sendo influenciado por essa conjuntura.

Por ultimo, alguns artigos de Corcao serao analisados no intuito de identificar as
complexas relacoes entre vida privada e vida publica vividos pelo catélico, no intuito de
reconstruir uma narrativa historica do contexto social no qual pertenceu.” Suas criticas
em relagao aos assuntos polémicos vividos no interior da instituicao representam a visao
de um grupo determinado, composto por membros que atuaram junto a formacao

ideoldgica da doutrina politica ditatorial.

Os intelectuais do grupo Permanéncia

O grupo Permanéncia teve sua primeira reuniao em outubro de 1968, més em
que lancou sua revista nos meios de comunicacao da época. Segundo Antoine (1980),
seus artigos se caracterizavam por criticas de cunho teolégico® e filosofico® aos setores
progressistas da Igreja e pelo apoio de alguns episddios relacionados a ditadura militar.'

Ao se analisar a compreensao simbélica de um grupo de intelectuais catoélicos
sobre a realidade brasileira, a Histdria Cultural confere ao pesquisador ferramentas
conceituais na construcao do seu trabalho. Por conseguinte, neste capitulo, emprega-se
o conceito de /ntelectuais para analise de uma revista composta por pessoas que, juntas,

refletiam sobre o momento politico e social no qual viviam.

7 Para a realizacdo dessa tarefa, os conceitos de prdtica/representagdo do historiador francés Roger Chatier
(1988), advindos da sociologia de Bourdieu, sdo fundamentais para se compreender teoricamente a visao
de mundo dos membros do grupo Permanéncia.

8 Encontra-se na revista Permanéncia artigos que criticam o progressismo catolico por abalar as estruturas
dos principais dogmas catolicos, como a questdo do celibato, do catecismo e da infalibilidade do Papa.
Como exemplos, em sequencia, seguem-se os artigos Lage, 1969: 53-57; Rodrigues, 1969: 38-47; Melo,
1968:29-32.

2 Quanto aos artigos com teor filosofico, as criticas se dirigiam aos sistemas de pensamentos surgidos com
a modernidade. Pela campanha anticomunista, muitos artigos combatiam o marxismo, como Franco,
1969: 24-34.

1 Quanto a ditadura militar, o grupo inseria nas notas (janelas) que tratavam de alguns episodios que
relacionavam a Igreja com fatos politicos da época. Tém-se varias notas que tratam da relacdo de grupos
progressistas catélicos com a guerrilha brasileira, como no episédio dos padres dominicanos que atuaram
com Carlos Mariguela (s.a., 1969: 23).
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Quanto ao grupo, a lideranca intelectual concentrava-se na figura do catélico
leigo Gustavo Corcao, além de contar com a participacdo de varios religiosos
beneditinos do Rio de Janeiro e de intelectuais leigos como Alfredo Lage, Gerardo
Dantas, Nuno Veloso e outros'. Como o pensamento de Corc¢do era influenciado pela
corrente integrista francesa de Jean Ousset'? e das revistas francesas Permanences e
Iltinéraires, os artigos escritos pelos seus membros receberam forte influéncia do
pensamento catodlico vindo da Franga nesse periodo.

O pensamento integrista desenvolveu-se no mundo catélico com a crise
modernista no século XIX, quando emergiu um catolicismo moderno, jun¢do da razao
com a fé, e um catolicismo integral ou intransigente, totalmente tradicional e
hierarquico. Desde entao, o integrismo acolheu os grupos tradicionalistas,
ultraconservadores, ultraortodoxos e antimodernos da Igreja com o intuito de opor-se
com veemeéncia aos pensadores catélicos progressistas. Para Pierucci (1990: 150), o

pensamento integrista possui as seguintes caracteristicas:

1) a autoridade sacra para a qual se pretende inerrancia literal é o texto papal
(melhor dizendo, certos textos de papas), ndao a Sagrada Escritura; 2) a
motivacdo do zelo militante é a defesa de valores religiosos ameacados de
decomposicao pelos efeitos da modernidade; 3) a modernidade, por
conseguinte, é pensada como sindrome antagénica a tradicdo que se quer
preservar; 4) numa sociedade condenada a se desagregar pelos proéprios
erros, o Unico e legitimo portador da boa ordem sociopolitica a restaurar é a
Igreja hierarquica, o alto clero; 5) para a restauracao de uma sociedade
integralmente cristd, ou seja, confessional em seu conjunto, é indispensavel a

manipulacdo ou o exercicio do poder politico.

" Sua redacdo era composta por Maria Graca Carvalho Pierotti, Sileno Ferreira da Costa, Gabriel Chaves de
Melo, Maria de Lourdes Ganzarolli de Oliveira e Maria Helena A. P. Fraga. Entre os colaboradores
encontram-se, Paulo Rodrigues, Gladstone Chaves de Melo, José Artur Rios, Lenildo Tabosa Pessoa, José
Pedro Galvao de Souza, Helena F. Rodriguez, Aila Gomes, Oscar Mendes, Ruy de Ayres Bello, Luis Delgado.
Também participaram da edicao religiosos da ordem beneditina, como D. Lourenco Almeida Prado OSB,
D. Irineu Pena OSB, D. Marcos Barbosa e Pe. Anténio Candal.

12 Segundo Antoine (1980), Jean Ousset foi o coordenador de Centre d’Etudes Critiques et de Synthése,
criado em 1946, e que deu origem em 1949 a revista Verbe — La Cité Catholique. Em julho de 1963, Verbe é
substituida pela revista mensal Permanences.
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Quanto ao integrismo no Brasil, o primeiro representante foi Jackson de
Figueiredo, que criou nas décadas de 1920 o Centro D. Vital e a revista A Ordem, que se
caracterizaram pela posicao contrarevolucionaria, “em defesa da ordem crista na
sociedade e sua intransigéncia ao pensamento moderno em favor da teologia catélica”
(Antoine, 1980: 17). Mas, ap0s esse periodo de estabilidade entre as elites catdlicas, com
a 2° guerra mundial, apareceram as primeiras fissuras nos setores catélicos. De um lado,
surgiram grupos preocupados com o problema social, o que os levou a uma tendéncia
politica de esquerda. De outro, grupos preocupados em manter a “civilizacao ocidental
crista, combater o comunismo ateu e discutir a problematica religiosa da modernidade”
(Caldeira, 2004: 7-8).

Com o Golpe de 1964, resultado da insatisfacao dos setores do exército com a
crise politica dos governos populistas de Janio Quadros e Jodo Goulart, acentuaram-se
as discussdes entre as alas da Igreja. Observa-se a formacao de vdarios grupos
conservadores que serviram de apoio ao regime instalado, tais como Hora Presente, de
Sao Paulo, Permanéncia e a Tradicdao Familia e Propriedade (7FP. Estes grupos
caracterizaram-se pela problematica integrista: combater o pensamento moderno e a
infiltracdo comunista na sociedade brasileira por meio da defesa dos dogmas pregados
pela Igreja Catélica Romana.

Dessa forma, formado o jogo politico entre os grupos que compuseram a cena
histérica, a historia intelectual oferece pistas conceituais para uma analise histérica
sobre o periodo. Como aponta Lagrée (1998), a histdria religiosa na contemporaneidade
requisitou novos objetos e novas abordagens que correspondem a solicitacées vindas
da propria dinamica religiosa da sociedade. Assim, no Brasil da década de 1950, grupos
religiosos passaram a compor o corpo social e, como observa Montes (1994: 69), tem-se
um processo de “rearranjo do campo religioso”, com o processo de urbanizacao e
industrializacao. Desse processo, o catolicismo passou a disputar o espag¢o politico e
social com outras religides, como o protestantismo (e suas variacdes) e as religides
afrobrasileiras.

Pensando nessas transformacdes do campo religioso e politico brasileiro, a
historia religiosa é inseparavel do conceito de “imigracdo religiosa” (Lagrée, 1998: 380).

Ou seja, da interacao sucessiva de grupos portadores de uma cultura religiosa diferente

154



da do padrao nacional. No Brasil, do intercambio cultural entre os grupos sociais,
surgiram organiza¢des vinculadas a Igreja Catdlica, comandados por movimentos de
matrizes progressistas. Portanto, de acordo com Sirinelli (1996: 244), a historia dos
intelectuais torna-se um campo autébnomo e aberto, situado no cruzamento da histéria
politica, social e cultural. Nesse sentido, os intelectuais do grupo Permanéncia formaram
um meijo polifonico,” onde suscitaram representacdes dissonantes da prépria realidade,
em contraposicao aos seus grupos de oposicao religiosa e politica.

Diante dessas colocagdes, pode-se afirmar que o grupo Permanéncia selecionou,
ordenou, estruturou e narrou uma realidade histérica. O conteudo de seus artigos nao
pode ser dissociado do contexto de sua publicacao e da figura de seus idealizadores. No
seu conjunto, os artigos da revista revelam um mundo como representacdo, no qual a
cultura se articula entre o mundo do texto e do sujeito.

Portanto, os intelectuais que formaram o grupo veicularam em suas revistas
posicdes politicas e teoldgicas contrdrias aos dos grupos progressistas que compunham
o cenario politico e religioso a partir de 1968. Diante da ameaca comunista propagada
pela onda revoluciondria dos grupos de esquerda na década de 1960, o grupo
Permanéncia se posicionou contra os principios pregados pelos progressistas e contra a

irrupcao da doutrina marxista em setores da prépria instituicao.

O lider do grupo Permanéncia: Gustavo Corcao

Gustavo Corcao nasceu em 1896, na cidade do Rio de Janeiro. Cursou o ensino
publico no Colégio Pedro Il e engenharia na escola Politécnica. Durante anos, foi

professor da disciplina de eletrénica na escola Técnica do Exército, atual Instituto Militar

13 Existem trés ferramentas de analises essenciais para se empregar o conceito de intelectual no grupo em
andlise (Sirinelli, 1996: 245-246): a nocao de /tinerdrio, que consiste na reconstituicdo das trajetérias de
intelectuais e suas influéncias no plano politico ou cultural, como no caso de Gustavo Corc¢ao; a nocao de
geragdo, por representar grupos complexos, podendo, ou ndo, exercer influéncia ideolégica as geragoes
de intelectuais seguintes, como no caso a heranca intelectual do integrismo francés; e a nocao de
sociabilidade, como o grupo Permanéncia, que se destacou por ser ponto de encontro de itinerarios
intelectuais individuais ou coletivos e por representarem forcas antagdnicas de adesao (lacos de
amizades, fidelidades e influéncias) ou exclusao (posicoes tomadas, debates suscitados e cisdes
resultantes).
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Brasileiro. Seu contato com o catolicismo veio depois de uma crise existencial causada
pela morte de sua mulher em 1936; depois dessa experiéncia com o cristianismo,
tornou-se membro do Centro Dom Vital e defensor dos ideais pregados pelo Magistério
da Igreja™.

Nas décadas de 1950 e 1960, com as mudangas conjunturais ocasionadas pelo
fim da 2° guerra mundial e a bipolarizacdo do mundo, Corcdo liderou a ala conservadora
da Igreja em oposicao a ala progressista, comandada pelo catélico leigo Alceu Amoroso
Lima."™ Com a radicalizacdo do cendrio politico e religioso, ocasionada pelo golpe militar
de 1964, Corcao modifica a tonalidade de sua producao discursiva na imprensa. Essa
alteracdo teve como causa imediata a ameaga comunista que, segundo ele, era fruto do
liberalismo, herdeiro da tradicdo revolucionaria de 1789'S.

Sendo assim, as tensdes e os conflitos sociais vividos por ele estdao impregnados
pelas transformacdes culturais deste contexto. Dessa forma, seus escritos produziram
pontos de interseccdo capazes de revelar a representacao de um momento histoérico,
que ligam o individuo Cor¢ao com sua cultura.'”

Com o fim do Centro Dom Vital em 1968, Gustavo Corcao e Julio Fleichman
criaram o grupo Permanéncia no final do ano. Segundo Chordo, em artigo da prépria

revista, Corcao se destacava por seu catolicismo intransigente e por seu pessimismo

* Corgao apropriou-se particularmente da reflexdao de tedricos catdlicos como Jacques Maritain (1822-
1973), Donoso Cortés e Joseph de Maistre.

15 Conhecido na imprensa catdlica como Tristdo de Athaide, o conflito entre ele e Gustavo Corcao iniciou-
se no Centro Dom Vital por divergéncias de pensamento. Segundo Antoine (1980: 45) o conflito nasceu e
se afirmou do momento em que, sob a influéncia da A¢do Catdlica, os cristdos do Brasil se sensibilizam
para o problema social. A ruptura se consuma em 1968, quando desaparece o Centro D. Vital apos
quarenta anos de atividade sob a presidéncia de Alceu Amoroso Lima, e Gustavo Corcao funda o Centro
Permanéncia. A partir dai, “[...] o encarnicamento de Gustavo Cor¢ao contra seu ex-amigo surpreende pela
violéncia e continuidade: segundo ele, Alceu Amoroso Lima faz parte de uma ‘sub-raca de obstinados
rebeldes’ que povoam a Igreja”.

16 Para Gustavo Corcdo. a crise de Autoridade surge do fragil processo democratico brasileiro, pois o povo
teve participacdo dos governos populistas da década de 1960. Ele afirma que o liberalismo brasileiro é
fruto dos desvios causados pela Reforma Protestante e pelo Renascimento Cultural, pois deslocaram o
centro do universo de Deus para o homem. Assim, tanto a Revolucdo Francesa quanto o Estado Moderno
sdo “ o cavalo de Troia que assola a Igreja nesses tempos” (Corc¢do, 1971:9-12)

7 Com as contribui¢des advindas da sociologia bourdieusiana, os conceitos de prdticas e representagées
revelaram-se essenciais para a Historia Cultural. Dessa maneira, os historiadores praticam a biografia de
um angulo novo, distante da historia positivista. Assim, a biografia torna o individuo e/ou seu grupo
como” [...] uma espécie de recepticulo de correntes de pensamento e de movimentos que a narrativa de
suas vidas torna mais palpaveis, deixando mais tangivel a significacdo histérica geral de uma vida
individual (Priore, 2009: 9).
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diante da interferéncia do mundo moderno nos assuntos da Igreja. Dessa maneira, ao
combater a mentalidade pés-conciliar e a infiltracdo comunista no pais, ele se confundia
com a propria revista, sendo grande “a influéncia de Cor¢cao no grupo Permanéncia, que
se concentra em torno de suas ideias” (Choréo, 1970: 77).

Sendo assim, formado o grupo sob a lideranca do intelectual catélico, os artigos
publicados no periddico trataram de assuntos relativos a crise democratica no pais; a
invasao do pensamento moderno na sociedade brasileira; critica aos grupos de
esquerda e aos grupos progressitas da Igreja Catolica. Nesse sentido, a narrativa
presente nos escritos da revista remete as acdes do grupo Permanéncia diante do
conflito vivido por eles, em contraposicao aos diversos segmentos que compunham
aquele contexto histérico.

Portanto, os artigos de Gustavo Corcdo representam o imaginario socioreligioso
dos intelectuais de Permanéncia, grupo formado por catélicos pertencentes aos setores
conservadores da sociedade brasileira. Dessa forma, ao se examinar os escritos de

Corcao percebe-se que a biografia desfaz a oposicao entre individuo e sociedade.

O individuo nao existe sé. Ele sé existe “numa rede de relagdes sociais
diversificadas”. Na vida de um individuo, convergem fatos e forcas sociais,
assim, como o individuo, suas ideias, representacao e imaginario convergem

para o contexto social ao qual ele pertence (Priore, 2009: 10).

Os artigos de Gustavo Corcao na revista Permanéncia

A revista Permanéncia estrutura-se internamente em cinco partes: edjtorial, se¢ao

de artigos, janelas, documentos e correspondéncia.’® Em todo o periodo estudado

'8 1) Ediitorial- constitui-se no primeiro artigo de todas as edi¢des. Ele é escrito pelo grupo do conselho
redacional da revista. Os membros sempre se revezavam no comando da redacdo da revista. 2) Secdo dos
Artigos: sempre compostos pelos principais artigos, escritos pelos colaboradores das revistas, incluindo
extratos de artigos e outros estudos que saiam nos principais jornais do pais e de revistas internacionais,
principalmente as francesas. 3) Janelas: sao notas rapidas inseridas apds o final de um artigo ou no espaco
de uma lacuna. Podem ser noticias ou comentarios do artigo abordado anteriormente. 4) Documentos:
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(1968-1974), o nome de Gustavo Corcao aparece em primeiro lugar dentre os
colaboradores, além de abrir a secdo de artigos das edicbes analisadas. Também
lecionava nos cursos oferecidos aos membros e aos assinantes da revista."”

Na maioria dos artigos, Gustavo Corc¢ao utiliza-se do discurso anticomunista para
censurar os episoédios vividos pelos setores progressistas da Igreja Catolica no plano
politico. Percebe-se que, dentro do campo religioso, formaram-se grupos que se
confrontaram pela hegemonia do poder simbdlico. Essa confrontacao teve suas
repercussdes no ambito cultural, no que se refere ao campo do imaginario social. Dessa
maneira, nos artigos referentes ao conflito politico/teolégico e dogmatico, foram 31
artigos escritos na revista que apresentam episédios que envolveram os membros da
esquerda catdlica nos assuntos politicos e sociais do periodo ditatorial brasileiro.

Nos seus escritos Gustavo Corcao debatia os conceitos relativos aos principais
sistemas de pensamentos formadores do pensamento progressista catélico e o
marxismo, em especial, era o alvo principal do escritor. Em relacao ao conceito de
revolugao, por exemplo, ele afirmava que “[..] o que confere o cardter satanico ao
revolucionarismo que vemos no comunismo, na revolucao cultural e nos movimentos
hippies é a famosa recusa da criacdo e de seu Ator” (Corcao, 1969: 3-7). Nesse sentido, a
estrutura da narrativa anticomunista é construida pelo escritor por sua oposicao ao
pensamento progressista.

Quanto a “ameaca vermelha” na instituicao, o episédio relacionado a prisao dos
padres dominicanos e ao assassinato do lider comunista Carlos Mariguela é considerado
por Corcao como o apice da crise interna dentro da Igreja. Dos artigos relacionados a
essa crise, entre 1969 a 1970 foram publicados quatro condenando e exigindo a
excomunhao dos padres dominicanos que se envolveram no episddio. Ao explicar as
Origens do Progressismo no Brasil, o escritor narra o episédio de acordo com sua

opiniao:

espacos transcritos da imprensa catélica ou de documentos pontificios, relativos aos dogmas da Igreja
catdlica romana. 5) Correspondéncia: cartas de fiéis do mundo todo, sempre elogiando a revista pela luta
anticomunista e criticas a corrente progressista.

19 No editorial da revista n° 05, agosto/setembro de 1970, encontra-se a descri¢do desses cursos. O grupo
mantinha economicamente a revista por meio do funcionamento dessas atividades. Gustavo Cor¢ao
ministrava Curso de Religido para os leigos, Curso de Religido para o grupo, conferéncias e o curso de
Entropia Cultural.
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Os exemplos se multiplicaram, e na década de sessenta podiamos dizer que,
com raras excecdes, todas as pessoas tocadas ou influenciadas por Economia
e Humanismo se tornaram comunistas. A provincia dominicana do Brasil foi
devastada. Em 1968, produziu dois escandalos: o provincial e o vice-provincial
ja ‘casados’ deixam a Ordem e a Igreja, e o prior faz do convento da Perdizes o
quartel general da acdo popular [...] Um convento dominicano se transforma
em coito de guerrilheiros. Mais um passo e temos o episédio que culmina

com a morte do terrorista Mariguela entregue a policia por seus dois

cumplices e companheiros: dois frades dominicanos”. (Corc¢ado, 1970: 21)

Em relacdo ao antimodernismo, o discurso empregado pelo escritor se
concentrava nos assuntos teolégicos e dogmaticos vividos pela Igreja em ambito
mundial. Para Gustavo Corcao, o produto final de todos esses elementos contestatorios
ao Magistério se resultou na /greja dos Pobres, com a formulacdo da 7eologia da

Libertagao, que

Para completar a vergonha e culminar a tristeza, todas as apostasias tomaram
a direcdo dos mais odiosos inimigos da Igreja. Sim, a educacdo mdaxima
exercida pelo século sobre os religiosos se fez com a m.... feia, burra e triste
que é o comunismo. Foi nesse excremento de uma diarréia histérica que se
atolaram os religiosos enjoados de aves-marias e padre-nossos, enjoados do

corpo e do sangue do Salvador (Corcdo, 1974: 17).

Nota-se, portanto, que a estrutura da narrativa do jornalista catélico Gustavo
Corcdo se constituiu em oposicdo aos grupos progressistas da Igreja. Por meio do
discurso anticomunista/modernista torna-se possivel visualizar os conflitos sentidos
pelo escritor que tocam a esfera publica e privada, permitindo o acesso a realidade no
qual ele pertenceu. Porém, cabe ao historiador atentar-se sempre pelas distor¢cdes dessa
realidade cultural, que estao representadas no discurso de Corcdo sobre o plano politico

e social.
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O OLHAR DE UM EX-GUERRILHEIRO SOBRE A
RELIGIAO: ALEX POLARI DE ALVERGA E A HISTORIA
AYAHUASQUEIRA

Janaina Alexandra Capistrano da Costa“

A partir do século XX, as religides ayahuasqueiras brasileiras, o Santo Daime, a
Barquinha e a Unido do Vegetal, dotaram o campo religioso nacional de um fenémeno
bastante peculiar, sobre o qual vem se desenvolvendo uma gama de estudos em diversas
areas académicas, tais como farmacologia, biomedicina, ciéncias humanas e artes (Labate,
2008: 28).

A denominagdo ayahuasqueira advém do fato desses cultos professarem a
ingestao cerimonial da ayahuasca: uma bebida milenar, psicoativa e de origem indigena,
que é produzida a partir da coccdo de dois vegetais, o cipd Banisteriopsis Caapi e a folha
do arbusto Psichotrya Viridi. A genealogia do consumo da ayahuasca liga-se a diversas
praticas rituais de indios, caboclos e seringueiros da Amazénia, mas curiosamente, entre
0s paises perpassados por este territério e onde podem ser encontradas essas praticas
Peru, Venezuela, Equador, Bolivia e Brasil, somente este ultimo constituiu-se no espaco
onde se originaram religides de orientacao crista que fazem uso da bebida (Labate, 2001:
17-18; Labate, 2000).

Dado este contexto, alguns aspectos se tornaram comuns a essas religides e as
integraram numa “tradicao religiosa amazonica” denotando, assim, a sua especificidade.
Todas elas nasceram na regiao amazonica — respectivamente em Rio Branco, capital do
Acre por volta de 1930 e em 1945, e em 1961 no seringal Sunta situado préximo a fronteira
do Brasil com a Bolivia. Seus fundadores, Sr. Irineu, Sr. Daniel e Sr. Gabriel, migraram da
regiao Nordeste e se envolveram com atividades concernentes a exploracao da borracha

na regiao Norte. Ademais, os trés segmentos que lideraram constituiram-se em re-

“ Janaina Alexandra Capistrano da Costa, Doutoranda em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Rio
Grande do Norte, UFRN. Professora do Curso de Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Tocantins, UFT.
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elaboragbes de um conjunto de crencas caracteristicas do curandeirismo amazoénico. E
vale notar, finalmente, que estes partilham categorias tais como miragcao, forca, luz, peia,
dentre outras, que representam elementos constitutivos da relacao do sujeito com a
ayahuasca e podem ser definidos na ordem apresentada como efeitos visuais gerados pela
ingestao do psicoativo, intensidade com que este atua na pessoa, efeitos visuais
associados a clareza, e efeitos negativos (Goulart, 2005: 355-361).

Trata-se de uma tradicdo essencialmente oral e que passou a ser registrada de
forma escrita e sistematizada somente a partir da década de 1980. Alguns dos primeiros
registros a serem realizados nesse sentido a partir do interior da esfera religiosa, mas
voltado para o publico em geral, foram elaborados pelo escritor Alex Polari de Alverga, ex-
guerrilheiro da Vanguarda Popular Revolucionaria e atualmente um dos principais lideres
do Santo Daime.

Uma caracteristica marcante das obras de Alex Polari é seu carater testemunhal e
memorial, jd que ele descreve suas experiéncias e pondera sobre elas fazendo re-
elaboragdes a luz da sua historia pessoal, e de histdrias outras, de seu pais, de seu
continente e do oriente. Além disso, o autor é imbuido do exercicio constante de colher
depoimentos dos fiéis durante suas vivéncias, gravando-os e depois transcrevendo-os
numa narrativa que procura iluminar seu contexto. Tal operacao remete a um
procedimento distintivo da histéria oral, muito embora o escritor ndo revele possuir
intencao historiografica (Alverga, 1984; Alverga, 1992; Alverga, 1998).

Uma questdo que se coloca, portanto, é sobre o valor memorial e histérico de ditas
obras, principalmente porque aborda o percurso de uma minoria religiosa no campo das
religides. Elas podem ter um valor para os fiéis enquanto referéncia da sua realidade
doutrindria, podem ter um valor para a sociedade como fonte de (re)conhecimento da
diversidade religiosa e, consequentemente, da legitimidade das religides ayahuasqueiras,
ou ter um valor documental para a escrita da histéria. Seguramente, todos estes valores se
encontram em algum momento imbricados, bem como se acham imbricadas histéria e
memoria. Sendo assim, utiliza-se aqui o termo historia ayahuasqueira com o intuito de
provocar uma reflexao, ainda que resumida até a presente ocasiao, sobre as interfaces
existentes entre estas atividades aparentemente tao dissimiles no bojo da tematica

religiosa em tela.
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Auferir um qualificativo para a histéria significa circunscrevé-la a uma forma
narrativa delineada a partir de uma relagdao do autor com os eventos do passado, que
pode ser espontanea, deliberada e planejada, afetiva, criativa, politica, ou ainda tudo isso
de uma vez.

Tal relagdo pode, além disso, oscilar entre a tentativa de traducao integral do
tempo pretérito e uma abordagem consciente da impossibilidade de se alcancar
efetivamente esta traducao. Ainda que seja importante denotar que essa dinamica é cada
vez menos pendular, neste ultimo polo, a memadria vem sendo valorizada na condicao de
mecanismo fidedigno de (re)apresentacdo dos fatos, pois a sua exposicao pelos sujeitos
diretamente interessados em seu conteldo nao poderia disfarcar a realidade dos
acontecimentos.’

Contudo, se por um lado é possivel afirmar que a memaria enriquece a perspectiva
histérica, por outro, é necessario admitir que nem ela e nem a historiografia podem
restituir o passado no presente e sustentar a credencial da imparcialidade, pois ambas sao
sempre e de alguma forma seletivas. Primeiro, porque uma separacdo entre os fatos e a
interpretacao € impraticavel, e toda interpretacdo é historica e altamente subjetiva;
segundo e, por conseguinte, porque toda traducao é um desencontro com o original; por
fim, porque toda memoéria caminha lado a lado com o esquecimento (Seligmann-Silva,
2003; Pollak, 1992: 203).

Nesse quadro, esbocam-se questoes de ordem epistemoldgica e politica que
extravasam para o campo da ética quando se pergunta sobre os limites do entendimento
histérico. Em alguns contextos de censura, repressao e autoritarismo, por exemplo, bem
como em situagdes vivenciadas por minorias étnicas e religiosas, a manifestacao de
algumas memdérias pode tornar-se bastante dificil, requerendo uma tomada de posicao
em relacao ao passado. Assim, “a ética da representacdo historica forca a historiografia a
repensar a sua fragil independéncia com relacao a politica e mais especificamente, a

politica da meméria” (Seligmann-Silva, 2003: 74).

! Trabalhei esta ideia em outro artigo intitulado “Histéria e meméria no Chile contemporaneo”, onde
procurei demonstrar que a morte de Pinochet fez emergir uma meméria involuntdria expressada durante os
conflitos que se desenvolveram na cidade de Santiago na época. Revelando-se assim, algo além da memodria
voluntaria numa sociedade ainda profundamente cindida politicamente.
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Os grupos e as instituicdes que fazem parte da sociedade mais ampla, por sua vez,
constroem suas memorias através de uma relacdo com o passado que atravessa os pontos
de referéncia? comuns aos seus membros, o que reforca sua coesao, define suas fronteiras
e seu lugar no mundo, mas ao mesmo tempo os envolve em contendas sociais e
intergrupais. Considerando-se, ademais, que a memdéria ajuda a definir o sentimento de
continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em sua “reconstrucao de si”,
porque atua como elemento constituinte do sentimento de identidade individual e
coletiva; no limite, tais disputas tendem a dividir-se entre memdrias subterraneas e
memorias dominantes e entre culturas minoritarias e culturas dominantes (Pollak, 1992:
204).

Logo, por meio da ideia de seletividade, historia e memoria podem ser
aproximadas na atitude intelectual e politica e na acao de sistematizar o tempo pretérito,
variando somente o sentido atribuido por elas a esses movimentos. Surge um problema,
todavia, se este sentido for engolido pela historicidade, pois ai a memaoria também o seria,
e entdo nao restaria distincdo a ser feita. Isso poria a descoberto uma vulnerabilidade
tedrica, que consiste em desprezar tracos constitutivos e proprios desta dimensao - a
afetividade e sensibilidade que carrega e que detonam sua irrupgao, sua funcao criativa,
sua espacializacao e seu carater de atualizacao donde se desdobra sua natureza ética e
prospectiva. Esses tracos instituem uma poc¢do da memoédria chamada memodria
involuntaria, a qual, em beneficio univoco da memdria voluntaria, foi desqualificada pela
historiografia “como constitutiva de um terreno de irracionalismo(s) e por essa razao,
avessa a histéria” (Seixas, 2001: 48).

Durante as duas ultimas décadas do século passado, a intensa producao de estudos
sobre a memoria pela histéria teve significado muito positivo tanto para os “movimentos
identitarios (sociais e/ou politicos), de afirmacao de novas subjetividades e de novas
cidadanias”, quanto para o “resgate de experiéncias marginais ou historicamente
traumaticas, localizadas fora das fronteiras ou na periferia da historia oficial ou

dominante”. Mas a despeito disso, tais estudos nao levaram em conta a citada

2 Personagens, acontecimentos, paisagens, datas, costumes, tradi¢des, culinaria e musica, dentre outros
(Pollak, 1989: 3).
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vulnerabilidade, permanecendo o tratamento desta um campo a ser explorado mais
cuidadosamente (Seixas, 2001: 43).

Nao foi fortuitamente que, no inicio desse mesmo periodo, o escritor Alex Polari de
Alverga publicou suas primeiras obras, cuja particularidade reside na abordagem politica
(Alverga, 1978; Alverga, 1980; Alberga, 1982). No Brasil, a crise econdmica e o processo de
transicao para a democracia, junto com a crise das utopias e os ventos de 68 que um
pouco tardiamente varriam o entulho materialista dos projetos politicos alternativos,
estimulavam a participacdo e a metamorfose das formas como esta se processava.
Operou-se entao, uma verdadeira batalha pela memoaria (Pollak, 1989: 3), na qual a
literatura memorialista e os testemunhos tiveram grande destaque.?

Alex Polari de Alverga nasceu em Jodo Pessoa, na Paraiba, em 1951. Aos trés anos
de idade, migrou para o Rio de Janeiro com sua familia; quando jovem, ingressou na
militancia politica e fez parte da Vanguarda Popular Revolucionaria (VPR), uma faccao da
guerrilha urbana brasileira que ficou conhecida pela participagdao em sequestros de
embaixadores durante o regime militar. Em 1970, ajudou a planejar o sequestro do
embaixador alemdo no Brasil, Ehdenfrico Aton Von Holleben, que ocorreu em junho
daquele mesmo ano e que uma semana depois resultou na extradicao de 40 presos
politicos para a Argélia, na Africa. Cerca de um ano depois, em maio 1971, Alex foi preso e
condenado a prisdao perpétua. Foi libertado em novembro de 1979 pela Anistia, cujo
comité patrocinou e divulgou sua primeira obra (Salgueiro, 2011; Arruda, 2006: 132).

Atualmente, o escritor possui cerca de dez obras de referéncia, além de diversos
textos informativos e institucionais, sendo que trés delas foram produzidas antes que ele
se tornasse adepto do Santo Daime, e duas destas foram produzidas quando ele ainda se
encontrava em carcere: /nventario de Cicatrizes e Camarim de prisioneiro.

Algumas referéncias as obras produzidas por Alex Polari antes da sua conversao
religiosa sublinham a importancia desse autor enquanto representante de uma geracao

da esquerda politica brasileira, que durante o processo de redemocratizacao no pais,

3 Seligmann-Silva observa que sobre o testemunho enquanto categoria presente na literatura de
testemunho também recai uma tensdo relativa a sua capacidade de representar o real e o histérico. Sua
presenca foi muito mais incisiva na América hispanica do que no Brasil, e também representou parte de uma
producao politica que visava dar voz aos grupos marginais e subalternos (Seligmann-Silva, 2005).
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registrou e divulgou uma histdria até entdao nao contada (Birman, Carneiro, Leite, 2004: 81-
104; Coelho, 1989).

Através de suas obras poéticas, por exemplo, ele denunciou as sistematicas
violagOes aos direitos humanos impetradas pela ditadura militar no Brasil,* e através de £m
busca do tesouro, narrou sua trajetodria politica colocando-se ainda com mais evidencia
como participante dos acontecimentos de um periodo conturbado da sociedade
brasileira.

Na redagdo do seu /nventdrio, o autor cunha o registro das feridas abertas pela
clandestinidade, pela prisao e pela tortura, que por meio da escrita transformam-se em
cicatrizes. Ele afirma um engajamento ao propor que seus poemas sirvam para que se
retenha uma “memdria essencial”, que de outra maneira estaria fadada a se “diluir”
(Alverga, 1980: 48).

No livio Camarim, ele prepara-se para voltar a cena da vida em liberdade e
evidencia o carater construtivista e a funcao criativa da sua meméria, ao sintetizar num
continuo lembranca, aprendizado e projecdes. Nessa dinamica, transparece o carater de
atualizacao na medida em que o passado se reencontra com o presente recriando o real
em sua intima relacdo com a agao, ou seja, com a visao de futuro. Como ilustra o vai e vem
do pequeno poema Compensagcdo, melhor que lutar pela liberdade/é vivé-la/ ja que nem
sempre isso da pé/ melhor que lembra-la/ é ir a luta (Alverga, 1980: 149).

Na obra £Em busca do tesouro, Alex Polari intercala passagens em que narra
detalhes de sua vida na militancia e na clandestinidade e passagens onde descreve o
cotidiano na prisao e as sessoes de tortura. Esse recurso narrativo causa a sensacdo de que
sdo estas vivéncias que fazem irromper a todo o momento aquelas lembrancas,
decorrendo dai a impressdao de haver uma espacializacao intermitente da meméria. A
sobrevivéncia do autor a quase uma década de continuas ameacas de morte figura como
dinamo desse movimento, em que sua sensibilidade ao espaco da violéncia, em
contraponto ao da liberdade o leva a um balanco histérico decisivo para afirmar: “Eles

gritaram ‘fala guerrilheiro filho da puta!’, cem, quinhentas mil vezes no meu ouvido! Passei

4 Anos depois, a esposa de Alex Polari, Sénia Palhares, que ficaria conhecida na religido do Santo Daime
como Madrinha Sénia, afirmou em depoimento filmado que conheceu as poesias do autor escritas no
presidio durante um estudo que fazia sobre poesia marginal junto com Heloisa Buarque de Holanda. Ela
afirma ademais que os poemas do entdo prisioneiro despertaram seu interesse em conhecé-lo pessoalmente
e acabaram engendrando uma aproximacao entre os dois (Sonia, 2011).
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dez anos pensando nessa frase. E agora resolvi falar, mesmo que nao seja exatamente o
que eles julgam necessario” (Alverga, 1982: 33).

Antes de encerrar esse sobrevoo sobre o primeiro periodo da escrita de Alex Polari,
é importante fazer um paréntesis retomando um dos eventos narrados nessa ultima obra
citada e que ganhou projecao internacional na época. Trata-se da prisao, tortura e morte
do jovem Stuart Angel Jones, filho da estilista Zuzu Angel. Apds testemunhar estes
acontecimentos na carceragem do Centro de Informacdes de Seguranca da Aerondutica
(CISA), o escritor Alex Polari logrou enviar uma carta a mae de Stuart, onde os relatou. Esse
documento foi um marco na luta incasavel da estilista por justica até a sua morte em
circunstancias duvidosas em 1976. Ela traduziu a carta que recebera para o inglés e a
entregou ao entao Secretario de Estado do Governo dos Estados Unidos, Henry Kissinger,
e também denunciou o caso para o senador Ted Kennedy e outras personalidades, sempre
salientando o fato de seu filho ter cidadania norte-americana e ter tido o corpo
desaparecido. Segundo sua prépria definicdo, criou a primeira “colecdao de moda politica
da histéria”, utilizando para isso cortes e estampas militares, sendo que algumas destas
retratavam anjos amordacados ou sendo alvos de tiros. Tudo isso obrigaria o regime
militar a tomar providencias internas, remanejando algumas autoridades de postos, o que
aumentaria as suspeitas sobre como, de fato, ocorreu o acidente automobilistico que a
matou (Alverga, 1982: 183; Zuleika, 2011; Depoimento, 2011).

Esse paréntesis fornece elementos passiveis de gerar uma reflexao sobre os
caminhos que a memodria realiza pela afetividade e pela sensibilidade, determinando os
rumos da histéria de forma imprevista.

Um ano apés ter sido anistiado, Alex Polari de Alverga se mudou com a familia para
Maua, no estado do Rio de Janeiro, onde, algum tempo depois, fundaria a primeira
comunidade daimista fora da floresta amazdOnica. Todavia, seu efetivo envolvimento com a
religiao do Santo Daime teve inicio em junho de 1982, no Acre, quando conheceu o
comunitarismo liderado por Padrinho Sebastidao. Para entender um pouco mais desta
histéria, porém, é necessario retomar o percurso de desenvolvimento dessa religidao,

mesmo que sucintamente.
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O Santo Daime® é a primeira religido ayahuasqueira brasileira e foi fundada por
Raimundo Irineu Serra - um dos muitos migrantes dos estados do norte e nordeste
brasileiros a afluir para a Amazonia no inicio do século XX a fim de trabalhar no primeiro
ciclo da borracha. Ele era negro, neto de escravos e provinha da cidade de Sao Vicente
Ferré, localizada no interior do Maranhao.

Na regidao amazénica, o Sr. Irineu trabalhou como seringueiro, cabo da Guarda
Territorial e funcionario da Comissao de Limites territoriais. Durante suas vivéncias na
floresta, ele absorveu elementos da cultura local, passando por intensas experiéncias com
a Ayahuasca. Durante essas experiéncias, Irineu desenvolveu sua intuicao e seu contato
com seres encantados ou provenientes das esferas espirituais. Sendo que, apds sucessivos
encontros com uma entidade feminina denominada Rainha da Floresta ou Nossa Senhora
da Conceicdo, recebeu instrucdes para fundar uma nova doutrina religiosa (Frées, 1986:
31-50).

A partir dessa revelacao, Irineu passou a “receber” os hinos de louvor que
compuseram seu hinario O cruzeiro, considerado uma fonte de ensinamentos
doutrindrios. Nos rituais do Santo Daime, os hinos sao executados em instrumentos
musicais e cantados pelos participantes que acompanham as letras através de pequenas
encadernagdes e se movimentam num bailado compassado ou permanecem sentados,
dependendo da ocasiao.

Em meados da década de 1940, com o crescimento do numero de fiéis e a
estruturacao fisica da comunidade e do templo na periferia de Rio Branco, a nova religido
institucionalizou-se, sendo a sede registrada como Centro de /luminagao Cristd Luz
Universal (CICLU), também conhecido como A/to Sanfto.

Entretanto, em 1971, apds a morte de Mestre Irineu, como ficou conhecido o lider
do CICLU, uma série de pugnas entre os membros da Igreja conduziu o grupo a algumas
cisOes, sendo a mais importante dentre elas a que foi liderada por Sebastidao Mota de Melo
em 1974. Padrinho Sebastido, como passou a ser chamado, fundou um novo nucleo

daimista provido de estatuto préprio e o registrou com o nome de Centro Eclético da

> A designacdo Santo Daime esta relacionada ao nome que esta vertente da a Ayahuasca ingerida em seus
rituais como sacramento religioso, o “daime”. J&4 o nome daime remete a intencdo que o fiel invocaria no
momento da ingestdo da bebida, pedindo e rogando segundo seus critérios, dai-me saude, dai-me paz e
etc..
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Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS). Atualmente, esta é a vertente do
Santo Daime com o maior nimero de centros e fiéis, tanto no plano nacional quanto
internacional, estando presente na Argentina, Uruguai, Inglaterra, Holanda, Espanha,
Alemanha e Japao, dentre outros paises.

Inicialmente, a sede do CEFLURIS funcionou num local denominado Colénia Cinco
Mil, também situado na periferia da capital acreana e que congregou aproximadamente
45 familias de ex-seringueiros e agricultores num sistema comunitdrio. Até o final da
década de 1970 e inicio dos anos 80, o numero de pessoas que visitaram ou passaram a
frequentar os rituais do Santo Daime nesse local teve um crescimento bastante expressivo.
Assim, com o passar do tempo, nao sé os colonos da regidao concorriam para |3, mas
também pessoas advindas da capital e de outras cidades do estado e do pais, entre as
quais funcionarios publicos, professores, estudantes, profissionais liberais, artesaos etc.
Entre os estrangeiros, o livro de registros da Igreja teve anotada a visita de 1201 pessoas
de nacionalidades diversas entre setembro de 1974 e junho de 1980 (Frées, 1986: 58-59).

Em pouco tempo, a tolerancia e receptividade do lider Padrinho Sebastiao ganhou
notoriedade, e a comunidade recebeu novos integrantes. Muitos destes, portadores de
identidades, em que as referéncias da contracultura e da militdncia politica insidiam
notoriamente. Deu-se, por conseguinte, uma intensa troca de conhecimentos e mudancas
de comportamento, acompanhadas da transformacao no modo de producdo e
distribuicao local, que foi inteiramente socializado.

Em 1980, em face de dificuldades econémicas e do esgotamento da terra na Cinco
Mil, e estimulada por um sentido messianico, parte da comunidade mudou-se para a
floresta num local denominado Rio do Ouro no Amazonas e ali permaneceu somente até
meados de 1982. Pois a terra, ocupada por cerca de 250 pessoas, foi requisitada pelo
INCRA, por constituir-se propriedade privada. Mas logo em seguida, este mesmo 6rgao
cedeu ao grupo outra extensao de terra a beira do Igarapé Mapia, afluente do rio Purus, no
estado do Amazonas. Nesse lugar, instalou-se grande parte da comunidade e se
estabeleceu a sede do CEFLURIS a partir de janeiro de 1983 (Labate, 1982: 32-33; MacRae,
1992:75).

Na nova comunidade, sequndo Padrinho Sebastidao, deveria se realizar o céu na
terra; portanto, ela seria chamada de Céu do Mapia. Nesse local, os fiéis vivenciaram uma

experiéncia Unica de organizacdao comunitaria, segundo a qual a producao e o consumo
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foram comunitarizados, e praticamente ndo houve circulacdio de dinheiro, por
aproximadamente dez anos. Disso se desprende que “a criagdo de uma comunidade no
seio da floresta amazonica de certo modo impulsionava a expansao do Cefluris, na medida
em que atraia sujeitos descontentes com os valores e o ethos da sociedade moderna”
(Goulart, 2004: 129).

Em meados de 1982, Alex viajou ao Acre com o objetivo de gravar um
documentdrio sobre o Santo Daime e sua chegada na Col6nia 5000, que permanecera
funcionando como nucleo daimista, ocorreu nesse contexto. A partir dessa primeira
experiéncia, ele escreveu seu quarto livro, onde despojando-se de seu carater
investigativo e cientifico, no sentido do apelo a racionalizacdo da vida, ele inicia uma
travessia que vai das indagacbes do sentido social, politico e espiritual daquela
experiéncia a certeza de que se tratava de uma alternativa de vida da qual gostaria e
“deveria” partilhar.

Apds essa primeira visita, em novembro desse mesmo ano, o escritor retornou a
regido amazodénica acompanhando uma Comissao formada por um antropdélogo, um
psicologo e uma historiadora, que havia sido designada pelo Ministério da Justica para
averiguar denuncias e avaliar o modo de vida nas comunidades daimistas. Desta vez, o
escritor colheu novos registros que também compuseram o denominado /vro das

miragoes, em cuja introducao ele afirma:

[...] esse livro é, sem duvida, o mais dificil de todos quantos ja escrevi, Nos
anteriores, cada um representou um determinado tipo de rompimento com
situacdes, habitos, crencas. O primeiro, contra uma postura, permanecendo
dentro de uma linha; o segundo, contra uma linha, permanecendo numa
ideologia; o terceiro, contra uma ideologia, permanecendo dentro de uma
determinada concepc¢do da vida e do homem. Agora, essa Viagem ao Santo
Daime significa romper com essa concepcdo da vida e do homem e participar
de outra dimensao, que esta ai dentro de nés mesmos para ser descoberta
(Alverga, 1984: 18-19).

A tonica dessa obra, como o préprio nome indica, assenta-se no vislumbre
de uma nova opcao de vida, que, na verdade, sempre esteve disponivel, mas era negada e

agora é reconhecida através da revelacdao que a bebida sacramental tras a ele. A
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ayahuasca, nesse sentido, traria a tona a memodria de um tempo muito além da
possibilidade de contagem e do enquadramento, disponibilizada pelas sociedades
modernas e pelo paradigma da secularizacao, que é o tempo de tudo o que ja possa ter
ocorrido no universo desde o principio da vida, com o qual o autor, finalmente, se sente
ligado.

Tal ligagao do autor com um tempo que talvez pudesse se dizer “imemorial” surge,
de forma aparentemente contraditéria, da identificacao e da recordacdao que atestam-lhe
a existéncia de um passado longinquo de outras vidas e outras eras, em face do qual, o
tempo de militancia politica, dentro e fora da prisdo, adquire a atualidade de um
contemporaneo. Tendo adentrado esse tempo, O Guia da floresta é a obra onde a figura
do Sr. Sebastiao Mota de Melo é reconhecida como um guia corporificado, que explica que
“a miragcdo é um estado de transbordante superconsciéncia guiado pelo Daime” (Alverga,
1984: 40). Posteriormente, quando a escrita de Alex Polari adquire feicbes de um
apostolado no livro O evangelho sequndo Sebastidao Mota, ele escreve “As miracdes
mostram tudo que a nossa fé precisa acreditar” (Alverga, 1984: 19)°.

Vislumbra-se ainda essa fé, mito, ou utopia presentes na memoria involuntaria em
outro trecho que ilustra a espacializacao desta, o seu carater de atualizacao e a sua
natureza ética, uma vez que ela aufere sentido as acdes do autor. Durante uma visita a

comunidade, ele nota:

Uma placa com os dizeres ‘Hei de vencer’ me trouxe, instantaneamente, a baila
o lema que me acompanhou durante anos na minha fase de militancia politica
nas organizagdes guerrilheiras de esquerda: ousar lutar, ousar vencer. Nada tao
diferente quanto os propdsitos a que serviriam um esforco e determinacdo da
vontade muito semelhantes. Numa, Ho Chi Min desafiara, através da violéncia, a
opressdo colonialista. Noutra, algum anénimo santo iletrado expressara a sua fé
ilimitada de travar a mais dura batalha, a da mansidao, o caminho mais curto

para a eternidade (Alverga, 1984: 36).

6 O autor também possui um Hinario intitulado Nova Anunciacao que é composto por mais de 150 hinos de
louvor, os quais sdao cantados em determinados rituais do Santo Daime. Como foi escrito anteriormente,
essas pecas musicais sdo consideradas pelos os fiéis do Santo Daime como verdadeiras fontes doutrinarias.
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Nesse momento, memoria e identidade se encontraram fazendo emergir os
sentimentos de continuidade e coeréncia fundamentais para uma pessoa no momento da
(re)construcao de si mesma: “Toda minha vida anterior, inclusive a prisao, se explicou
como meramente necessaria para eu chegar ali, meu destino final” (Alverga, 1984: 52).
Com essas palavras, Alex Polari desvela um continuo do tempo, apesar de que o uso da
palavra final possa parecer uma interrupgao. Pois, na verdade ela sinaliza para a nocao de
um grande recomeco, que nada mais é do que um impulso para frente, para o futuro.” A

expressao dessa dinamica é perceptivel no transcorrer de algumas linhas:

Pouco a pouco voltava a minha consciéncia o fato de estar ali embrenhado na
mata, membro de uma comissdo interdisciplinar que vinha estudar - e talvez
até mesmo decidir- sobre o futuro de uma bebida e de uma doutrina a qual eu
me filiara minutos atras, ao tomar a bencdo do Padrinho. [..] Vez ou outra,
porém, surpreendia-me um peso no coragao, como se toda aquela situagdo de
pesquisa e julgamento do Santo Daime estivesse me trazendo uma espécie de
sentimentos de culpa em comungar Deus daquela maneira, rotulada de exdtica
ou insdlita, como se a experiéncia divina de alguma forma estivesse sendo
induzida. [...] A suspeita de alucinacao e inducao artificial era uma velha cilada
do preconceito. Mas um novo tempo se iniciaria onde os preconceitos ja nao
poderiam deter aquilo que era verdadeiro. Novamente um escandalo estava no
ar nés éramos as testemunhas chamadas a dar nosso depoimento sobre essa
nova forma de consciéncia que preconizava um novo mundo. [..] Testemunhar
o cardter divino de uma percepcao dificil de se enquadrar por qualquer légica
formal e preconceituosa. E esperar que a légica humana, tdo comprovadamente
falivel, ndo leve novamente, como no passado, as testemunhas de Deus para
arena do circo. [..] Nao queremos ofender nem escandalizar ninguém. Nem
mesmo julgar os preconceitos de quem nao sabe diferenciar um caminho
espiritual, talvez o mais antigo de todos, de uma alucinagao ou de uma curticao
psicodélica. Mas os atalhos sao criados quando o tempo que nés temos para

chegar é curto. (grifo meu) (Alverga, 1984: 37, 39-40).

7 Em entrevista feita pela autora na vila Céu do Mapia em 11 de julho de 2010, o Padrinho Alex Polari afirmou
que ao invés do termo conversdo, prefere usar o termo iniciacdo para designar esse momento de
transformacao que o leva a tornar-se fiel do Santo Daime. Isso porque, a ideia de iniciacdo teria uma
conotacao de continuidade, enquanto que conversdo simbolizaria rompimento com o passado. Algo dificil
de ser realizado, ja que este mesmo passado o conduz ao presente.
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Entre 1983 e 1984, Alex Polari fundou um nucleo do Santo Daime em Maua no Rio
de Janeiro, e nesse local comecou o processo de implantagao de uma comunidade nos
moldes da sede Céu do Mapia, chamada Céu da Montanha. Em 1986, estas comunidades
foram alvo de observacdo de uma nova comissao governamental de investigacdo, desta

vez instituida pelo Conselho Federal de Entorpecentes (Confen), que concluiu:

O que é possivel afirmar é que a busca de uma forma peculiar de percepcao,
empreendida pelos usudrios da ayahuasca, em seus diversos trabalhos nao
parece alucinacao, se tomado o termo na acepc¢do de desvario ou insanidade
mental. Houve sim, em todos os grupos visitados, a constatacao de um projeto
rigorosamente comunitario a todos eles: a busca do sagrado e do
autoconhecimento. Nao cabe também ao grupo de trabalho definir se a forma
de experimentar o sagrado ou o autoconhecimento é ilusao, devaneio ou

fantasia — acep¢des outras de alucinacdo (MacRae, 1992: 83).

Em 1993, o escritor mudou-se definitivamente para o Céu do Mapia na floresta
amazonica. Desde entao ele faz parte do Conselho doutrinario da Igreja e é um dos
principais representantes institucionais do Santo Daime - Cefluris, atuando com um porta
voz em questdes como preservacdao do meio ambiente, legalizacao e patrimonializagdo da
ayahuasca.

Sobre esse protagonismo vale a pena ressaltar dois artigos, onde Alex Polari define
a importancia politica dessa atitude, na medida em que vincula as lutas que envolvem
estas questdes a conquista de direitos por populacdes e culturas subalternas (Alverga,
2001:52,62; 2009: 82).

No tempo presente, o sistema comunitario inicial deixou de existir, mas permanece
uma forma de organizacdo peculiar que sao as comunidades em locais afastados das
cidades, e em muitos casos em dreas de preservacdao, onde os fiéis desenvolvem
experiéncias em prol de causas socioambientais. Proposta esta, institucionalizada e
teologizada dentro da religiao, como pode ser captado através dos seguintes trechos que

tratam da comunidade sede Céu do Mapia.

Entendemos que a experiéncia espiritual, social e ecolégica de nossa

comunidade, por reunir uma sintese bastante original de todas estas influéncias,

175



pode nos ajudar na construcao de um novo paradigma para a Amazénia. [...] O
sistema original tornou-se mais flexivel. Mas o ideal de comunidade continua
sendo uma realidade e um poderoso simbolo mobilizador. Para consagrar este
compromisso, além das festas do Calendario Religioso, todos se relinem as
segundas feiras para realizar o Mutirdo Comunitario. [..] Em termos sociais,
nossa pretensao é a de sermos um povo trabalhador e ordeiro, bons cidadéos
deste pais em que vivemos e que tem a graca de possuir em seu territorio esta

vasta regido amazénica [...] (Alverga, 2001: 60-63).

Interessantemente, é possivel perceber também, a inclusdo da comunidade
religiosa do Santo Daime, no corpo da Nacdo, e de seus fiéis, no corpo de cidadaos, ou
seja, os coloca como participes de uma sociedade civil onde gozam de direitos e deveres.

Ja no outro texto (Alverga, 2009), Alex Polari desenvolve mais detidamente a ideia
de uma teologia do Santo Daime salientando, porém, que esta nao substitui a experiéncia
mistica e reveladora proporcionada pelos rituais da religiao e pela convivéncia
comunitaria. Sendo que outro ponto fundamental abordado constitui-se na explicacao e
afirmacao do ecletismo existente na proposta religiosa encabecada pelo CEFLURIS. “O
nosso ecletismo cristao, nossa teologia visiondria, nossa pratica de aliangas espirituais ja
pressupde de alguma maneira, nossa total abertura para o didlogo inter-religioso”
(Alverga, 2009: 89).

Trata-se de ponto vinculado a um posicionamento politico face ao problema
publico da tolerancia, como afirma: “O cultivo dessa liberdade muito cara ao povo do
Padrinho Sebastiao, me parece a nossa melhor contribuicao enquanto grupo religioso
para este debate sobre o tema do didlogo e do pluralismo religioso e a construcao da paz”
(Alverga, 2009: 89). E isso é posto em contraponto aos fundamentalismos religiosos que
perpassam o campo religioso e até mesmo o campo politico, onde, segundo o autor, seus
efeitos podem ser ainda mais perniciosos; sugerindo que isso conduziria ao conflito e a
desigualdade.

Atualmente, o corpus das obras de Alex Polari de Alverga constitui leitura

fundamental para os fiéis e interessados na religidao (Labate, 2011: 17).2 Os pontos de

8 Uma obra do autor hoje (todas encontram-se com edlicdo esgotada) pode chegar ao valor de cem reais nas
casas de livros usados, o que parece um contrassenso, pois as comunidades de origem da religido
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referéncia que estabelece ao largo delas, muitas vezes sao identificados com outras
trajetorias (re)produzindo uma identidade religiosa.

Finalmente, essa realidade demonstra que a contribuicao dos escritos desse autor
para a formacdo e consolidacdo de uma histéria ayahuasqueira é grande. Além disso,
desvela-se que os caminhos existentes entre memoria e histéria sao continuamente
percorridos entre idas e vindas que trazem e levam milho e fuba para a feitura do devir

social.
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22 Parte:
Historia religiosa, representacoes

e praticas culturais



HISTORIA RELIGIOSA: REPRESENTACOES E
PRATICAS CULTURAIS

Eliane Garcindo de S&"

A isso, a resposta é que as religibes merecem nossa atencao pela sua absoluta
ambicdo conceitual, por mudarem o mundo de uma maneira que poucas
instituicoes seculares fizeram. Elas conseguiram combinar teorias sobre ética
e metafisica com um envolvimento pratico em educacdo, moda, politica,
viagem, hospedaria, ceriménias de iniciacdo, edicdo de livros, arte e
arquitetura — uma gama de interesses que eclipsa a extensdao de conquistas
até mesmo dos maiores e mais influentes movimentos e individuos seculares
da histéria. Para aqueles interessados na disseminacao e no impacto das
ideiaideias, é dificil ndo ficar fascinado por exemplos dos movimentos de

maior sucesso educacional e intelectual que o planeta ja testemunhou.

Alain de Botton (2011:17)

Ao aceitar escrever este texto, cometi um ato de irresponsabilidade consciente.
Minha incursao no terreno mais especifico das questdes religiosas é mais ou menos
recente e decorre de imposicoes do exercicio da pesquisa. Nao quis, entretanto, me
furtar e decidi aproveitar a oportunidade para partilhar algumas reflexées que venho
fazendo ao enfrentar temas e objetos que as investigacdes sobre o universo colonial
americano, mais propriamente o Vice-Reino do Peru, me impuseram.

Aqui sao prioritariamente consideradas referéncias do universo hispanico, por ter
sido esse o caminho em direcao as questdes relativas a religiao e religiosidade, por
particular experiéncia. Com respeito ao universo ibérico, no registro da cristandade, é

preciso, entretanto, reconhecer focos e desdobramentos das profundas forcas religiosas

“ Eliane Garcindo de S&, Doutora, Professora do Programa de Histéria Social na Universidade do Estado do
Rio de Janeiro, UERJ.
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que se manifestaram, sobretudo, de maneira crescente durante a Baixa Idade Média e
que nao cessam de fornecer elementos para as grandes sistematizacdes e ordenacgodes
que marcam o chamado periodo moderno.

Para iniciar, sirvo-me da epigrafe: com o objetivo de identificar todo o campo de
atuacao, referéncia, representacao e pratica em que se realiza o exercicio religioso, para
dai retirar a religido e oferecer um substitutivo racional mais compreensivo das
necessidades humanas, Alain de Botton faz uma avaliacao positiva do sucesso da agao
das religides no ambito das sociedades em geral. Poderiamos tomar as afirmacoes
presentes na epigrafe como pressupostos para construir uma histoéria religiosa, ou uma
histéria das religides?

Sem pretender reduzir as postulacdes do autor citado, que certamente nao sao
simplistas, devemos, contudo observar que as religides, assim autonomizadas, como
que independentes de seus terrenos histéricos, parecem “super-sujeitos”, portadoras de
uma forca e um poder que transcendem qualquer outra forma de organiza¢ao social.
Proponho, entdo, observar alguns aspectos que me parecem pertinentes para construir
caminhos para uma histéria religiosa, servindo-me de um foco definido.

Suponho que a construgao/invencao do Novo Mundo seja um produto de uma
circunstancia histérica privilegiada pelo redimensionamento de uma dinamica
sociopolitica em que a (re)ordenacao de estruturas administrativas de estados e igrejas
alimentavam-se mutuamente, entre confrontos. Com efeito, o mundo que se expande é
aquele dos embates religiosos: fronteiras geograficas alargadas, disputas da fé. As raizes
desses confrontos espalham-se pelos novos territérios e misturam-se a tantas outras
dimensbes de fé e crenca encontradas. A religido é contingéncia e continente no
processo de ocidentalizacao através da expansao da monarquia e da fé catédlica. A
histéria dessa expansao é, pois, uma historia religiosa, uma histéria da expansao e da
divulgacao, pela intencdao e acao de conversdao, de imposicao de representacbes e
praticas culturais modelares e compativeis com a fé e doutrina que se propagava.

Para alcancar os objetivos de conversdao, muito cedo se procurou informacao

sobre as crencas desconhecidas. Na Relacion de Fray Ramon acerca de las antiguidades
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de los indios, los cuales, con diligencia como hombre que sabe la lengua de ellos, las ha

recogido por mandato del Almirante, declara o religioso:’

Yo, fray Ramoén, pobre ermitafio de la Orden de San Jerénimo, por mandato
del ilustre sefior Almirante y virrey de las Islas y Tierra Firme de las Indias,
escribo lo que he podido aprender y saber de las creencias e idolatrias de los
indios, y de cdmo veneran a sus dioses. De lo cual ahora trataré en la presente

relacion. (apud: Azevedo; Dayrell, Schmidt, 1992: 14)2

Contemporaneamente, o escritor mexicano Carlos Fuentes, ao tratar do periodo
de conquista e colonizacao na América, utilizou o titulo La Batalla de /os dioses (Fuentes,
1991), para expressar o profundo significado do confronto religioso que se efetivou na
expansao ibérica no continente americano. A extensao desse confronto talvez apontasse
na direcao de muitas e diferentes batalhas. As frentes dessas batalhas sao amplas,
porque as tais “creencias’ e “idolatrias’ realizavam-se em muito mais que rituais e
intengOes ingénuas de conversao a nova fé.

Considero que, pela primazia do testemunho no tempo e pela sagacidade das

observacoes, é interessante acompanhar mais um pouco o relato de Frei Ramén:

Los primeros cristianos en la isla Espafiola fueron, pues, los que arriba hemos
dicho, a saber, Naboria, en cuya casa habia diecisiete personas, que todas se
hicieron cristianas, con darles sélo a conocer que hay un Dios, que ha hecho
todas las cosas, y cred el cielo y la tierra, sin que otra cosa se discutiese ni se
les diese a entender, porque eran propensos a creer facilmente. Pero en los
otros hay necesidad de fuerza y de ingenio, porque no todos somos de una
misma naturaleza. Como aquéllos tuvieron buen principio y mejor fin, habra
otros que comenzaran bien y se reirdn después de lo que se les ha ensefiado;

com los cuales hay necesidad de fuerza y castigo.

! Frei Ramon Pané, jerbnimo, de quem pouco se sabe, mas que conviveu na llha de Espanhola com
Bartolomé de las Casas, acompanhou Colombo em suas viagens e viveu um ano no Haiti. Aprendeu a
lingua local e pode ter sido o primeiro evangelizador do Novo Mundo.

2 Documento transcrito da obra Relacion acerca de las antiguidades de los indlios. México: Siglo XXI, 1985.
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El primero que recibio el santo bautismo en la isla Espafola fue Juan Mateo, el
cual bautizé el dia del evangelista San Mateo el ano 1496, y después toda su
casa, en la que hubo muchos cristianos. Y mas adelante se iria, si hubiese
quien los adoctrinase y les ensefiase la santa fe catdlica, y gente que los
refrenase. Y si alguien me preguntase por qué yo creo tan facil este negocio,
diré que lo he visto por experiencia y especialmente en un cacique principal
llamado Mahubiatibire, el cual hace ya tres aflos que continda con buena
voluntad, diciendo que quiere ser cristiano, y que no quiere tener mas que
una mujer, aunque suelen tener dos o trés, y los principales diez, quince y

veinte.

Esto es lo que yo he podido saber y entender acerca de las costumbres y los
ritos d elos indios de la Espanola, por la diligencia que en ello he puesto. En lo
cual pretendo ninguna utilidad espiritual ni temporal. Plegue a Nuestro Sefior,
si esto redunda en beneficio y servicio suyo, darme gracia para poder

perseverar; y si ha de ser de outra manera, que me quite el entendimiento.

Fin de la obra del pobre ermitaio Ramén Pané. (apud: Azevedo; Dayrell,
Schmidt, 1992: 32)

O relato do Jerénimo é parte e sem duvida registro da historia religiosa: resulta
do cumprimento da ordem secular cuja finalidade é a conversao religiosa, o abandono
de praticas culturais, fundadas em representacdes incompativeis com a direcao a ser
tomada. Descreve, a luz de critérios préprios, classificando e categorizando, os costumes
e crencas alheios, moldando-lhes o desenho, dando-lhes, também, historicidade,
incluindo as religides refutadas na interlocucdo com a religido propagada, por
comparacgao. Expdée métodos de atuacao, limites, riscos, instrumentos, necessidades,
resisténcias. Exemplifica e explicita a acdo desempenhada através da alianca entre os
atores.

Sobrepassando o tragico desaparecimento dos povos das ilhas, o Almirante e
Vice-Rei Cristovao Colombo perdeu suas prerrogativas, e a Coroa tomou as rédeas do
projeto colonizador. A evangelizacdo progrediu, enquanto o controle do territério
expandia-se para o continente e, simultaneamente, a burocracia assentava-se,

garantindo o controle.
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Entre os séculos XVI e XVII, ndo sé se registram apari¢cdes da Virgem, como no
caso da Virgem de Guadalupe, no Vice-Reino de Nova Espanha, mas se registra também,
no Vice-Reino do Peru, a presenca de cinco santos, além de outros tantos virtuosos.
Entre os santos, dois eram nascidos em Lima, capital do Vice-Reino. Os cinco,
certamente, conviveram todos, em algum momento, nessa cidade. Esses
acontecimentos testemunham a consolidacdo do projeto de evangelizagao, que embora
nao fosse inteiramente absoluto, ja dava bons resultados. Os reis de Espanha lutaram
pelas canoniza¢des, tanto da crio/la Santa Rosa de Lima, alcancada com brevidade,
quanto do mulato donado Martin de Porres, essa postergada até o século XX.

Santos sao modelos de virtude crista. Que significavam esses modelos de
virtude? Que sociedade e que religiosidade se configuravam na confluéncia entre um
catolicismo fruto de tantas reformas, dos esforcos sistematizadores de Trento, de
refutados e denunciados tracos judaizantes, de “/dolatrias’ indigenas combatidas e
persistentes e de outras tantas crencas e praticas trazidas pelos que chegavam de Africa?
Entre o primeiro batismo registrado por Pané e o primeiro santo, as forcas mediram-se
continuamente, entre o esforco de evangelizacao, rejeicao, resisténcia e/ou adaptacao. E
nao cessaram de desdobrar-se, mesmo quando a monarquia desmoronou. A histéria das
religides que se confrontaram no ordenamento territorial, social e cultural constituiu,
nesse quadro, referéncia basilar, através de representacdes apropriadas e reapropriadas.
Tais representacdes também desenharam contornos, impuseram atos e atitudes.
Praticas culturais expressaram crencas arraigadas e abalaram certezas, mudaram ou
determinaram ritos, rituais, politicas de pequeno e largo alcance.

Se a burocracia que se constituiu durante a experiéncia monarquica imprimiu
largas, e muitas vezes, profundas direcdes as sociedades vice-reinais, a ética, a moral, os
rituais, o calendario (festivo e/ou devocional), os habitos familiares e muitas normativas
de urbanidade definiram-se fortemente a partir do tempo e do espaco religioso. A
trajetoria dessas sociedades é a construcdao de uma historia religiosa, em que se
confrontaram diferentes perspectivas, em relacdo. A histéria dessas sociedades é parte
da histéria da Igreja Catdlica, como é parte da historia de tantas outras historias de
sincretismos religiosos particulares e de vertentes que se constituiram e/ou lutam até
hoje para se constituir, a partir de fragmentos de referéncias doutrinarias diversas, que

adquirem novos sentidos e significados.
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O papel desempenhado pelos agentes religiosos na divulgacdo, na configuragao
e na consolidacao institucional das ordens religiosas e da Igreja, paralelamente ao
processo similar dos estados na Peninsula Ibérica, incluindo os bracos de suas extensoées
americanas, obriga aos que queiram compreender as sociedades que se constituiram
com essas matrizes a reconhecer a historia das religides que se forjaram nesse percurso,
como elementos “organicos”.

A historia religiosa é, portanto um caminho proficuo para o entendimento das
sociedades oriundas da expansao ibérica moderna, sem que com isso se subordine a
recortes que distorcam ou limitem propdsitos e encaminhamentos especificos ao objeto
que tem definido. E preciso, sim, alargar e ampliar os horizontes, os pontos de
observacdo e corte, sejam quais forem os objetivos definidos em cada campo de
especializacao do conhecimento historico, para que ndao se empobreca a compreensao
do passado e ndo se minimizem os fundamentos, o substrato da construcao histérica do
proprio presente.

Se voltarmos a epigrafe, temos a indicacao de um bom elenco de tépicos a
explorar, sem esquecer que as religides, as representacdes e praticas culturais a que se
reportam, sao construgdes, elas mesmas, das sociedades em que se gestam e atuam. As
religides, inequivocamente, sao para os homens e mulheres. Reveladas ou nao, as
religides se constituem em terreno humano, social, histérico, o que nao lhes assegura
autonomia em relacao a circunstancias préprias e especificas, além de muitas vezes,
imponderaveis.

Os textos que se apresentam a seguir procuram explorar esses territorios,
apontando possibilidades de pesquisa, ampliando a reflexdo sobre os temas sobre os
quais se debrucam, na expectativa de abrir novos caminhos de reflexao e discussao

sobre a Historia religiosa.
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SANTIDADE FRANCISCANA E CULTOS CITADINOS
NA ITALIA MEDIEVAL: O CASO DE ASSIS

Miriam Lourdes Impellizieri Luna Ferreira da Silva®

Uma das problematicas mais interessantes no estudo da religiosidade medieval é
a relativa a santidade. O que determinaria para a sociedade medieval a santidade de
uma pessoa? Quem seria o santo? De quais formas estaria revestida a santidade? Como
esta santidade se liga ao culto que acaba por lhe ser inerente? Estas sao questdes que
vém nos ocupando ha muito tempo, juntamente com o estudo do franciscanismo
primitivo.

Uma observacao inicial e bastante pertinente é a da constatacao de que, na
Historia do Cristianismo, a ideia de santidade altera-se de acordo com as mudancas
ocorridas em cada época, a partir das suas necessidades religiosas e até mesmo sociais e
politicas. Se, na Antiguidade, o santo é o martir, que derramou seu sangue pela fé, a
partir do século IV, a santidade é determinada nao pela morte gloriosa, mas pela vida de
sacrificios e de sofrimentos na defesa da fé cristd, frente ao poder imperial e as heresias,
caso do santo confessor, bispo ou monge.

Ao longo da Alta Idade Média, o santo é aquele que luta contra o paganismo e
auxilia na consolidacao da fé, no processo de expansao do Cristianismo pela Europa. Ele
€ o nobre de alta linhagem, laico ou clérigo, que auxilia na criagdo e manutencao de
mosteiros e bispados, sempre belo e generoso.

Contudo, a partir do século XII, ocorre uma outra grande mudancga na percepc¢ao
da santidade e no culto aos santos. A consolidacao da ordem feudal, a expansao da
economia urbana, o surgimento de novos grupos sociais, obrigam a mudangas no

campo religioso. Ao mesmo tempo, busca-se reformar a Igreja, movimento iniciado no

* Miriam Lourdes Impellizieri Luna Ferreira da Silva, Mestre, Professora do Centro de Ciéncias Sociais,
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas na Universidade do Estado do Rio de Janeiro, UERJ.
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século anterior e que continuava, impondo novas diretrizes que acabam por afetar nao
sO a instituicdo eclesiastica, mas toda a Cristandade. Como resultado, ha o despertar de
uma espiritualidade laica, desejosa, mais do que nunca, de participar ativamente da vida
religiosa do seu tempo'.

Aumenta o numero de santos, a partir de modelos adaptados do passado e da
construcao de outros, mais adequados aos interesses e as necessidades de uma
sociedade 4vida por encontrar novos interlocutores e intercessores frente a divindade.
Agora, é a vez, do santo citadino, laico e caridoso, que tem como ideal seguir o Cristo do
Evangelho, deixando antes, porém, tudo para os pobres.

Contudo, aquele intercessor necessitava ser alguém intimo, de preferéncia um
vizinho, cuja vida exemplar aos olhos dos homens e daqueles de Deus, atraisse a
atencao dos conterraneos e autoridades eclesiasticas, na esperanca de que, a partir dali,
pudessem ser beneficiados e contemplados pelos milagres que nao tardariam a
acontecer, confirmadores daquela santidade que se revelava tao préxima e acessivel.

O desejo de ter seu proprio santo era tao grande que, muitas vezes, a cidade
iniciava, com a ajuda do clero local, o culto ao seu antigo concidadao, considerado
“homem de Deus” (Vauchez, 1988: 215-243), sem esperar pela autorizacao de Roma, que
se fazia, cada vez mais, obrigatoria.

Nao podemos esquecer que, entre os séculos Xll e Xlll, paulatinamente, a Igreja
cria mecanismos de interferéncia, cada vez maiores, na tramitacdao do reconhecimento
da santidade, agindo de acordo com os objetivos do Papado reformista, que buscava
centralizar todos os processos religiosos, tanto na esfera eclesidstica como na laica.

A partir do pontificado de Inocéncio Ill (1198-1216), é criada toda uma teoria da
santidade que visa a conceder ao pontifice a reserva ou o monopdlio do
reconhecimento de um novo santo, através da obrigatoriedade da canonizacao
realizada pelo papa. Matéria que é consolidada, em 1234, com a bula Audivimus, de
Gregodrio IX, quando se estabelece que sé poderia ser considerado santo e ter seu culto
aprovado aquele que assim fosse julgado pela Santa Sé, apds um rigoroso exame de

verificagao das virtudes e dos milagres do candidato: o processo de canonizacao

' Sobre esta questdo ha uma extensa bibliografia. Citaremos, aqui, as obras de Bolton (1986), Paul (1986) e
Vauchez (1995).
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(Paciocco, 1990: 41-47). Cria-se, assim um hiato entre a percepc¢ao da santidade oficial e
aquela proveniente dos meios populares e laicos.

Como exemplo do modelo desta nova santidade, temos sdao Homobono de
Cremona (11197). Canonizado por Inocéncio Ill, em 1199, Omobono é o primeiro santo
mercador, de origem burguesa, ap6s séculos de dominio da nobreza neste campo
religioso. Enfim, um santo nao nobre.

A bula de canonizacao de Homobono de Cremona, a Quia Pietas (Inocéncio lll,
1199), traz alguns elementos interessantes para nosso estudo que merecem ser
mencionados. Como nas demais bulas emanadas da chancelaria de Inocéncio lll, entre
os anos de 1198 e 1203, encontram-se presentes as motivacdes tedricas, assim como as
condicbes que deviam estar presentes para que um novo santo pudesse ser
universalmente reconhecido pela Igreja, isto é, as obras de piedade em vida e a prova
dos milagres, principalmente depois da morte.

Se para o povo cristdao, a marca principal da santidade era a realizacdo de
milagres, para a Cdria Romana, o acento principal aparece calcado nas virtudes morais
do candidato. Distanciando-se dos ideais religiosos populares, a Clria passa a defender
o principio de que sao os méritos morais e a perseveranca na fé que tornariam possivel
ao santo realizar milagres. Estes ultimos ocorreriam apenas na sequéncia daqueles
primeiros, como um seu coroldario.

No prélogo da Quia Pietas, o papa apresenta toda uma justificativa da santidade
crista, tendo como base exemplos retirados das Sagradas Escrituras, seguindo-se o tema
da piedade de Deus para com os homens, que estaria sempre em constante renovacgao,
gracas aos prodigios por Ele realizados através dos Seus santos.

Diante dos problemas enfrentados pela Igreja no século, extrema cautela fazia-se
necessaria. O nimero de movimentos heréticos que contestavam desde os dogmas e a
liturgia, até a organizacao eclesiastica, passando pela conduta (ou ma conduta) de parte
do clero, nao parava de crescer, ndao obstante o avan¢o da politica de repressao e
perseguicao de que eram objeto, durante a segunda metade do século XII.

Assim, os novos santos, oriundos do povo, teriam como func¢ao reconduzir, com
seu exemplo de vida, os desviados da fé catdlica, e encarnar, nas suas virtudes morais, 0s
ideais que faltavam a hierarquia eclesiastica, motivo da maioria das criticas feitas a Igreja,

tanto por hereges quanto pelos proprios meios catélicos.
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Ao mesmo tempo, os hereges também desprezavam o milagre, vendo nele a
possibilidade de acdao das forcas do mal. Dai, porque nao sé se altera o foco da
santidade, exigindo do candidato uma conduta exemplar e uma adesao perfeita a
ortodoxia, como se passa a agir com maior rigor na definicao e na comprovacao do
milagre como vindo exclusivamente de Deus.

Assim, Homobono é descrito como excelente catélico, um exemplo de ortodoxia
a ser seguido por todos os fiéis, no combate as heresias. Caridoso, seu amor estende-se
aos pobres e deserdados, a quem socorre com suas esmolas. Extremamente piedoso, é
obediente aos preceitos religiosos e fiel aos sacramentos da Igreja.

Mas também é um homem da paz, a cuja autoridade se recorria, em vida, para
conter a violéncia latente na cidade, panorama comum nas comunas italianas
medievais, sempre imersas em rixas internas - de familias e grupos sociais -, em disputas
com as vizinhas e no quadro maior, no conflito entre comunas e Império.

Saindo de Cremona, onde Homobono havia agido como agente pacificador e
protetor, seu culto logo se expande para as cidades vizinhas e outras regides. Contudo, é
na cidade natal, lugar em que seu corpo é sepultado e em cuja tumba ocorrem 0s
milagres, que seu patronato é exercido ao longo dos séculos, chegando até os nossos
dias?.

Significativamente, de acordo com Anna Benvenuti (2005: 161-162), os cultos
patronais que se desenvolvem nas cidades italianas do periodo podem ser entendidos
como uma das chaves principais na elaboracao de sua consciéncia comunitaria, através
da transmissao de uma memoria que nao dizia respeito somente a Igreja local, mas a
todo o corpo civico e municipal. E assim que, em vdarias comunas, sdo descobertas
reliquias “santas”, e, para elas, sao criados novos lugares de culto. Como no passado,
tanto os bispos como o clero local, assumem esta renovacao, ligando-se as autoridades
citadinas, o que Ihe concede uma feicao civica.

O certo é que o santoral urbano se alarga - é o que Anna Benvenuti chama de

“inflacdo dos patronos” -, a medida que este, identificado com a histéria da cidade, liga-

2V, carta do papa Joao Paulo Il ao bispo de Cremona, quando denomina o periodo compreendido entre
13 de novembro de 1997 e 12 de janeiro de 1999, como o “Anno di sant'Omobono’, como preparatério
para o “Grande Jubileu do Ano 2000” (Jodo Paulo I, 1997).
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se as novas realidades sociais e politicas, assumindo as autoridades publicas e nao mais
apenas as religiosas o encargo de manter viva a memoria civica (op. cit 166). A
construcdo da catedral - igreja do bispo - e dos edificios religiosos que fazem parte do
complexo catedralicio passa a ser financiada pela cidade, servindo como marco, em
varios lugares, do nascimento da consciéncia citadina.

Assim, assiste-se ao uso deste “panteao” patronal no proéprio exercicio do poder
comunal, como em Sena, onde se destaca, no Palacio Publico, o famoso afresco de
Simone Martini (séc. XIV), Maesta, que retrata a Virgem em seu trono, com o Menino no
colo, rodeada por dois anjos e vinte e oito santos. Todo este conjunto de protetores,
alguns tomados de empréstimo as cidades vizinhas, legitima e fortalece a comuna
senense tanto internamente como frente a suas rivais, entre as quais Florenca.

Dai, ndo ser surpresa o uso que a cidade faz do seu santo patrono (ou dos
patronos) e, principalmente, de como ela assume, rapidamente, o culto dos novos
santos que surgem no seu interior, vistos como prova do favor divino a localidade. No
caso da lItdlia, sequndo Vauchez (1988: 216), no periodo compreendido entre 1150 e
1500, o numero de novos santos citadinos oriundos da burguesia comercial e artesanal,
s6 perde para os da média e pequena aristocracia (31% e 35%, respectivamente, do
total), recordando que varios representantes deste ultimo grupo haviam vivido nas
cidades e com elas se identificavam. Desta forma, tem-se a formacao de um par, que
serd fundamental para muitas comunas, na constru¢ao do seu imaginario politico e no
ideal civico da paz interna: o santo e sua cidade natal ou de adocao.

No caso de Assis, que nos interessa mais particularmente, a pequena comuna
umbra pode orgulhar-se de ganhar, no curto periodo de trés décadas, dois novos santos
(Francisco, em 1228, e Clara, em 1255) que, ao lado dos patronos tradicionais, como sao
Rufino e sdo Vitorino (séc. lll ou IV), passam a zelar pela cidade, livrando-a das querelas
internas, protegendo-a das ameacgas externas, das guerras e das pestes, além de cuidar
dos problemas particulares dos concidadaos.

Significativamente, pela mesma época em que nasce o movimento franciscano é
estabelecido o “Pacto entre os Maiores e os Menores de Assis”, que, segundo alguns,

marcaria definitivamente o nascimento da comuna assisense:
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Ninguém, nem de entre os Maiores, nem de entre os Menores, causard divisao
alguma na cidade de Assis, tanto entre os cidadaos como com os
estrangeiros. O dito é igualmente valido para os Menores de Assis. 7odos
haverdo de fazer causa comum nas coisas comuns e comunitariamente
realizardo as coisas que devem executar em favor da cidade, ao estilo dos
bons cidaddos. (grifo nosso) (PACTO, 1210).

A cidade se vé, assim, pacificada depois de toda a turbuléncia social e politica que
havia marcado sua histéria recente, entre o final do século Xll e a primeira década do XIII.
Dois anos depois, em 1212, é a vez de Clara acompanhar Francisco em sua sequela
Christi, abandonando tudo e todos, para “seguir nu, o Cristo nu”, com alegria, doacao de
si e abandono a “Senhora Pobreza”, figura tao cara aos membros do franciscanismo
primitivo.

Para a populacao de Assis, dois jovens ricos, o primeiro, da burguesia comercial
em ascensao, a segunda, oriunda da nobreza fundiaria local, que tudo abandonam para
viver em pobreza absoluta, parecia extremamente suspeito e uma ameaca séria e
verdadeira a paz tao duramente conquistada. Ainda mais que ambos, respectivamente,
logo atra’ram seguidores, cujo recrutamento inicial foi feito entre moradores da prépria
Assis e arrabaldes, atingindo todos os grupos sociais.

A este respeito, parece-nos bastante emblematica a forma como Francisco
nomeia a si e seus companheiros: inicialmente responderiam pelo nome de “Pobres
Menores”, segundo o testemunho de Buscardo de Usperg, monge premonstratense, em
seu Chronicon (Mamede, 1999: 260), para depois, ja em 1216, conforme a famosa Carta
de Jacques de Vitry, serem chamados de “Irmaos Menores” (/bid.: 279).

Fica evidente a opcao feita nao s6 a pobreza absoluta, mas a “menoridade” social.
Isto é, uma vida de pobreza e de exclusao social, tomando o partido dos “menores”, para
com eles comungar do ridiculo e do desprezo com que eram tratados pelos “maiores”,
como amplamente indicam os documentos da época.

A questdo é bem colocada por Julio Mico (1984: 231), que observa:

A opcao de viver em uma comunidade fraterna que renuncia

deliberadamente a todo saber, poder e ter, como forma de atuacdo, € um
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desafio para a sociedade medieval [...] baseada em uma hierarquia de classes
onde a luta pela tomada do poder econdmico, politico e ideoldgico é
condicao indispensavel para sua realizacdo pessoal, individual e coletiva. O
oferecimento de uma vida construida sobre valores evangélicos, que para a

sociedade sao antivalores.

Dai ndo surpreender que a hostilidade e o temor fossem a forma como a cidade
reagisse a estes menores. Nao s6 o modo de vida escolhido parecia suspeito,
principalmente de heresia, como tudo que os cercava parecia repugnante, inclusive sua
aparéncia fisica.

Contrastando com a poética e gentil descricao de Francisco, feita por Tomdas de
Celano, na Vida 7, 83, “como era bonito, atraente e de aspecto glorioso...”, temos a de
Rogério Wendover, monge beneditino inglés, que assim narra, em sua Chronica ou
Flores Historiarum, o encontro do santo com Inocéncio lll: “O papa, considerando
diligentemente naquele frade o habito estranho, o rosto desprezivel, a barba longa, os
cabelos incultos, os supercilios pendentes e negros [...] desprezou-o” (Mamede, op. cit:
269). Essa descricdo é a que mais se assemelha a de camponeses e de pobres, em geral,
na literatura cortesa da época,® sempre ridicularizados, diminuidos e desprezados.

Apesar de tudo isto, as fontes que chegaram até nds apresentam um quadro
muito interessante acerca da relagao existente entre os nossos dois santos e sua cidade
natal. Devido ao espaco de exposicao, tomaremos como exemplo a Vida /, de Francisco,
escrita por Tomas de Celano, citada acima, e a Legenda de Santa Clara, cuja autoria foi
recentemente concedida ao mesmo autor.

Ambos os textos iniciam definindo os santos como assisenses: “Vivia na cidade de
Assis, no vale do Espoleto, um homem chamado Francisco” (Vida 7, 1,1); “Mulher
admiravel por seu nome, Clara de palavra e virtude, natural de Assis [...]" (Leg. 1, 1,1)*. O

principal, contudo, é a visao da cidade que as fontes impdem, ndo a da Assis real, mas a

3 “\/é avancar para ele, Rigaud o filho do vildo Hervis [...], ndo se poderia encontrar em 60 paises um rosto
mais rude e mais desagradavel. Tinha os cabelos ericados e as faces negras e curtidas; havia 6 meses que
nao lavava a cara, e a Unica dgua que Ilhe molhara tinha sido a chuva do céu.” (Gesta de Garrin Le Lorrain,
citado por Le Goff, 1983: 58).

4 A partir dai, as citacOes retiradas da Legenda de Santa Clara, serdo indicadas como Leg. (.
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da sua representacao como Babil6nia: lugar do pecado e da negacao de Deus, da qual os
santos, para viver como tais, devem se afastar.

Em todo o processo de conversao de Francisco (Vida 7, 3-15), a cidade é sempre
retratada de forma negativa, jd que com seu burburinho, ruas estreitas, populagao
concentrada no perimetro determinado pela muralha, suja e barulhenta, ndao se
mostrava como lugar propicio ao desabrochar espiritual do santo. E fora da cidade que
ele sempre se refugia, nos campos e nos seus arredores, para meditar e rezar. Quando do
seu enfrentamento com o pai e ruptura com o modo de vida que levava, até entdo,
Francisco da as costas a cidade natal, que também o renega, e passa a viver fora desta,
primeiro em Rivotorto, ja com seus primeiros companheiros e, depois, na Porcitncula,
que se torna a casa materda primitiva fraternidade.

Quanto a Clara, esta igualmente abandona “o lar, a cidade e os familiares” (Leg.
Cl, 8) para correr até Santa Maria da Porcilincula, onde a esperavam Francisco e seus
frades, o que também motiva a ira e a violéncia dos parentes, que reprovam sua atitude
e sua escolha e tentam violentamente resgata-la’. Logo apds estes acontecimentos,
Clara e sua irma carnal, Inés, que a sequira alguns dias depois da fuga, e também sofrera
com a violéncia familiar, sdo levadas para Sdo Damido, onde passam a viver (Leg. C/, 10).
Todos estes lugares citados (Santa Maria da Porciuncula, Rivotorto, Sao Damiao) situam-
se fora da cidade, nas suas cercanias, e se Francisco, ainda volta a Assis para pregar e
esmolar, Clara, reclusa em Sao Damiao, a ela nao mais retornard, em vida.

Contudo, apesar do inicio tenso e da reacao negativa da sociedade, como vimos
mais atrds, o certo é que, com o passar do tempo e com o exemplo de vivéncia pura e
literal do Evangelho, dado pelos frades de Francisco, na Porcilncula, e pelas irmas de
Clara, em Sao Damiao, o processo de reaproximag¢ao com Assis vai acontecendo: a ma
fama e o estranhamento dos primeiros anos comeca a dar lugar a boa fama, ao amor e a
devocdo, a medida que, também se espalhava e crescia por outras comunas e regides da

Italia, e até, fora desta, o movimento franciscano e damianita.

> Uma analise mais apurada deste argumento, do santo que foge de casa, e que se coloca contrariamente
ao meio que o circunda (familia, parentela, grupo social, cidade, etc.), pode ser encontrada na obra de
Barbero, 1991.
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Ao anuncio das suas mortes, Francisco em 03 de outubro de 1226 e Clara em 11
de agosto de 1253, a cidade corre para prestar homenagem aos seus novos santos e
proteger seus espodlios, diante da ameaca existente, bastante comum na época, do
roubo de reliquias sagradas (respectivamente, Vida 7, 112- 116 e Leg. (/. 47-48).

Em 1230, o corpo de Francisco é transladado, em procissao solene, da igreja de
Sdo Jorge, onde fora sepultado, inicialmente, para a sua recém construida Basilica, em
lugar que, até entao, fora da muralha, servia para as execu¢des de prisioneiros, mas que
agora se torna solo sagrado, pela presenca do corpo santo e pela realizacao dos
desejados milagres. Ja Clara, em 1253, serd sepultada na mesma pequenina igreja de
Sao Jorge, na saida da cidade, do lado oposto a da Basilica franciscana, e que, totalmente
reformada, dara espaco a ampla Basilica clariana, em cuja cripta seu corpo passara a
repousar. Se a sequela Christi os havia levado para fora da cidade, a “irma” morte os
devolve ao seio natal.

Além da funcao religiosa - realizacao de milagres junto ao tumulo, o que atraia
“multiddes” de peregrinos® - e da protecao dada aos concidadaos e a cidade, a presenca
dos espodlios de Clara e de Francisco em Assis sera responsavel pela urbanizacao e pelo
povoamento de areas, até entao, periféricas, que sdo incluidas no espaco fisico da
cidade, alargando-a. No século X1V, as duas Basilicas e seus arredores estarao totalmente
integrados aos bairros antigos, servindo de prova o tracado da nova muralha que é
entdo construida.

Depois, porém, Assis passara a sofrer, pelo menos até o século XVII, com
periodicos surtos de peste, assim como o restante da peninsula italica, o que reduz sua
populacao, e faz com que a decadéncia da cidade se torne visivel, diante também de
outros agravantes, como a perda da independéncia politica (durante o século XV por
diversas vezes Assis foi ocupada por Perusa e sofreu sob o dominio de senhores
estrangeiros), a disputa interna pelo poder e os terremotos.

Diante do aumento dos dissabores sofridos, cada vez mais se imp&e o recurso ao
apelo aos santos protetores. As imagens de Clara e Francisco, junto a Sao Rufino e Sao

Vitorino, antigos patronos, aparecem nos estandartes pintados para as procissoes

5V. para o caso de Francisco, Livro Terceiro, da Vida 7, e para Clara, Segunda Parte da Leg. (/.
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penitenciais, que, saindo de Assis, se dirigem para seus antigos conventos - Porciuincula
e Sdo Damido, no século XV’. Seus nomes sdo recordados nos hinos compostos para as
principais celebracbes religiosas e em representagdes sacras teatrais, tornam-se
patronos de confrarias.

E o que dizer de Clara? Recordando o papel que desempenhou na liberacao da
cidade, quando dos ataques e do cerco do exército do imperador Frederico Il, em 1240,
e do de Vital Aversa, em 1241, que a tornaram “defensora da cidade”, em pleno século
XlI, em uma funcdo reservada até entdo, aos santos bispos, ela é alcada, quando da
grande peste de 1656, a categoria de “libertadora da Patria”, de acordo com os versos de
Francesco Aquilanti.

E é a ela, “de /a Patria gran Liberatrice’, que a Confraternita di Santa Chiara, faz
pintar no refeitério da igreja, sua sede, a imagem da santa, depois reproduzida em
santinhos distribuidos aos que quisessem fazer parte da confraria, em que Clara ordena
a Morte, com sua foice ameacadora: “Para! Nao toque neles; sao meus fiéis” (Santucci,
1994: 241-244). E, a peste que chegou a atingir de Napoles, na Campania, as cidades

umbras, como Nocera, Valtopina, Gualdo, deteve-se as portas de Assis.
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UMA CRISTANDADE "CONSTANTINIANA" NO
BRASIL COLONIAL: UMA SINTESE HISTORICA

Francisco José Silva Gomes’

A Cristandade Colonial é uma heranca medieval, transplantada de Portugal,
remanejada na América lusitana. Nao se entende aqui Cristandade como sinébnimo de
Cristianismo. Com efeito, a Cristandade iniciou-se, na histéria do Cristianismo,
tardiamente: foi inaugurada com a Pax Ecclesiae, em 313, sob o governo de Constantino,
quando o cristianismo foi reconhecido como religido licita e favorecida; e quando,
finalmente, entre 380 e 392, com Teoddsio, tornou-se religiao de Estado. O Império
Romano encontrou no cristianismo uma nova legitimacao da ordem vigente, com o
perigo, porém, da instrumentalizacdo da Igreja pelo Império.

O ministério eclesiastico, alids, foi organizado com base no modelo da
administracdo romana: c/vitas, metropole, patriarcado. Esse modelo hierarquico seguia o
crescente tamanho das cidades, nas quais havia expressivas comunidades cristas. Tal
situacdo era positivamente avaliada por Eusébio de Cesareia, em sua Historia
Eclesidstica, redigida entre 325-329, face a protecao estatal desfrutada pela Igreja.
Todavia, nem todos os representantes eclesiasticos compartilhavam da visao de
Eusébio, a exemplo de Ambrésio, bispo de Milao, para quem o imperador encontrava-se
intra Ecclesiam, e nao acima dela. Também Agostinho, bispo de Hipona (convertido por
Ambrésio), pleiteou, em Cidade de Deus, livro escrito entre 413-427, a diferenca entre a
cidade terrena ou “Roma”, expressao da efemeridade do poder humano, e a “Jerusalém
celeste”, realizacao do Reino dos céus anunciado por Cristo, cabendo a Igreja, através de
seus ministros ordenados, mediar essa passagem.

Pouco depois, em 494, numa carta dirigida ao Imperador Anastacio, o papa

Geldsio | propunha a distincdo, mas ao mesmo tempo a cooperacao, dessas duas

* Francisco José Silva Gomes, Doutor, Professor no Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais na Universidade
Federal do Rio de Janeiro, UFRJ.

201



instancias de poder: a autoridade (auctoritas) sagrada dos pontifices e o poder (potestas)
real. No contexto da Antiguidade latina, ter autoridade implicava receber, preservar e
ampliar um legado originario que, transmitido por antepassados, possibilitava a
implementacao de realidades futuras. Logo, a autoridade designava a prépria fonte do
poder, uno e indivisivel, vindo entao a ser exercida, de forma derivativa (e ndo delegada)
pelos senadores, que, pertencentes a camada social dos “patricios”, eram tidos como os
“pais” ou “criadores” (autores) da republica. A autorictas, por sua vez, diferia da potestas,
associada esta a diversas e especificas modalidades de poder, obtida em funcao das
capacidades pessoais de quem o exerce. Quando o papa Gelasio | empregou esses dois
conceitos, ele nao os articulou por justaposicao ou cooperacao entre duas funcdes (nao
se trata de dois “poderes”), mas sim |hes conferiu uma complementariedade hierarquica.
Assim, uma primeira funcao, a religiosa, estaria situada num plano superior, por
propiciar a salvacao humana (inclusive dos reis), através da mediacdao da Igreja, com
base na autoridade (autorictas) dos pontifices. Ja a segunda funcao, a politica, situar-se-
ia num nivel menor, estando vinculada ao poder (potestas) do rei, que Ihe teria sido
conferido por Deus no tocante as coisas publicas, e por isso deveria ser obedecido
(inclusive pelos religiosos) (Dumont, 1985: 54-55).

Tal formulagdo eclesioldgica foi alterada nos séculos Xlll e XIV, contexto em que
as monarquias européias, iniciando um decisivo processo de centralizacao, entraram em
acirrado conflito com a autoridade pontificia. Nesta conjuntura, em 1302, o papa
Bonifacio VIII edita a bula Unam Sanctam, pela qual os Estados mondarquicos eram
apresentados como entidades eminentemente politico-sociais, enquanto a Igreja era
identificada como o Corpo de Cristo, dotado de propor¢des mundiais e possuindo no
papa sua cabeca visivel, por ser ele o Vigario de Cristo na Terra. Em decorréncia, os
pontifices passaram a reivindicar a p/enitudo potestatis:inclusive através do emprego da

alegoria do bom pastor:

Somos obrigados pela fé a acreditar, e acreditamos firmemente e
confessamos com sinceridade, que a Santa Igreja Catdlica e Apostdlica é
Unica, e que fora desta Igreja nado existe salvacgéo [..]. Esta Igreja, que é una e
Unica, possui um sé corpo e uma sé cabeca, ndo duas, como se fosse um
monstro, a saber, Cristo e o vigario de Cristo, Pedro e o seu sucessor, pois o

Mestre disse ao préprio Pedro: ‘Apascenta as minhas ovelhas'. Disse as minhas
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ovelhas em geral, e nao estas ou aquelas em particular. Por esse motivo,
subentende-se que o encarregou de cuidar de todas. Dai, se 0s gregos ou
outros dizem que ndo foram confiados a Pedro e aos seus sucessores, é mister
gue confessem igualmente que ndo pertencem as ovelhas de Cristo, porque o
Senhor diz no £vangelho de Jodo que ha um sé rebanho e um sé pastor. [...]
Logo, se o poder secular erra, sera julgado pelo poder espiritual; se o poder
espiritual inferior se desvia, serd julgado pelo superior, mas, se este errar,
apenas podera ser julgado por Deus e nao pelos homens, pois o Apdéstolo
afirma: ‘O homem espiritual julga tudo, mas nao é julgado por ninguém’. [...]
Por tudo isso declaramos, estabelecemos, definimos e afirmamos que é
absolutamente necessario, para a salvacao de toda a criatura humana, estar

subordinada ao Romano Pontifice (Collantes, 2007: 533).

O modelo de cristandade “constantiniana”, tecido a partir do século Xlll e que
perdurou até o advento das Revolucdes Liberais, pode entdo ser definido como um
sistema dual de exercicio de poder politico, constituido pela Igreja de forma articulada
ao Estado ou qualquer outra forma de governo.

Portugal integrava a Cristandade Medieval desde a sua formacao. Esta
Cristandade conheceu uma séria crise nos séculos XIV e XV, e recebeu uma dupla
resposta: a da Reforma Catdlica e a da Reforma Protestante no contexto do surgimento,
na Europa, de uma pluralidade de Estados “modernos” e absolutistas, e do Antigo
Regime.

A Cristandade tridentina manteve o ideal “constantiniano” de Cristandade no
interior de cada Estado catélico, numa Europa dividida numa pluralidade de Estados
catdlicos e protestantes segundo o principio cuius regio, illius est religio.

Nos Estados catolicos da Contra-Reforma, os conflitos da Igreja e do Estado
ocorriam em torno da direcao do aparelho eclesiastico no interior de cada Estado. A
Santa Sé enfrentou entao as ingeréncias dos Estados soberanos, com monarcas
absolutos de direito divino e que adotaram uma politica jurisdicionalista confessional
em relagdo aos respectivos aparelhos eclesiasticos. Quanto aos aparelhos religiosos
propriamente ditos, permaneceram assunto da exclusividade da Igreja (Gomes, 1997:
33-34; 53-54; Martina, 1980: 47-48).
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Os portugueses transplantaram, pois, o sistema de Cristandade para a sua
Colonia americana. Remanejado, ressignificado, tornou-se a Cristandade Colonial.
Permaneceram, redefinidas, as caracteristicas gerais de uma Cristandade
“constantiniana”: uma religiao de Estado obrigatdria para todos os suditos; um regime
de unido da Igreja e do Estado; a busca da unanimidade religiosa; um codigo religioso
de base, considerado como o Unico oficial, mas diferentemente apropriado pelos
catdlicos: clero e leigos, letrados e iletrados, os diversos grupos sociais (Gomes, 1997: 35-
38).

A Reforma tridentina, em Portugal e nas suas colonias, ndo teve efeitos imediatos,
e menos ainda generalizados. No Brasil, houve a acdo pastoral de alguns bispos e
prelados apostolicos e, sobretudo, o dos inacianos, que, desde 1549, ja estavam
presentes em Salvador.

Os jesuitas, em todo o Império portugués, desde o Extremo-Oriente até o Brasil,
tiveram uma acao relativamente uniforme, a saber: tentaram implantar as diretrizes
tridentinas; defenderam as prerrogativas da Santa Sé ameacadas pelo jurisdicionalismo
confessional do Estado soberano; foram os primeiros missionarios a colocar, em todo o
Império, a questao da aculturacao da evangelizacao, provocando a querela dos Ritos no
século XVIII.

No Brasil, criaram uma alternativa missionaria, a dos aldeamentos, e enfrentaram
a questao da escravizagdo dos indios. Os préprios jesuitas estavam divididos quanto a
esta questdo. Dai a oposicao entre os colégios e as fazendas com seus escravos negros
nas zonas litoraneas, e os aldeamentos, experiéncia missionaria inovadora e esperangosa
que consistia em segregar os indios do contato imediato com os brancos colonizadores.
Esta missionacdo em aldeamentos buscava, em geral, regides afastadas dos nucleos de
colonizacao, lutando para impedir a escravizacao indigena (Gomes, 2001).

E preciso, todavia, retificar uma tese apressada da historiografia brasileira
tradicional, a que identifica a luta pela liberdade dos indios com os jesuitas. Além de
estes ultimos terem estado divididos com relacdao a esta questdo, outros religiosos,
como os capuchinhos franceses, também participaram desta luta. E, na Prelazia do Rio
de Janeiro, criada em 1576, prelados cultos, formados em Coimbra, vieram ao Brasil com
projeto idéntico. Com efeito, em Coimbra e Salamanca, a questao da escravizacao dos

indios foi uma tematica candente no século XVI (Gomes, 1991: 125-128).
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O Brasil tornou-se a principal colénia do Império portugués a partir,
aproximadamente, de 1690, quando se deu a arrancada da mineracao nas Gerais. Em
1750, era assinado o Tratado de Madrid, que reconhecia para Portugal a posse deste
quase continente que é o Brasil. Com a morte de D. Jodo V, ascendia ao trono D. José I. O
Antigo Regime foi entdo reforcado, em todo o Império, com a politica de reformas
implementadas pelo Marqués de Pombal. Este ministro acentuou ainda mais a politica
jurisdicionalista do Estado segundo as doutrinas do Regalismo. E, para eliminar, no
Império, o principal obstaculo ao Regalismo pombalino, foi decretada a expulsao dos
jesuitas, em 1759. Afastados os inacianos, o Marqués aproveitou para proceder a
reforma da Universidade de Coimbra, que recebeu novos estatutos em 1772.

A “viradeira”, com a ascensdo ao trono de D. Maria |, em 1777, em nada modificou
a politica regalista do Estado, levando o clero a habituar-se, como fato normal, as
doutrinas jurisdicionalistas e regalistas que lhe eram ensinadas em Coimbra e nos
seminarios. Foi o caso, em particular, da criacao do Seminario de Olinda, em 1799, pelo
bispo D. José Joaquim de Azeredo Coutinho (Gomes, 1991: 128-132; Beal, 1977: 37-50).

No Brasil, manifestaram-se, neste reinado, os primeiros sinais de crise da
colonizacao tanto no setor produtivo quanto mediante gestos de descontentamento
dos “filhos da terra” - as Inconfidéncias. Foi igualmente a época da primeira
reformulacdo do Sistema Colonial no Brasil. O clero e os fiéis ficaram, entao, virtualmente
submetidos unicamente ao poder jurisdicional do Estado nos assuntos eclesiasticos e
distanciados, consequentemente, da Santa Sé. No entanto, foi neste periodo pds-1759
que o episcopado tentou, de uma maneira mais intensa, implantar a Reforma tridentina
no Brasil. A falta de clero secular e de clero regular, este ultimo controlado por medidas
restritivas da Coroa, retardou mais uma vez a generalizacdo deste movimento
reformador da Cristandade no Brasil (Gomes, 1991: 140-145).

Manifestou-se, todavia, um pujante catolicismo tradicional (dito também
“catolicismo popular”), que conheceu entao uma importante fase de expansao com suas
multiplas apropriacdes e variedades regionais. Este catolicismo nas maos de liderancgas
leigas estava organizado em torno de santuarios, capelas, ermidas de beira de estrada,
Irmandades e Confrarias. Estas ultimas eram lugares de devocao e caridade, de

solidariedade e convivialidade. Este catolicismo tradicional, de matriz leiga, atingia toda
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a populacao: livres, alforriados e escravos; brancos, pardos e negros; individuos de
tradicao portuguesa, africana, indigena (Gomes, 2001: 3-4).

A vinda da Corte e da Familia Real, em 1808, para o Rio de Janeiro reforcou
momentaneamente os lacos que uniam a Colénia com o Reino, mas nao resolveu,
contudo, os motivos da crise, mesmo que a tenha um pouco retardado, e nem impediu

novos gestos de descontentamento.
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AS ABORDAGENS HISTORICAS E OS SIMBOLOS
RELIGIOSOS: OS IRMAOS DO SANTISSIMO
SACRAMENTO NA COLONIA

Célia Maia Borges®

Introducao

Estudar o comportamento religioso dos colonos na promocgao dos rituais da Igreja
Catdlica, mas principalmente discutir os métodos de analise adotados pelos
historiadores que investigam a religiosidade dos homens leigos sao duas das questdes-
chave que norteiam o presente trabalho. Antes de tudo, porém, interessa-me mostrar o
significado que teve para os adventicios a guarda de alguns simbolos sagrados, assim
como o sentido que mobilizou os cristdaos na América Portuguesa a associarem-se em
irmandades com o objetivo de cultuar o Santissimo Sacramento, uma das primeiras
confrarias® surgidas em solo minerador.

Em todo caso, examinar a vida religiosa dos colonos exige métodos de andlise que
requerem ser problematizados. Serd que a mera quantificacdo de dados permite
desvendar o valor conferido aos bens sagrados? E possivel retirar conclusées usando o
método da quantificacao de elementos para se formar um juizo sobre os
comportamentos religiosos? Mais: que garantias se pode ter da homogeneidade das

praticas dos fiéis a partir da simples leitura de nimeros? Michel de Certeau afirma que

“ Célia Maia Borges, Doutora, Professora do Departamento de Histéria e do programa de Pds-Graduagao
em Historia da Universidade Federal de Juiz de Fora, UFJF. O presente trabalho é uma versao ampliada do
texto publicado nos Anais do 5° Seminario de Histéria da Historiografia, promovido pela UFOP.
Agradeco a Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Minas Gerais (FAPEMIG) o apoio financeiro que
me prestou para desenvolver uma pesquisa no ambito do projeto “Os Irmaos do Santissimo Sacramento
em Minas Gerais”.

8 Utilizamos ao longo desse trabalho os termos irmandade e confraria enquanto sinGnimos, por se tratar
de designacdes que encontramos na documentacédo que fala dessas organizacoes religiosas. No entanto,
existem diferencas conceituais no Coédigo do Direito Canonico.
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“a ambivaléncia do gesto pode se insinuar por tras do carater univoco das cifras”; ou
ainda que as praticas religiosas ocultem ambiguidades que nao podem ser
compreendidas somente com a andlise serial. De fato, bastantes equivocos se tém
cometido como resultado de conclusdes apressadas estabelecidas em cima da
quantificacdo de alguns atos religiosos.

Outras questdes se colocam: é possivel avaliar o grau de religiosidade dos colonos
tendo por fundamento os registros deixados por membros da Igreja? E possivel
caracterizar a vida religiosa de um grupo confrarial em contraposicao a outros? Havera
diferencas substanciais nas praticas adotadas pelos confrades dos diferentes grupos
sociais? Quantificar o niumero de irmaos admitidos numa irmandade em determinado
periodo é por si um indicio do grau de devocao existente na sociedade? Pesquisas por
mim realizadas a respeito dos irmaos do Santissimo de Minas colonial permitiram-me ir

um pouco mais longe e problematizar estas e outras questdes de cunho metodolégico.

O fendmeno religioso e a demonstracao dos gestos

Pensar a religiosidade dos colonos tomando como referéncia a aglutinacao desses
agentes em irmandades religiosas pode nos ajudar a perceber uma questdo central, que
€ o envolvimento dos irmaos com o fendmeno religioso. Eles foram, sem duvida, os
principais responsaveis pela criacdo das condicées adequadas a organizacao dos cultos
catolicos. Em Minas, as ordens religiosas fizeram-se sentir pela sua auséncia: ou porque
estivessem proibidas de ingressar na regido, ou porque foram expulsas. Importantes
trabalhos consagrados ao assunto ja abordaram exaustivamente este tema.’ Ainda
assim, nao se pode dizer que os membros das ordens nao circulassem e que o clero
secular nao tivesse marcado uma grande presenca no espa¢o minerador.

E interessante notar que as primeiras irmandades surgidas em Minas resultaram do
trabalho de leigos, em especial as pertencentes a invocacao do Santissimo Sacramento,
cuja missao principal era dar sustentacdao material as principais celebracées dos rituais

da Igreja Catdlica.

° Dentre outros trabalhos, recomenda-se consultar Boschi, 1986.
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A propagacao das irmandades do Santissimo Sacramento na Col6nia deve ser vista
como um prolongamento do grande movimento ocorrido na Europa em torno do culto
eucaristico. Conforme ja observei noutros trabalhos, o investimento na adoracao da
hostia consagrada e a difusao das irmandades do Santissimo Sacramento na Europa e
além-mar derivou de um vasto trabalho da Igreja Catdlica que, no embate com os
protestantes, reforcou a doutrina da transubstanciacdo. Nascida na Baixa Idade Média, a
transubstanciacao foi objeto de debate no IV Concilio de Latrao (1215), a partir do qual
se sistematizou a doutrina de que, através da consagracado pelo sacerdote, a héstia e o
vinho se tornavam corpo e sangue de Jesus (Vicente e Lemaitre, 2008: 234). Deste modo,
a difusao da doutrina resultou de uma intensa atividade pastoral no decurso dos séculos
Xl e XV. Do século XVI em diante, os fiéis deram apoio a Igreja por efeito do trabalho
confrarial, quando multiplicaram-se as associa¢des religiosas compostas por fiéis, com o
objetivo de cultuar o Santissimo Sacramento.

A Igreja na Europa Catdlica, como se pode ver, encontrou nos leigos um forte
sustentaculo, pelo que desde logo se multiplicaram nas igrejas matrizes as irmandades,
que tinham por objetivo dar sustentacao ao culto eucaristico. Nas col6nias recém-
conquistadas os colonos trouxeram esse modelo e deram continuidade a vida confrarial.
Porém, o que chama atencao é a escolha da irmandade devotada ao culto eucaristico
logo no inicio da colonizacdo na regidao mineradora. Varias destas irmandades surgiram
muito antes de os povoados alcancarem o estatuto de vilas. E o caso, por exemplo, de
Sao Joao del Rei onde a irmandade do Santissimo Sacramento data de 1711 e o povoado
é alcado a condicao de vila em 1713. Como ja referi, estas Irmandades tinham por
missao, acima de tudo, garantir os cultos principais da Igreja Catélica, fossem os relativos
a Semana Santa e a procissao do Corpus Christi, fossem os cuidados aos enfermos de
modo a ndo ficarem sem o Viatico a hora da morte, pois eram eles os encarregados de
acompanharem os religiosos para o ritual ao moribundo. Talvez os colonos estivessem
preocupados com a manutencao desses oficios quando pensaram na organizacao de
tais irmandades, antes mesmo da chegada da Igreja e do Estado ao solo minerador.

As cartas e peticdes enviadas pelos irmaos constituem nesse sentido uma rica
documentacao sobre o interesse daqueles colonos no cuidado com o culto. Interessante
a este respeito é a correspondéncia entre a mesa diretora da irmandade e as autoridades

eclesiasticas. Os irmdos do Santissimo de Sao Jodo del Rei, na década de quarenta
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Setecentista, enviaram o compromisso para receber nova provisao do Ordinario, com a
inclusao de novas clausulas. Uma das clausulas conferia-lhes o direito de continuarem a
administrar a fabrica da matriz, concessao obtida ja em 1721'°. Os confrades iriam
continuar a reivindicar o direito a fabrica da matriz, uma vez que tinham sido eles os
construtores da igreja e os responsaveis por todas as alfaias, imagens e paramentos
necessarios ao culto. Esta irmandade lavra o seu primeiro compromisso em 1711. Da
mesma forma, os registros lancados nos livros de receitas e despesas das associacdes
revelam as a¢des dos confrades no decorrer desse periodo. A analise da documentacdo
da Irmandade do Santissimo Sacramento de N.2 Sr.2 do Pilar de Vila Rica mostra que os
irmdos, no ano de 1712, realizaram a recolha de uma grande soma de esmolas pelas
lavras, ao redor do povoado, e investiram na compra de imagens e ornamentos para a
igreja e nos anos seguintes continuaram a enriquecé-la. Segundo o Cénego Raimundo
Trindade, a igreja de N.2 Sr.2 do Pilar de Ouro Preto, que abrigava a irmandade, foi
instituida entre 1700 e 1703 (Trindade, 1945: 213). Interessante notar que tanto no caso
de N.2 Sr.2 do Pilar de Ouro Preto quanto na de Sao Joao del Rei, elas passaram a receber
vigarios colados somente a partir da segunda década de Setecentos, mediante o alvara
régio de 16 de fevereiro de 1724 (Trindade, 1945: 213).

Registre-se que o fendbmeno religioso era para aqueles irmaos uma questdo
central: durante varios anos dedicaram-se a organizacao do templo e a preparacao dos
rituais; eram eles que cuidavam de tudo o que fosse necessdrio aos cultos: santos 6leos,
velas, paramentos, imagens e até o pagamento de musicos e sermonistas requeridos
pelas principais festividades religiosas do calendario liturgico catdlico'. Ao longo dos
séculos XVIII e XIX, conservar-se-ia o esforco de investir no cuidado dos templos e dos
cultos, apesar das dificuldades financeiras de algumas delas, em razdo da decadéncia do

Ouro na regiao.

19 Ver a respeito o documento anexo ao compromisso da Irmandade do Santissimo de Sao Joao del-Rei.
(ARQUIVO ECLESIASTICO DA PAROQUIA DE Na. Sr2. DO PILAR [S&o Jodo del-Reil. Compromissso da
Irmandade do Santissimo Sacramento, ano de 1765 [Sao Joao del-Rei] Documento incluso na cépia
do compromisso, com o historial dos requerimentos enviados pela associacao)

" ARQUIVO ECLESIASTICO DA PAROQUIA DE Na. SR2. DO PILAR [Ouro Preto], Livro de Receitas e
Despesas da Irmandade do Santissimo Sacramento [Ouro Preto], 1712-1745; ARQUIVO ECLESIASTICO
DA PAROQUIA DE N2 SRa DO PILAR[S&0 Jodo del-Reil. Livro de Receitas e Despesas das esmolas da
Irmandade do Santissimo Sacramento da freguesia de Santo Antonio da Vila de Sao José; 1736-1737.
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Nao obstante todo este empenho, tornou-se lugar comum dizer que a grande
participacdao dos irmaos do Santissimo, bem como os das Ordens Terceiras nas
festividades religiosas, revelava antes de tudo um propésito de promocao e de prestigio
por parte dos integrantes destas associagdes, na medida em que adquiriam destaque
social ao ostentarem suas opas e insignias nas procissoes. Mas dizer apenas isto é nao
compreender que tais confrades se achavam imersos na légica do Antigo Regime. A
busca de conquistas sociais e politicas ndo significava que ndo houvesse também um
sentimento de religiosidade entre os leigos. Tanto mais que os préoprios membros da
Igreja utilizavam uma linguagem simbélica, ainda que diferenciada, de representacao de
poder, como varios estudos tém demonstrado (Paiva, 2002: 415-425).

A avaliar a religiosidade dos colonos pela forma como as pessoas se envolviam nas
festas, como o tém feito alguns historiadores, na sequéncia das impressdes registradas
pelo viajante Saint-Hilaire, parece-me ser uma visdao algo parcial: agradar aos seus
santos, orna-los e organizar as festas com muita pompa espelhava exatamente a fé dos
confrades. Era isto a expressao de uma forte religiosidade que refletia-se no desejo de
requisitar o amparo de seus santos, quer para obter a protecao naquela sociedade, quer
para recuperar a saude, obter prosperidade e garantir um bom futuro na vida e no além

As crencas desses homens podem ser confirmadas pelas disposicoes
testamentarias deixadas por vdrios integrantes das Irmandades do Santissimo
Sacramento. Ainda que tenhamos privilegiado a andlise dos testamentos e inventarios
da mesa diretora de Sao Jodo del-Rei — dado que iniUmeros testamentos dos demais
integrantes ndao foram encontrados -, constatamos o que ja foi estudado por varios
historiadores em relacao ao mesmo periodo: que salta aos olhos a preocupacao dos
leigos com a salvagao de suas almas. Frente a iminéncia da morte, eles destinavam boa
parte de suas fortunas e bens adquiridos para a salvacao eterna. Exemplo disso é o
alferes Manoel Antonio Pereira de Souza que estipulou no seu testamento a vontade de
0 seu corpo ser acompanhado por quatro ou cinco sacerdotes e requisitou ainda que
fossem celebradas cento e cinquenta missas pela sua alma'. O irmdo Alexandre Barroso

Pereira deixou expresso que queria cem missas na localidade onde vivia e mais outras

12 Arquivo do IPHAN [S&o Jodo del-Rei]. O documento consta do inventario guardado na cx. 523, 1829. O
alferes foi irmao de mesa nos anos de 1788-1789.
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cem no Convento de Santo Antonio no Rio de Janeiro'. A requisicdo de missas noutras
localidades aparece também em varios testamentos de irmaos, tendo sido o convento
de Santo Antonio, na atual capital fluminense, mencionado diversas vezes. E o caso de
Antonio Ferreira Rocha, que disp6s no seu testamento o desejo de ser enterrado com o
habito de Sao Francisco ou de N.2 Sr.2 do Carmo e serem oficiadas cem missas pela sua
alma, metade na freguesia onde residia e outra no Convento Santo Antonio'. E possivel
que os frades franciscanos fossem representados como guardiaes de santidade, razao
por que talvez fossem mais requisitados na qualidade de intercessores no caminho da
salvacao. Por outro lado, é interessante notar que alguns irmdos dispuseram em
testamento a vontade que o féretro fosse acompanhado por pobres e, para tanto,
deixaram esmolas que deviam ser repartidas pelos desvalidos; outras vezes estipulavam
que queriam o acompanhamento de confrades da Irmandade do Rosdrio, composta
majoritariamente por escravos e forros. Um exemplo é o portugués José Madeira, que
quis ser amortalhado com o habito de Sao Francisco e enterrado na igreja Matriz, e que
fosse acompanhado pelos pobres e pelos irmaos do Rosario .

Deixar altos valores para os santos (imagens) nao era incomum nos testamentos,
assim como estipular as doacdes para as varias irmandades, como foi o caso do irméo ja
aqui citado, Antonio Ferreira da Rocha, que deixou para N.2 Sr.2 do Carmo a mesma
quantia que reservou para a sua esposa, cinquenta mil reis'® E um fato digno de nota
que, mesmo tratando-se de sodalicios da irmandade do Santissimo Sacramento, a
grande maioria dos testamentos consultados dispunha o desejo dos irmaos que os seus
corpos fossem envoltos no habito de Sao Francisco ou no de Nossa Senhora do Carmo.
Cabe aqui lembrar que muitos desses confrades eram integrantes de outras irmandades
ou de Ordens Terceiras. Acreditavam certamente no poder de intercessao de Sao
Francisco e de Nossa Senhora do Carmo em favor de suas almas na hora do julgamento
final. Isto porventura ndao sdao provas de uma grande religiosidade? S6 um elevado grau
de espriritualidade justificaria o fato de o irmao deixar uma vultosa quantia para a

salvacao de sua alma.

13 Arquivo do IPHAN [S&o Joao del-Rei
* Arquivo do IPHAN [S&o Joao del-Rei
> Arquivo do IPHAN [Sao Joao del-Rei
¢ Arquivo do IPHAN [Sao Joao del-Rei

. Testamento, cx. 102, 1792.
. Testamento, cx. 102, 1792.
. Testamento. Cx. 150, 1756.
. Testamento. Cx. 113.
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Outra manifestacdo da grande motivacao religiosa por parte dos colonos e de seu
interesse para com os cultos pode ser observada nas varias peticdes enviadas ao bispo
ou a Mesa de Consciéncia e Ordens a requerer licenca para edificacao, bencao de
capelas e igrejas, quando nao a solicitacdo de sacerdotes. Veja-se a peticao enviada pelo
Guarda-Mor Joao de Abreu e demais moradores das localidades da Casa da Casca e Rio
de Santa Anna ao bispo Dom Frei Joao da Cruz em 1741. Neste caso, nao se trata de
reivindicacdes de confrades, mas de fiéis que requerem a presenca de um sacerdote
para administrar os sacramentos e a devida licenca para benzer a igreja, que tinha por
invocacdo Sant’Ana. Alegavam os interessados estar ha cinco anos sem lhes serem
satisfeitos os “preceitos da confissdio e comunhao” por lhes faltarem sacerdotes, pois
estes recusavam-se a ir até as ditas localidades, devido ao fato desses lugares se
situarem entre rios caudalosos e a travessia ser feita sob ameaca constante de ataques
de gentios. Para tal, os peticionarios dispunham-se a arcar com recursos proprios com
vista a manutencao do templo e do culto. O bispo do Rio de Janeiro apurou a situacao e
requereu o parecer de um sacerdote, Manoel Freire Batalha, que havia sido Vigario da
Vara do Ribeirao do Carmo, comarca da igreja mencionada, e este confirmou as
informacoes prestadas pelos requerentes (Trindade, 1945: 85).

Em 1713, o padre Manuel Braz Cordeiro relatou que, quando assumiu o posto de
vigario na freguesia de N.2 Sr.2 da Conceigao e Almas, e quando assistia na Vila Leal do
Ribeirdo do Carmo, ja existia no local uma capelinha muito antiga construida por um
devoto com o objetivo de ter missa para a sua familia. Aos olhos do sacerdote, o local era
“indencente”, pois “excepto o tempo de Missa, servia depois de agasalho de animais
imundos”. Pois bem: talvez na visao do colono, a casa do Senhor servisse também para
abrigar os animais, criaturas consideradas por ele nao menos dignas de Deus. Verdade é
que, como disse 0 mesmo padre, os fiéis procuraram garantir os oficios divinos erigindo
aquele pequeno templo (Trindade, 1945: 139). Com excesso de zelo, esse vigario impos
que os fiéis investissem na reconstrucao da igreja e para a tornar adequada, aos seus
olhos, mandou vir do Rio de Janeiro o painel com a imagem de N.2 Sr.2 da Conceicao,
orago da igreja, e promoveu a criacao de trés irmandades: a do Santissimo Sacramento,
a de N.2 Sr.2 da Conceicao, e a das Almas Santas.

Pelo que se depreende do oficio firmado pelo paroco, os fiéis deram apoio ao seu

projeto, motivo por que passaram a pedir esmolas com suas opas para a promocao dos
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diversos cultos e festas religiosas, da quaresma, da festa de N.2 Sr.2 do Rosdrio, de Santo
Antonio, e ainda para a comemoracao das Almas, para a festa da Natividade do Senhor,
dentre outras enumeradas pelo padre. Afirma o bispo que, ouvidas as testemunhas
sobre a veracidade das informacdes prestadas pelo cura, todas confirmaram sem
discrepancia a peticdo que lhes fora enviada (Trindade, 1945: 140). Resumindo: com esta
meia duzia de dados pretende mostrar-se que a questdo religiosa era fundamental para
a vida dos colonos que, a seu modo, e com muita festa, cuidavam dos cultos e

procuravam agradar aos seus santos.

O fendmeno religioso e a ambivaléncia dos gestos

Contudo, se por um lado podemos retirar conclusées a respeito da intensa
participacao dos irmdos nos assuntos religiosos, tendo por fundamento a analise de
cartas, peticbes e testamentos lavrados pelo punho dos préprios colonos, por outro
podemos ser levados a equivocos se partirmos de uma base de dados apoiada
exclusivamente na quantificacdo. Por exemplo, contabilizar o nimero de pessoas que
tiveram acesso aos sacramentos ndo significa que se possa concluir por uma maior ou
menor religiosidade dos colonos, pelo contrario, o que se tem em boa medida é um sinal
do excessivo controle da Igreja sobre as consciéncias e sobre as condutas dos fiéis.
Como se sabe, desde o IV Concilio de Latrao (1215), a confissdo anual tornara-se
obrigatdria para os fiéis. Esta coacao, como diria Delumeau, teria exercido um grande
peso sobre as mentalidades nos paises catdlicos e protestantes até a Reforma
(Delumeau, 1991: 15). O controle sobre a vida dos fieis ia do batismo a sepultura,
passando pelo casamento, onde tudo era devidamente registrado pela Igreja. Por
conseguinte, contabilizar o acesso ao sacramento eucaristico talvez nao seja o melhor
caminho para se chegar a conclusdes sobre as praticas religiosas na Col6nia. Sem
esquecer que a desobriga, ou seja a confissao pascal obrigatéria para senhores e
escravos, impunha a todos a necessidade da peniténcia e da comunhao (Hespanha,
1993:292).

Por outra parte, dizer que havia “uma grande indiferenca” por parte dos colonos

em relacao a Eucaristia cotidiana pelo fato de ela nao se encontrar explicitada nos livros
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de compromissos, conforme afirma Adalgisa Arantes Campos, pode nao traduzir, do
meu ponto de vista, uma leitura suficientemente esclarecedora dos documentos
(Campos, 1994: 261). Nao era por constituir a missa um valor em si para o colono que
este se dispensava de frequentar a comunhao didria; ela era tdo importante que exigia
uma grande preparacao (Campos, 1994: 262). Como acertadamente demonstrou Sérgio
da Mata, a baixa frequéncia dos fiéis a comunhado podia nao significar uma
“subvalorizacao da eucaristia no Setecentos mas antes a sua hipervalorizacao” (Mata,
1997). Isto porque o colono podia deixar de comungar por temor ao sagrado, por medo
dos castigos e também pelo receio de nao corresponder ao modelo de cristdao exigido

pela Igreja.

Os simbolos sagrados e o inefavel

Se, com efeito, é dificil dimensionar a religiosidade dos colonos segundo uma
contabilizacao de praticas, uma das vias metodoldgicas é tentar entender a forca
depositada nos simbolos sagrados pelos fiéis por recurso a imagens arroladas nos
testamentos, inventdrios e nos livros de associacdes religiosas que falam dos bens
destas, sendo ainda importante estudar as doac¢des deixadas para os santos de devocao
e os registros de imagens trazidas pelos portugueses. Como é sabido, muitos reindis
carregavam imagens nos seus pertences a fim de obterem protecao e edificaram
ermidas e igrejas para seus santos de devocao.

De acordo com Louis Marin, a imagem guarda uma determinada forca pela acao
que exerce nas pessoas pelo fato de representar uma auséncia, ou seja, tornar presente
ou substituir qualquer coisa que ndo estava presente (Marin, 1993: 10). Esta a razao por
que a imagem carregava o poder de enuncia¢dao do gesto fundador atribuido ao santo.
A imagem tinha, portanto, o poder de substituir — aos olhos do fiel - o préprio
santo.Assim, o colono, ao carregar uma estatua, era como se estivesse acompanhado do
proprio santo, representado pela imagem ou pelo objeto sagrado. Ao migrar para Minas,
ele transportava imagens, crucifixos e tudo o mais que lhes oferecesse um resguardo.

Mas, para o novo habitante, era fundamental erguer a igreja para guardar e

cultuar o simbolo maximo da Igreja Catélica: a hostia consagrada e os demais simbolos a
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ela associados: ostensorios, calices, etc. Era necessario cuidar do ritual que simbolizava o
sacrificio de Jesus para a salvacdo dos homens. Dessa forma, ao investirem na
organizacao de associagdes com o objetivo de cuidarem dos bens supremos da Igreja
Catdlica, os colonos davam mostras de ja terem absorvido parte fundamental da
doutrina Catélica, divulgada, sobretudo e com muita énfase, como ja dissemos, apds o
Concilio de Trento. Mas dizer isso nado significa acreditar que tivessem assimilado por
completo e da mesma forma o ensino oficial da Igreja. Sabemos que os confrades
cuidavam do templo, das imagens, dos paramentos, promoviam os cultos, contratavam
sermonistas e musicos, mas nao sabemos se era da forma como a alta hierarquia
eclesiastica postulava. Constatamos alguns conflitos entre os irmaos e os visitadores;
entre irmaos e vigarios sobretudo, em relacao a administracao dos bens e a organizacao
do espaco sagrado, como, por exemplo, em Mariana, quando o visitador Dom Frei Joao
da Cruz repreendeu os irmaos pelo uso excessivo de pedras de aras, quando estas
deviam ser de uso exclusivo e reservadas ao altar-mor, “para se sacrificar sobre elas o
Corpo de Jesus Cristo” (Rodrigues, 1998: 64). O visitador também repreendeu que os fiéis
encostassem e colocassem sobre os altares os chapéus, tais como os seus espadins,
como assim registrou Dr. Henrique Moreira de Carvalho, cOnego da Sé de Sao Sebastidao
do Rio de Janeiro, quando realizou sua visita aquela localidade (Rodrigues, 1998: 68).
Sabemos através de nossa pesquisa que muitos irmaos das Irmandades do Santissimo
Sacramento tinham patentes militares. A quem se referia a repreensdo do visitador: aos
irmaos ou aos demais fiéis? E provavel que para muitos dos confrades ndo houvesse
nenhum conflito entre dividir suas armas com os objetos sagrados.

Mesmo os religiosos que trabalhavam para as irmandades muitas vezes nao

seguiam o ritual recomendado pela Igreja. E 0 mesmo visitador que reclamava do clero:

E porque notamos como toda a clerizia [sic] desta vila um grande descuido
em acompanhar o Santissimo Sacramento quando sai com pompa acudindo
muitos poucos e esses sem sobrepeliz, acudam todos os clérigos que se
acharem na Vila com suas sobrepeliz para acompanhar sob pena de

suspensdo (Rodrigues, 1998: 67).
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O empenho dos fiéis para fazer suas festas e procissdes evidencia uma intensa
religiosidade, demonstrada de forma diferente da que era exigida pelo visitador. A festa
ao Senhor do Bonfim, por exemplo, constituiu motivo de repreensao por parte daquela

autoridade em 1743. Segundo as suas palavras

[...] mandamos celebre jamais, que nenhum juiz nem irmaos, nenhuma
confraria nem pessoa alguma celebre as mesmas festas com comidas, 6peras,
bailes, mascaras, touros e entremezes porque tudo isto proibimos com pena

de excomunhao maior jpso facto|...] (Rodrigues, 1998: 68).

A visao religiosa do visitador nao correspondia a dos fiéis, que queriam
homenagear o seu santo com muita festa. O fendmeno observado por Pierre Sanchis em
Portugal, na segunda metade do século XX, ja era observado no interior de Minas,
quando, na primeira metade do século XVIlI, o visitador quis intervir na festa, reduzindo
o cortejo ao essencial (Sanchis, 1983: 134). Nesse caso, ndao podemos afirmar quantos
irmaos ou quais grupos sociais participavam da referida festa. E provavel que membros
de todas as categorias sociais, de todas as irmandades ali presentes, bem como de toda
a vizinhanca da referida vila. As festas religiosas atraiam pessoas de varias localidades e
eram um grande momento de sociabilidade, um momento de prestar homenagem ao
santo e de se encontrar com outros colonos. De qualquer maneira, fica a questao
colocada por Pierre Sanchis ao analisar a veneracao prestada aos santos pelos romeiros
portugueses, que vale também para os colonos: “que relagao mantém eles com Deus, ou
pelo menos, com a origem absoluta do sagrado?” (Sanchis, 1983: 41)

Nao obstante, a forca dessa religiosidade pode ser comprovada pelos irmaos do
Santissimo Sacramento de Sao Joao del Rei e de Vila Rica que chamaram a si a
responsabilidade de paramentar as igrejas antes mesmo de os locais se tornarem vilas.
Em ambas as situagdes, as igrejas primitivas foram mais tarde reformadas e ampliadas.
Em Sao Jodo del-Rei a igreja foi deslocada do lugar original, mas o material do templo
primitivo foi aproveitado para a edificacdao da segunda igreja. Para estas edificacdes
utilizaram-se somente recursos dos portugueses que cuidaram dos altares, das imagens,
dos ornamentos e paramentos necessarios aos cultos. E quisessem talvez garantir que os

doentes nao ficassem sem o viatico, pois era também func¢ao dos irmaos do Santissimo
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Sacramento acompanharem o sacerdote quando este saia para conferir a extrema-
uncao aos moribundos. Nesse sentido, ao investirem nas promocao das associagoes,
garantiam assim a organizacao dos principais rituais da Igreja Catdlica, fundamentais
que eram para os novos habitantes da regido mineradora, assim como para os demais

Catolicos da América portuguesa e da Metropole.

Conclusao

Os leigos desde o inicio procuraram garantir com a sua fé o culto ao Santo
Sacramento e os rituais da Igreja Catolica; demonstraram as suas crencas empregando
seus recursos na edificacdo dos templos e no cuidado dos bens sagrados. Tal fé
reafirmar-se-ia em todo o século XVIII e também no XIX, permanecendo em muitos
lugares até os dias atuais. Nao sé os irmdos do Santissimo Sacramento, mas também de
outras associagoes religiosas, investiram para assegurar os rituais catélicos, o culto aos
santos de devocao e os sufragios para a salvacao de suas almas.

A grande religiosidade dos colonos pode ser demonstrada se se levar em conta o
esforco empreendido por esses homens que capitalizaram dinheiro e energias na
edificacao de templos, quer equipando-os com imagens e alfaias, quer criando todas as
condicOes para a celebracao dos cultos catélicos em associacdo como as irmandades e
contratando os sacerdotes. Antes da chegada do Estado e da Igreja, eles, os leigos,
cuidaram de delimitar o territério sagrado para que nao faltasse a protecao divina; ao
mesmo tempo, associaram-se em confrarias que tinham por objetivo dar sustentacao
material aos cultos religiosos. De uma forma geral, foram os fiéis, reunidos ou ndo em
associacoes religiosas, que tiveram a preocupacao de erguer os templos. Analisar as suas
cartas, peticdes e testamentos pode revelar o amago dos seus valores e da sua ldgica
cultural enquanto denominadores comuns das suas crencas religiosas. E, por isso,
necessario se faz entender o valor dos simbolos sagrados, pois ndo se pode ignorar a
grande mobilizacdo desses colonos para organizar e dar sustentagao ao culto, empenhar

forcas e recursos para viabilizar a vida religiosa no novo habitat.
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ULTRAMONTANISMO GOIANO POS-PADROADO:
DESAFIOS E CONFLITOS DE DOM EDUARDO
DUARTE SILVA (1891-1907)

Robson Rodrigues Gomes Filho®

A crise e fim do regime de padroado no Brasil foi um processo que ja durava
quase um século. Embora os motivos fossem diversos, a partir do advento do século XIX
(e, com ele, de movimentos anticlericais ainda mais engajados), a religiao enquanto
instituicao politica perdia seus poderes frente a uma tendéncia cada vez mais crescente
de laicizacao dos Estados. Para Berger e Luckmann (2005), o processo de secularizagcao
da religiao caminhava na modernidade a medida que crescia a pluralizacao dos

sentidos.

A modernidade leva invariavelmente a secularizacdo, no sentido de um dano
irreparavel na influéncia das instituicoes religiosas sobre a sociedade, bem
como de uma perda de credibilidade da interpretacao religiosa na
consciéncia das pessoas. Assim, nasce uma nova espécie historica: ‘o ser
humano moderno’ que acredita poder se virar muito bem sem a religido tanto
na vida privada como na existéncia em sociedade. (Berger e Luckmann, 2005:
47)

A interpretacao feita pelos sociélogos na obra Modernidade, Pluralismo e Crise
de Sentido nos remete a grande relevancia da religido na constituicao da sociedade, seja
esta caracterizada como moderna ou ndo. Em todo caso, segundo os autores, foi

justamente o recuo do cristianismo /nstitucional na modernidade uma das principais

“ Robson Rodrigues Gomes Filho, Mestre, Professor do Departamento de Histéria da Universidade Estadual
de Goias, UEG.
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causas da chamada “crise de sentido” moderna. Dentre as causas de tal declinio das
instituicoes cristas, estaria a multiplicidade de possibilidades de escolhas presentes na
vida social e individual de cada sujeito na modernidade, especialmente no que tange a
presenca de variadas denominag¢des ou interpretagoes religiosas.

O fato é que atualmente — em especial no contexto latino-americano - mesmo a
suposta crise das instituicdes religiosas é contestavel. A influéncia politica e institucional
das Igrejas cristas na América Latina estendeu-se por todo o século XX e estende-se
ainda pelo XXI, contrariando até mesmo a sofisticada tese de Ernst Troeltsch, que,
contestando o “desencantamento religioso” de seu amigo Max Weber, via uma
permanéncia da religido (sob o signo da individualidade) na modernidade, seguida,
todavia, por uma crise das instituicoes religiosas.

Face a isso, notamos em Goias, no inicio do século XX, um forte conflito entre as
diversas tendéncias modernas (com destaque especial ao positivismo, ao regalismo e ao
liberalismo, fortalecidos com o fim do regime de padroado apds a proclamagdo da
Republica) e a Igreja Catdlica de linha ultramontana, que buscava neste momento uma
reaproximagao com as massas populares com o intuito de combater ndao sé as
tendéncias liberais e positivistas, mas especialmente as religides e religiosidades nao
catdlicas, agora com liberdade de culto garantida por lei no Brasil. Para tal
empreendimento, o discurso, os ataques, e especialmente a tentativa de monopdlio e
“usos” dos “bens de salvacao”, foram fundamentais para a garantia da supremacia
catdlica em Goias. Na diocese goiana, esse desafio coube a Dom Eduardo Duarte Silva,
cujos posicionamentos politico e religioso marcaram um periodo de intensos conflitos
em busca da consolidacao financeira e politica da diocese de Goids no periodo
republicano. No presente capitulo, portanto, intentamos uma breve reflexdao acerca do
bispado de Dom Eduardo em Goias, visando analisar de que maneira o bispo de carater
mais acentuadamente ultramontano do estado lidou com as dificuldades do fim do
Padroado e o advento de um novo regime politico no pais, tendo, ademais, de
defrontar-se com seu préprio lastro social: os fiéis catélicos.

O bispado de Dom Eduardo Duarte Silva (1891-1907), tido como o ultimo de
linha ultramontana em Goids, foi promovido em um contexto conturbado da histéria
nacional. As mudancas politico-institucionais, somadas as dificuldades financeiras

decorrentes da laicizacdo do Estado, e, evidentemente, a preocupacdo com a
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concorréncia religiosa que ganhava forca no pais, ndo desanimaram o espirito
ultramontano do bispo em questdo. Pelo contrdrio, Dom Eduardo foi talvez o mais
controverso e certamente o mais conflituoso dos bispos que passaram pela diocese do
estado.

A primeira reacao administrativa tomada pela Igreja de Goids é descrita pela
historiografia goiana', de um modo geral, como sendo um processo de “estadualizagcao”,
e, posteriormente, “restauracao” da Igreja. Se, por um lado, o poder eclesiastico deveria
gerir seus préprios recursos e assumir de vez sua independéncia financeira e
administrativa, por outro o mesmo nunca abandonou suas estreitas relacbes com o
Estado, possuindo ainda interesses em aliancas (mesmo que informais) com o poder civil
para manter seu monopdlio religioso — ou pelo menos garantir seus privilégios®. Neste
sentido, para Vaz (1997), como também corrobora Silva (2001), o processo de

“estadualizacao” corresponde a

[...] uma reacdo imediata a separacao entre Estado e Igreja e uma adaptacao
as novas condicdes. A Igreja teve de caminhar por si, gerar sua prépria receita,
manter seminarios, fundar colégios, ampliar o numero de dioceses e de
padres, além de concorrer com o Estado para ter a simpatia da populacéo e

influencia-la. (Silva, 2001: 63)*

! A obra pioneira sobre o assunto em Goias, que se tornaria referéncia para os demais estudos do tema, foi
a dissertacao de mestrado de Ronaldo Ferreira Vaz - Da separacdo Ilgreja-Estado em Goids a nova
cristandade (1897-71955)- de 1997.

2 Estas aliancas informais entre Igreja e Estado se tornariam ainda mais fortes a partir da década de 1930,
com o apoio expresso do governo Vargas. Exemplo disso, em Goids, pode ser dado pela construcdo da
capital Goiania, em que um terreno privilegiado (ao lado do prédio do poder publico) foi dado a Igreja
Catolica para que construisse sua catedral goianiense. Além disso, segundo relatos, a planta inicial do
centro da cidade (uma das primeiras planejadas no pais) teria sido feita sob o formato da imagem de
“Nossa Senhora Aparecida”, recém aclamada “padroeira do Brasil”. Todavia, estas informacdes nunca
foram historiograficamente comprovadas.

3 Embora o termo “estadualizacdo” sugira um processo possivel de autonomizacao da Igreja local frente a
Igreja universal, o citado trabalho de Ronaldo Vaz atribui outro sentido a palavra. Para ele, o termo sugere
um processo de autonomia financeira da Igreja (local, mas representando a universal) frente ao Estado. Tal
autonomia se daria na medida em que a Igreja goiana (como boa parte das dioceses brasileiras) teve de
gerar suas préprias receitas, uma vez que ndo era mais subsidiada pelo Estado. Em Goids, como veremos a
seguir, este processo se tornou ainda mais evidente, uma vez que a oligarquia que assumiu o poder
regional, com o advento da republica, era ligada a magonaria e aos ideais anticlericais.

* E evidente, porém, que néo so a Igreja perdia com essa separacao, pois, segundo Vaz (1997), boa parte
dos funcionarios da administracao do Estado em Goias eram clérigos. Isso decorria do fato de que eram
justamente eles a esmagadora maioria da camada letrada da sociedade.
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A “restauracao”, ou “neocristandade”, por outro lado, representaria “uma acao
ofensiva da Igreja, visando retomar uma unido legal ou uma alianca informal com o
Estado para, utilizando suas estruturas, impor o catolicismo como fé e forca politica na
sociedade” (Silva, 2001: 63). Para esses autores, portanto, ao passo que foi necessario a
Igreja Catdlica goiana uma adaptacao radical a nova situacdao politica, econémica e
legislativa do regime recém implantado no pais, esta mesma Igreja, em contrapartida,
procurava meios (e evidentemente os tinha) de manter estreitas suas relacbes com o
poder publico, concedendo-lhe legitimidade simbdlica e obtendo deste privilégios
politicos e econ6micos. Em um primeiro momento, no entanto, a oposicao ente Igreja e
Estado em Goias tornou-se demasiado estreita, forcando um processo ainda maior de
“estadualizacao” (autonomizacao financeira frente ao Estado), decorrente da oposicao
da oligarquia dos Bulhdées ao poder politico catélico. A partir da terceira década
republicana no Brasil, estas relagdes comecaram a mudar, fruto tanto da queda dos
Bulhdes quanto da saida do bispo Dom Eduardo.

Dom Eduardo Duarte Silva chegou a Goias em 29 de setembro de 1891. Sua
passagem pelo estado é repleta de conflitos e aces politicas, religiosas e institucionais,
através das quais intentava promover uma verdadeira “reforma do catolicismo goiano”
(Santos, 2008), especialmente através da transformacdao das praticas do catolicismo
popular, e do controle rigido das administracdes e financas de toda a diocese®.

As principais medidas e conflitos entre Dom Eduardo e a populacdo goiana
foram, de um modo geral, decorrentes quase sempre de questdes financeiras. O motivo
é evidente: a administracao eclesiastica necessitava gerar seus préprios recursos; nao
poderia contar mais com salarios e investimentos vindos do Estado, bem como nao |lhe
devia prestacao de contas. Neste sentido, uma das primeiras medidas do novo bispo foi
a reativacao do Seminario Santa Cruz, mas com o custeamento dos estudos de cada

interno repassado para as familias em particular. O resultado foi de evidente revolta por

> As acOes e os conflitos vividos por Dom Eduardo Silva foram relatados detalhadamente em sua
autobiografia, publicada no ano de 2007 pela Editora da Pontificia Universidade Catélica de Goias, sob o
titulo “Passagens: autobiografia de Dom Eduardo Duarte Silva, Bispo de Goyaz".

223



parte dos familiares, que, em diversos casos, conforme relata o préprio bispo, impediam
o retorno dos seminaristas quando estes saiam de férias.

De fato, a sobrevivéncia financeira da diocese goiana, neste delicado momento
histérico, dependida de uma fonte de renda regular. “Para os padres seculares, em suas
despesas, havia ainda o dizimo, e outras formas de colaboracdo dos fiéis, dinheiro curto,
em um estado com pouca circulagdo monetaria” (Vaz, 1997: 81). Para o restante da
diocese, todavia, o que excedia em bens patrimoniais, faltava em condic¢des financeiras
para sua manutencao. A primeira solucdo vidvel encontrada por Dom Eduardo foi o
“aforamento” de terras paroquiais.

A formacao urbana do estado de Goias baseou-se em dois tipos de ocupacgao:
decorrente da atividade mineradora e oriunda da fundacdo de capelas a partir de
doacodes de terras a santos de devogao: “isso se constituira em patriménio do dito orago,
possibilitando assim, a construcao de uma capela, quase sempre o marco inicial dos
povoados surgidos a época” (Pinheiro, 2003: 16). A partir deste segundo tipo de
formacdo urbana, as capelas, que se tornariam pardquias, acabavam por possuir
terrenos que cobriam cidades inteiras, algo que durante o Padroado nao era visto como
problema. Entretanto, com a separacao entre Igreja e Estado, esta situacdo tornou-se
insustentavel: se, por um lado o arrendamento destes territorios tornou-se uma das
saidas possiveis para a crise financeira da Igreja, por outro, o conflito com as

intendéncias municipais era um desgaste que Dom Eduardo julgou desnecessario.

Dom Eduardo, temendo disputas acirradas e desgastes dos vigarios com as
autoridades municipais, orientou-os para que, em casos complicados,
alienassem os terrenos pela venda ou pelo aforamento - transferéncia
perpétua mediante pagamento anual de um foro — desde que o municipio
reembolsasse a paréquia com o devido valor correspondente ao terreno, cujo
dinheiro obtido seria aplicado pela fabrica na manutencdo das matrizes, das

capelas e do culto. (Vaz, 1997: 83)

Todavia, embora a venda ou aforamento de terras paroquiais tenha sido uma
possibilidade de solucao dos problemas financeiros da diocese, ela definitivamente nao
os resolveu. O motivo estd no fato de que dificilmente poderia se ter a simples

propriedade da terra como uma fonte de renda segura, pois “o custo da mao de obra
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para o preparo agricola representava de cinco a dez vezes o preco da terra, que por sua
abundancia, em funcdo da pouca densidade demografica de Goids, era extremamente
barata” (Vaz, 1997: 83).

Neste contexto, a principal alternativa para angariar fundos financeiros sélidos e
estaveis para a diocese foi, sem duvida, o controle administrativo das romarias
populares®. Para tal controle, no entanto, ndo bastou o contingente clerical a disposicdo
do bispo de Goias, seja pela pouca quantidade de padres no estado, seja pelo
despreparo destes, observado por Dom Eduardo.” A solucao encontrada por Dom
Eduardo para esse déficit foi clerical foi o convite a ordens religiosas estrangeiras para
atuarem no estado, nesse caso, trazendo para Goias a Ordem do Santissimo Senhor
Redentor.

Os conflitos mais tensos vividos por Dom Eduardo, nesse sentido, referem-se a
tentativa de controle administrativo e financeiro das festas e romarias do estado, com
destaque para Barro Preto (Trindade), Muquém (Niquelandia) e Antas (Gruta das Antas).
O primeiro conflito ocorreu logo na maior romaria do estado: romaria do Divino Par
Eterno, em Barro Preto (atual cidade de Trindade). Em Barro Preto, devido as cobrancas e
a fiscalizagao, Dom Eduardo chegou, ja em sua primeira visita, a ser ameacado de morte,

como relata Santos (2008: 163):

De Campininhas segue para Barro Preto e 1 chegando pede ao tesoureiro da
comissao da Irmandade que Ihe entregue a chave do cofre, o documento de
compromisso da Irmandade e o livro de contas. Destes, apenas o documento
de compromisso Ihe foi entregue, e nele constava que, dos rendimentos da
festa, metade pertenceria ao presidente da Irmandade e a outra metade seria
dividida em partes iguais entre o tesoureiro, o secretario e o zelador. Por fim,

o tesoureiro confessa ao bispo que o dinheiro do cofre foi investido em gado.

5 Para se ter uma nocao da renda financeira das romarias, em Barro Preto (atual Trindade), segundo Dom
Eduardo (Silva, 2007), a renda liquida no ano de chegada do bispo foi de 22:000$000 réis (sendo este
dinheiro todo investido pelos coronéis, que controlavam até entdo a romaria, em gado). Comparando-o
com o imposto de exportacdo arrecadado sobre o gado, o Estado de Goids, em 1889, portant,0 no ano
anterior, recolheu para seus cofres o valor de 57:6705550 réis, o que equivalia a 25% de toda sua receita.
Entre 1891 e 1894, o montante da romaria atingiu 29:3815$890 réis (Sobre o assunto, ver Santos, 1976).

7 Segundo Santos (2008: 242), para as quase 94 pardquias, ja no final do século XIX, a diocese goiana
contava com apenas 35 padres, sendo que em 1894, somente 5 - entre 40 — respeitariam o celibato.
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Dom Eduardo decide entdo dissolver a comissdao, nomeia para administrar o
santuario o padre Francisco Inacio de Sousa e, mais tarde, institui uma
Congregacao religiosa para tal. Feito isso, acendeu-se a ira dos componentes
da Irmandade, que se revoltaram e ameacaram de morte Dom Eduardo, mas,

por fim, nada aconteceu.

O segundo conflito de Dom Eduardo no quesito “romarias” ocorreu em Sao José
do Tocantins (atual cidade de Niquelandia, no norte do estado). A chamada “romaria do
Muquém” ja ha muito era a segunda maior romaria do estado, gerando diversas rendas a
Irmandade local, e, evidentemente, aos coronéis que dela se serviam. Um coronel em
especial, ha cerca de cinquenta anos, controlava e centralizava todos os recursos do
santuario: Coronel José Joaquim, conhecido como “O Terror do Norte”. Dom Eduardo,
sabendo da possibilidade de renda provinda da romaria do Muquém, que, por direito,
pertenceria a diocese, logo dirigiu-se a cidade, propondo-se a fazer ali 0 mesmo que
havia feito em Barro Preto. Conforme relata em sua autobiografia, ao saber do encontro
com o bispo, José Joaquim enviou-lhe a seguinte mensagem: “se eu quisesse
experimentar o gosto do cacete, que la fosse” (Silva, 2007: 95). Mais adiante o bispo

relata seu encontro com o coronel:

Eis-nos no pincaro da serra de onde avista-se a planicie em que esta a Capela
de Sao Tomé, onde se venera a imagem da Senhora da Abadia. O largo e suas
adjacéncias, conhecido pelo nome de Cip6, estava coalhado de barracas
cobertas por panos, folhas de buritis, de pita e de outros ramos de arvores, e
inumeros ja eram os romeiros, tanto de devocado, quanto de comércio. Logo
que de |4 de baixo nos vistaram montaram os que tinham animais selados e
com o Coronel José Joaquim a frente, vieram ao meu encontro, ficando todos
em fileiras cercadas em frente ao cérrego. Apeiou-se o coronel com todo e
seu séquito, cumprimentou-me, e pondo-se ao meu lado seguimos todos
para a Capela. (Silva, 2007: 95)

Seguindo em sua descricdo, Dom Eduardo afirma que como seu oponente nao

esbogou concordancia, ele mesmo decidiu suspender a romaria, cancelando a principal

fonte de renda da regido. Pressionado, o Coronel cedeu ao bispo. Em negociac¢do, para
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nao criar maiores inimizades, Dom Eduardo refez a Carta de Compromisso da Irmandade
e permitiu que o préprio Coronel José Joaquim escolhesse um sucessor para si na
presidéncia.

Em seguida, pouco depois de retornar a capital do estado, Dom Eduardo decidiu
viajar a Roma para arrecadar fundos para diocese, encaminhar seminaristas a estudos e
providenciar a vinda de alguma ordem religiosa estrangeira para administrar o Santuario
de Barro Preto.

Todavia, ao retornar a Goids, a oligarquia dos Bulhdes, conhecida por suas
posicoes liberais e anticlericais, que acendera ao poder, havia tomado os prédios
diocesanos e impossibilitado o retorno seguro do bispo® A familia Bulhdes era
amplamente conhecida por sua participagdao na Maconaria, sendo seu patriarca José
Leopoldo de Bulhées um dos grandes chefes da organizagao no estado. Este conflito
entre Dom Eduardo e a oligarquia dos Bulhées marcou, sobretudo, um periodo de
profundo rompimento entre Igreja e Estado em Goids. Durante seu bispado, o Partido
Catdlico - ligado a diocese, bem como a adversarios politicos dos Bulhdes
(especialmente a familia Caiado, que posteriormente, quando no poder, iniciaria o
processo de Restauracao com a lIgreja) — opunha-se declaradamente ao Partido
Republicano, comandado pelos Bulhdes, cujo patriarca — José Leopoldo de Bulhdes -
possuia importante prestigio politico nacional, o que dificultou ainda mais as relacées
entre o poder civil e eclesiastico em Goias, até o fim do bispado de Dom Eduardo.
Acuado, o bispo de Goias refugiou-se na cidade de Uberaba, donde, ndao sem conflitos,’
continuou seu bispado até 1907.

Por fim, outro importante conflito vivido por Dom Eduardo Silva, antes de sua

saida definitiva da diocese de Goids, decorre dos diversos conflitos enfrentados pelos

8 O administrador de confianca de Dom Eduardo, imposto por ele em sua primeira visita a cidade, Padre
Ignacio Francisco de Souza, emérito sacerdote e capelao militar na capital, foi obrigado a fugir de Barro
Preto sob ameacas de morte. Segundo o jornal Santudrio da Trindade, editado pelos Redentoristas anos
depois, o vigdrio teria recebido “duras perseguicdes daqueles que até entdo se consideravam donos do
cofre. Para ter alguma seguran¢a morava na igreja e no dia em que ia ser atacado, retirou-se e fugiu por
atalhos e desvios de seus perseguidores, indo ter com o Bispo para solicitar-lhe uma Congregacdo
Religiosa para tomar conta do Santuario”. (Ferreira, 1924: 1)

% Santos (2008: 172) destaca que “a desobediéncia e ira de parte da populacdo se condensaram reunindo-
se um grupo em passeata ofensiva ao bispo, jurando os manifestantes continuar suas representagoes
como se as resolucdes episcopais ndo existissem. Outro desfecho que muito desagradou a populacgéo foi a
extincdo das romarias de Agua Quente e de Muquém, ndo contando mais estas com assisténcia religiosa”.
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redentoristas na administracao do Santudrio de Barro Preto. Queixando-se ao bispo de
nao conseguirem pregar ou confessar no santuario, nem de dia nem de noite, por conta
das festas e gritarias ao seu redor, os padres redentoristas levaram Dom Eduardo a
tomar medidas mais drasticas, modificando o calendario da festa de julho para agosto,
coincidindo com outras romarias no estado, na tentativa de dispersar o povo e facilitar o
controle das festas. Indignado, como relata Santos (2008), um “ex-palhaco de circo” -
entao coronel de nome Anacleto — autoproclamou-se bispo, expulsou os redentoristas
do santuario, e fez voltar a festa para sua data original. Apoiado por vinte homens
armados, caso fosse necessario defendé-lo, Dom Eduardo seguiu de Uberaba para Barro
Preto, e, chegando de madrugada pediu ao sacristao a chave da Igreja, que, demorando
a entrega-la, usou de tempo para lotar o local de gente, onde o “falso” bispo defrontou

Dom Eduardo num didlogo relatado em sua autobiografia:

Quem ¢é o senhor que me fala com tanta autoridade? Perguntei. Sou o
Coronel Anacleto, catélico, apostélico, mas ndo Romano. [...] Pois entao o que
pretendem se nao Catolicos Romanos, quando eu o sou, os Padres o sdo, o
povo o é, e este Santudrio é de Catdlicos Romanos? Qual nada, contestou o
Anacleto, estamos em Republica e quem governa é o povo, e o povo ha de
fazer como e quando quiser; eu o que Ihe administra; as rendas da Romaria, e
nao estes frades estrangeiros. Fiz quanto pude para convencer o homem de
que estava completamente laborando em erro, mas foi debalde. Foi entao
gue Frade Joaquim Mestellau, meu companheiro de viagens Pastorais, gritou
com sua voz de tenor: - Isso é demais, senhor bispo, lance o interdito na Igreja
e levamos a Imagem e vasos Sagrados para Campininhas afim de nao serem
profanados por esta gente sem no¢do da verdadeira Religido. Assim o fiz, mas
ao chegarmos a porta do lado de fora havia grande aglomeracdo de homens
armados de garruchas e que um bando de mulheres da vida alegre armadas
de faca. [..] até que os de fora com Anacleto a frente berraram: se dessem
mais um passo a frente, disparamos as garruchas, que apontavam para nos,
estando-lhes com os dedos no gatilho. Os de Campininhas de dentro da Igreja
e atrds de mim, responderam: e nos disparamos também as nossas, haviam
me ocultado tudo aquilo. Prevendo o Juiz de Direito hecatombe que ia dar-se
e pedindo que eu voltasse para o altar, visto como tinha ele mulher e filhos e

nao queria morrer [...] cai desfalecido s6bre um catre, em uma casa para onde
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me levaram. Neste interim o Anacleto mandou distribuir pelos seus
apaziguados e pelas meretrizes um pipote de cachaca, os quais ja
embriagados comecaram a espancar a pauladas nossos animais. [...] Cansado,
extenuado e bastante magoado voltei para Campininhas, decidido a reclamar
na Capital dos poderes competentes um habeas corpus, 0 que nao consigo
porque o palhago Anacleto era chefe politico em Barro Preto e os processos

da situacao precisavam dele (Silva, 2007: 161-2).

Estes relatos demonstram, dentre outras coisas, o carater conflituoso que se deu
0 processo de autonomizacdo financeira da Igreja em Goias, além de possibilitar
interessantissimas analises das conflituosas relagbes entre laicato e clero (ou entre
catolicismo popular e “oficial”) durante o referido periodo. Uma vez dada a necessidade
de gerar seus proprios recursos, a Igreja goiana — ainda sob ideais ultramontanos - uniu
seu espirito de cruzada frente aos “excessos religiosos populares” a necessidade de
tomar para si as rédeas religiosas e financeiras das festas e romarias, gerando conflitos
intensos tanto com as oligarquias como com a prépria populacao. O fato é que o povo
goiano, ao que nos parece, nao estava ainda habituado aos condicionamentos
ultramontanos impostos por Dom Eduardo. Tamanha radicalidade, unida as
necessidades materiais imediatas, fez com que seu prestigio ndo fosse dos melhores no
estado. Nao obstante, torna-se ainda mais visivel a necessidade por parte da Igreja de
utilizar-se de ag¢des religiosas que mantivessem a dominacao hierocratica de forma mais
eficaz diante do povo leigo. Prova disso é a prépria passagem Redentorista por Goias,
que, a partir das chamadas “desobrigas”’®, estabeleceram vinculos diretos com a
populacao, obtendo sua confianca e aprec¢o'’, todavia, ndo sem conflitos. Além dos
redentoristas, o préprio Dom Eduardo experimentou da férmula, realizando visitas
pastorais através das quais obtinha, dentro de seus limites, consideravel respeito e apoio

de parte da populagao, conforme relata em interessante passagem de sua autobiografia:

19 As desobrigas eram as longas viagens em lombos de burros enfrentados pelos padres redentoristas em
Goias para alcancarem a populagao interiorana.

" Prova disso é a figura de Padre Pelagio, sacerdote aleméao redentorista do inicio do século XX, que atraiu
impressionante apreco popular estando hoje em processo de canonizagao junto ao Vaticano.
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Quanta boa fé desta boa gente do sertdao! Contentei o bom velho, benzi-lhe a
cabecga, abracei-o, [...] e continuei a viagem. [...] Acordando-me dou com uma
mocinha branca ao pé do girau: quem é vocé? Pergunto, e que estd ai
fazendo? Eu sou la da beira do Maranhao e filha daquele velho que pés a
cabeca em cima de sua perna, e vim aqui espid Vancé! E Vancé me deixe aqui
para ver Vancé. Mas, moga, disse eu, vocé veio a cavalo? Nao, vim senhor nao,
eu vim a pé. 5 léguas a pé e na marcha de cavalo para ver o Bispo! Isto ndo se

vé |a na Europa, disse ao missionario Fr. Joaquim! (Silva, 2007: 119).

A citada autobiografia de Dom Eduardo Duarte Silva é uma importante fonte
para compreendermos melhor o empreendimento ultramontano em Goias,
especialmente em seu cotidiano, nem tao radical em seus principios, nem tao alheio as
experiéncias propriamente religiosas demonstradas pelo povo goiano. Nao obstante, os
relatos de Dom Eduardo revelam o carater extremamente conflituoso pelo qual passou a
Igreja em seu periodo de autonomizagao financeira, demonstrando em que medida a
relacao entre Igreja e Estado permaneceu ambigua, ora conflituosa, ora harmoniosa,
especialmente com a chamada “restauracao”. Esta, apesar de iniciada por volta de 1909
somente se confirmou na década de 1930, sob a administracao de D. Emanuel.

Destarte, a partir do exposto, propomos que os conflitos vividos por Dom
Eduardo em Goids nao podem ser explicados somente por generalizacbes conceituais,
como “ultramontanismo”, “catolicismo popular” ou “reforma catdlica”. Antes disso,
ressaltamos a importancia de contextos e agdes historicas singulares, como as
especificas condicbes historicas (politica, econdmica e religiosa) a que se submeteu a
Igreja brasileira como fim do regime de padroado, bem como a singularidade dos
conflitos de Dom Eduardo com a oligarquia bulhénica e os fieis catélicos, como sendo
fundamentais para a compreensdao destas relacdes histéricas que dispomos. Nao
obstante, quando nao isolados das singularidades histéricas do contexto, das estruturas
e dos sujeitos, conceitos como “ultramontanismo”, “catolicismo popular” e “reforma
catolica” tornam-se ferramentas heuristicas igualmente fundamentais para tais

compreensoes.
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A CEHILA-BR E O DEBATE HISTORIOGRAFICO
SOBRE ULTRAMONTANISMO E ROMANIZACAO NO
BRASIL

Daniela Goncalves Gomes®

As anadlises sobre ultramontanismo no Brasil vém se multiplicando nos ultimos
anos. Indmeros trabalhos vém ofertando outros contornos aos estudos sobre o
catolicismo brasileiro no século XIX e no limiar do século XX. Por outro lado, apesar dos
avancos obtidos no tange os estudos sobre tema, é recorrente o reemprego, por estas,
das interpretacdes dos conceitos de romanizacao, ultramontanismo e reforma religiosa
de maneira simplista e ambigua, muitas vezes como sindnimos, sem preocupa¢ao com a
historicidade de tais conceitos e sem repensar as bases da producdo historiografica
sobre 0 assunto no pais.

Grande parte destes autores reproduz andlises que se consolidaram
principalmente nas décadas de 1960 e 1970, um periodo em que o grupo conhecido
como CEHILA-BR produzia seus primeiros trabalhos e iniciava o projeto de reescrever a
Histéria da Igreja no pais. Neste momento, a historiografia cehiliana foi responsavel por
reintroduzir temas e discussées marginais na producao académica brasileira, dentre as
quais o debate sobre o catolicismo no Segundo Império e os limites da politica
ultramontana (GOMES, 2009: 20-25).

Desta forma, este capitulo tem como preocupacdo central refletir sobre as
contribuicdes, as tensdes e os desafios da producao cehiliana (eclesiastica ou ndo) para o
debate historiografico acerca dos conceitos de ultramontanismo, romaniza¢dao e
reforma religiosa no século XIX.Observa-se que a CEHILA-BR, nas suas inumeras

abordagens, abriu mao da complexa realidade historica brasileira, sem levar em conta as

“ Daniela Goncalves Gomes, Doutoranda em Histéria pelo Departameno de Historia do Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas na Universidade Estadual de Campinas, UNICAMP.
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particularidades deste movimento em variadas dioceses. Com isso, o ultramontanismo
foi muitas vezes caracterizado como um movimento radical, autoritario, centralizador,
hierarquico e reformador. Essa interpretacao ressoou e continua ecoando em grande
parte da producao nacional recente sobre o tema, em trabalhos que reiteram a
proposicdo que o ultramontanismo é quase sempre um projeto triunfante, de carater
hegemobnico e que conseguiu reverberar em todo territorio brasileiro de maneira
homogénea.

Para este capitulo elegemos os trabalhos de trés autores da CEHILA (Comissao de
Estudos da Igreja na América Latina) que podem ser considerados basilares para os
estudos sobre ultramontanismo no Brasil. Primeiramente, centramos nossa analise nas
obras do autor Riolando Azzi, selecionando dentre elas o livro Os bispos reformadores: a
sequnda evangelizacdo do Brasil, o artigo que foi publicado Revista Eclesiastica
Brasileira, em 1974, o livro O movimento brasileiro de reforma catdlica durante o século
XIX e as obras O catolicismo popular no Brasil e O episcopado do Brasil frente ao
Catolicismo Popular. Do historiador cehiliano José Oscar Beozzo utilizamos o artigo
publicado na Revista Eclesiastica Brasileira: /rmandades, Santudrios e Capelinhas de Beira
de Estrada, do ano de 1977 e a obra Historia Geral da Ilgrefa na América Latina
organizada pelo autor. E por fim, do autor Pedro Ribeiro de Oliveira, utilizamos o artigo
publicado na Revista Eclesiastica Brasileira Catolicismo e romanizacao do catolicismo
brasileiro, de 1976, e a obra Religido e dominacdo da classe: génese, estrutura e
transformagao do catolicismo romaniza¢ao no Brasil.

Nao temos aqui a pretensao de apresentar um balanco da producao
historiografica da CEHILA no Brasil, pois é algo que exige demasiadamente tempo e
espaco. Muito menos pretende-se analisar todos os aspectos importantes para os
cehilianos sobre o ultramontanismo no pais e suas proposicdes sobre a reescrita da
histéria da Igreja. Mas, os livros e artigos sugeridos para essa analise, nos auxiliam a
dimensionar qual a efetiva influéncia do projeto cehiliano nos iniUmeros trabalhos da
historiografia (sendo ela eclesiastica ou ndo) e porque ele continua arraigado em novas
abordagens. Temos assim, a escrita cehiliana ainda produzindo simplificacbes e
oferecendo uma chave de f4cil leitura para a complexidade do catolicismo brasileiro no

periodo Imperial. Entretanto, cabe ressaltar, que ndo temos a intencao de negar que a
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CEHILA-BR contribuiu na delineacdao de um novo campo historiografico para a Histéria

da Igreja o pais.

A historiografia da CEHILA e seu projeto de reescrita da histéria da Igreja no Brasil

A CEHILA iniciou-se no ano de 1973 em Quito, no Equador, com uma proposta do
argentino Enrique Dussel. Este reuniu inimeros te6logos na tentativa de reescrever a
historia da Igreja na América Latina, dotando-a de um viés académico, contraposto a
faceta corporativista e apologética de uma antiga maneira de escrita da histéria eclesial,
mas que também fosse facilmente assimilada pelo publico leigo. A CEHILA tinha entédo
como projeto fazer uma releitura da Histéria da Igreja, apresentando a versao do que
eles consideravam a massa oprimida na América Latina. Esta preocupacao era de em
construir uma histéria da Igreja ancorada na religiosidade do negro, do indio, do pobre e
do operario (Gomes, 2009: 31-32). A chamada opcao pelos pobres traduzia-se
necessariamente, para a CEHILA, na preocupacao em criticar a posicao assumida pela
Igreja frente a populacdo menos favorecida e, em paralelo, na afirmacdo de que as
instituicdes cristas deveriam se colocar ao lado dos pobres, defendendo-os daqueles
que os oprimiam e os exploravam. Com isso, explicitava-se a importancia do discurso
religioso para a promogao de um o passado de lutas e libertacdao do continente latino-
americano (Dilmann, 2003: 45-47).

Cabe ressaltar que a propria categoria pobre sofreu alteracées ao longo da
producao cehiliana. O pobre, que em um primeiro momento era percebido em uma
perspectiva mais econdmica, com o didlogo estabelecido com as Ciéncias Sociais
assumiu outras dimensdes, passando a ser perspectivado a partir das culturas
marginalizadas, dos grupos que sofrem com o racismo e, posteriormente, com a questao
do género feminino. Verifica-se, assim, uma mudanca da classe explorada para etnia, de
etnia para cultura, e desta para identidade (Sanchis, 1992: 52-53).

Neste contexto, a CEHILA estabelece outra perspectiva para a Histéria da Igreja
na América Latina: relegando abordagens mais apologéticas e estritamente
institucionais, incorpora temas antes marginalizados, como a organizacao dos

trabalhadores catélicos, a questao indigena e a relagao da Igreja com a escravidao. Em
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paralelo, estabelece um didlogo com as Ciéncias Sociais e outras disciplinas e também
com a teologia da libertacao, além de se dizer uma histéria para diferentes publicos: o
académico, o pastoral e o popular.

No entanto, quando tencionamos elucidar a importancia e o significado da
CEHILA no Brasil e sua Historia da Igreja na historiografia brasileira, ndo podemos
descola-lo de uma proposta mais ampla, que estava necessariamente calcada no projeto
que Henrique Dussel sugeriu para a América Latina. Desta forma, a CEHILA-BR ocupou-
se em analisar a religido, as praticas religiosas dos fiéis e da prépria Igreja, enfatizando
muito mais as relacdes entre Igreja e Estado, a partir de sua relacdo com as camadas
populares. Sob a lideranca do prof. Eduardo Hoornaert, juntamente com téologos como
José Comblin, José Oscar Beozzo, Riolando Azzi, produziu-se no Brasil uma tentativa de
nova periodizacao para a Histéria da Igreja Catélica, que culmina no ano de 1976 na
obra Histdria da Igreja no Brasil: ensaio de interpretacdo a partir do povo, que ficou sob a
responsabilidade de Hoornaert e de Riolando Azzi. Tal proposta, por sua vez, articulava-
se com o projeto de periodizacao da Histéria da Igreja latino-americana, que elaborado
por Enrique Dussel, propunha dividir a Historia da Igreja na América Latina em trés
grandes periodos: a) A Cristandade Americana (1492-1808); b) A Igreja e os novos
Estados (1808-1930); e ¢) Rumo a uma Igreja Latino-americana (1930 até a atualidade).
No livro Histdria da Igreja no Brasil, é também indicado que os movimentos teoldgicos
no Brasil se resumem na existéncia na Colonia de uma Igreja autoritaria, no Primeiro
Reinado de um projeto de Igreja liberal, no Segundo Reinado de uma Igreja
conservadora, na Republica Velha de uma Igreja ultramontana e no Estado Novo uma
Igreja restauradora (Azzi, 1987: 70).

Nesta esteira de discussao, cabe ressaltar as contribuicbes da historiografia da
CEHILA no Brasil, para os estudos no campo religioso, pois possibilitou novos caminhos
para os estudos académicos. Tais estudos preocuparam-se em analisar ndo somente a
Igreja como instituicdao e seu projeto histérico, mas questdes sobre as praticas e as
religiosidades dos fiéis. Além do mais, expressées como “catolicismo popular” e
“religiosidade popular” ganharam uma acepc¢ao mais ampla e também uma distingao.
Percebemos, entao, que ha disposicdo em repensar a maneira como 0s pobres
experimentavam o catolicismo, tecendo-se uma historiografia que preparia terreno para

discussoes posteriores ligadas necessariamente a Histéria Cultural das Religides.
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Podemos perceber as contribuicbes da historiografia cehiliana em inimeros
autores que se debrucaram em estudar a histéria da Igreja no Brasil entre os séculos XVI
e XIX. Dentre eles, encontram-se, por exemplo, Sérgio Miceli, Laura de Mello e Souza,
Ronaldo Vainfas, Mary Del Priori e Luis Mott. Porém, cabe lembrar que muitos destes
didlogos com a historiografia foram silenciados, ja que algumas interpretagdes

cehilianas ndo foram sequer colocadas em debate em algumas obras:

Sintomatica é a auséncia da CEHILA no artigo acerca da Historia Religiosa
escrito por Jaqueline Hermann para os Dominios da Histéria (Cardoso e
Vainfas, 1997). Algo curioso ocorreu com a pesquisa de Luis Felipe de
Alencastro. Ele retoma n'O trato dos viventes (2000) um caso abordado no
livro seminal da CEHILA no Brasil: a expulsao de padres que nao aceitaram o
regime escravista (CEHILA,1986:59). Apesar de acrescentar alguns
documentos novos compilados em Portugal, a concluséo do autor foi
idéntica: o clero era forcado a adequar-se ao sistema colonial para
permanecer (Alencastro, 2000:161). Os autores da CEHILA nao foram referidos

no texto. (Gusmao, 2007: 3).

Segundo Di Stefano (2005: 111-118), além de sustentar uma visao ecuménica e
assim incluir demais confissdes cristas, a historiografia cehiliana também foi

paulatinamente marcada por um aparato conceitual de matriz teoldgica.

Historiografia Cehiliana: Romanizac¢ao, ultramontanismo ou reforma?

Caracterizaremos o ultramontanismo no século XIX como uma série de acdes da
Igreja Catdlica em um movimento de reacdao a algumas correntes teoldgicas e
eclesiasticas, ao regalismo dos estados catdlicos, as novas tendéncias politicas

desenvolvidas ap6s a Revolucdo Francesa e a secularizacdao da sociedade moderna

(Dilmann, 2009: 23). Em outras palavras, o ultramontanismo' pode ser entendido, em

'0 ultramontanismo opde-se, em principio, a qualquer tipo de composicdo e, mais ainda, a qualquer

236



linhas gerais, como um movimento que reafirmou um catolicismo tridentino e foi
conduzido sob a autoridade direta do romano pontifice. Neste caso, refere-se ao
fortalecimento da hierarquia eclesiastica que se queria autbnoma nos assuntos internos
a religido, submissos apenas as diretrizes do Papa, da qual partiriam as determinagdes
de acdo e estruturacdo do clero e da forma de como se queria o culto da religido. Em
certa medida, pretendia-se reformar as praticas religiosas da populacao, que eram tidas
como bastante externalizadas, costumeiras, cotidianas, pouco sacramentais e de jun¢des
condendveis entre elementos sagrados e profanos. E, posteriormente, reafirmou o
escolasticismo por meio de uma série de bulas, enciclicas e constituicdes, vindo também
a combater as tendéncias consideradas perigosas a sociedade civil, como a macgonaria,
os ideais de modernidade e as associa¢oes religiosas.

Desta forma, ndo podemos definir com exatidao quando o ultramontanismo
adentrou em terras brasileiras. Mas, para Gueiros (1980: 76), isso foi possivel pela
influéncia de clérigos vindo da Europa. Em grande parte da documentacao produzida no
Brasil pelos clérigos e em publicacdes que circularam no pais em meados do século XIX,
o termo mais corrente era ultramontanismo como sinénimo de reforma catélica advindo
do fortalecimento papal pelo Concilio Vaticano |, e este sendo fonte de ensinamentos do
que deveria ser o projeto de uniformizacdo da disciplina eclesiastica.

No entanto, a partir de 1870, outro termo foi introduzido, apesar da pouca
difusdao.”"Romanizacdao” passou a ser utilizado como sinbnimo de reforma e de
ultramontanismo. Todavia, somente a partir de 1950 e 1960 este termo ganhou ecos na
historiografia brasileira, inicialmente com Roger Bastide e posteriormente com Ralph
Della Cava. Segundo Santirocchi (2010: 26), Bastide sugere o termo “igreja romanizada”,
afirmando que ha uma imposicao da autoridade da Igreja quando instituicao frente ao
catolicismo popular. Nesta esteira de discussao, Ralph Della Cava sugere que a
romanizacao pretendia restaurar o prestigio da Igreja, remodelar o clero e disciplinar os

costumes dos fiéis, para que se tivesse no Brasil um catolicismo apostoélico (Santirocchi,

forma de tutela do Estado. Nesse contexto, foi entendido o conceito do ultramontanismo ou
Ultramontanos (ultra-montes = além das montanhas), referindo-se aos tedlogos, ao clero, aos religiosos e
ao povo em geral, que combatia o galicismo dos catdlicos franceses, os quais defendiam uma composicdo
com o poder civil. Os ultramontanos reivindicavam como autoridade maxima e Unica aquele que tinha sua
sede “ultra montes, além das montanhas, dos Alpes”, o papa em Roma. Ver Marina( 2005: 56).
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2010: 28);um processo que, segundo o autor, trazia em seu bojo uma oposicao ao
chamado catolicismo popular.

A historiografia recente vem cada vez mais utilizando o conceito de romanizacao
como tradutor do catolicismo do século XIX e inicio do século XX (R. Filho, 2006: 3-4).
Talvez isso se encontre sedimentado pela difusdo cehiliana nos estudos de histéria da
Igreja no Brasil, pois, com a CEHILA, este conceito é largamente reutilizado, mas de
maneira ambigua. Autores como Riolando Azzi, José Oscar Beozzo, Alan Comblin,
Eduardo Hoornaert, Pedro Ribeiro de Oliveira definiram o catolicismo do século XIX e de
meados do XX no Brasil como romanizado, passando por um processo de reforma
eclesial. Tal caracterizacdao tencionava distinguir o catolicismo entre popular e
romanizado. A partir dai, muitas interpretacbes demasiado simplistas utilizavam o
conceito de romanizagao, ultramontanismo e reforma como sindénimos.

Na Revista Eclesiastica Brasileira (REB) de 1974, Azzi afirma que uma das
caracteristicas dos bispos ultramontanos foi produzir um movimento romanista. Em
grande parte da sua obra, o autor refere-se aos ideais ultramontanos como promotores
de um movimento de reforma; de forma concomitante, ele se refere aos bispos
ultramontanos como reformadores. Vemos muitas vezes que Azzi, em sua analise,
desconsidera que o episcopado assuma uma acao pastoral de implementacao da
reforma tridentina, atitudes que, todavia, estao presentes deste o século XVIII. Azzi, que
centrou suas andlises no Brasil Império, aponta que em funcao da ligacdao do poder
temporal e poder espiritual no Padroado, a Igreja sofreu com as ingeréncias por parte do
governo e também se aproximou mais de Roma. As proximidades com o papado e com
os ideais ultramontanos provocaram uma “reforma” por parte do clero, na tentativa de
melhorar a educacao religiosa e as praticas dos fiéis.

Neste mesmo contexto, o padre José Oscar Beozzo, no artigo da REB de 1977,
Irmandades, Santudrios e Capelinhas de Beira de Estrada, bem como no livro Histdria da

lgreja no Brasil, consolida o conceito de romaniza¢ao como:

[...] o processo a que foi submetida a Igreja do Brasil entre 1880 e 1920,
processo que ja encontra suas raizes na acao dos bispos reformadores, tendo
a frente Dom Vigoso de Mariana e que ja se inicia praticamente em torno dos

anos cinquenta. Este processo encontra sua contrapartida na decisao de
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Roma de cuidar melhor da América Latina através de uma formacao mais
acurada e romana de seu clero e que se traduziu pela fundagdo em 1854 do
Colégio Pio-Latino-Americano em Roma onde serd formada boa parte do

episcopado latino-americano das décadas posteriores (Beozzo, 1977: 11).

O que necessariamente diferencia as interpretagdes de José Oscar Beozzo e
Riolando Azzi é que o primeiro periodiza o que caracteriza como romanizagao. Assim, tal
processo de reforma abarca o periodo de 1880 a 1920, uma periodizacdo que nao
contemplaria, por exemplo, o bispado de D. Vicoso na entao Diocese de Mariana (1844-
1875), que Riolando Azzi, em contrapartida, considera como um dos “arautos da reforma
ultramontana no pais”.

Mais do que propor uma nova periodizacao, Beozzo afirma que este periodo é
marcado por uma luta dentro do catolicismo. Uma disputa em que o catolicismo mais
puro, branco, auténtico, ortodoxo e proximo de Roma buscava sufocar o catolicismo
mestico e lusitano. Desta forma, para o autor, a intencdo principal era coibir as
manifestacdes do catolicismo popular, que seria gradativamente substituido por um
catolicismo romanizado.

Vale a pena destacar que Eduardo Hoornaert (1974) ja destacava o catolicismo
popular como uma manifestacao reprimida por um catolicismo oficial ou estabelecido,
mas que nao poderia ser totalmente suprimido sua originalidade. Ou seja, um
catolicismo que assume a posicao de oprimido e interioriza os mecanismos de
repressao, mas que, também, se apresenta como capaz de driblar as acdes oficiais e se
constituir como religiosidade genuina e original que advém do povo. E este se refazer
gradativo, este catolicismo oficioso, que se apresenta como o diferencial do Brasil.
(Hoornaert, 1974:101-102).

Estritamente ligado a esta interpretacao, José Oscar Beozzo considera que existe
uma participacdo de organizagdes laicas nas lutas e nos problemas sociais. Essa
interpretacao coloca o autor em didlogo com a Teologia da Libertacao e evidencia a
proposta central da CEHILA, que é reescrever a historia da Igreja latino-americana pela
visao do que os cehilianos consideravam a massa oprimida e renegada.

Pedro Ribeiro de Oliveira, (1976 e 1985), procurou desenvolver a hipdtese de que

a romanizacao estabeleceu-se como um processo de transformacdes religiosas
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condicionado pelas mudancas econdmicas, politicas e sociais, seguindo a mesma esteira
de discussdao apontada por Beozzo e Hoornaert, ou seja, destacando a disputa

antagonica entre o que a CEHILA caracterizou como catolicismo popular e romanizado.

Este processo de reestruturacao do aparelho religioso catélico tem um
aspecto duplo. Por um lado, os bispos brasileiros reforcam seus lacos com a
Santa Sé e fazem vir da Europa numerosas congregacoes religiosas [...]; e por
lado eles pautam suas atividades pastorais pela adaptacao do catolicismo
brasileiro ao modelo romano, travando acirrado combate contra o catolicismo
popular tradicional. [...]. J& que Roma envia agentes religiosos para o Brasil e
dd o modelo religioso a ser implementado - ele tem sido chamado de
romanizacao. Com esta palavra, coloca-se em relevo o fato de o catolicismo
brasileiro ser destituido de suas caracteristicas tradicionais, amoldando-se aos
padrdes do catolicismo romano expresso no Concilio Vaticano I. (Oliveira,
1976:89-90)

Diversos trabalhos hoje trazem interpretacdes condicionadas pela ideia de
romanizacao, de modo a construir um senso comum académico, cunhando verdadeiras
simplificagdes e oferecendo uma chave de facil leitura para toda a complexidade do
ultramontanismo no Brasil. Na esteira dessa discussao, estes trabalhos mais recentes
vém tratando a romanizacao nao com um processo homogéneo, vitorioso nas multiplas
frentes de atuacao e de abrangéncia nacional, mas sim como fruto tdo somente de
elementos heterogéneos, descontinuos e dispares. Estes autores acabaram por ressaltar
o fracasso de muitas das frentes de atuacao da Igreja e o éxito parcial da romanizacao.
Assim, essas interpretacdes dialogam entre si, entrecruzam-se e nao ha um consenso ou

unanimidade em torno delas.

Uma quase conclusao

Primeiramente, faz-se necessario salientar a importancia da CEHILA para a
historiografia religiosa, pois sua visao critica sobre a historia da Igreja no Brasil ajudou a

superar uma nog¢ao que se limitava a descrever uma histéria necessariamente como
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eclesiastica, memorialista e apologética. Os cehilianos introduziram novos
questionamentos e estabeleceram novas temporalidades ligadas ndo apenas a prépria
Historia da Igreja.

Desta forma, a historiografia cehiliana foi responsavel por revitalizar as discussoes
sobre o movimento ultramontano no Brasil. Apesar de uma ambiguidade na utilizacao
conceitual para se referir ao movimento, as analises cehilianas engendraram um
importante avanco na historiografia religiosa no Brasil.

Entretanto, é necessario salientar que ndo existe na historiografia uma unidade
no tocante a utilizacao destes conceitos. O que temos sao inUmeras perspectivas que
podem estar associadas e ndao se excluem totalmente. Mas, apesar das diversas
interpretacées do movimento, grande parte dessas andlises tem em comum a tendéncia
em revitalizar as abordagens cehilianas e em reutilizar os conceitos de romanizagao,
reforma e ultramontanismo como possiveis sinbnimos.

Reconhecemos as limitacdes da nossa analise, mas acreditamos que a busca por
uma critica conceitual deste movimento pode contribuir para uma releitura da historia
das instituicbes religiosas no Brasil, a luz da Escola Italiana das Religides, da qual
Gasbarro (2006: 82) é o principal expoente; propomos que uma critica conceitual nao
passa simplesmente por narrar fatos e eventos, mas analisar “como e quando, dada
posicao/situacdo foi construida, através de que mediagdes e representacdes se chegou a
uma determinada experiéncia histérica, como foi construido um personagem, um
contexto, uma realidade ”(Gasbarro, 2006: 82).

Desta forma, o historiador ndo pode isolar o ultramontanismo ou a romanizacao
da sua producdo histérico-cultural e afirmar que o movimento que estava inserido a
Igreja Catdlica do Brasil entre séculos XIX e inicio do século XX era apenas uma reforma
religiosa (Santirocchi, 2010: 28). Assim como afirma Gasbarro (2006: 82), quando
percebemos o catolicismo como um fendémeno inconstante e mutavel, que apresenta,
nao somente, um conteudo fixo (a ortodoxia), mas processos ortopraticos que agregam
outros valores religiosos e sociais ao conteudo dogmatico, somos capazes de
estabelecer o ultramontanismo ou romanizagdo como um produto historico cultural
formado por varias camadas de diferenciacao, que assume iniUmeras formas histérico-

sociais, e que é, paulatinamente, construido e reconstruido.
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AS TRAMAS DO MERECIMENTO: CARTAS ENTRE
OS DEVOTOS E O PADRE CICERO

Francisco Régis Lopes Ramos”

Introducao

Sabe-se hoje bastante a respeito de Cicero, das figuras que, de modo direto, o
cercaram nos varios momentos de sua carreira [..]. Conhece-se pouco,
todavia, sobre os horizontes ideoldégicos e as expectativas politicas e

religiosas de seus fiéis.

Douglas Texeira Monteiro (1987)

Sao mais de 700 cartas, quase 800. A caligrafia é variada e combina com a
diversidade dos remetentes. O destinatario: padre Cicero, o intuito: pedir tudo o que se
pode pedir a um santo protetor. Sao papéis de muitos tamanhos, a mostrar que a fé nao
tem receita, mas em certos casos precisa ser escrita, de alguma forma. Sao papéis
carentes, pedintes e, na medida do possivel, penitentes. Depois de catalogados e
conservados pela Congregacao salesiana, passaram a fazer parte de um grande arquivo
de documentos do padre Cicero, que contém muitos outros manuscritos, inclusive de
correspondéncias ativas e passivas.

Na verdade, eram muitso mais, mas ndo é meu intuito especular sobre os motivos
que presidem a perda, que podem ir do desprezo diante daquilo que comumente se
considerava como fanatismo até o apetite préprio de tracas e cupins. Nao imagino, pelo

menos agora, uma historia desse valioso acervo, e sim um estudo sobre a historicidade

* Francisco Régis Lopes Ramos, Doutor, professor do Departamento de Histéria da Universidade Federal
do Ceard, UFC.
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da pratica de enviar um pedido por escrito ao padre que se fez santo na cidade de
Juazeiro.

E sobre essas solicitacdes que pretendo trabalhar. Sendo assim, limito-me as trés
primeiras décadas do século XX. Até faria sentido continuar, porque, mesmo depois de
morto, o padre Cicero continuou a receber cartas. Mas, como era de se esperar, as coisas
foram mudandom e as cartas de hoje, apesar de permanecerem pedintes, ja se
configuram em outros valores, em sintonia com os meios de comunicagdo e a sociedade
de consumo. Sem duvida, serd interessante fazer comparagdes entre as novas e as
velhas solicitagcdes, mostrando como as religiosidades sao dinamicas, mas ndo vou
tomar essa direcao porque isso ja seria motivo para um outro estudo.

Limitar-me-ei as cartas até 1934, ano da morte do padre Cicero. E, para
compreendé-las, usarei outros acervos do padre Cicero, juntamente com outras fontes
de pesquisa, como a literatura de cordel, jornais e livros de memorialistas. Trata-se de
dar continuidade as pesquisas que venho realizando no sentido de estudar os modos
pelos quais o santo de Juazeiro ganhou existéncia.

Pressuponho, entdo, que nada acontece sem a presenca dos devotos, porque um
santo nunca se faz na soliddo. Sendo assim, percebo que é no movimento das crencas
compartilhadas que um santo ganha atributos e atribuigdes, passando a existir de fato e
de direito. Se ele vai ser oficialmente canonizado ou nao, isso ja é outra preocupacao,
que normalmente ndo afeta nem aflige aquele que decidiu acreditar.

Mas, afinal, é preciso localizar melhor o que aqui se pretende. Pode-se
circunscrever a proposta na preocupacao de Douglas Teixeira com os fiéis do padre
Cicero, citada ha pouco como epigrafe. Por outro lado, ha uma diferenca a ser melhor
esclarecida: nao desejo estudar os devotos para compreender “visbes de mundo”, ou
artefatos culturais especificos, como a literatura de cordel, ou ainda certas praticas
religiosas.

Ao estudar o acervo dos “pedidos populares”, o que pretendo é argumentar que
o padre Cicero ndo pode ser compreendido somente em sua biografia, e sua biografia
nao “explica” a existéncia de Juazeiro. Entendo, entdao, que o que deve ser levado em
consideracdo é, antes de tudo, a sua hagiografia, constituida de modo coletivo e
constante desde 1889, quando veio a primeira manifestacdo publica do sangue saido da

hostia. Longe de propor um novo principio explicativo para “o que aconteceu” ou sobre
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“o fundamento da crenga”, o meu interesse reside em perceber a historicidade do mito
padre Cicero a partir do acervo de cartas dos devotos. Ndo em um estudo sobre
caracteristicas mais ou menos gerais, mas tendo como problema a prépria invencao da
sacralidade que da os contornos de um santo na medida em que os devotos conjugam o
verbo acreditar.

Se fosse adequado resumir, a questao poderia ser colocada dessa forma: ndo ha
santo sem devoto, assim como nao ha devoto sem santo. E, se desse modo se
pressupde, a propria existéncia do padre Cicero torna-se uma espécie de figuragao
coletiva, encarnada e encantada conforme tradig¢des atualizadas na concretude social do
cotidiano. Nao é o caso de defender que os fiéis criam o objeto da fidelidade, mas de
estudar como essas muitas pessoas sao, a0 mesmo tempo, criadores e criaturas de
Juazeiro. Antes de ser uma relacao do sujeito que constréi um objeto, trata-se de uma
composicao tornada possivel pelo movimento coletivo que abre condi¢bes para o
exercicio da crenca.

Em termos tedricos, faco uma articulagdao entre as provocacdes lancadas por De
Certeau sobre as tdticas produtoras da /inven¢ao do cotidiano (Certeau, 1994) e os
desafios de Foucault ao afirmar que, nas maneiras de compor as condicées de
possibilidade socialmente compartilhadas, ha um acervo (Foucault, 2009).

Sendo assim, é necessario esclarecer a contradicao agora posta: a rigor, tais vias
de problematizacao ndo combinam com a delimitacdao de arquivos especificos, como o
conjunto das “cartas populares”. E por isso que esses escritos, apesar de serem as fontes
privilegiadas, nao sao as unicas. Ou melhor: sdo ponto de partida para questoes sobre os
modos pelos quais o acervo de uma sociedade, tal como pensa Foucault, contém zonas
de esgarcamento que podem ser chamadas de #dticas, assim como propde De Certeau.
Nada disso, porém, assume a condicao fechada de “fundamentacao teérica”. No final das

contas, trata-se de uma inspiragdo para a leitura da realidade histérica aqui delimitada.

Do destino ao destinatario

Em marco de 1889, ele viu o sangue transbordar de uma héstia, exatamente no

momento em que a beata Maria de Aradjo comungava. Como era de se esperar, outras
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pessoas também viram, e a noticia correu. Dai em diante, Juazeiro nao teria sossego. Os
sertanejos comecariam a fazer romarias e passariam a nutrir crencas e narrativas sobre a
forca que o Além poderia ter.

A Igreja ndo gostou, e a reacao veio em novembro de 1889, quando o Bispo Dom
Joaquim pediu, através de uma carta, explicagdes ao padre Cicero. O relatério foi
enviado no inicio de 1890. A partir dai, padre Cicero seria constantemente vigiado, mas as
romarias continuariam a crescer.

Quem acreditava nos milagres da hdstia, mas ndao podia peregrinar, fazia uma
carta. Assim, o endereco do padre Cicero transformou-se em um centro de recepcao e
difusdo de envelopes, com remetentes e destinatarios ancorados nos mais variados
lugares. Ambulantes e devotados, esses papéis foram criadores e criaturas das narrativas
sobre pedidos e gracgas alcancadas.

Dificil era o dia em que nao chegava pelo menos um bilhete enderecado ao padre
Cicero. Podia ser de um colega da Igreja, um amigo ou algum conhecido. E, depois que ele
se tornou o primeiro prefeito da cidade, em 1911, aumentou ainda mais a frequéncia de
missivas do mundo politico. A presenca mais assidua, entretanto, continuou a ser dos
pedidos que os fiéis faziam.

De um lado, cartas que se aproximavam do profano, tratando de assuntos ligados
ao territério da politica, dos negdécios ou da administragdao dos bens que o padre
acumulou no decorrer da vida. De outro, escritos mais envolvidos no mundo sagrado, que
pediam ao “Padrinho” como se pede a um santo.

E claro que nem sempre é possivel estabelecer fronteiras entre o Céu e a Terra,
porque nesse universo cultural o temporal ndao estd separado do eterno e um mundo
depende do outro. Mas, no final das contas, o que se vé na variedade desse vai e vem de
papéis é a formacao de circuitos para a transmissao de solidariedades que, em geral,
estavam submetidas aos compromissos do apadrinhamento.

O cuidado que o padre Cicero teve ao formar seu acervo epistolar evidencia que
todas essas redes de ajuda mutua eram tratadas como algo digno de meméria. Em
conformidade com o sentido hagiografico da existéncia, ele se sentia numa missao -
preservar Juazeiro — e consequentemente se predispunha a realcar a perseguicao que a
Igreja patrocinava. Sendo assim, a formacdo de um arquivo para o futuro era

fundamental.
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Alias, ele chegou a dizer isso sem rodeios, exatamente em uma carta sobre a
pressao que a Igreja fazia para abafar os milagres: “Algum dia, os que me fizeram tanto
mal, hdao de saber que nao se persegue os seus semelhantes impunemente”. Ainda mais
clara foi a comparacao: “[..] A Calunia, com audacia e autoridade, moveu uma
perseguicdo que deu a morte a Jesus Cristo, quanto mais a mim que nada sei defender-

me” (Guimaraes; Dumoulin, 1983: 83).

A escrita e 0o amparo

Antes do comeco, o espaco e o tempo: “Anil, 12 de marco de 1911”. Para iniciar,
um pedido genérico: “meu Padrinho, primeiro que tudo bote me a sua santa bencao a
mim e todos de minha familia”. Em seguida, alguma férmula de cordialidade: “Estimo
que estas mal tracadas linhas lhe encontre gozando perfeita saude”. Depois um pedido
mais especifico: “estou com muito desejo de ir embora para o Juazeiro”. Quase ao
mesmo tempo, a justificativa: “peco que me mande um jeito para eu saber desta triste
vida”. Antes de terminar, o envio de esmolas: “vai 200 mil réis para a Santissima Virgem e
100 mil réis é de Vmcé”. Para concluir, o remetente se qualifica: “Nada mais do seu
afilhado que Ihe estima até a morte. Leriano Francisco da Rocha™'.

Um padrao? Mais ou menos, porque existem variagcoes. Além disso, cada devoto
tem seu jeito de dizer. Enquanto um escreve “estas duas linhas de letras”, outro prefere

“estas duas mal tiradas linhas”, ou somente “esta linha”. As vezes, a férmula se prolonga:

“Muito prazer terei se estas mal tracadas linhas encontrarem Vm. se e todos de sua casa

! Esclareco, desde ja, que optei pela atualizacdo e a correcao ortografica das cartas. Nao foi meu intuito
fazer uma analise das varias ortografias que os devotos utilizam (geralmente na tentativa de reproduzir os
sons da fala, o que muitas vezes muito me dificultou o entendimento do que estava escrito). Padronizei,
por exemplo, o nome do padre Cicero, que aparece de varias maneiras, como “Cycero”, “Siserio”, “Cisco”,
“Cir¢o”, “Cesero”, “Ceciro”, “Césirio” etc. Abreviagdes muito usadas como “q.” (que) ou “p.a” (para) foram
devidamente completadas. Na pontuacdo, na concordancia verbal e em certas abreviacdes (que sdo
caracteristicas marcantes, como Reverendissimo ou Vossa Mercé), pouca coisa sofreu interferéncia minha,
apenas o necessario para recortar e inserir cada documento no fluxo do texto que escrevi. Assim, creio que
é desnecessario argumentar que tive o maximo cuidado para nao desfigurar nada da composicao de cada
carta. Pelo contrario, porque meu objetivo foi exatamente salientar a historicidade dessa escrita, em sua
poténcia reveladora das distancias temporais entre o presente e o passado. Também esclareco que as
cartas que nao estao referenciadas em nota pertencem ao acervo indicado na introducao.
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desfrutando perfeita saude é o que de coracao rogo a Deus que seja por muitos longos
anos”.

Em geral, os remetentes se consideram afilhados e pedem a bénc¢ao ao padrinho
ou a “recomendac¢do” para Nossa Senhora das Dores. Talvez essa seja a férmula mais fixa:
“Meu padrinho me abencoe e a minha familia”. O modo pelo qual se solicita a graca ndo
segue um modelo rigido, até porque as caréncias sao as mais variadas. A esmola,
obviamente, nao tem preco prévio e geralmente combina com as posses do doador.
Nao sdao poucos os que pedem para o padre Cicero enviar a resposta “pelo mesmo
portador”, na expectativa de logo encontrar a senha que destranca solu¢des. As cartas
podem ter trés linhas, sumariamente ansiosas, mas chegam a ocupar duas folhas, numa
narrativa quase sempre suplicante. O traco que une todas as escritas é o carater pedinte.

Ermelinda Conceicao queria saber sobre o futuro: “Meu Padrinho me desculpe
estas asneira que mando-lhe perguntar, porque se o senhor mandar dizer se eu nao caso
com ele, eu deixo logo”. Para Joaquim de S4, a duvida era outra: “tenho 5 jumentas,
mande-me dizer se é bom vender ou possuir”. Também a respeito de animais, o desejo
de um devoto de Iguatu pegou outro rumo: “resolvi de novo vir importuna-lo para
arranjar-me um casal de Arapongas”.

As perguntas sobre animais nao sao as mais abundantes, se comparadas com
questdes como casamento e doeng¢a, mas sao as mais variadas. A duvida que veio da
Fazenda Nova de Santana, por exemplo, até exigiu uma narrativa mais detalhada. “Esta
carta”, iniciou um devoto, “tem por fim mandar Ihe perguntar se uma cabra que
apareceu morta dentro da minha roca se foi gente minha que matou”. O problema é que
havia risco de conflito e a solucao estava nas maos do padre Cicero. “Quero saber de
certeza”, insistiu o remetente, “porque o dono dela é o senhor Antonio Vitoriano fez eu
pagar sem eu saber de que ela morreu. Por isso eu mando perguntar se eu devia esta
criacao”. E, antes de enviar uma esmola para Nossa Senhora das Dores, ele ainda
reforcou a necessidade da informacdo, que parece estar mais vinculada a descoberta de
uma mentira do que propriamente a um prejuizo financeiro: “Eu peco pelas cinco
chagas de meu Senhor Jesus Cristo, que mande a resposta como sem falta pelo mesmo
portador desta carta”.

Doencas, muitas doencas sao reveladas, desde a dor de cabeca que nao estanca

até sintomas nao muito claros, como “uma grande forca de sangue que alvorocou o
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corpo todo”. Igualmente obscura é a enfermidade que se define como “um queimor
pesando dentro do juizo”.

Nao sendo dor e nao tendo um lugar circunscrito, o incomodo fica mais
indefinido. Mas, raros sao os que fogem dos detalhes. Mesmo sabendo que o padrinho
tem entendimento farto e generoso, capaz de saber sem ser informado, os afilhados se
esforcam para descrever mais e melhor, mostrando a largura e a profundidade do
padecer. Maria da Conceicdo, por exemplo, afirma que seu filho tem “dores por tudo
quanto é junta do corpo, que incha e estoura”.

Sobre seu marido, que vivia bebendo, Agostinha do Carmo informa que ele sofre
“de uma dor de um lado e uns passamentos”. Além ficar “descorado”, “tudo que come
ofende”. Manoel Messias também se desdobrou para descrever os sintomas: “dor no
estbmago que se espalha por todo o corpo”. Ao mesmo tempo, “a barriga incha em
tempo de espocar”.

Nas descricdes desses e de outros males que afetam o corpo, hd os que se
demoram mais, como se os detalhes abrissem caminho para um milagre mais rapido.
“Desde a idade de 4 anos” escreve uma devota, “fiquei paralitica e ja estou com 25 anos
e nunca pude andar devido a uma febre que tive”. Para deixar tudo mais
circunstanciado, ela esclarece que comeu batata, recebeu a frieza de “uma neblina” e
por conta disso sentiu “um ataque”. Para encerrar ela diz que é “uma donzela 6rfa”, que
vive “em poder de uma tia viiva” e que seu problema Unico problema é mesmo nao
poder andar. “Nao sinto nada nas ideias” - conclui para evitar qualquer duvida.

Mas ndo é sempre que se faz essa equacdo terapéutica: mais detalhamento =
mais rapidez na cura. Exemplo disso é uma carta que, depois de solicitar um remédio
para dor no estbmago, adverte com seguranca: “nao mando lhe contar minha vida
porque o senhor é quem deve saber”.

Juizo distraido, dor de cabeca, manchas na pele, dor no corpo, queimacao no
estbmago, estdbmago afofado, falta de vista, cansaco, rouquiddo, tosse, falta de ar,
barriga inchada, ferida nos 6rgdos genitais, falta de paciéncia, tudo isso pode vir
misturado com tragédias familiares, separacdes, saudades, traicdes, intrigas, mortes,
disputas de terras, seca, inverno, doutrina catolica, falta de trabalho etc. Alias, dificil é a
carta que se concentra em um s6 pedido e, em certas ocasioes, o fiel fica tdo enredado

em seu padecer que chega a se declarar incapaz para dizer o que sente de fato.
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Desejando que a carta ache o padrinho “gozando felicidade e saide”, um devoto
perguntou qual seria o remédio para o mal que ele tinha ha mais de nove meses: “estou
inutilizado, sem trabalhar e sem poder me governar e nao sei dizer o que sinto porque
nao tenho cabeca de acertar nada ndao me doi nada no corpo porém nao tenho
disposicao e gosto para nada”. Seu mundo havia caido e nenhum remédio lhe trazia
alivio: “tudo que penso em fazer o coragdo abusa, ndo quer, vivo maluco quase doido.
Que se durmo nao sei com uma agonia no juizo que nao tenho paciéncia para nada e
mais uma prisdao de ventre que ndo posso e a barriga toda dura de um bolo dentro.” O
que ele sabia é que ja tinha sido sadio e “muito trabalhador” e que sua grande vontade
era voltar a ser o que era, porque enquanto escrevia tudo parecia se desmanchar:
“principiou isto nao sei como foi”. Sua conclusao foi dramatica: “Nao dou fé de nada que
se passa [...] meu juizo nao esta mais perfeito”.

O uso de virgula é raro, dando a escrita um félego peculiar, préximo da oralidade,
a indicar que um pedido pode ser engatado em outro, sem muita ceriménia: “peco a
vossa Reverendissima que me diga se eu posso me casar com quem desejo eu tenho
muita vontade de ir ai no S. Joaseiro me mande-me ensinar um remédio para dor de
dente”.

No final das contas, espera-se que tudo termine bem, apesar de nada ser muito
certo. Mesmo com as duvidas que a vida carrega, conclui-se que “Deus escreve certo por
linhas tortas”. A saida, entdo, é descobrir o que estd certo na tortuosa existéncia do
mundo. E ai onde reside o mistério com o qual os devotos querem lidar e do qual foi
possivel sair a figura de um protetor como o padre Cicero. Mistério velado e revelado, ao
mesmo tempo, porque nada do que é sagrado pode ser muito claro, senao deixa de
existir. E a caréncia nao é sé de resposta, mas também de sentido para os
acontecimentos. Assim, o mundo atrela o aquém com o além, exatamente para que
algum sentido deixe as coisas razoavelmente suportaveis, ou pelo menos trataveis.

Sobre o futuro, o tema preferido é o casamento e, juntamente com isso, o
inverno. A respeito do presente, em primeiro lugar vem a cura das doencas. Em
segundo, os conflitos cotidianos, com destaque para o casamento infeliz. E nesses casos,
nao se costuma abrandar os termos do que se quer. Maria Conceicao, por exemplo, foi
muito direta: “fazeis com que meu marido abuse uma maldita que tem aqui, que por ela

é que ele me da desgosto”.
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A escrita solicitante, no final das contas, busca conforto e seguranca. Isso,
entretanto, ndo significa que ha uma regra para definir as devogodes. A vida de cada fiel
sempre guarda alguma peculiaridade e um determinado ritmo de mudancas e
permanéncias. Os afilhados nao formam um grupo homogéneo. A fé nos poderes do
padre Cicero se constréi e se manifesta com intensidades e formas variadas, sempre

dependentes de fatores que cada circunstancia carrega.

O merecimento

No seu estudo sobre “Crencas populares na Inglaterra dos séculos XVI e XVII”,
Keith Thomas ressalta que tedlogos e ndo-religiosos concordavam que “o sofrimento era
provavelmente devido a culpa moral de alguém, sendo o sofredor o culpado mais
"

provave

dor e a culpa (Thomas, 1991: 518).

. Sofria exatamente quem merecia, como se houvesse uma conexao o entre a

Submetidos a esse raciocinio, os pedidos ao padre Cicero também entendem que
a felicidade é a doacdao do merecimento. A boa conduta daria beneficios e o pecado
chamaria a desventura. Afinal, os missionarios do “Velho Mundo” haviam deixado pelas
veredas do sertdo um sentido muito claro para o sofrimento (in)voluntério: a purgacao.
A vida funcionaria como um purgatério e a peniténcia seria o melhor caminho para a
purificacdo do pecador. O trabalho, a doenca ou a fome seriam do corpo e nao do
espirito. Foi por isso que Anténio Conselheiro viveu um cotidiano de jejum e peniténcia.
Nas prédicas, ele anunciava que “cada um deve conformar-se com o seu estado; se vive
oprimido do peso da indigéncia, deve sofrer pacientemente” (Nogueira, 1978: 141).

O catolicismo, entdo, seria um conformismo? Sim, por causa do valor atribuido ao
merecimento, e, a0 mesmo tempo, nao, porque o catolicismo também forneceu motivos
para um redimensionamento das configuracdes. Os devotos acabaram transformando o
desenho oficial e, na pratica do cotidiano, elegeram a protecao como o sentido que vem
primeiro, antes de qualquer coisa, e por ultimo, quer dizer, depois de tudo e apesar de
tudo.

A aceitacdo do sofrimento com passividade faz parte do catolicismo nos sertdes,

sobre isso ninguém duvida, mas as cartas dos devotos podem mostrar o outro lado da
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moeda. A propria iniciativa de escrever engendra certa rebeldia. E que, em cada escrito,
o devoto acredita que o padre Cicero pode e deve ajudar. Na hora de pedir, o pai do
castigo da lugar ao pai da compaixao. O Deus Impiedoso do Concilio de Trento abre
espaco para o Deus Compreensivo, que nunca abandona os filhos na hora da
necessidade.

“Nao adianta chorar o leite derramado”. O ditado é usado largamente no
cotidiano, mas, como todos os ditados, se trata de algo que depende da circunstancia.
Nao adianta lamentar o esta na casa do sem jeito, mas, em certos casos, vale a pena - é
exatamente nessa equacao que os bilhetes parecem apostar. Pressupde-se que o
passado passou, ninguém da jeito, mas quem ja sofreu e continua sofrendo pode alegar
que o montante da dor acumulada tem efeito de convencimento na hora do pedido. O
merecimento ganha outro sentido: o infortunio, que, em principio, seria somente o fruto
do pecado, transforma-se em tempo que deve ter fim. A carta de José do Nascimento é

um dos melhores indicios dessa maneira de argumentar:

Exm.o e Reverendissimo Padre Cicero. A Benca.

Cordiais Saudagoes é o que desejo a V. Exm. e peco a Deus agora longos e

dilatados anos com fervor no coragéao.

Meu Padrinho peco lhe por caridade que V. Paternidade mande-me adietar
um remedio pois anos que sofro e uma distracao na cabeca que as vezes falto
com meus deveres (..) um avechame de coragdo e mais sintomas, que nao é
estranho a V.R. pois confiando na altissima pessoa e fidelidade com que V.R.
tem se prestado para com os pobres que a VE.cia implora e socorre bem assim
chego as vossas preces; para meu P.e aditar-me um remédio para estes
incOmodos assim como muitos tem consultado Meu Padrinho e meu
Padrinho tem salvado a todos espero ser seu Filho e meu P.e mandar-me uma
resposta que eu seja feliz um dia e ter a dita de ainda beijar a vossa manga e

fazer uma visita a Nossa Senhora das Dores.
Daqui fico ansioso pela resposta.
Aceite Minha bencao e de todos de nossa Casa.

E aqui um seu Filho que Ihe ama de coracao.
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Como em varias outras cartas, o sofrimento ndo é aceito somente como meio de
purificacdo ou simples consequéncia do pecado. Acredita-se que, afinal, o cristdao ndo
deve viver no infortunio, pois o sagrado é misericordioso, e o padrinho é protetor. Ha
sofrimento, mas, como se costuma dizer, “Deus é grande”. De Quipapa, uma devota foi
muito clara: “desejo saber também se sou feliz neste parto, pois estou com bastante

|Il

medo, mas nada a Deus é dificil”. Ao pedir um remédio para dor no estbmago, uma carta
conlui sobre quem teria a responsabilidade de cuidar desse e de outros problemas: “s6 o
senhor abaixo de Deus é quem pode me dar jeito”. Ter a graca do padre Cicero e da
Virgem é o desejo de outro devoto, mas o pedido nao deixou de destacar a razao da
escolha: “sao os protetores dos desvalidos”. E, para nao restar duvida, o remetente assim
se identifica: “Seu afilhado obediente até a morte”.

Apesar dos pecados, o devoto acredita que esta apto a receber a graca almejada.
Na hora do pedido, ele espera merecer o que precisa. Quando o desejado nao acontece,
vem o combate a duvida e a falta de éxito encontra uma explicacdo. Em geral, a crenca
se autoconfirma em duas explicagdes: o milagre ndo veio porque “a fé foi pouca” ou “os
pecados ndo deixaram”. Com a fé mais ou menos intacta, o devoto que nao ganhou o
milagre volta a solicitar, dentro de pouco tempo, mais uma ajuda. Com ou sem éxito, o
processo continua, em nome de um ideal - a protecdo - que, em certos casos, sofre
remodela¢do, porém nao perde os elementos essenciais.

Houve também pedidos com articulagdes inusitadas, como foi o caso de Maria
dos Prazeres de Jesus. Para livrar o irmao da cachaca, ela argumentou que a receita seria
“um exemplo” para os habitantes da distante e incrédula Propria, porque la ninguém
acreditava na santidade de Juazeiro: “nao deixe de obrar milagre para o povo do lugar
ficar acreditando”. Ao invés de invocar o direito dos sofredores, a devota apostou na
reacdo de um santo provocado pelo desprezo. Uma excecao, poder-se-ia dizer, mas seria
melhor falar em multiplicidade de argumentos, que vao da exposicdao do merecimento
aos mais variados motivos que podem ser usados no convencimento.

Quando esta mais envolvido nos meandros da cultura penitencial, o remetente
exige o cumprimento dos deveres atribuidos ao santo protetor. Apesar dos pecados e
das culpas, o remetente acredita que é digno de receber a ajuda. Assim, pressupde-se o
dever da retribuicao, uma forma, digamos, de gratidao e de confianca no bom resultado

do requerimento. Cria-se, entdo, um mercado que aceita as mais variadas formas de
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pagamento. A cultura penitencial é aproveitada a partir dos interesses circunstanciais da
vida e em cruzamentos com tradi¢des que nao sao catolicas.

Mais ou menos comum é o envio de dinheiro, como é o caso da carta de Rozeno
da Silva: “Meu padrinho recebe este papelzinho e com ele 500 réis”. Certas vezes, a
doacao vem dividida: “eu mando nesta dita carta mil réis para V.S.a. e mil réis que o meu
marido manda de esmola para nossa Senhora das Dores”. Também é frequente a divisdo
para o pagamento de missa: “Meu Padrinho com esta vai 1000 réis sendo 500 reis para
Meu Padrinho e 500 réis em intencao da Santa missa de natal.”. Em alguns momentos, a
coisa fica mais complexa: “remeto-lhe 200 rs para dois corddes, este 500 rs Genoveva
que manda para vm.ce. Este 1000 é 500 da SS.Virgem, e 500 de vm.ce. Este outro 1000 é
para comprar foguete para soltar na porta da Igreja. Este 2000 mil rs é de vm.ce,
promessa dos meus filhos.” Mas o que circula ndo é somente o dinheiro, e nem sempre a
carta vem de longe, como é o caso da carta que Manoel dos Santos, morador de
Juazeiro: “quero que Vm.ce me arrume 5 mil réis emprestado. Eu quero comprar um
bocado de feijao que estou com muita fome”. Mas, antes de pedir a entrega do dinheiro
ao “mesmo portador”, uma lembranca: “sou o homem que deu o porco”.

No final de 1910, uma devota enviou 6.000 réis para pagar trés missas: “uma para
Nossa Senhora das Dores outra missa para o finado meu marido que é Manoel Pedro e
outra para mim”. Até ai nada de anormal. O que parece estranho vem logo em seguida:
“quero receber o recibo, 0 meu nome é Anténia Maria de Jesus”. Em comparacao com as
outras cartas do acervo, percebe-se ai pelo menos duas finalidades: além de ser uma
espécie de reliquia, o retorno que se pede tem a fungao de confirmar o repasse da verba
sob a guarda do portador.

Ha um jogo de cartas: aposta-se na protecao. A dadiva recebida pode ser algo
especifico (como a cura ou o casamento) ou um beneficio geral, que se tem com a
béncao do padrinho. Nas regras, o devoto acredita que é preciso ter contrapartida, dar
alguma retribuicao pelo que recebeu, esta recebendo ou vai receber. Pode ser dinheiro,
mas também serve fazer um louvor. E moeda corrente articular um ritual de palavras

n o u

para louvar o padrinho, chamando-o, por exemplo, de “grande poderoso”, “salvacao de
todos nés”, “nossa maior esperancga”.
Carta sem dinheiro ndo significa fuga do jogo. No mercado da protecao, o

protetor aceita variadas formas de pagamento. Destacar a bondade do padre Cicero &,
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por exemplo, uma forma de agradecer e retribuir o bem que se espera. O pagamento
pode perfeitamente aparecer sob forma de palavras, porque todo o santo reconhece a
boa vontade dos fiéis. Em cada pedido, o afilhado se aproxima do pai da compreensao
na mesma medida em que se afasta, ao maximo, do pai da punicao. Nessa rede de
trocas, o argumento deve ser convincente e, se possivel, comovente. Se ndo adianta
chorar pelo leite derramado, certamente vale a pena mostrar que ninguém deve viver

com falta de leite.

Papel cordial

Depois de pedir licenca para remeter “estas mal escritas linhas”, Beatriz Carvalho
se vé “confiada na caridade de Jesus e no bondoso coracao” do destinatdrio e assim se
identifica: “Sou 6rfa de pai e vivo com mais duas irmas, sem recursos e sem protecao
alguma”. A respeito do pedido, ela se diz confiante: “Jesus lhe recompensara esta tao
grande caridade que em nome dele peco...” E, para encerrar, mais confianca no poder do
protetor, que “nao deixara este aflito pedido ao lado dos esquecidos” (apud Ferreira,
1989: 130). Mas Beatriz nao é uma devota, e a carta nao é ao padre Cicero. Trata-se, na
verdade, do requerimento de uma “posicao” ao presidente Vargas.

Assim como o padre Cicero, Vargas também acolheu seus afilhados e a
semelhanca entre os dois acervos de pedidos indica que parece haver uma espécie de
gramatica do apadrinhamento, a ser usada conforme a necessidade dos remetentes. A
semelhanga entre as maneiras de solicitar ndo é mera coincidéncia. Esta ai o lastro que
tornou possivel a existéncia do padre Cicero, mas que ndo se reduz a espagos
rigidamente delimitados, na medida em que a crenca no valor positivo das redes de
protecao se articula em situagdes e espacos supostamente opostos, como Juazeiro e o
Rio de Janeiro.

Mas, como era de se esperar, ha no acervo do padre Cicero um pedido enviado
aquele que também ficaria na memoaria pelos valimentos que deu. Em 1932, ele solicitou
a Getulio que aviasse com maior urgéncia a liberacao de verbas destinadas aos trabalhos
do ramal ferroviario Juazeiro-Barbalha e do acude Caras. Desculpou-se pela insisténcia

no assunto e esclareceu que isso se devia a “compaixao” que nele despertava o “povo
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nordestino”, sobretudo em periodos de seca, quando se alastrava o “horrivel sofrimento
de nossos infelizes patricios”. Para encerrar o requerimento, padre Cicero se disse
confiante, porque via no presidente um brasileiro “inspirado em grande patriotismo e
elevados sentimentos humanitarios”, merecedor da sua “imorredoura gratidao” e de
todas as “bencaos do Céu”. Sendo assim, “ndao tera um momento de vacilacao [em]
resolver tao dolorosa situacdo, sejam quais forem [os] sacrificios a vencer” (Silva, 1982:
246).

A carta para Getulio pode ser tratada como parte de uma longa série de pedidos
do padre Cicero aos poderes publicos. Preocupado com a miséria que se disseminava
em periodos de seca, ele ndo se cansava de exigir dos governantes ou legisladores uma
posicao mais consequente e continuada.

Em Juazeiro, o padre Cicero se tornou um missivista assiduo e dedicado. Com
uma habilidade pouco comum para solucionar querelas, ele chegou a articular, em 1911,
a pacificacdo entre potentados por meio de um acordo que ficaria conhecido como
“pacto dos coronéis”, estancando, pelo menos temporariamente, o estado de guerra em
que se encontrava o Cariri. Mas, como ja foi dito, ndo tenho aqui o intuito de aprofundar
uma histoéria politica de Juazeiro, e sim de contribuir para o debate sobre o imaginario
que canonizou o padre Cicero. Isso, por um lado, pressupde que ele mesmo se deixou
canonizar: dizendo que sé quem fazia milagre era Deus e defendendo as romarias dos
ataques da Igreja, ele seqguia a tradicao hagiografica da humildade e da conciliacao. Por
outro lado, ele teve que negociar com as coisas terrenas.

Seu acervo de cartas nao é apenas uma fonte de pesquisa sobre os temas
tratados na rede da qual ele fazia parte, mas também o indicio de um certo pacto
epistolar. Se é levada em consideracdo a diferenca entre a tradicdo aristocratica e a
intimidade moderna, tal como propde a historiadora Vincent-Buffault, pode-se imaginar
que o pacto epistolar do Padre Cicero se movia numa posicao intermedidria, como se
estivesse na terceira margem do rio.

‘No século XVIII”, argumenta Vincent-Buffault, “a troca epistolar torna-se
privilegiada entre praticas da amizade por se distinguir dos gestos tradicionais que
marcavam as relagdes de homem a homem: ajuda mutua, juramento e solidariedade”.
Antes, a correspondéncia entre amigos tinha o objetivo de pedir ajuda e adquirir novos

amigos, em “redes de interdependéncia”. Depois, o individualismo moderno vai apelar
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para a intimidade, sem, contudo, destruir modelos precedentes: “Nao resta duvida de
que a pratica da recomendacdo e as fungdes utilitarias da carta perduram nos séculos
XVIII e XIX. Mas elas passam a ser impregnadas do tom intimo que |Ihes confere sua
veracidade, sua credibilidade” (Vincent-Buffault, 1996: 18).

As cartas em tom confidencial, além de tratarem de muitas circunstancias,
reclamam dos sofrimentos causados pela sistematica repressao da Igreja. Mesmo
quando é mais protocolar, o epistolario do padre Cicero investe na amizade como
principio fundante. De qualquer modo, ele foi um conciliador, ora mais burocratico, ora
mais pessoal, mas sempre confiando no principio da amizade, realizado na troca afetiva
e efetiva.

O horror a impessoalidade, pode-se afirmar, é base para todas as cartas do
Acervo Padre Cicero. O desejo de estabelecer alguma cordialidade é o principio e o fim
desses escritos. Esta ai aquele tipo de relacionamento que é destacado em Raizes do
Brasit "uma ética de fundo emotivo” (Holanda, 2006: 163).

As cartas dos devotos aqui estudadas fazem parte de um conjunto bem maior,
que poderia ser chamado de acervo da crenca na protecdo. Nao me refiro propriamente

a um agrupamento de documentos, e sim a um acervo tal como Foucault propde:

Trata-se [...] do que faz com que tantas coisas ditas por tantos homens, ha
tantos milénios, nao tenham surgido apenas segundo as leis do pensamento,
ou simplesmente a sinalizacao, no nivel das performances verbais, do que se
pode desenrolar na ordem do espirito ou na ordem das coisas. (Foucault,
2009)

Sendo assim, emerge um procedimento metodolégico muito claro: “ndao é
preciso perguntar sua razao imediata as coisas que ai se encontram ditas ou aos homens
que as disseram, mas ao sistema da discursividade, as possibilidades e as
impossibilidades enunciativas que ele conduz” (/bidem: 146). Se fosse possivel resumir,
poder-se-ia dizer que o arquivo “é a lei do que pode ser dito”. Ai estdao as condi¢des de
possibilidade para que as coisas ganhem determinadas formas de existir, e dai vem a
impossibilidade de descrever exaustivamente e esquematicamente o arquivo dos outros

e, sobretudo, 0 nosso, “ja que é no interior de sua regra que falamos” (/biden. 145).
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Seria interessante tratar o apadrinhamento como um acervo que se tornou visivel
e objeto de estudo e de critica, na medida em que o modo de pensar autodenominado
moderno procurou exatamente se contrapor a qualquer tipo de “pessoalidade”, como
pressuposto basico das relagcbes entre as pessoas em convivio politico. Analisa-lo
significa enfrentar pelo menos dois entraves. Primeiro: o uso dos instrumentos
interpretativos que, em principio, ja estao absolutamente certos sobre o sentido
condenavel da “pessoalidade”. Segundo: 0s mesmos instrumentos que se veem livres de
um passado aristocratico e religioso nao ficaram tao livres da “pessoalidade” como se
costumam mostrar.

A desconfianca, nessa perspectiva, deveria agir sempre em tom ambiguo,
aplicada duplamente para perceber que divisdes e jung¢des, mudancgas e permanéncias
Nnao sao caracteristicas do existente, mas maneiras de existir que dependem de jogos a
serem questionados. A carta do devoto é o “outro” — mas é o “outro” que assim aparece
porque esta em certo quadro de referéncia, em um acervo, que inclusive pode agir
exatamente para encobrir o “mesmo”. Em um desafio assim proposto, sao repostas as
relagcbes entre ciéncia e politica.

Sendo assim, ndao vejo incompatibilidade numa articulacao entre esses dois
sentidos da palavra acervo. Como conjunto de documentos, por um lado. Por outro
lado, como conjunto de dispositivos culturais, que as coletividades constituem, nas suas
maneiras de engendrar legitimidades e interdicoes.

Como conjunto de documentos, o enfoque dirige-se a uma série de papéis
passados, materialidades que foram conservadas em determinadas circunstancias e
conseguiram chegar ao presente. Papéis que se tornaram passados exatamente porque
0 tempo passou g, portanto, sdo testemunhas de um tempo diferente.

Como conjunto de dispositivos culturais, esses papéis passados sdo papéis
encenados em praticas circunscritas, pertencentes ao mundo das relagdes cordiais.
Assim, sdo também papéis que passaram de mao em mao, como parte de uma vivéncia
que faz e refaz os poderes localizados entre remetentes e destinatarios. Poderes e
poténcias de uma escrita passageira, mas em papel passado, ou melhor, devidamente
assinado. E, uma vez assinado, cada papel se prepara para nunca ser ultrapassado. E por
isso que as cartas parecem indicar um desejo mais ou menos declarado: merecer do

destinatario o uso do verbo guardar, de preferéncia no coragao.
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CAMINHOS E SUJEITOS DA HISTORIOGRAFIA NO
JUAZEIRO DO PADRE CICERO

Edianne dos Santos Nobre

Sonho, milagre e guerra: um esquema narrativo

No dia seis de marco de 1889, no povoado de Juazeiro', sul do Ceard, em uma
reuniao do Apostolado da Oracao que havia se estendido por toda madrugada, a hostia
sangrou na boca de uma jovem beata chamada Maria de Araujo,? em comunhado
ministrada pelo padre Cicero Romao Batista.®> A principio, o evento permaneceu em
segredo, mas foi ganhando popularidade, pois, passou a se repetir todas as quartas e
sextas-feiras daquele més de quaresma, inclusive na presenca de outros padres. O
sangue que brotava da hdstia assim que ela entrava em contato com a boca de Maria de
Araujo era enxugado com alguns panos que foram sendo guardados pelo padre Cicero

em uma urna de vidro depositada no sacrario da pequena igreja. Aos poucos, os eventos

" Edianne dos Santos Nobre, Doutoranda em Histdria Social no Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais na
Universidade Federal do Rio de Janeiro, UFRJ. Bolsista CAPES.

! Situado no sul do Ceara na regido conhecida como Cariri cearense, o povoado de Juazeiro foi elevado a
categoria de cidade em 22 de junho de 1911, tendo seu nome alterado para Juazeiro do Norte em 14 de
junho de 1946 para se distinguir da cidade de Juazeiro na Bahia que era mais antiga.

2 Maria Magdalena do Espirito Santo de Araujo nasceu em 24 de maio de 1862, as quatro horas da tarde na
entdao povoacao de Juazeiro, sendo filha de Anténio da Silva Araljo e de Ana Josefa do Sacramento.
Faleceu em 17 de janeiro de 1914 e foi enterrada na Capela de N.S. do Socorro em Juazeiro, vestida no
habito da Ordem Terceira de Sao Francisco.

3 Cicero Romao Batista nasceu em 24 de marco de 1844 na cidade do Crato, filho de Joaquina Vicéncia
Romana e Joaquim Romao Batista ambos cratenses. Tinha duas irmas Maria Angélica Romana e Angélica
Vicéncia Romana. Seu pai faleceu em 1862, vitimado pela epidemia de célera que assolou a regido em
meados do século XIX. Foi estudar no Seminario da Diocese cearense aonde se formou em novembro de
1870. Voltando a sua cidade natal, assumiu em 1872 a Capela de Nossa Senhora das Dores na povoagao
do Juazeiro, onde mais tarde aconteceria o primeiro milagre da héstia vertendo sangue, ao ser
comungada pela beata Maria de Araujo.
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foram ganhando popularidade, e, logo, os panos manchados de sangue tornaram-se
objeto de culto, atraindo romeiros de todas as partes do Nordeste.

Acompanhando cronologicamente os estudos sobre Juazeiro e os fendmenos de
1889 percebemos que, ao longo do tempo, a histéria oficial de Juazeiro foi sendo
construida e consolidada com base em um esquema factual/temporal: o sonho, o
milagre e a guerra.* Esse esquema foi sistematizado por Francisco Salatiel Barbosa em
sua tese de doutorado defendida em 2002 e publicada em 2007, mas ja esta presente na
historiografia desde a primeira obra académica sobre o tema, Milagres em Joaseiro
(1976) do historiador Ralph Della Cava e cristalizou-se em todas as producdes que se
seguiram.® Percebemos que todos os autores obedecem a esse esquema que parte de
trés marcos temporais para explicar a trajetoria pessoal e politica do Padre Cicero,
aliando sua biografia a histéria da cidade de Juazeiro.

O primeiro marco é o sonho de 1872, quando supostamente o padre Cicero
sonhou com Jesus Cristo, como na representacao da Santa Ceia acompanhado dos doze
apostolos em uma sala, na qual entraram dezenas de maltrapilhos e flagelados e Jesus
disse: “E tu, Cicero, cuida deles!”. O sonho, sé documentado em 1923, pelo préprio Padre
Cicero, em seu primeiro testamento, é considerado como o grande motivador para a
permanéncia do padre no povoado, uma vez que, antes disso, ele estava decidido a
retornar para a capital Fortaleza, onde havia se formado no Semindrio da Prainha no ano
anterior.

O segundo marco é o sangramento da héstia em 1889, considerado como
milagre nao so pelo padre Cicero, mas também por outros sacerdotes e pela populacao
local e que passou a atrair centenas de pessoas ao povoado em busca de curas e gragas.

O bispo do Ceard na época, D. Joaquim José Vieira, instaurou um Processo Episcopal

4 Para este artigo escolhemos os trabalhos académicos que atenderam aos objetivos da nossa pesquisa.
Em nossa dissertacao de mestrado, trabalhamos com as obras mais relacionadas ao espaco de Juazeiro,
ora como sagrado, ora como espaco de fanatismo.

5 Anteriormente a obra de Ralph Della Cava temos os trabalhos de diversos memorialistas e jornalistas.
Para citar alguns: Joaseiro do Cariry (1913) do padre Alencar Peixoto, A sedicdo de Juazeiro (1915) do
médico e escritor Rodolfo Tedfilo, Juazeiro do Padre Cicero: cenas e quadros do fanatismo no Nordeste
(1926) do jornalista Lourencgo Filho, Mistérios do Joaseiro, do memorialista Manuel Pereira Diniz (1935),
Padre Cicero, Mito e Realidade (1968) do historiador Otacilio Anselmo, O Joaseiro do Padre Cicero (1938)
do memoirialista Irineu Pinheiro, O Padre e a Beata: vida do Padre Cicero do escritor Nertan Macedo (1969)
e O Apostolado do Embuste (1969) do padre Anténio Gomes de Araujo.
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para investigar se os fendbmenos podiam ser considerados milagres. Foram feitos dois
inquéritos; o primeiro foi executado entre mar¢o e novembro de 1891, e o segundo,
entre janeiro e agosto de 1892. Nesse processo encontramos treze depoimentos de
beatas, incluindo dois testemunhos de Maria de Araujo e a narracao de suas
experiéncias misticas. Em 1893, o processo foi enviado para Roma, e, em 1894, a decisao
da Santa Sé foi a de que os fendmenos eram embustes e falsidades cometidas pelas
beatas contra a Igreja Catdlica.

O terceiro e ultimo marco, a guerra, foi um movimento que ficou conhecido
como Sedicao de = Em 1910, quando o marechal Hermes da Fonseca tornou-se
presidente do Brasil, teve inicio uma politica que visava a substituicao das oligarquias
estaduais por aliados do governo. No Ceara, Franco Rabelo assumiu a direcao do estado
em 1912. A situacao ficou tensa no Cariri, pois a regiao concentrava o maior foco de
apoio ao ex-governador Nogueira Accioly. O principal rumor que circulava era que
Franco Rabelo “ia atacar o Joazeiro, para crucificar o padre Cicero, degolar a populacgédo e
tocar fogo na cidade!”, nos conta Anténio Xavier de Oliveira no livro Beatos e
cangaceiros (Oliveira, 1920) . Como previram os boatos, em 20 de dezembro de 1913,
ocorre o primeiro ataque. Até entao, o precavido padre Cicero ja havia ordenado a
construcdao de grandes valados no entorno da cidade, que ficaram conhecidos como
“Circulo da Mae de Deus” e serviram de protecao aos soldados da “Guerra Santa”.

Obtendo sucesso na primeira batalha, o coronel Floro Bartolomeu®, principal
aliado politico do padre Cicero e responsavel pela logistica do enfrentamento,
organizou uma verdadeira peregrinacao a Fortaleza, sede do governo. Liderando
jaguncos e romeiros que se dispuseram a pegar em armas para defender o povoado,
ordenou a invasao das cidades administradas por rabelistas. A comitiva chegou a capital
em 19 de marco, cinco dias apds Franco Rabelo ter sido deposto. Dois meses antes, em
17 de janeiro, havia falecido a beata Maria de Araujo. Dizia-se na cidade que ela fizera

um ultimo sacrificio: oferecera sua vida em prol da vitéria de Juazeiro (Nobre, 2009).

5 Floro Bartolomeu da Costa nasceu em Santo Antonio, distrito de Salvador na Bahia, em 17 de agosto de
1876, filho de Virgilio Bartolomeu da Costa e Josefina de Jesus Batista. Formou-se em medicina em 1904 e
chegou ao Juazeiro em 1908, por certo atraido pela fama do padre Cicero e do Juazeiro. Faleceu em 08 de
margo de 1926.
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Temos, nestes trés marcos, as justificativas que concorrem para uma
interpretacao quase hagiografica da trajetéria do padre Cicero e da eleicao de Juazeiro
como um lugar sagrado’. A estruturacao da narrativa a partir de trés eventos, que tém
claramente um teor mistico - mesmo a narrativa da guerra estd impregnada de
elementos religiosos —, segue a tendéncia de ignorar a participacao feminina nos
eventos de 1889. Outra questao que se impode aqui € que, ao analisar cartas e jornais da
época, é possivel notar que ha uma consciéncia de que as protagonistas dos “milagres”
ou dos “fendmenos extraordinarios” eram as beatas que, podemos dizer, formavam um
grupo no qual se destacava Maria de Araudjo. Percebemos que, apds a condenacao dos
fendmenos pela Santa Sé, em 1894, uma série de fatores concorreu para a transferéncia
do protagonismo dos acontecimentos de 1889 para o padre Cicero, culminando com o
desaparecimento das mulheres da historia e, consequentemente, com a construcao de
um relato oficial sobre o tema.

O livro Milagre em Joaseiro, considerado o pioneiro na analise e problematizacao
histérica da trajetéria do padre Cicero, foi produzido em um momento no qual
predominava uma abordagem materialista da histéria, voltada para o “grande”
personagem masculino; as questées econdmicas e politicas ganhavam maior destaque,
o que explica, por exemplo, o estudo aprofundado da politica coronelista empreendido
por Della Cava em contraponto ao desinteresse pelas questdes culturais e de género
que necessariamente envolviam as beatas. Por outro lado, como explicar que essa
abordagem permaneca intacta e inquestionavel até a primeira década do século XXI,
quando os estudos culturais e de género apresentam-se consolidados como abordagem

metodoldgica valida para a interpretacdo da histoéria®?

7 Em nossa dissertacao de mestrado, ja publicada, tentamos pensar o processo de fundacdo do povoado
como um espaco sagrado a partir dos relatos produzidos em 1889 pelas beatas e pelos padres envolvidos
na questao religiosa. Outras obras estudam o espaco sagrado de Juazeiro numa perspectiva da vivéncia e
experiéncia dos romeiros.

8 Além disso, também naquele momento comecaram as ser publicados os principais trabalhos que
teorizavam sobre as praticas messianicas e milenaristas com destaque para as obras de Maria Isaura
Pereira de Queiroz (1965), Ruy Facé (livro péstumo de 1964) e Douglas Teixeira Monteiro (publicado na
década de 1980), nos quais ha uma tendéncia de se comparar a questao religiosa de Juazeiro (1889-1894)
com os movimentos de Canudos (1893-1897) e Contestado (1912-1914) que também giram em torno de
um lider que detém o controle religioso e politico sobre um determinado grupo de fiéis justamente em
uma conjuntura delicada que envolvia a passagem do regime monarquista para o republicano.
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O que se percebe é que, apos Milagre em Juazeiro, toda a producao académica
sobre os fendmenos de 1889 enveredou por questdes relacionadas mais diretamente
aos devotos e/ou as romarias, questao essa que foi favorecida a partir dos anos 1970,
quando se iniciavam as primeiras discussdes que levariam ao processo de reabilitacao
do padre Cicero com a Igreja Catdlica. Nessa mesma época, é criada a Pastoral de
romeiros decorrente também de influéncias pés-concilio Vaticano Il e da nova postura
da Igreja diante das romarias®.

Olhando para as produg¢des mais recentes do campo da histéria acerca do nosso
tema, destacamos o trabalho de dois pesquisadores. Na sua tese de doutorado, Régis
Lopes Ramos analisa como o espaco fisico de Juazeiro transforma-se em espaco sagrado
no imaginario dos devotos do padre Cicero e da Mae das Dores, padroeira da cidade
(Ramos, 2000). A trajetoria de Ramos é interessante porque ele chega aos romeiros
através de seus estudos sobre o Caldeirao'™ (1926-1936) e da literatura de cordel de Jodo
de Cristo Rei (1900-1983), cujo tema principal eram os milagres do padre Cicero e as
profecias sobre o fim do mundo e mostra como se constréi para os romeiros a histéria
de Juazeiro, novamente sustentada pelo esquema temporal do sonho-milagre-guerra. O
interesse deste autor é, portanto, entender mais as experiéncias dos romeiros e sua
relacago com a devocao do que propriamente questionar a trajetéria do sacerdote.
Trabalhos como o de Lopes impulsionaram uma discussao sobre temas mais gerais
como “catolicismo popular” e “religiosidade popular”, mas continuaram a ratificar uma
histéria centrada na figura do padre Cicero.

O antropodlogo Salatiel Barbosa, por sua vez, utiliza tanto as falas dos romeiros
como os folhetos de cordel para analisar o espaco de Juazeiro decorrente das andancas
dos romeiros. Seriam eles os fundadores de “uma cidade santa, que se reconfigura e se
reinscreve, no ritual da romaria” (Barbosa, 2007: 16). A cidade seria construida e
reconstruida em um fluxo constante onde o espaco é provisério, constantemente
modificado e reificado pelos seus praticantes. O autor faz uma espécie de

esquadrinhamento dos espacos de devocao mais visitados e procura neles as

° Sobre as romarias e a atuagao eclesiastica nos movimentos pastorais em Juazeiro do Norte e Crato ver a
Introducao e Capitulos 3-6 de Paz, 2011.

19 Comunidade liderada pelo beato José Lourenco e que distava poucos quilémetros de Juazeiro. Ver
Cordeiro, 2004.
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significacdes miticas empreendidas pelos romeiros. O horto, a igreja matriz, o santo
sepulcro, a capela inacabada, a ladeira, sdao comparadas aos espacos biblicos,
transmutam-se nesses espac¢os. Juazeiro torna-se uma “Nova Jerusalém” porque seus
andantes estariam refazendo a caminhada de Jesus Cristo.

Tomamos essas duas obras como exemplo da observancia a um esquema
narrativo que pretende explicar o que significou Juazeiro dentro de um cenario nacional
a partir de trés fatos fundantes que foram reorganizados cronologicamente a fim de
construir a historia de uma cidade famosa por suas romarias que converge e se mescla
com a histoéria de um s6 personagem. Ora, concordamos que foi através do padre Cicero
que a histéria do milagre ganhou corpo e densidade politica e religiosa; contudo, nao
haveria o milagre se nao houvesse a participacao de Maria de Araujo e das outras
mulheres, afinal eram nelas que se manifestavam os fendmenos extraordinarios. E
também a partir dos relatos dessas mulheres que Juazeiro foi construida como um
espaco sagrado, e é a partir da condenacgdo de suas praticas que se inicia um processo

de esquecimento que direcionara o foco para o padre Cicero.

Messianico ou milenarista: afinal, houve um “movimento” em Juazeiro?

Concluida em 1970, a tese Miracle at Joaseiro (New York: Columbia University
Press, 1970) foi traduzida para o portugués em 1976 pela editora Paz e Terra. Milagre em
Joaseifro trazia uma proposta inovadora para os estudos sobre a religiosidade dita
“popular”. Ao problematizar historicamente um tema sé tratado antes nos livros dos
memorialistas, Della Cava abre as portas para uma documentacdo até entdo
inexplorada. Guardadas em arquivos particulares e nos pordes dos padres Salesianos
(herdeiros da documentacao e da biblioteca do padre Cicero) estavam nao s6 centenas
de cartas enviadas e enderecadas ao padre Cicero como também o processo episcopal
que trazia em suas paginas amareladas os relatos minuciosos sobre os eventos de 1889.

Chegando ao Ceara (onde residiu por 14 meses, cinco deles em Juazeiro), seu
interesse inicial era explorar as questdes politicas relacionadas as oligarquias estaduais
que dominavam o estado. Inadvertidamente, seu acesso a qualquer documentacao era

barrado constantemente por ser esse um assunto delicado para a elite cearense. Della
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Cava encontrou entao na histéria do padre Cicero uma oportunidade de falar de politica
e da politica coronelista sem afetar tao diretamente os humores de seus anfitrides (Della
Cava, 2004). No entanto, em Juazeiro, o problema do acesso as fontes continuou.
Segundo ele, os documentos eram mantidos a sete chaves, principalmente devido a
repercussao negativa do livro do jornalista Edgar Morel, que havia tido acesso a uma
parte dessas fontes e publicou uma obra com um titulo irbnico — Padre Cicero, o Santo
do Juazeiro (1946) —, na qual detratava a figura do sacerdote e classificava Juazeiro como
um antro de fanaticos.

A despeito de sua trajetéria complicada através dos arquivos, Della Cava
conseguiu acesso a praticamente toda a documentagao existente sobre o padre Cicero
e, além disso, foi pioneiro nas pesquisas hemerograficas, recortando qualquer noticia
que houvesse sido publicada nos jornais brasileiros sobre Juazeiro. Apresentando sua
pesquisa como um trabalho de histéria politica que pretendia “reconstituir, pela
primeira vez, de forma extensa e minuciosa, a narrativa histérica do movimento de
Joaseiro e de seu lider, o Padre Cicero” (Della Cava, 1976: 18), sua obra seria entao a
narrativa de um “movimento” cuja “pedra fundamental” tinha sido a transformacdo da
hostia em 1889 através de seu “lider”, o padre Cicero. Em primeiro lugar, é importante
ressaltar que Della Cava nao qualifica os acontecimentos de Juazeiro como um

movimento messianico ou milenarista:

[...] nem a teoria nem o modelo, quer messidnico, quer milenarista, é capaz de
explicar, satisfatoriamente, um movimento que teve a duracao de quase meio
século [...] Além disso, uma perspectiva milenarista rigida em demasia expde-
se a ndo levar em conta as relagées entre os movimentos religiosos-populares
e as realidades politicas dentro das quais eles cresceram e se desenvolveram.
(Della Cava, 1976: 19) (Grifo nosso)

Neste paragrafo, Della Cava expde suas opgdes tedrico-metodoldgicas para
analisar o caso de Juazeiro. Notamos que ele considera que houve em Juazeiro, um
“movimento de quase meio século”; isto porque seu recorte temporal compreende o
periodo que vai de 1872 a 1934, da chegada do padre Cicero ao Juazeiro até a sua

morte, o que faz com que a histéria do Padre Cicero e de Juazeiro se misturem.
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Ancorado principalmente nas proposicdes de Eric Hobsbawn sobre os movimentos
operarios (principalmente na obra Primitive Rebels (1965), citada também por Douglas
Monteiro), para Della Cava era impossivel ignorar as implicacbes politicas e as
consequéncias geradas pelo “milagre” que afetaram nao sé a Diocese cearense, mas que
geraram uma discussao politico-teoldgica e avultavam também os efeitos que o
aumento demogréfico provocou na economia local e regional transformando Juazeiro
em um dos maiores polos de comércio e artesanato do sul do Ceara.

Assim, Della Cava entende que, com a chegada dos romeiros ao povoado e
independentemente da aprovagao ou nao dos milagres pela Igreja, foi-se formando um
aglomerado que s6 pelas maos do Padre Cicero conseguiu ser controlado, adestrado.
Dai surge a figura do lider, do estrategista que, ndo podendo mais exercer sua funcao
religiosa, envereda pela politica, investindo assim no poder secular e nao mais no poder
temporal. A especificidade da abordagem teérico-metodoldgica de Della Cava contraria
em alguma medida a tendéncia dos estudos brasileiros na época sobre movimentos
religiosos. Ao alertar sobre o perigo das generalizacbes que entendem que uma
“ideologia popular e religiosa” possa ser “um veiculo para protesto social”, o autor
corrobora as criticas feitas as abordagens funcionalistas dos conceitos de messianismo e
milenarismo para justificar as tentativas de reorganizacdo de uma sociedade perante um
momento de crise (Einaudi, 1994: 280-302).

Os estudos sobre messianismo e milenarismo que se iniciam na década de 1960,
com destaque para a obra O messianismo no Brasil e no mundo, de Maria Isaura Pereira
de Queiroz, tenderam a interpretar o caso de Juazeiro como um movimento messianico
(Queiroz, 1976). Na acepc¢ao de Queiroz, por exemplo, a populacdo movida por um
sentimento de insatisfacdo e vitima de uma opressao por parte de uma ordem social
vigente se agruparia em torno de um lider, um guia espiritual que tem como funcao
dirigir a comunidade em torno de um objetivo principal, que é a busca pela salvagao.
Haveria ai, “a formacao de um grupo dinamicamente empenhado na realizagdao daquilo
que prometia a lenda. E este grupo, justamente porque sua principal caracteristica é a
atividade, forma um movimento messianico” (Queiroz, 1976: 37).

Considerando as causas dos movimentos messianicos em termos de “reforma” e
“revolucdo”, Queiroz considera a questdo religiosa de Juazeiro como um movimento

messianico rustico, do qual o padre Cicero destacou-se como lider empreendedor de
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uma reforma dos costumes “exigindo a realizacdo efetiva dos comportamentos
valorizados pela tradicdao” (Queiroz, 1976: 37). Aqui, a argumentacao de Queiroz perde
um pouco em termos de contextualizacdo. Ela se refere, principalmente, aos textos
relativos aos primeiros anos do padre Cicero no povoado de Juazeiro, os quais informam
as acoes do sacerdote para conter os “desregramentos morais” que abundavam na
regiao''.

Ora, mesmo com toda a influéncia que uma pratica catélica mais rudimentar
possa ter tido para o padre Cicero, nao podemos esquecer que ele foi formado em um
Seminario, criado nos moldes de um catolicismo ultramontano e romanizante que nao
tolerava excessos, fossem os da vida social, fossem os do cotidiano religioso. A “reforma
dos costumes” empreendida pelo sacerdote, que, no entender de Queiroz, corresponde
a uma prdtica da tradicdo rustica, estava, no entanto, vinculada de forma mais
acentuada naquele contexto a uma pratica ultramontana que exigia o controle sobre o
laicato de forma geral, ndao sendo suficiente para interpretar as agées do padre Cicero
como a¢oes de um lider messianico.

Douglas Monteiro segue a tendéncia de Queiroz e coloca o caso de Juazeiro
junto aos dos movimentos inseridos em “contexto de transformagdes sociais, politicas e
econdmicas que tiveram seu principio antes da instauracao da Republica”, nos quais as
transformacgdes dizem respeito “as mudancgas no relacionamento entre o sistema local
de mando e os circulos abrangentes do poder politico, de administracdo e da economia”
(Monteiro, 1977: 42). Adaptando o conceito de rebeldia primitiva utilizado por Eric
Hobsbawn para estudar os casos de banditismo social na Itdlia e na Franca, Douglas
Monteiro propée uma anadlise dos casos de Juazeiro, Canudos e Contestado, as
“rebeldias primitivas brasileiras” a partir da ideia de que esses “movimentos” tém uma

relacao direta com uma espera messianica (Monteiro, 1977: 42).

" O povoado tinha fama de abrigar desordeiros, pois comecou a se formar numa encruzilhada sob a
sombra de trés juazeiros, onde se reuniam os trabalhadores da regido “em rodas de samba e consumo de
dlcool' (Paz, 2011: 48). Além disso, funcionava como entreposto comercial que ligava a Paraiba,
Pernambuco, Ceard e Piaui. Ha relatos que sugerem também que no “povoado-encruzilhada’ havia se
estabelecido um grupo de prostitutas que marcavam sua presenca nas festividades e sambas do povoado
(Della Cava, 1976: 42).
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Também Rui Faco enxerga essa oposicao que separa as classes dominantes das
dominadas e divide estes Ultimos entre cangaceiros e fanaticos, isto é, entre os que se
rebelam violentamente contra a ordem estabelecida e aqueles que esperam uma ajuda
divina. O autor entende que os movimentos religiosos de Canudos e Juazeiro deram-se
em um contexto de relacdo de dominacao entre os latifundidrios e os “camponeses”,
percebendo, por sua vez, as regides onde se deram esses conflitos como zonas
semifeudais sustentadas pelo monopdélio da terra por um senhor/latifundiario e por uma
economia de monocultura com predominancia de trabalho escravo ou semi-escravo
(Faco, 1980: 13).

Na época de producao destes trabalhos, destacam-se além das influéncias do
materialismo historico, uma tendéncia a se analisar casos de “surtos milenaristas” em
simbiose com acdes de “banditismo social”, nas quais se encaixa perfeitamente a
distincao feita por Facé entre os fandaticos e os cangaceiros. Em ambos os casos, o
sofrimento social impulsionaria uma tentativa de reforma politica que podia acontecer
por meios pacificos ou por meios violentos. No caso do Brasil, e especificamente,
daqueles estados situados na regiao que hoje chamamos de Nordeste, ha ainda o fato
de na regiao predominarem, pelo menos até a primeira metade do século XX, relagbes
explicitas de coronelismo, onde o mandonismo das oligarquias locais suplantava por
vezes, o governo federal'?,

E necessario ressaltar ainda que esses autores tendem a enxergar a histéria de
Juazeiro como um bloco, isto porque a ideia de que a histéria do padre Cicero e a
histéria do Juazeiro sao uma sO, estao interligadas. No entanto, existe uma
especificidade histérica e cultural no caso de Juazeiro que precisa ser acompanhada de
perto. A confusado diz respeito principalmente ao que concerne a questao das romarias.
Ora, mesmo essas passam por transformagdes importantes que nao podem ser
desconsideradas, pois, corre-se justamente o risco de cair em uma armadilha que: 1)
entende a histéria da cidade como a “hagiografia” do padre; 2) da um sentido politico
para os acontecimentos, mas retira dele a sua especificidade, tornando sua analise

puramente funcionalista.

12 Um pouco antes, na década de 1950, Victor Nunes Leal publicou o seu Coronelismo, enxada e voto, no
qual analisava o poder dessas oligarquias estaduais.
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Consideramos que os eventos ocorridos em 1889, que deram origem as primeiras
romarias em que o culto dirigia-se ao “"Sangue Precioso” que jorrava das héstias e do
corpo de Maria de Araujo', correspondem a uma primeira fase da histéria do milagre
que envolve mais diretamente o padre Cicero, Maria de Araujo e o bispo D. Joaquim.
Depois, discernimos uma segunda fase que comeca apés a condenacdo dos fenémenos
pela Santa Sé em 1894, cujas consequéncias sao a suspensao das ordens sacerdotais do
Padre Cicero, o silenciamento das mulheres e, por fim, um reordenamento das romarias
em torno do culto a Mae das Dores por iniciativa do padre Cicero. Decorre ainda uma
terceira fase decorre, na qual observamos a ascensao politica do padre Cicero e a
emancipacao de Juazeiro do dominio do Crato; com a morte do padre Cicero, em 1934,
é possivel perceber um novo reordenamento das romarias, agora em torno da figura do
religioso.

O que percebemos nos textos de Queiroz, Facé e Monteiro é que, ao tentar
resumir os acontecimentos complexos que se deram no Juazeiro acabam por compara-
lo equivocadamente a Canudos e ao Contestado quando estes ultimos analisados em
sua especificidade pouco tém em comum com a questdo que se desenrolou no Juazeiro.
E preciso fazer algumas ponderacées. Discordamos da possibilidade de se considerar
qualquer processo ocorrido em Juazeiro, religioso ou politico, como um movimento, no
sentido de que haveria ali uma organizacao estratégica de um grupo em luta contra a
ortodoxia. A ideia de movimento alude ainda a rebelidao, o que na sua mais completa
acepg¢do nao aconteceu no Juazeiro, onde houve, sim, um embate muito mais no campo
teoldgico - se os milagres eram verdadeiros ou nao.

Percebemos o caso de Juazeiro como uma “questao religiosa”, uma discussao
que se da principalmente sob viés filosofico e teoldgico e que ndo se manifesta como
um protesto direto a determinada ordem dominante, como defende Rui Facé, ou como
algo que parte de casos de banditismo social. Além disso, os acontecimentos de Juazeiro
nao seriam messianicos, como os classifica Maria Isaura Queiroz, uma vez que nao ha
qualquer alusdao em nenhum documento sobre a vinda de um Messias. Tampouco o

padre Cicero se coloca no lugar de profeta ou se atribui a funcdo de predecessor de

13 Maria de Araujo alegava ter os estigmas de Cristo. Ha varios relatos sobre os sangramentos na cabeca e
nas maos.
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Cristo. A Unica referéncia relativa a espera diz respeito a Segunda Redencao, &, alids, essa
a funcao das visoes e revelacdes transmitidas pelas mulheres: anunciar a segunda vinda
de Cristo. Deparamo-nos, pois, com um caso de parusia, que remete ao clima de fim de
século que elas viviam naquele momento e que envolve ainda os cuidados com a alma,
visto que a segunda redencao trazia implicita a no¢ao de juizo final.

A crenca empenhada nos milagres, em primeiro lugar, pelas mulheres que se
diziam instrumentos divinos, e, em segundo lugar, pelas relagdes estabelecidas entre os
sacerdotes e os devotos nao feria os dogmas da Igreja Catdlica, pelo contrario, estava
totalmente de acordo com uma pratica religiosa catdlica que era tradicionalmente
vivenciada na regiao e teve ndao sé o apoio, mas a defesa, em termos teolégicos - via
correspondéncias e jornais -, de varios sacerdotes, médicos e politicos da regiao.
Cremos que nosso trabalho a partir de agora é analisar esses relatos - os das mulheres
que instituem uma crenca. Consideramos que os fendmenos manifestados e narrados
pelas beatas em 1889 marcam o inicio de um longo processo que transformou Juazeiro
em um dos maiores polos de romarias do Brasil. Pensamos, também, que esses relatos
merecem um estudo que se preocupe em problematiza-los e pensa-los em seu préprio
contexto de producao levando em conta a participacao dessas mulheres e as relagées
que elas empreenderam, nao sé com o padre Cicero, mas com todos os que em maior

ou menor medida se envolveram de alguma forma na questao.
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A FESTA DO REINADO DE ITAPECERICA:
DISTINTOS SENTIDOS DE TRADICAO (1918-1950)

Melina Teixeira Souza”

“ltapecerica, a velha Tamandud de outrora, engala-se, alegremente, para celebrar
o seu tradicional reinado do Rosario” (O Natal, 1920: 2). E com tais palavras que a revista
O Natal, da cidade de Passos, Minas Gerais, em dezembro de 1920, inicia um artigo que
descreve a tradicional festividade do municipio vizinho, Itapecerica. A festa do reinado
revestia-se, portanto, de expressividade sociocultural para os moradores da regiao,
sendo cabivel supor que também gozasse de certa perenidade histérica, pois como
atesta a ata de fundacao da Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Homens
Pretos, instituida em 1818, eram promovidos festejos religiosos na antiga Vila de Sao

Bento do Tamandua (primeira denominagao da localidade):

Enquanto a eleicao de Juiz e Juiza, Procurador e Irmaos de Mesa para
festejarem sdo Benedito, serd feita pela Mesa desta Irmandade com a
assisténcia do Juiz que acaba de servir ao dito Santo, e assim mesmo serdo as
eleicdes dos mais Santos que nesta Igreja se festejar, cujas pessoas eleitas
pagardo tanto quanto como pagarao os novos Mesarios, e farao as festas a
seu arbitrio e rendimento que dela sobrar se entregard ao Tesoureiro desta
Irmandade para edificacdo dos ornamentos e Alfaias ficando as devocdes
debaixo da inspecao dela em seu econdmico governo para que nao possam
inovar coisa alguma sem consentimento da Mesa. (ASSOCIACAO DO REINADO
DE ITAPECERICA, 1818)

* Melina Teixeira Souza, Mestranda em Histéria no Instituto de Ciéncias Humanas e Sociais na Universidade
Federal de Ouro Preto, UFOP.
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O arraial de Sao Bento do Tamandua surgiu da ocupacdao de terras com
atividades agropastoris, captura de indigenas e, sobretudo, extracao aurifera nos ribeiros
do Tamandud e do Rosario, iniciada em 1739. Até entao, o lugarejo ja conhecia alguma
prosperidade, devido a sua localizagdo privilegiada, no entroncamento das rotas que se
dirigiam das Comarcas do Rio das Mortes e do Rio das Velhas em direcao ao oeste, isto €,
a chamada picada de Goias. Com a descoberta do ouro, houve maior crescimento
populacional, bem como conquista de alguma distincao social por parte de alguns
habitantes, entao nomeados oficiais por representantes da Camara de Sao José del Rei
(atual Tiradentes) no ano de 1744 (Andrade, 2011; Barbosa, 1995).

O implemento econémico do arraial, contudo, logo se fez acompanhar por
embates de poder local. Sao Bento do Tamandua encontrava-se entao vinculado a Vila
de Sao José, a quem competia o recolhimento das espdrtulas pagas pelos fiéis como
retribuicdo aos sacramentos, além dos dizimos eclesiasticos, vinculados a Coroa
Portuguesa pelo direito de Padroado. Almejando maior autonomia administrativo-
religiosa, a paréquia do Tamandud obteve o reconhecimento régio e a elevacao a
categoria de vila no ano de 1789. Em 1815, uma provisao concedeu autorizacao para
erecao de outra capela na Vila, a de Nossa Senhora do Rosario, cuja autorizacao de
funcionamento data de 1825. Era nessa segunda capela que tinham lugar os festejos do
reinado.

Muitas sdo as andlises historiograficas acerca da importancia das festividades
catdlicas nos periodos medieval e moderno (Burke, 1989; Bakhtin, 2002; Davies, 1990),
assim como sobre a realizacdao e o sentido dessas celebracdes do Brasil Colonia (Del
Priore, 2002; Jancsd; Kantor, 2001). Um dominio particular destes estudos é o das
religiosidades de cunho afro-brasileiro, com destaque as festas do Rosario,
especialmente congados e reinados. Segundo a historiadora Silvia Lara, subsiste uma
indiferenciacdo semantica no uso desses dois vocabulos em tais estudos, que sdo
comumente abordados a partir do conceito de “cultura popular” (Lara, 2002). Ainda de
acordo com a pesquisadora, a temdtica das festas religiosas é geralmente tratada, no
ambito das producdes académicas, sem uma distin¢cao clara entre eventos profanos e
religiosos, a0 mesmo tempo em que se destaca a atuacao das irmandades compostas

majoritariamente por segmentos de negros e pardos.
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Marina de Mello e Souza, em estudo pioneiro, recupera a experiéncia
sociocultural vivenciada pelos africanos em sua terra natal para esclarecer as relagdes
entre as festas de coroacao de rei congo no Brasil colonial com as especificidades
daquele reino, conferindo relevancia a bagagem cultural que os escravos trouxeram da
Africa. A autora contribui para o entendimento da emergéncia e das funcdes sociais
atribuidas as coroacdes no contexto da escravidao colonial, identificando-as como um
elemento de ressignificagdo do mundo social por meio de um catolicismo barroco e do
estabelecimento de novos lagos comunitarios para os cativos do Brasil escravista (Souza,
2002).

Todavia, a trajetoria e as especificidades da festa de reinado da antiga paréquia
de Sao Bento do Tamandua ainda nao se constituiram em objeto de pesquisa, talvez
devido a rarefacao de fontes. Mas no que tange as dinamicas sociorreligiosas da regiao,
a despeito da caréncia de maiores dados, é possivel afirmar que a festa do Rosario de
Itapecerica encontrou-se, no inicio do século XX, no epicentro de um embate entre duas
concepcoes distintas de religiosidade, as quais, por sua vez, remetem-se a diferentes

leituras historico-culturais acerca da tradicao.

Entraves a festa do Reinado na década de 1920

O inicio da década de 1920 trouxe grandes mudancas a vida religiosa da
paroquia de Sao Bento de Itapecerica. Mais especificamente, a partir de 11 de fevereiro
de 1921, ela deixou de pertencer a arquidiocese de Mariana para integrar a nova diocese
de Belo Horizonte, criada pelo Papa Bento XV, por meio da bula Pastoralis sollicitudo. A
constituicdo desta nova diocese fazia parte de um esforco da Igreja para expandir as
suas organizagdes no Brasil, no bojo do regime republicano: assim, se até 1889 existiam
doze dioceses no pais, ja em 1900, eram cinquenta e duas, além de seis prelazias e trés
prefeituras apostoélicas, que deveriam atuar como centros de vida religiosa, focos de
cultura intelectual e de progresso material e moral, no dizer das autoridades
eclesiasticas.

Em 10 de agosto de 1923, fora publicada uma ordem de proibicao de realizacao

daqueles festejos pelo bispo da nova diocese:
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Aos Revmos. Srs. Vigarios [?] de ordem do Sr. Bispo Diocesano, a necessidade
de suprimir a festa conhecida pelo nome de reinado. Nao se faz mister
acrescentar aqui nenhuma outra razao aquelas que o Exmo. Sr. D. Cabral lhes
apresentou, por ocasiao do Retiro Espiritual. Daquelas consideracdes feitas
entdo, resulta esta afirmacdo: é pensamento e desejo da autoridade
diocesana que desapareca o reinado; e que os fiéis sejam bem instruidos
sobre as vantagens da utilissima devocdo do rosario. (ARQUIVO
ARQUIDIOCESANO DE BELO HORIZONTE, 1923: 2)

Tal medida coercitiva de Dom Cabral expressava a condenacao explicita por
parte da hierarquia eclesiastica catdlica as festas de reinado, manifestacbes de
tradicional apelo devocional entre os paroquianos. Nesta perspectiva, pode-se indagar:
que critérios culturais e teoldgicos fundamentariam tal reprovacao, especialmente num
contexto em que a instituicao catolica ha pouco vivenciara o processo de separacao do
Estado, e por isso mesmo necessitava lutar com todas as suas armas por apoio popular?

Os escritos eclesiasticos permitem supor que tal censura aos festejos implicava
numa interpretacao especifica da concepcao de tradicao, principio basilar da Igreja
Catolica. Desde meados do século XIX, no ambito do processo de ultramontanismo, a
concepcao de tradicao empregada pela hierarquia eclesiastica, inclusive no tratamento
dos festejos religiosos, adotava um cunho eminentemente universalizante,
desconsiderando as praticas locais.

Por outro lado, tal leitura da tradicdo deveria manter alguma afinidade com os
segmentos populares, ou a Igreja perderia respaldo politico perante o Estado; dai a
importancia das rezas (novenas, ex-votos, ladainhas etc.), realizadas desde o periodo
colonial e geralmente direcionadas a intercessao dos santos, as quais nao deixaram de
ser promovidas, desde que sob a conducao dos clérigos. Nota-se que a festa de reinado
esteve no epicentro desta releitura da tradicao, pois ao estar associada a devocao a
Nossa Senhora do Rosdrio, ela portava aspectos que, segundo o setor eclesidstico,
deveriam ser expurgados, porque identificados com a dimensao profana da existéncia
(comidas, bebidas dancas etc.) e elementos a serem corrigidos, mas nao eliminados

(como as preces, destacadamente o Rosario).
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A primeira carta pastoral do bispo Dom Anténio dos Santos Cabral foi escrita por
ocasido da Pascoa, em 16 de abril de 1922. Neste texto, verifica-se que o bispo buscava
associar o seu discurso a uma concepcdao de verdade, o que implica, de forma
subjacente, no fortalecimento do principio de autoridade. A expressao “verdade”
aparece em onze oportunidades ao longo da carta de saudacao do bispo. Esta
recorréncia de uso revela a tentativa, por parte do prelado, em demonstrar que o seu
discurso nao apenas transmitia, mas se constituia na propria verdade, isto &, deveria
refletir a posicdo da instituicdio como depositaria Unica das respostas para as

inquietagdes que afligem a humanidade desde seus primérdios:

O mundo vos estende os bracos nas vascas de uma enfermidade mortal. O
mundo sofre profundamente o mal da irreligidgo. Ampla, imensa e gloriosa
missdo. Vos estis luz mund, assegura-nos a palavra do Divino Mestre. Nao vos
arreceieis do falso luzimento de uma ciéncia que prescinde do falso luzimento
da fonte eterna luz. Vos estis sal terrae, acrescenta Jesus. Nao temerei pois, o
contagio desta extrema corrupcao, fruto apodrecido deste naturalismo que,
na ordem moral e social, serd sempre incapaz de saciar o coragdao do homem,
e por isso, o predispde a venturosa reabilitacdo crista. Sim, sé Jesus podera
oferecer fundamento sélido sobre que se ha de erigir o novo edificio da
sociedade recristianizada: “Fundamentun enim aliud nemo potest est ponere
id quod est Christus Jesus" (Cabral, 1922: 25).

A enfermidade mortal a que Dom Cabral se refere esta na tentativa de se subtrair
a religiao da vida moderna, fazendo da ciéncia depositdria da verdade. A escrita de Dom
Cabral revela uma concepcao de tradicao que se propunha instaurar uma suposta volta
as origens, refutando as degeneragdes que porventura houvessem sido posteriormente
acrescentadas a este legado. Em paralelo, tal concepgao assume contornos morais: para
0 episcopado, a crise verificada no pais era essencialmente ética e, por conseguinte, para
reencontrar-se o caminho da ordem e da prosperidade, era necessario uma conversao, a
partir dos preceitos apresentados pela Igreja, e por ela considerados como revelados por
Deus. A ordem social, vinculada a defesa dos valores de estado, neste caso, deveria ser

indissociavel da religido.
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Através do contato com as Sagradas Escrituras e sobre o intermédio da Igreja por
meio da pregacdo da divina Palavra, a humanidade poderia aplacar a sua ansia pela

verdade e alcancar a ordem moral e social:

[...] nao julgueis dispensdveis os meios soberanamente eficazes e
perenemente vitoriosos, remontando aos tempos apostolicos: Pregacdo de
divina palavra e sua documentacao, pelo exemplo de uma vida pura e
intocavel. Falando de pregacdo, jd se percebe que se trata de pregar a
verdade. Esta nao se limita apenas a consideracdes histéricas ou morais sobre
Jesus Cristo e sua obra. Isto nao bastard para despertar a Fé esclarecida,
convicta e sélida, profundamente dessemelhante deste sentimentalismo
religioso vago, inconsistente e improdutivo, aberto as sedugdes do erro e da
heresia. A pregacao de que carecem as almas, proporcionada sempre as
inteligéncias menos cultas, devera ser o mistério da vida sobrenatural na sua

majestosa grandeza (Cabral, 1922: 26).

Nota-se, 0 emprego de novas estratégias pastorais, porém, acopladas a praticas
antigas e solidas, tais como “pregacao da divina palavra e o exemplo de uma vida santa”,
desde que sob a direcao do clero (Cabral, 1922: 28). De forma simultanea, ndo aceitando
ser limitada as consciéncias particulares, a Igreja buscou a manutencdo de seu poder na
esfera publica, privilegiando setores da populacao constantemente alijados do cenario

politico brasileiro:

Numa fase em que a sociedade reclama reformas, ao Padre cabe estuda-las ao
clarao dos ensinamentos da Igreja e executa-las sob os moldes do Evangelho.
Desprezados e ermados os templos, urge ao Padre procurar, mesmo fora do
templo, o contato com a multidao esquiva e trabalhada de preconceitos. O
amor dos pobrezinhos, cujo amigo e defensor devera ser o Paroco; o carinho
e zelo pelas criancinhas, cujos coracdes inocentes se deixardo facilmente
afeicoar e moldar; o cuidado dos enfermos, sempre sensiveis as consolacdes
de ordem moral, o contato e as boas maneiras com a juventude, sempre de
alma aberta e generosa; o interesse do bem estar moral e material da classe
operaria, tdo descurada qudao mal compreendida; enfim, a adogdo deste

programa adaptado as multiplas necessidades do povo e do lugar, iluminado,
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vivificado sempre ao calor da caridade, fortalecido pelo influxo da oracao e
dos sacrificios pessoais, sera capaz, como largamente demonstra a
experiéncia, de operar maravilhosas e salvadoras transformacdes (Cabral,
1922:29).

Ora, face a busca da Igreja por uma solucao de compromisso com os
“marginalizados da nacao”, a proibicao do reinado por Dom Cabral poderia significar
uma perda para a instituicao, ja que a festa suscitava uma grande comocgdo entre os
paroquianos. De forma a evitar este desgaste, o bispo encontrou no estimulo a devog¢ao
do Santo Rosario uma alternativa para canalizar um tipo de catolicismo devocional,
emotivo e envolvente, em uma pratica condizente com a concepcao de tradicao
construida com base nos principios de ortodoxia doutrindria, religiosidade sacramental
e valorizacao dos deveres de estado. Nesse sentido, as devo¢des marianas e o seu
carater moralizante, afetivo e piedoso encaixaram-se perfeitamente aos anseios do

bispo:

No SS. Rosério se reline tudo o que ha de mais piedoso e devoto, de mais
ascético e sublime na Religido catdlica; nele se recitam as oragdes vocais mais
excelentes e mais capazes de mover o coracdo de Deus, e de enternecer as
entranhas de Maria; nele se encontram as meditacdes dos principais mistérios
do Cristianismo, e nada ha mais préoximo para estimular a nossa fé, animar a
nossa esperanca e abrasar nossa caridade para com Deus e para com o

préximo. (Constituicdes Eclesidsticas do Brasil, 1950: 152)

Entretanto, a despeito de a censura ao reinado em favor do Santo Rosério constar
nas primeiras exortacdes episcopais de D. Cabral, com destaque ao mencionado aviso
que instaura a proibicdo da festa datar de 10 de agosto de 1923, tais orientagdes nao
devem ter surtido o efeito desejado, ja que, utilizando-se das normas da Pastoral
Coletiva dos Bispos do Brasil, o prelado nota a necessidade de reforcar a sua proibicéo,
redigindo um novo aviso episcopal em 1926.

As solicitacOes para a realizagcao da festa devem ter sido relevantes em nimero e

insisténcia, de forma a justificar a renovacdao do apelo de Dom Cabral. Além disso,
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novamente, o bispo alia a proibicao do reinado com a recomendacao da devocao do
Santo Rosdrio.

O prelado publica sua terceira carta pastoral no ano de 1927, periodo em que ja
Ihe era possivel fazer um primeiro balanco acerca dos males que afligiam a sua diocese,
bem como estratégias que deveria adotar e propagar entre os clérigos para sana-los. A
carta constitui-se, dessa forma, em um manual de conteudo programatico, construida
inclusive sob tal formato, cujo objetivo é o de acompanhar e resguardar o andamento
das pardéquias. A tendéncia de retencao ao reinado se confirma, além da lamentacao
pelo fato de que suas recomendag¢bes anteriores nao tenham sido suficientes para

eliminar a pratica por completo:

Lamentamos que nao tenham ainda desaparecidos totalmente os chamados
“Reinados” ou “Congados” que péem quase sempre uma nota humilhante nas
festas religiosas. Sdo particularmente dignos de reprovacéo, quando ndo, tais
reinados intervém nas procissdes ou nas funcdes da igreja, pretendendo até
distingbes liturgicas. Ainda mesmo que nao se verifiquem tais abusos essas
dangas sao indesejaveis, porque se prolongam, por tempo excessivo
obrigando os dancantes a beber em demasia, donde se originam as

consequéncias de costume. (Cabral, 1927:9)

E a cultura catodlica de Itapecerica?

O padre José Medeiros Leite chega a paréquia de Itapecerica no inicio de 1934 e,
a partir de entao, passa a se empenhar no registro de cada evento que julga relevante
no livro de tombo. A substituicdo do clérigo responsavel pela paréquia foi justificada da

seguinte maneira por seu antecessor, Monsenhor Vicente Soares:

Por determinacao do Exmo. Sr. Arcebispo Metropolitano, sigo amanha para B.
Horizonte, via Pitangui. Sendo bem trabalhosa esta pardéquia de Itapecerica, e
nao dispondo eu das forcas requeridas, D. Antonio prefere que os meus
servicos sejam doravante no Seminario do C. E. de Jesus, em Belo Horizonte.
(ARQUIVO DA PAROQUIA DE SAQ BENTO DE ITAPECERICA, 1931-1939: 14v.)
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José Medeiros Leite possuia estreitos lacos com Dom Cabral, provavelmente
antes mesmo de ele tornar-se bispo de Belo Horizonte. Este sacerdote é natural do
municipio de Mossord, no Rio Grande do Norte, sendo que a diocese de Natal, sua
capital, foi dirigida pelo préprio Dom Anténio dos Santos Cabral antes de sua
transferéncia para terras mineiras. José Medeiros iniciou seus estudos sacerdotais no
Seminario da Imaculada Conceicao, em Joao Pessoa, tendo passado em seguida para o
Seminario Sao Pedro, em Natal, e tornado-se o primeiro aluno desta instituicao fundada
pelo entao bispo, Dom Cabral. Na ocasidao da transferéncia de Dom Cabral para Belo
Horizonte, José Medeiros também se mudou para a cidade e se matriculou no do
Seminario do Coracao Eucaristico de Jesus, onde terminou seus estudos e recebeu a

uncgao sacerdotal (Barbosa, 1984: 49).

Antes de ser nomeado para Itapecerica exerceu os seguintes cargos: Capelao
do Asilo Bom Pastor em Belo Horizonte, Vigario da Paréquia de Santa Efigénia
dos Militares, além de ser Secretario-Particular do Arcebispo, Professor no
Seminario e Diretor de O Horizonte, primeiro jornal catélico da capital mineira

e antecessor de O Didrio. (Barbosa, 1984: 50)

O periodo em que José Medeiros foi secretario particular de Dom Cabral coincide
com a data de emissao de alguns avisos episcopais de exortacao a realizacao de
solenidades do més do Rosario; o detalhe preponderante, entretanto, é a assinatura do
Padre José Medeiros Leite como secretdrio interino do Arcebispado na reedicao do aviso
de proibicao das festas de reinado, datado de 9 de outubro de 1926.

Em decorréncia, é cabivel supor que o comentario proferido por Monsenhor
Vicente Soares, afirmando ser a pardquia de Itapecerica — que gozava de importancia
estratégica, sendo antiga e tradicional, além de deter alto indice de consagracao
sacerdotal -, um espaco “bastante trabalhoso”, indica a importancia de seu
enquadramento as diretrizes pastorais preconizadas por D. Cabral.

O mapa anual da paréquia, composto pelo padre José Medeiros Leite no fim de

1934, fornece pistas do que deveria incomodar as autoridades eclesiasticas no
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municipio, em especial nas anota¢des integrantes da secao reservada as hipotéticas

“seitas”:

Felizmente a paréquia ndo possui nenhum templo protestante, e os
protestantes que por acaso existam ndo manteem o culto, nem escolas
dominicais. Quanto aos centros espiritas também ndo existem e os poucos
espiritas que aqui residem, ndo fazem propriamente propaganda. Os macgons
sd0 poucos e nao possuem nenhuma loja. Vicio Dominante: - jogo e bebida.
(ARQUIVO DA PAROQUIA DE SAO BENTO DE ITAPECERICA, 1931-1939: 27v)

A propensao da existéncia de “vicios” tdo condenados pela Igreja no periodo
deve ter sido bastante problematica e suscitado um esfor¢co normatizador no sentido de
enquadrar os paroquianos em uma vivéncia religiosa fundamentada nos sacramentos.

Em outubro de 1936, sob o titulo de “Festa do Rosario”, foi localizado o seguinte

registro:

Atendendo a insistentes pedidos e renovados apelos, o Revmo. Sr. Padre José
Medeiros Leite, Vigario desta Pardquia, realizou a festa do Rosario, segundo as
normas da Pastoral Coletiva. Estas solenidades satisfizeram plenamente aos
verdadeiros devotos de N. Senhora do Rosario, que tiveram a oportunidade
de manifestar a sua alegria por este acontecimento religioso. Deste modo
foram evitados as inconveniéncias e exageros das dancas exoéticas do reinado
(ARQUIVO DA PAROQUIA DE SAO BENTO DE ITAPECERICA, 1931-1939: 64v).

Verifica-se o quao importante e tradicional era a festa em homenagem a Nossa
Senhora do Rosario na paroquia de Sao Bento de Itapecerica. A estratégia de Dom
Cabral de enfatizar o culto do Santo Rosario concomitantemente ao seu esforco de
aniquilar as “dancas exoéticas do reinado” foi muito bem amparada pelo padre José
Medeiros Leite em ltapecerica. O paroco deve ter notado que o culto a Nossa Senhora
do Rosério estava bem difundido na localidade, bem como o habito de se realizar
manifestacbes em louvor a santa, optando, entdo, por uma estratégia que aliava o

estimulo a recitacdo cotidiana do terco com a manutencao da festa do Rosario, mas
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precavendo-se na realizacdo de tais celebracbes em afinidade com as normas da
Pastoral Coletiva de 1915.

Desta forma, o padre José Medeiros Leite poderia gratificar os fiéis, que
almejavam um culto com contornos emotivos, de grande potencial simbdlico e
mobilizacdo comunitaria, evitando, contudo, que se observassem as “inconveniéncias e
exageros” do reinado, isto é, o abusivo consumo de comida e bebida, além do exotismo
e a lascividade das dancas. Ainda mais em se tratando de uma paréquia na qual os vicios
relacionados aos excessos proporcionados por prazeres demasiadamente mundanos ja
haviam sido registrados como objeto de preocupacao do clérigo.

A Ultima citagcdo nominal do reinado no livio de tombo demonstra que a
proibicao da festa ndo era desprovida de protestos por parte de seus participantes e/ou

admiradores:

Realizamos com fervor e piedosamente os meses do Rosario e das Almas,
praticas tdo recomendadas pela santa Igreja. O més do Santissimo Rosario foi
realizado a noite, em nossa Matriz. Para encerra-lo, efetuou um festivo ne
Igreja de Nossa Senhora do Rosario; e foram observadas as prescricoes
recomendadas pela Pastoral Coletiva. O movimento espiritual foi grande e
confortador. As comunhodes subiram a 4.586. Gracas a Deus, o mal-fadado
reinado nao nos tem feito falta [...] apesar das investidas de seus apreciadores
(ARQUIVO DA PAROQUIA DE SAO BENTO DE ITAPECERICA, 1931-1939: 86v.)

A difusao do culto mariano nas dioceses do Brasil, para tornar-se bem-sucedida
frente as diferentes camadas sociais, deveria apropriar-se de elementos das praticas
religiosas locais. Uma tradicao que absolutizasse o universal seria pastoralmente inviavel
e os clérigos responsaveis pelas paréquias nao deviam estar alheios a tal exigéncia.

Os anos 1920 apresentam-se como um periodo na qual o modelo ultramontano e
a concepcao universalizante da tradicdo ainda mantinham-se como hegemonicos na
Igreja brasileira. No entanto, o periodo assiste a ascensao de um modelo patriético de
catolicismo, no qual a tradicao, apesar de romana, inclui as configuragdes locais. Afinal, a

associacao historica entre religido catolica e sociedade brasileira era basilar para o
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projeto da neocristandade, que consistia na retomada do prestigio e influéncia politica
da Igreja, enfraquecidos desde o fim do sistema de padroado.

Em suma, a incorporacao de elementos peculiares ao catolicismo no Brasil,
muitas vezes de tragos coloniais, foi um dos fatores a favorecer a empreitada de
implantacao do modelo romano. Na diocese de Belo Horizonte, que, a partir de 1922,
passou a abrigar a paréquia de Sao Bento de Itapecerica, este processo de adequacgdo da
tradicao universalizante passou pela duplice e apenas aparentemente paradoxal postura
de coercdo das festas de reinado e incentivo as rezas marianas - notadamente o Santo
Rosario -, profundamente enraizadas numa cultura mais do que centendria. Esta
configuracao da religiosidade catdlica, contudo, justamente por sua diversidade interna,
também ird possibilitar uma segunda e parcialmente distinta leitura da tradicao catélica,
nao mais circunscrita aos membros do clero, e diretamente associada ao projeto

nacionalista que se desenvolveu entre os anos 1920-1940.
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SOBRE A SANTIDADE DO MULATO MARTIN DE
PORRES

Eliane Garcindo de S&"

Que a luz da vida de San Martin de Porres ilumine os homens pelo caminho

da justica social crista e da caridade universal, sem distincao de cor e raca.

Papa Jodo XXl (apudPerca, s/d)

O tema da santidade de San Martin de Porres resulta de um percurso ja longo das
pesquisas e reflexdes sobre as questdes da mesticagem no contexto da situagao colonial
na América, principalmente no ambito do Vice-Reino do Peru. A vertente indo-européia
das trocas e misturas foi se tornando insuficiente para o tratamento das questdes.
Sobretudo sobressairam os registros da presenca do negro na obra Nueva Cordnica y
Buen Gobierno (Poma de Ayala, 1980). O pretenso autor desse texto é personagem de
referéncia obrigatéria no enfrentamento das relacdes entre os diferentes grupos em
contato, incluindo ai, especialmente, a experiéncia da mesticagem em curso no Vice-
Reino do Peru. Foi em grande parte através desse caminho que nossas observacoes
dirigiram-se para um universo mais amplo e complexo. Foi quando, numa conversa
casual, veio a cena a figura de San Martin de Porres.

A presenca de um santo mulato, no quadro de registro de uma identidade
peruana alicercada na mesticagem indigena, remetendo a um passado glorioso do
Tauantinsuyo era, no minimo, instigante. Entre os santos peruanos, nascidos no mesmo

periodo, todos sao espanhdis, com excecao da criolla Santa Rosa e de Martin de Porres.

“ Eliane Garcindo de S&, Doutora, Professora do Programa de Histéria Social na Universidade do Estado do
Rio de Janeiro, UERJ.
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A postulacao da santidade do indio Nicolas de Ayllén permanece inconclusa. San Martin,
em que pesem os muitos atributos de desqualificacao decorrentes da raiz negra de sua
origem e de sua qualidade e condicao de mulato, foi elevado aos altares.

O santo viveu na Lima colonial, entre os séculos XVI e XVII. Foi canonizado em
1962 e se mantém alvo de um culto significativo ndo apenas no Peru e na América
hispanica, mas, também, nos Estados Unidos. Ali, segundo Giuliana Cavallini, que
escreve a biografia autorizada pela Ordem dos Dominicanos, é com énfase na condicao
de negro que a devogao ao santo se expande. San Martin “has become a citizen of the
United States, without renouncing one iota of his native rights in South America [...]
peacemaker among diverse races: that is what St. Martin is, principally, for the people of
North America’ (Cavallini, 2000: 236)."

Cavallini observa ainda que a devocao a San Martin, que se estabelece
principalmente no século XIX, inicialmente em Washington e em alguns estados do sul
dos Estados Unidos, é um precioso recurso para enfrentar a dificil questao racial no pais
e para neutralizar interpretacdes marxistas que sustentam a animosidade, uma vez que
demonstra a superioridade da resignacao e da paz social. Efetivamente, constata-
se expressivo numero de publicacbes sobre San Martin editadas nos Estados Unidos,
incluindo obras infanto-juvenis. Grande parte desses textos remete a versao da biografia
autorizada de Cavallini.

Um aspecto observavel, ja nessa biografia, é o que poderiamos chamar de uma
atualizacao da santidade de Martin, que encontra expressao no titulo de uma das
publicacdes: “Martin de Porres a Saint for our time’ (Monahan, 2003). Os termos dessa
referéncia podem merecer cuidado por parte de alguns autores, no sentido de
mencionar distingdes entre as condi¢des dos universos colonial e contemporaneo, mas,
em outras observacdes, procura-se aproximar os atributos sem o critério de
temporalidade histérica. O recurso constante na produ¢ao contemporanea é uma leitura
da imagem e representacao de San Martin sustentada na biografia deslocada do seu
entorno, o Vice-Reino do Peru nos séculos XVI e XVIII, através de uma leitura anacronica

de texto e contexto.

' O texto original, | Fioretti Del Beato Martino, é publicado pela Edizioni Cateriniane em Roma, em 1957,
e a primeira edicao em inglés, pela B. Herder Book Company, sai em 1963.
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Efetivamente, o tempo da santidade nado é o tempo da Histdria, que, entretanto
segue procurando compreender os acontecimentos na sua dimensao terrena. A imagem
e a representacao do santo respondem a condi¢des muito préprias do contexto em que
se faz reconhecer um santo. Os atributos da santidade sao importantes elementos no
desenvolvimento e consolidagao do culto ao santo. Esses atributos, que se evidenciam
aos devotos, sao respostas a questdes apresentadas no circulo social em que se
manifestam. Para que o culto seja mantido, é necessario que esses atributos continuem
tendo sentido e significado.

Como responde um santo, que operou em dado contexto, cujas estruturas
sociais, concepc¢Oes de papéis e lugares, representacdes e significados, diferem do
modelo de virtude contemporaneo? Se as virtudes teologais e canbnicas se mantém
como referenciais, as suas formas de demonstracdao dependem substancialmente de
estruturas sociais, concepcdes de papéis e lugares, representacdes e significados que
correspondam as expectativas do modelo. No caso em pauta, a atualizacdo da imagem e
representacao remete a nomeacao de Martin de Porres, na ocasidao de sua canonizagao
pelo Papa Joao XXIIl, como patrono da justica social, registro inconcebivel em tempos
de Martin de Porres.

As referéncias aos atributos do santo ampliam-se na situacdo contemporanea. A
traducdo da obra de Cavallini e as sequidas publicacbes, nesse periodo, nos Estados
Unidos, parecem remeter ao culto de San Martin, como se mencionou, relacionado a
questdo racial entre brancos e negros, mas mais do que isso. A autora apresenta um

adendo ao prefacio da edicdo em lingua inglesa:

| add to the original Preface only the hope that these fioretti [referencia aos
episodios narrados na versdao original em italiano], crossing the frontiers of
the land where the sweet odor of the sanctity of Martin de Porres and inspire
in souls a love for the beauty of a holy life. May they also contribute in their
own small way to that revitalization of the Mystic Body of Christ which Pope
John XXIII earnestly desired as a result of the Ecumenical Council, as he stated
in his solemn address at the canonization of Martin de Porres. (Cavallini, 2000:

viii/ix)
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A revitalizacao do Corpo Mistico de Cristo, nesse contexto em que se situa a
canonizacao de Frei Martin, tem registros de afirmacdao de religiosidade mais
expandidos, consideradas as expressdes mais populares, aspectos regionalizados da
pratica e entendimento de doutrina. Essa consideracao nos leva a outra vertente do
culto a San Martin, nos Estados Unidos, agora no universo hispanico, mas capaz de gerar
uma obra de carater teoldgico, cuja elaboragao e proposicao parecem importantes.

“St. Martin de Porres - The “Little Stories” and the Semiotics of Culture” (Garcia-
Ribera, 1995) compde o conjunto de publica¢bes de “Faith and Cultures Series — An
Orbis Series on Contextualizing Gospel and Church’, cujo objetivo é tratar questoes da
fé crista para além da cultura européia, atingindo expressdes da Igreja das Américas,
Asia e Africa. Esse cuidadoso trabalho de doutorado traz o seguinte esclarecimento por

parte do autor:

This work properly belongs to the people of St. Martin de Porres Lutheran
Church in Allentown, Pennsylvania, and the people of St. Leander’'s Roman
Catholic Parish in San Leandro, California. Their devotion to St. Martin de
Porres crosses boundaries that 500 years of official conflict have not been able
to cross. Moreover, their faith, hope and charity instructed me in the power of
the religious imagination and profound wisdom of the poor. This work began
under their tutoring and now, finished, | dedicate it primarily to them. (Garcia-
Ribera, 1995: ix)

Alex Garcia-Rivera, cubano, fisico, que se torna pastor luterano e que, estudando
San Martin para se graduar, retorna as origens catolicas, fascinado pelas possibilidades
evangélicas da mesticagem, com o papel da Virgem de Guadalupe na formacdo da
consciéncia mexicana e méxico-americana, segue no seu doutorado na Lutheran School
of Theology em Chicago os estudos da memdria coletiva do santo mulato peruano.

Nesse processo, as “pequenas historias”, episédios narrados sobre a vida do
santo, oriundos das narrativas dos testemunhos do processo de canonizacao e repetidos
e apropriados através dos tempos, passam a constituir um corpus para a sistematizacao

de uma teologia, popular, latino-americana.
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Para o tedlogo Virgil Elizondo, a obra de Garcia-Rivera € um marco de novo

desenvolvimento teoldgico:

It is about San Martin de Porres, but it it really about radicalness of Christian
living in the midst of very un-Christian circumstances. Even more so, it is
about a new image of the human that much of the rational, critical and
technological world does not suspect. In the world that dehumanized the
poor and unwanted of society, St. Martin, himself a despised mulatto, gave all
of us a new understanding of what it means to be truly human and truly

Christian.

As one of the first American saints, San Martin stands as a vision of hope that a
truly new America might come to be. He is among the firstborn of the new

Creation of the Americas.

He offers us a new vision- not with his theories and writings, but the witness
of his life. Alex has done a great service in presenting Martin de Porres as the
model of the new human being oh the Americas. (Elizondo, apud Garcia-

Rivera, 1995: xi-xii)

Os sentidos e significados da santidade de Martin de Porres apresentam-se no
culto contemporaneo ao santo e, especialmente, na ocasidao de sua canonizag¢do, com
intensidade e diversidade nas dire¢es de interesses e desejos religiosos e sociais que se
expressam em questoes que registram multiplas possibilidades de relacbes entre a
existéncia histérica do santo e as representagdes dessa existéncia.

Essa nao é uma consideracao simplista, redutora das dimensbdes das
circunstancias histéricas. As questdes teoldgicas e de culto sdao elementos de
historicidade e nas suas préprias escalas temporais, ultrapassam os marcos e limites que
a temporalidade histérica impde a compreensao dos fendmenos sociais.

Sem qualquer pretensao a conclusdes sobre o tema da santidade de San Martin,
propomos um cotejo entre essa multifacetada imagem do santo na representacao
contemporanea com algumas propostas de compreensao da construcao dessa
santidade, reconhecida em vida e enfatizada na morte, na dinamica da sociedade vice-

reinal no Peru.

293



Predominantemente as obras relativas a San Martin se sustentam nessas
pequenas histdrias episédios que, como se mencionou, se sustentam nas declaracées
dos testemunhos dos processos de beatificacdo e canoniza¢dao do santo, do qual
falaremos posteriormente.

San Martin nao deixou testemunho préprio escrito e sua imagem se constituiu
sobre sua pratica. A referéncia documental mais utilizada, até que o “Proceso Sumario”
fosse publicado em 1960 pelo Secretariado Martin de Porres, Palencia,? foi, sobretudo a
obra de FrayBernardo de Medina — que conheceu o santo e foi testemunha no processo
-, intitulada “Vida Prodigiosa del Venerable Siervo de Dios Fr. Martin de Porras, Natural
de Lima, de la Tercera Orden de N.P. Santo Domingo”, sendo também considerada como
a mais relevante. Publicada em 1673, em Lima, e em 1675, em Madri,? ela segue na
estrutura e abordagem muito de perto o Proceso Sumario.

Vida admirable del Bienaventurado Fray Martin de Porres, escrita por Jose Manuel
Valdez, em 1863 é outra obra reconhecida por sua importancia, escrita no século XIX,
por solicitacao do Padre Balaguer, Doutor teélogo da Universidade de San Marcos, ex
Prior do convento do Rosario e ex-Provincial da Provincia de San Juan Bautista del Perd.
Tem sua data de edicdo préxima a beatificacao.

José Manuel Valdez faz referéncias a fontes de investigacao para o encargo a
“una historia fiel de le vida admirable de este héroe limero, la lectura de la vida del
beato, impresa en Lima y en Europa’ (Valdez, 1863: 10). Seguramente, o texto de Medina

foi uma das fontes, além do Proceso Sumario.

2 De fato, ha o Proceso Sumario e o Proceso Apostdlico.

O Proceso Sumario foi publicado em transcricdo das fotocopias do original conservado no Archivo
Arzobispal de Lima, pelo Secretariado “Martin de Porres” com o titulo de Proceso de Beatificacion de fray
Martin de Porres, como Volumen [ Proceso Diocesano Arios 1660,1 664, 1671.

Estda composto por uma primeira parte, apresentada em dois processos: o Proceso de no culto, que se
desenvolveu entre 15 de maio e 8 de junho de 1660; e o Proceso de vida y virtudes, desenvolvido entre 12
de junho e 14 de julho de 1660. Uma segunda parte é datada de 1664 e se compde de declaracdes de
testemunhas. Ha um apéndice composto pelo testemunho de Juan Vazquez de Parra.

O Proceso Apostdlico também conservado no Archivo Arzobispal de Lima foi enviado a Sagrada
Congregacao de Ritos, em 17 de junho de 1697. Tem, no total, 8 volumes manuscritos.

3 Essas nado sao as Unicas obras de cunho biografico que foram escritas sobre San Martin, entre os séculos
XVIl e XX. As biografias citadas, sobretudo a de Fray Bernardo de Medina tonaram-se obras de referéncia.
Observa-se que a producao dos textos corresponde, em grande parte, a momentos de impulsos em prol
da beatificacdo de da canonizagao, nessa ultima etapa e imediatamente a esta se intensificam.
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Da leitura dos textos biograficos, fica claro que os dados do Proceso Sumario tém
como funcgao central informar sobre o cotidiano da vida de Frei Martin. Sdo estas
informagdes que vao consolidando os registros e legitimando as reivindicacdes da
santidade de San Martin. Registram a imagem do frei dominicano através dos
indicadores que a sociedade limense apontava (S4, 2011). Procurando ultrapassar o
encapsulamento das narrativas, é, ainda, sobre o Proceso Sumario, como “fuente
medular’, mas com critérios de “contraposicion y del andlisis’, que se debruca o
historiador José Antonio del Busto Duthurburu para escrever “San Martin de Porras
(Martin de Porras Veldsquez)”, uma obra classica da historiografia peruana (Duthurburu,

2001). Este autor declara:

Hoy hemos reconstruido su vida y nos quedamos satisfechos. Lo hemos
sacado del mito y de la leyenda, de la tradicién y de la sensibleria popular
para ubicarlo en el terreno histérico y darnos, en definitiva, con el hombre.
Podemos decir que lo hemos llegado a conocer como personaje histérico. Y
concluimos que en Lima de ese entonces, ciudad entre beata y pecadora urbe
de embrujos y milagros que en todo veia la mano de Dios o las ufas del
diablo, vivié un hombre santo. Era limefio, bastardo, mulato y donado, su vida
fue tan virtuosamente llevada que resulta explicable que la gente empezara a
mirarlo como un logrado en caso de santidad. Y este es el verdadero contexto
historico de la vida de fray Martin de Porras Velasquez (Duthurburu, 2001: 12-
13).

Dhurtuburu menciona, com propriedade, o carater paradoxal que se atribuia a
cidade capital do vice-reino: entre beata e pecadora, a cidade abrigava mistérios que
quase sempre traziam como explicacao a presenca do demonio.

A luta pela extirpacao das idolatrias — referéncias temiveis de uma religiosidade
sempre presente e dissimulada no universo indigena nao era a Unica fonte de fantasmas
de manifestacbes do mal. Subsistiam Auacas, amuletos, reliquias, feiticos, visdes, que
podiam ser atribuidas a Deus como ao diabo.

Lima era ndo apenas uma cidade de santos, mas uma cidade de negros, até
mesmo mais que de indios (Martin, 2005). Uma complexidade social e de relagbes entre

sociedade, raca e religidao pode ser evocada através dos seguintes trechos:
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A ojos de los oficiales coloniales, por tanto, Lima habia adquirido unas
dimensiones monstruosas y se habia convertido hacia mediados de siglo en
una ciudad fundamentalmente negra, una impresién que se vio sin duda
reforzada por la creacién de la reduccén y pueblo de Santiago del cercado, en
gue la poblacién indigena de Lima fue obligada a reasentarse a partir de 1590
(Martin, 2005: 24).

[...]

Primeramente que todos les negros y negras que hay en la dicha ciudad de
los Reyes al presente o hubiere de aqui en adelante, dentro de ocho dias
primeros siguientes despues de esta nuestra carta y provision fuere
pregonada, asiente con amos espanoles, so pena de destierro perpetuo de los
dichos nuestros Reinos del Perd, y que no puedan tener, ni tengan casas
propias suyas para dormir ni residir en ellas, antes duerman y residan de
noche y de dia en casa de lo dichos amos con quien asienten [...] (Konetske
apud Martin, 2005: 33).

As possiveis decorréncias conflituosas dessa complexa dinamica social nao sao
enfatizadas nos textos do XVII, XIX ou de Durthuburo. Com certeza, a insercao de Martin
de Porres - “/imenio, bastardo y donadd’, por ser mulato - é parte de uma intrincada e
complexa dinamica sociedade onde, ao que parece, o convivio entre os diferentes
grupos ndo se dava sem conflitos e receios. Esses receios podiam ser fruto de possiveis
rebelides, como a presumida revolta de 1612 no México (Martinez, 2008; Martinez,
2004), mas as praticas religiosas mal conhecidas constituiam um mistério tanto sedutor
como ameacador.

Entre os autores que introduzem na analise do tema a complexidade da situacao
social, na situacao dita colonial, Celia Cussen atribui a conflituosa dinamica dessa trama
uma forte influéncia na definicdo de uma religiosidade local, mesmo que catélica, crista,
com a presenca e imposicao de registros culturais e religiosos de varias raizes. A isso
voltaremos mais adiante. Considerando essa zona de desconforto, a autora observa que
o santo mulato “flegaria a ser no un insider del mundo colonial, por lo menos un

outsider de confianza’' (Cussen, 2006).

296



As caracteristicas da dindmica dos confrontos étnicos e socioculturais presentes
na sociedade vice-reinal mais que sugerem a urgéncia de enfrentar a santidade do frei
mulato como resultante de praticas, referéncias, sistemas de valores, sentidos e
representagdes distintos e muitas vezes divergentes, que merecem atencao.

Que elementos e condi¢des tornariam Martin santo, reconhecido santo, quando
s6 pudera ser admitido na Ordem dos dominicanos como um irmao donado, ou seja,
como um leigo integrante da Ordem Terceira de Sao Domingos? A santidade de Martin
de Porres se expressa, predominantemente, nos testemunhos através de uma atividade
pratica, estritamente relacionada a uma virtude. A sua assinalada caridade esta
vinculada a um campo de atividade - a cura - ja na sua formag¢ao como barbeiro, anterior
a entrada no convento. Contudo, essa atividade estava revestida de sentidos diversos e
opostos, uma vez em nela que se destacaram negros e mulatos.

Fernando lwasaki Cauti, em “Fray Martin de Porras: santo, ensalmador y
sacamuelas”, avanca no entendimento da tessitura das redes, recursos e atributos do
universo negro e marginal da sociedade limenha para situar, mais detalhadamente,
nosso personagem, considerando importantes elementos definidores de lugares e

papéis:

De ahi nuestro interés por analizar la figura de San Martin de Porras, ya que su
doble condicién de mulato y barbero nos permite situar su actuacién en la
frontera entre la medicina y la hechiceria, apenas separadas en su época por
la linea imaginaria y juzgados de la fe. El propdsito de nuestro estudio nos es
homologar as San Martin de Porras con hechiceros, ensalmadores vy
nigromantes, sino demostrar que estos personajes compartieron con el santo
mulato la misma cosmovisién mégica y acaso la misma cosmovision religiosa.
Sin embargo, las supersticiones desatadas por la propia iglesia precipitaron a
muchos negros y mulatos a los calabozos de la Inquisicién, mientras que esas
mismas supercherias eran convalidadas cuando las divulgaban los teélogos o
los médicos avalados por el clero. En medio de esa vasta ignorancia se elevo
la figura de Martin de Porras, quien a pesar de su condicién marginal de
bastardo/mulato/barbero/donado, fue considerado santo — y por tanto
patrono — de todos cuanto vivieron a su imagen y semejanza (Cauti, 1994:
159-160).
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Com esses Ultimos autores apresentados, vamos ampliando o espectro de fatores
em observacao, que estimulam a busca de explicacbes mais detalhadas e mais
complexas do percurso de construcao das santidades no contexto em observacao.

Cauti sugere que nao bastava ser santo, havia que ser reconhecido santo, diante
de critérios, praticas e circunstancias determinados, o que, por certo, nao excluia o
imponderavel.

Em boa parte como contestacao a referéncia ao santo em sua condicao marginal
de bastardo/mulato/barbero/donado, alegada por Cauti, entendida um tanto quanto de
forma equivocada, Rafael Sanchez Concha Barrios afirma que os santos nao eram
marginais, mas “a/ contrario, su imitacion de Cristo los convertia en actores principales
de la sociedad virreinal, y parte activa de la Reforma Catdlica. Ellos eran apreciados en
vida por todos los sectores de la comunidad de la que formaban parté’ (Barrios, 2002:
326).

Barrios tem uma relevante producao académica voltada para a questao religiosa,
especialmente considerando a questao politica e a ordem social. Sua argumentacao
sustenta-se na afirmacao de que “/a representacion mental de la sociedad por parte de
los letrados y profesores universitarios, era la del organismo humano, con miembros y
organos que debian actuar de acuerdo con su funcion en el mundo” (Barrios, 2002: 326).
Para o autor, essa representacgdo tinha sua imagem reconhecida pelo conceito herdado

do Medievo, do “Cuerpo de la Republica’ ou * Cuerpo Mistico de la Republica”, que:

[...] tenia un sentido transcendente. A la luz de la capacidad individual, todos
sus integrantes estaban llamados a ejercer en él lo mejor de si. El Cuerpo de la
Republica debia caminar siempre hacia el bien comun, la felicidad natural v,
por cierto, hacia la salvacién, y demostraba, justamente, el correlato de
Estado-lglesia-sociedad (Barrios, 2002: 317).

4 Para uma aproximacao da obra desse autor, ver também Barrios, 1999; Barrios, 2003. O que nos interessa
no conjunto da obra de Barrios estd, entretanto, mais detalhadamente tratado no artigo acima citado, que
referenda a abordagem da questdo das santidades e das relacées politico-religiosas que o autor toma
como eixo central de sua analise. Com isso nao se pretende reduzir a obra, mas acompanhar o argumento
central na abordagem do tema, uma vez que os encaminhamentos posteriores parecem decorrer dessa
relacao radical.
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Para Barrios, no caso,

[...] hispanoamericano el Cuerpo de la Republica reunia también otros dos
organismos: la Republica de espanoles y la Republica de indios. La primera fue
creada para gobernar, colonizar y expandir la cristiandad, y la segunda para
proteger y orientar con la justicia a los nativos hacia el buen camino. De
acuerdo con los criterios politicos del virreinato, ambas Republicas no debian
vivir separadas; por el contrario, debian apoyarse mutuamente, pues como
sefalaba el doctor Juan de Solérzano y Pereira: “la una Republica no se puede

sustentar sin la otra” (Barrios, 2002: 318).

Observa que no contexto da Reforma Catdlica:

[...] el concepto de Cuerpo de Republica incluia al Cuerpo Mistico o Cuerpo
de Cristo, lo que presupone que la Iglesia es concebida como parte de la
Sociedad” De ahi que la fiesta del Corpus Christi fuera “la festividad del
Cuerpo de la Republica, y por lo tanto, la mas importante del periodo
hispanico. Alli, todos, desde los esclavos hasta el virrey y su corte, celebraban
su comunion con la Eucaristia de acuerdo con la naturaleza terrenal que les
habia sido asignada (Barrios, 2002: 318).

E no desdobramento da representacio recorrente do “Cuerpo de la Republica’

como “Cuerpo Mistico’ que Barrios trata a santidade:

Los santos y todas las personas con fama de santidad cumplian la funcién de
referentes del Cuerpo Republica. Con sus acciones ellos indicaban el camino
que la sociedad debia tomar para alcanzar a Dios, especialmente en un
mundo que, a pesar de sus excesos, distaba mucho del materialismo, del
agnosticismo y del ateismo contempordneos. Durante el virreinato los santos
demostraban, sin discriminacion, la posibilidad de salvaciéon para todos los
componentes del cuerpo social, y ofrecieron esperanza para una poblacion
agobiada frente a la incertidumbre que propiciaban las herejias, al miedo que

infundian los enemigos del imperio espafiol y la vida misma. Por eso, la

299



reputacién de los santos eclipsaba a la de los gobernantes, tanto es asi que los
mismos reyes reconocian su importancia y no ocultaban su interés en
promoverlos a los altares. Los participes de la santidad procuraban buscar la
armonia del mundo y llegaban a concentrar de forma integral los anhelos y

temores de la sociedad (Barrios, 2002: 320).

Nao nos parece que, embora vigente para parte da sociedade hispanizada e/ou
hispanica, essas referéncias pudessem se estender para a complexa sociedade vice-
reinal em constituicdo de forma ampla e absoluta, sistematica e regular. Por parte das
instituicoes leigas e eclesidsticas transparece continuamente o esfor¢o de normatizar,
em controlar e disciplinar essa sociedade, cujas caracteristicas estao longe de serem
homogéneas. Muitas vezes, sdo os préoprios membros dessa sociedade que pedem
medidas normatizadoras, reguladoras e mesmo punitivas, mas as diferencas, confrontos,
a presenca do inusitado diante dos muitos cédigos culturais e religiosos em contato nao
sao despreziveis.

Ainda, voltamos a lembrar os argumentos de Cauti e nossas observagdes
subsequentes, relativas ao reconhecimento social e institucional — 1a estava a Igreja e a
Inquisicao. Barrios, ele mesmo, observa que, no clima de busca de santidade, havia mais
do que santos reconhecidos e beatos e beatas. Faz referéncia também aos casos
conhecidos das “alumbradas” - mulheres que faziam demonstracdes de beatitude, mas
que uma, vez consideradas falsas, eram levadas ao Tribunal da Inquisicdo. Eram
consideradas “alumbradas’ pelas luzes de Sata.

Consideramos que as questdes levantadas por Barrios merecem andlises
verticalizadas, sobretudo a partir de um cotejo com as questbes presentes nas
proposicoes apresentadas por Paolo Prodi (2005; 2006; 2009) e Federico Palomo (1997),
quando sinalizam as praticas, os projetos e os encaminhamentos instituicionais - Igreja
e Estado - na génese de formacdo dos estados modernos. Identificar projetos e
trajetorias, a partir dos postulados enunciados por Barrios permitiria acompanhar a
constituicdo das sociedades como corpos politicos em formagdo, numa experiéncia de
conflitos e confrontos, disputas e hegemonias construidas como um encaminhamento
dinamico e dialético. Essa trama poderia ser percebida em sua riqueza mais ampla e a

religiosidade se apresentaria como um fator privilegiado no conjunto.
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Voltemos as analises de Celia Cussen, agora com a dissertacao de seu doutorado
em Historia apresentada na Universidade de Pennsylvania: “Fray Martin de Porres and
the religious imagination of creole Lima’, em 1996. Cussen se propde a analisar as raizes
e significados do culto de santos no século XVII, em Lima, e particularmente o caso do
mulato, criado do convento dominicano, Frei Martin de Porres. O postulado central de
Cussen repousa na afirmacgdo de que o entusiasmo crio/lo pelos santos locais refletia um
nao reconhecido, talvez inconsciente elemento de reconciliagao da elite leiga e clerical
com alguns aspectos das tradi¢des religiosas andinas, africanas e espanholas.

Para desenvolver sua proposta, percorre o seguinte roteiro: escreve as atitudes
contraditérias dos espanhdis em relacao ao universo sagrado andino, o combate a
idolatria e o que considera a ambivalencias dos leigos em relacao a magia dos Andes;
apresenta a evolucao das devocodes religiosas publicas em Lima, observando o insucesso
da popularizacao dos cultos marianos espanhdis pregado pelo clero, que passa a apoiar
os candidatos locais a beatificacdo e canonizacdo e observa crescimento dos incomuns
modelos de piedade que ali se apresentam; examina os testemunhos do proceso de
beatificacdo e canonizacao de San Martin e compde a construcdo da imagem do santo
através desses testemunhos, buscando contextualizar os elementos que compdéem o
quadro; analisa a importancia das reliquias para o culto de santos, especialmente de San
Martin para concluir que o significado e poder do corpo sagrado, presente nas tradicdes
andina e africana estdao também presentes nas devocdes crioflas dos santos locais,
predominando nas formas ndo liturgicas de expressao religiosa no periodo colonial
intermédio.

O exaustivo trabalho de pesquisa e a consideracao preliminar de entendimento
da trajetéria histérica da formacao da sociedade vice-reinal, do papel central da
religiosidade, mas também o pressuposto e a discussao da dindmica das trocas culturais,
e isso nao é pouco, e nem tudo que essa obra oferece, tornam a leitura do trabalho de
Cussen indispensavel para que se possa definir qualquer viés de analise das questoes
relacionadas direta ou indiretamente com a construcao da santidade de San Martin no
contexto limenho e peruano, entre os séculos XVII, principalmente, e XX, em alguns
aspectos.

A tese de Cussen afasta-se da abordagem de Barrios, sustentada na

representacao do Corpo da Republica, o que ndo parece invalidar o argumento de

301



Barrios. A nosso ver, seria necessario, sim, um alargamento do uso do argumento,
considerando como dinamica e diversificada a formac¢ao do pretendido Corpo, que nao
era objeto visto pelo mesmo prisma pelas diferentes forcas sociais. O corpo social se
constituia adaptando os modelos.

Cussen vai nessa direcao: deixa perceber aspectos importantes da maneira pela
qual acontece a formacao do corpo social, constituido com profunda religiosidade,
construindo seus modelos a partir das experiéncias quotidianas. Isso implica
apropriacdes, trocas de registros e referéncias de grupos de origens étnico-culturais
distintas, que se estruturavam e assumiam papéis pelo crivo dessas origens. A religiao
constitui nessa sociedade um eixo centralizador, uma vez que a evangelizacao e a
conversao de todos os segmentos é objeto e objetivo da presenca dos espanhois nas
Indias. Para garantir a Cristandade estao articulados os poderes da Igreja e da Coroa.

A partir desses diversos aportes pode-se comecar a compreender a construcao da
santidade de San Martin no contexto do Vice-Reinado do Peru, complexificando e
desnaturalizando essa construcdo. E possivel, de alguma maneira, compreender a
construcdao de um modelo de virtude que se constitui pela convergencia de
representacdes e significados, bastante distintos entre si. Serge Gruzinski se utiliza do
conceito de “atraidor”® para qualificar um elemento capaz de suportar essa
convergencia. Talvez essa seja uma possibilidade para avancar na analise do caso do
mulato que ndo podendo se ordenar na Ordem de Sao Domingos, um donado, que nao
abdica das formas de curar trazidas de sua origen no universo de negros e mulatos, seja
também, a despeito de tudo isso, um modelo de virtudes cristas.

Talvez essa capacidade aglutinadora da representacao da imagen de San Martin
seja a fonte que alimenta o culto contempordneo, possibilitando as apropriacdes e as

ressignificacdes a que nos referimos.

> “Em outras palavras, é uma espécie de “atraidor” que permite ajustar entre si pecas dispares,
reorganizando-as e dando-lhes sentido”. GRUZINSKI, Serge O pensamento mestico. Sao Paulo:
Companhao das Letras, 2001.p 196
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