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RELIGIAO

LUCIANA HEYMANN, MARCO AURELIO VANNUCCHI
E PAULO FONTES

EDITORES

sta edicdo de Estudos Histdricos preenche uma lacuna. Nos 27 anos de publicacdo

da revista, o tema Religido, interdisciplinar por exceléncia, nunca foi tratado. Cam-
po de investimento intelectual de historiadores, antropdlogos e sociélogos — para ndo citar
os tedlogos —, religido e religiosidade sdo areas de pesquisa que se impdem em contextos
nacionais marcados pela colonizacao, diversidade e sincretismo. No caso do Brasil, um dos ca-
minhos investigativos mais férteis por meio dos quais € possivel aceder ao debate sobre iden-
tidade e nacdo passa pela religido — das relacbes entre Igreja e Estado as distintas matrizes
religiosas que conformam nossa identidade cultural, o tema tem sido explorado e revisitado a
partir de diversas perspectivas.

O presente niimero redne historiadores e cientistas sociais que se debrucaram sobre
diferentes objetos, compondo um panorama de anélises vasto e multifacetado. A ordem dos
artigos revela uma ldgica histérica, que vai da Colonia a devogdo popular contemporanea,
tema do artigo “No sertdo e na capital, salve Aparecida: peregrinacdes em Sergipe do tempo
presente”. Em termos geograficos, a maioria dos artigos aborda a realidade nacional, com
excecao de duas contribuices — “"Morta de amor por Deus'’: a vida exemplar de Dona Tho-
mazia, uma mulher letrada e devota, que morreu em Lisboa, no ano do terremoto (1755)",
que analisa a producdo literaria de um frei beneditino lisboeta, e “Disputando a moral publica:
a Acdo Catdlica durante o primeiro governo Perén (Tucaman, Argentina, 1946-1955)".

Luciana Heymann, Marco Aurélio Vannucchi e Paulo Fontes sdo professores da Escola de Ciéncias Sociais da Fundacao
Getulio Vargas (CPDOC/FGV).

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 5-6, janeiro-junho 2015



RELIGIAO

O tema das missdes religiosas é tratado em dois artigos, “Os apdstolos dos sertdes
brasileiros: uma andlise sobre os métodos e os resultados das missdes religiosas dos capu-
chinhos italianos no século XIX" e “Uma Igreja distante de Roma: circulacdo internacional e
geracbes de missionarios no Maranhdo”, enquanto outros dois se dedicam ao vasto campo
das religides afro-brasileiras, ainda que suas abordagens em nada se assemelhem: “A religido
dos bantos: leituras sobre o calundu no Brasil Colonial” e “Macumba surrealista: observaces
de Benjamin Péret em terreiros cariocas nos anos 1930”.

“Cultura confessional e luta por direitos no mundo do trabalho: Belo Horizonte, 1909-
1921" adota a perspectiva de uma histéria social do trabalho, enquanto “Pensando o Brasil:
discurso religioso e pratica social segundo Zilda Arns” pode ser lido na chave das analises
histéricas que tomam a biografia como fio condutor por meio do qual se desvelam préticas
e representacdes sociais. Por fim, “Da tolerancia a caridade: sobre religido, laicidade e plura-
lismo na atualidade” propde uma discussdo conceitual a luz das reflexdes do filésofo Gianni
Vattimo. Longe de esgotar as possibilidades abertas pelo tema Religido, os dez artigos que
ora publicamos nos parecem representativos tanto da tradicdo desse campo de estudos como
de suas fronteiras.

Uma Ultima palavra para apresentar aos leitores duas novidades. Esta edicdo traz pela
primeira vez a secdo Colaboracdo Especial, inaugurada de forma primorosa pelo artigo de José
Reginaldo Santos Gongalves, “O mal-estar no patriménio: identidade, tempo e destruicao”,
tema da aula inaugural proferida no Programa de Pés-Graduacdo em Histdria, Politica e Bens
Culturais do CPDOC. Por fim, apresentamos o novo /ayout da revista, viabilizado por recursos
do Edital de Apoio a Publicacdo de Periodicos Cientificos e Tecnoldgicos Institucionais, da
Faperj. £ a sequnda vez, desde que foi lancada, que Estudos Histdricos passa por uma reno-
vagdo grafica. Sem abrir mdo da sua identidade visual, o objetivo foi tornar a leitura mais
agradavel e estimulante. Esperamos que apreciem as novidades!

http://dx.doi.org/10.1590/50103-21862015000100001
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ARTIGOS

A RELIGIAO DOS BANTOS: NOVAS LEITURAS
SOBRE O CALUNDU NO BRASIL COLONIAL

The Bantus religion: new interpretations
of calundu in colonial Brazil

ROBERT DAIBERT

http://dx.doi.org/10.1590/50103-21862015000100002

Robert Daibert é mestre em Historia pela Unicamp, doutor em Histéria pela UFRJ e professor do Programa de Pds-Gradua-
¢do em Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora (robertdaibert@uol.com.br).

Artigo recebido em 31 de dezembro de 2014 e aprovado para publicacdo em 7 de abril de 2015.
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ROBERT DAIBERT

ReEsumo

0 artigo tem como proposta apresentar uma sintese das caracteristicas centrais da tradicdo religiosa afri-
cana banto. O objetivo é demonstrar que o conhecimento desses elementos, enquanto repertdrio simbolico
disponivel aos praticantes do calundu, pode trazer novas reflexdes a respeito desta experiéncia religiosa no
periodo colonial. Pretende-se, assim, incentivar futuras investigacdes que néo privilegiem o sincretismo como
elemento de diluicdo das herancas africanas, mas levem em conta os modos de sobrevivéncia, reatualizacao
e transformacdo das tradi¢des religiosas banto no Brasil.

PALAVRAS-CHAVE: tradico religiosa banto, calundu, religiosidade afro-brasileira.

ABSTRACT

This article aims to present a synthesis of the main characteristics of the Bantu African religious tradition. The
idea is to demonstrate that the knowledge about the symbolic repertory of the Calundu practitioners may
stimulate new reflections about this religious experience of colonial times. We so intend to stimulate future
investigations that will not consider syncretism as an element of dilution of the African heritage, but will pay
attention to the ways Bantu religious traditions have survived and have been transformed in Brazil.

KEey worbDs: Bantu religious tradition, Calundu, African-Brazilian religiosity.

RESUME

L'article se propose a présenter une syntheése des caractéristiques centrales de la tradition religieuse africaine
bantoue. Notre objectif est de montrer que la connaissance du répertoire symbolique disponible aux prati-
quants du calundu peut susciter des nouvelles réflexions sur cette expérience religieuse du Brésil colonial.
Nous cherchons ainsi a encourager des recherches qui ne regardent pas le syncrétisme comme un élément
de dilution des héritages africains, mais qui tiennent compte des modes de survie, de réactualisation et de
transformation des traditions religieuses bantoues au Brésil.

MorTs-cLEs: tradition religieuse bantoue, calundu, religiosité afro-brésilienne.
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A RELIGIAO DOS BANTOS: NOVAS LEITURAS SOBRE O CALUNDU NO BRASIL COLONIAL

a manhé do dia 12 de agosto de 1743, o Tribunal do Santo Oficio de Lisboa

submeteu Luzia Pinta a uma sessdo de tortura.' Apos ter seu vestido arranca-
do, ela foi deitada em um potro, espécie de estrado de madeira com saliéncias pontiagudas,
sobre o qual seu corpo foi amarrado com correias de couro. Como era de costume, nesse tipo
de tortura essas cordas eram puxadas com intensidade de modo a comprimir o torturado
contra as pontas de seu leito (Dines, 1992: 1007).

Luzia era natural de Luanda, Angola, onde viveu antes de ser levada para o Brasil pelo
tréfico negreiro no inicio do século XVIII. Os inquisidores tentavam desvendar os significados
dos servicos espirituais que ela prestava a populacdo de Minas Gerais em um ritual identi-
ficado como calundu. O recurso a tortura era usado para descobrir possiveis evidéncias de
um pacto demoniaco em suas praticas religiosas. Ao final, ela consequiu escapar da morte,
mas nao foi considerada inocente. Na auséncia de provas explicitas, seu pacto foi presumido.
Sentenciada pela “abjuragdo de leve suspeita de ter abandonado a fé catélica”, Luzia foi para
sempre proibida de retornar a Sabarg, e foi ainda condenada a quatro anos de degredo no
Algarve.

De alguma forma, as perguntas sobre o significado do calundu de Luzia Pinta e de
outros escravizados que transplantaram crencas, rituais e significados religiosos africanos
para o Brasil atravessaram os séculos seguintes. Ao menos desde a década de 1980, esse
ritual tem sido interpretado de forma variada e continua suscitando discordancias e novas
interpretacdes por parte dos historiadores (Souza, 1986: 267-268, 355, e 2002: 293-317;
Mott, 1994: 80-81).

James Sweet (2003: 143-151) considerou o calundu colonial uma espécie de aglu-
tinacdo de variados ritos de cura praticados na Africa Central que tinham em comum o fe-
némeno da possessao por espiritos. A palavra calundu, segundo o autor, seria uma variante
do vocabulo quilundu, termo usado para designar qualquer tipo de espirito responsavel por
causar doenca ou aflicdo passivel de ser curada por meio da intervencdo de um sacerdote.
Nesse sentido, segundo o autor, a abrangéncia desse significado amplamente difundido entre
a comunidade escrava teria facilitado, no territorio colonial, a designacdo do calundu como
uma religido centro-africana transplantada para o Brasil e responsavel pelo tratamento de
tormentos e angustias.

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 7-25, janeiro-junho 2015
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Sweet (2003: 7), entretanto, rejeitou a ideia de um sincretismo entre as religides africa-
nas e o catolicismo. Sem negar, obviamente, o contato entre elas, o autor defendeu a perma-
néncia de profundas diferencas entre os dois universos. A seu ver, se por um lado os africanos
praticavam o catolicismo de modo superficial, por outro, as religiées africanas teriam perma-
necido intocadas e independentes em seu sistema de pensamento. Nesse sentido, para ele, o
calundu deve ser encarado como uma religido tipicamente centro-africana recriada no Brasil.
0O peso dado pelo autor as recriagdes e transplantes intocados das religides africanas no Novo
Mundo o impediu de perceber uma interessante dinamica dialdgica.

Em sua leitura do calundu de Luzia Pinta, Alexandre Marcussi (2006: 117) afirmou
que a angolana possuia uma espécie de dupla interpretabilidade que Ihe conferia uma dupla
legitimidade. Ao invés de escolher entre duas cosmologias, classificando-as como verdadeira
e profunda ou falsa e superficial, Luzia elaborou um repertério simbélico acionado de acordo
com as circunstancias.

Nesse sentido, o autor vé no calundu de Luzia Pinta uma estratégia de mediacdo sim-
bélica por meio de uma interpretacdo propria das duas tradi¢des em didlogo. Nesse processo
ela teria criado “um texto cultural particular, nem bem portugués, e nem exatamente angola-
no, mas um texto proprio da zona de mediacdo intercultural na qual viveu” (Marcussi, 2006:
122). Essas proposicdes de Alexandre Marcussi sdo bastante pertinentes para pensarmos a
insercdo do calundu de Luzia no mundo atlantico. Sua experiéncia na diaspora africana cer-
tamente potencializou sua habilidade em jogar com um repertério simbélico banto disponivel
a0 seu alcance desde a infancia. Mas que repertorio era esse?

Até o presente momento, a historiografia ndo esclareceu de modo satisfatorio quais
eram as caracteristicas e os preceitos gerais dessa tradicdo africana banto disponiveis a Luzia
Pinta e a outros praticantes do calundu. Quais eram os elementos fundamentais sobre os
quais se estruturava a religido dos bantos e que compunham um grande repertério simbdlico
com o qual ela podia jogar, selecionando lembrancas e esquecimentos na construgdo de seu
texto proprio enquanto sujeito da didspora africana no Brasil?

COSMOLOGIA E TRADICOES CENTRO-AFRICANAS:
A RELIGIAO DOS BANTOS

O s bantos s&o um conjunto de povos que habitavam a Africa Central nas regices que
hoje compreendem Angola, Congo, Gabdo e Cabinda. Apesar das diferencas étnicas,
esses povos compartilhavam o mesmo tronco linguistico: eram falantes das linguas bantos.
Essa base comum permitiu que muitos tragos culturais e significados religiosos fundamentais

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 7-25, janeiro-junho 2015
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fossem compartilhados entre os diferentes grupos dessa grande regido, vista hoje como um
espaco geografico menos heterogéneo do que se imaginava (Craemer; Vansina; Fox, 1976:
458-475). Embora os varios grupos étnicos dessa parte do continente apresentassem uma
grande diversidade cultural, é possivel detectar em todos eles a presenca de uma Unica cos-
mologia centro-africana, aqui chamada de religido dos bantos, espécie de substrato comum
e base a partir da qual se fundamentava a diversidade de suas experiéncias religiosas. Os au-
tores citados a sequir tém como objetivo apresentar uma sintese dos principais elementos da
tradicdo religiosa banto. Suas fontes de pesquisa dividem-se basicamente entre observacdes
antropoldgicas de experiéncias religiosas nas sociedades bantos e relatos de missionarios
catolicos que atuaram nessas mesmas localidades.

Segundo Altuna (1985: 58-61), a religido dos bantos era estruturada a partir da crenca
em uma piramide vital, dividida entre o mundo invisivel e o mundo visivel. Em uma ordem
hierdrquica de importancia, no primeiro grupo encontravam-se a divindade suprema, os ar-
quipatriarcas, os espiritos da natureza, os ancestrais e 0s antepassados. No segundo grupo
estavam situados os reis, os chefes de reino, tribo, cla ou familia, os especialistas da magia,
0s ancidos, a comunidade, o ser humano, os animais, 0s vegetais, 0s minerais, os fendmenos
naturais e os astros.

Segundo a tradicdo religiosa banto, a vida é sustentada por um Ser Supremo que reina
sobre o universo e sobre os homens de modo distante, porém benéfico. Todos os povos que
compartilhavam a cosmovisdo banto acreditavam em um deus Unico, supremo e criador, cha-
mado de Kalunga, Zambi, Lessa ou Mvidie, entre outros nomes, de acordo com o grupo étnico
especifico e com os atributos que se pretendia destacar nessa divindade, como a totalidade
da vida, a superacédo de tudo em todos, a forca e a inteligéncia. Segundo essa crenca, apos a
criagao do mundo, o Ser Supremo se distanciou dele, entregando sua administracao aos an-
cestrais fundadores de linhagens, seus filhos divinizados. Por ser um deus distante, ele quase
ndo recebia culto ou adoracdo, nem era representado por imagens. Apesar disso, conservava
a dindmica e a ordem do cosmo, mantendo o mundo unido (Munanga, 1996: 62; Eboli, 2010:
29, Malandrino, 2010: 80). Como um Deus maior e criador do universo, atuava sobre o mun-
do inteiro; sendo as vezes concebido como o ancestral original ou ancestral do primeiro ser
humano (Thornton, 2008: 86).

Abaixo da divindade suprema estavam os arquipatriarcas, fundadores dos primeiros
clas humanos e dos grupos primitivos que receberam a vida diretamente de Deus e foram
encarregados de perpetua-la.” Abaixo dessa categoria situavam-se os espiritos tutelares ou
génios da natureza, que habitavam os lagos, os rios, pedras, ventos, florestas ou objetos ma-
teriais. Esses seres, embora ndo possuissem forma humana, exerciam grande influéncia sobre
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os homens, notadamente sobre as atividades da caga, pesca e agricultura. Além disso, criados
pelo Ser Supremo, atuavam sobre os fendmenos da natureza uma vez que estavam ligados ao
ar, a terra, as aguas e a vegetacao (Giroto, 1999: 150).

Os povos bantos, em sua diversidade, atribuiam importancia variada a esses espiritos
da natureza. Em alguns casos eles eram vistos como intermediarios entre a divindade suprema
e 0s homens, sendo por isso alvo de invocacGes, oferendas e sacrificios. Em outros, esses espi-
ritos ndo eram concebidos como entidades auténomas, e sim como expressoes ou reflexos das
acOes do Deus criador. Havia ainda, por fim, a compreensao de que esses seres confundiam-se
com os proprios ancestrais (Vansina, 1965b: 26; Giroto, 1999: 150-151).

Em todo caso, seja abaixo desses génios da natureza ou ao lado deles na piramide
vital, encontravam-se os ancestrais, espiritos fundadores de linhagens, venerados por terem
deixado uma heranca espiritual favoravel a evolugdo de sua comunidade. Eram eles os respon-
saveis por garantir a solidariedade e a estabilidade de um grupo no tempo e sua coesdo no
espaco (Lopes, 2008: 149-152). Esses “grandes mortos” receberam do Deus criador a energia
vital e atuavam como elo entre os homens e essa divindade suprema. Eram figuras quase mi-
ticas, e muitas vezes ndo se tinha conhecimento detalhado sobre suas histérias (Malandrino,
2010: 83). Em alguns casos, no entanto, eram considerados fundadores de comunidades por
terem firmado as primeiras aliancas com os espiritos da natureza.

Logo abaixo dos ancestrais, na hierarquia espiritual, merecia grande destaque a figura
dos antepassados. Mais proximos dos seres humanos, eles eram em geral parentes proximos
e, como defuntos mais recentes, eram personalizados. Para que o espirito de uma pessoa fale-
cida se tornasse um antepassado era preciso considerar a forma como ele morreu e a conduta
que teve em vida. Era preciso ter deixado as marcas de uma boa conduta moral, ter vivido até
a velhice, ndo ter se suicidado, e ter deixado grande descendéncia. Além disso, o antepassado
deveria se manifestar em algum vivo por meio da possessao, enviando mensagens aos seus
familiares com os quais passava a desenvolver uma relacdo de muita proximidade. Todos esses
sinais apontavam para o perfil do antepassado que, assim como o0s ancestrais, passava a ser
cultuado e assumia a fungdo de intermediario entre o Ser Supremo e determinada comuni-
dade dos vivos. Embora falecidos, os antepassados continuavam membros ativos do grupo
familiar e da comunidade a que pertenceram durante sua vida. Eles se tornavam os guardioes
e 0s protetores de seus parentes vivos. Em contrapartida, o grupo familiar precisava alimenta-
-los e cultud-los. Caso contrério, eles podiam acabar esquecidos da meméria dos vivos com o
passar do tempo (Malandrino, 2010: 70, 78, 83-88).

Alguns antepassados, em decorréncia de seus feitos notaveis e da perpetuacdo de seu
culto no tempo, conseguiam ascender a condicao de ancestrais, assumindo um carater mais
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divinizado (Alcantara, 2008: 37). Em alguns grupos étnicos de matriz banto, os ancestrais
chegavam a atingir tamanho grau de sacralizacdo que podiam até mesmo ser considera-
dos divindades secundarias ou, conforme o caso, de primeira ordem (Lopes, 2008: 150). Ja
0s antepassados que ndo atendiam a esses requisitos preservavam-se mais humanizados,
destacando-se no empenho em aumentar a forca vital de suas familias e comunidades
(Alcantara, 2008: 37). Havia situacbes também em que determinados antepassados caiam no
esquecimento na medida em que deixavam de ser cultuados na sucesséo de geragoes.

Na segunda parte da piramide, mundo visivel, o homem possuia a maior forca. Nessa
categoria, o grau hierarquico dos seres humanos variava conforme sua funcdo na comunidade.
Em ordem de importancia encontravam-se: os reis, os chefes do cla, de familias, os especia-
listas da magia e os ancidos. Todos eles eram figuras revestidas de significados sagrados,
inclusive os que ocupavam cargos politicos. Para os objetivos especificos deste texto, merecem
destaque os especialistas da magia e os ancidos. Estes Ultimos eram vistos como depositérios
da plenitude da sabedoria, guardides da tradicdo e espécies de “bibliotecas vivas” (Altuna,
1985: 171). Geralmente atuavam nas sociedades de matriz banto como sustentéaculos da cul-
tura, transmitindo aos mais jovens histdrias e crengas. Cabia aos anciaos a responsabilidade
de tomar decisdes que mantinham a unidade do grupo. Por estarem naturalmente mais proxi-
mos da morte, acreditava-se também que eles estavam mais proximos do mundo dos mortos
e, consequentemente dos antepassados e ancestrais (Silva, 2009: 73-75).

Antes de compreendermos o papel dos especialistas da magia e caracterizarmos as
forcas impessoais, é necessario entender melhor a nocéo de forca vital. O sentido geral da
cosmovisao compartilhada pelos povos bantos era que o mundo invisivel governava o mun-
do visivel e que este Ultimo atuava e se comunicava com o primeiro por meio de interacoes
estabelecidas por rituais. Entre os bantos, tais praticas religiosas eram baseadas no complexo
cultural ventura/desventura, espécie de paradigma que entendia o universo como algo cons-
tituido originalmente pela harmonia, bem-estar, salide, sequranca, poder, status, riqueza e
fecundidade (ventura) (Craemer; Vansina; Fox, 1976: 461). O estado de equilibrio sintetizado
pela ideia de forca ou boa vida, como expressdo da auséncia do mal, era dividido em trés
grupos de valores. O primeiro deles estava ligado a fecundidade que incluia gerar filhos, ser
bem-sucedido nas cagadas e colheitas. O segundo incluia as no¢des de seguranca e protecdo
garantidas pela invulnerabilidade e impunidade. J& o terceiro grupo estava associado ao de-
sejo de melhoria na posicdo social por meio da prosperidade nos bens materiais (Craemer;
Vansina; Fox, 1976: 467-469).

Havia também a crenca nas forcas malévolas que, por meio de pensamentos e sen-
timentos malignos, podiam direta ou indiretamente causar danos como doenca, morte, em-
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pobrecimento, esterilidade, corrupcao, desavencas, escravidao e toda sorte de experiéncias
negativas. Assim, a ordem natural, estado de equilibrio e felicidade, podia ser quebrada muitas
vezes pela acdo de espiritos ou de pessoas que, por meio da feiticaria, conseguiam impor o
inforttnio e a doenca (desventura). Todos os acontecimentos positivos e que traziam felicidade
aos seres humanos eram explicados como aumento da forca vital (ventura), e tudo que trazia
sofrimento, dor ou infelicidade era explicado como diminuicdo da forca vital (desventura).

A nocao de forga vital é um valor supremo na tradicdo religiosa banto, espécie de cha-
ve de compreenséo de seus fundamentos e concepcdo de mundo. E ela que move os homens
e 0 universo. Nessa visao, o mundo é concebido como energia e ndo como matéria, de modo
que a nogao de forca toma o lugar e se confunde com a nocdo de ser. Todo ser é por definicdo
forca, e ndo uma entidade estatica, e por isso a pessoa humana tem carater dinamico. Em ou-
tras palavras, o ser nao existe em um primeiro momento para depois ser revestido de forca, ou
para em algum momento possuir forca. O ser é forca em sua constituicdo. Mas a energia vital
néo se limita aos vivos. Sua fonte é um deus supremo e Unico que distribuiu essa forca aos
ancestrais e aos antepassados no mundo espiritual e, em sequida, no mundo dos vivos, respec-
tivamente aos reis, chefes de aldeias, de linhagens, ancidos, pais, filhos, ao mundo animal, aos
vegetais e aos minerais. Esses mundos encontram-se inteiramente interligados, de modo que,
como numa teia de aranha, ndo se pode vibrar um Unico fio sem gerar movimento em todos
0s outros. A forca vital pode aumentar ou diminuir por meio da lei da interacdo das forcas, de
modo que um ser pode fortalecer ou enfraquecer outro ser. As proprias instituicdes sociais e
politicas estao ancoradas nessa nocao (Malandrino, 2010: 56; Munanga, 1996: 62-63).

Movidas por essa nocdo de forca vital, as comunidades centro-africanas preservavam
o valor da solidariedade, entendida como vivéncia compartilhada dessa energia. Nessa teia, a
pessoa estava diretamente conectada aos membros daquela localidade, aos reis, chefes e sa-
cerdotes, aos seus descendentes, ascendentes, antepassados, ancestrais e a propria divindade
suprema. Todos se influenciavam mutuamente, seja para aumentar a vida, seja para debilita-
-la. Como parte de uma cadeia hierarquica, um ser humano (em sua propria forca vital) estava
subordinado a outras forcas vitais maiores ou mais desenvolvidas do que a sua prépria forca.
Acima do ser humano estavam seus pais, 0s feiticeiros, seus antepassados, seus ancestrais.
Todos eles tinham o poder de influenciar sua vida, fortalecendo ou enfraquecendo sua forca
vital (Malandrino, 2010: 56; Munanga, 1996: 62-63).

Assim, os povos bantos s6 entendiam a vida no sentido comunitério. Viver nédo era
simplesmente existir, mas sim interagir com a comunidade, estar em movimento nessa grande
cadeia de relacdes e conexdes expressas na piramide vital, movimentando-se pela comuni-
dade, com a comunidade e para a comunidade. Isso ndo significava de modo algum viver em
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igualdade, ja que, como vimos, havia gradacées que distinguiam a forca vital dependendo da
proximidade com os antepassados e ancestrais, na hierarquia das forcas dispostas na piramide.
Quanto mais perto dessas entidades, maior o nivel de forca vital, quanto mais afastado, maior
a debilidade (Altuna, 1985: 47, 56, 434; Tempels, 1961).

Por compreender sua posicdo na piramide vital, os vivos deviam obedecer aos seus
mortos, prestando-lhes oferendas e sacrificios. Caso contrario, um antepassado podia pos-
suir um descendente como forma de reclamar maior estreitamento de lacos entre ambos e
combater possiveis negligéncias nas obrigagdes rituais. Apos o conserto, obtido por meio de
ritos adequados, o descendente muitas vezes assumia a condicdo de mediador entre o mundo
dos vivos e 0 mundo dos mortos, tornando-se oficiante do culto desse espirito, mobilizando
seu poder para outros atendimentos em rituais (MacGaffey, 1986: 107-113). Essa lideranca
era exercida por sacerdotes que agiam como adivinhos e curandeiros. Detentores de palavras
de encantamento, esses especialistas da magia eram capazes de captar e dirigir a energia
vital por meio de rituais (Malandrino, 2010: 101). Em outros termos, essas liderangas eram
reconhecidas por sua capacidade de, por meio de rituais especificos, manipular ou interferir
na cadeia de interacdes da forca vital que perpassavam o mundo visivel e 0 mundo invisivel.

Mortos e vivos formavam assim uma s6 comunidade, em uma relacdo marcada por
obrigacdes reciprocas. Se os vivos falhassem em seus compromissos, podiam ser castigados
com doengas ou outras formas de esgotamento de suas forgas vitais. Esse enfraquecimento era
por vezes também atribuido a acdo de espiritos malévolos ou de feiticeiros. Para solucionar o
problema, era necessario recorrer a um lider religioso capaz de adivinhar os motivos pelos quais
determinados espiritos atacavam um certo corpo. Em sequida, eram prescritos alguns remédios
a base de raizes e ervas ou rituais destinados a apaziguar os algozes (Sweet, 2007: 128-129).

Por fim, cabe aqui um comentario sobre as forcas impessoais, material imprescindivel
para o trabalho dos especialistas da magia. Dispostas no mundo visivel, sequnda parte da
piramide, logo abaixo das forcas pessoais encontravam-se as forcas impessoais. Essas for-
cas estavam distribuidas da seguinte forma em ordem de importancia: animais, plantas e
minerais. Todas elas proporcionavam energia e vitalidade ao homem. Enquanto os animais
emprestavam suas caracteristicas, os vegetais e minerais, conforme sua utilizacdo em rituais,
guardavam propriedades ocultas e podiam proporcionar beneficios ou maleficios. Os feno-
menos naturais e 0s astros, na base da piramide, estavam a servico dos homens e de suas
comunidades. Todas essas forcas impessoais eram dominadas pelos homens, sobretudo pelos
especialistas da magia, que as utilizavam como instrumentos proprios (Altuna, 1985: 59-60).

Os ritos na tradicao religiosa banto eram meios estruturados pelos quais esses especia-
listas atuavam tanto sobre influéncias hostis quanto sobre influéncias favoraveis as pessoas e
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comunidades, seja para fins de ataque, seja para fins de defesa. Na cosmovisao banto, a magia
era entendida como manipulacdo da interdependéncia entre seres viventes e nao viventes.
O principio é o mesmo, o que muda é a intencdo do lider espiritual. Quando utilizada para
maleficios, a magia desestruturava a ordem social e profanava a vontade do Ser Supremo,
afetando toda a cadeia de interagbes e com isso trazendo prejuizos para os seres humanos
e suas comunidades. A atuacdo religiosa para fins malevolentes podia trazer resultados de-
sastrosos para toda a comunidade, como aumento da desigualdade social e econémica. Por
outro lado, quando usada para trazer beneficios, a magia atuava no sentido de restabelecer e
reforcar a harmonia e o equilibrio perdidos, desencadeando energias compensadoras, capazes
de neutralizar e proteger pessoas e comunidades contra forcas maléficas (Malandrino, 2010:
99-101; Sweet, 2007: 191-192).

Nessas situacdes de busca por beneficios, o culto aos ancestrais e antepassados era um
meio fundamental de garantir a continuidade ou o fortalecimento da energia vital, asseguran-
do assim a ordenacdo da vida. E nesse sentido que essas entidades demandavam constante
atencdo dos vivos para que a cadeia de interacdo da forca vital permanecesse ativa (Munanga,
1996: 62; Eboli, 2010: 29, Malandrino, 2010: 80). As relacdes dos homens e suas comunidades
com seus antepassados eram orientadas pelo principio de veneracao. Os bantos precisavam
todo tempo atender aos desejos e prescricdes expressos por seus mortos. A interacdo entre eles
era marcada por uma ansia de comunhao na qual conviviam sentimentos de admiracao, medo
e respeito profundo. Os antepassados comunicavam-se com seus descendentes por meio de
uma possessao maléfica ou benéfica. No primeiro caso, cabia ao especialista da magia promo-
ver uma espécie de exorcismo, corrigindo disturbios na cadeia de interacdo das forgas vitais e
procurando um ajuste na relacdo entre o antepassado e o corpo no qual ele se manifestava. No
caso da possessdo benéfica, a pessoa que era possuida passava a ser vista como uma privilegia-
da e podia até transformar-se, pelo transe, em um sacerdote ou médium, assumindo funcdo de
oraculo de modo que suas palavras se tornavam palavras do antepassado (Eboli, 2010: 33). A
possessao era portanto um meio privilegiado para alcancar a adivinhacdo tanto das causas que
haviam gerado a perda do equilibrio quanto dos desejos e necessidades dos antepassados. S6
assim era possivel obter a cura (recuperagdo da harmonia) em seus diversos sentidos.

Por meio dos rituais os bantos transmitiam sua tradicdo oral e assim preservavam a
sabedoria dos seus ancestrais, que se prolongava nos descendentes. Os canticos, as palmas,
os tambores e as dancas confluiam para a manutencdo e fortalecimento da cadeia de intera-
¢Oes. Por meio desses elementos, 0s homens e suas comunidades entravam em sintonia com
0s seres espirituais. Em todas essas praticas religiosas, a palavra possuia um sentido sagra-
do e sacralizador por ser entendida como veiculo de transmissao e expansao da forca vital.
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Havia também uma hierarquia nessa concepg¢ao, de modo que as palavras de um ancido ou
sacerdote tinham mais poder do que as de um ser humano que n&o ocupava tais funcdes na
sociedade. As palavras, de um modo geral, tinham um poder criador ou destruidor, podendo
trazer beneficios ou maldicGes, gerar ordem ou caos. Portanto, nos rituais, elas deviam ser
pronunciadas com prudéncia e em ritmos adequados, em cadéncias s6 dominadas pelos espe-
cialistas da magia (Giroto, 1999: 84-87).

Os homens apresentavam oferendas aos antepassados como forma de influencia-los,
obter favores e solucionar problemas. Por isso ofereciam aos seus mortos vegetais, fumo, be-
bidas alcodlicas, entre outros, conforme o costume especifico de um grupo filiado a tradicao
banto. Em alguns casos também eram ofertados sacrificios de animais como forma de adensar
as relacdes e interacdes entre os dois mundos. Tanto as oferendas como os sacrificios transmi-
tiam forca vital e recuperavam o equilibrio e a harmonia perdidos, contribuindo assim para a
retomada da ordem (Malandrino, 2010: 93).

Os povos bantos acreditavam que as almas dos mortos tinham que atravessar a grande
massa de 4gua para se encontrar com seus antepassados, sem contudo abandonar comple-
tamente o mundo dos vivos. Isso porque a morte era entendida ndo como exterminio do ser,
mas como diminuicdo de sua energia vital. Nesse sentido, cabia aos descendentes vivos de
um defunto assumir alguns compromissos diante de seus mortos, prestando-lhes oferendas
em suas sepulturas, em troca de suas forcas vitais (Sweet, 2007: 128-129). Assim, era possivel
garantir a preservacao ou aumento da forca vital. Os antepassados permaneciam ligados ao
cotidiano de seus familiares vivos, atuando de modo influente sobre seus destinos. Para garantir
0 cumprimento de regras e padres morais, eles intervinham em disputas comunitarias, assis-
tiam mulheres na hora do parto, garantiam fartura nas colheitas e ainda protegiam cagadores.

De um modo geral, pode-se dizer que entre os bantos ndo era corrente a visao dua-
lista que opunha o bem ao mal. O édio, o despeito, a vinganca e até mesmo o esquecimento
podiam desvirtuar a cadeia de interacdo das energias gerando uma forga vital degenerada,
deformada e pervertida, sustentada por espiritos, antepassados, feiticeiros ou mesmo pessoas
comuns. Tudo isso podia afetar o equilibrio entre o mundo dos vivos e 0 mundo dos mortos
(Altuna, 1985: 469). Na tradicdo centro-africana, o que os cristdos nomeavam como o mal em
um sentido absoluto era algo relativo e circunstancial que residia apenas nas intences dos
vivos, ndo possuindo, portanto, um status sobrenatural (Thornton, 2008: 92).

Apos a apresentacdo da sintese das caracteristicas centrais da religido dos bantos,
é possivel compreender o calundu colonial como uma espécie de experiéncia religiosa que
reatualizava os preceitos basicos da tradicdo centro-africana, mesmo considerando-se certa
heterogeneidade e as transformacdes nesse ritual, como veremos adiante.
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CALUNDUS COLONIAIS: REATUALIZACOES DA RELIGIAO
DOS BANTOS NA DIASPORA AFRICANA NO BRASIL

N as Ultimas décadas, pesquisas académicas revelaram a extraordinaria quantidade de
escravos traficados da Africa Central para o Brasil entre os séculos XVI e XIX. Nesse
periodo, 45% ou cerca de 5 dos 11 milhdes de africanos traficados como escravos para as
Américas eram centro-africanos. Sequndo Robert Slenes, essas pessoas escravizadas descobri-
ram desde o continente africano, em sua jornada do interior dos sertées rumo a Costa Atlan-
tica — e mesmo durante a travessia no navio negreiro —, que tinham muito em comum. Apesar
das diferencas étnicas, compartilhavam a mesma cosmovisdo banto (Slenes, 2007: 116).

Tais constatacdes nos levam a pensar na forca da tradicdo banto na configuracdo da
experiéncia religiosa do Calundu. Esse ritual religioso de origem centro-africana era praticado
no Brasil, principalmente na Bahia e em Minas Gerais, durante o periodo colonial. Embora seja
evidente a presenca de uma variedade de ritos distintos que recebiam o nome de calundu,
muitos tinham em comum o uso de instrumentos de percussao, a invocacao de espiritos (mui-
tas vezes de defuntos a quem se faziam oferendas), a possessao, a adivinhacdo e a busca da
cura de doencas (Souza, 1986: 269; Marcussi, 2009: 6).

Nas sessdes de calundu, muitas pessoas buscavam a cura de distUrbios mentais, per-
turbacdes espirituais ou mesmo doencas fisicas como tuberculose, variola, lepra, entre outras
(Silveira, 2009: 18). Por meio da adivinhacdo, parte inerente ao ritual, também era possivel
descobrir a localizacao de objetos perdidos, revelar se um acusado de um crime era culpado
ou inocente, quais eram as causas de uma doenca, entre tantas outras revelacdes (Sweet,
2007: 145). Os calundus ndo eram realizados em templos nem em terreiros especificos para
fins religiosos. Seus rituais aconteciam em espacos domésticos das casas e fazendas, atraindo
grande nimero de pessoas de varios segmentos sociais, ndo se restringindo o publico apenas
a escravos e afrodescendentes livres (Silveira, 2009:18).

No inicio dos rituais do calundu, os canticos, as dancas e o toque de instrumentos
de percussdo precediam ao mesmo tempo que estimulavam o transe do celebrante. Este em
geral vestia-se com roupas especiais, portando panos, fitas e penas na cabega. Geralmente
contava com dois ou trés assistentes, encarregados de tocar os instrumentos e auxilia-lo na
preparacdo da invocacao, nas oferendas e no preparo das ervas e raizes. A mediunidade e as
dancas eram em geral restritas ao oficiante do rito, cuja finalidade principal era a adivinhacao
e a cura (Parés, 2007: 113).

Assim como na tradicdo religiosa africana banto, a experiéncia de possessao no calun-
du colonial permitia ao especialista da magia incorporar as energias de seus antepassados,
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socializando seus saberes e promovendo a cura de diversos males, aliviando assim as dores
do cativeiro (Antonacci, 2009: 62). Apos saltar e cair ao chdo por algum tempo, o possuido
permanecia imével como se estivesse morto (Nogueira, 2009: 3). Em sequida, o oficiante do
rito, movido pelos chamados “ventos de adivinhar”, promovia um diagnostico dos males que
afligiam seus clientes. Em geral, descobria-se que a causa da doenca ou perturbagéo estava
associada a alguma feiticaria feita por um inimigo do cliente. Ao entrar em transe embalado
pelo som dos atabaques tocados por seus ajudantes, o oficiante geralmente produzia urros e
sua voz era alterada, sinalizando a presenca incorporada de um antepassado que conversava com
seus descendentes, respondendo a perguntas e prestando consultas (Nogueira, 2009: 5; Sweet,
2007: 167). Os sacerdotes, oficiantes do calundu vulgarmente conhecidos como feiticeiros,
atuavam como médiuns e invocavam o espirito de um antepassado, que entrava em seu corpo
e conversava com as pessoas presentes (Sweet, 2007: 173; Nogueira, 2009: 3).

Em suma, o esquema recorrente era baseado nos seguintes passos: invocacao (com
o auxilio dos cantos e toques de instrumentos executados pelos auxiliares do oficiante), pos-
sessdo do oficiante (sequida de oferendas de comidas e bebidas ao espirito incorporado),
adivinhacdo (dos males fisicos ou espirituais que afligiam os presentes) e cura (prometida por
meio da ingestdo de preparos de ervas e raizes). Em alguns casos, nem sempre recorrentes,
também era usada a uncdo com sangue de galinha, vaca ou outro animal sacrificado para
induzir os espiritos a possuirem o mestre dos calundus (Sweet, 2007: 180-184). Nos casos de
calundus em que eram sacrificados animais, 0 sangue era usado durante a invocacdo e a carne
era utilizada como oferenda aos antepassados.

Os elementos aqui descritos como caracteristicas gerais do calundu podem ser melhor
observados, com pequenas variagoes, no estudo de alguns casos conhecidos por meio dos
processos inquisitoriais. Com base na documentacéo de Luzia Pinta, é possivel reconstituir em
parte seu calundu. Apos muitos anos de cativeiro em Sabara, Minas Gerais, Luzia conseguiu
sua alforria e chegou a comprar trés escravos que atuavam como seus ajudantes no calundu.
Ela presidia os rituais, celebrados em sua propria casa ou na residéncia de seus assistidos. No
inicio da cerimonia, em uma espécie de altar, Luzia permanecia assentada em uma cadeira.’
Ao som dos tambores e atabaques tocados por seus escravos como forma de invocacdo dos
espiritos, Luzia marcava com os pés e os bracos o compasso da musica até “ ficar fora de seu
Juizo, falando coisa que ninguém entendia”. Em sequida ela comecava a pular, tremer e gritar
palavras e frases desconhecidas, entrando em uma espécie de transe. Esse era, sem duvida, o
momento da possessao que, segundo testemunhas, deixava Luzia “horrorosa e enfurecida”.
Ao ser interrogada pela inquisicdo, Luzia Pinta confessou que o calundu “se pega de umas
pessoas a outras e que a ela lho teria comunicado uma tia sua, chamada Maria" j4 falecida.*
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Assim como em outros casos de oficiantes do calundu, a comunicacdo se dava dentro da
parentela. Em consondncia com a religido dos bantos, o oficiante do calundu, ao entrar em
plena sintonia e comunhdo com seus antepassados, podia assim promover a restauracao do
equilibrio, orientando aqueles que estivessem sofrendo perturbacdes ou doencas.

Apds constatar a possessao, os auxiliares de Luzia soltavam uma cinta antes amarrada
em sua barriga e colocavam alguns penachos coloridos em sua orelha, de onde ela dizia rece-
ber " ventos de adivinhar". Nesse momento iniciava-se a adivinhacao, quando os participantes
eram convidados a se ajoelhar e passavam a ser cheirados e assoprados, sendo tais atos
considerados uma forma de diagndstico das doencas e queixas. Em seu depoimento, Luzia
afirmou que, " ficando fora de si, entrava a dizer os remédios que se ha de aplicar, e a forma na
qual se hdo de fazer". Aqueles identificados como pessoas enfeiticadas recebiam pé ou ervas
ora sobre suas cabecas ora em suas bocas, sempre ao som dos gritos da oficiante, que muitas
vezes precisava ser acalmada pelos seus auxiliares.®

Durante o ritual, realizado geralmente a noite e chegando a durar em torno de duas
horas, o oficiante em estado de transe preparava misturas de raizes e ervas e as oferecia ao
cliente, que chegava a vomitar ou defecar, expelindo assim os espiritos malignos e objetos
magicos que o atormentavam. As praticas da oferenda e do sacrificio ndo aparecem de modo
explicito no processo inquisitorial de Luzia Pinta, diferentemente de outros calundus. Isso ndo
significa que esse elemento ndo estivesse presente em seu ritual. H4 registros de que durante
a possessao ela ingeria e oferecia aos circundantes “ certa bebida de vinhos” .° Esse talvez seja
um indicio significativo da oferenda de bebidas aos espiritos.

Em outros calundus, o oficiante do ritual ingeria oferendas de comidas e bebidas du-
rante a possessao para agradar aos antepassados. Entre as oferendas mais comuns e recor-
rentes, figurava o alud, um preparo alcodlico feito da fermentacdo de ananas, farinha de
milho e de arroz. Essas ofertas serviam também para apaziguar os espiritos mais zangados
ou envergonhados, estimulando sua cooperacdo (Sweet, 2007: 177-178). E possivel que essa
tenha sido a bebida presente no calundu de Luzia Pinta. Em todo caso, em seu ritual é possivel
encontrar a invocacdo, a possessao, a adivinhagdo e a cura, elementos centrais e recorrentes
em muitos outros calundus.

A presenca da oferenda e do sacrificio pode ser melhor observada no calundu da
escrava Branca, na Bahia, que no inicio do século XVIIl entrava em transe e oferecia cura aos
que assistiam a seus rituais. Sob o toque de instrumentos musicais, como canzas e tabaques,
ela frequentemente dancava e cantava na " /ingua de Angola” invocando seus parentes mor-
tos. Em 1701, durante um ritual de calundu realizado na propriedade de seu senhor Pedro de
Siqueira, ap6s um grande salto ela caiu inconsciente no chdo. Em seguida, foi assistida por
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duas auxiliares que a cobriram com uma “pele de gato pintada”, um pano vermelho e outro
branco, além de colocar um capuz e um punhal em suas maos. Ap6s algum tempo, a escrava
se levantou e comecou a falar com uma voz diferente, reconhecida pelos presentes como a voz
do seu filho, falecido. Entre os presentes ao ritual estava Felicia Pires, uma mulher branca de
41 anos que ofereceu uma vaca em busca da cura de sua cegueira. As assistentes prepararam
uma mesa com comidas e bebidas para saciar a fome e agradar o espirito incorporado em
Branca. Apos receber essas oferendas, entre elas o alud, Branca preparou (ainda em estado de
transe) uma mistura de raizes e ervas destinadas a cura da cegueira de Felicia.’

O calundu de Branca orientava-se pelos mesmos principios basicos dos rituais centro-
-africanos bantos. Ela usava riscos de um barro branco chamado mpemba no corpo ou na face
para facilitar seu acesso ao mundo dos mortos, onde habitavam os antepassados que deveriam
possui-la. Acreditava-se que os mortos deixavam seus corpos e migravam para o mpemba, mundo
subterraneo do barro branco. Assim, essa substancia passou a ser considerada o simbolo
dos mortos benevolentes, e era por isso muito utilizada como elemento de protecdo entre os
centro-africanos (Sweet, 2007: 177-178).

Fm alguns casos, como no calundu de Angela Vieira, a oferenda de bebidas e comidas
aos antepassados ou mesmo o sacrificio de animais também aparecem de modo explicito.
Angela, uma escrava liberta de origem angolana, era a oficiante do ritual. Em 1712, na Bahia,
ela ungiu-se com o sangue de um bezerro, sacrificado com a ajuda de seus auxiliares. O ani-
mal havia sido doado por um comerciante chamado Dionizio Soares e por sua companheira,
uma parda chamada Josefa. Ambos buscavam no calundu a adivinhacdo dos motivos de suas
doencas, bem como as raizes e ervas adequadas para sua cura.®

CONSIDERACOES FINAIS

O que em geral caracterizava a dindmica das experiéncias religiosas centro-africanas era
sua capacidade de renovacdo, abrindo-se a novos movimentos religiosos. Mesmo em
territorio africano, era comum que, sob a lideranca de lideres carismaticos, ocorresse a rein-
terpretagao de simbolos, objetos, rituais e mitos estrangeiros. Nao se tratava, no entanto, do
abandono dos aspectos centrais da religido dos bantos. As novas experiéncias religiosas eram
conduzidas de modo a incorporar elementos estrangeiros com o objetivo de prevencdo do
infortunio e maximizacao da boa sorte (Craemer; Vansina; Fox, 1976:461). Em outras palavras,
mantinha-se a estrutura da cosmologia banto incorporando-se novos elementos.

Essa dindmica parece ser a chave da compreensao do calundu no Brasil. Em linhas ge-
rais, é possivel perceber nitidamente a sobrevivéncia dos principios fundamentais da religiao
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dos povos bantos, como a relagdo com o0s antepassados, a possessao por espiritos, a busca
pela restauracdo do equilibrio e da energia vital e, em alguns casos, as oferendas e sacrificios.
Os elementos aqui apresentados desenham o esboco de alguns aspectos centrais do reperto-
rio simbolico da cosmovisdo banto que serviam de matriz e fundamento para a configuracao
do calundu. Somente por meio do conhecimento das tradicdes religiosas bantos é possivel
situar e entender os calundus no Brasil colonial.

Acima de tudo, os calundus — vulgarmente classificados pela perspectiva eurocéntrica como
feiticaria — tinham o objetivo maior de restaurar o equilibrio e a harmonia de pessoas e comu-
nidades, corrigindo disturbios na cadeia de interagBes de energias vitais. Oficiantes como Luzia
Pinta, Branca ou Angela, assim como os lideres espirituais dos povos bantos, atuavam por meio
da possessdo, como um adivinho/curandeiro revestido de poderes religiosos que o capacitavam a
incorporar os espiritos, agrada-los ou expulsé-los conforme o caso (Sweet, 2007: 191-192).

As reflexdes apresentadas neste artigo ndo nos levam a entender os significados
centro-africanos como estéticos ou congelados no tempo. Ao contrario, a cosmovisdo banto
oferecia um repertdrio de sentidos e orientacdes cognitivas que eram acionados de modo
diferenciado conforme as circunstancias e a diversidade de experiéncias religiosas desfrutadas
pelos bantos e seus descendentes no Brasil. Também nao se deve negar certa heterogeneidade
ou mesmo transformac@es no ritual reveladas, por exemplo, pela auséncia de oferendas ou de
sacrificio de animais em alguns casos e pela incorporacdo de elementos da tradicdo religiosa
catélica. O desafio maior é entender a dindmica que orientava as permanéncias e também as
transformagGes por meio de modos proprios de acesso e selecdo aos repertorios simbolicos
catdlicos e africanos.

Assim, a adesdo ao cristianismo por parte dos africanos bantos no Brasil ndo implicava
0 abandono ou a diluicdo completa e rapida das tradi¢bes religiosas de sua terra mae. Os
povos bantos e seus descendentes, praticantes do calundu colonial, conseguiram acomodar
aspectos da cosmologia cristd em seus rituais. Os olhares externos, por desconhecerem tal di-
namica, classificaram o calundu, de modo apressado, como pratica sincrética, entendida como
simples mistura de varias tradicdes religiosas.

Em consonancia com Alexandre Marcussi, acredito que a compreensdo do calundu
colonial ndo deve passar por uma escolha entre dois polos excludentes que o situam na
chave da permanéncia (recriacdo de africanismos que se mantém praticamente intactos) ou
da mudanca (processo de diluicdo completa de herancas culturais e religiosas por meio do
sincretismo). Acredito, no entanto, que a compreensédo daquela dupla interpretabilidade passe
necessariamente pelo conhecimento da tradicao religiosa dos povos bantos, sem o qual nao
se pode nem mesmo conhecer as transformages no ritual.
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0O calundu, portanto, deve a meu ver ser interpretado como uma reatualizacdo da tra-
dicdo religiosa dos povos bantos, em um processo lento que abrigava tanto a permanéncia de
principios gerais quanto a incorporagdo de alteracdes dentro de uma estrutura bésica recor-
rente. Acredito assim que o conhecimento da religido dos bantos, a partir de suas dindmicas
de renovacdo e atualizacdo, traz elementos significativos para o empreendimento de futuras
“novas visitas”, ndo s6 ao calundu de Luzia, mas também ao de Angela, Branca e tantos
outros personagens possuidos pelos “ventos de advinhar” soprados no Brasil pela diéspora
africana banto.
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ReEsumo

Neste artigo, analisamos a obra Vida portentosa da serva de Deus D. Thomazia de Jesus, escrita pelo domini-
cano Jodo Franco e publicada em 1757. Esta obra, do género biografico, se detém na descricdo das caracte-
risticas fisicas e psicologicas, na vida casta, na extrema devocao e religiosidade de uma mulher letrada por-
tuguesa, apresentando-a como modelo de virtude e santidade. A obra adquire contornos singulares, porque
a biografada morreu no ano em que Lisboa foi atingida por um terremoto, e porque seu biografo, confessor
e diretor espiritual, foi obrigado a reescrever parte do texto, devido a perda dos originais em decorréncia do
cataclismo.

PALAVRAS-CHAVE: Dona Thomazia, santidade, virtudes, escrita, leitura, Jodo Franco.

ABSTRACT

In this article, we analyze the work Vida portentosa da serva de Deus D. Thomdzia de Jesus, written by
Dominican Jodo Franco and published in 1757. Belonging to the biographical genre, the work describes the
physical and psychological characteristics, the chaste life and the extreme devotion of a religious and literate
portuguese woman, presenting her as a model of virtue and sanctity. The work written by the Dominican
becomes even more singular, not only because the woman who was the subject of the biography died in the
same year in which Lisbon would be hit by an earthquake, but also because its author —and also her confessor
and spiritual director — found himself forced to rewrite a large part of the text, due to, precisely, the loss of the
originals as a consequence of the cataclysm.

KEeyworbs: Dona Thomazia, sanctity, virtues, writing, reading, Jodo Franco.

RESUME

Dans cet article nous analysons I'oeuvre Vida portentosa da serva de Deus D. Thomazia de Jésus, écrite par le
dominicain Jodo Franco et publiée en 1757. Appartenant au genre biographique, I'oeuvre décrit les caractéris-
tiques physiques et psychologiques, la vie chaste et I'extréme dévouement d'une femme portugaise religieuse
et lettrée, la présentant comme un modéle de vertu et de sainteté. L'oeuvre acquiert un contour singulier parce
que la biographée mourut a la méme année que Lishonne a été frappée par un tremblement de terre, et parce
que son biographe, confesseur et directeur spirituel a été obligé de réécrire une partie du texte en raison de la
perte de I'original provoquée par le cataclysme.

MoTs-cLEs: Dona Thomdzia, sainteté, vertus, écriture, lecture, Jodo Franco.
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CONSIDERACOES INICIAIS

E ste texto analisa a obra Vida portentosa da serva de Deus D. Thomdzia de Jesus, escrita
pelo dominicano Jodo Franco e publicada em Lisboa no ano de 1757.2 O envolvimento
de religiosos na producdo de biografias — de homens e mulheres considerados santos pela
opinido comum — foi bastante frequente ao longo da Idade Moderna. Estas, assim como as ha-
giografias medievais, que se dedicavam as descri¢bes das vidas de santos, também buscavam
“suscitar nos cristdos um comportamento mimético” (Morujao, 1997: 206).

Nosso interesse nesta obra se deve ao fato de ter sido escrita por Jodo Franco, um dos
autores mais bem sucedidos de manuais de devocao no Setecentos portugués, com destaque
para Mestre da Vida que ensina a viver e morrer santamente, obra que recebeu diversas edi-
cdes entre os séculos XVIII e XIX.3 Soma-se a isto a constatacdo de que a obra ndo apenas
evidencia as sensibilidades religiosas reforcadas pela Contrarreforma, divulgando um modelo
de vida virtuosa para as mulheres em sociedades marcadamente misoginas, como também
aponta para as especificidades da relacdo que se estabelecia entre confessor/autor e aquele(a)
que se confessava e/ou viria a ser biografado(a).

Sendo assim, entendemos que a andlise da biografia de Dona Thoméazia de Jesus nos
permitira identificar as condutas sociais e morais tidas como ideais, especialmente para as mu-
Iheres, propostas pelo dominicano portugués nesta obra langada na segunda metade do sécu-
lo XVIII. Inspirados nos pressupostos tedrico-metodolégicos da Histdria Cultural, procedemos
a analise da biografia escrita por Jodo Franco, buscando compreender os discursos religiosos
de virtude e moral vigentes no Setecentos portugués e especular sobre as possibilidades de
sua leitura e recepcdo.* O atendimento destes objetivos acabou por determinar a estrutura
narrativa e argumentativa do artigo, razao pela qual, primeiramente, apresentamos o contexto
em que se deu a difusdo da literatura religiosa, especialmente de obras que se dedicavam a
narrar as "vidas” de homens e de mulheres enfatizando suas virtudes, suas espiritualidades e
suas santidades, para, na continuidade, analisar mais detidamente a biografia que Jodo Fran-
co, confessor e diretor espiritual de Dona Thomazia, escreveu. Nela se destacam as descricdes
de suas caracteristicas fisicas e psicoldgicas, seu comportamento, seus valores, suas atitudes
e seu convivio com outras personagens, que, somados a sua devocdo e religiosidade, a torna-
vam, na visao de Franco, singular e santificada. Por fim, nos debrucamos sobre o contexto de

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 27-50, janeiro-junho 2015

29



30

ELIANE FLECK E MAURO TAVARES

producdo/escrita da obra de Jodo Franco — em meio aos efeitos do terremoto que se abateu
sobre a cidade de Lisboa —, analisamos aspectos formais de sua estrutura e apresentamos
algumas possibilidades de leitura e, consequentemente, de interpretacao e de apropriacao,
pelos fiéis letrados, seus potenciais leitores.

LITERATURA E IDEIAS RELIGIOSAS EM PORTUGAL

APem’nsula Ibérica conheceu, na primeira metade do século XVIII, o auge da expansao
de publicacdes de obras religiosas, entre as quais figuravam os manuais de devocéo
destinados especialmente aos religiosos e aos leigos que buscavam o aperfeicoamento moral,
segundo a doutrina cristd-catolica. Nesta categoria de obras religiosas, as biografias de indi-
viduos considerados santos ou beatos, principalmente de mulheres, vinham sendo, j& desde o
Seiscentos, constantemente escritas e reeditadas, constituindo-se em género de escrita bas-
tante popular na Europa moderna, além de, como bem observado por Leila Algranti (2004:
62), possuirem “carater pedagdgico doutrinal”.

A historiografia portuguesa, com especial destaque para os trabalhos da pesquisadora
Isabel Morujdo, tem se dedicado ao estudo de inimeras biografias devotas, “claramente enal-
tecedoras da virtude, da exemplaridade moral e religiosa e mesmo da santidade das religiosas
biografadas” (Morujdo, 1996: 235). Por biografia devota, Morujdo entende aquelas que se
ocupam de “pessoas virtuosas a quem o vulgo reconhecia auréola de santidade, mas cujo cul-
to ndo era oficialmente autorizado” .’ Este tipo de biografia, sequndo a doutora em Literatura
Portuguesa, se institucionalizou nos séculos XVII e XVIII, se constituindo

no modelo de outras escritas e também num horizonte de espera para os leitores, sequiosos de
ai encontrarem exemplos extremos do amor a Deus e marcos que de alguma forma dessem a
perceber a santidade que a alma biografada foi chamada a viver ao longo da sua vida (Morujao,
1996: 237).

Se, na Franca, essa literatura religiosa era publicada e consumida desde pelo menos
o século XVI (Julia, 1999), em Portugal e na Espanha também eram editadas obras de teor
mistico e espiritual, em sua maioria, escritas diretamente em portugués ou castelhano por
religiosos de ordens religiosas ou traduzidas em diversos idiomas, como o latim, o alemao, o
francés, o inglés e o italiano.

A religiosidade e a vivéncia cristd esperadas pela Igreja em relacdo aos fiéis previam
a devogdo a inimeros santos, conduta que foi reafirmada com a Contrarreforma, que muito
contribuiu para a difusdo do espelho que representavam os santos para a vida dos cristdos.
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Isto parece explicar por que os autores deste género de obras religiosas passaram a empregar
de forma tdo recorrente os termos “santamente”, “santificada” e “santidade”, associados a
imitacdo dos santos e a adocdo de condutas e valores exemplares.®

Havia, pois, no século XVIII, a disposicdo dos fiéis, diversos modelos de santidade’
que a Igreja Catolica fazia questdo de divulgar. E existia também consideravel interesse do
publico catélico em conhecer, ler e ouvir sobre estes exemplos de santidade, entre os quais
se encontravam Santa Catarina de Siena (1347-1380) e Santa Teresa d'Avila (1515-1582),
duas famosas santas largamente citadas em livros religiosos do século XVIII e analisadas pela
historiografia (Borges, 2012: 10). Em razdo disso, passaram a ser cada vez mais frequentes,
no contexto Setecentista, os relatos de vida de mulheres® — geralmente enclausuradas ou
simplesmente recolhidas — que conseguiam alcancar um tdo elevado nivel de contemplagdo,
capaz de as tornar exemplos de santificacdo.’

Em geral, a historiografia classica considera que na Europa contrarreformista muitas
mulheres devotavam suas vidas a Deus, consagrando-as ao amor do préximo e ao de Cristo
(Farge; Davis, 1991: 15). Essas mulheres, dotadas de sensibilidade devocional contemplati-
va, regravam suas vidas com ora¢es, meditacdes, comunhdes e confissées, podendo chegar
a0 grau maximo da comunicagdo pessoal com Deus, 0 chamado éxtase (Kessel, 1991: 193).

Muitas foram as obras sobre as vidas dessas mulheres consideradas santas publicadas
pelo mercado livreiro portugués,'® em sua maioria escritas por seus confessores ou diretores
espirituais. Entre as obras que versavam sobre estas mulheres, destacamos ainda a obra
Jardim do ceo, escrita por Madre Maria Benta do Ceo, que foi analisada pela historiadora Ligia
Bellini (2006: 82-83), e que trazia um conjunto de 20 trajetorias femininas modelares, freiras
do Convento de Nossa Senhora da Conceicao de Braga, de 1629 a 1764. Também Isabel Mo-
rujao, interessada em relatos de morte na clausura, nos apresenta uma lista de varias dessas
biografias de religiosas portuguesas.'?

Considerando que muitas destas biografias de mulheres tidas como santas foram escritas
nos claustros femininos e eram destinadas aquelas que neles viviam, " é preciso considerar o con-
texto de escrita e de divulgacdo, ou seja, de leitura, como faremos mais adiante neste artigo. Por
ora, cabe destacar que a santidade de Dona Thomézia residia em sua “espiritualidade mistica”,
0ou Seja, na experiéncia vivenciada com o sagrado, expressa através de relatos escritos ou de con-
fissoes pessoais. As experiéncias misticas de Dona Thomazia, suas vivéncias com o transcendente
(Manganaro, 2010: 09), diziam respeito a um modo intimo de se relacionar com Deus, de maneira
a alcancar a plenitude possivel da vivéncia religiosa (Japiassu, 2006: 189).

Mesmo que a mistica, a elevacdo da alma até Deus, através da oracdo ou de outras
expressoes de fé, fosse muito valorizada pela Igreja Catolica, é preciso lembrar que no periodo
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moderno a propria Igreja procurou controlar certas praticas religiosas dos fiéis, objetivando
“conduzir as condutas, quer de leigos quer de eclesidsticos” (Braga, 2010: 308), numa tarefa
que se caracterizava

pela utilizacdo de formas e instrumentos de difusdo do discurso religioso, umas de carater re-
pressor, tais como visitas pastorais e inquisitoriais e censura de livros, e outras de caréter peda-
gdgico e persuasivo, tais como missdes do interior, pregacoes, ensino da doutrina e confissoes,
sem esquecer a divulgacdo de livros de devocéo, catecismos, hagiografias, imagens e até pecas
de teatro com fins evangelizadores.

Ao evidenciarem a preocupacdo com o respeito a ordem disciplinar, as normas de con-
duta e a vida contemplativa dos fiéis, estas iniciativas da Igreja revelam-nos que os desvios,
as infracOes e os desrespeitos eram bastante comuns, demandando intervencdo.' Foi também
com este sentido pedagdgico, disciplinar e persuasivo, visando a conformagdo da espiritua-
lidade dos fiéis e, especialmente, das mulheres leitoras que viviam nos espagos conventuais,
que a obra Vida portentosa foi escrita e publicada.'

A leitura destes livros, dirigidos especialmente as mulheres, deveria influenciar as pra-
ticas de contemplacdo, oracdo e meditacdo, de modo a garantir ndo apenas a perfeicéo e a
pureza espiritual, mas também um controle dos modelos de santidades populares, geralmente
associados as acusacdes de praticas como a bruxaria e as supersticoes.

Entre as biografias de veneraveis, beatos e santos escritas e publicadas no século XVIII,
encontramos a de Dona Thomazia, descrita por Jodo Franco como uma “veneravel serva de Deus”,
logo, merecedora de veneragdo, admiracdo, respeito e estima por suas virtudes. Outras religiosas
portuguesas também ganharam fama de santidade no periodo moderno, merecendo estudos sob
diferentes enfoques e abordagens tedrico-metodoldgicas. Isabel Morujdo (1996: 261), por exem-
plo, analisou duas biografias de religiosas que “agiram santamente sobre as suas comunidades”
buscando progredir na vida espiritual e exerceram uma “agao santa” nos mosteiros onde viviam,
movidas pela ideia de evoluir e progredir no “amor de Deus” (Morujao, 1996: 236).

DONA THOMAZIA DE JESUS

Abiografia de Dona Thomdzia segue a narrativa cronolégica de sua vida — da infan-
cia a morte —, enfatizando suas virtudes, obras, praticas caritativas e religiosas, seus
conflitos e ansiedades pessoais. Neste sentido, a obra se assemelha as biografias de outras
religiosas do periodo, as quais, sequndo Algranti (2004: 67), se caracterizam “pela descricdo
de suas premonicGes, sonhos e interpretacdes de fatos referentes” a sua vida.
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Por se tratar de uma mulher letrada — como inimeras outras que viviam recolhidas em
conventos — é importante ressaltar que Dona Thomazia era mais do que leitora, sendo tam-
bém escritora. Franco (1757: 32) confirma que Thomazia escrevia muito, ao relatar que tinha
“muitos papéis seus na cela”. Além disso, a narrativa de Franco sobre a “vida"” da religiosa
se baseou em escritos deixados pela propria Thomazia. Através desta pratica bastante comum
nos recolhimentos e conventos, mulheres como ela deixavam um testemunho de sua fé e de
suas experiéncias espirituais, visando a constru¢ao nao apenas de sua auto-imagem, mas
também da instituicdo a qual pertenciam.'®

A portuguesa Thomézia Maria de Araljo, ou simplesmente D. Thomazia de Jesus, pas-
sou boa parte da vida em recolhimentos da cidade de Lisboa, tendo adotado o habito de
terceira Dominica, no Mosteiro do Salvador, 20 anos antes de sua morte. Na gravura abaixo
(imagem 1) — de autoria desconhecida —, que ilustra a obra Vida portentosa, ela aparece com
um crucifixo ao peito e com os olhos baixos, em uma postura representativa da vida em oracao
que adotou na clausura, mesmo sem ter sido freira.'” Essa experiéncia conventual a diferen-
ciava da maioria das biografadas a época, que haviam pertencido a alguma ordem religiosa,
condicdo que geralmente estava associada ao atributo de santidade.

Imagem 1: Dona Thomazia de Jesus

Fonte: http://www.bnportugal.pt/

ESTUDOS HISTORICOS Rio de janeiro, vol. 28, n* 55, p. 27-50, janeiro-junkho 2015

33



34

ELIANE FLECK E MAURO TAVARES

0 Mosteiro do Salvador de Lisboa, fundado no final do século XIV, era um conven-
to feminino e pertencia aos Dominicanos (Ordem dos Pregadores). A documentagdo deste
Convento, referente ao periodo que vai do século XIV ao final do século XVI, encontra-se no
Arquivo da Torre do Tombo, em Lisboa. Sabe-se que o mosteiro foi fechado no século XIX, em
funcdo da morte da ultima freira, e que a documentacdo que remonta aos séculos XVII, XVIII
e XIX ndo foi ainda, infelizmente, localizada.

A vida de Dona Thomazia descrita pelo dominicano Jodo Franco pode, portanto, nos
revelar como viviam as mulheres recolhidas neste convento e em outros do Setecentos, além
de permitir a reconstituicdo do comportamento social esperado de uma mulher. Na Idade
Moderna, a mulher honrada deveria possuir conduta digna, construida, sequndo Maria Marta
Lobo de Aradjo (2000: 17-18), “sobre uma plataforma de valores que privilegiavam o recato,
o pudor, a honestidade e os bons costumes”. Sobre o género feminino recaiam cobrancas so-
Ciais, como o ser socialmente reputada, gozar de bom nome e estar isenta de qualquer fama. A
mulher devia ser “pudica nos dizeres (...), ser trabalhadora, obediente, conformada e abster-se
de manter conversas prolongadas com homens”. A literatura religiosa cabia a defesa destes
valores, na medida em que associava “as mulheres a sentimentos de compaixao, dogura, amor
e obediéncia aos pais e aos maridos”.

Filha de pais honrados, nobres e catélicos, Thomazia nasceu na Rua dos Ourives da
Prata, no dia 6 de janeiro de 1677, tendo sido batizada na Freguesia da Madalena, regido cen-
tral de Lisboa, como se pode perceber na imagem 2, que a ilustra e localiza geograficamente.

Imagem 2: Freguesia da Madalena

‘7%‘ i3 ‘; Vi

fonte: http://jsdseccaoilisboa.wordpress.com/autarquicas-2009/frequesias/frequesia-da-madalena/
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Aos 14 anos de idade, os pais a casaram com um capitdo de mar e guerra, chama-
do Jodo da Silva Manoel, homem bem mais velho ou, nas palavras de Franco, “ja de idade
varonil” (Franco, 1757: 9), que costumava viajar ao Oriente, levando e trazendo Vice-Reis.
Como a vida de viajante o obrigava a afastar-se do lar por alguns meses, ou até mesmo
por anos, durante essas longas viagens, o marido — que chegou a ficar trés anos longe de
Portugal — deixava a esposa recolhida em conventos de Lisboa, o que permitiu que ela ndo
apenas conhecesse o recolhimento da Misericordia, mas também outros, além do convento do
Salvador.'® Apesar dos longos periodos de afastamento, do casamento de 15 anos nasceram
as filhas Filippa, Maria e Ignez, sendo que a ltima morreu ainda crianga. A morte do marido
representou uma nova fase na vida de Thomazia, que, segundo Franco, deu “gragas” por “se
ver livre das prisdes do matrimdnio”, " pois devia, enquanto esposa, “sujeicbes, humildades e
obediéncias” ao marido? (Franco, 1757: 06-09).

Mulher de poucas palavras, quase sempre calada, Dona Thoméazia dormia pouco, ndo
possuia cama e passava as noites rezando e contemplando, especialmente, a Deus, Nossa
Senhora, S&o Miguel e Sdo José. Passava suas noites no Coro, fazendo exercicios da cruz, as
estacdes da Madre Maria de la Antigua, rezando o ter¢o, acompanhada de alguma freira, além
de outras devogdes (Franco, 1757: 40).

Na narrativa de Franco ganham especial destaque suas caracteristicas morais, psicolo-
gicas e religiosas. Apresentada como “mansa”, resignada, humilde, silenciosa, calada®' e pa-
cifica, Thomézia se autorrepresentava como “sempre alegre”, embora Franco a tenha descrito
também como assustada e com muitos medos (Franco, 1757: 34). Os U
vida foram marcados por constante peniténcia, pois abdicou do consumo de carne e adotou

timos 40 anos de sua

a pratica do jejum, alimentando-se apenas de pao e agua durante trés dias da semana.?
Nos demais dias, alimentava-se somente uma Unica vez por dia, no jantar, que consistia de
duas sardinhas, pdo, queijo, saladas e frutas, exceto as consideradas mais saborosas, como
os figos e os meldes. Nos ultimos dois meses de vida, de acordo com Franco, Thomazia quase
ndo comia, e mesmo uma xicara de chocolate |he custava muito. Costumava andar encolhida,
evitando ao maximo se despir, ja que apenas “de semanas em semanas” trocava suas roupas
(Franco, 1757: 20). Estas eram rendincias necessarias a preservacao de uma vida santa, na
medida em que conjugavam devocdo com sofrimento pessoal, conduta muito proxima das
praticas de peniténcias impostas por confessores aos pecadores.

Além de se autocondenar, Thomazia percebia o sofrimento como merecimento e como
aplicacdo da justica divina. Esta percepcdo a levou a usar um colete de cilicio — bem apertado
—por 15 anos, o que Ihe trouxe problemas respiratorios, tratados através de 16 sangrias.”® A
fim de “se vingar do seu corpo”, queimava-se varias vezes ao dia, recorrendo ao fogo do lacre,
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que pingava 15 vezes “na sua carne”, por serem 15 os mistérios do Rosério de Maria (Franco,
1757: 23-24). Esta conduta reforca o observado pelo historiador William Martins (2013: 213),
para quem “as mortificacdes corporais, como jejuns e peniténcias, tornaram-se um instru-
mento recorrente para garantir a submissao do corpo e do espirito a um ideal de vida santa”.

Em suas conversas com Deus, relatava as recomendagdes feitas pelo confessor, reclama-
va contra o que considerava indigno da fé, embora reconhecesse que seus pedidos a Deus eram
atendidos, uma vez que o Senhor “fazia grande negécio com ela”. O fato de o céu, percebido
como “oficina dos milagres”, atender as oracOes de Thoméazia, acabou por Ihe conferir certa
fama no convento: passou a ser requisitada por diversos motivos, especialmente para a cura de
problemas de sadde, mas também para pregar e desenganar as recolhidas, auxiliando na elimi-
nacdo das “vaidades do mundo” e na edificacdo das “delicias do céu” (Franco, 1757: 16-18).

Para reforcar sua humildade, Franco destacou a forma como Thomézia se autorrepre-
sentava em seus escritos. Em todos eles ela se intitulava “tola”, uma “firma”, conforme dizia
Franco, que demonstrava o “desprezo de si”.?* A humildade e a paciéncia da “serva de Deus”
teriam sido demonstradas também ao confessor anterior de Thomazia, que Ihe havia aplicado
uma forte bofetada, ao que ela teria oferecido a outra face, causando assim admiracdo e
espanto na “comunidade toda” (Franco, 1757: 31-32).

Franco ndo descuidou de descrever seus sonhos, visoes e didlogos com a corte celeste
e com os mortos. Thomazia sonhava constantemente com Nossa Senhora, enxergava Jesus
Cristo, comunicava-se com os anjos, recebia recados e instrucdes diretamente de Deus e, tam-
bém, a consolacdo de santos e anjos. O “Senhor” se apresentava a ela “em forma humana
com tal formosura”, e assim também o Espirito Santo, que se apresentava na figura de uma
“pomba tdo linda” (Franco, 1757: 43). Com frequéncia, ela tinha visdes dos seus padrinhos
espirituais, Sao José (considerado o Principe dos santos) e Sao Miguel (considerado o Principe
dos anjos). Estas experiéncias misticas, coléquios e visdes, eram encarados de forma diversa
pela hierarquia eclesiastica, dependendo da posicao ocupada pelos avaliadores.? Diretores
espirituais e confessores costumavam encarar tais relatos e vivéncias como confirmacdes de
elevacdo espiritual, fruto de uma vida contemplativa e devota; por outro lado, julgadores do
Tribunal da Inquisicdo consideravam tais experiéncias fortes motivos de denlncia a respeito
de possessdes ou influéncias demoniacas.?

A extrema devogéo podia, entdo, ser encarada por padres e confessores como possessao
demoniaca, o que chegou a ocorrer com Thomazia quando um de seus primeiros confessores a
considerou “endemoniada”, empregando exorcismos. Tal procedimento se deveu a convicgao de
que tamanha virtude e bondade, sequida de visdes e revelacdes, era obra do deménio, acompa-
nhada dos “infinitos enganos” existentes na “Igreja de Deus” (Franco, 1757: 29). Esta experién-
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cia prévia de Thomazia levou Jodo Franco a destacar seu trabalho para desengana-la, levando-a
a ter consciéncia dos enganos existentes “nesta matéria de sentimentos altos” e de que entre as
muitas revelagdes “apenas havera uma verdadeira” (Franco, 1757: 30). Neste sentido, apresen-
tou positivamente seu trabalho de confessor, afirmando que “procurou adiantd-la e aperfeicoa-la
nos rigores da vida [o0] quanto Deus sabe” (Franco, 1757: 23), enfatizando a impossibilidade de
sua adoracdo como santa, tida como “comédia” e “loucura”:

Que espera que Ihe faca o confessor? Espera que a ponha sobre um altar, que lhe ponha duas
velas aos lados (...) e que o confessor se ponha de joelhos a adorar a santinha? Veja que ga-
lhofa faria o diabo, se vira esta comédia. Nao, senhora, ndo devemos fazer estas loucuras: devo
encaminha-la pelo caminho seguro (Franco, 1757: 30)

Na obra, Franco relata os didlogos que Thomézia teria travado com Deus, destacando
os sentimentos envolvidos e acrescentando que, por diversas vezes, Ele teria rido de sua inge-
nuidade e inocéncia. O bidgrafo apresenta o divertimento e entretenimento de Deus, que, com
frequéncia, mostrava “que se estava rindo” (Franco, 1757: 45) de Dona Thomazia — situacdo
que deve ter caracterizado também o convivio do préprio Jodo Franco com a devota mulher.

Thomazia expressava saudades do divino e chorava constantemente, desejando deixar
este mundo e se alegrando “contentissima” com as doencas que a acometiam e prenuncia-
vam a aproximacdo da “hora de partir desta vida”, pois j& estava “morta de amores” por Deus
(Franco, 1757: 44). Além disso, Thoméazia dizia ser repreendida por Deus por certos compor-
tamentos, como se pode constatar nas sequintes passagens: “Vai para onde estavas”; “ali a
prendeu o Senhor, como fazia muitas vezes sem a deixar ser senhora de si, e a repreendeu das
suas faltas”; “eu ndo quero que tu facas pecados” (Franco, 1757: 50).

Nas conversas que tinha com Deus, Thomazia desejava a morte com veeméncia e
anunciava ao divino a sua condicao de “morta de amor”, aproximando-se da “ansiedade”
escatologica, tal como proposto por Isabel Morujdo (1997: 215) ao comparar “a ansia ou o
desejo do encontro com Deus” ao sentido de ansiedade, especialmente daquele “experimen-
tado no momento da morte”. Assim, ao afirmar que “ja ndo vivia, porque estava morta de
amores por ele” (Franco, 1757: 44), Thomazia expressava o “desejo da propria morte, como
momento supremo pelo qual a alma” se uniria “ao Criador, numa liberdade sem limites”
(Morujdo, 1997: 234).

Espiritos de freiras também se comunicavam com Thomazia, com o objetivo de alegra-
-la, diverti-la ou, simplesmente, fazer-lhe visitas. Na soliddo do claustro, Thomézia invocava
as freiras mortas, sob a alegacdo de que ela sentia medo dos vivos, ndo dos mortos; “Irmas,

vinde estar comigo, que eu das vivas é que tenho medo, que de vés ndo” (Franco, 1757: 41).
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DONA THOMAZIA E O CONVENTO DO SALVADOR DE LISBOA

Afama de santa, tdo presente na biografia escrita por Jodo Franco, parece ter se confir-
mado entre as religiosas do Convento do Salvador de Lisboa com as quais Thomazia
conviveu durante anos, fundamentalmente a partir das curas que realizava.

Diante de problemas graves de salde, recorria-se a ela imediatamente: “Chamem la
Dona Thomazia, a Santa”?’ (Franco, 1757: 18). Entre os muitos remédios que ela “aplicava”
as enfermas, estava a invocagdo de Jesus, pois para as “enfermidades sem remédio” a cura
deveria se dar através da fé, do exercicio da oracdo, da realizacdo dos tercos do Rosério,
do rendimento de suplicas, do acendimento de velas, da prética de promessas, do toque do
manto de Nossa Senhora, da crenca nos milagres ou do sinal da cruz. Através de suas oracoes,
ela teria curado um enfermo fazendo-o suar bastante, de modo que “ensopou os colchdes e
em breves dias melhorou” (Franco, 1757: 69). Franco registrou também algumas “receitas”
empregadas para promover a cura, tais como o uso de dgua benta e a aplicacdo de folhas de
alface sobre queimaduras.

A realizacdo de curas ou o emprego de certas praticas curativas por religiosas do século
XVIII nem sempre foi bem vista pela Igreja Catdlica, sendo também motivo de escarnio, como
se pode constatar na reacdo do confessor ao descobrir que Thomazia aplicava folhas de alface
em queimaduras; “pos-se a rir e a serva de Deus desconfiou de o ver rir” (Franco, 1757: 64). O
caso de Joana Maria, por exemplo, analisado pela historiadora Célia Borges (2012: 57-58), se
aproxima do relatado por Jodo Franco. Joana, que integrava a Ordem Terceira de Sao Francisco,
foi presa pela Inquisicdo de Coimbra em 1719, sob a acusacdo de que realizava milagres e curas
duvidosas, recorrendo a 4gua, as oragOes e ao po produzido com as flores do altar de Santa Ana.
Segundo os inquisidores, as provaveis curas resultavam de algum pacto demoniaco firmado por
Joana, o que parece confirmar a ideia de que o deménio possuia poderes curativos.

Se, no caso de Thomazia, as curas por ela realizadas serviram como reforco argumentati-
VO para sua elevacdo espiritual, pode-se também, através delas, identificar quais as enfermidades
gue acometiam as religiosas do Convento do Salvador de Lisboa em meados do século XVIII.
Entre as relacionadas pelo dominicano, aparecem “convulsdo na cabeca”, “dor de pedra”, enfer-
midade nos olhos, vomitos, “garrotilho” [garganta], dor de estdmago [chamada de cardealgial,
“febre catarral”, dor de cabeca, tosse, febre maligna [terca], nddoas, herpes e tisica.

Estes relatos também nos revelam o quanto o trato com os enfermos era funcdo inde-
sejada entre as mulheres enclausuradas no convento, apesar de ser tido também como funcao
nobre, como no caso de Santa Catarina de Siena. Poucas aceitavam a funcdo de enfermeira, pois
ela envolvia cuidados aos moribundos e despesas que necessariamente deveriam ser por elas
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assumidas. Este aspecto pode ser observado na sequinte passagem: “Soror Catharina Ignacia de
Jesus, religiosa do mesmo convento de Salvador, serviu um ano o oficio de enfermeira com muita
ma vontade pelos muitos trabalhos e gastos que tem aquele oficio” (Franco, 1757: 73). Também
Ligia Bellini (2006: 105), ao analisar obra Jardim do ceo, observou que, apesar de os cuidados
prestados as irmas doentes integrarem a rotina conventual, poucas das mulheres biografadas
desempenharam esta funcdo. No Convento do Salvador, Thomazia conviveu e compartilhou suas
experiéncias com inlimeras freiras. Na obra Vida portentosa sao citados diretamente 18 nomes
de religiosas, além de trés confessores. Por desconhecermos o nlimero e, especialmente, o nome
das demais religiosas que viviam no Convento do Salvador em meados do século XVIIl, ndo
temos, infelizmente, como definir o perfil social das enclausuradas. Mas se considerarmos Dona
Thomdzia e os dados extraidos de outros estudos realizados sobre clausuras femininas, podemos
supor que a maioria das mulheres que

a se encontravam pertencia a elite portuguesa.?

Entre as por ela referidas, encontramos Soror Maria da Soledade, que ocupava o cargo
de governanta do Convento, Soror Anna da Gldria, que teria sido cantora-mor, e Soror Catharina
Ignacia de Jesus, enfermeira. O relato de Franco refere ainda outras franjas da populacdo que cir-
culava pelos mosteiros de Lisboa, como os médicos cirurgioes, as lavadeiras e as criangas. Estes,
certamente, puderam conviver — de forma mais ou menos intensa — com a devota Thomazia, e
muito provavelmente foram testemunhas ou legitimadoeas da sua fama de santidade.

Quanto aos confessores que antecederam Jodo Franco — “o que agora lhe escreve a vi-
da” —, que “a governou por alguns vinte anos”, Thomazia teve outros que a “apertaram bem”
e com o0s quais conviveu. O primeiro de seus confessores foi um provincial de S. Francisco, fun-
cdo posteriormente assumida pelos frades de S. Domingos, como o padre José do Sacramento
e 0 padre José da Purificacdo, considerado “poeta”, que a teria, certa vez, repreendido em
publico por ter manifestado o desejo de comer alguma guloseima no domingo.

Para além da reconstituicdo do perfil e do cotidiano das mulheres enclausuradas, do
levantamento das enfermidades que as atingiam e das praticas curativas por elas empregadas
no Convento do Salvador de Lisboa, a obra Vida portentosa nos permite refletir também sobre
0 contexto em que foi escrita e sobre as provaveis leituras que seus leitores dela fizeram.

TEXTO, CONTEXTO E LEITURA

D ona Thoméazia levava vida casta, obediente e pobre como a maioria das dedicadas
religiosas de seu tempo, sobretudo aquelas que foram consideradas merecedoras de
uma biografia. A obra escrita pelo dominicano adquire contornos ainda mais singulares nao
apenas porque a religiosa biografada morreu no mesmo ano em que Lisboa foi atingida por
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um terremoto, mas porque seu biografo — e também confessor e diretor espiritual — se viu
obrigado a reescrever boa parte do texto, devido justamente a perda dos originais em decor-
réncia do cataclismo. A biografia de Dona Thomézia foi, portanto, fruto de uma reescrita, de
uma nova consulta aos documentos que sobreviveram ao abalo sismico, de uma rememoracéo
do dominicano Jodo Franco.

Abaixo transcrevemos o lamento de Franco — exposto na primeira pagina da obra —
diante da perda dos “papéis originais” e o reconhecimento da graca divina, que teria possibi-
litado sua reescrita, como se pode constatar na imagem 3.

Segunda vez pegamos na pena para dar a luz esta prodigiosa Vida, por se ter queimado o pri-
meiro trabalho na calamidade, que chorou esta Corte de Lisboa, no primeiro de Novembro de
1755; porém como N. Senhor com alta providencia conservou até aqui os papeis originais desta
sua serva, que ela fez de mao prépria por ordem, e obediéncia aos seus confessores, sendo Deus
admiravel nos seus servos, e tendo grande gloria de que se saibam as maravilhas, que neles faz,
ndo € justo que roubemos a Deus esta gldria, e por isso (ainda que com pouca sadde) tornamos
a escrever 0 mesmo segunda vez (Franco, 1757: 1).

Imagem 3: Primeira pagina da obra Vida portentosa

D. THOMAZIA
DE JESUS,

Terceira profeffa da Veneravel Ordem
de S. Domingos.

5L 4
=——===1 EGUNDA vez pegamos na

penna para dar aluz efta pro-
2l digiofa Vida, por e ter quei-
4| mado o primeiro trabalho na
232| calamidade , que chorou efta
Corte de'Lisboa no primeiro de Novembro
de 17555 porém comoAN. Senhor com al-

€]

Fonte: FRANCO, Jodo. Vida portentosa da serva de Deus D. Thomazia de Jesus. Lisboa,
na oficina de Miguel Manescal da Costa, impressor do Santo Oficio, 1757.
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Como a primeira versao da biografia foi queimada em novembro de 1755 e a licenca
do Santo Oficio data de julho de 1756, é possivel que Jodo Franco tenha reescrito a obra em
menos de seis meses, com base nos documentos que sobreviveram ao terremoto.” Mas sua
licenca “para correr” ocorreu nove meses depois, apenas em abril de 1757, ap6s passar pelas
aprovacdes do Ordinério e do Paco, o que nos leva a perceber que entre a escrita e a publica-
cao poder ter transcorrido mais de um ano.

A obra foi dedicada a D. Pedro (1717-1786), infante de Portugal, pelo fidalgo da casa
da Majestade e, também, seu "quarda-roupa”, Caetano de Andrada Pinto. Na dedicatdria,
Andrada Pinto — em tom elogioso — afirma que as virtudes de D. Pedro eram similares as que
Dona Thomazia possuia, destacando que esta havia realizado rogativas a Deus por sua Alteza,
do mesmo modo que observava “piamente a contempla a minha devocao”.

Na abertura, a obra traz dois poemas: um soneto, escrito pela Soror Francisca Juliana, uma
religiosa do Mosteiro do Salvador que revela a admiragdo, contemplacdo e saudades (“dor da au-
séncia”) de Dona Thoméazia; e outro poema andnimo, de uma “veneradora das suas virtudes”, que
enfatizava a morte, os mistérios e os milagres, atribuindo a Dona Thoméazia a condicdo de santa.

Vida portentosa é um livro pequeno, tanto por seu formato — 15 cm — quanto por seu
numero de paginas, apenas 85. Trata-se, portanto, de um pequeno manual, facilmente trans-
portado e manuseado, o que possibilitava uma leitura intensiva por aguele que o possuisse
ou a ele tivesse acesso. A Biblioteca Nacional de Portugal conta com seis exemplares desta
edicdo de Vida portentosa, informacdo relevante quando consideramos as possibilidades de
sua circulacdo. Apesar de ndo termos dados sobre a tiragem desta edicdo da obra e indicios
de sua circulacdo em Portugal, sabemos, através de informacdo que consta no volume trés
do Diccionario bibliographico portuguez, que seu autor, Innocéncio Francisco da Silva, possuia
“um bom exemplar, em papel de grande formato” da Vida portentosa (1859: 279), o que nos
oferece evidéncias de sua leitura e manuseio.

Na contracapa da obra que consultamos, encontramos a assinatura [a bico de pena] de
Soror Margarida Maria de Jesus, do que inferimos que o exemplar tenha pertencido a ela. Ja
na parte de tras, existe um pequeno pedaco de folha colado que traz uma oragdo manuscrita,
da qual, devido ao estado de conservacdo, consegue-se identificar somente algumas palavras,
tais como Santa Teresa, Santa Luzia, Santa Rosa, Santo Anténio, anjos do céu e uma rogativa
a Nossa Senhora “pelas dores de nossa alma”. Considerando-se a pratica muito comum no
periodo, pode-se supor que Soror Margarida Maria de Jesus tenha compartilhado o livro ou
mesmo sua leitura com outras religiosas, como apontam os estudos do historiador norte-
-americano Robert Darnton (2014), que destacam a intensa circulacdo ndo somente de obras
religiosas, mas também de poesias na Paris do século XVIII.
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Neste mesmo século, houve — como bem assinalou Roger Chartier (2002: 99) — uma
significativa transformacdo na pratica e nos modos de ler. Além da leitura intensiva e da
retomada constante das poucas obras que circulavam e que eram lidas, ganhou destaque a
leitura extensiva, devido a expansao da atividade editorial, ao aumento da alfabetizacdo e ao
maior consumo de livros pelos leitores/ouvintes. Do crescimento de publicacdes observado em
Portugal, infere-se que a leitura de manuais de devocdo também tenha sido incrementada a
partir de meados do século XVIII (Aratjo, 1997). Ha que se considerar, contudo, que as lei-
turas poderiam vir acompanhadas de experiéncias de memorizacdes e declamacbes e que o
conhecimento do contetdo de obras religiosas, como a Vida portentosa, também pode ter sido
transmitido oralmente (Darnton, 2014: 145). Desta ampliacdo do publico leitor e/ou ouvinte
no Setecentos decorreram diversas apropriacdes e interpretacdes dos materiais impressos,
com destaque para as obras religiosas, que visavam a orientacao das condutas dos fiéis.

Refletindo sobre os efeitos da maior circulagdo e consumo do livro por parte de grupos
populares e, especialmente, das possiveis apropriacdes, Juan Cubie (2012 [1768]: 29), em
obra publicada em 1768, assim se pronunciou: “hoje em dia todos sdo criticos e o maior deles
costuma ser o mais ignorante”, ndo havendo “um ajudante de cozinha que, sabendo ler, ndo
se meta a criticar quando obras safam a publico”. E preciso, no entanto, considerar que ndo
apenas os leitores comuns, tratados como ignorantes e sem erudicdo por Cubie, se manifes-
tavam publicamente sobre o que haviam lido ou ouvido. O pensamento critico iluminista, que
incentivava o questionamento e a colocacdo de teses a prova, promoveu uma ampla manifes-
tacao de todos os setores sociais, inclusive daqueles ligados a Igreja.

Os possiveis leitores da obra Vida portentosatalvez fossem, em sua maioria, individuos
religiosos do sexo feminino, reclusas ou recolhidas em conventos, mas ndo podemos descon-
siderar as mulheres leigas letradas ou simples ouvintes que integravam a sociedade lishoeta.
Vale destacar que, apesar da impossibilidade de avaliarmos a efetiva recepcéo desta biografia
escrita por Jodo Franco, existe ja uma consagrada producéo historiografica que aponta para
a pratica da leitura e audicdo de livros religiosos nos conventos portugueses.' E preciso,
também, considerar que o dominicano Jodo Franco era reconhecido em Lisboa pelo sucesso
editorial de suas obras e sermdes, logo néo seria descabido supor o efetivo uso, manuseio e
leitura da Vida portentosa por parte dos fiéis, especialmente mulheres.

Como j& observado, a obra que narrou a vida de Dona Thomazia foi, de fato, dedicada
as leitoras catdlicas, que deveriam orientar suas vidas a partir de sua conduta exemplar e
virtuosa. Como uma leiga recolhida em convento, Dona Thomézia foi apresentada como um
arquétipo ideal de conduta cristd, de pratica da caridade, de tempo dedicado as devocdes e as
oracdes, de pratica frequente da confissao e de obediéncia ao confessor.

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 27-50, janeiro-junho 2015



“MORTA DE AMOR POR DEUS"

Portanto, por mais que sejam — e realmente sao —multiplas as possibilidades de leitura
e interpretacdo de um texto, bem como sua provavel sujeicdo ao tempo e ao esquecimento
(Certeau, 1994: 270), a narrativa de Jodo Franco propunha uma leitura possivel, a partir do
sentido que seu proprio autor atribuia ao texto. Se o entendimento de cada leitor é dinamico,
distinto e provisério — e ndo dispomos aqui de quaisquer evidéncias praticas dos modos como
se realizaram as leituras de Vida portentosa —, é também certo que o publico leitor destina-
tario — pelo contexto ou pelo interesse socio-religioso — compartilhava com Jodo Franco as
prerrogativas de virtude e santidade pregadas por ele e pela Igreja Catdlica no Antigo Regime.

CONSIDERACOES FINAIS

F oi na condicdo de confessor da leiga devota Dona Thomazia, tida como modelo de con-
duta virtuosa a ser sequido, que Jodo Franco — como tantos outros religiosos do periodo
moderno — se dedicou a escrita de sua biografia. Ela talvez ndo tenha alcancado grande fama
de santidade entre os portugueses catdlicos durante sua vida e ap6s a morte, mas, segundo o
“testemunho” de Jodo Franco, era reconhecida como tal no Convento do Salvador, em Lisboa.
A narrativa edificante da “vida” de Dona Thomazia por Jodo Franco néo pode, contudo, deixar
de ser também compreendida como uma autopromocao e divulgacdo de seu trabalho como
confessor, com destaque para o conhecimento que tinha da vida de seus confessados e para
o0 acolhimento e a conducdo bem sucedida que praticava — como orientador espiritual — nas
coisas da fé.

Se, por um lado, no século XVIIl reconhecia-se que as mulheres eram mais inclinadas a
piedade, atribuindo-se a elas o epiteto de sexo devoto (Cubie, 2012 [1768]: 40), por outro, a
valorizacao de certo comportamento devoto e moral feminino, como se observa na obra Vida
portentosa do dominicano Franco, significava o afastamento da consagrada visao miségina e
detratora, que questionava as capacidades fisicas e intelectuais femininas (Silva, 2011: 35).

a, pois Jodo
Franco atribuira a “alta providéncia” a preservacao dos “papeis originais” — nos quais se
basearia para escrever a biografia — em meio ao terremoto de 1755, que tantos prejuizos e
mortes havia causado aos lishoetas. Na percepcao do dominicano, sua conservacao deveria
ser interpretada como um sinal divino da necessidade de divulgagao da mensagem evangélica
através dos registros da vida exemplar daquela mulher devota.

De acordo com Franco, a devocdo e a extrema religiosidade de Dona Thomazia soma-
vam-se a conduta virtuosa, as experiéncias misticas e o cuidado e a cura de enfermos, apon-
tando para sua santidade e vida exemplar que deveria ser imitada por outras religiosas. Tal

A santidade de Thomazia teria, contudo, outro elemento que viria reforca-
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como na biografia da religiosa Paula Jeronima, analisada por Leila Algranti (2004: 68-69), na
obra do dominicano Jodo Franco o destaque estava na reafirmacdo do modo de vida de Dona
Thomazia, dos seus valores cristdos e do cultivo da fé no divino. Além de participar do coro,
rezar constantemente, recolher-se a uma cela separada, atender as enfermas, aconselhar e
desenganar as recolhidas, confessar-se frequentemente e falar muito pouco, ela havia optado
por alimentar-se uma Unica vez por dia, dormir no chdo, trocar de roupa raramente e cumprir
rigorosamente as peniténcias, queimando-se com frequéncia.

Thomdzia morreu aos 78 anos, ja bastante idosa, se considerarmos a expectativa de vida
da época. Nos anos finais de sua vida, padeceu de inlimeras moléstias e dores, ficando “em artigos
de morte” pelo consideravel tempo de nove semanas e dois dias. Tal resisténcia foi atribuida muito
mais aos mistérios da fé do que aos efeitos dos remédios recomendados por seu médico Antonio
Isidoro da Nébrega, que cuidou de sua sadde até os Ultimos instantes (Franco, 1757: 77).

O momento de sua morte foi relatado de acordo com o modelo edificante comum
em relatos de passamentos de leigos ou religiosos portadores de santidade. E para conferir
veridicidade ao relato, Franco recorreu aos médicos e cirurgides que a teriam examinado, para
ressaltar que “nada era natural”, nem a flexibilidade do corpo morto, o calor que o mesmo
conservava e o cheiro agradavel da roupa. Segundo os laudos médicos, Thomazia nao teria
apresentado os “olhos vidrados”, como era de esperar no instante da morte; pelo contrario,
seus olhos pareciam estar animados, seu sangue parecia correr ainda pelas veias e sua carne
apresentava-se muito flexivel.*2

Indmeros foram os “prodigios” a ela atribuidos apds a morte, especialmente aqueles
relacionados a cura de enfermidades, dores e moléstias, mas também favores e auxilios aos
vivos. Para que as gracas fossem alcancadas, muitos fiéis recorriam aos seus objetos pessoais
— tomados como reliquias —, tais como o véu e/ou a capa com o qual costumava comungar,
a0 consumo de um copo de agua oferecido a cova da “serva de Deus” ou, entdo, ao choro
constante e as oracOes diante da sepultura.

Desejosa de se unir ao divino, “morta de amor” por Deus, Thomazia entregou “a alma
ao seu Criador na segunda-feira depois da Dominga da Santissima Trindade pelas cinco horas
da manha do dia 26 de maio de 1755" (Franco, 1757: 79). E plausivel supor que a leitura da
obra sobre a vida portentosa desta mulher, cuja conduta exemplar lhe havia assegurado os
“frutos do céu”, tenha servido de consolo a uma parcela da populagdo lishoeta, para a qual o
terremoto de novembro de 1755 foi uma manifestacdo da furia divina. Pode-se, ainda, supor
que a morte de Thomazia, ocorrida seis meses antes do cataclismo, tenha contribuido para
reforcar ainda mais sua fama de santidade junto aos leitores da obra de Franco, pois sobre ela
ndo teriam recafdo os castigos aplicados aos pecadores lishoetas.
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N&o se deve, por fim, desconhecer que este género de literatura alcancava indistin-
tamente homens e mulheres, que, em busca de orientagdo religiosa ou lazer, devem ter lido
— ou ouvido — o relato edificante que seu confessor, o padre dominicano Jodo Franco, rea-
lizou — motivado pela milagrosa preservacao dos documentos pessoais de Thomazia apds o
desastroso terremoto de 1755 — sobre a Vida portentosa de Dona Thomazia de Jesus. A vida
desta mulher devota foi tomada por Franco como modelo de conduta virtuosa, sendo apenas
uma entre as tantas outras que mereceram a atencao do clero reqular ou secular, que a elas
recorreram para exaltar as virtudes esperadas dos fieis catolicos entre o século XVIl e o XVIII.

NoTaAs

1 Agradecemos aos pareceristas de Estudos Histdricos pelas pertinentes recomendacdes e apreciacbes cri-
ticas, as quais contribuiram significativamente para o aprimoramento do texto e para a qualificacdo de boa
parte dos principais argumentos deste artigo.

2 BNP, Biblioteca Nacional de Portugal, FRANCO, Jodo. Vida portentosa da serva de Deus D. Thomazia de Je-
sus, terceira professa da Veneravel Ordem de S. Domingos, que habitou muitos anos no Convento de Salvador
desta Cidade de Lisboa, onde faleceu no dia 26 de maio do ano de 1755, escrita pelo seu confessor o padre
Fr. Jodo Franco, da Sagrada Ordem dos Pregadores, Mestre em Santa Teologia, Consultor do S. Oficio, e Prior
atual do Convento de S. Domingos de Lisboa, e dedicado ao serenissimo senhor D. Pedro, infante de Portugal,
por Caetano de Andrada Pinto, fidalgo da Casa de S. Majestade, e seu Guarda-roupa. Lisboa, na oficina de
Miguel Manescal da Costa, impressor do Santo Oficio, 1757.

3 Sobre esta fonte ja realizamos outras anélises. Ver Fleck e Dillmann (2012, 2013).

4 Embora a fonte aqui analisada possa ser definida como uma biografia, e a descricdo dos aspectos biogra-
ficos seja relevante para os propositos deste artigo, nao tivemos a pretensao de realizar um estudo baseado
nos pressupostos tedrico-metodoldgicos das biografias historicas, uma vez que ndo estamos interessados
em biografar ou identificar a trajetdria de vida de Thomazia. Apenas utilizamos a biografia para investigar os
discursos de vida virtuosa e santificada.

5 E importante destacar que biografias com as de Dona Thomézia revelam “famas de santidade”, e ndo a
“santidade legitimada” que possibilitava o direito ao culto cristao-catélico; do mesmo modo, as biografias
parecem ndo questionar os decretos do papa Urbano VIII, como aquele promulgado em 1628, que, segundo
o historiador José Pedro Paiva, “vedava a possibilidade de proceder a canonizacdo ou beatificacdo de alguém
antes de passarem 50 anos sobre a sua morte” (Disponivel em http://www.snpcultura.org/novo_numero_lu-
sitania_sacra_dedicado_santidade.html. Acesso em 28/11/2014). Ascender & santidade, portanto, desde o
século XVII, na dinamica catdlica, tornava-se pratica controlada. J& a historiadora Célia Borges (2013: 2),
apoiada em André Vauchez, nos informa que entre 1625 e 1634 o papa Urbano VIII controlava os pedidos
de santificagdo através da exigéncia de que o “postulante a santidade (...) ndo tivesse sido objeto de culto”.

6 A obra Imitagdo de Cristo, de Tomas de Kempis (1380-1471), ja expressara muito bem essa busca pela
interioridade proposta pela Devotio moderna e a orientacdo quanto a necessidade de purificar a alma através
das oragbes, numa clara alusdo ao pensamento de Santo Agostinho, que previa o cultivo do espaco interior,
resquardado para a busca por Deus (Teixeira, 2011: 14).
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7 0 culto publico era o critério basico para o reconhecimento da santidade. “A medida que a ‘fé popular’, e em
particular a ‘fé feminina’, se purificavam de tendéncias heterodoxas através de uma multiplicidade de agdes
reformadoras, mais a elaboragdo de modos de santidade se tornava eficaz”. Portanto, no periodo moderno, os
modelos de santidade feminina e as virtudes excepcionais foram se tornando uma questéo eclesiastica importan-
te e reconhecidamente legitima para combater a “heresia” do protestantismo (Kessel, 1991: 196-197).

8 O interesse social e “literario” a respeito da vida feminina atravessou séculos, tendo sido bastante comum
a divulgacéo de biografias laudatorias de mulheres, como era o caso da obra Libro de las claras e virtuosas
mujeres, escrito por D. Alvaro de Lima e publicado em 1446 com um catalogo de mulheres célebres, nobres e
ilustres nas ciéncias, artes, militares e — destacamos — santas (Cubié, 2012: 16). Ainda sobre a educacdo e as
atitudes femininas, especialmente aquelas que realcavam a humildade, a castidade, a obediéncia, a fidelidade,
a submissao, a vergonha e a devocdo, ver Fernandes (1995).

9 A historiadora Célia Borges (2012: 55) lembrou que desde a Idade Média, na Peninsula Ibérica, diversas mu-
Iheres se destacaram por seus dons proféticos e misticos, com énfase na mediacdo entre o humano e o divino.

10 Para o caso brasileiro, veja-se Leila Algranti (2004: 65) e Martins (2013), especialmente a respeito da obra
do Arcebispo da Bahia, D. Sebastido Monteiro da Vida, Vida e morte da madre soror Victéria da Encarnacao
(1661-1715).

11 E importante aqui destacar a diferenciacio entre ambos. De acordo com o historiador Evergton Sales
(2006: 114), "Diretor espiritual ou diretor de consciéncia é o padre que todo fiel tem o direito de escolher
como guia de sua alma. Embora o diretor espiritual possa ser também confessor, é importante notar que se
trata de duas fungbes distintas”.

12 A autora divide a sua lista — na qual se encontra também Vida portentosa — entre biografias manuscritas e
impressas. Citamos aqui algumas impressas: Breve relacao da vida e morte prodigiosa da Madre Soror Maria
Joana, Lisboa, Oficina de Manuel Coelho Amado, 1754; Vida de Soror Inés de Jesus, religiosa conversa no Con-
vento da Anunciada desta cidade de Lisboa Ocidental[...], Lisboa, Nova Oficina de Mauricio Vicente de Almeida,
1731; Desposcrios do espirito celebrado entre o divino amante e sua amada esposa a veneravel Madre Soror
Mariana do Rosério, religiosa de véu branco no Convento do Salvador da cidade de Evora [...], por Fr. Anténio de
Almada, Eremita de Sto Agostinho, Lisboa, Manuel Lopes Ferreira, 1694; Fragmentos da Prodigiosa Vida da muito
favorecida e amada Esposa de Jesus Cristo, a veneravel Madre Mariana da Purificagdo, ordenados e expendidos
por Fr. Caetano do Vencimento, Lishoa, Anténio da Silva, 1747; Vida e obras da serva de Deus a Madre Mariana
Josefa Joaquina de Jesus, religiosa carmelita descalga do Convento de Santa Teresa do lugar de Carnide, Lisboa,
Régia Oficina Tipografica, 1783; Vida da insigne mestra de espirito, a virtuosa Madre Maria Perpétua da Luz, reli-
giosa carmelita calgada do convento da Esperanca de Beja, por Fr. José Pereira de Santa Ana, cronista da mesma
Ordem, Lisboa, Herdeiros de Anténio Pedroso Galrdo, 1742; Vida e milagres da veneravel Madre Soror francisca
da Conceigdo, religiosa exemplarissima no Mosteiro de Santa Clara da Vila de Trancoso, pelo Padre Simao Cardo-
5o Pacheco, do habito de S. Pedro, Lishoa, Oficina de Antonio Pedroso Galrdo, 1738; Histdria da vida admiravel
(...) da veneravel Madre Soror Brizida de Santo Antdnio, (...) abadessa do muito religioso Convento de Santa
Brizida das Madres Inglesas, por Fr. Agostinho de Santa Maria, Lisboa, Anténio Pedroso Galrdo, 1701; Histdria da
vida e morte da Madre Soror Vitdria da Encarnagdo, religiosa professa no Convento de Santa Clara do Desterro
da cidade da Baia, pelo Arcebispo D. Sebastido Monteiro da Vide, Roma, Estamparia de Jodo Francisco Chracas,
1720; Vida, virtudes e falecimento da veneravel Madre Soror Joana Luisa do Carmelo, religiosa da Ordem Terceira
de S. francisco no Real Mosteiro de Santa Ana de Lisboa, fielmente escrita pelo seu Confessor. Fr. Antdnio do
Sacramento, Lisboa, Oficina Herdeiros de Anténio Pedroso Galrao, 1751.

13 A leitura de obras do género biografico religioso foi pratica comum nos ambientes conventuais, tendo
contribuido sem divida para a reconstituicdo da “cultura religiosa do periodo”, do “cotidiano conventual”
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e das "condicdes de vida das mulheres” (Algranti, 2004: 62). Esclarecemos que, embora a fonte possa ser
reveladora destes aspectos, ndo constituiu objetivo deste artigo analisar a “cultura religiosa” e os aspectos
do “cotidiano” conventual.

14 Isabel Braga (2010: 306-307) analisou justamente os comportamentos desviantes e bastante comuns nos con-
ventos portugueses da arquidiocese de Braga, tais como “disputas nas elei¢bes para abadessa, lutas pelas celas
das religiosas que faleciam, cobranga de propinas as novicas quando professavam, violagdo da clausura, brigas
provocadas por ciimes, insultos, agressdes fisicas, posse de animais dentro do convento, realizacdo de comédias e
autos em ocasides festivas, descuidos com os hébitos, uso de cosméticos e até praticas homossexuais”.

15 Classificada por Paula Almeida Mendes (2013: 44) como vida de mulheres “ilustres em virtude”, a obra
Vida portentosa de Jodo Franco aparece como a Unica, desta categoria, identificada pelas autoras como sendo
de autoria de um membro da Ordem Terceira de Sdo Domingos.

16 Sobre construcdo de “auto-imagem”, ver Algranti (2004: 116). Ligia Bellini (2006: 88) destacou que mu-
Iheres residentes em conventos tinham “melhores possibilidades de deixar registros escritos de suas ideias e
experiéncias”. Como tais instituicdes estavam acostumadas com a escrita feminina, tendiam a preservar seus
textos. Os escritos de Dona Thomazia foram preservados pelo Convento do Salvador, de Lisboa, mesmo depois
do terremoto de 1755, ano de sua morte.

17 Thomdzia era uma mulher laica, no sentido de néo eclesiastica. Elisja Kessel (1991: 198) usou o termo
“semi-religiosa” para se referir a mulheres consagradas a Deus que ndo pertenciam ao clero, mas também
ndo pertenciam ao mundo. Geralmente, mulheres como Thoméazia, que, apds a morte do marido, levavam uma
vida semi-religiosa.

18 Leila Algranti (2004: 87) destacou que Lisboa, na primeira metade do século XVIII, possuia 18 conventos
para mulheres. Era muito comum que no decorrer da vida muitas mulheres mudassem de ordem ou convento
(Bellini, 2006: 94). Estes conventos converteram-se, ao longo do periodo moderno, em ‘institutos de perfei¢éo’
moral (Kessel, 1991: 206).

19 0 historiador William de Souza Martins (2011) identificou na obra Armas da castidade, do padre Manoel
Bernardes, a representacdo do matrimonio como um cativeiro, que desde o periodo medieval foi concebido
como "um remédio para a concupiscéncia carnal”, de modo que a inferioridade desse sacramento estaria
ligada a "representacdo negativa das influéncias femininas”.

20 A vida monastica apresentava-se as mulheres, sequndo Ligia Bellini (2006: 87), como possibilidade de
se libertar das funcbes do casamento e da “representacéo negativa da sua sexualidade”, ja que poderiam
dedicar-se “a escrever textos religiosos” e “traduzir obras do latim para o vernaculo”. Além disso, parece ter
sido bastante comum o fato de mulheres de familias nobres se dedicarem a vida conventual apés terem ficado
vilivas, inclusive com filhas presentes também nos conventos, de modo que estes se tornavam “uma espécie
de substituto para o antigo ntcleo familiar leigo” (Bellini, 2006: 94). O mesmo ocorreu com Thomazia e suas
filhas. Em outras palavras, o convento apareceu para Thomazia como espaco de “retiro espiritual durante o
casamento” e reflgio “definitivo na viuvez" (Braga, 2010: 306).

21 A virtude do siléncio parece ter sido muito valorizada pela parcela catélica da sociedade portuguesa sete-
centista, pois, como destacaram Maria Lobo de Aradjo e Carla Manuela Machado (2014: 04), "o siléncio, que
constituia uma das maiores virtudes, nem sempre era guardado”. As autoras citam o exemplo de Maria de Jesus
que, no final do século XVII, na Misericérdia de Braga, “inquietava de tal forma as suas companheiras que ndo
as deixava ouvir a ‘palavra de Deus’ na igreja, nem rezar no oratério do recolhimento, por estar junto dele a
trabalhar ‘na sua costura™. O proprio Jodo Franco, autor da biografia de Thomézia, destacava em outra obra de
sua autoria (Mestre da virtude, 1745), este "génio” feminino ndo como regra, mas como potenciais caracte-
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risticas das mulheres: elas seriam faladoras, coléricas, azedas. Por outro lado, Cubie (2012 [1768]:17) arrolava
qualidades e virtudes femininas, entre as quais estavam a constancia, a capacidade de sigilo e a menor inclinacao
para a ira e a inveja. A virtude do siléncio, em especial do siléncio monastico, é muito anterior ao século XVIil e
“acompanhava a mulher na vida de clausura”, segundo Isabel Morujdo (2011: 37). De acordo com esta pesqui-
sadora, o siléncio era "eficaz para a oracdo, a intimidade com Deus e a caminhada na vida espiritual. Os manuais
de perfeicdo religiosa, as regras monasticas, os tratados de moral, a sermonaria e alguns escritores de um modo
geral sublinhavam essa virtude no feminino, constituida pela escassez de palavras” (Morujao, 2011: 37).

22 Reflexdes sobre a gula e a temperanca estao presentes em Santo Agostinho, nas suas Confissées. Este
Doutor da Igreja assinalava no final do século IV: “Sustento uma guerra quotidiana com jejuns, reduzindo o
corpo a escraviddo”. E destacava que o motivo do comer e do beber residia na satde, motivo pelo qual os ali-
mentos deviam ser consumidos apenas como remédio. O prazer da alimentacdo juntava-se a esta necessidade

como um companheiro perigoso, sendo necessario combater esta “delicia” (2011: 243-244).

23 Na anélise das biografias de Jardim do Ceo, Bellini (2006: 104) notou as comuns “referéncias as discipli-
nas de ferro, aos cilicios de ferro pelo corpo, ao uso de roupas de tecido spero e de uma tdbua como cama”.
Entre os casos extremos destacou o de Isabel Maria da Conceicdo, que “rasgou duas vezes o peito com um
canivete”, e o de Maria Josefa de Jesus, que "cobria a pele com urtigas e se deitava no chdo a porta do coro,
para que as demais pisassem nela”.

24 Este aspecto também foi realcado por Algranti (2004: 116) ao destacar a humildade da beata Jacinta,
sendo o destaque dado a humildade uma “caracteristica da literatura devocional”. Jacinta “chamava-se de
‘besta’, ‘ser indigno e incapaz'”.

25 Na interpretacdo de Ligia Bellini (2006: 101), “é mais provavel que os poderes eclesiasticos de fato com-
partilhassem a crenca na veracidade dos fendmenos e os tivessem como expressdes de santidade, conquanto
se tratasse de uma santidade mais cotidiana, que ndo gerava preocupacoes relativas a pratica de formas de
heterodoxia ou, num outro extremo, a necessidade de reconhecimento oficial e canonizacdo”.

26 Outras acusacdes poderiam ser dirigidas ao Santo Oficio, como ocorreu com a religiosa Jacinta de S&o
José em 1753, quando Dom Anténio do Desterro acusou-a de “falta de humildade, desobediéncia ao prelado
e vaidade" (Algranti, 2004: 78). Ja outras foram processadas pela Inquisicdo "“por fingirem éxtases, visoes e
revelacdo” (Bellini, 2006: 103).

27 0 desempenho destas praticas solidarias no sentido de curar enfermos também foi verificado na biografia
de Madre Vitdria da Encarnacdo, quando o biégrafo (Arcebispo Monteiro da Vide) destacou a relagdo da
beata com duas escravas doentes. William Martins (2013: 216) anotou: “Em razdo das ameacas de contagio,
as religiosas solicitaram que as duas fossem expulsas da clausura. Madre Vitdria, discordando da iniciativa,
respondeu-lhes: ‘deixassem estar as negrinhas na sua Cela, que Ela as curaria™.

28 Ver exemplo em Bellini (2006: 90-91), que também buscou destacar indicacdes de posicao social e finan-
ceira de mulheres enclausuradas.

29 O terremoto de 1° de novembro de 1755 destruiu casas, palacios, ruas, igrejas, conventos, tribunais, livra-
rias, entre outras construces de Lisboa. A estimativa do ndmero de mortos ficou em torno de dez mil pessoas.
Como o terremoto ocorreu no dia de todos os santos, um dia especialmente religioso para grande parte da
populacdo que rezava e acendia velas, os efeitos dos incéndios foram ainda maiores. O discurso religioso
sobre as causas do terremoto apontaram argumentos de origem e intervencdo divina, como uma punicdo de
Deus e um efeito de sua ira diante dos vicios dos habitantes da cidade (Ferro, 2009: 31-43).

30 O infante D. Pedro “era filho de D. Jodo V e de D. Maria Ana de Austria” e “casou com a rainha D. Maria |, sua
sobrinha” (Santos, 2013: 169).
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31 Isabel Morujdo (2013: 82-99) analisou praticas e habitos de leitura, audicdo (oralidade) e escrita de livros
entre religiosas eruditas que, nas bibliotecas dos conventos portugueses, se reuniam e partilhavam leituras,
escritas e ideias intra e extraconventuais.

32 Em sentido semelhante, as narrativas biograficas da religiosa Jacinta, analisadas por Leila Algranti (2004
119), destacam que seu corpo “‘conservou a cor e o calor naturais' até baixar a sepultura”, sendo, portanto,
uma morte edificante e com “odor de santidade”.
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ReEsumo

0 método missionario utilizado pelos frades capuchinhos em territdrio brasileiro no século XIX baseava-se em
dois pressupostos principais: itinerancia e pregacdo. Foram ouvidos por milhares de pessoas, de norte a sul do
Brasil, buscando incutir culpa e mudanca urgente nos comportamentos antes que o juiz do final dos tempos
chegasse. A segunda vinda de Cristo era anunciada para breve, cabendo ao fiel sequir os ensinamentos dos
frades para que pudessem alcancar a “salvacdo da alma”. Este artigo tem por objetivo, portanto, analisar as
praticas religiosas dos frades e o primeiro desdobramento surgido entre os povos atingidos pelas pregacoes.
Estimuladas a praticar atos penitenciais, pessoas reuniram-se em comunidades procurando preservar o que os
agentes do Evangelho haviam ensinado. Adaptando o discurso dos missionarios, leigos criaram “fraternida-
des”, prescindindo da intermediagdo do Estado e da Igreja, e tornando-se suspeitos para as autoridades por
se organizarem fora do controle institucional.

PALAVRAS-CHAVE: Missdo religiosa; capuchinhos italianos; século XIX; Estado; Igreja; religiosidade.

ABSTRACT

The missionary method used by Capuchin friars in Brazil in the XIXth century was based on two main assump-
tions: itinerancy and preaching. They preached to thousands of people, from north to south of Brazil, trying to
instill guilt and urgent change in behavior before doomsday came. The second coming of Christ was announ-
ced to happen soon, and the believers should follow the lessons of the friars in order to achieve “salvation of
the soul.” This article aims therefore to analyze the religious practices of the friars and the first consequences
emerged among people affected by their preaching. Encouraged to practice penitential acts, people gathered
in communities trying to preserve what the agents of the Gospel had taught. Adapting the speech of the mis-
sionaries, laymen created “fraternities”, dispensing with the intermediation of the State and the Church, and
became suspicious to the authorities for organizing themselves outside the institutional control.

KEeyworbs: religious mission; Italian capuchins; XIXth century; State; Church; religiousness.

RESUME

La méthode missionnaire utilisée par les capucins au Brésil au XIXe siécle reposait sur deux principes de base:
I'itinérance et la prédication. Ils se sont fait entendre par des milliers de personnes du nord au sud du Brésil,
dans le but d'inculquer la culpabilité et le changement urgent dans le comportement avant que le juge dernier
n‘arrive. La seconde venue du Christ ne devrait pas tarder, et les fidéles devraient suivre les enseignements
des fréeres pour obtenir le “salut de I'ame.” Cet article vise donc a analyser les pratiques religieuses des fréres
et leur premiére conséquence parmi les personnes touchées par la prédication. Encouragés a pratiquer des
actes de pénitence, les gens se sont rassemblés dans des communautés qui cherchaient a préserver ce que
les agents de I'Evangile avaient enseigné. En adaptant le discours des missionnaires, des laics ont créé des
«fraternités», indépendamment de I'intermédiation de I'Etat et I'Eqglise, et sont devenus suspects aux autorités
du fait de fuir du controle institutionnel.

MorTs-CLES: mission religieuse; capucins italiens; XIXe siécle; Ftat; Eglise; piété.
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O IMPERIO DOS CAPUCHINHOS

Apresenga de missionarios religiosos a servico do Império brasileiro foi uma constante
no territério nacional por quase todo o século XIX, tendo alcangado o auge entre
1840 e 1860. O principal grupo de missionarios a atuar no Brasil imperial foi sem ddvida
o0 dos capuchinhos italianos, o que fez com que o periodo fosse chamado de "o século dos
capuchinhos”." Sua vinda esteve condicionada ao interesse do governo brasileiro em integrar
o indio a vida social e econémica do pais. Em linhas gerais, o governo investia em missionarios
estrangeiros para que atraissem os indios as aldeias a fim de catequiza-los e inseri-los no
circuito de producao econdmica. Era necessario mostrar-lhes as vantagens de viver aldea-
dos. De acordo com Kaori Kodama (2009: 244), “embora a presenca de um catequista fosse
considerada necesséria para as aldeias, divergia-se sobre quais seriam os mais aptos para a
tarefa, se parocos nacionais ou estrangeiros”.2 No Segundo Reinado abriram-se as portas para
os capuchinhos italianos, que, considerados os sucessores dos jesuitas na evangelizacao dos
indigenas, vieram para o Brasil por “chamado explicito do governo” para trabalhar em missao
oficial (Kodama, 2009: 125).

As atividades principais dos capuchinhos durante o periodo imperial eram evangelizar
os indios e fazer missdes populares com o objetivo maior de colaborar com o governo na pa-
cificagdo dos tumultos politicos da época (Azzi, 1975b: 127). Muitos deles foram efetivamente
missionarios entre os indios; outros ficaram a servico dos bispos que os enviavam as paro-
quias no intuito de realizar “Santas Missdes”; houve ainda os que se tornaram missionarios
itinerantes junto as populagdes do interior, trabalhando inclusive como agentes do governo
“especializados na neutralizacdo de revoltas populares agrarias” (Palacios, 2012: 198).3

A ordem dos frades menores capuchinhos (O.F.M. Cap.) teve origem no século XVI, na
Italia, fundada por Mateus de Bascio. Ela surgiu por iniciativa de integrantes da ordem francis-
cana, na verdade uma dissidéncia que procurou retomar a espiritualidade original de Francisco
de Assis e seus primeiros companheiros quando formavam um pequeno grupo de irmaos leigos
que obtiveram permissao do papa Inocéncio Ill para viver como eremitas, peregrinos, e men-
digar seu sustento nas cidades do norte italiano do século XIll (Le Goff, 2010; Frugoni, 2011).
Trés séculos depois, ao buscar no ramo espiritual dos primeiros franciscanos diretrizes de
comportamento, os capuchinhos deram énfase a pobreza evangélica, a oracdo, a soliddo e ao
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siléncio, mas conciliando essa existéncia com o trabalho pastoral nas comunidades (D’Alatri,
1998: 143). No século XIX, os capuchinhos se tornaram uma das ordens religiosas ligadas a
Sagrada Congregacdo da Propaganda Fide, 6rgao do Vaticano especialmente voltado para o
treinamento de missionarios que os preparava para atuar como catequistas em diversos paises
do mundo, em todos os continentes.* Inspirados no santo fundador Francisco — que alternava
“acdo urbana e retiro eremitico”, e o “apostolado no meio dos homens com a regeneragao
na e pela solidéo” (Le Goff, 2010: 37) — e a servico da Santa Sé, os capuchinhos chegaram ao
Brasil imbuidos de verdadeiro espirito missionario e voltados para a “reconquista das almas
perdidas do Novo Mundo”. Se a regra original capuchinha os orientava a consagrar a maior
parte do tempo a meditacdo, e se somente quando “empurrados pelo espirito impetuoso
deviam descer da montanha para falar ao povo” (Chatélier, 1995: 22), no Brasil alguns frades
se langaram a estrada, tornando-se peregrinos missionarios em busca das “almas perdidas”.

Da parte do governo brasileiro, havia a preocupagéo de identificar se entre os religio-
sos havia algum com ideias politicas divergentes das instituicdes do Império — unitério, mo-
nérquico e calcado na escravidao® —, pois era de conhecimento das autoridades que o nimero
de refugiados italianos vinha crescendo em funcdo das guerras na peninsula. Era fundamental,
entao, investigar se por baixo da batina nao se escondiam homens com intentos “revoluciona-
rios” orientados pela ideia de Republica. Muitos capuchinhos eram originarios do Piemonte,
Reino da Sardenha, berco dos principais lideres que vinham tentando unificar a Itélia a custa
de guerras contra Roma.® A averiguacdo dos frades recém-chegados era para evitar a entrada
de religiosos republicanos, certamente o temor maior de um pais mondrquico que, além de
estar cercado de pequenas republicas, pouco tempo antes havia enfrentado, em seu proprio
territdrio, uma sedicao republicana.’

O METODO APOSTOLICO DOS CAPUCHINHOS

U ma das formas encontradas pelos capuchinhos para reavivar a fé nas pessoas e guia-
-las na “sa moral” era exorta-las a participar de obras como a erecao de cruzeiros,
a reforma ou construcéo de cemitérios, capelas e igrejas. Incentivar e estar a frente dessas
operacdes fazia parte do método dos frades italianos, tendo sido essas verdadeiras marcas
de sua presenca no Brasil o que orientou, ndo muitos anos depois, as acdes de missionarios
como o padre Ibiapina e beatos como Anténio Conselheiro.® Encontrando receptividade nas
autoridades locais, os religiosos passavam entdo a animar o povo com “palavras ardentes e
rudes”, eloquéncia “arrebatadora e feroz queimando como brasa”, algo que, sequndo Cama-
ra Cascudo, era tipico dos capuchinhos (apud Azzi, 2001: 48). Vistos como homens “de ver-
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dadeira fé, inteligéncia, sincera adeséo a gloria de Nosso Senhor, de moralidade e exemplo de
santidade”,® os religiosos exerciam um apelo junto as pessoas que surtia efeito imediato. Em
pouco tempo, onde nada havia ou o que existia estava em ruinas, erguiam-se igrejas, capelas,
muros de cemitérios ou cruzeiros que se tornavam objeto de veneracao. Por essa capacidade
de mobilizacdo e ordenacdo social, os capuchinhos foram recebidos com grande simpatia
pelas liderancas das vilas. Muitas vezes as autoridades locais pediam aos bispos que os frades
se tornassem vigarios das vilas.

Os artificios utilizados pelos capuchinhos para reavivar a fé ou conclamar o povo a
auxiliar em obras eram geralmente bem aceitos pelas autoridades locais. Contudo, havia quem
desconfiasse da metodologia empregada por eles, como o péaroco da freguesia de Rio Claro,
José Antonio da Silva Chaves, que também era secretério da diocese fluminense. Esse padre
fez duras criticas aos capuchinhos. Em carta de 18 de outubro de 1846 ao bispo fluminense
dom Manoel do Monte, o padre Chaves declarou que eles estavam em missao religiosa no
interior da provincia do Rio de Janeiro, “onde tém feito grande colheita de dinheiro por to-
dos os meios 0s mais vis”. Segundo ele, os frades “agora andam com uma tropa de bestas
carregadas, pregando contra a escravatura no Brasil e dizendo que os pretos estéo forros,
como pregaram aqui em Rio Claro. Ao mesmo tempo, pedem e tém chamado escravos para 0s
servirem”. O padre até poderia simpatizar com essa posicdo dos missionarios que se mostra-
vam contrarios a escraviddo, porém néo os perdoava por quererem firmar seu crédito sobre o
descrédito do clero nacional, “inculcando virtudes préprias e insinuando ao povo rude que a
Missa e os demais Sacramentos nenhum valor tém [se] celebrados por Ministros em pecado
mortal”.™

De acordo com Marta Amoroso (2006: 224), os capuchinhos italianos condenavam
qualquer forma de trabalho escravo, mensagem que a misséo veiculava na Europa como for-
ma de defender a autonomia do projeto missionario em relacdo a politica do governo imperial
brasileiro. Nas publicacées divulgadas em paises europeus, os frades registravam seu descon-
forto com a oficialidade do regime escravocrata que imperava no Brasil (Amoroso, 2006: 513).
Essa indisposicdo de missionarios para com a escravidao na verdade ja existia entre jesuitas
como Anténio Vieira, que chegou a ser expulso do Brasil em 1661 por pregar um mundo para
os indigenas livre do mundo colonial (Serafim Leite apud Hoornaert, 2008: 90).

Sentindo-se ofendido pelos discursos, o padre Chaves saiu em defesa do grupo dos
péarocos contra-atacando os frades com o recurso em que estes eram mestres: a pregacao.
Dirigiu-se ao povo argumentando que “o valor dos Sacramentos nao dependia das virtudes ou
merecimentos dos Sacerdotes, que estes ndo eram sendo instrumentos de que Deus se servia
para fazé-los e ministra-los”. Suas prédicas, contudo, ndo surtiram efeito, pois os fiéis ndo
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mais participavam das missas e vinham se negando a batizar os filhos na igreja, preferindo an-
tes fazé-lo com os capuchinhos. O padre afirmou que ndo estranhava esse procedimento, pois
sabia que o povo gostava de novidades e, por isso, deixou-se envolver pelas “Missoes e [pelo]
aspecto das barbas grandes dos Missionarios”, correndo ao encontro deles e os chamando de
“Padres Santos”. O fascinio que a populacdo sentia por aqueles “apéstolos do Evangelho”
minava o poder do paroco, por isso as queixas.

Ao vislumbrar religiosos como os italianos, 0 povo rendeu-lhes veneracao por associa-los
aos profetas biblicos, principalmente pelas barbas longas — “simbolo profético e sinal da rentn-
Cia a toda vaidade” —, mas também pela coragem de enfrentar as asperezas do sertao vestindo
sandalias e habito rdstico, levando existéncia de total despojamento e desconforto (Azzi, 2001:
43). A vida apostolica e a perfeicdo evangélica transformaram os capuchinhos em legitimos se-
guidores de Cristo. Vistos muitas vezes em 0posicao aos parocos, os frades se transmutaram em
“santos” capazes de atender aos anseios e expectativas da populacdo, que, entusiasmada com
essa angélica presenca, abandonava seus afazeres para segui-los com o objetivo de aprender
maneiras de levar uma vida santa e salvar a alma. Prolongando o tempo ao lado dos missiona-
rios, os devotos poderiam, ainda, testemunhar a realizacao de milagres, pois acreditavam que a
santidade poderia se manifestar nesses auténticos representantes de Deus.

Conforme o padre José Antdnio da Silva Chaves, os capuchinhos perceberam a influ-
éncia que exerciam sobre as pessoas e aproveitaram-na em seu proprio interesse; tao logo
conseguiam o que queriam, porém, davam fim as suas pregacées e iam embora, deixando o
povo “em maiores erros, crimes e ignorancia”. Tentando conter o “fanatismo religioso”, o pa-
dre diz ter rebatido algumas expressdes mal ditas pelos capuchinhos — como “os pretos estdo
forros” — e procurado instruir o povo para que ndo tomasse as palavras dos frades em seu
sentido literal. Talvez tenha esclarecido aos negros que as promessas feitas pelos missionarios
se referiam a liberdade da alma e ndo se ligavam a condicdo do cativeiro. Seja como for, 0
sacerdote estava contrariado e concluiu: “ndo posso esperar que homens com semelhante
espirito tenham c& vindo para fazer bem algum ao povo, [pois] sé procuram o seu interesse
para voltarem com o que pilham do nosso Pais”. Apos este desabafo, pedia desculpas ao bispo
fluminense por estar usando “destas expressoes e ser um pouco franco no meu juizo”, mas
tudo o que afirmava vinha de seu testemunho e do que ouvira de “pessoas instruidas e muito
religiosas” igualmente desconfiadas das intencdes dos capuchinhos e preocupadas com o
resultado de suas missdes entre o povo.'!

As "Santas Missdes”, segundo Candido da Costa e Silva (1982: 37), possuiam forte
apelo dramético, gerando emocdes, decisbes intempestivas e comportamentos imprevisiveis. O
anuncio de que frades se aproximavam para dar inicio a missdo era “uma boa nova que corre
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célere de boca em boca por Iéguas em torno”. A missao durava, em média, de cinco a dez dias,
e sua dindmica envolvia a todos pelas atividades propostas pelos religiosos. Ainda de madru-
gada, o missionario despertava o povo circulando pelas ruas entoando benditos — oracdes de
bencdo — a caminho da igreja. Uma vez reunidos no templo, fazia-se a pratica, também cha-
mada de catecismo ou instrucdo, onde se falava sobre os sacramentos; na celebracdo da missa
0 povo cantava oficios a Nossa Senhora. Findo o ritual, e para preencher o tempo restante,
realizavam-se atividades distintas, como o atendimento as mulheres em confissdo, batismos,
crismas, casamentos e catequese das criancas. No turno da tarde havia cursos para os homens
e, a sequir, a principal pregacdo do dia, em que os missionarios proferiam discursos sobre os
mandamentos e sobre os “Novissimos do Homem" (Silva, 1982: 39-40). Nesse instante, os
frades utilizavam recursos variados para chamar a atencdo, ameacando, inclusive, lancar o
crucifixo no chao fazendo mencao de pisa-lo. E entre brados de arrependimento e choros dos
espectadores, os capuchinhos davam fim a pregacéo naquele dia. Durante as primeiras horas
da noite recebiam os homens para a confissao e para a crisma.

As pessoas se viam absorvidas pela missdo que se iniciava no romper do dia e entra-
va, muitas vezes, noite adentro. Envolvidas pelos atos religiosos, eram também exortadas a
prestar servicos Uteis a comunidade, como limpeza de estradas, abertura de cacimbas d'agua,
reforma de cemitérios e capelas e construcdo de cruzeiros. Todas essas tarefas eram realizadas
com “motivacdo penitencial, expiatoria, sendo o trabalho visualizado como pena, exercicio de
virtude” para afastar o écio, o principal “inimigo da alma” (Silva, 1982: 40). O esforco e o suor
eram oferecidos a Deus para abater na conta dos pecados. Os missionarios procuravam deixar
em atividade a numerosa populagdo para assim evitar desordens que naturalmente surgiam
em tao grandes aglomeragoes.

Em relagdo a temédtica das missdes, predominavam os quatro pontos dos “Novissimos
do Homem": a morte, 0 juizo, o inferno e o paraiso — “morte certa, hora incerta; inferno ou céu
para sempre; juizo rigoroso”.'? Em torno disso os missiondrios assentavam suas pregacoes, fa-
zendo “convite a conversdo provada na peniténcia” com o fim de dar ao povo a oportunidade
de alcancar a salvacdo da alma. Fiéis seguidores dos frades mendicantes medievais, maxima-
mente do ramo espiritual dos franciscanos, os capuchinhos italianos do século XIX “ergueram
suas vozes como intérpretes do caos, do incompreensivel”, lancando as palavras em nome de
Deus e procurando “dissolver as contradicdes da vida, através da eloquéncia a um sé tempo
agressiva, cha e patética. Visavam despertar a sensibilidade dos ouvintes e apontar a podridao
do tlmulo, a angustia do juizo e a possibilidade do inferno” (Silva, 1982: 42). Com discursos
dessa natureza, entende-se assim a atitude das pessoas que lancavam ao fogo pertences

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 51-64, janeiro-junho 2015

57



58

ALEXANDRE DE OLIVEIRA KARSBURG

vistos como sinal evidente do pecado, pois ligados ao luxo, a ostentacao e a vaidade. Temiam
o momento de enfrentar o juizo final e ser condenadas as chamas do inferno.

O apostolado dos frades tinha por caracteristica o modelo itinerante de misséo, ou
seja, como missionarios peregrinos os frades pregavam durante certo tempo e depois iam
embora, “ndo olhando para tras” (Fragoso, 2008: 231). O método era visto como adequado
para atingir o maior nimero de pessoas, que geralmente se encontravam espalhadas pelos
sertdes’ e ndo tinham o habito de participar de celebragdes religiosas. Porém, finda a agédo
missionaria e com os frades sequindo adiante, os devotos, de tal modo excitados pela pre-
gacdo dos religiosos, lancavam-se a praticas que amalgamavam elementos de sua propria
cultura com o que haviam interpretado dos ensinamentos dos religiosos. O resultado dessa
“adaptacdo criativa” foi o surgimento de movimentos populares espontaneos de vivéncia
do sagrado, formas originais de religiosidade que geralmente causavam preocupacdes aos
parocos e as autoridades pela autonomia desenvolvida (Hoornaert, 2008: 80). Como afirmou
o padre Chaves, ap6s a passagem dos capuchinhos pela freguesia de Rio Claro o povo ficou
“em maiores erros, crimes e ignorancia”, restando a ele tentar orientar e refrear as primeiras
manifestacdes religiosas surgidas entre os fiéis.

A “SOCIEDADE DOS PENITENTES”

As pregacdes dos missionarios repercutiram de modo distinto entre os espectadores, ha-
vendo quem reagisse se langando aos rigores da vida penitencial imitando o estilo dos
frades. Geralmente longe da ingeréncia do clero e agregando elementos da cultura popular
a religido, individuos se tornaram uma ameaca a seguranca publica e privada, como ocorreu
no interior cearense em 1845," depois da passagem de um capuchinho. Procurando viver
segundo os preceitos aprendidos com o missionario, um grupo de homens criou a “sociedade
dos penitentes e defensores da Cruz" e passou a peregrinar pelo interior da provincia. O caso
ganhou repercussdo e exigiu das autoridades locais e depois provinciais medidas enérgicas
para interromper a acdo daquela “confraria” que estava coagindo os moradores a aderir a sua
“seita” sob 0 argumento de que os pecadores, caso nao se convertessem, teriam sua almas
consumidas pelo fogo do inferno.

Por ser inusitado, o episodio mereceu constar no relatério de 1846 do ministro da Jus-
tica José Joaquim Fernandes Torres: na “comarca do Crato, na provincia do Ceara, apareceram
reunidos em sociedade individuos denominando-se penitentes, ou defensores da Cruz, que,
mal compreendendo o verdadeiro sentido da palavra Divina, anunciada pelo Frei Caetano [de
Messina], entenderam que a religido catolica imp6e a obrigacao de orar continuamente e de
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praticar a mais austera peniténcia”. Apresentaram-se armados e em grande nimero, cercando
as casas de particulares e “obrigando os moradores a sustenta-los e a observar os seus pre-
ceitos religiosos”, sendo necessario, entdo, “dissolver tal sociedade, o que facilmente se con-
seguiu mediante os esforcos de alguns homens cordatos e as frequentes prédicas dos parocos
das respectivas freguesias”.” Nessas situagdes, quando a ordem publica estava ameacada,
exigia-se o trabalho conjunto dos poderes civis e eclesiasticos,'® com os primeiros utilizando a
forca das armas e os sequndos orientando pela acdo das palavras. De norte a sul do Brasil, a
partir da década de 1840 foram varios os casos de grupos se reunindo tentando reproduzir o
que os missionarios haviam ensinado. Um dos casos mais célebres ocorreu no Rio Grande do
Sul em 1848, e envolveu um eremita italiano chamado Jodo Maria de Agostini, que reuniu em
torno de si milhares de fiéis que acreditavam ser ele um enviado de Deus na terra (Karsburg,
2012; 2014). Esse italiano daria origem ao santo popular denominado “Monge Jodo Maria”,
cultuado até os dias de hoje nos trés estados do sul do Brasil e também em Sé&o Paulo, princi-
palmente na regido de Sorocaba.

Entre os milhares de catélicos atingidos pelas “pregactes de choque” dos religiosos,
“nas quais ameaca e superculpabilizacdo ocupavam um lugar preponderante” (Delumeau,
2003: 302)," a natureza do despertar religioso nem sempre resultava em algo benéfico
a sociedade, ao Estado e a Igreja. Em paises europeus do inicio do século XIX, os frades
tentavam contrabalancar os sermdes, ora apresentando-os com “docura”, ora com “seve-
ridade”. No Brasil a pratica era ao contrario, pois, devido a leitura que fizeram da moral do
povo — que s6 pode ter saido do “inferno”, segundo declarou frei Gregorio de Bene' —, a
iminéncia do juizo final foi a tatica deliberada para suscitar nas consciéncias o sentimento
do pecado, podendo este ser expiado pela peniténcia e a oracao. Apesar do teor “apavoran-
te” das pregacdes, ou por causa disso, 0s missionarios deixaram impressdes positivas por
onde passavam, provocando o despertar religioso nas populagfes que 0s veneravam como
“homens santos”.

Devido a caracteristica da religiosidade brasileira, que prescindia do clero para a vivén-
cia do sagrado, a atitude dos individuos que fundaram a “sociedade dos penitentes e defen-
sores da Cruz” nos sertdes cearenses em 1845 é bom exemplo para demonstrar os limites das
“santas missoes” operadas pelos capuchinhos italianos. Em casos como esse, os fiéis ultrapas-
saram o que lhes fora informado, causando preocupacdo as autoridades pelo comportamento
auténomo e agressivo. Uma vez encerrada a acao missionaria, o povo aceitava as tradigoes
ensinadas pelos pregadores, agregando-as a sua experiéncia empirica do sagrado, criando
assim uma forma original de vivéncia do Evangelho. Imitando os frades, acreditavam poder
alcancar a perfeicdo moral e, consequentemente, a salvacdo da alma.
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CONSIDERACOES FINAIS

N as duas Ultimas décadas, o campo historiografico avancou a respeito das interpreta-
cOes sobre o periodo e sobre as praticas missionarias dos capuchinhos. Partindo dos
registros dos proprios frades e de estudos de caso como o utilizado neste artigo, foi possivel
reavaliar posicbes universalistas que a historiografia moderna construiu sobre o método fran-
ciscano (e capuchinho) de missdo. As dimensdes discursiva e pragmatica foram incorporadas
a andlise visando uma aproximacao das categorias missionarias, 0 que verdadeiramente con-
solidou certos aspectos da nova geragdo de estudos, como por exemplo a absoluta submissao
dos capuchinhos como funciondrios assalariados aos programas oficiais e a auséncia de proje-
tos autdnomos das misses dos frades italianos, o que levou muitas vezes seus protagonistas
a atuar de forma bastante controversa."

Os missionarios continuaram a agir nos quatro cantos do Brasil durante o restante
do século XIX, o que fez surgirem outras sociedades auténomas e inmeros individuos que
procuraram seguir o estilo de vida e a aparéncia destes “santos peregrinos”, configurando-
-se, entdo, movimentos perigosos para a ordem social e religiosa pretendidas. Talvez os
frades ndo tivessem planejado prestar esse desservico as autoridades brasileiras, mas um
dado é certo: eles ndo aceitavam estar sujeitos as ordens do poder secular, o que ocasionou
ndo poucos conflitos entre eles e os representantes do Estado Imperial. Esse comportamen-
to controverso e arredio dos missiondrios era perigoso para as pretensdes do Estado que
visava criar stditos fiéis. No entanto, naquele momento (meados do século XIX), poucos
perceberam o que a médio e longo prazo se confirmaria: os frades italianos, acreditando
prestar servico a Deus colocando a salvacdo ao alcance das pessoas comuns, foram uma
das matrizes das diversas manifestacdes religiosas populares consideradas heterodoxas que
0 Brasil conheceu nos séculos XIX e XX. A “sociedade dos penitentes” no Ceara, em 1845,
foi o primeiro indicio de um comportamento que ganharia espaco no interior brasileiro nas
décadas sequintes, de que o Arraial de Canudos (1893-1897), no interior da Bahia, e as “ci-
dades santas” durante o Movimento do Contestado (1912-1916), no planalto catarinense,
530 nossos exemplos mais conhecidos.

NoTaAs

1 Embora usassem longas barbas, os capuchinhos italianos ndo devem ser confundidos com os missionarios
franceses ou os capuchos portugueses, ambos chamados de “barbadinhos”. Trata-se de um equivoco aponta-
do pela literatura especializada, como j& expds o historiador franciscano Francisco Leite de Faria (1954, 1982).

2 Para detalhes desta divergéncia entre os politicos da época do Império, ver Kodama (2009: 243-260).
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3 As Santas Missdes e o programa de “Catequese e Civilizagdo” do Império seguiram uma cartografia bastante
objetiva, que incidiu sobre as aldeias e a territorialidade indigenas, identificadas no periodo como uma das fronteiras
a serem conquistadas pelo Império (Carneiro da Cunha, 1992; Amoroso, 2014). Por outro lado, os frades também
atuaram em territorios marcados por movimentos sociais, mas, segundo Palacios (2012), sem muito sucesso.

4 A Propaganda Fide era uma tentativa da Santa Sé de desfazer o dominio absoluto que o padroado exercia
sobre as missGes em paises como o Brasil, instruindo os missiondrios a agir em obediéncia e fidelidade aos
interesses de Roma. Acreditando na supremacia da religido sobre a politica, os capuchinhos podem ser con-
siderados, de certo modo, ultramontanos. Segundo Guilherme Pereira das Neves (2009: 415), a postura "“dita
ultramontana” se traduzia numa série de medidas ou de atos que buscavam reafirmar, no fundo, o primado
da religido sobre a politica. Por isso os capuchinhos podem ser considerados ultramontanos, ndo somente
porque defendiam o primado politico da Santa Sé sobre as nascentes nagdes, mas porque acreditavam que
era a religido que levava a Deus e a salvagdo da alma.

5 0 Estado Imperial brasileiro foi construido e consolidado com base no centralismo, no monarquismo e no
escravismo, segundo se pode aferir a partir dos estudos de Mattos (1990), Carvalho (1996) e Ferreira (2006).

6 De acordo com uma lista de seis frades italianos que chegaram ao Brasil em 30 de novembro de 1847, a
metade era do Piemonte (Arquivo Nacional — AN, Série Justica, 1J1-998, 1846-1852).

7 Refiro-me a Revolugdo Farroupilha (1835-1845) no Rio Grande do Sul.

8 E 0 que se pode intuir a partir das fontes que apresentarei adiante e de estudos como os de Della Cava
(1976), Souza (2007) e Carvalho (2008).

9 Declaracdo dos vereadores da vila de Itapemirim a respeito do frei Paulo Antdnio de Casas-Novas, no
abaixo-assinado de 9 de julho de 1845 enviado ao bispo diocesano (Arquivo da Cdria Metropolitana do Rio
de Janeiro — ACMRJ, CO-35, Correspondéncias Diversas, 1845-55).

10 Documento do c6nego José Antnio da Silva Chaves, secretario do bispado e paroco da freguesia de Rio
Claro, ao bispo dom Manoel do Monte, 18 de outubro de 1846 (ACMRJ, CO-23 — 1826 a 1889).

11 Aforte reacdo do padre Chaves vincula-se ao contexto de contra-ataque do clero secular, nacionalista e de
“tendéncia regalista”, sequndo Riolando Azzi (1975: 137), a presenca cada vez mais constante dos religiosos
estrangeiros no Brasil daquela época. Assim como ele, padres de Sdo Paulo também escreviam a respeito dos
privilégios concedidos aos frades, mostrando todo o seu descontentamento com a situagao.

12 Compéndio da Doutrina Crista criado no Concilio de Trento no século XVI e ainda utilizado pelos padres
missionarios no século XIX (Silva, 1982: 41). No Brasil, foi inserido em 1707 nas Constituicdes Primeiras do
Arcebispado da Bahia para servir de guia aos pregadores de entdo.

13 Utilizo o termo sertdo tal como o entendiam as autoridades, os viajantes e os missionarios do século
XIX, ou seja, como sindnimo de territério pouco habitado, desconhecido, geralmente hostil pela presenca de
indigenas, de geografia que variava entre florestas, matas ou desertos. Contudo, o termo é mais complexo que
iss0, pois ocupou lugar de destaque no imagindrio popular entre os séculos XVI e XVIIl e na literatura brasileira
desde o século XIX. Entendido ora como fronteira, temeraria e alvissareira, ora como local de sacrificio dos
desbravadores destemidos, foi um lugar “mitico, ignoto e hostil” (Malheiros, 2008: 69). Sobre as diferentes
significacbes do termo, consultar Amado (1995), Mader (1995) e Lima (1999).

14 Sobre a "sociedade dos penitentes”, o governo da provincia do Ceara fez um primeiro comunicado ao mi-
nistro da Justica em junho de 1845. Em 17 de julho, afirmou que o chefe de policia fora até a regido dos fatos
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para perseguir com rigor os criminosos. Prometeu o presidente da provincia que em breve enviaria relatério
circunstanciado, acrescentando: “ndo pouparei meios para conservar esta provincia em perfeita paz” (Oficio
do presidente da provincia do Ceard, Ignécio Corréa de Vasconcelos, ao ministro da Justica, 17 de julho de
1845. AN, Série Justica, 1J1-262).

15 Biblioteca Nacional — BN, Setor de Periddicos, Relatdrio do ministério da Justica — RMJ, 1846, p. 16.

16 Em 17 de outubro de 1845, o ministro da Justica comunicou ao bispo de Pernambuco, Antdnio Paulino
Limpo de Alves, os "excelentes servicos prestados pelos parocos da provincia do Ceara contra o fanatismo da
dita Sociedade dos Penitentes” (AN, Série Justica, 1*J1-8* f. 31).

17 Jean Delumeau cita estudos sobre a acdo dos missiondrios na Europa da Restauracdo, de 1815 a 1830,
confirmando que as pregacdes eram voltadas mais para o “temor do que para 0 amor” (2003: 302-307).

18 Declaracio feita pelo frade em carta destinada ao bispo dom Manoel do Monte em 1 de maio de 1845
(ACMRJ, CO 02, Correspondéncias Recebidas (1825-1910), Primeiro Mago 1829-1894).

19 Entre as pesquisas que contribuiram para essa “quinada” com relagdo as anélises que partiram das ins-
cricbes e performances capuchinhas relativas as santas missdes e ao programa de catequese e civilizacdo dos
indios, destacam-se as de Carneiro da Cunha (1992), Daher (2002), Amoroso (1998 e 2014), Santos (2012)
e Palacios (2012).
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ReEsumo

Este artigo analisa a luta por direitos de trabalhadores de Belo Horizonte que no inicio do século XX compar-
tilharam uma cultura militante catdlica que influenciou sua forma de agir. A cultura confessional conformou
estratégias de luta que eram favordveis aos trabalhadores — a despeito das teses sobre cooptacdo —, busca-
vam difundir argumentos religiosos para justificar direitos e, ainda, garantir leis de protecdo ao trabalhador. A
andlise da luta por direitos em Belo Horizonte mostra que os catélicos inverteram a ldgica de reivindicacdo das
correntes revoluciondrias — a ameaca da desordem social — e utilizaram sua representatividade e capacidade
de manter a ordem social como principais instrumentos.

PALAVRAS-CHAVE: cultura confessional; luta por direitos; religido.

ABSTRACT

The article analyses the struggle for rights led in the early XXth century by workers of Belo Horizonte (Brazil)
which shared a catholic militant culture. The confessional culture produced struggle strategies that were
favourable to the workers — in spite of the theories of co-optation — and tried to spread religious arguments
in order to justify rights and ensure protection laws. The analysis of the struggle led in Belo Horizonte shows
that the catholics inverted the logic of revolutionary claiming — the threat of social disorder — and used their
representativeness and ability to maintain social order as a main instrument.

KEeywoRrbDs: confessional culture; struggle for rights; religion.

RESUME

Cet article analyse la lutte pour les droits des ouvriers de Belo Horizonte (Brésil) qui au début du XXéme siécle
ont partagé une culture militante catholique qui a influencé leur facon d'agir. La culture confessionnelle a
produit des stratégies de lutte qui étaient favorables aux ouvriers — malgré les théses sur la cooptation — et
qui cherchaient a diffuser des arguments religieux pour justifier leurs droits et assurer I'adoption de lois de
protection du travail. L'analyse de la lutte pour les droits menée a Belo Horizonte montre que les catholiques
ont inversé la logique d'action des révolutionnaires — c'est-a-dire la menace du désordre social — et ont utilisé
leur représentatitivité et la capacité d'assurer I'ordre social comme instruments de combat.

MorTs-cLEs: culture confessionnelle; lutte pour les droits; religion.
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CULTURA CONFESSIONAL

O que significa a atribuicdo de uma identidade cristd em organizacdes de trabalhado-
res?

A primeira vista, uma forma de identificar organizaces cristds no meio operario é a re-
feréncia religiosa em nomes, estatutos ou programas. Embora as formas mais comuns de iden-
tificacao das associacdes sejam a referéncia ao oficio e a localidade, levantamentos recentes
apresentam diversas organizactes de trabalhadores em que ha uma referéncia explicita a uma
identificacdo cristd no nome, no programa ou nos estatutos.! No caso brasileiro, a presenca de
principios cristdos em estatutos de organizagdes de trabalhadores nao foi incomum. Esse foi
0 caso, por exemplo, da Unido Operaria Beneficente de Diamantina, organizacdo mutualista
fundada em 1891 que apresentava em seus estatutos o lema “Deus, honra e trabalho”, tam-
bém estampado em estandartes e na propria fachada da sede social.? Era comum, além disso,
encontrar referéncias a S&o José, considerado pelos catolicos o protetor dos trabalhadores.?

A frequente alusdo a simbolos cristaos ndo garante, entretanto, que as organizacdes
atuassem no que se pode chamar de movimento operario cristao. Nem mesmo a exclusividade
de membros cristdos garantiria tal status, uma vez que é preciso considerar a forma de acdo
dessas organizagdes. O que definiria, entdo, uma associacéo crista de trabalhadores? Jan de
Maeyer (2005: 81-105), ao analisar a identidade cristd na organizacdo dos trabalhadores
europeus, aponta a necessidade de atentar para uma cultura confessional, expressa em pra-
ticas e valores comuns e observada na experiéncia. A analise das trajetérias e da experiéncia
do trabalhador* torna-se entdo mais proficua e permite perceber, dentro da cultura operaria,
especificidades da cultura de trabalhadores cristdos, ou de trabalhadores que compartilham a
cultura militante catélica.®

A cultura militante é um elemento que confere identidade ao trabalhador organizado,
e no caso da cultura militante catdlica o que a torna especifica é a centralidade do aspecto
confessional na conformacdo de seu agir, seja nas relacbes cotidianas, seja na luta por direi-
tos. Reconhecendo a complexidade das correntes ideoldgicas que constituiram o universo
dos trabalhadores brasileiros na Primeira Republica, procurei entender como se conformou a
cultura militante catolica em Belo Horizonte, e para isso procurei observar como os elementos
confessionais se relacionavam com o mundo do trabalho. O caso da capital mineira é exemplo
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privilegiado para a percepcao desses elementos confessionais no mundo do trabalho, pois a
cidade, fundada em 1897, viu florescer um movimento associativo de trabalhadores em que
o catolicismo alcancou primazia em relacdo as outras correntes e, mais que isso, exerceu a
funcéo de organizador social, incentivando a fundacéo de sindicatos que na década de 1920
atuaram conjuntamente, como uma rede de organizacdes catdlicas. Embora ndo seja possi-
vel neste artigo dar conta da presenca do catolicismo entre os trabalhadores da cidade na
longa duracao, é preciso destacar que a cultura militante catélica alcangou a supremacia em
relacdo as outras correntes pelo menos até a década de 1930, quando o contexto politico do
pais e a propria orientacdo da Igreja mudaram a relagdo de forcas entre os trabalhadores e
suas organizacdes na capital mineira.® Cabe também lembrar que esse movimento, surgido
na primeira década do século XX em Belo Horizonte, foi influenciado pela doutrina social da
Igreja e, no contexto especifico do Brasil, pela agdo restauradora do catolicismo levada a cabo
pelos bispos.

A cultura confessional que conformou o tipo de associativismo experimentado em
Belo Horizonte foi vista por parte da historiografia como responséavel por um suposto insu-
cesso da acdo sindical na cidade. Os poucos estudos que analisaram a a¢do dos catélicos em
Belo Horizonte atribuem a Confederacdo Catdlica do Trabalho — organizacdo congregadora
de todas as outras — a culpa por um sindicalismo considerado pouco auténomo e arrefecido.
Os estudos de Faria e Grossi (1982) e Dutra (1988) — destaque-se, pioneiros em analisar a
questdo — classificam o movimento reivindicatdrio dos trabalhadores em Belo Horizonte como
“ddcil e dentro da ordem” (1988: 172), até mesmo por sua proximidade com o poder publico.’
Trata-se de uma historiografia que assumiu o discurso da producdo militante e atribuiu peso
excessivo ao anarquismo. Essa historiografia, ao apontar o sindicalismo revolucionério como o
verdadeiro sindicalismo, acabou por ignorar o reformismo ou, quando muito, por lhe reservar
analises pejorativas e pouco empiricas.® Nesse tipo de producdo historiografica, o catolicismo
é frequentemente associado ao conservadorismo, enquanto o anarquismo e 0 comunismo sao
identificados como modernos, sobretudo por rejeitarem os valores do capitalismo liberal e
buscarem supera-lo pela revolucao.

A perspectiva que adoto nao se alinha a essa tipologia interpretativa e busca observar
na experiéncia daqueles trabalhadores influenciados pela cultura confessional aspectos me-
nos pejorativos. Trata-se, portanto, de atribuir um protagonismo ao catolicismo militante e aos
trabalhadores que se filiaram a sindicatos catolicos, com vista a entender sua estratégia de
acdo e, sobretudo, mostrar a especificidade da cultura militante catolica.

A doutrina social da Igreja foi elaborada no curso do século XIX pela acdo de intelectu-
ais catolicos que refletiam sobre formas de combater os males do sistema capitalista industrial
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e, ainda, por uma autocritica da propria cipula de Roma em relagéo a forma de enfrentamento
do capitalismo. A pedra angular dessa doutrina foi, sem duvida, a enciclica Rerum Novarum,
de 1891, sobre a condicao dos operarios, quando pela primeira vez a Igreja abandonou a
justificativa exclusivamente relacionada ao abandono da fé, assumiu uma questdo moderna e
propds formas praticas de enfrenta-la.’

Em resumo, a enciclica reforcava o direito a propriedade privada e a necessidade de
harmonia entre as classes sociais, apontando a acao catdlica como uma pratica regeneradora
dos maleficios do liberalismo moderno. Condenava as ideias socialistas e anarquistas, pois
julgava serem essas ideologias desordeiras e agressoras do direito de propriedade do indi-
viduo. O documento discutia temas que, para a Igreja, eram fundamentais para a resolugao
da questdo social, como o corporativismo, a harmonia e a cooperacdo entre as classes, a
propriedade privada, o papel do Estado na sociedade moderna; por ultimo, fazia a critica do
socialismo, que perpassava todos os temas anteriores. O Papa Ledo XIII tentou com a Rerum
Novarum lancar um projeto de transformacdo social que se legitimasse perante a sociedade
como a verdadeira modernidade. O que é mais importante para a argumentacao aqui desen-
volvida é a defesa veemente do associativismo como forma de protecdo dos trabalhadores, o
que implicou o surgimento entre eles de um catolicismo militante, sempre em disputa com as
estratégias revoluciondrias.

No Brasil, o impacto da doutrina social iniciada com a Rerum Novarum ndo tardou a
aparecer. Em contraste com o panorama europeu, onde ja havia movimentos de trabalhadores
cristdos organizados antes de 1891, o surgimento de movimentos sociais catélicos brasileiros
deu-se em decorréncia da doutrina social da Igreja.'® Desde fins do século XIX, havia entre
os clérigos brasileiros uma preocupacdo com a perda da influéncia politica da Igreja ap6s o
advento da Republica e, sobretudo, com o distanciamento dos fiéis. Nesse contexto, os bispos
e a militancia leiga comecaram um projeto politico-pastoral conhecido como Restauracao Ca-
tolica que objetivava reconquistar o poder politico da Igreja por meio da expansao territorial
da sua influéncia (entre 1890 e 1930 foram criadas 56 novas dioceses) e da reaproximacao
dos fiéis. Nesse projeto, ganhou centralidade a formacdo de militantes que difundissem o
catolicismo pelo pais e, sobretudo, que incentivassem o associativismo baseado na doutrina
social de Ledo XIlI. Essa militancia leiga ndo era formada exclusivamente por trabalhadores
que partilhavam uma cultura confessional, pois dela também participavam membros da elite
politica e patroes que podiam ter interesses proprios, muito embora a énfase fosse dada aque-
les envolvidos diretamente com a questdo social. Esse contexto viu se fortalecer o catolicismo
militante, formado principalmente por leigos, que impactou a organizacao de trabalhadores,
principalmente em Belo Horizonte.
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A cultura confessional de trabalhadores, no Brasil, foi conformada nesse contexto em
que a lgreja buscava expanséo e investiu na formacdo de leigos militantes. E foi a manifes-
tacdo dessa cultura confessional que marcou a especificidade dos trabalhadores adeptos da
cultura militante catdlica. Essa especificidade era expressa principalmente pelas estratégias de
acdo escolhidas, que, em constante embate contra as correntes revolucionarias,'" colocavam a
moral catolica como elemento essencial na luta por direitos para os trabalhadores.

O CATOLICISMO MILITANTE E A ORGANIZACAO
DOS TRABALHADORES EM BELO HORIZONTE

A
I E sabido que alguns estados e cidades brasileiras viram o catolicismo militante formar

associacoes de trabalhadores ainda durante a Primeira RepuUblica. Sao Paulo, Ceara, Per-
nambuco e Minas Gerais foram estados nos quais 0 movimento associativo catélico foi mais
ativo, chegando em determinados momentos a ter representacao majoritaria nas capitais dos
dois Ultimos. Em S&o Paulo, o Centro dos Operarios Catélicos fundado em 1899, transformado
em Centro Operario Catélico Metropolitano em 1907, tinha ramificacdes pelos bairros da
capital e em algumas cidades do interior do estado (Batalha, 2000: 28). No Cear, o Circulo
de Trabalhadores e Operarios Catdlicos Sdo José, fundado em Fortaleza em 1915, realizava
atividades voltadas para a educacdo e o lazer dos trabalhadores, além de ter como finalidade
expandir o circulismo no estado (Lima, 2009). Em Pernambuco, a Corporacdo Operdria de
Camaragibe e a Federacao Operaria Crista foram organizacoes fortes, lideradas pelo industrial
catolico Carlos Alberto de Menezes. Em Minas Gerais, uma rede de associacdes catélicas foi
criada a partir de 1909 e atingiu o dpice com a fundacdo da Confederacdo Catdlica do Tra-
balho em Belo Horizonte em 1919. O catolicismo militante, contudo, néo era exclusivamente
voltado para os problemas dos trabalhadores. Embora o trabalhador tenha ocupado espaco de
destaque nas preocupacdes dos militantes catdlicos, sobretudo pela centralidade do trabalho
na questdo social tal como elaborada pela Igreja, esses militantes preocupavam-se também
com atividades caritativas, com o fortalecimento da religido em si e com a expansao da moral
crista na sociedade.” Em decorréncia, também havia associages pias, exclusivamente volta-
das para questdes religiosas ou para a formacéo de jovens cristaos, que se ocupavam de acdes
de assisténcia social.

Em todo o processo de gestacdo e implementacdo do projeto de restauracao do ca-
tolicismo brasileiro, a consequéncia mais importante a se destacar dessa guinada da Igreja
para Roma foi o surgimento do catolicismo militante. O processo de romanizacdo criou uma
nova conformagéo de acédo eclesiastica dentro da hierarquia da Igreja, mas também fez sur-
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girem movimentos leigos guiados pelo catolicismo em vérias esferas da sociedade, incluindo
a organizacao dos trabalhadores, campo que preocupava a Igreja desde o século XIX. Nesse
processo de restauracao, a Igreja “elaborfou]-se na compreensdo militante de si mesma”
(Silva, 2008: 541). As motivacdes e o percurso dessa compreensdo militante no Brasil, bem
como a conformacdo dos movimentos sociais e organizagdes resultantes desse catolicismo
militante podem ser mais bem entendidos quando se lanca o olhar sobre as manifestacdes
do catolicismo nos primeiros anos do século XX. Nesse sentido, os congressos catdlicos e o
movimento leigo organizado ao redor desses eventos fornecem elementos para compreender
a conformacdo do catolicismo militante.

Na primeira década do século XX, em 1900 e 1908, os catdlicos brasileiros organiza-
ram dois grandes congressos nacionais, respectivamente em Salvador e no Rio de Janeiro, que
foram inspiradores para a acdo social catolica das décadas sequintes. Além desses, outros con-
gressos regionais ou locais aconteceram em varias regioes do pais, como o Congresso Catélico
de Pernambuco, em Recife, em 1902; o Congresso Catdlico de Niterdi, em 1909; o Congresso
Catdlico de Petrépolis, em 1909; o Congresso Catélico Mineiro, em Juiz de Fora, em 1910, e
em Belo Horizonte, em 1911, 1914 e 1918; o Congresso Catélico Baiano, em Salvador, 1910.
Esses eventos foram organizados por liderancas catélicas leigas que, mesmo ao agir em con-
sonancia com os interesses da Igreja, ndo estavam subordinadas a ela. As teses finais dos dois
congressos nacionais traziam varios itens relacionados a questao operaria e a necessidade de
incentivar o associativismo confessional entre os trabalhadores, para defender seus direitos,
mas também para evitar que as culturas militantes que adotavam a acao revolucionaria, como
0 anarquismo, ganhassem espaco.’

0 1° Congresso Catdlico Brasileiro realizou-se em 1900, em Salvador, promovido pe-
lo Apostolado da Oraco.™ E sintomatico que o primeiro discurso, pronunciado por Carlos
Alberto de Menezes, presidente do congresso, tratasse da questdo operaria e demonstrasse
preocupagao com a penetragdo de ideologias revoluciondrias no meio operario.

O operario brasileiro ndo foi ainda trabalhado, pervertido, como o Europeu. [...] Mas se a
questdo ndo existe, existira dentro em pouco; o terrivel virus nos é trazido por muitos veiculos.
0 nosso dever é preveni-la, é aplicar ao nosso organismo social, ainda isento, a vacina que o
torne imune. E essa vacina, nos a temos mais segura e mais eficaz que as culturas de Jenner e
Pasteur. Quem nos fornece-a é a Santa Igreja [...] (Menezes, 1986: 35)

Durante o 2° Congresso Catolico Brasileiro, realizado em 1908 no Rio de Janeiro, o Ar-
cebispo Dom Joaquim Arcoverde de Albuquerque Cavalcanti anunciou que o objetivo principal
dos congressistas deveria ser conceber formas de levar a doutrina catélica a todas as camadas
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da sociedade. O programa do congresso continha temas como educacao, imprensa, associa-
cOes religiosas e profissionais, sindicatos, cooperativas e bancos populares, além de discussées
doutrinarias. A maioria dos discursos, entretanto, apontava para a necessidade de concentrar
a acdo dos catdlicos no associativismo e na formacdo de militantes catélicos prontos para
disseminar o catolicismo social e criar as bases para a restauracdo da sociedade brasileira.'

Toda a mobilizacdo em torno dos congressos catolicos teve implicacées diretas na for-
macao de liderangas e no surgimento de organizagOes catolicas. Essa agitacao, que envolvia
a clpula da Igreja, mas também muito leigos, resultou no surgimento de um catolicismo mili-
tante bastante atuante. A principal decisdo do 2° Congresso, contudo, foi a criacdo da Unido
Popular do Brasil, que deveria ser a principal organizacao catélica e expandir o catolicismo
militante por todo o pais.

A Unido Popular do Brasil, sediada no Rio de Janeiro e fundada oficialmente em maio
de 1908, era inspirada no modelo da congénere Volksverein'® alema. Incumbida de conduzir a
militancia catdlica em todo o pais, foi apresentada como uma associacdo que “ndo era propria-
mente religiosa, nem uma sociedade beneficente, nem uma associacdo puramente econdmico-
-social que se limita a fundar caixas de socorro, sindicatos, etc.”, mas uma “instituicdo de carater
geral cujo fim é promover, por todos os meios legitimos, a acdo social catdlica”.!” Seus estatutos
previam a criacdo de centros em todos os estados brasileiros e diretérios em todas as dioceses.'®

Durante o 1¢ Congresso Catélico Mineiro, realizado em Juiz de Fora, entre 1 e 6 de
janeiro de 1910, a Unido Popular passou a ocupar papel central na organizacdo da militancia
catélica mineira. Sob a presidéncia de Joaquim Furtado de Menezes,' o Congresso contou
com 301 associacdes religiosas, representadas por 125 congressistas. Os principais temas
discutidos foram propaganda e imprensa; mocidade catdlica; religido e os pobres; educacao
e instrucdo religiosa. Entre as conclusdes do Congresso, figurou a decisdo de solicitar ao
episcopado mineiro o empenho na criacao de diretérios da Unido Popular em suas dioceses.
A entidade foi caracterizada como “a mais perfeita organizacdo dos catolicos”? pelos con-
gressistas, que também decidiram pela transformacdo da Unido Popular de Belo Horizonte
em Centro da Uni&o Popular em Minas Gerais, com a incumbéncia de organizar os futuros
congressos catdlicos, incentivar a criacdo de associagbes congéneres e coordenar a acao dos
diretorios regionais.

Em novembro de 1910, uma reunido do Centro da Unido Popular em Minas Gerais
ofereceu evidéncias da capilaridade das organizages catolicas no estado. Realizada em Belo
Horizonte, a reunido listou 24 organizagdes catolicas mineiras associadas, além de outros 23
delegados em outros municipios, incumbidos de formar diretérios locais.?! Isso da a dimensao
do acolhimento do projeto da Unido Popular em Minas Gerais ja no primeiro ano de existéncia.
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Os congressos constituiram espaco seminal de debate de ideias e de formacdo de
militantes catolicos. A preocupacao com a propaganda catdlica, a instrucao religiosa, a asso-
ciacdo da militancia em organizaces de acdo social e, sobretudo, com a questdo social e as
condicdes de vida e trabalho direcionaram a discussao e a acao para a questdo operaria. As
resolucdes do 2¢ Congresso Catolico Mineiro, realizado em 1911 em Belo Horizonte, e pro-
movido pelo Centro da Unido Popular em Minas Gerais, contém um capitulo especifico sobre
a questdo operaria, que sintetiza as preocupacdes dos militantes catolicos e traduz o préprio
pensamento social catdlico que balizou a doutrina social da Igreja. Os congressistas definiram
a énfase na propaganda junto a operarios, por meio da imprensa, panfletos e conferéncias,
dos principios expressos na enciclica Rerum Novarum, e destacaram varios pontos: a impor-
tancia de combater as ideias socialistas; de defender, entre proprietarios e industriais, o salario
justo; de estimular a criacdo de escolas profissionais e noturnas para operarios; de pressionar
as autoridades para que se criassem boas condi¢bes para o consumo de géneros pelos mais
pobres, bem como mutualidades de consumo; de lutar de forma incisiva pela criacdo de pro-
gramas que, por meio de leis ou de cooperativas de construcdo, facilitassem a resolugdo da
questao da habitacdo operdria.”

A capilaridade alcancada pelo catolicismo militante em Minas Gerais fez surgir um
movimento sélido, que formou militantes leigos que ndo desprezavam o aspecto confessional

de sua cultura associativa. Os debates realizados nos congressos catélicos mostraram que a
questdo operdria tinha centralidade e amadureceram a necessidade de incentivar o associati-
vismo de trabalhadores nas bases da doutrina social da Igreja. A fundacdo da Confederagéo
Catdlica do Trabalho (CCT) em Belo Horizonte em 1919 significou o apice dessa articulacdo
do catolicismo militante em torno da questdo social.

A CCT ndo era um sindicato tipico. Na verdade, a organizacdo foi constituida para
congregar em torno de si sindicatos e associacdes catélicas de trabalhadores que aceitassem
agir de acordo com seu programa. A CCT foi uma grande organizadora social, na medida em
que direcionou as forcas sindicais de Belo Horizonte para uma acdo conjunta e, mais que isso,
incentivou a criacdo de varios sindicatos na cidade durante a década de 1920. Embora clas-
sificada como confederacdo, a entidade era uma associacdo intersindical, profissionalmente
indiferenciada, com atuacéo direta limitada ao espaco da cidade. A grande estrutura formada
desde o inicio fez da CCT uma organizagao solida, que influenciava inclusive organizagoes
ndo congregadas.

Em seus estatutos, a CCT definia que “toda a acdo operaria deve obedecer aos princi-
pios tracados na enciclica Rerum Novarum e em outros documentos pontificios”,> o que de-
monstra sua vinculagdo ideoldgica a doutrina social da Igreja. Essa vinculagdo pode ser facil-
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mente percebida pela analise das campanhas por direitos, sempre conduzidas com a premissa
de manter a ordem social, e pelo recurso as elites politicas para garantir conquistas. Como
ja destacado, a perspectiva de analise deste trabalho ndo condena a priori a acéo reformista
e marcada pela moral cristd conduzida pelos catélicos. Ao contrario, o objetivo é entender a
estratégia de acdo desse grupo e mostrar a especificidade da cultura militante catélica. Com
esse objetivo, cabe analisar como a CCT conduziu em Belo Horizonte, na década de 1920,
a luta por direitos para os trabalhadores. Isso permite entender como a cultura confessional
moldou o agir dos trabalhadores.

LUTA POR DIREITOS: O DESCANSO DOMINICAL

Aana’lise da cultura militante catolica presente entre os trabalhadores de Belo Horizonte
mostra que militantes catolicos esforcaram-se para capitanear os trabalhadores, atrair
seus anseios e alimentar, por meio do apelo & moral cristd, uma forma de agir consoante a
doutrina social da Igreja. Esse agir fortalecia o projeto da Igreja, que, sempre proxima desses
trabalhadores, queria criar um exército de fiéis aptos a defender os valores cristdos na socie-
dade e, consequentemente, a alinhar sua acdo sindical ao modus operandi defendido pelo
catolicismo. A acdo incisiva da militancia catélica leiga desde os primeiros anos de existéncia
de Belo Horizonte criou as bases para o tipo de militancia sindical que se conformaria na
década de 1920. Com coragOes e mentes captados pelo catolicismo militante, reforcou-se um
agir sindical que nédo abdicava do aspecto confessional. Nao por acaso, as lutas por direitos
empreendidas pelos trabalhadores de Belo Horizonte eram sempre permeadas por valores mo-
rais cristdos, que justificavam ndo so6 a estratégia sindical adotada, mas também o beneficio
almejado em si.

Sob a lideranga da CCT, as organizacdes de trabalhadores da capital mineira promo-
veram diversas campanhas por direitos trabalhistas. Sempre determinadas pelas diretrizes da
harmonia e da cooperacdo entre as classes, as campanhas visavam a conseguir acordos entre
trabalhadores e patrdes e, ainda, a converter tais beneficios em leis. Nesse aspecto, o recurso
aos poderes publicos era recorrente. Entre as campanhas dirigidas pela CCT, podemos citar as
que tiveram como temas a preocupacao com acidentes de trabalho, o direito de associacao,
0 abastecimento de agua nos bairros operarios, a realizacdo de feiras livres para o abasteci-
mento de géneros de primeira necessidade, entre outras. No entanto, as campanhas que mais
ocuparam as pautas de reivindicacao da militancia catdlica durante a década de 1920, auge
da atuacdo dos sindicatos catélicos, foram as relativas a jornada de trabalho e ao salario justo,
as habitacbes operarias e ao descanso dominical. Esses trés temas ndo eram problemas en-
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frentados na época exclusivamente por trabalhadores na capital mineira, mas coincidiam com
as pautas de outras cidades brasileiras, como Sao Paulo e Rio de Janeiro (Hardman e Leonardi,
1991; Fausto, 1986). As trés campanhas foram bastante documentadas para o caso de Belo
Horizonte e lograram éxito ao ter as demandas convertidas em leis municipais, embora isso
néo tenha significado a resolucdo dos problemas.

Durante a década de 1920, os trabalhadores organizados em torno da militancia cato-
lica em Belo Horizonte alcancaram uma supremacia sem precedentes em outras cidades bra-
sileiras, se consideradas as disputas por espaco comumente vistas entre as diferentes culturas
militantes. A preponderancia da estratégia de agdo sindical adotada pelo catolicismo, que
fazia uso do recurso aos poderes publicos para conquistar beneficios para os trabalhadores,
gerou interpretacdes historiograficas que basearam sua argumentacdo em uma pretensa ideia
de cooptagdo ou de pouca combatividade.?* Quero aqui seguir outro caminho para compre-
ender a estratégia de acdo da cultura militante catélica voltada para atender as demandas
materiais dos trabalhadores. Se ndo é possivel negar que a defesa de uma sociedade harmo-
nica pela militancia catdlica era proficua para os representantes da elite po
se pode transformar isso em assertiva em favor da tese de cooptacdo dos trabalhadores. Isso

itica, decerto ndo

significaria retirar do trabalhador um papel ativo e atribuir-lhe uma funcdo secundaria em sua
prépria historia, interpretacdo que ndo sera aqui considerada. E nesse sentido que almejamos
compreender a forma de agir da militancia catdlica e avaliar em que medida as campanhas
empreendidas eram ou ndo a favor das demandas dos trabalhadores belo-horizontinos.

A analise da campanha que se segue quer mostrar como as organizacoes catolicas
conquistaram esse apoio, bem como os instrumentos usados para barganhar beneficios e,
sempre que possivel, garanti-los em leis municipais. Isso pode ser percebido, por exemplo, ao
acompanharmos os debates no Conselho Deliberativo municipal, nos quais argumentos con-
fessionais foram utilizados para justificar a aprovacdo de determinadas leis. O exemplo mais
claro desse tipo de argumentacao encontra-se na campanha pelo descanso hebdomadario em
Belo Horizonte, tido sempre como descanso dominical.

A luta pelo direito ao descanso semanal foi conduzida pela CCT, durante a década de
1920, de duas formas. A primeira, por meio de campanhas e dentncias publicadas em seu
semanario. A segunda, por meio de a¢bes reivindicativas diretas expressas em requerimentos
e peticdes encaminhadas ao poder publico, sobretudo ao Conselho Deliberativo, e pela nego-
ciagdo direta com os patrdes, com a finalidade de convencé-los da necessidade do descanso
dominical para os trabalhadores. As campanhas junto aos conselheiros municipais foram as
mais comuns e proficuas, ja que a estratégia sempre foi garantir direitos em leis municipais.
A andlise dos textos publicados no érgdo de imprensa operario e dos anais do Legislativo
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municipal mostra como a argumentacdo da militancia catolica em relacdo ao descanso foi
apropriada pelos conselheiros, e permite entender como se deu a conversao dessa demanda
em lei. Para fiscalizar os locais de trabalho e apurar dentncias, a CCT criou a Comissdo de
Repouso Dominical e Dias Santos, que também fazia campanhas junto aos comerciantes para
que estes ndo exigissem que seus empregados comparecessem ao trabalho em dias santos.

E preciso destacar que a luta por direitos da CCT era sempre perpassada por aspectos
confessionais e que, consequentemente, ndo se lutava pelo descanso hebdomadario em seu
sentido estrito. Inspirados no capitulo Génesis da Biblia sagrada, a exemplo do que era dito
sobre a criacdo da Terra e dos seres vivos por Deus, o sétimo dia deveria ser reservado ao
descanso santificado. A luta era pelo descanso dominical para que os trabalhadores pudessem
reservar tal dia para repousar o corpo e a alma, para a oracao e a liturgia religiosa e, ainda,
para suas familias. Ao justificar o descanso, as razoes ligadas a fé e a religiosidade antecediam
as condicdes de trabalho, bem-estar fisico e mental dos trabalhadores.

0 descanso dominical é uma lei universal. Em todos os paises respeita-se o domingo e esse
respeito é tanto maior quanto mais culta é a nacdo. O domingo é o dia de Deus, pois concedeu
ao homem seis dias para 0s seus interesses, reserva este para Si. O homem, labutando a semana
inteira, deve reservar um dia para, de modo especial, honrar Aquele que o criou e lhe concede
todas as cousas.

0 domingo é o dia da alma. Durante seis dias 0 homem luta para conquistar principalmente o
bem-estar material, a manuten¢do do corpo. No domingo, deve cessar essa luta pelo interesse
corporal, para se lembrar que tem uma alma imortal e que essa alma precisa igualmente de
cuidados, mais necessarios quica que ao proprio corpo.

0 domingo é do dia do corpo. Sim, durante a semana, o operario flagelou os seus membros na
roda viva de um trabalho duro, ao sol, & chuva, no seio da terra, dentro de oficinas mal arejadas
e com pouca luz, dentro de um ruido ensurdecedor! No sétimo dia, é indispensavel que os
membros tao maltratados durante a semana repousem para nao perderem suas forcas mais
rapidamente do que por natureza! Mas ha homens que n&o se incomodam com Deus, nem com
a alma, nem com o proprio corpo! Querem somente dinheiro e mais dinheiro!?

A estratégia inicial da CCT foi tentar pressionar o Legislativo municipal a aprovar leis
especificas para cada categoria profissional. Os padeiros, carteiros e acougueiros foram cate-
gorias que tentaram, sob a lideranca da CCT, conquistar o direito ao descanso dominical entre
1919 e 1921. O desafio de convencer os legisladores da importancia do descanso dominical
converteu-se na principal estratégia de luta da organizacao catdlica. Tratava-se de mostrar ao
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legislador que a forca de representatividade do sindicalismo catélico entre os trabalhadores de
Belo Horizonte era relevante e que a demanda deveria ser vista com seriedade.

Durante as discussdes sobre o descanso dos padeiros, é possivel perceber a argu-
mentacao dos conselheiros municipais que, em certa medida, comecava a se alinhar com
aquilo que defendia a militancia catolica. O relatdrio da Comissao de Legislacdo do Conselho
Deliberativo adotava tom de preocupacao com a questdo operaria, sobretudo com a suposta
ameaca das estratégias revoluciondrias. Embora a proximidade entre conselheiros e sindicatos
catolicos ndo seja explicita, adotava-se o mesmo discurso de profilaxia social da militancia
catélica ao anunciar a finalidade de evitar o “maximalismo”, tal como fora repetidas vezes
enunciado pela CCT.

Considerando que o trabalho deve ser um meio de ganhar a subsisténcia e ndo um destruidor
do organismo, provocando a morte por inanicéo e fadiga;

Considerando que aos legisladores cumpre voltar suas vistas sobre a organizacao proletaria,
estudando com carinho um meio de concretizar todas as ideias aventadas, a fim de evitar os
horrores do maximalismo que bate a porta, a comissao de parecer requer seja pelo Conselho
Deliberativo homologado o acordo j& havido entre empregados padeiros e proprietarios de
padarias da Capital [...].%

O projeto n° 10, aprovado em 1¢ de outubro de 1919, instituia o descanso dominical
para os padeiros da cidade, além de definir multa para os donos de estabelecimentos que
ndo cumprissem a determinagdo.”’ Durante o més de outubro de 1919, também foi aprovado
projeto semelhante que estabelecia o descanso dominical para os empregados de estabe-
lecimentos farmacéuticos. Nos anos seguintes, varios outros projetos do mesmo tipo foram
propostos pela militancia catdlica e analisados pelos legisladores.?® O prefeito Afonso Vaz de
Melo, contudo, vetou todas as leis sob a justificativa de que era necessario definir quais servi-
os essenciais deveriam ser mantidos aos domingos.

Até entdo, a estratégia da CCT fora incentivar negociacdes entre sindicatos e patrdes
e tentar efetivar alguns desses acordos em leis municipais para cada oficio. Essa estratégia,
contudo, esharrava na natureza de cada categoria, como no caso dos carteiros, para 0s quais
o descanso foi negado varias vezes em decorréncia da entrega de telegramas aos domingos.?
E importante destacar que as campanhas para conquistar o descanso dominical para cada ca-
tegoria de forma isolada eram sempre direcionadas para a garantia do direito em lei, e por isso
a aproximacao com o Conselho Deliberativo de Belo Horizonte era necessaria. Os sindicatos e
a propria CCT estavam constantemente em contato com conselheiros e enviavam por escrito
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seus argumentos ao drgao legislativo. Tais requerimentos seguiam a argumentacao religiosa,
pela qual o domingo era o dia sagrado dedicado & alma e devotado as familias, e alegavam
ainda que o tempo dedicado ao descanso do corpo e ao lazer seria Util para a 0 aumento da
produtividade do trabalhador.

0 malogro das campanhas por categoria profissional foi ensejo para um novo dire-
cionamento, a partir de 1921, quando a CCT se reuniu com seus sindicatos filiados e com
organizagdes de trabalhadores ndo filiadas — a Associacdo Beneficente Tipografica, a Unido
dos Empregados do Comércio, a Unido dos Operarios em Calcados, o Centro dos Chauffeurs —
para uma acdo em conjunto com vista a resolver, de forma definitiva, o problema do descanso
dominical.®® As organizagOes passaram a requerer junto ao Conselho Deliberativo uma lei que
regulamentasse o descanso dominical para todos os trabalhadores.

Em marco de 1921, a CCT enderecou aos conselheiros municipais um requerimento
contendo a sumula de um projeto de lei, em que se pedia a limitagdo do trabalho aos domingos
ao estritamente necessario. No oficio, transcrito no semanério O Operario, a CCT anunciava
que representava 20 categorias profissionais ja organizadas em sindicatos e todos os demais
trabalhadores da cidade, ainda ndo organizados. O documento reunia toda a argumentagao
da militancia catdlica em prol do descanso aos domingos e ressaltava a necessidade de uma
lei geral, que regulasse o trabalho dos oficios indispensaveis e o proibisse para os restantes. O
descanso era defendido pelos critérios religioso, baseados no Génesis; era higiénico, por evitar
que a debilidade do corpo cansado levasse doencas aos locais do trabalho; era econémico,
uma vez que o trabalhador descansado produziria mais e melhor; e era social, visto que a con-
cessao do descanso aos trabalhadores evitaria a desordem social que poderia ser causada por
aqueles que ndo obtivessem o beneficio reivindicado.?' Ademais, a CCT também publicou um
apelo aos patrdes, nos mesmos termos do requerimento enviado ao Conselho Deliberativo, no
qual criticava de forma incisiva a “hipocrisia vergonhosa” daqueles que forcavam seus empre-
gados a trabalharem aos domingos e convocava os patroes catélicos a “disputarem a honra
de ser os primeiros a dar espontaneamente o exemplo de sinceridade e de justica social.”32

O ponto de destaque da argumentacao dos catdlicos era, por certo, a apresentagao
da nocdo de que, para a manutencdo da ordem social, seria indispensavel o atendimento
das demandas dos trabalhadores. A ascendéncia da CCT entre as organizacdes catolicas na
cidade e seu potencial para direcionar as acdes dos trabalhadores era apresentado como fator
importante de barganha para conquistar direitos. O sindicalismo catélico invertia a ldgica da
acdo reivindicatoria das correntes revolucionarias, que tentavam impor sua forca pela ameaca
da desordem social ou por eventuais prejuizos causados por movimentos grevistas. Ao con-
trario, os sindicatos catolicos ofereciam a garantia da ordem social, que seria assegurada por
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um trabalhador cristdo de corpo saudavel e descansado e, ainda, com a alma pacificada pelo
tempo dominical dedicado a Igreja e a familia. Este instrumento de presséo social foi valido
nesta e em outras campanhas reivindicatdrias conduzidas pelos catolicos e tinha certamente
apelo junto as elites dirigentes, as quais ndo interessavam agitagdes sociais. Essa estratégia
ganhou centralidade na acdo da militancia catélica e, se avaliada na perspectiva da doutrina
da Igreja, podia ser facilmente associada as nocdes de harmonia e justica sociais. Da pers-
pectiva do trabalhador em luta por direitos, contudo, essa estratégia reivindicatdria podia ser
valiosa justamente por encontrar apoio na propria classe dirigente. A recusa da classe politica
em atender as demandas era o principal impedimento a conquista do direito e, portanto, seu
convencimento mostrava-se como elemento de eficacia que atraia o trabalhador as fileiras do
sindicalismo catolico. Essa é a compreensé&o que quero defender para o caso dos trabalhado-
res belo-horizontinos que se filiaram aos sindicatos catélicos.

A pressao exercida pela CCT e pelos outros sindicatos e associagbes da cidade junto
ao Conselho Deliberativo logrou éxito na medida em que os conselheiros parecem ter se com-
prometido ndo apenas com a regulamentacao do descanso dos trabalhadores, mas também
com a propria argumentacao que o definia aos domingos. O conselheiro Noraldino Lima, ao
discursar a seus colegas, destacou a insisténcia das organizacdes de trabalhadores em cobrar
a regulamentacdo do descanso:

Tém chegado a este Conselho intimeras reclamacdes de todos os sindicatos, associaces leigas,
ligas religiosas, agremiacdes partidarias e outras congéneres existentes na capital, pedindo com
insisténcia a decretacdo de uma lei que venha a atender a essa velha aspiracdo das classes pro-
letarias em torno de um assunto que anda a pedir, realmente, a atencdo dos poderes publicos.

0O descanso dominical é de ordem econdmica, religiosa e social: econdmica, porque sabido é
que todo individuo que descansa um dia na semana adquire novas energias, readquire outras
forcas para melhor empreender a jornada de seis dias Uteis. [...]

Religiosa, porque desde o Génesis encontramos esse decreto eterno de que o homem devera
descansar um dia na semana para melhor atender aos seus deveres durante os dias restantes: o
proprio Criador descansou ao termo da obra que empreendera no “fiat-lux”;

Social, finalmente, porque nada mais equitativo do que o operario que trabalha seis dias consecu-
tivos ter também a sua clareira na vida, a sua brecha para o descanso, para a familia e para o lar;*

Ao incluir a dimensao religiosa em sua defesa do descanso dominical, Noraldino Lima
demonstra que as campanhas da militancia catdlica tiveram alcance no 6rgao deliberativo
municipal. O argumento apresentado é consentaneo aqueles publicados pela CCT em seu or-
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gao de imprensa durante os anos de 1919, 1920 e 1921, o que demonstra que o discurso dos
sindicatos catélicos reverberou entre os legisladores municipais. A evocada dimensdo social
da justificativa citada pelo conselheiro para a interrupcdo do trabalho aos domingos, que em
um argumento ndo confessional poderia ser motivada pela necessidade de lazer, é utilizada
em defesa do cuidado com a familia e o lar. Essa argumentagdo em defesa do descanso é,
portanto, confessional em duas das trés dimensoes. Destaque-se que Noraldino Lima foi um
conselheiro bastante préximo dos trabalhadores, com intervencdes constantes em defesa de
leis trabalhistas, e frequentemente era convidado a participar de assembleias do Conselho Su-
premo da CCT. Nao por acaso, o discurso do conselheiro era tdo afinado com aquele publicado
pela organizagdo catolica em seu semanario operario.

E evidente que pode haver uma ambiguidade na interpretacéo do uso do discurso dos
sindicatos catolicos pelo legislador que defendia a aprovagdo da lei. O discurso do conselheiro
municipal, nesse caso, situa-se na fronteira entre a apropriacdo da doutrina social da Igreja
por um representante da elite politica — que também pode ser visto como um militante leigo
catdlico — e o reconhecimento da demanda dos trabalhadores elaborada com base em uma
cultura confessional que conformou a argumentacdo que sustentava o beneficio almejado.
Quero destacar, contudo, que simplesmente assumir que a defesa do beneficio pelo legislador
com argumentos confessionais é uma estratégia de dominacdo ou de busca de controle social
dos trabalhadores, sem considerar que as organizacdes de trabalhadores se empenharam em
pressionar as elites politicas para conquistar direitos, significaria ignorar o potencial de luta e
pressao social exercido pelos militantes organizados, negando-lhes o protagonismo em sua
propria histdria. Por isso, prefiro crer na ambiguidade da relacdo, o que é comum quando se
considera a tensao social entre trabalhadores, patrdes e poder publico, sem negar entretanto
que a pressao exercida pelas organizacdes de trabalhadores teve papel preponderante na
decisdo do legislador de defender a aprovacao da lei e conceder o beneficio do descanso
dominical.

O projeto de lei n® 24, de autoria de Noraldino Lima, que regulamentava o descanso
dominical para os trabalhadores da capital mineira, foi apresentado ainda em 1921 sem,
contudo, ser aprovado naquela reunido legislativa. Somente na segunda sessao ordinaria de
1922, reapresentado na ocasido pelo conselheiro Lauro Jacques, o projeto foi aprovado e
convertido na Lei n® 227, de 14 de outubro daquele ano. A norma estabelecia o descanso do-
minical obrigatdrio para os trabalhadores de Belo Horizonte, com algumas exce¢es. Deveriam
manter a atividade e dar folga ao trabalhador em outro dia: o servico doméstico indispensavel,
0 transporte de passageiros, as casas de diversao, a limpeza publica, o servico farmacéutico,
0 servico hospitalar e o servico de restaurantes e lanchonetes. Ja as padarias, feiras de horti-
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cultura e casas de carnes deveriam funcionar apenas até as 12 horas. A venda e a distribuicao
de jornais e revistas eram permitidas, embora o funcionamento de oficinas tipogréficas fosse
proibido aos domingos.> Na pratica, a lei s6 era abrangente para os trabalhadores em fabricas
e oficinas e para o comércio ndo alimenticio. No contexto da Primeira Republica, contudo,
garantir o beneficio em lei da municipalidade foi uma vitdria para os trabalhadores. A lei,
embora previsse multa aos empregadores que ndo a cumprissem, ndo previa a garantia de
que o descanso fosse remunerado ou algum tipo de protecdo a trabalhadores que exercessem
funcdes de producdo de itens por quantidade para calcular o salério. Esse fator poderia torna-
-la ineficaz caso nédo fosse combinada com o controle da jornada de trabalho, outra demanda
que ocupou os sindicatos no mesmo periodo.

As campanhas pelo descanso aos domingos para os trabalhadores de Belo Horizonte
foram conduzidas pela CCT desde sua fundagdo, em 1919. As primeiras tentativas, que ob-
jetivavam conquistar o descanso para cada categoria individualmente, malograram mesmo
quando ja havia acordo entre sindicato e trabalhadores, como no caso dos padeiros. Todas
as campanhas, inclusive aquela que culminou na Lei ne 227, traduzem a forma de agir da
militancia catdlica, que negociava com patrdes e poder publico, a0 mesmo tempo em que
apresentava em seus jornais a argumentacdo que sustentava do descanso aos domingos. Essa
argumentacdo era principalmente confessional, pois defendia o repouso para a dedicacéo a
alma e a fé, sem contudo deixar de defender o descanso para o corpo e o lazer do trabalhador.
Destaco que esse aspecto confessional, muitas vezes mandatario na argumentagao em favor
do beneficio que se almejava, ndo diminuia a efetividade da conquista de um dia de descanso
para os trabalhadores de Belo Horizonte. A sustentacdo confessional do descanso parece ter
convencido os representantes do Legislativo municipal, que justificaram a lei nos mesmos
termos em que a CCT o fazia.

CONSIDERACOES FINAIS

O agir da CCT na condugdo da campanha pelo descanso dominical mostra o que era, na
pratica, a acdo sindical catdlica. Era uma acdo reformista em todos os seus aspectos.
A greve nao foi um recurso utilizado e sequer cogitado mesmo em uma campanha que durou
mais de trés anos. Ao contrario, a militancia catolica oferecia abertamente sua influéncia sobre
os trabalhadores como garantia da ordem social. A acao se dava diretamente junto a politicos,
que se tornavam figuras muito proximas das organizacdes catélicas de trabalhadores. Por fim,
contudo, 0 que se almejava de fato era a garantia do beneficio em uma lei. Embora néo haja
espaco aqui para dissertar sobre as outras campanhas, é possivel afirmar que a conducao
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foi similar em todos os casos, sobretudo no das habitacdes populares e da regulacdo de um
salrio justo. A primeira obteve mais éxito que a segunda no que se refere a conversao de
beneficios em leis municipais, mas ambas tiveram campanhas conduzidas nos mesmo termos.

A religido foi, no caso de Belo Horizonte, fundamento para a luta dos trabalhadores.
As campanhas conduzidas pela militdncia catolica carregaram a peculiaridade de sempre se-
rem constituidas de elementos confessionais, seja na forma de agir, ao preferir a ordem e a
reivindicacao direta aos poderes publicos, seja na argumentacao baseada na moral crista para
justificar os direitos almejados. Essa forma de agir ndo preteriu a intensa luta pela organizacio
de sindicatos soélidos para representar os trabalhadores.

A cultura confessional compartilhada por trabalhadores que se associavam nas fileiras
dos sindicatos catolicos converteu-se em uma estratégia reivindicatoria que utilizava légica inver-
sa aquela das correntes revoluciondrias; ou seja, além de ndo ser ameacada em troca de algum
beneficio, a ordem era oferecida como barganha por direitos. Se essa inversdo pode ser vista
sob a logica dominante que defende que poder publico e Igreja cooptaram esses trabalhadores,
prefiro crer — e acredito ter apresentado elementos para isso — que o catolicismo militante con-
sequiu construir organizacdes sélidas justamente por apresentar uma estratégia que conquistou
0s coragOes e mentes dos trabalhadores e, principalmente, logrou éxito em conquistar alguns
direitos em um contexto em que ndo havia leis universalizadas de protecao ao trabalho.

Nortas

1 Um exemplo de levantamento recente é o dicionario de organizagdes operarias e militantes da cidade do
Rio de Janeiro publicado por Batalha (2009).

2 Estatuto da Unido Operaria Beneficente de Diamantina, 1893.

3 Alguns exemplos encontrados em Minas Gerais: Associacdo Operaria Beneficente Sao José, Clube Operério
S&o José, Unido Operaria Catdlica Sao José e Unido Operaria Sao José. Todas existiam nas primeiras décadas
do século XX.

4 A referéncia aos trabalhos de E. P. Thompson é direta.

5 A conceituacdo de cultura militante e de sua relacdo com a cultura associativa dos trabalhadores baseia-se
em Batalha (2004).

6 A supremacia do catolicismo como organizador social pode ser melhor entendida a partir do estudo de
Eliana Dutra (1988) e também de minha tese de doutoramento.

7 Merece mencdo o estudo de Michel Le Ven sobre a relagéo entre a classe trabalhadora e o poder pblico,
que ndo faz o mesmo tipo de critica valorativa as organizacdes catdlicas, sobretudo por esclarecer a respeito
da politica e da ocupacéo espacial da cidade, além de mostrar que os imigrantes se ocuparam principalmente
com atividades rurais na zona suburbana. Cf. Le Ven (1977).
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8 Essa linha de analise historiografica encontra critica mais incisiva em Batalha (1990: 117-127).

9 O contexto de producdo da enciclica foi marcado por um embate entre pensadores catélicos e contrar-
revolucionarios e também no interior da propria Igreja. Cf. Lex Heerma van Voss (2005), especialmente a
introducdo, e Furlong (1994).

10 Para o caso europeu, ver Pasture (1999).

11 A constante oposicdo entre catélicos e revolucionrios ndo serd analisada neste artigo. Cabe contudo
destacar que os catélicos colocavam-se em campo diametralmente oposto aquele ocupado pelos anarquis-
tas ou comunistas e argumentavam ser inadmissivel que um trabalhador catélico se filiasse a um sindicato
revolucionario sem abrir mdo de sua fé. Por isso, apresentavam os sindicatos catdlicos como os verdadeiros
defensores dos trabalhadores cristaos.

12 Sobre a perspectiva caritativa que a doutrina social também incentivou, Marco Antonio de Souza (2004)
faz interessante relacdo entre o discurso social da Igreja e a formagdo de uma economia da caridade em Belo
Horizonte. Tal estratégia sustentou uma pratica de assisténcia social e filantropica que, para o autor, servia
também como forma de controle social de classes pobres e garantia da ordem.

13 Em Belo Horizonte, por exemplo, destacam-se a Liga pela Moralidade, propagandista da moral catdlica,
e a Unido dos Mocos Catolicos, fundada em 1915 e que coordenou congéneres em todo o pais, chegando a
ter 15 mil s6cios em 1928.

14 Organizacéo de leigos catolicos surgida na Franca no século XIX e confiada pela Santa Sé aos jesuitas, com
o objetivo de formar cristaos catélicos.

15 Congresso Catdlico Brasileiro, 2°, 1908. S&o Sebastido do Rio de Janeiro. Atas e documentos. Rio de
Janeiro: Off. d"O universo, 1910.

16 A Volksverein foi criada em 1890 por Ludwig Windthors (1812-1891) com o objetivo de enfrentar as
tendéncias revolucionarias e defender a ordem social.

17 Discurso do Sr. Dr. José Candido de Albuquerque Mello de Mattos sobre a “Unido Popular”. Congresso
Catdlico Brasileiro, 29, op. cit.

18 A voz do povo, ano 1, n® 4, Bangu, 29 out. 1911.

19 A época presidente do Conselho Vicentino de Ouro Preto, Furtado de Menezes foi militante catélico e
politico. Foi deputado federal na década de 1930.

20 Anais do Primeiro Congresso Catolico Mineiro, 1910, p. 149, apud Lima (1929: 90).

21 Municipios que j& possuiam diretérios em 1910: Belo Horizonte, Alvindpolis, Vila de Nova Lima, Salde,
Ponte Nova, Rio Branco, S&o Jodo Nepomuceno, Sdo Jodo Del Rei, Conceicao, Nazareth, Santo Antonio do Rio
das Mortes, Itambacuri, Mosquito (Tiradentes), Santa Rita do Rio Abaixo, Sdo Miguel do Cajuru, Porto Real,
Jequeri, Urucu (Ponte Nova), Sdo Pedro dos Ferros, Sdo Sebastido do Entre Rios, Santo Antonio da Grama,
Barra Longa, Santa Cruz do Escalvado, Rio Doce. Ver Unido Popular em Minas Gerais — Nossas geréncias,
Unido Popular (6rgéo oficial do Centro da Unido Popular e comissdo permanente dos congressos catdlicos no
estado de Minas Gerais), Belo Horizonte, 1910, p. 3 (Colecdo Linhares — UFMG).

22 Anais do Segundo Congresso Catdlico Mineiro, Belo Horizonte, 1911, p. 34.

23 Confederacdo Catdlica do Trabalho, Estatutos.
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24 Por exemplo, o0s ja citados estudos de Eliana Dutra (1988) e Faria e Grossi (1982).

25 Trabalho aos domingos, Operdrio, ano 1, n 1, Belo Horizonte, 19 jun. 1920, p. 3.

26 Anais do Conselho Deliberativo de Belo Horizonte, 2% Reunido, set. 1919.

27 Idem.

28 No Conselho Deliberativo, Didrio de Minas, Belo Horizonte, 28 set. 1919.

29 Descanso burlado, O Operdrio, ano 1, n° 3, Belo Horizonte, 31 jul. 1920, p. 1.

30 Anais do Conselho Deliberativo de Belo Horizonte, 12 Reunido ordinaria, 19 mar. 1921.
31 Descanso dominical, O Operdrio, ano 1, n¢ 20, Belo Horizonte, 24 mar. 1921, p. 2-3.
32 Apelo aos patrbes, O Operdrio, ano 1, n 25, Belo Horizonte, 28 abr. 1921, p. 1.

33 Anais do Conselho Deliberativo de Belo Horizonte, 22 Reunido, set. 1921.

34 Lei Municipal n® 227, de 14 de outubro de 1922.
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ReEsumo

Benjamin Péret, poeta surrealista francés, viveu no Brasil entre 1929 e 1931, periodo no qual observou rituais
em terreiros afro-brasileiros e comp0s relatos registrados em uma série de artigos (“Candomblé e macum-
ba") publicados em um jornal paulistano. O texto oferece uma anélise desse conjunto de artigos, recorrendo
a outras referéncias de e sobre Péret. Privilegia dois conjuntos de questées. Primeiro, como as observacdes
do poeta francés dialogam com as etnografias contemporaneas sobre grupos e rituais de origem africana.
Segundo, os dialogos que se estabelecem entre o olhar de Péret e preocupacdes de parcela do modernismo
brasileiro. As transformacGes pelas quais passam as religides afro-brasileiras podem ser vistas como processos
que colocam em jogo questdes semelhantes ao projeto modernista de “descoberta do Brasil”. O relato de
Péret, com suas marcas surrealistas, € ao mesmo tempo testemunha e produto dessa busca.

PALAVRAS-CHAVE: religides afro-brasileiras, espiritismo, surrealismo, modernismo.

ABSTRACT

Benjamin Péret, a French surrealist poet who lived in Brazil between 1929 and 1931, observed in this period
Afro-Brazilian rituals and wrote a series of articles (“Candomblé and macumba”) that were published in a Sdo
Paulo newspaper. This text presents an analysis of this set of articles by using other references by and about
Peret. It approaches two sets of questions. First, how the French poet’s observations dialogued with contem-
porary ethnographies of Afro-Brazilian groups. Second, the dialogues established between Péret’s perspective
and the concerns of a parcel of Brazilian modernism. The transformations which Afro-Brazilian religions un-
dergo may be seen as processes that raise issues similar to the modernist project of “discovery of Brazil”. The
report of Peret with his surrealist traces is both a testimony and a product of this search.

KEeywoRrDs: Afro-Brazilian religions, spiritualism, surrealism, Brazilian modernism.

RESUME

Ayant vécu au Brésil entre 1929 et 1931, le poete surréaliste francais Benjamin Péret a observé des rituels
religieux afro-brésiliens et a écrit une série d'articles ("Candomblé et Macumba”) publiés dans un journal de
Sao Paulo. Ce texte présente une analyse de cette série d'articles en utilisant d'autres références sur et de
Péret. Deux cadres de questions sont privilegiés: d'abord, comment les observations du poéte francais dialo-
guent avec les ethnographies contemporaines des groupes et des rituels d'origine africaine; ensuite, le dia-
logue établi entre le regard de Péret et les projets d'une partie du modernisme brésilien. Les transformations
subies par les religions afro-brésiliennes peuvent étre considérées comme des processus qui mettent en jeu
des questions semblables au projet moderniste de “découverte du Brésil”. Le rapport de Péret, avec ses traits
surréalistes, est a la fois un témoin et un produit de cette recherche.

Mort-cLEs: religions afro-brésiliennes, spiritisme, surréalisme, modernisme brésilien.
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enjamin Péret (1899-1959), escritor francés, ndo é muito conhecido no Brasil,
sobretudo se o compararmos a André Breton (1896-1966). Mas ambos compar-
tilharam, desde o inicio dos anos 1920, o compromisso com o movimento surrealista. Assim
como Breton, Péret permaneceu ligado ao movimento até o fim da vida, assinando todos
os manifestos e declaracdes. Foi um dos editores da revista La Révolution Surréaliste (1924-
1929), publicada pelo grupo liderado por Breton, e ao longo da vida e logo apés sua morte
teve langados 12 livros de poesia e alguns de prosa, dos quais muitas pecas ja haviam sido
divulgadas em publicacdes surrealistas. Seus textos, alguns compostos com o método da es-
crita automatica, sdo povoados de referéncias e linguagens que encontramos em quadros e
filmes surrealistas de outros artistas. Sua literatura é ainda permeada por seu envolvimento
em atividades politicas, sobretudo nos anos 1920 e 30: movimentos comunistas, Guerra Civil
Espanhola, resisténcia a Segunda Guerra. O poeta viveu trés vezes fora da Franca: na Espanha,
no México e no Brasil (Bédouin, 1973; Ponge, 2006; Palmeira, 2000).
Este texto dedica-se a explorar alguns aspectos de sua passagem pelo Brasil entre
1929 e 1931. Mais precisamente, interessa-me discutir 0s posicionamentos e relatos expos-
tos pelo surrealista francés em uma série de artigos publicada no jornal paulistano Didrio da
Noite? entre novembro de 1930 e janeiro de 1931. Intitulada “Candomblé e macumba”, a
série teve como objeto as religides africanas no Brasil e, como base, observacbes realizadas
em terreiros cariocas no sequndo semestre de 1930 e leituras de trabalhos cientificos e jorna-
listicos.® Procurarei situar os escritos de Péret no quadro de duas problematicas. Primeiro, as
abordagens sobre grupos e praticas existentes no Brasil a que se atribuem origens africanas.*
Se considerarmos o interesse cientifico que se forjou em torno desse universo, é com Nina
Rodrigues que se costuma iniciar sua histéria. Nina Rodrigues, no entanto, viveu e escreveu em
Salvador na passagem entre os séculos XIX e XX. Para o Rio de Janeiro, 0s registros pioneiros
editados em livro tiveram que esperar os trabalhos de Arthur Ramos, o primeiro deles lancado
em 1934 (O negro brasileiro). Ainda que publicados em um jornal e elaborados por um lite-
rato, os relatos de Péret, como veremos, ndo estao destituidos de ambicdes cientificas. Apre-
sentados como observacdes de campo, eles contribuem para o caudal de textos divulgados
em jornais — alguns dos quais indicarei adiante — que foram os principais responsaveis pelo
trabalho de representacdo lancado sobre as religides afro-brasileiras nas primeiras décadas
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do século XX no Rio de Janeiro.> Eis a pergunta: como Péret observa esses grupos e praticas e
como se situam seus escritos em relacdo a essa tradicdo de observadores?

0 segundo quadro em que se inserem meus comentarios sobre os textos de Péret
dedica-se a uma questdo que pode ser depreendida do primeiro. A observagao dos grupos e
praticas de origem africana no Brasil fez-se, desde o final do século XIX, tendo como pano de
fundo o problema da formacdo nacional. As crencas e rituais africanos — que assumiram dife-
rentes configuracdes e designacdes na América — atrairam a atencdo por permitirem levantar
a questdo do lugar das criagbes negras no pais que, com a Republica, declarou formalmente a
igualdade de todos os seus cidaddos.® A construcao de uma identidade nacional ganharia um
novo capitulo nos anos 1920 com o modernismo artistico, movimento com o qual, como vere-
mos, Péret dialogou em sua passagem pelo Brasil.” Para o poeta francés, contudo, “Brasil” ndo
era uma realidade autoevidente e autoexplicativa: era uma realidade que poderia ser melhor
compreendida se se atentasse para 0s seus componentes — caso da Africa —, se fosse inserida
em um quadro mais amplo — a América —, ou ainda se fosse percebida em contraste com seus
ideais — a Europa. Tais deslocamentos podem ser associados as concepcdes surrealistas, em
seus didlogos com outras fontes intelectuais. O que desejo mostrar é que, mesmo ndo sendo
uma referéncia precipua para Péret, as condicbes e sinteses histéricas ocorridas no Brasil
teriam um impacto sobre seus relatos. Isso seria possibilitado pelo fato de as elaboracdes em
torno do que constituiu e de como se constituiu o Brasil ndo terem sido matéria apenas de in-
telectuais, como os modernistas, mas também de praticas e imaginarios religiosos, sobretudo
0s que envolviam didsporas culturais. Minha sugestao é que tais elaboraces podem ser parti-
cularmente vislumbradas em um dos rituais observados por Péret. Isso é parte das conclusées
deste texto, mas também de seu inicio, que especula sobre o que teria trazido Péret ao Brasil.

A relacdo de Péret com modernistas brasileiros ja foi tematizada em outros estudos
(Ginway, 1992; Palmeira, 2000; Ponge, 2004). Detenho-me neste texto em destacar aspectos,
a meu ver compartilhados por parte do modernismo brasileiro e do surrealismo, que propi-
ciavam um encontro entre arte e ciéncia, literatura e pesquisa. Quanto a relacdo de Péret
com a historiografia acerca das religides afro-brasileiras, os estudos sobre o autor dedicam
menos atencdo a essa dimensdo (ver observagOes breves em Ginway, 1992: 549ss; Palmei-
ra, 2000; Moura, 1985 apud Puyade, 2005: 18). Ao aborda-la, procuro dar continuidade ao
investimento que tenho feito nesse tema (Giumbelli, 1997, 2002, 2011, 2013). Creio que
ainda temos muito a avancar na recuperacao de materiais que nos deem o devido acesso as
condicbes em torno das quais se processou no sudeste brasileiro a formacao das religides que
a literatura agrupa sob a categoria “meditnicas” (espiritismo, umbanda, candomblé...) e se
tragou o destino que tomaram as crencas e praticas de origem africana em sua relacdo com
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outras matrizes culturais. As observagbes de Benjamin Péret merecem ser agregadas a esses
materiais. Os comentarios que sobre elas te¢o neste texto procuram — ao destrinchar pressu-
postos, caminhos, concepcdes e argumentos dos artigos do poeta francés — atingir um grau
de atencao que considero inédito.

PERET E O BRASIL: UM POETA QUE PESQUISA

O Brasil ndo tinha um lugar destacado no mapa surrealista. E isso literalmente, ja que
em 1929 os surrealistas franceses publicaram um mapa do mundo em que continen-
tes, paises e arquipélagos apareciam redesenhados.® No centro do mapa estava o Oceano
Pacifico, e varias terras adquiriam um tamanho avantajado. A esquerda, a Rssia tomava
praticamente todo o espaco, ficando a Europa Ocidental reduzida a alguns tracos e pontos.
A Africa, ao contrério do que se podia esperar, conhecendo-se a atracio que Breton e outros
tinham pela “arte negra”, ndo tinha relevancia; ainda assim era nomeada, ao contrario da
Europa. A direita do Oceano Pacifico, as Américas, a do Norte desenhada bem maior que a do
Sul. O Alasca tinha um tamanho descomunal, parecendo pertencer mais a Polinésia do que
ao continente americano. Os Estados Unidos pareciam nao existir; abaixo do que seria sua
fronteira sul vinha nomeado o México, em letras grandes. Mais ao sul, abaixo de uma linha do
Equador que serpenteava, jamais retilinea, pelo mapa, as duas Unicas denominagbes eram as
que designavam o Peru e a Terra do Fogo, cujas ilhas tomavam quase a metade do continente.
Nesse mapa que singularizava e engrandecia os ideais politicos e o culto do exdtico pelos
surrealistas, o Brasil ndo era nomeado. Péret, alias, parece ter sido o Unico francés do nicleo
duro surrealista a ter visitado as terras tupiniquins (Ponge, 2004).

0O que, entdo, poderia té-lo trazido até aqui? Se o Brasil ndo atraia os surrealistas, por
outro lado havia brasileiros que estavam interessados no surrealismo e em outros movimentos
da vanguarda europeia dos anos 1920. Em Paris, Péret conheceu a brasileira Elsie Houston,
com quem viria a se casar em 1928. O evento foi testemunhado por André Breton e por Heitor
Villa-Lobos. Elsie, filha de pai estadunidense e mae brasileira, fizera seus estudos na Europa.
Havia se tornado intérprete de composicoes de Villa-Lobos e uma divulgadora da “can¢éo
popular”. A exemplo de Villa-Lobos, fazia pesquisas nesse campo, que incluia temas religio-
s0s. Em 1930, j& casada com Péret e vivendo no seu pais natal, Elsie publicou na Franca um
livro com letras e partituras de 42 “cantos populares do Brasil”, entre os quais dois indigenas
e dois “temas de makumba”. Em fevereiro de 1934, Elsie apresentava-se em concerto em
Paris, “Cantos Magicos e Populares do Brasil”, entre os quais figuravam musicas de rituais
religiosos afro-brasileiros. A valorizacdo e o registro de ritmos populares era uma das marcas
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de parcela do movimento modernista no Brasil, em especial aquele articulado pelo Manifesto
Antropofagico (1928). Elsie fazia parte desse circulo, e isso deve ter contado para o interesse
que Péret manifestou por “candomblé e macumba”; tal interesse, em contrapartida, parece
ter impactado o trabalho artistico de Elsie.®

O encontro entre Elsie e Benjamin evoca o tema das relagbes entre 0 modernismo
brasileiro e o surrealismo francés, que passa por questdes estéticas e politicas, reunindo afi-
nidades e dissonancias (Ponge, 2004; Ginway, 1992; Karepovs, 2010). Péret foi bem recebido
pelos entusiastas da Antropofagia, Oswald de Andrade a frente. Entretanto, o mesmo Oswald
escrevera, no Manifesto, que no Brasil ja se tinha, antes dos franceses, “a lingua surrealis-
ta”.’® Péret despertou antipatias entre outros modernistas no Brasil, como Mario de Andrade
(Ginway, 1992: 545). Em relagdo ainda a Oswald, o engajamento deste no Partido Comunista
Brasileiro contrastou com os rumos politicos de Péret, que se havia filiado ao Partido Comu-
nista na Franca em 1927, mas sequia a linha dissidente no Brasil, o que o aproximava de Livio
Xavier e de Mério Pedrosa,’" com quem fundou um grupo trotskista em 1930. A militancia
politica causaria em 1931 sua prisdo e sua expulsdo do pais, logo depois do nascimento do
filho com Elsie. Em 1955, Péret voltaria ao Brasil, por ocasido do casamento desse filho, e
novamente teria problemas politicos. Pesava ainda sobre ele o decreto de expulséo de 1931,
e ele s6 pode deixar o pais com a sua revogacao, depois de uma campanha de amigos e inte-
lectuais. Péret ficou cerca de um ano nessa segunda estada no Brasil (Ponge, 2012).

Voltemos entdo ao final dos anos 1920, e meu esforco serd mostrar como o sur-
realismo de Péret produziu, em sua incursao pela América, um projeto de conhecimento,
havendo ai um ponto de contato com uma caracteristica de parcela do modernismo bra-
sileiro. Por meio de cartas enviadas ainda da Franca, sabemos que Péret pretendia fazer
uma expedicdo, durante a qual coletaria objetos e cantos populares e indigenas e realizaria
dois filmes. Tinha mesmo em mente uma rota para a expedicdo, que se embrenharia pelo
Amazonas até o Peru, passando por Lima e Cuzco, dai entrando novamente no Brasil pelo
Centro-Oeste, servindo-se do Araguaia para alcangar o litoral. Péret levantou varias cartas
de apresentacao, mas teve dificuldades em obter recursos. Em agosto de 1929, seus planos
ja eram mais modestos: enquanto um postal de Paul Eluard, outro poeta surrealista francés,
Ihe indagava sobre 0 Amazonas, Péret vislumbrava um filme sobre os indios que viviam em
Minas Gerais, Para e Goids. Mesmo assim, o projeto da viagem ndo se realizou, a ndo ser
em 1955 e 56, quando o poeta foi a Manaus e Belém e a cidades do Nordeste, e também a
regido do Xingu, onde conheceu vérias aldeias, e escreveu a respeito alguns artigos. Prova-
velmente animado por essa experiéncia, ele concluiu 0 que seria a introducao da Antologia
de mitos, lendas e contos populares da América. O livro foi publicado postumamente, em
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1960, mas comecou a ser preparado desde 1942, quando Péret vivia no México, ja com sua
segunda esposa, a artista Remédios Varo (Palmeira, 2000).

Note-se que o interesse de Péret em 1928-9, quando preparava sua planejada expe-
dicao, recaia sobre a principal “civilizacdo pré-colombiana” — o que explica sua incursao pelo
Peru. Nas viagens de 1955 e 56, eram sobretudo os amerindios que Ihe interessavam, e é facil
constatar que a grande maioria do material compilado em sua Antologia provém de registros
sobre sociedades indigenas. Isso nos permite concluir que, em Péret, o interesse surrealista
pelo exdtico correspondia a busca pelo indigena, o primitivo nativo das Américas (Courtot,
1999). Em 1930, vendo se frustrarem seus planos de conhecer esses primitivos, o poeta, que
durante sua primeira estada no Brasil ficou apenas entre Rio de Janeiro e S&o Paulo, voltou-se
para as religides de origem africana. O tema, como veremos, lhe impds uma abordagem po-
litica, que estava relacionada a critica da religido em chave marxista e freudiana. Com efeito,
Péret cultivava um verdadeiro 6dio as religides e a figura de Deus.” Isso ndo o impedia de
apreciar aquilo que observava nos terreiros cariocas, pois neles, sobretudo em alguns deles,
podia reconhecer o primitivo que tanto buscava. Eis o que ele escreveu na segunda frase da
série de artigos “Candomblé e macumba”: “
sil], sobretudo sob o ponto de vista poético, pois ao contrario do que se passa com as outras
religides mais evoluidas, delas transborda uma poesia primitiva e selvagem que é quase, para

Eu as considerarei [as religides africanas no Bra-

mim, uma revelacdo” (Didrio da Noite, 25.11.1930).

0O andncio de “um ponto de vista poético” levanta de imediato a questdo da natureza
do olhar langado por Péret aos cultos que conheceu. Na introducdo de sua Antologia (Péret,
1960), ele contrapde claramente um critério poético a um critério etnografico — e isso corres-
pondia a certa recusa a uma perspectiva racionalista, pois o compilador dizia preferir reconhe-
cer 0 parentesco entre os mitos que recolhera e a obra que praticavam os poetas. No entanto,
ndo é propriamente um texto poético que temos a oportunidade de encontrar nos artigos de
1930-31. Afora algumas passagens, o tom é outro. Podemos dividir os artigos em duas partes.
Na primeira delas, o que lemos é uma “descricdo minuciosa” (Didrio da Noite, 25.11.1930)
do que Péret presenciou em alguns cultos, com interpolacdes de referéncias a autores lidos
ou pessoas que funcionaram como intermediarias de contatos. Em foco estdo as cerimonias
que Péret frequentou, em trés ou quatro locais, com seus personagens e operacoes rituais,
com poucos elementos acerca das configuragdes espaciais e sem preocupacdes em exaurir a
apresentacdo do que foi visto. Com esse perfil, sao, sem duvida, descricdes. Na sequnda parte,
temos quatro artigos com o mesmo titulo — “As origens das crengas dos negros brasileiros”.
Trata-se de um texto Unico, dividido em varias edi¢bes do jornal, no qual o autor adota um tom
analitico, desenvolvendo sua interpretagdo sobre as religides de origem africana. Na verdade,
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esse tom ja aparece no primeiro dos artigos, mas é interrompido pelas descricdes. Em suma,
enquanto a primeira parte corresponde a uma descricdo que lembra as enquetes jornalisticas
sobre o tema — como a que Jodo do Rio (2006) realizara no inicio do século —, a sequnda parte
assume o formato de analise erudita e distanciada. Sugiro que a juncdo de ambas constitui
uma espécie de etnografia.

0 texto de Clifford (2011) acerca do surrealismo etnografico ndo menciona Péret.
Este, contudo, poderia ser apresentado para corroborar a tese do historiador estadunidense,
de que o surrealismo produziu um modo de conhecimento objetivo acerca de formas de vida
e que isso propiciou didlogos e passagens entre arte e antropologia. Péret parece jamais ter
confessado alguma atracdo pela antropologia, e isso ndo o impediu de produzir relatos a que
podemos conferir estatuto etnografico. O Brasil ndo apenas propiciou a ocasido e 0 campo pa-
ra o surrealista francés desenvolver esse conhecimento. Os didlogos que Péret travou durante
sua estada com alguns modernistas apontam para algo compartilhado: além do interesse pelo
“popular” que motivava buscas e viagens, também a possibilidade de transito entre distintos
géneros textuais. Afinal, esse transito ocorreu igualmente entre autores associados ao moder-
nismo, e talvez Mario de Andrade represente o melhor exemplo, como literato e pesquisador
ao mesmo tempo.' Saliento, portanto, que os relatos de Péret acerca das religides afro-brasi-
leiras dialogam com essa caracteristica de parcela do modernismo brasileiro, combinando arte
e ciéncia, poesia e conhecimento.

A dimensdo de um projeto de conhecimento ndo era estranha ao surrealismo. Ao con-
trario, pode-se sustentar que ela era parte mesmo de sua definicdo. Afinal, o surrealismo
se propunha como uma exploracdo da realidade. Em 1924, ano do primeiro manifesto do
movimento, seus participantes criaram o Bureau de Recherches Surréalistes. A pesquisa sobre
aspectos psicologicos abriu caminho para outras incursdes, sobre dimensées culturais. E disso
que trata o texto de Clifford (2011). No caso de Péret, gostaria de considerar como algo sig-
nificativo o fato de que esse projeto de conhecimento foi ativado por conta de sua passagem
pelo Brasil. E o que ele encontrou no Brasil foram artistas e religiosos que estavam formulando
um novo entendimento acerca do que compunha esse pedaco da América. Sem deixar de levar
em conta as fontes europeias, estava em jogo “a vontade de criar e identificar uma realidade
civilizatéria tropical prépria” (Subirats, 2001: 58), explorando as potencialidades estéticas e
espirituais do amerindio e do africano. Procurarei mostrar como essas formulacdes sobre o
Brasil impactaram os relatos do surrealista francés enquanto Péret exercitava sua sensibilidade
poética a servico de um projeto de conhecimento. Mas, antes, vejamos no conjunto de textos
que constitui o foco deste artigo como ele se relacionava com as abordagens entdo existentes
sobre as religides afro-brasileiras.
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PERET E A ETNOGRAFIA DAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

P éret ndo disfarca a simpatia por um dos personagens que conheceu, tema de duas das trés
imagens que ilustram a série de artigos “Candomblé e macumba”. Os oficiantes descritos
nos artigos sao quase sempre identificados por iniciais e nunca ha indicacdo precisa dos locais de
culto. Ao revelar esses cultos, Péret nao deixava de oculta-los, explicitando sua divergéncia quan-
to a politica repressiva contra essas praticas que predominava no periodo.' Tio F é o herdi de
Péret, alguém que ele reconhece como “poeta”. Péret descreve quatro eventos no terreiro desse
“habalorixa” e ainda transcreve as duas entrevistas com ele que fecham a primeira parte dos
artigos. Péret acompanhou algumas operacdes rituais de Tio F, como os preparativos para “um
jantar de santo”, que compreendeu o sacrificio de galinhas; e também, em outra ocasido, parte
de uma ceriménia de iniciagdo, que envolveu novamente mais sacrificios de aves. O sangue é um
elemento recorrente nas descricdes, sobretudo quando era manipulado por Tio F. Péret presen-
ciou varios transes ao som de atabaques e se impressionou particularmente com a danca de uma
negra: “Mas que danca! Religiosa e erética ao mesmo tempo... O corpo inteiro se movia. Parecia
ao mesmo tempo um gato brincando com um camundongo, uma cobra e uma flama sacudida
pelo vento. Quantas pobres coitadas passam anos saracoteando em cursos de dancas para figu-
rar como estrelas nos bailados e ndo chegam nunca a apresentar uma danca tao pura quanto
aquela. Foi talvez a Unica realmente bela que vi em minha vida. Em qualquer palco da Europa
esta dancarina inata teria um sucesso triunfal, sem precedentes” (Didrio da Noite, 28.11.1930).

Transparece nesse trecho o reconhecimento de uma pureza, e também de uma fisi-
calidade, que podemos associar a busca de Péret pelo primitivo. Tio F pertence, sequndo o
poeta, a Lei de Nago, que ele contrapde a Lei de Angola. Vejamos o que diz em seu primeiro
artigo: “Pude examinar de perto dois ritos: o de Nagd e o de Angola. O primeiro era adotado
quase exclusivamente por negros puros pertencentes a classe operdria (...), enquanto que
no sequndo aderiam muitos mulatos e crioulos de um plano social mais elevado” (Didrio da
Noite, 25.11.1930). Esse par é retomado por Péret na sequnda parte da série de artigos, na
qual cita uma série de autores e textos que se preocupou em ler, incluindo Nina Rodrigues.
Péret procura apontar as “nacdes africanas que forneceram maior contingente de escravos ao
Brasil”, dando destaque & Costa dos Escravos (referidos ao Nagd) e aos povos do Gabao, do
Congo e de Angola (Didrio da Noite, 8.1.1931). Quem representa a Lei de Angola nas obser-
vagbes diretas de Péret é Mae M. Ele descreve uma festa de Xangd no terreiro dessa mulher,
cuja solenidade e rigidez lhe desagradaram. Péret ficou impressionado com a “orquestra” que
encontrou naquela festa, sobretudo com o percussionista do atabaque; observou os passos
das dangcarinas e acompanhou transes de algumas delas. Sua impressao final é significativa:
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“Mas nenhuma dessas dancas hipndticas deu ensejo aquelas cenas selvagens e majestosas
que presenciei no terreiro de Tio F. Davam a impressao de ser um palido reflexo daquelas,
uma fotografia apagada, guardando apenas, das imagens, o contorno principal. A ‘civilizacao’
passara por alil” (Didrio da Noite, 16.12.1930).

Vemos assim como é na Lei de Nagd que Péret encontra a pureza e a selvageria que o
atraiam. A isso corresponde certa poesia que ele identifica em Tio F, o babalorixa que conversa
“em africano” com as divindades incorporadas e cujas palavras em portugués ganham uma
transcricdo que capta sua fala “errada”. Péret admira o jeito como aprendeu os preceitos de
seu culto. Péret conta histérias que sugerem os poderes de Tio F (inclusive da sua imaginagao).
Péret aprecia o vatapa que Tio F prepara em uma lata de gasolina. Duas fotos o mostram
tocando atabaque e agogd, enquanto outra exibe o altar dedicado a lemanja em seu terreiro.
Péret registra 0 modo como Tio F trabalha para infundir forca em sua inicianda, recorrendo
a mediacdo das plantas e dos animais, que se tornam, gragas a culinaria e aos sacrificios,
“comida para a cabeca”. Péret se encanta com a concluséo que Tio F tira de um mito nago:
“Vosmicé nunca viu o raio entrando na terra, nunca ouviu o barulho da trovoada? Pois é Xan-
go fugindo na terra e Ogum gritando atras dele” (Didrio da Noite, 27.12.1929). Essa forma
de relagdo do humano com a natureza ocorre, sequndo comentaristas (por exemplo, Bédouin,
1973), na poesia do proprio Péret.

Nessa mesma entrevista com Tio F, surge um assunto que é desenvolvido nos comen-
tarios posteriores de Péret. Trata-se da associacdo entre as divindades africanas e os santos
catélicos. Em uma primeira formulagéo, Péret recorre ao argumento do disfarce: “para evitar
a repressdo os negros foram deste modo levados a encobrir suas crencas com um ligeiro véu
de catolicismo” (Didrio da Noite, 8.1.1931). Mais adiante, Péret apresenta uma segunda for-
mulacdo: teria ocorrido uma “troca de ideias selvagens” entre as crencas africanas e catélicas.
Ou seja, 0s negros perceberam certa afinidade entre os orixas e os santos, evidenciada pela
materialidade que caracteriza a ambos. “Efetivamente, para os negros, os deuses sao homens
que viveram, amaram e deixaram uma descendéncia. Seus espiritos, seus ‘duplos’ ficam erran-
do pelo mundo, mas a palavra espirito ndo tem para eles, como tem para os civilizados, uma
significacdo imaterial. E uma emanacdo, com uma vida independente, algo como o ar que se
respira” (Didrio da Noite, 15.1.1931).

Péret vai adiante na sua investigacdo das palavras, pois apresenta uma discussao so-
bre a nocdo de “deus”. Segundo ele, é estranha aos africanos a nocdo de um deus imaterial,
invisivel, distante. Quando ela se faz presente, é por influéncia da religido monoteista, ou vem
marcada por uma espécie de atrofia ritual. Dai a frase que introduz a tese da troca de ideias
selvagens: “Nao é por acaso que se chamam [as divindades africanas] ‘santos’ e ndo ‘deuses’”
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(Didrio da Noite, 15.1.1931). Note-se uma diferenca fundamental: no catolicismo, os santos
estdo subordinados a um deus; nas religides africanas, os deuses sdo santos.

Péret quer com isso apontar distingdes entre o que ele mesmo chama de religides do
homem primitivo e de religides mais evoluidas. Esse é um tema que ressurge na Introducdo
a Antologia do amor sublime (Péret, 1985) e, sobretudo, que atravessa sua Introducdo a
Antologia de mitos, lendas e contos (Péret, 1960). Para Péret, os mitos — principalmente as
interpretacdes cosmicas, as explicacdes que o primitivo oferece para a origem do mundo e
para a sua propria origem e natureza — seriam o primeiro estado da poesia e 0 eixo em torno
do qual ela continua a girar. £ na medida em que expressam um pensamento em modo poé-
tico que os mitos lhe interessam. Com base nisso, ele formula uma homologia entre o poeta
e o feiticeiro: ambos sdo malditos, um desacreditado por todo tipo de linguagens pobres,
outro perseguido pelas religides instituidas. Ele sugere entdo uma oposicdo entre 0s mitos e
os dogmas religiosos: de um lado, a exuberancia poética e a busca exaltada do maravilhoso
guiada pelo inconsciente e pelo desejo; de outro, os preceitos morais e um mecanismo de
compensacao, fabricado para consolar os despossuidos e para prometer-lhes no além aquilo
de que ndo desfrutam na terra. Assim, enquanto a religido esta relacionada com uma ordem
social marcada por desigualdade, os mitos correspondem a uma relativa homogeneidade de
condiges sociais. Nessas condicoes é que se realiza, através dos mitos, o ideal anunciado por
Lautréamont e abracado pelos surrealistas: " La poésie doit étre faite par tous, non par un”."

Podemos agora voltar aos artigos de 1930-31 e falar de suas conclusdes (Didrio da
Noite, 30.1.1931). Elas assumem um tom politico: é preciso ver, diz Péret, nas religides africa-
nas, tal como se manifestam na sua atualidade, “uma forma elementar de protesto contra a
opressao que a sociedade faz pesar sobre seus membros, sobretudo sua classe mais misera-
vel”. Em apoio a sua interpretacao, Péret cita as revoltas de escravos do inicio do século XIX
na Bahia, notando a presenca constante de motivacdes e elementos religiosos. E insiste que
“esse espirito revolucionario das religides africanas subsiste em nossos dias”. O autor reserva
um Ultimo comentario ao catolicismo, afirmando que a Igreja desempenhou sempre, na poli-
tica, “um papel ultra-reacionario”, mesmo que tenha nascido entre os oprimidos. Isso sugere
que, para Péret, o componente teoldgico ou mitoldgico é crucial — e somos assim remetidos
novamente a diferenca que existiria entre uma religido calcada em um deus imaterial e um
culto dirigido a divindades materiais, cujo ndmero Tio F afirma ser maior que dois mil..."®

Tendo exposto a estrutura e 0s principais tracos da descricdo e da interpretacao de Péret,
passo a situar sua etnografia tendo como referéncias as abordagens contemporaneas acerca
das religides afro-brasileiras. Um primeiro ponto relaciona o surrealista francés com o panorama
mais local que caracteriza o Rio de Janeiro. E interessante notar que os autores mencionados
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ao longo dos textos, sobretudo aqueles que merecem constar em notas de rodapé, nao tratam
especificamente da regido sudeste brasileira. Para se movimentar entre terreiros cariocas, Péret
contou com guias que nos textos sdo citados com menor formalidade. E o caso de Carlos Alberto
Nébrega da Cunha, jornalista que o poeta descreve como “altamente cotado nos meios macum-
beiros” (Didrio da Noite, 28.11.1930). Foi Nébrega da Cunha, segundo o préprio Péret no mes-
mo artigo, que reconheceu nas maos do francés "o livro de Leal de Souza sobre o espiritismo e a
macumba” e indicou um terreiro que é descrito no mesmo livro para ser visitado. Indo até o tal
terreiro, Péret e alguns acompanhantes (incluindo o casal Pedrosa) descobrem que o pai de santo
havia falecido. Depois desse insucesso, um outro guia, de que falarei adiante, os leva ao terreiro
de Tio F. Ndbrega da Cunha e Leal de Souza estiveram entre os intelectuais que se interessaram
pelo campo das praticas religiosas de origem africana no Rio de Janeiro. Suas descricdes sao
anteriores aquelas, mais conhecidas, elaboradas por Arthur Ramos, que chegara a capital federal
vindo de Salvador. Nébrega de Cunha e Leal de Souza publicaram originalmente seus relatos em
jornais cariocas, dando continuidade ao formato consagrado por Jodo do Rio (2006) para tratar
do panorama religioso da entdo capital brasileira."

Os artigos de Péret dialogam com essas descricdes locais e contribuem para perceber-
mos uma caracteristica da situacao carioca: enquanto na Bahia o termo candomblé operava
como referéncia para a descri¢ao dos demais cultos, no Rio de Janeiro a categoria macumba
cumpria esse papel (Giumbelli, 1997, 2002). Retomemos a discussao que Péret elabora logo
em seu primeiro artigo. O que poderia ser tomado como prova de imprecisdo é melhor com-
preendido se levarmos em conta as peculiaridades que afetam a situacdo no sudeste brasi-
leiro. O texto aventa a hipdtese de que macumba seria palavra corrente na Bahia e teria sido
transplantada para o Rio de Janeiro juntamente com o candomblé. Ao mesmo tempo, Péret
afirma: “Sob o nome makumba (ou macumba) designa-se comumente no Rio o conjunto de
ritos de origem africana praticados em varios pontos do territdrio brasileiro” (Didrio da Noite,
25.11.1930). Ocorre que, nota o poeta, ainda que candomblezeiros e macumbeiros sejam
termos utilizados com pouca distincdo, “vérios adeptos me afirmaram ser o candomblé a
expressdo mais pura da religido africana. A macumba seria o filho natural, por assim dizer, do
primeiro, das crencas indigenas e da simplificacdo progressiva do rito no meio ‘branco’ onde
se perpetua” (idem). Ou seja, no Rio de Janeiro, o termo que servia como descricao geral do
campo estava associado com impureza.

Essa impureza, entretanto, néo deve ser confundida com desorganizacdo ou degrada-
¢do, como parece ocorrer nas interpretacées de Arthur Ramos, as quais participam de um lon-
go caudal de escritos que preza a pureza (Cavalcanti, 1986; Dantas 1988). No texto de Péret,
0 campo de praticas de origem africana guarda uma légica conferida pela nogdo de “lei”. O
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poeta recorre novamente ao auxilio de Nobrega da Cunha para citar as 12 leis que existiriam
no Rio de Janeiro: “a de Nagd, a de Mina, a de Kabinda, a de Umbanda, a de Aruanda, a de
Angola, a de Benguela, a de Mocambique, a de Gégé, a de Mussurumi, a dos Caboclos e a das
Almas” (Didrio da Noite, 8.1.1931). Como ja foi mencionado, Péret estrutura sua apresenta-
cao tomando como basica a oposicao entre “Lei de Angola” e “Lei de Nagd”. Mas ele mesmo
reconhece que ndo mais que 8 das 12 “leis” estdo recobertas por essa oposicao. As demais
designam ritos que recebem outras influéncias, como a do isla e a dos indios com sua “reli-
gido propria”; no caso da “lei das Almas”, “é uma mistura de crengas espiritas e negras e sua
eclosdo deve ser recente” (idem). Voltamos, entdo, a encontrar o tema da mistura. Ao mesmo
tempo, tal multiplicidade de “leis” aproxima-se da légica que vai prevalecer para organizar as
entidades na Umbanda. Os artigos de Leal de Souza, em 1932-3, estdo entre os primeiros tex-
tos preocupados em expor essa logica, apresentando as “sete linhas de umbanda” (Giumbelli,
2002). Péret, portanto, a0 mesmo tempo em que busca certa pureza, apreende na mistura
determinadas l6gicas que descrevem a configuracdo dos grupos e praticas de origem africana
no Rio de Janeiro e as transformacdes pelas quais passam.

Em se tratando da pureza, é importante assinalar algumas diferencas no modo como o
poeta francés a concebe, quando percebemos que 0 mesmo tema aparece em outras etnografias
e analises das religides afro-brasileiras. Impossivel ndo reconhecer aqui a discusséo sobre a “pu-
reza nagd”, paradigma de acordo com o qual o pertencimento a nagao ou rito nagd implicaria
maior fidelidade as origens africanas no culto aos orixas (Dantas, 1982). Arthur Ramos, por
exemplo, foi um dos contemporaneos que ajudaram a consolidar esse paradigma (Cavalcanti,
1986). Como vimos, ao descrever as cerimdnias protagonizadas por Tio F, que Péret associa a
“Lei de Nagd”, o texto reconhece nelas a pureza valorizada pelo poeta. No entanto, Arthur
Ramos explica essa pureza com base na superioridade cultural dos povos de origem sudanesa
em comparacao com os de origem angola. Para Péret, a pureza é admiravel exatamente pela
auséncia de “civilizagao". Entra aqui em agdo o primitivismo surrealista, que preza o rito nago
nao exatamente por ser mais fiel as origens africanas, mas porque suas manifestacdes conse-
guem manter a poesia — e seu “ponto de vista” — que é pervertida pela “civilizagdo”. Assim, o
interesse de Péret pelas “origens” funda-se menos em genealogias histéricas — mesmo que ele

se preocupe em tragé-las — e mais na busca de uma alternativa a civilizagdo europeia.

EXU CONVERSA COM PERET: O BRASIL EM FORMACAO

Aleitura global dos textos nos permite concluir que Péret valoriza sim o primitivo origi-
nario — puro e selvagem, para o poeta —, mas o que ele vislumbra é uma espécie de
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ultrapassagem da civilizacdo. O que lhe interessa é imaginar o “homem de amanhad”, néo
apenas admirar o “homem de ontem”. Em torno desse tema, Péret cita 0 mesmo texto de
Marx nos artigos da década de 30 e na introducao escrita muitos anos depois para sua Anto-
logia americanista. Trata-se do trecho no qual Marx trata do papel da religido na sociedade de
classes (“opio do povo”) e da necessaria critica filosofica sobre ela. No texto da introducéo,
Péret anuncia que a superagdo da religido, junto com a criagao de uma sociedade igualitaria,
levara a elaboracdo de novos mitos. “A religido se esvai, mas o mito poético ndo se torna
menos necessario, depurado de seu conteudo religioso” (Péret, 1960: 26). Em “Candomblé
e macumba”, Marx se junta a Freud para explicar a sobrevivéncia das religies no meio mo-
derno, inclusive as religides africanas. Assim, apesar da visdo positiva sobre estas por parte de
Péret, sua profecia prevé também sua superacdo: “A medida que os negros forem adquirindo
consciéncia de sua situacdo de oprimidos, essa forma [religiosa] de revolta iré desaparecendo,
transformando-se em revolta consciente” (Didrio da Noite, 30.01.1931). £ significativo que,
depois de se dedicar a macumba, Péret tenha feito uma pesquisa sobre a Revolta da Chibata,
quando o levante liderado por um negro se fez sem a interferéncia da religido. Em 1956, es-
creveria um estudo sobre o Quilombo dos Palmares (Ponge, 2006). Talvez a utopia imaginada
por Péret exigisse uma abolicdo total da religido em proveito do mito, coisa que os cultos
africanos ndo respeitavam a risca. £ ainda preciso considerar que Péret jamais despreza a
insercdo das religides africanas em uma sociedade de classes, o que modifica o seu significado
em relacdo ao lugar que tinham em sociedades mais homogéneas. Seja como for, em 1931
Péret conclui seu texto com um dilema, uma aporia (Ginway, 1992). O elogio do primitivo vem
acompanhado da denuncia de sua limitacdo, como se passado e futuro estivessem cruelmente
dissociados, como se a América fosse apenas outro cendrio para o embate de forcas concebi-
do, por Marx e Freud, a partir da Europa.

E possivel, no entanto, vislumbrar outra conclusdo, apontando nos artigos do Didrio
da Noite algo que, mesmo que de maneira menos redentora, entrelace mais simetricamente
esses tempos e espacos. A chave pode ser encontrada em outros textos do proprio Péret,
exatamente na parte da introducdo a Antologia que foi escrita no Brasil durante sua segunda
estada. Nela, o poeta demonstra interesse pelas transformagbes que percorrem um mesmo
conjunto de mitos, que ele propde que entendamos como “um vai-e-vem intelectual constante
entre as camadas superiores e inferiores da populacao, entre magos e sacerdotes (...)" (Péret,
1960: 37). Ele sugere que isso se evidencia quando se observa a organizagao social das gran-
des civilizacbes pré-colombianas, mas se intensifica apds a descoberta da América. O Ultimo
paragrafo trata especificamente do Brasil, onde ocorreu a associacdo entre mitos e ritos afri-
canos com elementos catolicos, processo que acarreta transformagdes em todos os elementos
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implicados. Vejamos a conclusao de Péret: “Com o tempo, se esse processo prossegue, nao ha
davidas de que novos mitos nascerdo dessa fermentacdo a qual estdo submetidas as crencas
africanas, cristas, espiritas e talvez mesmo indigenas” (idem: 38).

Isso foi escrito em 1955 ou 56. Voltemos a 1930, especificamente ao sétimo artigo da
série “Candomblé e macumba”. Ele narra, nas palavras de Péret, “uma sessdo espirita meio
macumbeira” (Didrio da Noite, 24.12.1930). Portanto, algo que ndo se encaixava nem na Lei
de Nag6, nem na Lei de Angola; talvez, especula o francés, preenchesse a lei das Almas, com
sua “mistura de crengas espiritas e negras”, coisa ndo confirmada pelo oficiante, que se dizia
um espirita da “linha de terreiro” — por oposicdo a “linha de mesa”. Eis ai o primeiro ponto:
essa mistura é algo desconcertante para Péret. O evento que descreve parece um corpo estra-
nho as suas classificacdes, ao mesmo tempo em que introduz outras (linha de terreiro / linha
de mesa). E, no entanto, ele estava I3, incontornavel, talvez porque o oficiante fosse o proprio
guia de Péret, ou seja, a pessoa que o conduziu aos terreiros de Tio F e de Mae M, alguém que
ele descreve como “um musico mulato, meu amigo”, a quem chama “P”.

A sessdo ocorreu na casa de P, na regido suburbana do Rio de Janeiro. Seu objetivo era
livrar uma moca do feitico preparado por um “apaixonado desprezado”. Assim comecava: “P
e sua mulher estavam sentados, um em frente ao outro, diante de uma mesa onde, ao lado de
uma estatueta colorida de Sao Jorge montado a cavalo, via-se uma vela acesa, um copo cheio
de agua e um livro que, mais tarde, soube ser um livro de rezas espiritas de Allan Kardec”. A
mulher recebeu o “Caboco veio”, a primeira de varias entidades que transitaram entre ela e o
marido. Péret registra que eram “ 15 protetores, negros, brancos, mulatos, indios e caboclos”, o
que inspira o subtitulo do artigo: “*Mané Kuru’, ‘Pereké’, Allan Kardec e Cia". Depois de varios
protetores manifestados, a mesa foi levada para um canto da sala. P, em transe, muniu-se de

"

um charuto e de uma garrafa de cachaga, com a qual tentava atrair Exu, sob cujas ordens
outros espiritos perturbavam a moca — eis a explicacdo para as perturbaces que sofria. P
alternava entre o africano e o portugués no idioma. Depois de muito custo, Exu deu sinais de
sua presenca, mesmo invisivel. O que aconteceu em seguida — em torno de uma oferenda a
Exu — vale a longa transcricao:

Comecou entdo a parte mais importante da ceriménia: o despacho a Exu. Trouxeram farinha de
mandioca, azeite de dendé e 20 vinténs que P misturou bem dentro de um alguidar. Apanhou
depois um galo preto que estava no chdo embrulhado em um jornal e chamou a pessoa para
quem era feito o sacrificio. Com grande pavor foi ela obrigada a segurar pernas e asas do
galinceo para que P lhe cortasse o pescogo. Enquanto o sangue escorria dentro do alguidar P
tratou de convencer Exu a deixar a moga em paz. E mostrando-lhe a comida, o galo e juntando
a tudo isso duas notas de dez mil réis, dizia no tom mais convincente:
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— Oh! Exu, c'est pour vous... C'est pour vous...

E com grandes gestos, mostrando a moga, o marido, o despacho, o dinheiro, insistia, dessa vez
em africano.

Para ser agradavel a Exu nos fez beber a todos um gole de cachaga em sua honra, apresentan-
do-nos cada um por sua vez. Exu ficou assim sabendo que eu ia escrever esses artigos, que era
francés, que tinha vindo de vapor para ca e outras coisas. E permitiu que escrevesse os artigos
recomendando que nao falasse mal dele e ainda mais, que ndo o esquecesse, e que recorresse
a ele quando precisasse. (Didrio da Noite, 24.12.1930)

Depois disso, P entabulou novo didlogo com Exu e tracou nove pontos riscados (de-
senhos com fungdo invocatdria, reproduzidos em desenho de Péret para o jornal); a pélvora
que os contornava foi incinerada. Era a partida de Exu, sequida de alguns procedimentos de
purificacdo e da remessa, pelo marido da moca, do despacho. Esperava-se assim convencer
Exu a ndo mais perturbar a moca que procurara a casa de P.

Péret ndo emite comentarios sobre esse evento. Ele ndo merece a admiragdo dedicada
a Tio F ou a decepcdo suscitada por Mae M. Nao notamos, na sua narrativa, as formulacdes
poéticas que surgem a proposito dos rituais e da mitologia nagds. Minha sugestdao é que
vejamos a poesia se manifestar de outra maneira, mas ainda em conexdo com temas e pro-
cedimentos surrealistas. Refiro-me a proliferacdo de referéncias e a passagem brusca entre
elementos dispares: entidades negras, brancas, mulatas, indias e caboclas; idiomas francés,
portugués e africano; espiritismo e macumba, mesa e terreiro; Exu e Péret. Nao haveria nisso
—incluindo 0 modo como “Exu” e “vous” podem rimar — algo parecido com a beleza do “en-
contro fortuito de uma maquina de costura e um guarda-chuva sobre uma mesa de disseca-
¢do"? Essa outra frase de Lautréamont foi também adotada pelos surrealistas para sintetizar
suas concepcdes estéticas (Moraes, 2002). Para eles, a matéria da arte ndo pode se separar da
vida, e 0 que, em nome daquela, se busca é a perturbacdo dos sentidos para que dimensoes
extraordinarias da realidade se tornem acessiveis. A descricdo de Péret capta encontros entre
elementos disparatados na casa-terreiro de P e ndo creio que o vinculo de seu autor com o
surrealismo seja sem consequéncias para essa observacao.

Note-se logo que é possivel reconhecer configuracdes semelhantes no terreiro de Tio
F, como a dancarina que incorpora o que parece ser um preto-velho que fuma charutos e da
conselhos, ou ainda a transformacdo de Omulu em séo Cosme e sdo Damido, com seu palpite
para o0 jogo do bicho... (Didrio da Noite, 9.12.1930). Ou seja, Péret, mesmo concordando
que a Lei de Nagd é uma “expressdao mais pura” de suas origens africanas, ndo deixa de
observar a fermentagdo por que passam essas concepcdes. Indagado sobre os “santos” e
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suas caracteristicas, Tio F associa o diabo a Exu (Diario da Noite, 27.12.1930), evidenciando a
aproximacdo entre referéncias cristas e africanas.’® Na secdo anterior, procurei mostrar como
a categoria macumba servia como uma espécie de descritor geral da configuracdo dos cultos
de origem africana no Rio de Janeiro. Um corolario dessa situacdo é a criacdo e valorizacdo
de operadores que produzem passagens entre arranjos que sao ritualmente distintos (como
as "leis" observadas por Péret). A figura de P é exatamente uma materializacdo da existéncia
desses operadores, em sua capacidade de se movimentar no interior do universo com o qual
se identifica. Mas nos fixemos ainda em Tio F. Em outro didlogo com Péret, que Ihe pergunta o
“que pensa do espiritismo”, o babalorixa responde: “quem trabalha com espiritismo ndo tem
a forca que ndis temo, porque eles trabalham com qualqué espirito que quizé aparecé, e nois
s6 trabalhamo com os espirito de luiz que tem muinto mais podé que os outro” (Didrio da Noi-
te, 31.12.1930). Percebe-se como a nocdo de “espirito” ndo é descartada pelo representante
da Lei de Nagd em favor de outra nogdo, a de orixd; ao contrario, ela é assumida, o que gera
um plano de continuidade entre essa “lei” e o espiritismo de feicdo kardecista.

A "sessdo espirita meio macumbeira” que aconteceu na casa de P ¢, por definicdo,
um exemplo privilegiado das passagens que poderiam ocorrer em rituais radicados no Rio
de Janeiro dos anos 1920 e 30. Destaco o fato de que nela convivem entidades de negros,
brancos e indios, em uma antecipacdo daquilo que alguns anos depois seria institucionalizado
com o nome de “espiritismo de umbanda”. Uma das diferengas que se estabelecem com essa
institucionalizagao com o kardecismo é a aceitagao, na umbanda, de “protetores” que nao
sdo médicos, legisladores, padres ou fildsofos; sdo “pretos-velhos” e “caboclos” (Giumbelli,
2013). Péret testemunha na casa de P a expressao de um processo do qual importa reter ndo
apenas a heterogeneidade de elementos com suas varias procedéncias, mas também o fato de
que se trata de uma espécie de reflexdo e de elaboracdo acerca da desigualdade como ques-
tdo. A umbanda é a afirmacdo paradoxal do poder de entidades marginais, ¢ a invocacéo feita
aos negros escravizados (pretos-velhos) e aos indios fugidos (caboclos) — ambos figuracdes
do primitivo — para auxiliar na construcao da civilizacdo — ndo qualquer civilizacdo, mas uma
capaz de reconhecer a sua incompletude (Giumbelli, 2002). Péret registrou: “Ha casos, disse-
-me P, em que a linha de mesa é impotente; s6 mesmo meus protetores da linha de terreiro é
que poderdo conseguir qualquer coisa” (Didrio da Noite, 24.12.1930). Eis uma demonstracao
de como a civilidade kardecista reconhecia os poderes de entidades primitivas.

Desigualdade, marginalidade, primitivismo e civilizacdo, na configuracdo apontada aci-
ma, estdo necessariamente referidos a realidades histdricas e imaginarios narrativos que s&o
situados e especificos. O que esta em jogo, em outras palavras, sdo as condicdes e concepges
que, naquele contexto, constituiam o Brasil. A partir do final dos anos 40, intelectuais umban-
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distas reivindicariam para a sua religido a qualidade de ser “genuinamente brasileira”. Tal afir-
macdo pode conter varios sentidos. Entre eles, destaco aquele que aproxima o processo pelo
qual passavam macumbeiros cariocas do projeto formulado pelos intelectuais modernistas,
sobretudo os vinculados a Antropofagia, tal como Oswald de Andrade. Era preciso descobrir
0 Brasil, fazendo o primitivo atuar sobre o civilizado, 0 americano e o africano interpelar o
europeu. Em suma, o que quero sugerir é que o ponto de vista poético de Péret ndo ocorre
apenas onde é mais evidente, gerando, como vimos, um dilema talvez insoltvel. Ele pode
ser surpreendido também no relato de encontros (ndo tao) fortuitos, cujos elementos estéo
condenados a remeter aos tempos e espacos do trajeto do pais que o poeta conheceu, sem
eludir os dilemas de sua formacéo. Se o elogio relativo dirigido sobretudo a Lei de Nagd evoca
o olhar europeu de Péret sobre a América, a narrativa desconcertada da “sessao espirita meio
macumbeira” pode sugerir, de um modo que articula surrealismo e antropofagia, um Brasil a
devorar o francés. Afinal, Péret, ao vir para a América, talvez ndo tenha sendo respondido ao
chamado de um Exu macumbeiro.

NoTaAs

1 Este texto retoma a apresentacao que fiz no evento “Miradas francesas sobre a umbanda e o candomblé:
arte, ciéncia e religidgo”, realizado no Rio de Janeiro em 17 de junho de 2009. Fernanda Peixoto e Marion
Aubrée foram as organizadoras do evento, e sou-lhes grato pelo convite que me fizeram para dele participar.
Agradeco ainda as indicacdes de Fernanda Peixoto e dos pareceristas andnimos de Estudos Histdricos que
ajudaram a compor a verséo final deste artigo.

2 O jornal Didrio da Noite circulou em Sao Paulo entre as décadas de 1920 e 1980. Em 1925 foi comprado
pelos Didrios Associados, importante grupo de comunicacdo de massa. O Didrio da Noite era conhecido por
veicular teméticas e linguagens voltadas para as camadas populares. Sobre o jornal, ver Romero (2011).

3 Os textos foram publicados em 13 edicbes do jornal. A revista Religido & Sociedade os reproduziu “quase
na integra”, introduzidos e apresentados por Elizabeth Ginway (1986). Consultei os recortes do original que
estao disponiveis no Arquivo Mario de Andrade do Instituto de Estudos Brasileiros (IEB) da Universidade de
Sao Paulo. Registro meus agradecimentos a Marta Amoroso, colega que me guiou na sede do IEB quando 13
estive em 2008.

4 Sobre essa discussao, pode-se consultar, entre outros, Cavalcanti (1986), Dantas (1982) e Silva (1996).

5 Este trabalho de representacdo ndo pode ser dissociado da prépria constituicdo dessas religides. Por ora,
prefiro utilizar a expressdo mais genérica — “religides afro-brasileiras”; em seguida, darei atencdo as cate-
gorias utilizadas por Péret; por fim, procurarei relacionar tais categorias com outras, presentes em relatos de
observadores externos e em reivindicacdes dos proprios religiosos.

6 Referéncias importantes nesse debate sdo, entre outras, Correa (2000), Birman (1997), Montero (1999) e
Schwarcz (1995). Estes textos tratam do pioneirismo do médico maranhense Nina Rodrigues no registro e
analise de grupos religiosos afro-brasileiros e da linhagem de pensadores e de questdes que dele descendem.
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7 Estou ciente, mesmo sem ser especialista no tema, de que o modernismo no Brasil é um movimento hetero-
géneo, inclusive com fortes dissonancias. O mesmo pode ser dito sobre o surrealismo na Europa. No didlogo
em que se envolve Péret, sdo sobretudo os nomes ligados a vertente da Antropofagia que entram em cena.

8 0 mapa foi publicado exatamente em 1929 na revista belga Variétés. Pode ser visto em: https://mapping-
themarvellous.files.wordpress.com/2007/09/i2-world-map.png, acesso em 29/12/2014.

9 Sobre a vida e o trabalho de Elsie Houston, ver http://home.comcast.net/~gullcity/elsiehouston/Houston.
html e http://pt.wikipedia.org/wiki/Elsie_Houston, acesso em 29/12/2014. Elsie e Benjamin se separaram
ainda nos anos 1930.

10 Manifesto Antropofagico, disponivel em http://www:.tanto.com.br/manifestoantropofago.htm, acesso em
24/03/2015.

11 Livio Xavier destacou-se como tradutor; foi ele quem verteu para o portugués os artigos de Péret sobre
“macumba e candomblé”. Mério Pedrosa trabalhara como jornalista e se tornaria um importante critico de arte.
Era casado com a irma de Elsie Houston. Sobre o primeiro, ver https://bibliotecalivioxavier.wordpress.com/about/;
sobre o segundo, ver http://enciclopedia.itaucultural.org.br/pessoad45/mario-pedrosa, acessos em 24/03/2015.

12 Hé4 uma fotografia célebre de Péret, divulgada em varias publicacdes surrealistas, mostrando “nosso co-
laborador ... injuriando um padre”. A foto pode ser vista em http://susauvieuxmonde.canalblog.com/archi-
ves/2010/05/23/17982661.html, acesso em 29/12/2014. Sua intransigéncia em relagdo as religides, sobretu-
do o catolicismo, foi um dos motivos de criticas por parte de alguns intelectuais brasileiros.

13 Sobre Mario de Andrade, remeto o leitor a um trabalho recente (Jardim, 2015). Ver o estudo de Peixoto
(2000) sobre Roger Bastide, socidlogo francés que também transitou entre géneros textuais e manteve didlo-
gos com parcela do modernismo brasileiro.

14 Significativamente, Péret ndo utiliza em momento algum nos textos do Didrio da Noite as expressdes
“baixo espiritismo” e "falso espiritismo”. Essas expressdes, respaldadas em reportagens e etnografias, servi-
ram para orientar o trabalho repressivo de autoridades policiais e sanitarias, que atingiu sobretudo praticas e
grupos com tragos africanos (Giumbelli, 2003).

15 Sobre Lautréamont (1846-1870), pode-se consultar http://pt.wikipedia.org/wiki/Conde_de_
Lautr%C3%A9amont, acesso em 29.12.2014. Sobre sua importancia para os surrealistas, ver, por exemplo,
Moraes (2002).

16 Goldman (2012) desenvolve uma analise acerca do cultivo da multiplicidade no candomblé.

17 Sobre o trajeto de Ramos, ver Corréa (2000). O livro a que Péret se refere é No mundo dos espiritos, que
compila a série de reportagens e entrevistas que Leal de Souza realizou em centros espiritas no Rio de Janeiro
e arredores para o jornal A Noite em 1924. Leal de Souza, que era também um literato, publicaria em 1933
outro livro, Espiritismo, magia e as sete linhas de umbanda, ja entéo convertido em um intelectual da religido
que se formava (Giumbelli, 2002). Nébrega da Cunha foi jornalista e dirigiu o jornal carioca Didrio de Noticias,
onde os textos do livro de 1933 foram originalmente publicados. Teve participacdo importante na IV Confe-
réncia Nacional de Educacdo, realizada em 1931 (Rocha, 2004: 149ss). Péret se refere a um estudo sobre “as
religides africanas no Rio” (Didrio da Noite, 8.1.1931) publicado na revista Vanguarda em 1926 (que jamais
consegui consultar); ha registros da presenca de Nobrega da Cunha no | Congresso Afro-Brasileiro de Recife
em 1934, no qual este apresentou o trabalho “Macumba no Rio de Janeiro”. Outro exemplo de relato sobre
religides originalmente publicado em jornais (nesse caso, Correio da Manha) é Magalhées Corréa (1936).
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18 Sobre as diferencas entre o Exu africano e o Exu brasileiro, ver Ortiz (1978). A associacdo entre Exu e o
Diabo é crucial na migracdo daquele orixa para as Américas. Negociar com as potentes forcas de exu — como
se vé no ritual na casa de P — é uma das caracteristicas da umbanda.
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ReEsumo

0 artigo se propde analisar o modo como a Acdo Catdlica de Tucuman (ACT) disputou a moral publica no
quadro da chegada do peronismo ao poder em 1946. Sustenta que, a partir do imperativo de moralizacdo
social, os setores catolicos exerceram influéncia sobre as agéncias estatais e desafiaram a autoridade policial.
No final dos anos peronistas, operaram-se sensiveis transformacdes nos sentidos da moralizacdo que o laicato
estava procurando transmitir, bem como nos modos da sua acdo. Avanga-se assim para o estudo das mudan-
cas que converteram o discurso moral catélico em um desafio politico contra o governo.

PALAVRAS-CHAVE: Acdo Catdlica; moral publica; peronismo; Tucuman.

ABSTRACT

The article intends to analyze the way Tucumén’s Catholic Action (ACT) has disputed the public moral when
Peron began his first term in Argentina government in 1946. It sustains that, facing the imperative of social
morality, the catholic sectors influenced state agencies and defied police authority. Towards the end of pero-
nists years, sensitive transformations were operated in the senses of moralization that the laity was trying to
impart as well as in the ways of doing it. Finally the text points the changes that converted the catholic moral
discourse in a political challenge against the government.

KEeyworbs: Catholic Action, public moral, peronismo, Tucuman.

RESUME

L'article se propose d'analyser la maniére dont I'Action Catholique Tucumana (ACT) a disputé la moralité
publique dans le cadre de I'arrivée au pouvoir du péronisme en 1946. Il affirme que, a partir de I'impératif
de moralisation sociale, les secteurs catholiques ont exercé influence sur les agences de I'Etat et ont défié
I'autorité policiére. Vers la fin des années peronistes, des sensibles transformations se sont opérées dans les
sens de la moralisation que le laicat cherchait a dispenser ainsi que dans les modes de le faire. Le texte se
tourne ensuite a I'étude des changements qui ont fait du discours moral catholique une contestation politique
du gouvernement.

MorTs-cLEs: Action catholique, morale publique, peronismo, Tucuman.

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 109-127, janeiro-junho 2015



DISPUTANDO A MORAL PUBLICA

urante o primeiro governo Perén (1946-1955) inaugurou-se uma fase de pro-

fundas transformagdes politicas, econémicas e sociais cujos desdobramentos
marcaram a histdria contemporanea argentina. O movimento politico liderado por Juan Do-
mingo Perdn erigiu-se no simbolo da classe operaria e de vastos setores populares, atores que,
a partir da conquista de direitos sociais, vivenciaram nesse processo uma “revanche” diante
da marginalizagdo experimentada em governos anteriores (James, 1999: 19-65). Assim, a al-
teracdo das hierarquias sociais, que implicou por sua vez a perturbacdo de uma ordem moral,
se converteu num dos tragos constitutivos do processo politico iniciado em 1946.

O peronismo implicou uma “agitacdo” da moralidade popular, a qual ele imprimiu
uma nova relevancia (Acha, 2013: 33). Como foi assinalado em pesquisas anteriores sobre
essa etapa (Adamovsky, 2009), os tracos “plebeus” do peronismo e a atitude desafiadora
de seus seguidores diante das normas de respeitabilidade e decéncia puseram em questao
os critérios culturais, sociais e morais até entdo predominantes. Essa espécie de revanche da
cultura plebeia impactou a sociabilidade urbana, provocando a reagdo de setores do laicato
catolico contrarios aos ditos processos de transformacdes. Este artigo trata dos modos como
a Acdo Catolica — principal associacao laica da Igreja — procurou disputar a moral publica,
considerando seus vinculos flutuantes com o governo peronista.

A trajetéria da Acdo Catdlica Argentina (ACA) durante o primeiro governo Peron cha-
mou a atencdo da historiografia em virtude do papel de destaque que os quadros da asso-
ciagdo assumiram no golpe de Estado de 1955. Sua abordagem fez parte de pesquisas mais
amplas sobre a relacdo da Igreja catdlica com o governo, as quais buscaram decifrar a virada
de uma vinculacdo estreita para um enfrentamento aberto entre as duas instituicdes (Caimari,
1995; Bianchi, 2001; Di Stefano y Zanatta, 2000: 435-460). Desse modo, a analise do laicato
catolico durante os Ultimos anos peronistas tornou-se fundamental para dar conta do proces-
so que pos fim ao governo de Perdn e que teve a Igreja como um ator central.

Em grandes linhas, a histéria da ACA foi representada como tendo tido um periodo
ascendente e entusiasta que abarcou os anos 1930 (desde sua fundagdo em 1931)," seguido
de uma fase de crise e ruptura no inicio dos anos 1940, e de um novo passo no sentido de
reconquistar espagos sociais nos alvores da década de 1950 (Acha, 2010: 7-42). Os estudos
coincidiram em assinalar uma reativacao da militancia laica por volta de 1952, impulso que
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buscava promover o ativismo militante de anos anteriores e que se articulou em torno de dois
eixos. De um lado, a organizacdo da classe média a partir da criacdo do grupo de Profissionais
e Estudantes Catdlicos (APAC), iniciativa que adquiriu um tom desafiador frente ao governo
peronista, replicando o perfil crescentemente oposicionista que assumiram esses setores. De
outro lado, esse renascimento se nutriu das crescentes impugnacdes morais ao governo, t6-
pico de forte influéncia nas fileiras catdlicas e que ativou a mobilizacdo de militantes da ACA
(Caimari, 1995; Acha, 2007; Adamovsky, 2009). Esse processo, analisado principalmente na
cidade de Buenos Aires e na provincia de Cérdoba (Tcach, 1991), outorgou a ACA grande visi-
bilidade publica e uma inesperada capacidade de mobilizacdo, convertendo-a num ator capaz
de concitar amplas adesdes politicas e sociais com o fim de exercer oposicdo ao peronismo.?

Em virtude dessas consideracBes, este artigo se propde analisar a Acdo Catolica de
Tucuman (ACT) e a reacdo moral que caracterizou suas fileiras no marco da chegada do
peronismo ao poder em 1946. Ele sustenta que, durante os primeiros anos de governo, a as-
sociacdo catolica buscou se articular com o Estado com o objetivo de disputar a moral publica.
Nesse contexto, a direcdo da ACT estabeleceu uma vinculacdo com as agéncias estatais, em
especial com a policia da provincia de Tucuman e com a Comissao de Moralidade da Prefeitura
da capital da provincia, San Miguel de Tucuman. N&o obstante, se a moral publica foi uma das
premissas através das quais os setores catolicos exerceram influéncia nas agéncias estatais,
ela também se converteu num problema que se colocou, pouco a pouco, como um dos limites
mais claros do apoio ao governo. Desse modo, o trabalho avanca na analise dos signos que
revelaram as mudancas nos sentidos da moralizacao que buscava impor o laicato, assim como
nos modos de projeta-la.

Em segundo lugar, a investigagdo se pergunta se a “ofensiva” catélica que se cris-
talizou por volta da década de 1950 teve dindmicas similares as analisadas na provincia de
Cérdoba e na capital do pais. Sustenta-se que, para além do impeto que impregnou o discurso
moral catdlico, este ndo teve seu correlato numa “ofensiva” da associacdo contra o governo
peronista. Esta afirmacdo permite repensar as mudancas por que passou a Acdo Catolica e as
respostas que a associagao ensaiou diante das tentativas nacionais de reativar o movimento
e imprimir um tom mais ofensivo a sua militancia.

A BUSCA DE ARTICULACAO COM AS AGENCIAS ESTATAIS

D esde sua fundagdo em 1932 o objetivo da ACT consistiu na catolicizagdo de todos 0s
ambitos da sociedade. Esse objetivo condensou diferentes formulagdes, entre as quais
se destacou a custddia da moral publica.® Nesse sentido, a catolicizagdo foi entendida do pon-
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to de vista de uma moralizacdo baseada na difusdo de um comportamento ético atravessado
por una forte marca de classe. Os dirigentes da associacdo, representantes dos setores urba-
nos da classe média e (principalmente) alta, buscaram erigir-se em guardides dos costumes da
sociedade provincial, objetivo que os levou a exercer pressao para impor a moral catélica no
tocante a moda feminina, aos espetaculos publicos e aos contelidos de revistas e periodicos.

Tais imperativos morais adquiriram novas enunciacdes no contexto da irrupcao do pero-
nismo no cenario de Tucuman. Esse processo revelou com eloquéncia as arestas disruptivas que o
novo movimento politico comportou ao impulsionar a organizacao dos trabalhadores da indUstria
do aclicar na FOTIA (Federacdo Operaria de Trabalhadores da Industria Acucareira), sindicato que
se converteu num pilar de sustentacdo chave do peronismo em Tucuman e erigiu a provincia num
dos bastides desse movimento no interior do pais (Rubinstein, 2006).* Desse modo, ao conquistar
novos espagos de poder (conquista expressa na ocupagao de cargos legislativos, na adjudicagao
do controle do Partido Peronista e nas numerosas paralisagoes que realizaram para tornar efetivas
suas reivindicacdes trabalhistas), os setores operdrios adquiriram uma centralidade e um protago-
nismo sem precedentes na historia provincial. Esse avanco de setores largamente marginalizados
dos espacos politicos e sociais também se refletiu em questdes menos tangiveis como foi a digni-
dade e a autoestima dos trabalhadores, e a reivindicagao da moral popular.

A maior circulagdo da musica popular nos espacos de recreacdo e sociabilidade urba-
na, o espirito festivo dos atos peronistas, a ocupacdo irreverente das ruas centrais por aqueles
que haviam permanecido apartados desse mundo reservado aos notaveis, constituiram aspec-
tos disruptivos que se converteram em gestos politicos. Tal como foi analisado por Ezequiel
Adamovsky, foram mostras de uma espécie de “revanche da cultura plebeia” (2009: 265-
276). Como veremos, a reacdo moral que caracterizou as fileiras do laicato se desenvolveu no
marco desse conjunto de mudancas potencializadas pela chegada do peronismo ao poder em
1946. A acdo moralizadora da ACT converteu a associacao num ator, mais do que disputou a
moral publica, e com esse fim buscou se articular ao Estado.

A ACT divulgou suas agbes moralizadoras a partir de um drgao especializado: o Secreta-
riado de Moralidade. Seus integrantes foram apontados como os responsaveis pelo estudo e so-
lugdo dos problemas vinculados a dignificacdo e recristianizacdo da familia e daqueles relativos
a defesa da moralidade publica, baseada numa nocdo de decéncia e decoro social. A chave para
projetar tais imperativos foi a vinculagdo tracada com as agéncias estatais, em especial com a
policia da provincia e a Comissao de Moralidade da Prefeitura da Capital. O Secretariado de Mo-
ralidade atuou em estreita colaboracdo com essa entidade, através da qual canalizou muitos de
seus projetos. A ACT interpelou o Estado conseguindo, desse modo, alguns resultados favoraveis
que impregnaram suas fileiras de otimismo e ativaram sua militancia.
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A partir das gestdes realizadas pelo bispo de Tucuman Agustin Barrere, e pelos mem-
bros da Junta Diocesana (JD) da ACT, o diretor do Secretariado de Moralidade da ACT foi acei-
to como membro integrante da Comissao de Moralidade da Prefeitura da Capital. O principal
objetivo seria “facilitar a classificacdo de filmes” que integravam os programas dos cinemas:
dessa forma, a direcdo laica poderia influir para que tal classificacdo respeitasse o ponto de
vista da moral catélica.® Por outro lado, a acdo conjunta com a Comisséo oficial de Moralidade
levou a ACT a concretizar uma de suas demandas mais ruidosas: a censura dos espetaculos
publicos do Parque 9 de Julho.

O Parque, principal espaco verde da cidade de San Miguel de Tucuman, representava
no imagindrio dos militantes catélicos o espaco urbano de maior corrupgao moral, onde se
reuniam prostitutas, se escondiam “delinquentes”, os casais jovens fugiam do olhar dos pais,
e onde se gerava todo tipo de atividade “imoral”. Se em anos anteriores esse tipo de preo-
cupacdo afetava na realidade as zonas periféricas da cidade e os bairros suburbanos, desde
meados da década de 1940 esses “males” pareciam ter invadido o préprio coragdo da capital,
0 que despertou maior consternagdo entre o laicato.

Em consequéncia da pressdo exercida pela direcao da ACT, em 1947 o intendente da
capital, por meio de um decreto, facultou aos integrantes da Comissao de Moralidade atuar
nessa jurisdicao. Ou seja, a nova disposicao outorgou a comissao poder para desempenhar
fungbes de “controle” e “dentncia” dos espetaculos e reunides publicas que ndo se ajustas-
sem a “normas de moral e bons costumes” (La Gaceta, Tucuman, 7 de fevereiro de 1947, p. 7).
Isso significava que a comissdo ficava autorizada a solicitar a intervencdo do “Poder Executivo
em caso de necessidade de sances”. A implementacdo da nova medida teve arestas muito
particulares dado que, na pratica, as dentincias dos eventos que brigavam com a moral foram
feitas pela ACT. A associacdo catolica exerceu a funcdo de policia através de um “corpo de
acdo” formado por um nicleo de jovens que faziam circular as dendncias até a Comissao
oficial de Moralidade, solicitando as sancées e censuras pertinentes. Esse singular “corpo de
acdo” catolico, cujo funcionamento dependia do Secretariado de Moralidade da ACT, foi cons-
tituido ndo sé para controlar a moral publica na jurisdicao do Parque 9 de Julho, mas também
estava encarregado de comunicar toda entrada de menores nos cinemas, denunciar “vitrines
imorais”, avisos em bondes e onibus etc.®

Desse modo, a ACT ndo s6 disputava a moral publica, mas desafiava a instituicdo que
tradicionalmente havia concentrado o poder de controle sobre a ordem social: a policia. O tdo
ambicionado papel de guardides da moral publica parecia vidvel a partir da articulacdo com
as agéncias estatais, onde seus membros encontraram, ainda que parcialmente, receptividade
as suas principais demandas. Convencidos desse papel, os militantes catélicos nao sé recor-
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reram em varias oportunidades a Comissdo de Moralidade oficial, como também apelaram
diretamente as autoridades policiais, municipais e provinciais buscando sua intervencao com o
objetivo de proibir pecas de teatro, sessdes de cinema, desfiles de moda, bailes etc.” Por exem-
plo, com base na premissa da “defesa da moral”, a ACT recorreu a policia da provincia para
propor a suspenséo de bailes de natal e solicitar a requlamentacdo dos festejos de carnaval,
pedido que foi "bem recebido”.®

A partir da defesa de um sentido da moral — vinculado ao ideal de decéncia, de hierar-
quia familiar e decoro social —, a associacdo catdlica reagia diante de um tipo de sociabilidade
que adquiriu maior visibilidade com o peronismo. Nao foi uma resposta isolada, mas sim algo
que integrou o que Adamovsky chamou de uma “reagdo hierarquizadora” que caracterizou os
setores médios e altos urbanos, cujo mal estar, em grande medida, se vinculava a “debilitacdo
das normas culturais e das hierarquias e preeminéncias sociais habituais” (2009: 276).

Por seu lado, o governo peronista expds suas ambivaléncias frente as demandas ca-
télicas de moralidade. Se, por um lado, se mostrou permedvel e cedeu espacos frente a tais
demandas, por outro lado impulsionou expressdes e condutas sociais que se opunham ao
imperativo catélico de “moralizacdo”. Vejamos, por exemplo, 0 modo como se promoveram
concepgbes em torno do esporte e da salide que entraram em tensdo com a moral catélica
que os quadros laicos buscavam impor. As tensdes implicitas nessa relacao afloraram em torno
das atividades fomentadas pelo Departamento de Educacéo Fisica da Universidade Nacional
de Tucuman (UNT), criado em 1946 de acordo com os parametros de difusdo do esporte que
0 governo peronista impulsionou. Num primeiro momento, o hispo diocesano Agustin Barrere
reconheceu sua fundacdo com elogios as autoridades universitarias que inauguravam “um
centro de educacdo integral nas atividades desportivas” (Trdpico, Tucuméan, 30 de Janeiro de
1947, p. 5). Sem duvida, em pouco tempo as atividades promovidas pelo Departamento acar-
retaram criticas dos catdlicos militantes, que denunciaram a instalacdo de uma piscina para
natacdo de carater misto e solicitaram — junto as autoridades universitarias e provinciais — a
suspensao dos desfiles de banhistas cuja “indumentaria imoral” resultava alarmante.’

Nesse sentido, a moral delineada pela ACT postulava “valores” catélicos tributarios de
um idedrio que, ndo sem certas doses de falsidade, reproduzia as preocupaces das classes
médias e altas urbanas. Nessa perspectiva, o laicato catolico reivindicou o “dever” de intervir
em "“defesa da moral”, fundamento que o levou a interpelar os poderes publicos e, em caso
de ndo obter resultados satisfatorios, a ndo hesitar em lamentar a possibilidade de valer-se de
“seus proprios meios”. '

Com efeito, a ACT havia dado uma mostra do que implicava mobilizar seus quadros
e valer-se “de seus proprios meios” quando enfrentou no final de 1948 o projeto de lei de
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“Profilaxia Social”, que incluia a legalizacdo dos prostibulos por razées de higiene. Nessa
oportunidade, a ACT organizou uma campanha macica de repddio, conjuntura em que logrou
articular seus distintos ramos em torno de uma questdo moral inquietante para a Igreja. Os
setores catdlicos levantaram a voz pedindo o cumprimento sem modificacées da lei 12.331
(que fora sancionada em 1936 e proibia 0 estabelecimento de casas para o exercicio da
prostituicdo), opondo-se ferrenhamente a inclusdo do que consideravam a “legalizacdo do
comércio sexual” (Caimari, 1995: 123). Embora a campanha tenha sido organizada em nivel
nacional (as diretivas partiram da Junta Central) a associacdo pode entdo constatar o éxito de
sua iniciativa na provincia em defesa da moral e da “dignidade da mulher”.

A moral catdlica disputava a cena publica num marco em que, simultaneamente, se
estimularam outros sentidos de moralizagdo, muito distintos das ideias de decéncia, respei-
tabilidade e decoro promovidas pela Igreja. Essas disputas se enunciaram com maior énfase
por volta dos anos finais do peronismo, quando se cristalizou um conflito de moralidades que
envolveu, entre oturos, a ACT. Em suma, se a moral publica foi uma das premissas através das
quais os setores catolicos buscaram se articular com o Estado, ela também se converteu num
problema que se colocou, pouco a pouco, como um dos limites mais claros do apoio ao go-
verno. Como veremos, a partir de 1953 tal problema se converteu numa das principais causas
de impugnacao do peronismo.

O LAICATO CATOLICO E OS SENTIDOS DA “MORALIZACAO"

Apartir de 1952 sucederam-se importantes mudancas que afetaram tanto a instituicdo
eclesidstica como o governo provincial. No principio desse ano faleceu o bispo Agustin
Barrere, substituido por Juan Carlos Aramburu, que ja exercia funcdes na diocese como auxi-
liar desde 1947. O estilo de condugédo do novo prelado apresentou profundas diferencas do
de seu antecessor, caracterizado — como veremos — por uma atitude idependente frente as
mudancas que atravessaram o movimento laico e a dinamica politica provincial, aspectos que
ajudaram a diluir a figura do novo bispo no funcionamento da instituicdo eclesiéstica (Santos
Lepera, 2012). Assim mesmo, nesse ano renovaram-se as autoridades do governo provincial.
Além de vencer de modo esmagador as elei¢des, que confirmaram a ampla adesdo peronista
da populagdo de Tucuman, o 4 de junho confirmou em seu cargo o governador Luis Cruz.
Luis Cruz, trabalhador ferroviario, assumiu o governo da provincia como representante
dessa vertente sindical. O carater obreirista da sua candidatura foi um topico destacado em
seus discursos de campanha e posteriormente ressaltado em seus discursos como governa-
dor. Desde o primeiro momento, a formula da raiz operaria sacudiu sensibilidades de classe
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gerando descontentamento entre os setores médios e altos da Capital. Para esses setores, a
figura de Cruz expressou uma prova do carater desafiante do peronismo ao pér em questao os
critérios de “respeitabilidade” proprios da classe politica que se haviam arraigado em setores
da sociedade argentina desde as primeiras décadas do século XX (Adamovsky, 2009: 276). O
governo de Cruz potencializou o desprezo contra as classes baixas que a irrupgdo do peronis-
mo havia despertado entre os setores acomodados e que se expressaria sem disfarces nos es-
tertores da experiéncia de seu governo, no calor do aprofundamento da antinomia peronismo-
-antiperonismo. Assim o revelou a reacdo que provocaram os acontecimentos desencadeados
no final de 1953, os quais marcaram um ponto de inflexdo ao se converterem num catalisador
das animosidades de classe, logrando unir o laicato catdlico e setores politicos opositores em
suas criticas dirigidas ao governo local.

Nos primeiros dias do més de agosto de 1953 a sociedade de Tucuman ficou abalada
quando o principal diario da provincia publicou a impactante noticia de uma série de agres-
soes e vexames sofridos por criangas da capital nas méos de “individuos amorais” (La Gaceta,
Tucuman, 6 de agosto de 1953, p. 4). Ainda que ndo tenham explicitado quem tinham sido
os responsaveis pelo episédio de agressdo, as notas do jornal ndo deixaram de assinalar o
medo generalizado nos lares de Tucuman com criancas em idade escolar, cujas maes foram
advertidas dos perigos que estas corriam se ndo fossem resguardadas dos “depravados”, e in-
sistiram na degradacdo moral que inquietava a populagdo (La Gaceta, Tucuman, 14 de agosto
de 1953, p. 5). Desse modo, o desprestigio da forca policial, que ja havia sido denunciada nos
meses anteriores pelo encobrimento de um assassinato e por sua inagdo frente ao aumento de
delitos na capital, eclodiu quando diferentes setores uniram suas criticas contra a negligéncia
diante de um ato tdo sensivel a sociedade.'” Dadas as objecdes crescentes, o chefe de policia
assumiu os problemas que flagelavam a populacdo ligados aos “atentados cometidos por
individuos amorais em detrimento de criancas de pouca idade” e se comprometeu a dar as
respostas que fossem necessarias (La Gaceta, Tucuman, 14 de dezembro de 1953, p.4). Em
suma, os acontecimentos de agosto geraram uma grande agitagao e dispararam as criticas
dos setores oposicionistas que, as dentncias de corrupcao politica e econdmica dirigidas ao
governo de Luis Cruz, somaram agora a impugnacao ligada a corrupcao moral.

0O episodio assinalado serviu como disparador para que o principal partido de oposi-
¢ao, a Unido Civica Radical (UCR), utilizasse o problema moral como uma impugnacao politica
contra o governo peronista local. Com efeito, o bloco de deputados desse partido solicitou
ao ministro de governo que informasse a legislatura as causas da “negligéncia manifesta”
e da “despreocupacdo” do Departamento Geral de Policia em reprimir os “inimeros casos
de atentados ao pudor” e os “atos aberrantes” que se observavam em Tucuman (La Gaceta,
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Tucuman, 2 de outubro de 1953, p. 3). Os radicais dirigiram as acusacdes diretamente contra
0 governo e, em especial, contra a policia enquanto principal responsavel pela ordem publica.
Desde a contundente derrota de 1946, a UCR havia formulado recorrentes apelos aos setores
catolicos, os quais haviam naufragado frente as inimeras manifestacées de colaboracéo sus-
tentadas entre a instituicao eclesiastica e o peronismo. Ndo obstante, na nova conjuntura o
radicalismo intensificou os gestos que procuravam mostra-lo como um partido permeével aos
postulados do catolicismo, reeditando as tentativas de aproximar-se de setores que antes se
mostravam hostis (Santos Lepera y Lichtmajer, 2013: 123-143).

Diante das reclamacdes dos radicais em decorréncia dos acontecimentos de agosto de
1953, os dirigentes da Acdo Catolica somaram imediatamente sua voz, mas procurando capi-
talizar o conflito para impor seu préprio sentido de moralizagdo. Preocupados com os “Ultimos
acontecimentos ocorridos na provincia de dominio publico”, solicitaram audiéncias com o
governador e o intendente municipal com o objetivo de insistir na necessidade de reprimir com
maior impeto as publicacBes e os espetaculos publicos “impudicos”, nos quais identificaram
a raiz dos problemas que a populacdo atravessava.'?

Por seu lado, as autoridades policiais, diante da incdmoda situacdo em que foram
colocadas pelas crescentes objecbes morais proferidas pela oposicao politica e os setores
catélicos, decidiram organizar um ciclo de palestras sobre a “funcdo social” da entidade.
Nelas se fez um chamado a colaboragdo da sociedade para reprimir os “feitos amorais” que
se vinham observando, reconhecimento tacito da divulgacdo que as criticas haviam cobrado.
Mas elas também puseram em evidéncia um sentido de “moral publica” muito distinto do
exposto pelos setores oposicionistas e pela ACT, vinculado neste caso a uma ideia da ordem
social cuja principal ameaca nao residia na imoralidade de espetaculos ou na circulagao de
revistas impudicas, e sim nas contravencdes que tradicionalmente a policia havia identificado
como alteradoras da ordem. Com efeito, o Chefe de Policia destacou que deviam fortalecer o
controle do “curandeirismo, da embriaguez e das gangues de jovens”, para o que faziam um
apelo a populagdo para que contribuisse para acionar a policia através da dendncia de delitos
(La Gaceta, Tucuman, 27 de dezembro de 1953, p. 4).

Como foi assinalado, as representacdes que vislumbravam o desenvolvimento de uma
crescente “corrupcdo moral” na sociedade provincial, e que foram caracteristicas do mundo
catélico nos anos finais do governo peronista, faziam referéncia a outro sentido muito distinto
daquele a que aludia a policia. As palavras do representante maximo da Igreja local ilustra-
ram isso de forma acabada. No marco em que se aprofundaram as reclamacbes pelos acon-
tecimentos de agosto, o flamante bispo diocesano, Juan Carlos Aramburu, ndo se manteve
alheio. Sua primeira carta pastoral ecoou as preocupacdes desencadeadas nessa conjuntura e
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enfatizou a necessidade de uma maior instrucdo doutrinaria da populacdo catélica. Aramburu
conclamou o laicato a defender o “sentido da moral catélica”, solicitacdo na qual subjaziam
representacées em torno da decéncia atravessadas por uma forte marca de classe. O flamante
bispo associou a corrupcao moral dos “novos tempos” a “pouca moderagdo nos costumes” e
a "febre de diversdes” que levavam ao “esquecimento” dos deveres cristdos (Boletin Oficial
de la Didcesis de Tucuman, 19 de novembre de 1953, p. 10). Concomitantemente, dirigiu
adverténcias a nova direcdo politica para que ndo permanecesse “impassivel” e defendesse
“0s principios da moral crista e cidada”. Nesse tom interpelou o intendente municipal, Eng.
Roberto Delgado, solicitando a censura de “espetaculos decididamente imorais e lesivos a
dignidade humana” cuja propaganda era tolerada pelas autoridades civis."

Enquanto o bispo firmava a posicdo da Igreja, seu discurso revelava um deslocamento
em relagdo ao sentido da moralizagdo e aos modos de projeta-la. Ao atribuir, em parte, alguma
responsabilidade a abstengdo das autoridades politicas, Aramburu abria a porta que converte-
ria a questdo moral numa impugnacdo politica, passo que habilitou a ACT a reorientar seu dis-
curso contra o governo. Se analisamos o plano de agao desenhado pela direcao laica a partir
de 1953, articulado em tormo do “problema moral”, surge com clareza como, diferentemente
dos anos anteriores, as estratégias ndo tenderam a articulacdo com as agéncias estatais, mas
sim foram levadas a cabo por fora dessas instancias.

A poucos meses da posse de Luis Cruz como governador a ACT organizou uma cam-
panha de defesa da moral publica. A campanha foi feita na Biblioteca Alberdi em outubro de
1952 e consistiu no pronunciamento de conferéncias sobre a “imoralidade reinante” devido
a influéncia do cinema nos costumes e nas modas. Os oradores insistiram na necessidade de
“pedir as autoridades municipais e policiais” que ndo tolerassem os que “rebaixam a moral
publica” (La Gaceta, Tucuman, 24 de outubro de 1952, p. 5). As conferéncias foram o pontapé
inicial para a organizagao da Liga da Decéncia, cujo objetivo seria exercer pressao sobre as
instancias governamentais para fazer prevalecer uma “moral essencialmente catdlica”.

N&o obstante, a Liga foi organizada apenas em 1954 junto com outras iniciativas diri-
gidas para reatualizar a moralizacao da sociedade. Essa demora na sua colocacdo em marcha
deve ser atribuida aos acontecimentos de 1953 descritos anteriormente, que aceleraram a
organizacdo de atividades nessa direcdo e intensificaram a percepcdo generalizada de que a
responsabilidade por tais acontecimentos residia na inoperancia governamental. Por exemplo,
foi a partir desse momento que a JD se propGs reorganizar o Secretariado de Moralidade en-
comendando aos jovens catdlicos (AJAC) a tarefa de dirigir sua recuperacdo.™

Concomitantemente, desde 1953 os membros da JD da ACT perceberam a diminuicdo
da influéncia que outrora haviam exercido nas instancias governamentais com respeito a
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instalacdo e ao controle da moralidade publica. Nesse sentido é representativo o percurso da
Comissdo de Moralidade da Prefeitura da Capital, em que membros da ACT tinham logrado
exercer uma consideravel influéncia durante os primeiros anos do governo peronista. No final
de 1953, ap6s a posse de um novo intendente (Juan Carlos Meuli), a Comissao de Moralidade
e Cultura foi reorganizada e suas funcdes foram reformuladas sob a érbita dos “postulados
principais da Doutrina Peronista”." Ou seja, as funcdes de policia moral — centradas no con-
trole dos “bons costumes” e na censura dos espetaculos publicos — agregava-se a defesa da
ordem social “concorde com a Doctrina Peronista”. Desse modo, a comissdo ampliava seus
objetivos no sentido de “proibir a circulagdo de panfletos ou escritos de diversas caracteris-
ticas que traduzam ou representem por seu contetido uma incitacdo malsa ou contraria aos
bons costumes da populacdo ou aos sentimentos da argentinidade” (La Gaceta, Tucuman, 17
de abril de 1954, p. 4).

Com a reformulacdo de suas funcdes, a Comissdo de Moralidade ampliou as pers-
pectivas com relacdo aos tipos de expressdes que deviam ser controladas e, eventualmente,
censuradas. Mas a diferenca principal residiu no fato de que a comisséo tendia a se partida-
rizar, tomando cada vez mais distancia dos critérios derivados da observancia dos principios
catélicos. Como era de esperar, a menor influéncia da marca catélica nas atividades da Comis-
sao de Moralidade expds aos membros da JD a alternativa sobre a “conveniéncia” de manter
sua representacdo. Da sua perspectiva, a mudanca de perfil da comissao abria a possibilidade
de que esta ndo fosse suficientemente rigorosa frente aos temas que preocupavam a dire¢éo
laica tais como a moda indecente, os espetaculos imorais e a difusdo da consciéncia em torno
dos “maus filmes”.'® Evidentemente, as modificacdes introduzidas na Comissao de Moralida-
de da Prefeitura geraram descontentamento entre um setor do laicato que percebeu que tais
mudancas se fariam em detrimento da imposicdo de uma moral publica catélica. O percurso
posterior da comissao desmentiu sem ddvida esses temores, ja que ela sequiu intervindo em
sintonia com as exigéncias morais dos setores catolicos (La Gaceta, Tucuman, 27 de novembro
de 1954, p. 5).

Os LIMITES DA “REATIVACAO”: A ACT NOS
ULTIMOS ANOS PERONISTAS

Areativagéo do apostolado laico provincial em torno dos imperativos morais obedeceu,
entre outros, a um processo mais amplo, préprio do impulso que cobrou a militancia
catélica em nivel nacional. Com efeito, os estudos sobre o tema destacaram o processo de
reorganizacao por que passou a associacdo catélica desde que em 1952 o Episcopado argen-

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 109-127, janeiro-junho 2015



DISPUTANDO A MORAL PUBLICA

tino, em consonancia com diretrizes emanadas de Roma, promoveu a recuperagao do ativismo
militante de anos anteriores (Acha, 2007). Fundamentalmente, os esforcos se centraram na
difusdo do “apostolado ambiental”, um modelo que aspirava a organizar os catélicos “em
seu lugar de trabalho” em vez de concentrar suas atividades nos limites da pardquia. Desse
modo, a ACA rompia com a classica organizacao de seus ramos por divisao de sexo e idade.

Em 1952 a ACA criou o ramo de Profissionais e Estudantes Catolicos (APAC), com o
qual procurou enquadrar aqueles atores numa nova organizagdo e hierarquizar sua presenca
nas filas laicas, como parte de uma ofensiva catélica tendente a estender sua influéncia so-
cial. O novo impeto militante comportou, especialmente na cidade de Cordoba e na Capital
Federal, um tom desafiador ao governo ao se chocar com os planos deste ultimo de organizar
0s mesmos setores com uma marca peronista. Com efeito, a partir do governo se projetaram
novas entidades corporativas mediante a criacdo da Confederacdo Geral Econdmica, desti-
nada associar os setores empresariais, e as Confederacdes de Profissionais, Universitarios e
Estudantes Secunddrios.

Paralelamente a essa estratégia, orientada principalmente para os setores médios, o
discurso do laicato militante pds cada vez mais o acento na critica dos costumes sexuais, na
familia e na moralidade, um terreno que resultou sensivel ao governo. Ou seja, paulatinamen-
te a ACA se erigiu cada vez mais como um espaco de oposi¢ao ao governo peronista, cujo
discurso permitiu agrupar setores que até entdo ndo tinham sido capazes de oferecer uma
“retorica alternativa a hegemonia peronista” (Acha, 2007, p.16).

Sem duvida, o que nos interessa destacar aqui é que essa ofensiva catolica no espaco
publico ndo teve 0 mesmo alcance em todas as dioceses. Nesse sentido, a partir da analise
da ACT nos Ultimos anos peronistas é possivel introduzir alguns matizes com respeito ao grau
de reativacdo do apostolado laico, as dimensdes que o movimento adquiriu e aos alcances
que teve.

Como foi analisado, desde a década de 1950 também se observou na provincia de
Tucuman uma reativacdo da militancia laica fundamentalmente em torno da “defesa da moral
catolica”. Sem davida, o processo pelo qual a ACA reformulou seus métodos de apostolado
através do impulso a militdncia no local de trabalho e da organizacdo da vertente de profis-
sionais e estudantes, ndo teve seu correlato na diocese de Tucuman. Nesse sentido, 0s sinais
de uma ofensiva catélica nédo refletiram a contundéncia observada em outros espacos dioce-
sanos, como por exemplo a cidade de Cérdoba, convertida nesse sentido num foco gestor de
iniciativas.

Diante das diretrizes da Junta Central da ACA em relagdo a necessidade de incorporar
os métodos do apostolado ambiental e promover a criacdo de associacdes profissionais, a JD
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local realizou diferentes esforcos que resultaram infrutiferos e levaram a ndo se poder con-
cretizar nenhuma das duas propostas. As dificuldades nesse sentido geraram grandes debates
na JD a respeito de como adaptar-se e dar respostas aos requerimentos das autoridades
nacionais."”

As atas de reunido da JD refletiram as vacilacdes da direcdo laica e as incertezas que
predominaram com respeito ao rumo que tomaram os acontecimentos desde 1954. Uma
conjuntura representativa das limitacdes que a associacdo experimentou foi o desconcerto
de seus membros frente a criacdo da Unido de Estudantes Secundarios (UES) na provincia. A
nova instituicdo, impulsionada sob a gestao de Armando Mendez San Martin no Ministério da
Educacdo, foi destinada a enquadrar as atividades dos estudantes fora dos horarios de aula e,
desse modo, ampliar as bases do movimento peronista (Caimari, 1995: 282). Seu surgimento
gerou grande agitacdo e provocou a intensificacdo das criticas da oposicao, que nela viu uma
expressao da decadéncia moral em que havia ingressado o governo peronista, ao levar o pre-
sidente vilvo a mostrar-se publicamente rodeado de senhoritas.

Em agosto de 1954 chegaram delegados da UES metropolitana com o objetivo de
organizar a associacdo em Tucuman (La Gaceta, Tucuman, 14 de agosto de 1954, p. 4). Diante
desse dado, os dirigentes da ACT, com base no papel que concebiam para si mesmos na so-
ciedade como guardides e defensores da moralidade publica, se sentiram no dever de intervir
e tomar posicdo em relagdo a nova associacdo estudantil que, na sua perspectiva, havia orga-
nizado em Buenos Aires “atos incompativeis com a moral” e tinha como finalidade o “doutri-
namento politico”." O tema foi tratado nas reunides da JD, e foi convidado o representante
dos estudantes secundarios catdlicos, que explicou que a grande maioria havia-se afiliado a
UES, inclusive os da AC. Estes ultimos, segundo o jovem, se haviam convertido em delegados
da nova associagao peronista. O problema para os estudantes catélicos residia no desconheci-
mento dos objetivos da UES e em nao saber se lhes era permitido aderir.” O desconcerto dos
membros da JD foi evidente na medida em que resolveram dirigir suas duvidas as autoridades
nacionais. Sem dlvida, diante da falta de diretrizes, a JD debateu se deveria promover uma
organizacao estudantil catdlica paralela ou “entrar e cooptar” a UES. Finalmente, a segunda
estratégia foi a que se impds dado que ndo se contava com os “elementos” necessarios para
sequir o caminho aberto pelo laicato de Cordoba, onde a criacdo do Movimento Catdlico de
Juventudes tentava por um "limite moral” aos jovens peronistas organizados na UES, confron-
tando-se assim com os projetos do governo (Tcach, 1991; Capellupo, 2005).

Contrariamente, a ACT, dadas as suas limitacdes para desafiar o poder das organiza-
¢Oes peronistas em Tucuman e suas diferencas com a AC de Cérdoba, seguiu um caminho
divergente. Nesse sentido, em contraste com outras dioceses, a Igreja de Tucuman ndo teve
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uma politica definida para a juventude nem delineou estratégias alternativas para organizar
esse setor da sociedade. A diluicdo da figura do bispo frente as iniciativas do laicato e a au-
séncia de uma conducdo decidida ndo foram assim alheias a debilidade que a associacdo laica
apresentou na provincia. Ou seja, Aramburu mostrou um estilo independente frente aos novos
impulsos que os leigos buscaram outorgar a sua militancia e se ndo os repreendeu, tampouco
os estimulou nem lhes ofereceu um apoio institucional.

CONSIDERACOES FINAIS

O objetivo do trabalho foi analisar a ACT como um ator que disputou a moral publica
num contexto caracterizado pelas transformacGes sociais e culturais que o peronismo
introduziu. As queixas pelas manifestaces de “indecéncia” e "vicios” no principal passeio
publico da cidade, a impugnagao da publicacao de revistas e jornais “impudicos”, a denlncia
de falta de decoro dos espetaculos publicos, ou o que nas palavras do bispo podia significar
uma “febre de diversées”, revelaram que a reacdo moral do laicato militante se baseava, em
parte, na rejeicdo dos novos padrdes de sociabilidade e comportamentos publicos que se
expandiram com o calor da irrupcdo peronista. A partir do imperativo de moralizacdo social,
articulado em torno de uma ideia da decéncia, do decoro e da moderacao social, a ACT bus-
cou vincular-se as agéncias estatais, em especial a Comissdo de Moralidade da Prefeitura da
Capital, interpelando as autoridades politicas e policiais. Num primeiro momento, a direcdo da
ACT identificou no governo local um potencial aliado para realizar sua agao moralizadora. As
respostas favoraveis as suas demandas e 0s espacos cedidos para desdobrar suas atividades
impregnaram de otimismo as fileiras do laicato e ativaram sua militdncia. Desse modo, a ACT
ganhou visibilidade publica e disputou o papel de guardia da moral publica.

Sem duvida, nessa disputa circularam diferentes sentidos da moralizacdo. As agéncias
estatais, como a policia, ao mesmo tempo que respondiam parcialmente aos clanores catoli-
cos, exibiam um conceito de moral publica que, em seus fundamentos, diferia do buscado pela
associacao laica. Nesse sentido, a moral aparecia vinculada a ordem social e publica, donde os
atores que a alteravam eram os que a policia havia tradicionalmente perseguido: curandeiras,
operarios e pobres alcoolizados, pessoas envolvidas com a pratica de jogos de azar proibidos
etc. Na sua disputa pela moral publica, a ACT pareceu desafiar o poder tradicional da policia
enquanto instituicdo encarregada de resguardar essa ordem.

O imperativo de moralizagdo que levou o laicato catdlico a buscar uma articulagdo
com as agéncias estatais, e a nelas identificar um espaco receptivo para suas demandas, so-
freu uma série de reformulagées que o levaram a se converter, a partir de 1953, em fonte de
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disputas e de distanciamento do governo. Os acontecimentos confusos de agosto de 1953,
que aludiam a episédios sensiveis a sociedade como a violéncia exercida sobre criancas, se
converteram num cenario no qual se cristalizaram os diferentes sentidos da moralizacdo. Nes-
se marco, o discurso articulado em torno da degradacao ética da sociedade potencializou as
atividades do laicato, sem duvida, e as estratégias adotadas sofreram sensiveis mudancas. Se
antes a pressdo de suas aces estava voltada para influir nas condutas da populacdo, para
0 que a articulagdo com as agéncias estatais era uma prioridade, no novo plano de acdo
desenhado pela diregdo laica as autoridades governamentais foram responsabilizadas pela
“decadéncia moral”. Esse processo coincidiu com a reacdo de setores médios e altos urba-
nos que caracterizou os Ultimos anos peronistas, carregada de uma forte marca de classe e
exacerbada frente ao fortalecimento da percepcdo que aludia a degeneragdo dos costumes.
Simultaneamente, esse discurso moral foi brandido pelo radicalismo, principal partido de opo-
sicdo que, ao converté-lo em uma impugnacdo politica contra o governo, buscava encontrar
uma oportunidade de interpelar o eleitorado catélico.

O discurso moralizador teve um alto impacto na sociedade, gracas a uma ampla reper-
Cussao na imprensa periédica, e se converteu num substrato compartilhado com os setores
politicos de oposicao. Nao obstante, essa reativacao da militancia laica, que em outros espa-
cos diocesanos se viu refletida numa ofensiva catélica, ndo gerou as mesmas consequéncias
na diocese local. Ou seja, as tentativas de reavivar o impeto dos anos 1930 e as propostas de
reativacao institucional em torno do apostolado no local de trabalho e das organizacdes de
jovens e profissionais ndo resultaram numa renovacéo das estruturas organizacionais da ACT,
que teve de enfrentar limitacGes e obstaculos maiores que seus pares de outras provincias.

Em parte, a debilidade das estruturas da ACT se deveu ao fato de que as politicas de
reativacdo do movimento laico provenientes do Vaticano — e do Episcopado nacional — nao
encontraram apoio institucional na diocese de Tucuman, liderada por um novo bispo que nao
as reproduziu nem incentivou sua adocdo entre o laicato local. Tal direcdo diocesana outorgou
amplos espacos de manobra as fileiras do laicato, lancadas a politica através de um discurso
moral e de decéncia, que encontrou um substrato comum com as criticas emanadas dos seto-
res da oposicdo. Sem duvida, quando esses discurso ganhou forga, a abstencdo do novo bispo
ajudou, por outro lado, a desativar a ACT, cujas estruturas se viram debilitadas dada a falta
de impulso institucional as politicas de reativacao do movimento laico emitidas pelos 6rgaos
superiores. Essa foi uma das diferencas que separaram os laicos de Tucuman de seus pares
cordobeses e metropolitanos, especialmente dos primeiros, que a partir de 1954 se langaram
em direcdo a uma “ofensiva catélica” que disputou espacos sociais com as organizacoes pero-
nistas. Finalmente, quando em setembro de 1955 irrompeu a insurreicao civico-militar contra

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 109-127, janeiro-junho 2015



DISPUTANDO A MORAL PUBLICA

0 governo de Peron, a sociedade de Tucuman se manteve expectante frente aos acontecimen-
tos desencadeados na cidade de Cdrdoba, epicentro do Golpe de Estado que teve entre seus
principais protagonistas setores do laicato catdlico e a hierarquia eclesiastica dessa provincia.

NoTas

1 A maior parte dos estudos sobre a ACA se concentrou no periodo de surgimento e desenvolvimento da
organizagao (1931-1943). As pesquisas destacaram o surpreendente crescimento da associacao desde a sua
fundacdo, aspecto que as levou a analisar sua estrutura, funcionamento, tendéncia ideolégica e influéncia na
dindmica politica (Mallimaci, 1991; Zanatta, 1996; Bianchi, 2002). Nos Ultimos anos, novos estudos avanca-
ram nesses aspectos (Blanco, 2008; Ghio, 2007).

2 Os estudos de César Tcach e Jane Walter, centrados em Cdrdoba, reconstituiram o processo pelo qual essa
provincia se converteu no epicentro de uma “ofensiva catolica” — liderada pela Acdo Catolica, por um setor
do clero e avalizada pela hierarquia — em resposta aos desafios que o peronismo propunha (Tcach, 1991;
Walter, 2002: 265-309).

3 Criada sob o Papado de Pio XI, a Acdo Catdlica (AC) nasceu na Itélia em 1923 e teve uma ampla difuséo
na América Latina a partir do final da década. Foi concebida com o objetivo de reunir os militantes catdlicos
sob a autoridade episcopal. Seu objetivo primordial foi a “recristianizacdo dos costumes e da vida publica”,
e assim se converteu numa ferramenta fundamental na tarefa de "“instaurar o reino de Cristo na sociedade”
(De Roux, 2014).

4 Desde o final do século XIX a indUstria agucareira constituiu a principal atividade econdmica da provincia
e, a partir de entdo, gravitou em sua configuracdo social, politica, cultural e religiosa (Campi y Bravo, 2010).
Antes da fundacdo do FOTIA, sindicato formado no calor das novas politicas sociais impulsionadas por Perén
a partir da Secretaria do Trabalho e Previdéncia, os trabalhadores do aglicar tinham feito algumas tentativas
incipientes de organizagdo, ainda que de modo geral estas tenham resultado efémeras e ndo tenham conse-
guido exercer uma influéncia consideravel.

5 Archivo de Accion Catdlica Tucumana (caqui em diante AACT), Carpeta Asambleas Diocesanas, “Memoria
del periodo 1944-1947".

6 AACT, Acta de reunion de Junta Diocesana (JD), Tomo Ill (1948-1954), 12/7/1950.
7 AACT, Acta de reunion de JD, Tomo 11l (1948-1954), 18/5/1949.

8 AACT, Acta de reunién de JD, Tomo Il (1948-1954), 20/12/1950.

9 AACT, Acta de reunion de JD, Tomo 11l (1948-1954), 20/12/1950 e 23/08/1950.
10 AACT, Acta de reunion de JD, Tomo Il (1948-1954), 12/12/1951.

11 No més de junho de 1953 a imprensa divulgou a noticia da morte de Julio Victor Ardoz, dirigente pe-
ronista que apareceu sem vida num comissariado da capital. Os rumores que responsabilizavam o filho do
governador, que numa briga e sob os efeitos do élcool teria assassinado Ardoz, se espalharam rapidamente e
originaram criticas dos partidos de oposicdo. Esse incidente seria investigado posteriormente pela Comissao
Nacional de Investigacdes criada em outubro de 1955 pelo presidente interino E. Lonardi. Archivo General de
la Nacion (AGN), Archivo Intermedio, Fondo Comision Nacional de Investigaciones, Caja 1086.
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12 AACT, Acta de reunion de JD, Tomo 11l (1948-1954), 19/8/1953.

13 AAT, Correspondencia con autoridades municipales, Carta de Juan Carlos Aramburu al Intendente Munici-
pal, Ing. Roberto Delgado, 8/7/1952.

14 AACT, Acta de reunion de JD, Tomo IIl (1948-1954), 4/2/1954.

15 Em 1952 o Congresso Nacional converteu a Doutrina Peronista em Doutrina Nacional, definindo-a como
fundamento da educacdo e da cultura argentina. Trata-se de uma politica que fez parte de um processo mais
amplo, que obedeceu a uma nova etapa do movimento de ordenamento e afirmacdo nas esferas de governo,
como também de extensdo da sua presenca social. Sobre a mudanca de direcdo estratégica do governo pe-
ronista, ver Cattaruzza (2009: 216-223).

16 AACT, Acta de reunion de JD, Tomo 11l (1948-1954), 4/2/1954.

17 AACT, Acta de reunion de JD, Tomo 1l (1948-1954), 16/6/1954.
18 AACT, Actas de reunién de JD, Tomo IIl (1948-1954), 5/8/1954.
19 AACT, Actas de reunion de JD, Tomo Il (1948-1954), 5/8/1954.
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ReEsumo

0 artigo examina as mutagoes na dinamica catdlica em um territdrio missionario — o estado do Maranhdo —
dentro de registros aparentemente dispares: o local e o internacional, o religioso e o politico. Procura-se assim
entender como as redefini¢des nas formas de exercicio do oficio eclesial nesse componente afastado dos
centros de decisdo catdlicos se conectaram as reconfiguracdes das modalidades de circulacdo internacional
de clérigos em situacdo de missao no exterior, a partir de meados do século passado. O trabalho focaliza as
condicdes nas quais se deu a nova onda de imigracao religiosa de missionarios do norte para o sul no periodo
e, em sequida, as modificacdes no arcabouco institucional e nas formas de atuacdo religiosa, com destaque
para os efeitos de politizacdo da religido experimentados por fracdes de clérigos.

PALAVRAS-CHAVE: Igreja catdlica, circulagdo internacional, missionérios, Maranho.

ABSTRACT

This article examines the changings within a Catholic mission territory — the state of Maranhdo — from
seemingly disparate aspects: local and international, religious and political. Focused on the second half of the
XX century, it aims to understand how the redefinitions of the ecclesial practice in that faraway region were
connected to the reconfiguration of the international movement of clerics working in missions abroad. The
work focuses on the new North-South wave of religious immigration, as well as on the changes in the insti-
tutional framework and in the forms of being a priest, highlighting the effects of politicization that affected
some fractions of the clerigymen.

Keyworbps: Catholic Church, international circulation, missionaries, State of Maranhio.

RESUME

L'article examine les mutations dans la dynamique catholique dans un territoire missionnaire — I'état du
Maranh&o — sur des registres apparemment incongrus: le local et I'international, le religieux et le politique. Il
cherche a comprendre comment les redéfinitions de " exercice de la fonction ecclésiale dans ce composant
éloigné des centres de décision se sont connectés a la reconfiguration des modalités de circulation internatio-
nale de clercs en mission a |'étranger depuis la moitié du XX siecle. Il focalise les conditions dans lesquelles
la nouvelle vague d'immigrations religieuses Nord-Sud s'est déroulée, ainsi que les changements dans le cadre
institutionnel et les formes de I'activité religieuse, en particulier les effets de la politisation de la religion vécus
par certaines fractions du clergé.

Mors-cLEs: Eglise catholiques, circulation internationale, missionaires, Etat du Maranho.
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m uma de suas Ultimas publicacdes, Appartenir a une institution: catholiques en

France aujourd’hui, Jacques Lagroye refletia sobre as maltiplas maneiras de viver
o0 pertencimento a Igreja Catdlica, de participar de suas atividades e de construi-la pratica-
mente. Segundo ele, “quando trabalha sobre a Igreja, o pesquisador ndo pode, com efeito,
deixar de se interrogar sobre a surpreendente pluralidade das razdes e as maneiras diversas
de se investir na instituicdo” (2009: 6). £ que uma das caracteristicas fundamentais de agru-
pamentos complexos, como a instituicdo eclesial, consistiria justamente na pluralidade dos
seus componentes, no fato de que seus membros jamais estdo em contato com a totalidade
da instituicdo, mas sim, quase sempre, com as propriedades dos componentes aos quais se
vinculam concretamente, sejam eles paréquias, dioceses, ordens, congregacdes, movimentos
especificos, comunidades de base etc. Assim, muito embora os catélicos sejam constantemen-
te lembrados — por uma série de dispositivos e processos, como ritos, ceriménias, sacramentos,
discursos de religiosos — de sua vinculagao a uma realidade que transcenderia a diversidade
dos modos individuais e coletivos de pertencimento, sua representacdo da instituicdo nao
deixa de ser fortemente marcada por uma vivéncia concreta.

Estas perspectivas remetem a pelo menos duas exigéncias metodoldgicas que estive-
ram no ponto de partida deste trabalho. Em primeiro lugar, a problematica da definicdo do
nivel de andlise de uma instituicdo hierarquica e tao codificada quanto a Igreja. Para Lagroye,
é tao pertinente chamar de “instituicdo” tudo aquilo que é objetivado em regras, papéis,
savoir-faire, dispositivos, quanto o proprio nivel de suas objetivacdes sociais (direcdo adminis-
trativa romana, igreja nacional, dioceses, equipes de movimento, paréquias, ordens religiosas
ou congregacdes). Nao haveria, portanto, uma hierarquia entre esses diferentes niveis, mas
sim angulos distintos a partir dos quais se poderia ter uma visdo desse artefato simbolico que
é a instituicdo eclesiastica. Reconhecido isto, entram em questdo os efeitos de conhecimento
resultantes da variacdo da escala de observacdo, o que, como apontou Revel (1998: 20) a
respeito da micro-histdria italiana, “ndo significa apenas aumentar (ou diminuir) o tamanho
do objeto no visor, significa modificar sua forma e sua trama”. Tal percepcdo converge com
a de Lagroye, que afirma: “como o geral s6 é acessivel na exploracdo das singularidades, a
instituicdo em seu sentido mais amplo s6 é acessivel por meio daquelas experiéncias concretas
e diversificadas que seus membros tém"” (2009: 46). Logo, muito embora o pesquisador n&o
possa desprezar a questdo da dupla filiacdo dos membros da Igreja, ou seja, o fato de que

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 129-149, janeiro-junho 2015

131



132

WHERISTON SILVA NERIS E ERNESTO SEIDL

sua vinculagdo a um componente concreto nao exclui a prépria consciéncia do pertencimento
a uma instituicdo universal, uma sequnda exigéncia consiste em tentar compreender como se
estabelecem as relagdes de interdependéncia dentro dessa unidade plural.

Neste artigo procuramos examinar as ldgicas que permitem pensar as mutacdes na
dindmica religiosa em um territorio missionario no Brasil — o estado do Maranhdo — dentro
de registros aparentemente dispares: o local e o internacional, o religioso e o politico. Objeti-
vamente, trata-se de pensar como as redefini¢ées nas formas de exercicio do métier eclesial
nesse componente distante de Roma e dos centros de decisdo nacional do catolicismo se
conectaram, a partir de meados do século passado, as reconfiguragdes das modalidades de
circulacdo internacional de clérigos em situagdo de missao no exterior. O trabalho apresenta
duas formas de contextualizacdo desse processo consideradas pertinentes para pensar os
efeitos da interpenetracdo de histérias que esta em jogo: a) as condi¢des nas quais se deu a
nova onda de imigracdo religiosa de missionarios das igrejas do norte em direcdo as do sul a
partir de meados do século XX; b) algumas das caracteristicas da configuracdo eclesiastica em
pauta, com aten¢do as modificacbes no arcabouco institucional e na composicao dos efetivos
clericais em exercicio. Por essa via, buscamos ainda evidenciar o lento processo de diversifi-
cacdo das familias religiosas e a pluralizacdo dos pertencimentos eclesiais sob os influxos da
desnacionalizacdo dos efetivos encarregados de administrar a vida religiosa regionalmente. A
fim de conectar essas duas historias, passamos em sequida a caracterizacdo de duas configu-
racoes institucionais e missionarias nas quais se deu o ingresso e o engajamento de sacerdo-
tes Fidei Donum no Maranhao.

NOVAS DINAMICAS TRANSNACIONAIS E
IMIGRACAO RELIGIOSA NO POS-GUERRA

mbora a questdo da circulacdo de ideias, recursos humanos, técnicos e financeiros dentro

da estrutura transnacional do catolicismo ndo constitua propriamente uma novidade, o
argumento acerca da importancia da Igreja internacional e de suas redes para 0s processos de
renovacdo institucional no Brasil (Mainwaring, 2004) merece atencdo. Uma das dimensées fun-
damentais dessa influéncia foi sem duvida o processo de reafirmacdo da autoridade do Vaticano
sobre as igrejas nacionais, iniciado ja no século XIX, que fez com que a Santa Sé passasse a exer-
cer um papel cada vez mais decisivo no encorajamento ou na proibicdo de mudancas (De Roux,
2014; Serbin, 2008). Mas essa influéncia ndo seria possivel sem que um novo grupo de bispos
acentuadamente europeizados a reivindicasse intencionalmente e estivesse em posicao de se
investir da funcdo de promotor de reformas, encarregando-se de defender as prerrogativas do
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Vaticano dentro e fora da Igreja brasileira (Neris, 2014a). No nivel do clero, a promocao da vinda
de congregacdes masculinas e femininas também contribuiu para a assimilacao pelo catolicismo
luso-brasileiro de praticas religiosas de paises como ltélia, Franca, Bélgica, Holanda e Alemanha,
demarcando “o processo de europeizacao do catolicismo brasileiro” (Wernet, 1997: 116).

Como demonstrado por Mainwaring (2004: 31), as inovagdes ocorridas na Igreja brasi-
leira “entre o final da década de 1950 e o término da década de 1970 teriam sido impensaveis
fora do contexto dos papados mais progressistas na histéria recente da Igreja”. E esta claro
que a circulacdo de recursos para a Igreja latino-americana e brasileira foi beneficiada pela
criagao de organizagdes do episcopado e de atuagdo pastoral que rapidamente modificaram o
estado de isolamento de muitas circunscri¢des e movimentos religiosos (Beozzo, 2001). Trata-
-se aqui do processo de construcdo institucional e do surgimento de uma Igreja efetivamente
nacional (Iffly, 2010; Oliveira, 2005).

Nessa dinamica destaca-se, de inicio, a criacdo da Conferéncia Nacional dos Bispos
do Brasil (CNBB) em 1952. Trés anos depois, essa experiéncia de unificacdo se estendeu ao
continente latino-americano com a criacdo da CELAM — Conferéncia Geral do Episcopado
Latino-Americano. Além da CELAM, a Confederacdo Latino-Americana de Religiosos (CLAR) e
a Comissdo Pontificia para a América Latina (CAL), fundadas no fim dos anos 1950 por Roma,
também ofereceram respostas a problemas organizacionais da Igreja, como sobretudo a es-
cassez do clero, e a questdes politicas e socioeconémicas do Cone Sul (Mendez, 2008). Essas
instituicdes favoreceram a coordenacdo de varias organizaces de carater latino-americano
ou interamericano, estimulando acdes comuns, intercdmbios de ideias e a criacdo de redes
religiosas transnacionais (Chaouch, 2007). Também auxiliaram na mediacdo de ajuda de epis-
copados da Europa e da América do Norte e de organizagfes de cooperagdo internacional
catolicas. A maior aproximacdo do episcopado no nivel internacional fomentou as condicoes
de cooperacao missionaria, e a atracdo de religiosos estrangeiros passou a figurar entre as
alternativas para enfrentar os problemas da gestao diocesana em territérios missionarios.

UMA CIVILIZACAO DIOCESANA DISTANTE DE ROMA
E DOS CENTROS DE DECISAO NACIONAL

D e uma perspectiva histérica mais ampla, com o fim da unido entre Igreja e Estado,
atributos que eram competéncia exclusiva do Imperador passaram as maos do epis-
copado. Do ponto de vista organizacional, isso significava que a criacdo de novas dioceses,
paroquias e semindrios, e a distribuicdo dos cargos e carreiras passariam a depender da alta
hierarquia eclesiastica. Tratava-se de um efetivo ganho de autonomia institucional na medida
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em que os principios de recrutamento e selecao eclesial passaram a ser progressivamente de-
terminados por condicionantes préprios ao universo catolico (Seidl, 2003). Além disso, como
mostrou Miceli (1988), entrava em curso a afirmacdo de um modelo de organizacio centrado
tanto sobre o reforco das linhas hierarquicas de autoridade e de comando episcopal quanto
sobre a estadualizacdo do poder eclesiastico, o que implicou a adocdo pela hierarquia de
estratégias especificas sequndo as diferentes configuracdes regionais, as condicdes de ma-
nutencao do pacto oligarquico e o lugar que este passaria a ocupar no sistema sociopolitico.
Paralelamente a criacdo de uma cultura organizacional propria, tem-se a partir de entdo
um impressionante crescimento do nimero de circunscricdes eclesiasticas' e da estrutura de
postos dentro da Igreja, visando a tornd-la presente em todo o territério nacional. “Nos dez anos
que seguiram a proclamacdo da Republica, o Brasil foi dividido em duas provincias eclesiasticas
e nelas se criaram 5 dioceses” (Alves, 1979: 34). Entre 1890 e 1930 foram inauguradas 56
dioceses, 18 prelazias, 3 prefeituras apostdlicas e numerosos seminarios (Serbin, 2008). Em um
periodo de 50 anos, a macroestrutura administrativa da Igreja cresceu notavelmente: em 1947,
a instituicdo dispunha de 17 arquidioceses, 65 dioceses, 25 prelazias, 2 prefeituras apostolicas e
3.038 paroquias, conforme a Estatistica do Culto Romano (1950). Atualmente, segundo dados
do Anuério Catdlico de 2012, existem 275 circunscricdes eclesiasticas (CERIS, 2012).
Entretanto, essa expansao institucional ndo ocorreu de forma homogénea no pais. Com
a atencdo da Igreja voltada em especial para as regides meridionais mais prosperas, as circuns-
cricoes de maior peso tenderam a ser criadas nas regides Sul e Sudeste, deixando as regides do
Norte e parte do Nordeste com estruturas menos dotadas de recursos técnicos, humanos e orga-
nizacionais. Esse movimento refletia o processo histdrico de deslocamento territorial dos centros
de decisao politica, econdmica e institucionais no Brasil iniciado ja em meados do século XIX.
Com o avanco do trabalho missionario impulsionado por Pio XI (1922-1939), no Brasil
as prelazias e Prefeituras Apostolicas foram implantadas majoritariamente nas regides Norte,
Nordeste e Centro-Oeste. Para se ter uma ideia dessa evolugdo, se até 1920 haviam sido
criadas apenas 9 prelazias no Brasil, a partir da década de 1930 ja eram 18 e chegaram a 44
unidades em 1978. Somente no final daquela década passou a haver uma retracdo, quando
a maior parte dos territdrios de missdo foi elevada ao status de diocese, cada uma vinculada
a um bispo. Importa ressaltar que até a década de 1970 esses componentes institucionais
constituiam universos a parte na comunidade catélica brasileira. Fracamente influenciados por
movimentos como o Concilio Vaticano Il (1962-1965) e a adocdo de Planos Pastorais de Con-
junto elaborados pela CNBB entre os anos de 1958 e 1963, esses territorios encontravam-se
principalmente sob o controle de Ordens e Congregagdes estrangeiras. Como resume Prezia
(2003), das 36 prelazias existentes em meados da década de 1960, apenas 2 possuiam ma-
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joritariamente clérigos brasileiros: Diamantino (MT), a cargo dos jesuitas, € Maraba (PA), sob
a responsabilidade dos dominicanos. As restantes estavam distribuidas principalmente entre
congregacdes europeias e norte-americanas.

Ainda conforme Prezia, mesmo que o interesse pela problematica missionaria tenha
emergido em meados do século XX, por exemplo, com a realizagdo do Congresso Eucaristico
Internacional (1955) e do 2° Congresso Nacional dos Religiosos do Brasil (1956), cada prelazia
continuou sendo uma ilha destituida de contatos regulares com as demais. A essa situagdo de
dispersdo se associava um estado de baixa integracdo dentro do episcopado nacional, muito
marcado pela diversidade de origens, pertencas, e pela propria diversidade de situacdes mis-
siondrias, notadamente entre as prelazias de recente criacdo e as areas do antigo catolicismo
colonial (Beozzo: 2001). Embora j4 existissem organismos como a CNBB suscitando a integragdo
do episcopado, até o periodo do Concilio a maior parte das assembleias era realizada apenas
com cardeais e arcebispos, excluindo-se os bispos e, de modo particular, os titulares das prelazias,
0 que ndo propiciava a constituicdo de lacos firmes entre o conjunto dos prelados do pais. Essa
avaliacdo é bastante pertinente para caracterizar a Provincia Eclesiastica do Maranh&o que, as
vésperas do Concilio, encontrava-se dividida em 8 unidades: 1 Arquidiocese (Séo Luis), 2 dioce-
ses (Caxias e Viana) e 5 Prelazias (Grajau, Pinheiro, Balsas, Carolina e Candido Mendes).

A EVOLUCAO DOS EFETIVOS RELIGIOSOS NO MARANHAO

C omo em todo o Brasil, o inicio do século XX correspondeu ao periodo de maior cres-
cimento dos contingentes clericais vinculados a ordens e congregacdes estrangeiras,
com modificagbes importantes na composicdo do corpo eclesiastico. Ainda que o Norte e 0
Nordeste ndo tenham sido focos de atracdo daqueles organismos no pais (Serbin, 2008; Alves,
1979), mesmo em regides periféricas como a Provincia Eclesidstica do Maranh&o essa evolu-
cao dos efetivos religiosos dé a ver uma imagem da instituicdo progressivamente atravessada
por linhas de divisdo e concepcao religiosas importadas e produtoras de relagées diferencia-
das em comparacdo com as condicdes tradicionais de exercicio religioso. Tal quadro altera-
va significativamente a configuracdo eclesiastica vigente, de supremacia dos contingentes
diocesanos (Serbin, 2008), paralelamente a crise e ao definhamento das ordens monasticas
tradicionais em todo o Brasil (Wernet, 1997).

A ampliacdo da presenca religiosa esteve relacionada, em primeiro lugar, ao apogeu
da criacdo de novas congregacOes em nivel internacional e a restauracao das precedentes
(Pelletier, 1996). “Entre 1880 e 1930, mais de trés dizias de ordens religiosas masculinas
entraram no Brasil, e todas as ordens tradicionais do Brasil, menos uma, haviam sido restau-
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radas” (Serbin, 2008: 95). Principalmente de procedéncia europeia, foram diversas as familias
religiosas engajadas nessa onda imigratéria: jesuitas, lazaristas, redentoristas, dominicanos
franceses, capuchinhos franceses e italianos, salesianos italianos, carmelitas holandeses, bene-
ditinos belgas e alemaes, franciscanos alemaes. O incremento foi ainda mais expressivo entre
as ordens religiosas femininas. Em meados do século XX, o nimero de religiosas superava em
muito a quantidade de padres, chegando a cifras expressivas de 40 mil (Serbin, 2008: 96).

Para o caso maranhense, dados das Estatisticas do Culto Catolico Romano de 1943
davam conta da existéncia de 13 casas de congregacoes religiosas atuantes, 7 masculinas e 6
femininas, sem informar, no entanto, a quantidade de congregados. Como se vé nos quadros
a sequir, a grande maioria das ordens e congregacdes nesse recorte provinha da Europa, com
destaque para os religiosos italianos.

Quadro I: Ordens e congregacdes masculinas no Maranhao

Qtd Ordem Pais de Origem Entrada
1 Capuchinhos Italia 1894
2 Lazaristas Franca, Brasil 1904
3 I[rmaos Maristas Franca 1908
4 Lazaristas Holandeses 1937
5 Jesuitas Italia 1927
6 Missionarios do Sagrado Coracdo de Jesus Italia 1946
7 Franciscanos da Provincia de Saxdnia Alemanha 1952
8 Missionarios Combonianos Italia 1952

Fonte: Pacheco (1969).

Quadro II: Ordens e congregacgdes femininas no Maranhao

Qtd Ordem Pais de Origem Entrada
1 Filhas de Santana Italia 1886
2 Irmés Doroteias Italia 1894
3 Irmés dos Pobres de Santa Catarina de Sena Italia 1907
4 Irmas Missionarias Capuchinhas Italia 1910
5 As filhas da Caridade de Sao Vicente de Paulo Franca 1938
6 Missionarias de Jesus Crucificado Brasil 1953
7 Irmas Franciscanas da Imaculada Conceicao Austria 1961
8 Filhas de Santa Teresa de Jesus Brasil 1962
9 Irmés de Notre Dame de Namur Bélgica 1963
10 Irmas Josefinas Brasil 1963
11 Irmés da Congregacdo de S&o José de Sdo Jacinto Canada 1963
fonte: Idem.
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As formas de insercdo social dessas ordens e congregacdes seguiram o que se poderia
chamar de "“ideério missionario moderno”, que consistia grosso modo em combinar o triptico
“instruir, cuidar e construir” com os objetivos de apostolado religioso (Prudhomme, 2008: 50).
A despeito de suas estratégias de discricdo social, as congregacbes femininas foram responsa-
veis pela promocao de diversos projetos sociais como a criacdo de educandarios, pensionatos,
clubes de maes, orfanatos, atuando ainda em hospitais e nas colonias para leprosos em todo
0 Brasil (Bruneau, 1974; Serbin, 2008). O Instituto italiano das Irmas Doroteias, por exemplo,
chegou ao Brasil em 1866, e em 1894 no Maranhao, onde foi encarregado da administragao,
governo e direcdo do Recolhimento e do Asilo de Santa Tereza, local em que mais tarde foram
instalados os cursos primério, ginasial, normal e colegial longo do século XX. Com a chegada
das demais Casas, o investimento no campo da catequese e da educacdo ampliou-se muito.
A Congregacdo das Irmas Missionarias Capuchinhas — as mais numerosas no Maranhdo no
periodo — assumiu estabelecimentos de assisténcia a doentes, abriu diversos educandarios fe-
mininos e forneceu aulas préticas de enfermagem, estando no principio da criacdo da primeira
Escola de Enfermagem do Maranhdo. Especialmente em regides do interior (Barra do Corda,
em Codd, na cidade de Caxias) e nas prelazias de Balsas, Carolina e Grajau, a atuacdo dessas
missiondrias se mostrou decisiva para o avanco da escolarizacdo e a formacao de profissionais
de ensino (Pacheco, 1969).

Pelo lado masculino, a experiéncia missionaria dos Capuchinhos Lombardos fornece
campo de observacao privilegiado para a compreensao da abrangéncia desse modelo de atu-
acdo missionaria no Maranhao. Conforme vasto material produzido, a Missdo Capuchinha do
Norte do Brasil foi instalada oficialmente em 1893 e marcou o inicio da atuacdo sistematica
da ordem na regido. Sua chegada ao estado se deveu em grande medida a solicitacdes do
Império e da Santa Sé para exercerem a catequese junto aos “silvicolas” do Amazonas (Be-
trami, 2001). Junto aos chamados “povos da floresta”, os capuchinhos lombardos iniciaram
a atuacdo com 13 religiosos, dos quais “10 eram sacerdotes e 3 leigos e viviam em duas
fraternidades do Maranhdo e Barra do Corda” (Cuter, 1993: 20). Antes disso, porém, diver-
sos capuchinhos ja vinham se dedicando individualmente a agdo missiondria junto a povos
indigenas na regido (Meirelles, 1977). Além do trabalho apostélico realizado em numerosas
paréquias do interior e nas santas missdes, a atuagdo da ordem foi acompanhada por um

forte engajamento educacional e sanitario. Em parceria com as Irmas Capuchinhas, a abertura
de colégios, hospitais e leprosarios esteve também no centro da atuacao pastoral da ordem
e das estratégias de presenca social missionaria. Com a progressiva multiplicacdo de obras,
a maior parte financiada por recursos vindos do exterior, esses religiosos foram capazes de
produzir uma heranga missionaria que se constituiu em um bem ndo apenas admirado pela

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 129-149, janeiro-junho 2015

137



138

WHERISTON SILVA NERIS E ERNESTO SEIDL

Igreja local, mas também em algo fundamental para a prépria dinamizacéo das comunidades
em que atuavam (Neris, 2014b).

Ressalte-se que a afirmacdo desse modelo de atuacdo missionaria ndo constituia exclusi-
vidade dos Frades Capuchinhos Lombardos. Como demonstrou o exame da atuacao missionaria
dos Combonianos no Maranhao (Neris, 2014), o empreendimento missionario apresentava um
carater multidimensional capaz de suscitar impactos na vida politica das comunidades e nao
somente no sentido politico-partidario. Tais experiéncias podem ser pensadas assim como am-
plos programas de construgdo social com finalidades religiosas. Sobretudo em regides onde a
presenca do poder publico era minima, como é o caso do espaco rural maranhense, por meio
dessas iniciativas a Igreja foi se afirmando como uma espécie de instancia supletiva de caréncias
infraestruturais, com base em densa rede de instituicdes e iniciativas com forte capilaridade
social. Ao mesmo tempo, mantinham-se os investimentos direcionados as elites, a exemplo do
ocorrido em diversas regides brasileiras (Dalabrida, 2001; Leonardi, 2002; Miceli, 1988; Seid|,
2003); porém, ao lado destes também se destacavam iniciativas voltadas para a populacdo mais
pobre e interiorana através da criacdo de escolas confessionais e de obras sociais diversas e
combinadas aos objetivos de apostolado religioso (Schwartzman, 1986).

A principal consequéncia disso foi o reforco da influéncia global da religido em todos
0s aspectos da existéncia, no interior e na capital do estado, tanto entre as camadas sociais
mais empobrecidas quanto entre os grupos dirigentes. Estamos aqui, portanto, diante de um
modelo de atuacdo missionaria perfeitamente combinédvel com as estratégias multiplas de
influéncia social que deram a tonica a gestdo diocesana na primeira metade do século XX e
colocaram a disposicao da Igreja uma ampla rede de contatos. A despeito da dispersao geo-
grafica das comunidades situadas no espaco regional, as atuagdes missiondrias conseguiram
assentar as bases de uma rede escolar e social que exerceu papel importante no avanco da
escolarizagao e favoreceram os contatos, a integragao e a circulagao entre essas diferentes
comunidades. O que fazia do religioso um mediador dentro da comunidade e entre esta e o
exterior, gozando, ainda, de uma mobilidade que por vezes contrastava com o sedentarismo
de parte dos padres seculares.

REPRODUQAO DO CORPO CLERICAL DIOCESANO:
CRISE CATOLICA E DIVERSIFICA(;AO

O exame da composicdo social do clero diocesano no inicio do século XX aponta a
continuidade do vinculo entre recrutamento catélico e universo rural,? em especial
0s segmentos sociais menos providos de recursos econdmicos e culturais. Paralelamente a
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uma diminuicdo do peso das “grandes familias”, assistiu-se a um incremento no nimero de
“alunos brilhantes” vindos de pequenas comunidades de zonas rurais relativamente pobres
do interior, ou mesmo de certas fracées mais urbanas dos grupos dominados, cujo acesso
a carreira eclesial significava possibilidade de ascensdo. Entre 1945 e 1970, o declinio de
vocacdes sacerdotais se aprofundou no Maranhdo. Além do fraco nimero de candidatos ao
sacerddcio, havia um aumento proporcional das vocacdes tardias e o envelhecimento dos
efetivos nacionais em exercicio. O incremento da segmentacao das circunscricdes eclesiasticas
entre as décadas de 1950-1970 e o continuo desenvolvimento de uma nova estrutura pastoral
também contribuiram para complexificar a divisao do trabalho religioso regionalmente. Apesar
da diminuicdo gradual da pratica religiosa, a Igreja conservou sua capacidade de mobilizacdo
— como testemunha a crescente vinda de missiondrios estrangeiros (diocesanos, religiosos e
leigos) na vida eclesial —, o que contribuiu para reconfigurar, ndo sem tensdes, os modos de
exercicio clerical no seio desse componente periférico da Igreja Catélica. E nesse contexto
que se deve observar o impacto da convocacdo de missionarios pertencentes a dioceses e
institutos estrangeiros sobre os efetivos encarregados de cuidar da reproducdo da Igreja no
Maranhao.

A constituicao progressiva de um universo religioso de maioria estrangeira e ligado a
ordens e institutos é evidente. Ja em 1952, dos 99 agentes atuando em pardquias em todo
0 estado, 58 eram regulares e 41 oriundos do clero diocesano. Ademais, se em 1950/1952
havia 16 instituicdes congregacionais no Maranhdo, com 224 agentes (54 sacerdotes e 170
classificados como “outros”), em 1960 esse percentual havia saltado para 61 organizacdes,
com um numero total de 355 membros. Os Ultimos dados encontrados sobre a composicao
do clero remontam a 1965, quando havia 69 diferentes ordens e congregacbes atuantes
naquele espaco, num total de 386 individuos. Os dados nacionais do CERIS também reforcam
a evolugdo dos membros de institutos na regido, principalmente no contingente de religiosas
professas, como se pode ver no quadro IV.

Por outro lado, com a mencionada crise dos seminarios, fonte central no recrutamen-
to da Igreja, o clero diocesano se estagnou na regido. Fechadas as portas do seminario em
1963, as dependéncias da instituicdo passaram a ser alugadas para a realizacdo de eventos,
congressos e simpésios, com o que a Curia obtinha uma fonte de renda auxiliar (Meirelles,
1977). Nesse interim, os pretendentes ao sacerdécio eram deslocados principalmente para o
Seminario de Fortaleza, Unico disponivel para a Regido Nordeste Il (conforme classificacdo da
CNBB), correspondente aos estados do Maranhdo, Piaui e Ceara. Somente no final da década
de 1970 o seminario foi reativado.? A timidez da evolucdo dos efetivos presbiterais diocesanos
é indicada no quadro V.
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Quadro IV: Contingentes religiosos masculinos e femininos

Regional Ano Masc. Femin.
NORDESTE 3 (MA, CE, PI) 1964 205 -
1965 252 -
1966 254 -
1967 270 =
1968 281 -
1969 284 -
1970 290 1.347
1971 284 1.371
1972 287 1.329
1973 281 1.374
1974 284 1.362
1975 279 1.371
NORDESTE 4 (MA e PI) 1976 1.360
1977 1.344
1978 1.358
1979 1.361
1980 248 618
1981 251 629
1982 254 655
1983 268 687
1984 275 708
1985 279 759
1986 286 778
1987 293 807
1988 862
1989 907
NORDESTE 5 (MA) 1990 144 572
1991 150 569
1992 148 592
1993 149 593
1994 156 626
1995 141 610
1996 142 615
1997 147 617
1998 140 615
1999 143 609
2000 151 594

Fonte: Anudrio Catélico do Brasil (CERIS).
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205
252
254
270
281
284

1.637

1.655

1.616

1.655

1.646

1.650

1.360

1.344

1.358

1.361
866
880
909
955
983

1.038

1.064

1.100
862
907
716
719
740
742
782
751
757
764
755
752
745
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Quadro V: Sacerdotes diocesanos no Maranhao

Circunscricdo Eclesiastica 1963-1968 EYOREV 1980

Arquidiocese de Sao Luis 1965 — 51 1976 — 17 21 18

Grajau - 1976 -2 18 6

Caxias 1967 - 13 1974 - 11 ~11 13

Pinheiro 1966 — 20 197017 14 15
1976 - 17

Balsas - - 2 5

Carolina - - 4

Candido Mendes/Ze Doca 1968 — 6 1976 — 6 8

Viana 1965 -7 1976 -7 3 10

1968 -9

Bacabal - 1970 -2 6 8
1976 — 5

Brejo - 1971-20 9 9

Coroata - - 10 14

Imperatriz - - - 6

Totais Aprox. 99 Aprox. 85 Aprox. 106 114

Fonte: http://www.catholic-hierarchy.org/.

Se entre 1963 e 1968 o nimero de sacerdotes diocesanos (nacionais e estrangeiros)
no Maranhdo era de aproximadamente 99, esses efetivos foram reduzidos ainda mais entre
1970 e 1976. Todos os indicios apontam que as modificacdes mais importantes nos efetivos
presbiteriais diocesanos durante os decénios de 1960-1980 estiveram associadas a chegada
de sacerdotes vinculados a dioceses de fora do Brasil. A maior parte desses diocesanos es-
trangeiros chegou a partir da década de 1960, encorajados pela Enciclica Fidei Donum — pu-
blicada pelo Papa Pio XIl em 1957 — a se engajar nas missoes da Africa e da América Latina.

Essa importancia numérica dos estrangeiros dentro do universo clerical local pode ser
constatada, por outro lado, pelo conjunto de criticas veiculadas por missionarios atuantes no
estado do Maranhao, que evidenciavam a sobrecarga decorrente da pendria da produgdo de
vocagdes regionais. Conforme matéria do Jornal do Maranhéo (16/06/1968, n° 3.752, p. 2),
os padres missionarios queixavam-se: “dados de 1965 revelam que a Igreja do Maranhao
dispunha naquela época de 130 sacerdotes de ambos os cleros: 67 eram brasileiros e 63
estrangeiros. Hoje, em 1968, ha no Maranhdo 212 sacerdotes seculares e religiosos, sendo 58
brasileiros e 154 estrangeiros”. Da mesma forma, no jornal O Estado de S. Paulo (18/08/1974,
p. 28), 0 padre italiano Vitorio Luchesi, responsavel por uma fraternidade de seminaristas em
Sao Luis, além de lamentar o fato de que a “Igreja do Maranhdo é uma das mais pobres do
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mundo quanto ao clero e as vocacbes sacerdotais”, declarava que “o nimero total de padres
do Maranhao é de 212 e desses apenas 51 sao brasileiros. A Regional Catélica do Nordeste,
constituida de 3 estados — Maranhdo, Piaui e Ceara — possui um Unico seminario maior loca-
lizado em Fortaleza”.

CONFIGURACOES INSTITUCIONAIS E GERACOES
DE MISSIONARIOS NO MARANHAO

E mbora os itinerarios dos sacerdotes Fide/ Donum engajados em “causas sociais” e em
mobilizacdes coletivas no Maranh&o se prestem muito dificilmente & constituicdo de per-
cursos tipicos, a tentativa de situar seu estudo no conjunto mais amplo de condicdes sociais,
institucionais e ideoldgicas que possibilitaram e/ou legitimaram seus engajamentos permitiu
delimitar a existéncia de duas geracbes missionarias. Trés aspectos principais foram considera-
dos: as condigbes de socializacdo institucional, o periodo de ingresso em territério brasileiro e
as caracteristicas da configuracdo eclesiastica maranhense.

O primeiro estrato geracional da populacdo reunia os sacerdotes formados e orde-
nados em quadros institucionais ainda rigidos, entre as décadas de 1930 e 1960, mas que
comegaram a ser fortemente afetados pela I6gica de reconquista missiondria de influéncia
da Igreja e pela efervescéncia apostdlica que redesenhou a dialética do centro/margem do
catolicismo na atmosfera pré-conciliar. Situados numa fase de desestruturacdo/reestruturacao
do espaco catolico em nivel mundial, esses sacerdotes foram socializados em semindrios em
processo de “abertura para 0 mundo”, em concomitancia com o processo de renovacao dos
modelos de atuacdo missionaria da Igreja no cenario internacional (Mabille, 2001; Pelletier,
2000). Situados entre dois mundos, quase nada em suas experiéncias anteriores os havia pre-
parado para o que encontrariam nos territrios missionarios a que foram destinados. Assim,
quando chegavam a campo, eram confrontados com circunstancias historicas que eram muito
diferentes daquelas em que haviam sido socializados e exigiam a descoberta de novas formas
de agir e de perceber a si proprios. Em boa medida, suas experiéncias eram analogas as dos
jovens voluntarios que participaram da campanha do Mississipi Freedom Summer, analisados
por McAdam (2012: 21-22), para os quais o evento foi experimentado sob o signo da disjun-
cdo entre histdria e biografia, abrindo um “periodo de ressocializacdo completa, na medida
em que os percursos e as identidades se reconfigura[valm segundo a ideia nova que faziam
dos imperativos histdricos”.

A atuacdo missionaria daqueles religiosos tornou-se inseparavel das condigbes pra-
ticas de “contra-incorporacdo de uma cultura clerical” (Suaud, 1991: 56) por meio da qual
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se operou uma reconfiguracdo identitéria capaz de favorecer uma adequacdo subjetiva as
novas injuncdes a que eram submetidos. E precisamente nesse sentido que a configuracdo
institucional do catolicismo e a configuracdo do contexto maranhense se mostram significa-
tivas. A particularidade dos anos 1950/1960 — quando se aprofundou a onda de imigracdo
religiosa — foi que, a medida que se tinha um alargamento das esferas de atuacdo clerical na
regido, sobretudo com o direcionamento de investimentos pastorais a novas fragdes do laicato
(camponeses, operarios, moradores de periferia) portadoras de demandas religiosas inéditas, a
regido era atravessada pela explosdo de violéncias e conflitos no campo e na cidade, afetando
justamente aqueles segmentos. Nessa conjuntura, o papel catalisador exercido pela Igreja foi
inseparavel da recomposicdo de suas ldgicas de presenca territorial, dos recursos organizacio-
nais, ideoldgicos e simbdlicos que passou a fornecer para mobilizacdes nos diferentes quadros
regionais. Como consequéncia, a inscricao de seus representantes institucionais num turbilhdo

de situagbes draméticas e de risco, que funcionavam como efetivos modos de socializacdo
politica — de maneira mais ou menos acentuada segundo os modos que conheceram previa-
mente —, interpelava-os a acdo politica.

Confrontados com as insuficiéncias institucionais e deslocados, quase por conta pro-
pria, para regides que nao contavam com assisténcia religiosa regular e cujos modelos Ihes pa-
reciam obsoletos, esses individuos nao escapavam as solicitacdes de experiéncias de antago-
nismo que incitavam tanto a promogao de novas modalidades de enquadramento dentro das
estruturas existentes quanto a busca de outra identidade sacerdotal. A exploracao de novas
formas de apostolado e de acdo pastoral que seus itinerarios exibem é assim inseparavel dos
cruzamentos entre percursos individuais, da evolucdo do universo religioso e das transforma-
¢des do contexto sociocultural e organizacional em pauta. Em suma, ao mesmo tempo contra
esses condicionantes e gragas a eles, 0s missionarios enfocados tiveram de realizar um longo
e paciente trabalho sobre si para se redefinir segundo modelos pastorais inéditos e, simultane-
amente, responder as indagacdes surgidas do meio social e institucional em que se inseriam.

A configuragdo eclesiastica no contexto pos-conciliar das décadas de 1970 e 1990 era
distinta da anterior sob varios angulos. Primeiramente, era caracterizada por uma maior flutu-
acdo das normas da instituicdo eclesial promovida e legitimada pela alta clpula eclesidstica
(Pelletier, 2002). O Concilio Vaticano Il e, sobretudo, as conferéncias do episcopado latino-ameri-

cano de Medellin (1968) e Puebla (1979) legitimaram diversas inovacdes no catolicismo latino-
-americano e brasileiro (CEBs, Teologia da Libertacao, prioridade aos “pobres”, dentincias contra
a tortura) que exerciam considerdvel atragdo sobre missiondrios estrangeiros (Serbin, 2008; Aldi-
ghieri, 2009). Além disso, a maior parte dos missionarios passou a vir de ambientes de formacao

seminaristica com perfil mais cosmopolita e aberto. Ndo apenas as novas tendéncias teoldgicas,
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mas também as socioldgicas, filosoficas e artistico-literarias eram mais abertamente discutidas,
momento em que os futuros sacerdotes percebiam a fecundidade e a legitimidade da descoberta
dos outros ou, como disse Lagroye (2006: 181), dessa espécie de “experiéncia concreta, dolo-
rosa e exaltante ao mesmo tempo, de viver e de modos de pensar em contradicdo com aqueles
que eles tinham aprendido ou continuavam a viver nas atividades de sua instituico”.* Diferente-
mente do que ocorreu com os missionarios que chegaram ao Maranh&o na configuracdo anterior
e que ndo tinham como horizonte imediato a possibilidade de partida para outro pais, quando a
geragdo seguinte se formou havia diversos incentivos para viajar ao exterior (palestras, filmes) e
centros dedicados especificamente a preparacdo dos missionarios, demarcando a existéncia de
uma verdadeira “empresa missionaria”.

Socializados num periodo de avancada renovagdo estrutural e pastoral que conduzia
a desqualificacdo das formas tradicionais de exercicio do sacerddcio — sem que o novo papel
dessa camada média da Igreja estivesse claro (Serbin, 2008) —, os novos presbiteros sentiam-se
convidados a exercer seu ministério de diversas maneiras. Destacavam-se sobretudo condicdes
que os distanciavam da figura tradicional de um padre vinculado a uma pardquia ou que 0s
inseriam diretamente em acdes pastorais, organizacdes sociais, culturais, sindicais ou politicas
ndo controladas efetivamente pela hierarquia. A propria opcao pelo engajamento missionario
constituia, por vezes, uma oportunidade para romper com a previsibilidade de suas carreiras
em paroquias proximas a sua localidade de origem, abrindo assim novas possibilidades de
radicalidade evangélica (Aldighieri, 2009), como indicam muitos itinerarios. Compreende-se
melhor assim o fato de que desde quando desembarcaram no distante territdrio missionario,
esses sacerdotes tenham ocupado preferencialmente posicdes em organismos confessionais
ou ecuménicos situados nas fronteiras da instituicdo, de onde podiam melhor administrar a
incompatibilidade sentida entre as disposicdes inovadoras que haviam incorporado e as pos-
sibilidades efetivas de fazé-lo a partir dos postos e das defini¢des tradicionais do oficio.

Por outro lado, a medida que o estado do Maranhao vivia o aumento de conflitos no
campo e na cidade e comegavam a surgir diversas mobilizacdes (Carneiro, 2013; Borges, 2008;
Pereira, 2011), a configuragdo eclesiastica demonstrava sinais de renovagao. Em primeiro lugar,
0 proprio deslocamento dos sacerdotes j& constitufa indicacdo de maior integracdo da Igreja
maranhense as redes internacionais de cooperagdo catélica e as novas exigéncias evangélicas
em curso — muito embora isso também se explicasse pelas necessidades de reprodugdo de uma
Igreja em séria crise de recrutamento. Destaca-se igualmente a complexificacdo da rede orga-
nizacional em torno da Igreja — Comunidades Eclesiais de Base, criacdo da Comissao Pastoral
da Terra, do Conselho Indigenista Missionario e da Céritas etc. —, que ndo apenas erigiu uma
estrutura com postos e atividades mais atrativos para as expectativas de engajamento desses
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religiosos, mas também favoreceu sua aproximacdo com as categorias mais politizadas do clero
e do laicato atuantes na regido. Esse processo de aproximacao pastoral da Igreja com os grupos
de leigos mais afastados de seus investimentos tradicionais pouco a pouco funcionou como
estratégia eficaz de insercdo, fomentando a criacdo de canais de sociabilidade militante e a am-
pliacdo de redes de contatos que incentivaram transitos e cruzamentos de categorias religiosas
e politicas nos dois sentidos. Tal dado ajuda a explicar como esses clérigos passaram a integrar
uma rede dentro de canais formais e informais que ampliavam as insercdes e as vinculacdes dos
religiosos com diversas esferas de atuacdo na regido.

CONSIDERACOES FINAIS

S e 0 Brasil é hoje 0 segundo maior exportador de missionarios catdlicos do mundo e tem
papel de destaque no ambito da Igreja mundial, é preciso recordar o quanto a relagao
com o internacional foi distinta em passado recente. Neste artigo procuramos evidenciar parte
dos efeitos da circulacdo internacional de quadros religiosos pelo duplo angulo da recom-
posicdo institucional e das proprias formas de exercicio do papel sacerdotal. Com foco em
um universo empirico considerado privilegiado para a apreensao desse tipo de processo, 0
expediente utilizado buscou conectar ao mesmo tempo questdes e dimensdes de analise via
de regra tomadas em separado pelos estudos disponiveis. Como é notadamente o caso da
mobilizacdo de uma vasta estrutura internacional para o atendimento de circunscricées em
situacdo precaria no Brasil — porém em condigbes de acionar recursos no exterior —, a analise
atentou para mudangas institucionais sofridas em diversas escalas ao longo do século XX.

0 estudo dos impactos concretos da atracdo e atuacdo de religiosos estrangeiros no
Maranhdo em dois momentos distintos da Igreja permitiu desvelar parte das mdltiplas en-
grenagens de uma instituicdo que, sob o mesmo nome, pode significar coisas muito variadas,
como lembra Jacques Lagroye (2009). E talvez um dos pontos mais reveladores levantados
pela analise esteja na indicacdo de que, embora o Vaticano constitua a influéncia internacio-
nal mais importante na Igreja, esse poder centralizado teve de se defrontar constantemente,
ao longo do século XX, com os desafios interpostos por dinamicas religiosas, missionarias e
leigas que, ainda que promovidas por ele proprio, escapavam-lhe largamente ao controle e
chegavam a gerar situagbes conflituosas e até mesmo a relativizacdo das normas institucio-
nais e doutrinarias da Igreja Catolica. £ nessa perspectiva que se enquadra a tentativa de
demonstracao dos vinculos entre a mobilizacao de redes transnacionais catolicas — ampliadas
no pos-guerra — e o fenémeno de politizacdo do engajamento religioso vivenciado em um
componente institucional periférico como o maranhense.
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Em situacao de crise de reproducao da igreja local maranhense, o apelo bem sucedido
a estrutura internacional disponivel significou notével ampliacéo de denominacdes, identida-
des religiosas e estilos pastorais em um universo cuja marca passou a ser a heterogeneidade.
A expansao das denominagdes e das identidades envolvidas em tarefas pastorais teve como
consequéncia a diversificacdo dos habitus eclesiais e, com isso, 0 aprofundamento do processo
de diferenciacdo nos modos de exercicio do papel religioso. Inadvertidamente, o processo de
modificagdo na composicao do clero responsavel pela reprodugdo da Igreja no Maranhao
introduziu atores com disposicdes distintas para perceberem as novas propostas teolégicas
como relevantes. E mais, também suscitou novas condi¢oes de exercicio de papéis religiosos
mais distanciados dos compromissos e logicas de intervencdo eclesial que caracterizavam o
estado imediatamente anterior da configuragdo eclesiastica regional, quando havia um maior
ajustamento entre a Igreja e os principios de distribuicdo do poder em uma sociedade fraca-
mente diversificada e rural como a maranhense.

NoTas

1 Circunscricdo eclesiastica é cada uma das unidades auténomas em que a Igreja Catdlica esta subdividida
para efeitos pastorais e administrativos. A circunscricdo eclesiastica tipica é a diocese. Dioceses proximas entre
si agrupam-se em Provincias Eclesidsticas, sem perder a prépria autonomia, sob a presidéncia de uma delas,
designada Arquidiocese. As Prelazias se diferenciam das dioceses somente por serem circunscricdes ainda em
processo de consolidagdo, j& que se localizam geralmente em dreas remotas e de poucos recursos.

2 Para o estudo desse processo em outro contexto, ver Seidl (2012).

3 Sobre as mudancas no processo de formacdo seminaristica pos-conciliar, consultar Serbin (2008) e Seidl
(2003, esp. 238-280).

4 Uma andlise das relagbes entre tipo de formacéo religiosa, contexto politico e seus efeitos sobre as con-
cepcdes do papel religioso nas carreiras de bispos e padres intelectuais no periodo pds-conciliar pode ser
consultada em Seidl (2009).
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ReEsumo

Propde-se aqui analisar a atuacdo da Pastoral da Crianca, organizacdo criada em 1983 e coordenada por
quase trés décadas pela médica pediatra e ativista catdlica Zilda Arns Neumann (1934-2010). Observar-se-
-3, para tanto, o discurso construido por Arns para justificar a fundacéo da citada Pastoral — bem como o
inventario realizado por ela dos primeiros anos de sua atuacdo. Quer-se demonstrar como Zilda Arns forjou,
com base em um universo religioso especifico, determinada mistica de acdo social, ligando credo privado e
intervencdo publica.

PALAVRAS-CHAVE: acdo social cristd; infancia de risco; Zilda Arns; Pastoral da Crianca.

ABSTRACT

The present article analyzes the performance of Pastoral da Crianca, a CNBB (Brazilian Bishops National Con-
ference) social action organization. Pastoral da Crianca was founded in 1983 and was coordinated for almost
thirty years by the pediatric doctor and catholic activist Zilda Arns Neumann (1934-2010). Focusing on Arns’
stated reasons to justify the creation of Pastoral da Crianga and on her record of its first years of action, we
want to demonstrate how she created a spirituality of action. Doing so, she managed to link private creed and
public intervention in a time of crisis both in Brazilian political scene and in local Catholic Church.

KeywoRrbps: christian social action; vulnerable childhood; Zilda Arns; Pastoral da Crianca.

RESUME

Nous proposons d'analyser la performance de la Pastoral da Crianca, une organisation créé en 1983 et coor-
donnée pendant presque trente ans par Zilda Arns Neumann (1934-2010), médecin et activiste catholique.
Nous observerons, pour autant, le discours construit par Arns pour justifier la fondation de la Pastoral — de mé-
me que l'inventaire qu'elle a réalisé des premiéres années de son travail. Nous voulons démontrer comment
Zilda Arns a forgé, sur la base d'un univers religieux spécifique, une certaine mystique de I'action sociale, tout
en reliant la croyance privée et I'intervention publique dans un temps de crise aussi bien sur la scéne politique
brésilienne que dans I'Eglise Catholique locale.

MorTs-cLEs: action sociale chrétienne; enfance en danger; Zilda Arns; Pastoral da Crianca.
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INTRODUCAO

N ovembro de 2000. Entre os numerosos inventarios realizados no fim do milénio, a
médica e ativista social Zilda Arns Neumann (1934-2010) tornou publico o texto
“Pastoral da Crianca: uma experiéncia consagrada”.? Nele, a autora ia além da exposicdo dos
objetivos e resultados até entdo obtidos pela Pastoral criada em 1983. Zilda Arns também
detalhava as razdes de seu engajamento pessoal, definindo e proclamando uma determinada
mistica de acdo social que ligava credo privado e intervencdo no mundo da experiéncia. E essa
proposta de atuacao na sociedade brasileira que sera aqui analisada, tomando como referen-
cial basico o documento mencionado.

Filha de Gabriel e Helena Arns, Zilda nasceu em Forquilhinha, colénia agricola de imigran-
tes europeus no interior catarinense, universo onde a espiritualidade catdlica ditava o correr dos
dias e consolidava lagos comunais, inspirando trabalhos de assisténcia mutua. Assim, pode-se
dizer que a conexdo entre fé religiosa e atuacdo publica comecou a ser inculcada em Zilda ja nos
primeiros anos de vida, na sua col6nia de origem. A propdsito, tais agrupamentos, espalhados
pelo Sul do Brasil, seriam, ao longo de boa parte do século XX, notavel celeiro de vocagbes sa-
cerdotais (a numerosa familia Arns, por exemplo, daria a Igreja alguns de seus filhos).

Decidida a estudar medicina, curso realizado na Universidade Federal do Parana (1954-
59), Zilda Arns optou por especializacdes em pediatria e sanitarismo, campos nos quais pode
coadunar expertise profissional e militancia social, engajamento decorrente de seu cristianis-
mo. Assim, nos anos de formacdo e na década apds a graduacdo, ela atuou em um hospital
materno-infantil em Curitiba e foi também pioneira no atendimento em postos de satde na
periferia da cidade. Seguiram-se, nos anos 1960-80, trabalhos de educacdo, salde e protecao
social voltados para as camadas mais empobrecidas: expansao da rede de postos de salde e
“Clubes das Maes”; difusdo de programas de incentivo ao aleitamento materno, a reidratagdo
oral e de atencdo a higiene bucal; coordenacdo da campanha de vacinacdo contra a pdlio,
entre outras ages. Tais trabalhos, ela os executou tanto como funcionéria publica estadual
quanto como coordenadora de entidades filantrpicas.

Na Pastoral da Crianca desde a fundacéo, foi exatamente a referida mistica de acdo
social, espirito visceralmente cristdo, que animou o trabalho de extensa capilaridade junto aos
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mais pobres. Tratava-se de uma operagdo estrategicamente disposta a meio caminho entre
as acbes meramente caritativas, tao prdprias do catolicismo tradicional, e proposicdes mais
radicais preconizadas pelos teélogos da libertacao, que entre nés alcancaram inequivoca visi-
bilidade entre meados dos anos 1970 e a década de 1980.

Em suma: Zilda Arns, em virtude de sua confissdo religiosa e como complemento dela,
sentiu-se instada a intervir entre a parcela mais pobre da populacdo brasileira. E, para tanto,
elegeu uma via intermedidria, equilibrando eclesiologias diversas. Uma opcao pela prudéncia
que viabilizaria o apoio e multiplas aliancas junto ao dividido universo catélico de entdo. Uma
escolha moderada que, eficaz no urdume de uma extensa rede de servico social, logrando
mobilizar milhares de voluntarios em todas as dioceses brasileiras, revelaria também efeitos
limitadores na agdo da propria Pastoral. Uma atuagdo que, sem descartar explicitamente a
necessidade de diagndstico mais preciso das causas da desigualdade social em nosso pafis,
deveria ser, em primeiro lugar, terapéutica, emergencial.

EM TEMPOS DE TRIBULACAO: A PRACA
PUBLICA E A IGREJA BRASILEIRAS

O rganismo de acdo social da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), a
Pastoral da Crianca nasceu duplamente marcada pelo signo da crise. O ano era 1983
e tanto o pais como a Igreja Catdlica local, por razbes diversas e em graus variados, viviam
tempos de incertezas e sombras.

Em termos nacionais, ja correndo o terco final do mandato de Jodo Baptista Figueiredo
(1979-85), o Ultimo dos sucessivos generais que ocuparam a presidéncia da Republica desde
o golpe civil-militar de marco de 1964, a conjuntura econdmica revelava-se particularmente
preocupante. No triénio 1981-83, o Produto Interno Bruto (PIB) declinou 1,6% em média.> A
depresséo na esfera produtiva fez 0 emprego e a renda nacionais recuarem, em termos com-
parativos, mais que o verificado quando da grande crise de 1929.% A gravidade da situacao
aumentou devido a resisténcia da inflacdo que, entre 1980 e 1982, atingiu indice anual su-
perior ou muito proximo dos 100%. Em sintese e negando a teoria econdmica mais ortodoxa,
o desaquecimento do mercado interno nao diminuiu 0 aumento continuado da carestia. Ao
contrario, o pais estava diante de um fendmeno conhecido por “estagflacdo”, estagnacio
econdmica combinada com aceleracdo da dinamica inflacionaria.

Dados os propdsitos e também as limitacdes espaciais deste trabalho, sera impossivel
avancar na discussao do delicado quadro da economia brasileira de entdo. /nteressa, nestas
linhas, grifar o mais elementar: a deterioracdo da economia brasileira de entdo impactou
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profunda e negativamente a sociedade nacional, tendo efeitos particularmente perversos en-
tre a populacdo de baixa renda. Era esta a parcela da populacdo com menor capacidade de
se proteger da inflacdo, e para a qual a ja fragil protecdo do Estado, em qualquer dos niveis
existentes, da Federacdo aos municipios, se mostrava ainda mais ineficiente, déficit potencia-
lizado em conjuntura desfavoravel.

A Pastoral da Crianca tinha como publico alvo, exatamente, os mais empobrecidos
da nagdo. Antes de prosseguir, um esclarecimento: ndo é objetivo destas linhas sugerir uma
associacao direta e unilateral entre a crise econdmica do inicio dos anos 1980 e a génese
da Pastoral da Crianca. As dificuldades enfrentadas pelo pais, sobretudo entre suas camadas
populares, tornaram tao somente mais necessaria a citada Pastoral. Nesse sentido, para os fins
desta analise, ndo basta replicar o pensamento teologal que enxerga na grave crise brasileira
0 kairds (i.e., “tempo oportuno”) do trabalho social, concebido como “missdo”, encabecado
por Arns Neumann. Cumpre observar a histéria da propria instituicdo onde tal proposta de
intervencdo foi acolhida. Isto é, a acdo da Pastoral da Crianca em geral, e a de sua lideranca
maior, em particular, sdo mais bem compreendidas quando se ilumina o particular momento
vivido pela Igreja Catolica brasileira a partir do final dos anos 1970. Tensa conjuntura a ser
abordada nos préximos paragrafos.

Os anos 1980 trouxeram para a Igreja Catdlica do Brasil as incertezas advindas do
acirramento de um conflito interno duradouro herdado da década anterior, uma divisdo moti-
vada por razdes teoldgicas e pastorais — e também ideoldgicas e politicas. No mesmo periodo,
cresceu notavelmente a repressao das instancias doutrinarias romanas aquela que era a mais
original (e polémica) contribuicdo eclesioldgica da América Latina, a Teologia da Libertacdo.
Teologia, a propdsito, que contava com numerosos defensores em postos de projecdo e poder
na Igreja local.

Tome-se o caso de Leonardo Boff, o mais conhecido expoente da Teologia da Liber-
tacdo brasileira. Na primeira metade dos anos 1980, o entdo frade acumulava prestigiosos
postos na linha de producao intelectual catélica: a catedra de Teologia Sistematica no Instituto
Teoldgico Franciscano (centro de formacdo que também recebia alunos de outras ordens e
leigos); a direcdo da Vozes, maior editora confessional brasileira; a redagdo das publicagbes
especializadas Concilium (internacional) e Revista Eclesidstica Brasileira.

Boff ndo estava so. Outros alcancaram visibilidade em campos variados: sdo bons
exemplos o jesuita Jodo Batista Libanio (Teologia Sistematica), o frade carmelita Carlos Mes-
ters (Exegese Biblica), o sacerdote secular José Oscar Beozzo (Histéria da Igreja na América La-
tina). Importantes seminarios nacionais, como o arquidiocesano de S&o Paulo e também o de
Olinda e Recife, adotaram programas de formacdo inovadores e progressistas, ancorando-se
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em contribuicbes tedricas e pastorais de clara inspiracao liberacionista. Durante 0s anos da
ditadura, surgiram as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), redes pastorais com base po-
pular, em areas urbanas e rurais, onde se uniam fé e reivindicacdo de melhores condicdes de
vida. Segundo os defensores dessa nascente eclesiologia, em meio as classes populares (e
nao apenas nas CEBs) encontrava-se o espaco privilegiado para a formulacdo da Teologia da
Libertacao.

Em sintonia com a nova maneira de pensar a fé e suas consequéncias, alguns membros
da hierarquia catdlica denunciaram, desde os anos mais duros do governo militar, o arbitrio e 0
modelo econémico vigente (acusado de “anticristdo”, por ser concentrador de renda e de ter-
ras). Entre os prelados mais atuantes nessa linha contestadora estavam D. Aluisio Lorscheider
(arcebispo de Fortaleza) e D. Ivo Lorscheiter (bispo de Santa Maria), que ocuparam a presidén-
cia da CNBB em sucessivos mandatos de 1971 a 1983, dando a entidade inédita conducdo
progressista. Recordem-se igualmente D. Adriano Hipdlito (titular de Nova Iguagu), D. Hélder
Camara (Olinda e Recife), D. Pedro Casaldaliga (Prelazia de Sé&o Felix do Araguaia), D. Tomas
Balduino (Goiés), D. Waldyr Calheiros (Volta Redonda), D. Antdnio Fragoso (Crateds). E D. Pau-
lo Evaristo Arns (cardeal-arcebispo de S&o Paulo), irmao mais velho de Zilda Arns Neumann.

Ainda na década de 1980, com o passar dos anos, sob o longo pontificado de Jodo
Paulo Il (1978-2005), personagens e experiéncias ligados a Teologia da Libertacdo foram
postos em xeque. Para Roma, havia o risco de ideologizar a fé, deturpando-a perigosamen-
te.> Em 1985, depois de processo disciplinar de grande repercussao midiatica, Leonardo Boff
foi afastado do ensino e da editoria da Vozes, e foi-lhe ordenado periodo de recolhimento
e siléncio.® Embora acatada, tal ordem ndo impediu o prosseguimento de conflitos entre o
tedlogo e a Congregacdo para a Doutrina da Fé, situacdo que fez Boff abandonar a vida
religiosa em 1992. Outros tedlogos foram postos sob suspeita, tendo os movimentos tolhidos
em intensidade variavel. Durante todo o papado de Karol Wojtyla, a escolha de bispos, ponto-
-chave no funcionamento da engrenagem catélica romana, seria pautada pelo conservadoris-
mo dos novos titulares de dioceses. As CEBs perderam apoio institucional. Seminarios foram
reconduzidos a modelos pedagdgicos e eclesioldgicos tradicionais (caso de Olinda e Recife,
ja sob o controle de D. José Cardoso Sobrinho, que substituiu D. Hélder Cadmara) ou sofreram
intervencdo romana, como ocorreu em Sao Paulo. A Sé dos paulistanos, alids, seria dividida
em varias dioceses (em 1989), medida extrema para diluir o impacto da atuacdo progressista
do cardeal Arns.

As principais medidas de contencdo ao que Roma via como desvios preocupantes moti-
vados pela eclesiologia de libertagdo concentraram-se na sequnda metade dos anos 1980. No
entanto, a reacdo restauradora ja havia sido posta em marcha antes disso, sendo discernivel,
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para muitos catolicos progressistas, no discurso do papa Jodo Paulo Il na abertura da Confe-
réncia Episcopal de Puebla (1979). Tempos tensos que devem ser levados em conta quando se
considera o estabelecimento da Pastoral da Crianca, seus limites de acdo e, paradoxalmente, a
recepcdo muito bem-sucedida dessa experiéncia em centenas de dioceses Brasil afora.

POR TRAS DAS PALAVRAS

E m um primeiro contato, “Pastoral da Crianga: uma experiéncia consagrada” apresenta-
-se como um texto direto e claro. Nele se encontram caracteristicas essenciais a enu-
meracdo das razdes fundacionais daquele trabalho social e também, passadas quase duas
décadas, ao inventario de suas ages e principais xitos.

Ha mais. Sem prejuizo da nitidez expositiva, Zilda Arns Neumann constréi sua argu-
mentacdo sugerindo sentidos menos evidentes. Para tanto, ela forja seu discurso assentando-
-0 em terreno que lhe é bem conhecido: a fé cristd e seu canone. Assim, bem de acordo com
determinada tradicdo eclesial, nas linhas (e entrelinhas) da comunicacdo da médica brasileira,
é firmado um revelador espelhamento entre o texto religioso (de carater sacral e inspirador
para o fiel) e a experiéncia corrente que se quer iluminar (experiéncia, ndo sem proposito, que
Zilda Arns define, no subtitulo empregado, como “consagrada”). Tal espelhamento é um recur-
so retorico que deve ser levado em conta na tentativa de se aprofundar a analise do ideario e
da atuacdo da Pastoral da Crianca.’

Arns Neumann elabora, portanto, seu discurso relacionando passagens do livro fun-
dador do cristianismo ao relato de dada acdo pastoral contemporanea, gestada pela fé evan-
gélica. Isso se dé& ao longo de todo o texto da médica, em diversos niveis de composicdo e
transparéncia. Logo na abertura, |é-se o lema da Pastoral da Crianca: “Vida para todos”. Ecoa
aqui, sem mencdo explicita, uma das mais citadas passagens joaninas (“Eu vim para que
tenham vida, e a tenham em abundancia”, Jo 10,10), trecho que ird reaparecer no final do
texto de Zilda Arns (dessa vez citado literalmente), conferindo légica circular a sua mensagem.

Bem mais claro (ainda que haja desdobramentos ocultos) é o registro do método de
trabalho eleito pela Pastoral da Crianga, modus operandiigualmente pavimentado na memé-
ria compartilhada pelos crentes. Concebida como comunitaria (volto a este ponto adiante),
a metodologia de acao da Pastoral inspira-se no relato evangélico conhecido como “milagre
da multiplicacdo dos paes e peixes”. Zilda Arns ndo informa, mas trata-se do Unico milagre
atribuido a Jesus descrito por todos os quatro evangelistas (e Marcos e Mateus o narram duas
vezes!)® —inédita recorréncia que confere especial significado e forca evocativa ao episédio. O
evento, acreditado e lido pela fé, feito paradigma dos fiéis, vai se tornar o alicerce sobre o qual
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Arns Neumann erigira sua proposta de acdo. O trecho, por ser importante, deve ser discutido
com mais atencao.

Antes, observe-se que nao se tenciona invadir area prépria da Teologia ou enveredar
por consideraces exegéticas. Deseja-se, na presente andlise, demonstrar como um universo
de crenca especifico, no caso o cristdo, informou e impulsionou a acéo de determinados
agentes sociais vinculados a mencionada fé. Agentes reunidos, mobilizados e apoiados pela
Igreja Catolica (e que também tém suas agOes limitadas por essa vinculagdo institucional).
Grupo de atores cuja militancia foi motivada e modelada pela recordacao do trecho evan-
gélico acima escolhido por Zilda Arns. Relato bem a propdsito conhecido na tradicdo eclesial
por “A alimentacdo da multidao”. Afinal, o pablico alvo da Pastoral coordenada por Zilda
Arns, criancas empobrecidas ou relegadas a miséria, ndo constitufa, em termos nacionais,
imensa multiddo?

Diante do desafio, em harmonia com a fé professada, Zilda Arns, como anunciado
acima, recorre a letra do Evangelho, a narracdo da multiplicacdo de paes e peixes. Mais que
isso, recorre ao espirito do cdnon: o segredo do sucesso — ou, para os religiosos, do “milagre”
—, afirma ela, estaria na “metodologia comunitéria” que conduziu a acdo no episddio milenar
(p. 85).° A divisdo da multidao em pequenos grupos teria possibilitado ndo apenas a distribui-
cdo dos poucos pées e peixes até entdo contabilizados. Iniciada por Jesus, a fracdo daqueles
viveres fora apelo e estimulo para que as demais pessoas da multiddo partilhassem entre des-
conhecidos outros alimentos que haviam trazido para ali, para consumo préprio ou familiar. Tal
interpretacdo, aqui resumida, é mais sugerida que detalhada pela coordenadora da Pastoral
da Crianca.'® Ela se reporta, sem dizé-lo, a conhecida exegese em alguns circulos catélicos —
popular, inclusive, em grupos de estudo biblico inspirados pela Teologia da Libertacao."

Mantém-se o carater exemplar da narracao sacra, porém hd notavel deslocamento
— de énfase e interpretacdo — em sua mensagem. A referéncia ao maravilhoso, constituinte
basico da crenca em milagres, é diluida. A exegese abracada pela pediatra e militante crista
acentua a necessidade e importancia do trabalho comunitario. Assim € exaltado (e, pela utili-
zacdo do texto biblico, sacralizado) o esforco comunal em torno de um objetivo repartido. Tal
operacdo possibilita a Arns Neumann classificar como “misséo” o esforco a ser empreendido
por ela e todos os envolvidos na Pastoral da Crianca. Missdo, ideia tdo antiga e significativa
entre os fiéis, que amalgamou o trabalho apologético e também a intervencéo caritativa das
nascentes comunidades cristas. Alusdo aos tempos primordiais da fé que permite outro mo-
vimento: compreender o papel da Pastoral da Crianga como urgente para a transformacao
de uma dura realidade. Aqui, novamente, percebe-se o eco do evangelista eleito por Zilda
Arns. Em linguagem joanina, 0 mundo dos homens é retratado como lugar da desolagdo e do
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sofrimento.'? Urgia, pois, para a crista Zilda Arns, arregimentar voluntarios (i. e., missionarios)
para transformar (ou, sob as lentes da fé, “transfigurar”) essa realidade.

Como ja foi sobremaneira frisado, a pediatra e ativista coloca-se em disponibilidade
estimulada pela fé. A abertura de “Pastoral da Crianca: uma experiéncia consagrada” nao
poderia ser mais sintética e clara a este respeito: "A mistica crista sempre foi o motor propulsor
do trabalho”. A imagem é duplamente oportuna na economia discursiva de Arns Neumann.
Em primeiro lugar, a referéncia a fonte de energia (“motor propulsor”, espécie de dinamo,
aparelho que gera corrente continua de forca) resume, de forma eficaz, a convocagdo a acao
coletiva e comunitaria, o chamado a formacdo de “redes de solidariedade humana” (p. 86).
Rede — estrutura onde a Pastoral da Crianca projetou ter suas fundagbes, privilegiando a
iniciativa comunal, em sintonia com a também j& mencionada interpretacdo proposta por
Zilda Arns sobre o milagre da multiplicacdo de paes e peixes. E, em adi¢do, a propria ideia
do evento maravilhoso permite ir além no entendimento da fé como fonte de energia mobi-
lizadora. Afinal, é do conhecimento do fiel medianamente familiarizado com o mundo biblico
que a palavra milagre vem do grego dynameis, “feitos poderosos”, eventos reveladores de
forca e poténcia.' Forca e poténcia que, sequindo o raciocinio de fé ora exposto, deveriam ser
despertadas e canalizadas para transfigurar o mundo. Operacdo que permitira ao fiel reformu-
lar a leitura do mundo como decaido, interpretacdo registrada anteriormente. Operagao que
faz lembrar a reabilitacdo do século promovida originalmente pelo pensamento franciscano
(tradicdo a qual se filiaram dois irmaos de Zilda, os frades Jodo Criséstomo e Paulo Evaristo).™

FE E OBRAS (EM MUTIRAO): O CAMINHO DO MEIO

APastoral da Crianca se notabilizou nacionalmente pela divulgacdo e utilizacdo do “soro
caseiro”, solugdo aquosa de sal e aclicar ministrada em caréter emergencial a criangas
com desnutri¢do (causada por diarreias e, menos frequentemente, pelo calor). Com o mesmo
objetivo, seguranca alimentar — mas ndo para uso em emergéncias, e sim para uso continuo
—, outro complemento nutricional preconizado pela Pastoral também ganhou popularidade:
a chamada “farinha multimistura”, uma composicéo de farinhas e cereais, farelos de trigo e
arroz, sementes, po de folhas verde-escuras e casca de ovo."

Isso considerado, importa frisar: ainda que o combate a desnutricdo e a mortalidade
infantis fosse ponto primario e central em suas atividades, a Pastoral da Crianca tinha objetivos
mais amplos: “desenvolvler] acdes basicas de salde, nutricdo, educacdo e cidadania junto a
gestantes e criangas menores de seis anos, dentro do contexto familiar nos bolsdes de pobreza
e miséria” (p. 83). A repeticdo desses objetivos ndo s6 pode ser constatada ao menos mais duas
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vezes ao longo do texto em andlise (ver p. 90 e 94) como era frequente da parte de Zilda Arns.
Por exemplo, anos antes do depoimento “Pastoral da Crianga: uma experiéncia consagrada”
tantas vezes citado ao longo destas linhas, ela enumerou como prioritarias para o trabalho da
Pastoral 15 medidas. Entre estas, cito: acompanhamento das assistidas por todo o periodo de
gravidez, com especial atencdo as doencas; promocao do aleitamento materno, com o devido
preparo das futuras maes para que dessem de mamar a seus filhos por no minimo quatro me-
ses; promogdo de vacinagdes de rotina; educacdo nutricional das familias; prevencdo do cancer
cérvico-uterino e de mama; prevengdo das enfermidades respiratorias agudas.'®

Retorno a “Pastoral da Crianga: uma experiéncia consagrada”. Ali, Arns Neumann
sustenta que o organismo por ela liderado, para observar sua destinacao, deve ter atuacao
primariamente caritativa (p. 85). Sem duvida, é reproduzida aqui a antiga formulagdo das
chamadas “virtudes teologais”: Fé, Esperanca e Caridade. Virtudes hierarquizadas, de acordo
com a tradicdo crista, devendo portanto ser conferida a ultima maior importancia."”

Tal maxima inspirou o apostolado social catélico por séculos, no Brasil e fora dele.
Tratava-se de linha de trabalho entendida pelo catolicismo progressista como necesséria, po-
rém por demais conservadora, insuficiente e pouco eficaz. Foi o caso, p. ex., da Juventude
Estudantil Cato
1950 e meados da década sequinte.’® E, sobretudo, foi o caso dos partidarios da Teologia da

ica (JEC) e da Juventude Universitaria Catolica (JUC), entre o final dos anos

Libertacdo latino-americana a partir de fins dos anos 1960. Estes dltimos agudizaram o viés
critico do discurso catdlico reformador a eles precedente, enfatizando a dentncia do status
quo, atitude justificada como consequéncia da fé cristd. Segundo os formuladores da citada
eclesiologia, estaria em jogo a “libertacdo integral” do homem e do corpo social. Para tanto,
0s cristaos latino-americanos e terceiro-mundistas deveriam conduzir um “processo de liber-
tacdo das opressdes historicas de ordem econdmica, politica, cultural e religiosa” (para ambas
as citacbes, Boff, 1998a: 361). Urgiria, portanto, de acordo com as mesmas vozes, opor uma
censura radical ao sistema capitalista, classificado como “pecaminoso” e “antievangélico”."

Como adiantado na introducao, a Pastoral da Crianca elegeu uma linha de acao pru-
dencial. O caminho intermediario. Se ela ndo replicava a atuacdo caritativa tradicional catélica,
tampouco abracava o tom contestador da Teologia da Libertacdo. Afinal, a tarefa de assistén-
cia a infancia em risco (e a seus familiares) demandava a adesdo de milhares de voluntarios
(em 1990, a Pastoral da Crianca contava com 150 mil voluntérios — entre eles, quase 130 mil
lideres comunitarios). E, ponto de crucial importancia, era imprescindivel o apoio logistico do
episcopado nacional, ndo obstante a linha pastoral e as conviccdes teoldgicas e politicas de
cada bispo em particular. Tal objetivo foi integralmente cumprido: em 2000, a Pastoral estava
presente em cada diocese e prelazia brasileira.
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Apropriando-me de vocabulério bem caracteristico do universo cristéo, referencial ba-
silar para Zilda Arns e seus colaboradores, a “missao” ndo admitia sectarismos. Tal estratégia
é ainda mais compreensivel quando se recorda o periodo no qual a Pastoral da Crianca foi
constituida, os tensos anos 1980, tempo de pronunciada polarizacdo nas hostes catdlicas
brasileiras.?

H4, em "Pastoral da Crianca: uma experiéncia consagrada”, um trecho especialmente
revelador sobre a necessidade de somar aliados e voluntarios pais afora. Nele, o trabalho a ser
executado é definido como “ecuménico e sem preconceitos” (p. 85). Ecoa aqui, sem dlvida, o
espirito do aggiornamento proclamado pelo Concilio Vaticano Il (1962-65). E o apelo a tole-
rancia firmado pela fundadora da Pastoral da Crianca tem varios destinos. Em primeiro lugar
e de forma mais evidente, diz respeito as relacdes entre fiéis cristaos, reforcando iniciativas
de cooperagdo existentes entre catélicos e protestantes. Bom exemplo é o caso da aproxima-
cdo entre catolicos progressistas e cristdos reformados, notadamente luteranos e anglicanos
liberais, em campanhas pelos direitos humanos e a reforma agréria, alianca bem perceptivel
ja nas décadas de 1970 e 1980. A profissdo de fé no ecumenismo realizada por Zilda Arns
constitui, por outro lado, velada resposta a (cada vez mais) iracunda campanha anticatélica
neopentecostal, verificdvel sobretudo entre pastores e membros da IURD, de Edir Macedo. E,
por fim, ao reforcar a crenca no didlogo extramuros, Zilda Arns aponta para além do desejo
ecuménico interconfessional. Creio que, nas entrelinhas do elogio a pluralidade religiosa, Arns
Neumann, em época de tormenta em sua igreja de origem, dirige mensagem ao publico in-
tramuros: a otimizacao do trabalho social requeria igualmente tolerancia para com as (muitas
vezes) consideraveis diferencas elcesioldgicas internas.?'

Apesar do cuidado em ndo criar celeuma ou acirrar divergéncias entre os fiéis, divisa-se,
na exposicao de Zilda Arns, um incitamento moderado a mobilizacdo politica (ndo-partidaria)
popular. O alvo da convocagao seriam as comunidades atendidas pela Pastoral. Nesse sentido,
ja no terceiro paragrafo de seu texto Zilda Amns escreve que a “Pastoral da Crianca luta tam-
bém [...] pela participacdo comunitaria no controle social das politicas publicas bésicas para
a construcao da cidadania nas areas de maior pobreza” (p. 84). Trata-se de uma reivindicacao
por controle social da gestdo publica que, no bojo da redemocratizacdo brasileira, ganhava
projecdo no cenario politico nacional, vindo a ser encampada pela Constituicdo Federal de
1988 (vide, para o caso da Salde, o artigo 198 da Constituicao).

Nesta clave, Zilda Arns faz mencdo a necessidade de organizagao de demandas das
populacdes carentes, para que estas tenham voz ativa na implementacdo e supervisao dos
programas publicos a elas destinados. Refiro-me ao trecho onde sdo enunciadas as “agoes
complementares” da Pastoral, entre as quais a “participacdo no controle social, comunicagdo
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e mobilizacdo social” (ver p. 90-91). O incentivo ao engajamento coletivo e a formacdo de
liderancas comunitarias, esclarece Arns Neumann, devera desaguar nos conselhos municipais
e estaduais onde a gestao dos servicos assistenciais publicos é debatida. Para a médica pedia-
tra, devem ser fiscalizados, em especial, o repasse de verbas e a aprovacdo de convénios na
area da sadde. Ela menciona em acréscimo, ainda que brevemente, a necessidade de mecanis-
mos que controlem o funcionamento da propria Pastoral da Crianca (cf. p. 92-93).%

Em suma, em ligacdo com e em adicdo a agdo caritativa, prioritaria diante de qual-
quer outra, deve ser estimulada a “corresponsabilidade social” entre a populacdo atendida
pela Pastoral da Crianca. Assim, fomentar-se-ia, para Zilda Amns, “a capacidade de melhorar
0 tecido social” (p. 89). Mais a frente, o chamado a corresponsabilidade coletiva é ratificado,
estando ela associada a luta pela justica social (ver p. 94).

Fica confirmado, pelo acima disposto, que a Pastoral da Crianca coloca-se em posi-
cdo intermediaria entre modelos diversos de atuacdo catélica. Diferencia-se do tradicional
enfoque caritativo, calcado em obras pias e de benemeréncia que, por séculos e sob muitas
roupagens, crismaram a presenca crista entre os mais pobres. Diferencia-se, por outro lado, de
propostas eclesioldgicas mais recentes e controversas: daquelas que, defendidas pelo progres-
sismo catolico, sob titulos distintos, partiram de determinada leitura da fé cristd para advogar
engajamento politico mais radical.??

Cumpre reiterar que a Pastoral da Crianca empenha-se em acdes diversas daquelas
mais salientadas aqui — isto ¢, os aludidos combate a desnutri¢do infantil e trabalho de identi-
ficagdo e capacitacdo de
situadas entre os extremos ja contemplados (intervencdo caritativa emergencial e formacao de

ideres nas comunidades. Trata-se de n&o olvidar proposicbes outras,

liderancas nas comunidades). Nesse rol de iniciativas, Zilda Arns enumera (p. 87-91): orienta-
¢Oes aos pais quanto aos primeiros seis anos de vida da crianga e quanto a habitos de higiene;
desenvolvimento da fitoterapia e valorizacdo de receitas e plantas regionais; campanhas de
prevencdo de acidentes domésticos e da violéncia familiar; alfabetizacdo de adultos e incenti-
vo a geracdo de renda nas familias; mobilizaco contra o desemprego e a fome.

Em outras ocasides, em entrevistas e documentos diversos do texto aqui privilegiado,
Zilda Arns insistiu na necessidade de tais agcbes complementares (detalhando mais algumas
delas inclusive). Em declaracdo de 2003, por exemplo, ela enumerou (e, em alguns casos, re-
petiu empreendimentos ja destacados no paragrafo acima) as seguintes agdes: controle social
das politicas publicas; alfabetizacao de jovens e adultos, operagdo inspirada em pedagogia
problematizadora, com uso de palavras-chave advindas do proprio cotidiano da Pastoral; in-
centivo a atividades ludicas, acdo intitulada “brinquedos e brincadeiras” vista como funda-
mental para o desenvolvimento infantil; incentivo a difusdo de informacdes Uteis as camadas
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mais simples da sociedade, com a formacdo de jovens liderancas como multiplicadores da
informacdo; apoio a constituicdo de hortas caseiras; fomento a capacitacdo para o trabalho.
Neste ultimo caso, figura projeto de geracéo de renda, que repassa recursos e ampara finan-
ceiramente familias desempregadas, visando a capacitacdo de mao de obra em atividades
artesanais, cultivos comunitarios, criacdo de animais, comércio de produtos.

CONCLUSAO

Ao finalizar, recordo, por uma ultima vez, a conjuntura brasileira e eclesial a época da gé-
nese da Pastoral da Crianca. No primeiro caso, foram tempos de acentuada crise eco-
nomica e social. Em relacdo ao segundo, houve ndo menos tensao e incertezas. A lembranca
tem como propdsito voltar os olhos para a expressao utilizada por Zilda Arns para classificar a
Pastoral da Crianca: “uma experiéncia consagrada”. Em relacéo a ideia de consagracao, j4 foi
sobremaneira indicada no discurso de Arns Neumann a ligacdo direta entre crenca religiosa e
desempenho na praca publica, conexdo que permitiu a pediatra, pela ética da fé — fé engajada
—, elevar e sacralizar o trabalho que se propds liderar. Observe-se agora o conceito de experi-
éncia — igualmente adotado no subtitulo do texto em debate. Com raizes na cultura classica,
vindo do grego emperia e do latim experientia, esse conceito vincula-se a ideia de viagem,
com especial énfase no ato de atravessar lugares perigosos, como rochedos maritimos, ou de
dificil acesso, como trilhas entre montanhas. Portanto, movimentar-se (dai a particula ex, " sair
de") com pericia (do verbo periri, “tentar” e também “correr perigo”).”

Em delicado quadro nacional e eclesial, Zilda Arns pds em marcha um organismo social
atuante em todo o Brasil, congregando milhares de agentes. Mutirdo confessional que, rela-
cionado a CNBB, solicitou a contribuicdo de fiéis de outras tradicdes e procedéncias. Confec-
cdo de vasta rede que, por plural, e para ndo se romper, determinou a prevaléncia de prudente
linha de acdo. Assim, a Pastoral da Crianca objetiva, primariamente, o socorro emergencial aos
mais miseraveis. Via caritativa que ndo anula o incentivo (ndo exaltado) a organizacao popular
na luta por melhores condicdes de vida.

Uma consagrada experiéncia. Especifica leitura de fé somada a pericia. Agregacéo que
possibilita a Zilda Arns pensar duplamente o Brasil. Refletir sobre o pais e suas misérias, sem-
pre tendo como referencial o credo religioso cultivado desde a infancia na colénia agricola. E,
uma vez chegando ao diagnéstico (o termo médico nao é, em absoluto, escolha aleatéria aqui)
que lhe pareceu pertinente, Arns Neumann tentou aplicar penso ao pais, buscando, na medida
do que lhe era praticavel, cicatrizar suas chagas sociais. Destas, a desnutri¢do infantil se lhe
afigurou a mais escandalosa (no sentido biblico do termo) e a que demandava tratamento
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mais urgente. Diga-se que a ideia de um penso, um curativo, também é valida para ilustrar o
movimento primario da Pastoral da Crianca, conforme descrito acima: acdo emergencial para
salvar vidas (ficando em segundo plano a discussao das causas profundas da desigualdade
social brasileira).

Uma consagrada experiéncia. Especifica leitura de fé somada a pericia. Agregacdo que
Zilda Arns via oportuna para colocar-se a caminho. Vale, de novo e por fim, atentar ao referencial
religioso com tanta intensidade presente no discurso de nossa personagem. A Pastoral da Crian-
ca, por tudo que escreveu sua fundadora e primeira coordenadora no documento aqui analisado,
caberia lancar nova pedra fundamental da militancia crista entre os mais desvalidos. Era este, ali-
as, 0 programa cuja implantacdo ela comecava no Haiti quando de sua tragica morte, em janeiro
de 2010, em Porto Principe. Afinal, para crentes como Zilda Arns Neumann, tratava-se de lancar,
tanto em nosso pais como fora dele, a pedra angular do Reino entre os homens.

NoTaAs

1 Versdo preliminar desta reflexao foi apresentada oralmente ao Grupo de Trabalho “Pensamento Social
no Brasil”, no 36° Encontro Nacional da ANPOCS, em 2012. Agradeco a acolhida de Angela Alonso e Nisia
Trindade Lima, coordenadoras do GT, e aos comentérios de Heloisa Pontes. No debate que se sequiu, recebi
de Ricardo Benzaquen de Aratjo e Luiz Jorge Werneck Vianna valioso incentivo para que viesse a publicar
o trabalho final da pesquisa, entdo apenas antecipada. A eles, portanto, registro minha gratiddo. Agradeco
também a Gilberto Hochman, que comigo dialogou com criticidade e leveza ao longo da construcdo do pre-
sente texto. Por Ultimo, quero agradecer ao Center for World Catholicism and Intercultural Theology, da DePaul
University, onde a versdo final deste estudo foi redigida, e, em declaracdo de praxe, nem por isso menos
verdadeira, lembro que as eventuais falhas sé podem ser atribuidas a mim.

2 Dada a sua recorrente mencdo ao longo destas linhas, daqui em diante este texto (Arns Neumann, 2000)
— e apenas ele — ser indicado somente pelo nimero da pagina (entre parénteses) da citacdo em questdo.

3 Apenas a titulo de ilustracdo, entre as causas mais usualmente apontadas para a mencionada crise figura
o0 chamado “segundo choque do petréleo”, efeito direto da Revolugéo Iraniana de 1979, que desequilibrou
ainda mais o ja deficitario balanco de pagamentos brasileiro. Também contribuiu para a piora da economia
nacional a moratdria mexicana de 1982, que reduziu drasticamente o crédito externo para toda a América
Latina. Acrescente-se que as medidas governamentais para fazer frente aos tempos de tormenta, acdes inspi-
radas no receituario econdémico mais tradicional, diminuindo a emissdo monetaria e elevando a taxa de juros,
provocaram maior depressdo da atividade econdmica, do emprego e renda.

4 Ha vasta literatura sobre o assunto, em variados niveis de aprofundamento. Para o rapido registro acima,
priorizei os seguintes manuais: Linhares (1990) e Fausto (1994).

5 Em entrevista datada de meados dos anos 1990, o responsével pela guarda da ortodoxia catélica romana,
o entdo Cardeal Joseph Ratzinger, afirmou em relacdo a Teologia da Libertacdo: “Havia o risco de uma politi-
zacao da fé que a teria impelido para uma partidarizacdo politica irresponsavel e que teria destruido o que é
especificamente religioso” (Ratzinger, 2005: 75).
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6 A decisdo romana foi tornada publica pelo L'Osservatore Romano em 12 de maio de 1985.

7 Vale acrescentar que numerosos especialistas apontam um “efeito espelhamento” na interpretacdo da ca-
ndnica judaico-crista. No caso da teoria literaria, ver Auerbach (1971: 39-40) e sua celebrada exposicéo sobre
a leitura patristica do Antigo (ou Primeiro) Testamento como prefiguracdo do Novo (ou Segundo) Testamento,
sendo este iluminado por aquele. J& mais recentemente, Daniel Marguierat (2003: 249) encontrou relagdo
semelhante entre as figuras do Jesus evangélico e do Paulo registrado no livro dos Atos. Neste Ultimo, para
Marguierat, a atuagdo do “apéstolo dos gentios” deve ser lida em cotejo com o que relatam os Evangelhos
acerca de Jesus Cristo. Saindo da relagdo texto-texto: ao menos desde os tempos modernos, geragbes de
pregadores enfatizaram que a vida dos crentes poderia ser compreendida com ajuda da leitura contumaz da
Biblia. Prevalente por séculos nos dominios reformados, tal proposicao ganhou forca entre catdlicos romanos
de tendéncias mais dispares, sendo especialmente cara aos circulos biblicos ligados a Teologia da Libertacao.
Para ilustrar este Ultimo ponto, conferir a contribuicdo do frade carmelita e exegeta ligado a Teologia da Li-
bertacdo Carlos Mesters, que sustenta ser a Biblia “espelho” dos cristdos em busca da correta leitura de seus
cotidianos (ver, p. ex., Mesters, 2008).

8 Zilda Arns elege a versdo encontrada no Evangelho de Jodo, mesmo livro no qual se inspirou para cunhar
a ja citada frase "Vida para todos”. A repeticdo da escolha joanina, ver-se-a mais adiante, ndo é casual. Para
uma erudita discusséo sobre as versées do episddio biblico em questao, ver Meier (1998: 520-540).

9 Proposicéo repetida em Arns Neumann, 2003: 65-67.

10 Novamente, Zilda Arns opera de acordo com estilo narrativo tradicional cristdo. A mensagem tem seu sen-
tido primario apenas apontado. Como é dbvio, maior aprofundamento na compreensao do discurso e de suas
multiplas referéncias ira depender da familiaridade do ouvinte (no caso, o leitor) com o universo em questao.

11 A este propdsito, ver, p. ex., Frei Betto, 1985: 73-75.

12 Conforme lembram muitos especialistas, o mundo, na visdo do autor do Evangelho atribuido a Jodo, é
lugar de corrupgao e dor. Tal interpretagdo deitaria raizes no cristianismo, de modo especial na reflexdo de
Agostinho e, posteriormente, no pensamento de Martinho Lutero (que, a propésito, foi monge agostiniano) e
de outros reformadores.

13 D. Paulo Evaristo Arns, irmao e interlocutor frequente de Zilda (foi ele que repassou a médica o pedido
da UNICEF para que a Igreja tivesse papel ativo na luta contra a desnutricdo), teve esmerada formacdo exe-
gética, sendo fluente no grego biblico. £, portanto, mais que provével que Zilda Arns conhecesse a referida
etimologia.

14 Para a visdo franciscana do mundo criado e a reabilitacio da matéria conduzida pelas ordens mendicantes
durante a Baixa Idade Média, ver Duby (1979: 97-184).

15 Para a farinha multimistura, ver http://www.pastoraldacrianca.org.br/pt/component/content/article/101-
-noticias/244-alimentacao-enriquecida-alguns-cuidados-importantes, que reproduz texto de maio de 2000
sobre 0 assunto. Acesso em dezembro de 2014.

16 Informacdes veiculadas pelo boletim 11 da REBIDIA (Rede Brasileira de Informagéo e Documentagdo
sobre Infancia e Adolescéncia). Cf. http://pastoraldacrianca.org.br/pt/materiais-educativos-0/2381-boletim-n-
11-busca-constante-de-politicas-publicas-para-o-bem-comum.

17 Tradicdo firmada em Paulo (cf.,, p. ex., em Cor 1,13) e, posteriormente, em texto de Agostinho (Enchiridion
de fide, spe et caritate).

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 151-168, janeiro-junho 2015

165



166

MARCELO THIMOTEO DA COSTA

18 Para algum detalhamento sobre a dita “militancia catélica especializada” dos anos 1950 e 1960, ver
Costa (2007: 433-450).

19 Ponto muito repetido no discurso dos filiados a Teologia da Libertacdo e que nao sera possivel desenvolver
nestas linhas. Sobre a teologia liberacionista, ha vasta bibliografia reunindo obras com niveis desiguais de
aprofundamento. Entre muitas referéncias, destaco o étimo texto introdutdrio de Libanio (1987).

20 Em termos de Teologia Moral, mais uma area de contenda entre catélicos (embora com menos viruléncia
do que em outras searas), percebe-se a mesma intencdo de ndo criar cisdes. Assim, Zilda Arns reitera os ensi-
namentos tradicionais do magistério eclesial quanto ao controle natural de natalidade (p. 91). A condenagéo
ao aborto, posicionamento que — salvo algumas exce¢des e em casos particulares — é bem consolidado entre
os fiéis, também € reafirmada (p. 86 e 88).

21 A tarefa de controlar tensdes intramuros catolicos foi bastante bem-sucedida, tendo sido a Pastoral da
Crianca reconhecida e elogiada amplamente, tanto por grupos carismaticos como por partidarios da Teologia
da Libertacdo. Contudo, como se poderia esperar, vozes de descontentamento se levantaram em outros seto-
res. Para uma contundente critica da Pastoral, vista em Ultima instancia como adversaria da causa da emanci-
pacdo da mulher, ver Anjos (2007: 28-44). O enfoque critico parece esperar da citada Pastoral e de Zilda Arns
algo que jamais esteve em questdo para o organismo e sua coordenadora, seja por razées de filiacdo religiosa,
seja devido a polarizada conjuntura eclesial catdlica j& exposta nestas linhas.

22 Quanto aos gastos da Pastoral, ha dois tipos de controle. Um, interno: cerca de 75% de seus recursos
sdo gerenciados diretamente em nivel local, em coordenacdes diocesanas que, por sua vez, se reportam a
Coordenacdo Nacional da Pastoral da Crianga. Em termos externos, as contas do organismo sdo auditadas
anualmente por empresa independente. Sempre quando exigido pela lei, ocorrem fiscalizacdes de Secretarias
de Estado, de Tribunais de Contas, da Controladoria Geral da Unido e do Ministério da Satde. Por fim, é
interessante informar que a Pastoral mantém um “portal transparéncia” (https://wiki.pastoraldacrianca.org.
br/PortalTransparencia).

23 Para levantamentos sucintos sobre as transformacdes do catolicismo brasileiro no século XX, ver Lowy
(2000) (atentar, em especial, para o posfacio O vermelho e o negro) e Costa (2010).

24 Ver Licbes da Pastoral da Crianga: entrevista com Zilda Arns Neumann, Estudos Avancados, Sao Paulo,
vol. 17, n. 48, 2003. Cf. também em Pastoral da Crianca — CNBB, s/d. Rede Brasileira de Informacao e Do-
cumentagao sobre Infancia e Adolescéncia, Curitiba, http://www.rebidia.org.br/component/content/article/2-
-uncategorised/2 11-pastoral-da-crianca-cnbb, acesso em dezembro de 2014.

25 Para a analise semantica, ver Boff (1998b: 61-67).
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ReEsumo

As peregrinacdes constituem uma das principais facetas do catolicismo no mundo ocidental. Elas estdo pre-
sentes na cultura judaico-crista e em pleno século XXI ainda exercem um papel relevante no processo de con-
gregacao de devotos. Este artigo se debruga sobre duas peregrinacdes devotadas a Nossa Senhora Aparecida
em Sergipe, ambas instituidas no primeiro decénio do século XXI. A primeira, designada em 2004, ocorre no
sertdo sergipano, no municipio de Nossa Senhora Aparecida. A segunda, criada no mesmo ano, ocorre na peri-
feria da capital sergipana, no Conjunto Bugio, onde h& um santudrio mariano. Com esse exame, pretendemos
entender a constituicdo, pautada no uso de diferentes linguagens da cultura religiosa, de novos santuarios em
torno de devocdes tradicionais em Sergipe no tempo presente.

PALAVRAS-CHAVE: cultura religiosa, tempo presente, fontes audiovisuais.

ABSTRACT

Pilgrimages are a major facet of Catholicism in the Western world. They are present in the Judeo-Christian
culture and in the XXI century still play an important role in the process of assembly of devotees. This article
focuses on two pilgrimages devoted to Our Lady of Aparecida in Sergipe, both established in the first decade
of the XXI century. The first one, created in 2004, occurs in the interior of Sergipe, in the town of Nossa Se-
nhora Aparecida. The second one, created in the same year, occurs on the outskirts of the capital of Sergipe,
the Conjunto Bugio, where there is a Marian shrine. With this analysis, we intend to understand the formation
of new sanctuaries around traditional devotions in Sergipe at present time, based on the use of different
languages of religious culture.

KEeyworbs: religious culture, present time, audiovisual sources.

RESUME

Les pelerinages sont I'un des principaux aspects du catholicisme dans le monde occidental. Ils sont présents
dans la culture judéo-chrétienne et encore au XXI&éme siécle ils continuent a jouer un réle important dans la
congrégation de dévots. Cet article se concentre sur deux pélerinages consacrés a Notre-Dame d>Aparecida a
I'etat de Sergipe, tous deux établis dans la premiére décennie du XXle siécle. Le premier, créé en 2004, a lieu
au hinterland de Sergipe, dans le village de Notre-Dame d»Aparecida. Le second, créé a la méme année, a lieu
dans la périphérie de la capitale de Sergipe, a Bugio, ou il existe un sanctuaire. En les étudiant, nous voulons
comprendre la formation a Sergipe, a bheure actuelle, basée sur butilisation des différents langages de la
culture religieuse de nouveaux sanctuaires autour de dévotions traditionnelles.

MoTs-cLEs: culture religieuse, temps présent, sources audiovisuelles.
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INTRODUCAO

Avirada do milénio no campo académico das ciéncias humanas foi marcada pela dis-
cussao a respeito do processo de secularizacdo. Antonio Flavio Pierucci (2005: 37),
por exemplo, foi um dos intelectuais que teceram problematizacdes acerca do processo de
racionalizacao do mundo. Por essa ética, 0 sagrado paulatinamente estaria sendo banido e
substituido por uma racionalidade, ou seja, as expressdes de religiosidade estariam passando
por uma crise. De acordo com Franz Bruseke, isso se daria pelo fato de a sociedade ndo apre-
sentar mais a capacidade de hierarquizar o espaco e o tempo, o que faria com que o0 sagrado
perdesse seu carater mistico, extraordinario. Para o antropélogo:

Pensando nos dias de hoje temos que admitir que estamos num caminho sem volta. A racio-
nalidade técnica destruiu a aura que envolveu o templum, o espaco do sagrado, e dissolveu,
também, o tempo sagrado. Com isso enfraqueceu nossa capacidade de contemplar (colocar nas
circunstancias do sanctu) aquilo que é extraordinario, i.e., fora da ordem das coisas comuns
encontrava-se, contemplada, a ordem sagrada, a hierarquia. Somente essa conseguiu dar sen-
tido aos lugares, dividindo-se com sua autoridade os tempos de sua contemplagdo. Perdemos
a ordem sagrada dos lugares, como esquecemos o significado dos tempos (Bruseke, 2009: 87).

As palavras de Bruseke sobre o processo de dessacralizagdo do mundo sdo taxativas
e aparentemente evidenciam como a sociedade passou a trilhar um percurso que a levou ao
distanciamento do universo religioso, pelo menos da esfera mitica da cosmoviséo religiosa.
Todavia, esse discurso oriundo dos Ultimos decénios do século XX nado é unissono entre os in-
vestigadores das ciéncias sociais no Brasil e, ao ser posto em confronto com a realidade social,
apresenta importantes lacunas. Pesquisadores como Marcelo Ayres Camurga questionam esse
posicionamento em relacdo a dessacralizacdo, ao afirmar:

No alvorecer deste novo milénio, no mundo e no Brasil, a eclosdo dos chamados novos mo-
vimentos religiosos, dos movimentos misticos, dos neo-esoterismos e da new age, além da
revivescéncia de tradicdes e fundamentalismos, no seio das religides institucionalizadas, parece
levantar desafios interpretativos e classificatorios aos estudiosos da religido e da realidade
sociocultural contemporanea (Camurca, 2004: 55).
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Portanto, se o mundo se tornou racional, o que significam as praticas de sacrificios e
de peniténcias diante de imagens sacras? Se o espaco e o tempo sagrados foram dissolvidos,
como podemos entender as romarias e peregrinacdes em busca de santuarios populares no
Brasil e demais paises latino-americanos? Se perdemos a ordem sagrada dos lugares e nossa
capacidade de hierarquizar o tempo e 0 espaco, como apreender a emergéncia de novos
santudrios e romarias, sendo muitas delas virtuais? As respostas para tais questionamentos
podem ser encontradas em parte na assertiva categérica de Peter Berger, ao afirmar “ser falsa
a suposicdo de que vivemos em um mundo secularizado. O mundo de hoje, com algumas
exce¢bes que logo mencionarei, é to ferozmente religioso quanto antes, e até mais em certos
lugares” (Berger, 2000: 10).

Tais questdes descortinam uma série de inquietagdes que aludem ao universo da reli-
giosidade no alvorecer do novo milénio e do século XXI. As praticas devocionais que muitos in-
telectuais do século XX decretaram que estariam em processo de desaparecimento permane-
cem com uma vitalidade surpreendente, incluindo o surgimento de novos santudrios, romarias
e formas de expressar a fé. Os tempos mudaram e praticas devocionais acompanharam essas
mudancas. Assim, pode-se inferir que o homo religiosus nao desapareceu, mas simplesmente
se redefiniu, reestruturou-se, reinventou-se. No entender de Pierre Sanchis, ao falar sobre as
romarias portuguesas, “a festa destréi-se e renasce das cinzas” (Sanchis, 1983: 34).

As festividades religiosas estdo impregnadas no universo cultural do mundo ocidental
e de forma muito especial nos paises de tradicdo catdlica. De acordo com Maria Teresa Arcila,
“as festas tém sido concebidas como praticas ordenadoras do tempo, pois elas oferecem uma
dimensao do transcorrer do tempo que se expressa na possibilidade de medir o lapso entre
dois sucessos festivos” (Arcila, 2009: 14). Assim, pode-se inferir que a construcdo do calenda-
rio festivo, sob a dtica da antropdloga colombiana, aproxima-se da perspectiva defendida por
Mircea Eliade, na qual as festividades s&o responsaveis pela delineaco entre o tempo sagrado
e o profano (Eliade, 2001).

Apesar de sua reconhecida relevancia social e da expressiva longevidade no mundo
cristdo, as peregrinagdes podem ser consideradas um objeto emergente entre os pesquisa-
dores das ciéncias humanas. As pesquisas sistematicas galgaram maior espaco somente a
partir da sequnda metade do século XX. Para Simon Coleman, os antropdlogos ignoraram as
peregrinacdes em decorréncia das dificuldades em definir o método do trabalho de campo
convencional, pelo fato de se tratar de um “fendmeno cultural que é constituido por movi-
mentos de individuos e grupos a partir de pontos ilimitados de partida” (Coleman, 2002: 358).

As peregrinagOes estariam associadas a nocdo de viagem sagrada, ou seja, seriam
as "praticas de deslocamento ndo incidental, mas, na verdade, constituidas de significados
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culturais em um mundo que esta em constante 'rota’, composta nao de autonomias sociocul-
turais, mas complexa, de interacao de conjunturas” (Coleman, Eade, 2004: 5). Carlos Alberto
Steil apresenta outra caracteristica relevante na distincao das peregrinagdes, pois “os locais de
peregrinacao nao sé estao geralmente sob o controle da instituicao catdlica, mas muitos deles
foram criados e incentivados pelo proprio clero” (Steil, 2003: 34). Nesse caso, a presenca do
clero na organizagao das caminhadas devocionais pode ser um importante recurso na distin-
cao entre as peregrinacdes e as romarias.

A peregrinacdo apresenta uma forte conotagao clerical e geralmente emerge como
uma acdo voltada para os interesses evangelizadores, de reafirmacdo do espago catdlico. Par-
tindo da realidade social brasileira, as festas religiosas e, especialmente, as romarias e peregri-
nacdes sdo importantes elementos no processo de construgdo das identidades regionais. Tais
celebracdes extrapolam o universo privativo da devocao e perpassam a ocupagao do espaco
publico, com a construgdo de relacdes de poder. Elas também constituem uma interface da po-
lissemia da devocéo do pais, na qual “s&o os muitos modos de fazer o cerimonial da devocao”
(Brand&o, 2010: 211). No emergir do século XXI, as peregrinacbes permanecem como uma
possibilidade de compreender as multiplas faces da realidade social do pais.

Partindo dessa otica, torna-se abstruso afirmar que as solenidades religiosas estariam
em processo de dessacralizacao, perdendo o seu aparato mistico, de ritualizacao e reatuali-
zacao do devoto no tempo mitico. Diante disso, podemos inverter a discussao, passando a
apreender 0 processo de reinvencao das devocdes, expresso por exemplo na permanéncia
em Sergipe de celebracBes catolicas de carater popular, como as famosas romarias do Senhor
dos Passos em Sao Cristévao e de Bom Jesus dos Navegantes em Proprid, e a peregrinacao
da Divina Pastora, criada pelo padre Luciano Duarte em 1958 (Santos, 2015). Ao lado dessas
celebragdes de maior longevidade temporal emergem outras,’ portadoras de um discurso mais
flexivel, mas imbuidas da concepcdo de hierarquizacdo do mundo, de recriacdo de santudrios
com invocacdes tradicionais, de busca pelo umbigo do mundo, ou seja, de busca pelo espaco
sagrado.

Sao essas novas peregrinacdes que agucam o olhar do historiador para um campo
duplamente pouco convencional. Trata-se, primeiramente, de discutir as expressoes de religio-
sidade no tempo presente, ou, melhor dizendo, atinentes ao passado recente. Geralmente 0s
discipulos de Clio ndo se sentem muito confortaveis para analisar as questdes do seu tempo,
provavelmente por ainda prevalecer a premissa de busca por uma producao do conhecimen-
to que se paute no cientificismo, no distanciamento entre o investigador e o objeto. Para o
historiador Carlos Fico, uma das peculiaridades da histéria do tempo presente é a “presséo
dos contemporaneos ou a coagao pela verdade, isto é, a possibilidade desse conhecimento
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histérico ser confrontado pelo testemunho dos que viveram os fendmenos que busca narrar e/
ou explicar” (Fico, 2012: 44). Essa dificuldade de critica documental das novas fontes histori-
cas posiciona o historiador diante de um novo desafio, decorrente da circunstancia de estar-
mos, sujeito e objeto, mergulhados em uma mesma temporalidade, que, por assim dizer, “nao
terminou” (Fico, 2012: 45). Talvez por esse motivo os episédios do passado recente tenham
ficado pouco afeitos ao olhar dos historiadores.

Sob esse prisma, buscaremos pautar a discussao sobre o universo da religiosidade
em Sergipe no século XXI, munidos da assertiva de que toda “histéria é histéria contempo-
ranea” (Croce, 2006), pois um ponto fundamental na pesquisa em histéria é o lugar social
do investigador, direcionando o olhar, abrindo novas possibilidades de reflexao. Para Roger
Chartier, a historia do tempo presente desperta um mau sentimento, “a inveja de uma pes-
quisa que ndo é uma busca desesperada de almas mortas, mas um encontro com seres de
carne e 0sso que sdo contemporaneos daquele que Ihes narra a vida” (Chartier, 1996: 215).
Ao se optar por problematizar o Gltimo decénio, revela-se a construgdo do conhecimento
histérico em didlogo com os personagens que ainda estdo em acéo, inseridos no campo
social.

Outro ponto pouco convencional em relacdo a pesquisa sobre o século XX| consiste
no uso das fontes. Muitos dos registros documentais produzidos pelas paroquias e pela Ar-
quidiocese de Aracaju ainda ndo estdo disponiveis aos pesquisadores, dificultando a reflexao
acerca de tematicas recentes. Mesmo assim, a emergéncia do novo milénio trouxe a tona um
renovado leque documental, principalmente virtual. Todavia, como o historiador pode utilizar
esses recursos como fonte historica, tendo em vista que muitos desses registros sdo marca-
dos pelo carater de efemeridade? Qual é o papel dos acervos virtuais na compreensao da
sociedade do século XXI? Essas sdo algumas das questdes que iremos debater neste artigo,
que privilegia o corpus documental virtual na constituicdo de identidades, na redefinicdo de
culturas religiosas e politicas.

Este artigo se concentra em duas peregrinaces estabelecidas no século XXI no estado
de Sergipe, tendo como foco devocional Nossa Senhora Aparecida. Trata-se dos santuarios do
Conjunto Bugio, em Aracaju, e da cidade homoénima da santa padroeira do Brasil. Essas pe-
regrinagdes se consolidaram como importantes celebracdes catdlicas do estado, atraindo um
elevado contingente de devotos e apresentando outras facetas da religiosidade, transitando
entre a ortodoxia e o popular. Nesse sentido, propomos discutir a constituicdo de diferentes
culturas religiosas em Sergipe no século XXI por meio dessas peregrinagdes, que trazem ele-
mentos engendrados entre a modernidade e a tradicdo, ou seja, reconfiguram espacos de
expressao das camadas populares.

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 169-187, janeiro-junho 2015



NO SERTAO E NA CAPITAL, SALVE APARECIDA

(OSs CAMINHANTES DO SERTAO

O ano de 2004 foi de grande importéancia para uma pequena cidade do semiarido ser-
gipano. Até aquele ano, Nossa Senhora Aparecida era uma cidade marcada pela seca
e a pobreza da populacdo, sendo mais conhecida por estar entre dois importantes polos co-
merciais do estado: Itabaiana e Nossa Senhora da Gléria. Todavia, naquele ano, o paroco da
cidade, padre Jadilson, resolveu incrementar a festa da padroeira, criando uma peregrinagéo
com o propésito de aumentar a participacdo popular e de tentar constituir um foco de pere-
grinacao no semidrido sergipano.

A criagdo de uma nova peregrinacdo em pleno século XXI evidencia a vitalidade de
uma cultura religiosa catélica em Sergipe, assim como as preocupacdes do clero local em dis-
seminar a normatizacdo devocional, ou seja, utilizar as devogdes populares, de grande apelo
entre as camadas populares, para propagar o modelo de conduta devocional. Nesse sentido,
ao lidar com as questdes atinentes a criacdo de uma peregrinagao, devemos entendé-la den-
tro de um universo permeado pela interacdo entre a cultura clerical e a cultura religiosa das
camadas populares.

A proposta defendida pelo padre Jadilson foi acatada pela Arquidiocese de Aracaju, e
ainda em 2004 a cidade de Nossa Senhora Aparecida passou a ser a sequnda cidade sergipa-
na a receber uma peregrinacdo oficial da Igreja Catdlica.? A organizacdo do evento religioso
teve como principal interlocutor o paroco idealizador, que formou indimeras comissdes para re-
ceber os peregrinos, estruturar a cidade e promover a caminhada religiosa pela rodovia. Além
disso, o paroco buscou apoio do Estado na esfera municipal, pois a peregrinagao tenderia a
ser tornar uma importante atracdo para religiosos da regido, e a Paroquia precisaria de apoio
na concretizacao do projeto.

A alianca entre a Paroquia e a Prefeitura foi fundamental para se criar a estrutura
adequada para as celebracdes. E importante lembrar que as viagens de cunho religioso no
Brasil constituem um dos principais focos do turismo no pais. Como salienta Edin Abumanssur,
"0 turista moderno é uma espécie de peregrino que busca experiéncias de autenticidade em
épocas e lugares que ndo os seus” (Abumanssur, 2003: 57). Certamente havia entre as auto-
ridades locais a esperanca de que Nossa Senhora Aparecida se tornasse um importante centro
de aglomeracdo de turistas religiosos em Sergipe, possibilitando o incremento da economia
municipal. Para muitos, a cidade seguiria 0 modelo de Aparecida de Sdo Paulo, como santuario
mariano aglutinador de peregrinos.

A inspiracdo do padre Jadilson foi a peregrinacdo de Divina Pastora, que anualmen-
te realiza uma caminhada entre as cidades de Riachuelo e Divina Pastora (em Sergipe) no
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terceiro domingo de outubro. Aparentemente, a proposta demonstrava ser um despautério,
pois no semiarido sergipano nao havia nenhuma celebracao que atraisse um elevado nimero
de romeiros, assim como a festa da padroeira da cidade geralmente passava despercebida
pelos moradores das cidades vizinhas. Além disso, a peregrinacdo deveria ocorrer no dia 12
de outubro, apenas oito dias antes da festa de Divina Pastora, que atrafa o maior nimero de
peregrinos em Sergipe. Nesse caso, a proposta do padre Jadilson poderia estar criando uma
concorréncia devocional dentro do préprio catolicismo.

Apesar de ndo causar muito entusiasmo, o paroco da cidade insistiu em sua ideia e
a defendeu para a Arquidiocese. Seu argumento passou pelo decreto papal que determina-
va indulgéncias plenarias para as peregrinagbes aos templos de devogdo a Nossa Senhora
Aparecida.? Assim, no dia 12 de outubro de 2004 foi realizada a primeira peregrinagdo da
cidade de Nossa Senhora Aparecida, com a caminhada que saia do povoado Queimadas, em
Ribeirépolis, deslocando-se quase sete quildmetros até a Igreja Matriz Nossa Senhora Apare-
cida. Mas por que realizar uma nova peregrinacdo em Sergipe? As motivagdes sdo variadas
e polissémicas, pois refletiam os interesses da Arquidiocese de Aracaju, da Paréquia Nossa
Senhora Aparecida e da Prefeitura Municipal.

O Arcebispado sergipano apresentava uma forte preocupacdo com o crescimento de
novas instituicoes religiosas em Sergipe, principalmente as igrejas neopentecostais, que, usan-
do novas linguagens e mdsicas que transitavam entre as melodias profanas e as letras sacras,
acabavam atraindo o publico jovem. O catolicismo apresentava-se ainda como portador de
uma linguagem ligubre, com romarias de cunho penitencial e pouco atrativas aos jovens ser-
gipanos. Desse modo, no inicio do novo milénio, a Arquidiocese de Aracaju passou a promover
inimeras celebracdes imbuidas de uma linguagem mais proxima dos adolescentes. Prova des-
sa preocupacdo do clero sergipano foi a organizacdo da Jornada da Juventude no ano 2000,
em que foi realizada uma caminhada entre Aracaju e a cidade de Sdo Cristovao, reunindo
cerca de cem mil jovens na Praca Sdo Francisco para celebrar o jubileu.

E importante ressaltar que o clero sergipano tentou reagir diante do crescimento das
igrejas pentecostais por meio do fortalecimento da devocao mariana. Ainda no ano 2000 o
arcebispo de Aracaju, Dom Palmeira Lessa, decretou que Nossa Senhora Divina Pastora seria a
padroeira oficial de Sergipe, como forma de homenagear a Virgem que no terceiro domingo de
outubro chega a receber mais de cem mil peregrinos. Outra acdo da Arquidiocese foi a cons-
tituicdo de novos santuarios arquidiocesanos, todos eles marianos, perfazendo um total de
seis.* Visando a atrair a participacdo dos jovens, ocorreu também a disseminacao de celebra-
¢des inspiradas no movimento da Renovacdo Carismatica Catdlica, entre as quais destacaram-
-se as missas de cura e libertacdo, com canticos, instrumentos musicais e coreografias.
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Essa abertura da Igreja Catélica em Sergipe influenciou a peregrinacdo de Nossa Se-
nhora Aparecida, que nasceu sob a égide de uma caminhada devocional voltada para a cele-
bracdo de Maria. Nesse sentido, ao longo da peregrinacdo ecoam diferentes sons, que revelam
a polissemia da festa. De um lado, os devotos promesseiros, vestidos com tlnicas azuis e
acompanhados de criancas vestidas de anjo, entoando o hino a padroeira do Brasil.

Por esse angulo, a peregrinacdo de Nossa Senhora Aparecida no sertdo sergipano
seguia uma linha devocional atinente aos principais centros de romaria do Brasil, com canti-
cos elencados no catolicismo tradicional e praticas de promesseiros. Além disso, assim como
outras expressoes religiosas difundidas em Sergipe entre o final do século XX e inicio do XXI,
a peregrinacdo apresentava uma preocupagao em propiciar uma releitura das manifestagoes
devocionais das camadas populares. Contudo, essa aproximacao de modelos festivos apresen-
ta ressalvas. E perceptivel um evidente distanciamento entre a peregrinacao de Nossa Senhora
Aparecida e a Romaria da Terra, organizada pela Diocese de Proprid, na regido ribeirinha do
Sao Francisco em Sergipe. Enquanto a peregrinacao buscava costurar os elementos da tradicao
a novas formas de devocdo, a romaria elucidava uma profusdo entre a fé catélica e a politica
progressista, de conotacdo impregnada pela Teologia da Libertacdo (Frech, 2007: 443).

A peregrinacao seria mais um espago apresentado para o devoto como santuario,
como 0 umbigo do mundo em cuja direcdo se torna necessario, vez por outra, deslocar-se.
Todavia, a presenca de pagadores de promessa em uma peregrinacao criada em 2004 revela
uma fresta do catolicismo, especialmente da religiosidade popular. Os devotos que carregam
ex-votos ndo estdo apenas repetindo o que viram seus pais fazerem em determinados santu-
arios, mas sim recriando um legado, ressignificando uma praxis na constituicio de um novo
espaco sagrado. Nesse sentido, o espago enquanto Iimen da ordem césmica é novo, mas as
praticas que nele se realizam sdo herdadas do que esses novos peregrinos aprenderam de
seus ancestrais. Desse modo, esse novo espago sagrado passa a ter “um valor existencial para
0 homem religioso” (Eliade, 2001: 26). Como salienta Branddo, ao fazer um voto, a promessa
a Nossa Senhora Aparecida, e senti-lo valido, o devoto viaja ao santuario e pratica entre “seus
espacos de culto os pequenos gestos que os padres ensinaram ao povo ou a gente pobre da
roga criou por sua propria conta” (Brandao, 2010: 209).

Por outro lado, a peregrinacdo também se constituiu em espaco de insercdo dos jovens
devotos. Isso se deu com a presenca de bandas catolicas que usavam dos ritmos do rock e do
axé adaptados a letras catdlicas para animar os peregrinos. A caminhada em alguns setores
assemelha-se a um bloco de micareta, um verdadeiro carnaval fora de época sob o som de
musicas cristas. Tudo isso no intuito de atrair os jovens para a Igreja, assim como a intencao
do paroco local de constituir em sua cidade um foco de peregrinacéo.
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Podemos afirmar tais motivacbes para a realizacdo da caminhada devocional tendo
por base as preocupacdes da Arquidiocese sergipana em relacdo ao crescimento das igrejas
protestantes em diferentes cidades (Bonfim, 2008). Por conta disso, o clero arquidiocesano re-
solveu investir na organizagao de festas que tivessem maior apelo popular e que conseguisse
atrair a atengdo do publico jovem. Pode-se dizer que havia o interesse em difundir uma cultura
religiosa renovada, pautada no didlogo entre a tradicdo e a modernidade.

A peregrinacdo no sertdo sergipano conseqguia agregar tais elementos, pois criava as
condicionantes de uma pratica devocional importante na trajetéria da Igreja Catélica, com a
caminhada em direcdo a um santuério mariano. Além disso, a peregrinacdo apresentava outro
elemento de forte apelo popular, que era o fato de ser uma celebracdo religiosa em torno
de Nossa Senhora Aparecida, padroeira do Brasil, que tinha grande apelo entre as camadas
mais populares da populacdo sergipana. Nesse sentido, a proposta do padre Jadilson abria
aos mais pobres a possibilidade de visitar o santuério devotado a Nossa Senhora Aparecida
sem sair de Sergipe, sem arcar com elevados custos. Além disso, em 2004 o Papa Jodo Paulo
Il havia decretado indulgéncia plendria a todos os santudrios e romarias devotadas a Nossa
Senhora Aparecida. Com isso, o discurso do paroco local nos induz a pensar que tudo foi fruto
de uma conjuntura favoravel, na qual ele buscou renovar sua paroquia por meio de circuns-
tancias oriundas de um contexto macro.

Por outro lado, a caminhada foi pensada de forma que refletisse a pluralidade das ex-
pressdes de religiosidade do povo sergipano, transitando entre as praticas tidas como mais con-
servadoras, com tercos e canticos tradicionais devotados a Nossa Senhora, e a presenca de trios
elétricos com musicas religiosas em ritmo de axé, no intuito de atrair a presenca dos jovens. Ob-
servando por essa Otica, pode-se inferir que a peregrinacdo ja nasceu portadora de um discurso
plural e pautada na presenca de diferentes publicos. Em 2010, o principal site da cidade veiculou
algumas noticias que informavam sobre a preparagdo de sua principal solenidade religiosa:

A primeira peregrinacdo na cidade de Nossa Senhora Aparecida-SE foi criada e organizada pelo
Pe. Jadilson em 12 de outubro de 2004 com o Tema: “Mae Aparecida nos leve a ver Jesus!”,
e desde ai a festa vem crescendo cada vez mais no decorrer dos anos. Nesse ano de 2010 sao
esperadas mais de 25.000 (vinte e cinco mil) peregrinos (romeiros) que irdo vir para a cidade
exaltando a sua fé a Nossa Senhora Aparecida (Lima, 2010: 1).

A noticia a respeito da peregrinacao evidencia uma clara preocupacao em demonstrar
certa longevidade e fortalecimento da celebracéo, talvez como uma forma de consolidar a
ideia de que se tratava de um evento que tinha dado certo. A preeminéncia do éxito da sole-
nidade estaria no fato do crescimento do nimero de peregrinos, fazendo com que os cerca de
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5 mil devotos que participaram da primeira caminhada, em 2004, se multiplicassem para 25
mil seis anos depois.

Outro ponto importante destacado pelo “blogueiro” foi a construgéo da ideia de que
a cidade se tornava um centro de fé. A pequena cidade sertaneja passou a ser vista como um
ponto referencial da devogdo dos sergipanos, foco de uma importante peregrinacdo. Pode-se
inferir que, a partir da peregrinacdo, a construcdo da identidade local voltou-se para o campo
da religiosidade, tornando sua festividade o ponto de efusdo do orgulho da cidade.

Além de evidenciar a preocupacao em construir uma identidade local sob os auspicios
da religiosidade catdlica, mais precisamente peregrina, a assertiva de Cleberton Lima também
revela uma estratégia do clero no processo de difusdo do modelo devocional. Trata-se do
tema da primeira peregrinacao, realizada em 2004 sob a batuta do padre Jadilson. Naquele
ano o tema foi “Mae Aparecida nos leve a ver Jesus”. Essa tematica é importante, pois revela

0 quanto a peregrinacdo estava coerente com o discurso da Igreja Catdlica no raiar do novo
milénio, que preconizava a devocdo mariana como o caminho que conduzia os fiéis para a
Igreja. Assim, a ortodoxia catélica passava a difundir a ideia de que, “ao aproximar-se de
Maria, o peregrino deve sentir-se chamado a viver aquela dimensao pascal que gradualmente
transforma a sua vida através do acolhimento da Palavra, da celebracdo, dos sacramentos e
do empenho a favor dos irmdos” (Hamao, 1999: 53).

Nossa Senhora Aparecida é apresentada como a mulher que leva os romeiros ou pere-
grinos ao cristianismo catélico, o caminho de conversao, de aproximacdo do sagrado. Percebe-
-se que existe uma tentativa de conciliar diferentes discursos em uma mesma narrativa, em
um enredo festivo, tornando a peregrinacdo um fendmeno plural, aglutinador de diferentes

publicos. Observemos a descricdo da peregrinacdo de 2010.

Cerca de 30 mil fiéis, sequndo dados da policia militar, estavam na peregrinacdo que saiu do
Povoado Queimadas até a cidade que leva o nome da Santa. Muitos de pés descalcos, outros
todos de branco, pagando promessas, manifestando sua fé em homenagem a santa Padroeira
do Brasil. Na peregrinacao houve trés divisdes: aqueles que gostam de rezar o terco vinham
acompanhando o primeiro trio, a maioria dos jovens acompanhou o segundo trio onde a banda
S6 Em Deus de Itabaiana-SE trouxe animagdo, e os mais tradicionais acompanharam o terceiro
trio com Nivaldo e Juarina. Ao chegar a Nossa Senhora Aparecida os Peregrinos (Romeiros) ain-
da tinham disposicdo para assistir a missa presidida pelo Bispo Dom José Palmeira Lessa, onde
a maioria das pessoas nem pdde entrar, ja que a igreja estava lotada. Durante a tarde, na pro-
cissdo de encerramento, tivemos a presenca do Padre Aratjo, do Bispo Auxiliar Dom Henrique,
do Padre Kleberton (péroco local), acélitos, didconos, toda a equipe de procisséo, a populacdo
em geral e os visitantes (Costa, 2010: 1).
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A noticia veiculada pela imprensa local reforca a ideia de pluralidade das linguagens
presentes na peregrinacdo do sertdo sergipano. Primeiramente, registram-se os elementos
de um catolicismo tradicional, popular, com os devotos pagando promessas, vestindo-se de
forma semelhante a imagem da Virgem. Mais uma vez se recorre as praticas de um catolicismo
popular no intuito de legitimar a solenidade religiosa. Todavia, o que nos chama a atencao
é o fato de haver na mesma peregrinacdo setores que discriminam os peregrinos, ou seja, 0
mesmo enredo que aglutina um publico plural acaba por setorizar de acordo com as praticas
devocionais. Nesse sentido, a caminhada era sequida por trés trios elétricos que apresentavam
ao publico devoto espetaculos distintos: terco, masicas para jovens e canticos tradicionais.

Esses trios elétricos voltados para publicos distintos revelam uma Igreja preocupada
em se expandir, ou ao menos amenizar a perda de espaco diante do avanco das igrejas neo-
pentencostais. Ao atender as necessidades de um publico amplo e variado, a peregrinacao do
sertao sergipano possiblitava o crescimento do ndmero de devotos, chegando a cerca de 30
mil em 2010. Nesse sentido, o proposito do padre Jadilson nos idos de 2004 se confirmava,
pois havia condicbes de transformar sua paroquia em santuério de peregrinagdes. Um sinal
que fortalece essa perspectiva foi a entrega do centro de romaria aos padres redentoristas em
2011. Em poucos anos, a rodovia que liga o povoado Queimadas a Nossa Senhora Aparecida
transformava-se no dia 12 de outubro, com um verdadeiro mar de gente protegida por som-
brinhas no forte calor do semiarido. Observemos a figura |.

Figura I: Peregrinacdo de Nossa Senhora Aparecida em 2011

SN

Foto: Aparecido Santana.
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0O uso de imagens é uma das principais prerrogativas da imprensa local na difusdo da
peregrinacao a Nossa Senhora Aparecida, quase sempre tentando evidenciar uma solenidade
marcada pela forte presenca popular, pelas estradas e ruas lotadas de fiéis, pelos pagadores
de promessas cercando a estatua da Virgem na entrada da cidade, pela matriz superlotada de
peregrinos. Os sites e blogues sobre a cidade sao ricos em imagens da peregrinagdo, elucidando
que as narrativas do tempo presente sdo acima de tudo narrativas visuais. Na fotografia de
Aparecido Santana, por exemplo, percebemos um forte apelo as cores, a preocupacao em definir
a profundidade em que a policromia nos leva ao horizonte distante. As peregrinagdes do tempo
presente ndo sao apresentadas como meros eventos religiosos, como a expressao de uma cultura
religiosa, mas sim como um elo identitario, um icone do poder simbdlico da cidade.

O ARRASTAO DA PERIFERIA

E m 2004, a Arquidiocese de Aracaju instituiu duas peregrinacdes sob a mesma invocacao,
no intuito de celebrar a padroeira nacional. Além da peregrinacdo a cidade homonima,
o Santuario Nossa Senhora Aparecida do bairro do Bugio, na periferia de Aracaju, criou uma
peregrinagdo com um perfil um tanto diferenciado, pois se tratava de uma caminhada urbana.
A presenca dessa expressao de religiosidade na capital sergipana nos leva a persistir
no questionamento da premissa da suposta dessacralizacdo do mundo, pois a peregrinacao
do Bugio nos revela que as praticas religiosas tradicionais, pautadas na hierarquizacdo do
mundo e na busca do sagrado, sdo marcas perspicazes do tempo presente, até mesmo em
uma cidade considerada moderna como Aracaju. A fé, ao contrario do que foi propagado no
cerrar do século XX, ndo desapareceu, mas sim renovou-se e assumiu uma nova roupagem.
A Pardquia Nossa Senhora Aparecida do Bugio foi fundada em 1983, tendo como pri-
meiro paroco o frei franciscano Augusto de Santana. Isso ocorreu na mesma época em que foi
inaugurado o Conjunto Assis Chateaubriand. Em 1984 o arcebispo de Aracaju, Dom Luciano
Cabral Duarte, elevou o templo a categoria de Santuario Arquidiocesano, e o padre Carlos
Augusto se tornou o primeiro Reitor do Santuario com provisao canonica. Percebe-se que o
processo de reconhecimento do santuério pela Arquidiocese de Aracaju foi acelerado, pois
em menos de um ano a pequena capela ja era apresentada como santuario arquidiocesano.
A festa da padroeira do bairro desde os anos 1980 foi concorrida, tornando-se uma
das principais solenidades religiosas da capital. Todavia, foi a partir de 2004, com a peregri-
nacdo ao Santuario da Virgem Aparecida, que as festividades se constituiram como uma das
mais relevantes solenidades religiosas da capital sergipana, chegando a superar procissoes
que no passado atraiam um elevado contingente de devotos, como a procissao de Bom Jesus
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dos Navegantes (Santos; Santiago, 2006), e até mesmo a festa da padroeira da cidade, Nossa
Senhora da Conceicao (Nunes, 2005).

Essa ascensao metedrica do Santuario de Nossa Senhora Aparecida no Bugio desperta
algumas questdes com relacdo ao campo da religiosidade em Aracaju. O que de fato estaria
ocorrendo na cidade nesse limiar de tempo que levou a Arquidiocese a elevar uma capela
da periferia a santuario e posteriormente instituir uma peregrinacdo urbana? Essa questéo
infelizmente ndo aparece na documentacao oficial, nem mesmo nos depoimentos a respeito
do assunto. Devemos considerar que grande parte da documentacdo clerical ainda ndo esta
disponivel aos pesquisadores, revelando as desvantagens de investigar o tempo presente.

Todavia, a prépria localizacdo do santudrio explicita algumas dessas questoes. A cons-
trucdo de um santudrio na periferia da cidade revela uma luta simbdlica do catolicismo na
tentativa de diluir o avanco ostensivo das igrejas neopentecostais nos bairros suburbanos da
capital sergipana, assim como vem ocorrendo nas principais metropoles do pais (Mesquita,
2009). Desse modo, a reagdo catdlica em Aracaju se deu no proprio campo onde as denomina-
¢Oes pentecostais estavam ganhando espaco, aumentando o nimero de fiéis e criando novas
instituicoes religiosas. Pode-se inferir que o publico alvo estava nos arredores de Aracaju.

Foi a partir da instituicao da peregrinacao que o Santuario de Nossa Senhora Aparecida
do Bugio se tornou referéncia no dmbito local. Um sinal disso é o envolvimento da Prefeitura
Municipal de Aracaju e do Governo do Estado em seus preparativos. O reitor administrativo do
santuario, padre Cassio Santos de Souza, nos meses anteriores a celebracao dirigia reunides
no intuito de formar as comissées para “atender melhor os paroquianos, visitantes, devotos
e romeiros. Equipes que passam pela limpeza até a procissao, nao esquecendo da liturgia,
ornamentagao, gastronomia” (Souza, 2011: 1).

Imediatamente a peregrinagao de Nossa Senhora Aparecida do Bugio se tornou uma
das mais importantes celebracdes da capital e, por conta disso, passou a contar a cada edicao
com forte presenca de liderancas politicas, expondo depoimentos que evidenciavam a devo-
¢do a Maria e o carinho pelos peregrinos e suas praticas devocionais de humildade. O reitor do
santuario também estabeleceu uma relacdo de proximidade com os administradores munici-
pais e estaduais, sempre se preocupando em demonstrar o apoio incondicional dos dirigentes
publicos na realizacdo da festa popular. Sobre o prefeito, o reitor anunciava na imprensa em
2011: "Nossos agradecimentos em oracdo e prece ao Prefeito Edvaldo Nogueira pelo apoio e
incentivo desta Festa Religiosa e Cultural! Deus o abencoe nos projetos equitativos no gover-
no do nosso municipio!” (Souza, 2011: 2).

O reitor do santudrio preocupou-se em propagar as politicas culturais do Estado frente
as necessidades da paroquia, do bairro e da cidade como um todo. Trata-se de um discurso que
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evidencia as acdes do governo municipal presentes na periferia da cidade, diante das camadas
populares, dos homens e mulheres e pobres. No entender de Angela de Castro Gomes, as politi-
cas culturais sao relevantes expressdes dos interesses de determinados grupos politicos, “cons-
truindo leituras comuns do passado e projetos comuns do futuro” (Gomes, 2007: 49).

A presenca da elite politica de Sergipe na solenidade religiosa certamente é um forte
indicio de sua importancia simbdlica na seara das festas religiosas do Estado. A participacao
popular elevada fez com que as ruas do Bugio fossem transformadas em palco alternativo
da propaganda politica, no qual todos os politicos se apresentam como catdlicos, devotos
fervorosos de Nossa Senhora e sequidores da peregrinacdo de longa data. Observemos o
depoimento sobre a participagdo do governador Marcelo Déda Chagas:

0 governador de Sergipe, Marcelo Déda, prestigiou na noite desta sexta-feira, 12, a procisséo
de Nossa Senhora Aparecida, padroeira do Brasil, no Conjunto Bugio, em Aracaju. A romaria em
homenagem a santa é o ponto alto da Peregrinacdo e Festa de Nossa Senhora Aparecida, um
dos maiores e mais tradicionais eventos religiosos do Estado. Organizada todos os anos pela
Paréquia local, com o apoio da comunidade, a procissao reuniu aproximadamente 20 mil fiéis.
Eles percorreram grande parte das ruas do conjunto, entoando oragdes e canticos. Para o gover-
nador, que costuma estar presente todos 0s anos ao evento, esse foi um momento especial. “E
uma das mais belas tradicoes catélicas dessa capital. No dia em que se comemora a padroeira do
Brasil, temos aqui uma romaria para o Santudrio de Aparecida. Compareco sempre e dessa vez,
gracas a Deus, venho na condi¢do de governador, para trazer nosso abrago ao povo do Bugio e
para reverenciar a fé religiosa do povo de Aracaju”, afirmou Marcelo Déda (Henrique, 2011: 1).

Na fala acima ficam evidentes alguns pontos que soam estranhos. A peregrinacéo é
apresentada como uma das mais importantes manifestacdes do catolicismo de Sergipe, e 0
governador afirma que comparecia sempre, até mesmo no momento anterior a sua posse.
Essa ideia de “sempre”, que denota certa longevidade, como ja vimos ndo corresponde ao
evento, pois a peregrinacdo foi criada apenas em 2004. O discurso, ao contrario das praticas,
tenta convencer que tanto a solenidade religiosa como a devogdo do politico s@o legados de
um passado relativamente distante. Marcelo Déda deixa evidente que visava “reverenciar a fé
religiosa do povo de Aracaju”. Desse modo, a participagdo popular é transformada em espe-
taculo e dialoga com a politica cultural do seu governo, voltada para os segmentos excluidos.

A presenca da cultura popular como sempre ndo é somente alvo de observacdo e
curiosidade, mas é também objeto de tensdes, conflitos, disputas. Um ponto central nas dis-
cussdes envolvendo o santudrio e a prefeitura era a organizacdo dos feirantes, dos camelds
que se alojavam nas proximidades do templo nos dias de festa. O reitor Cassio Santos de
Souza reclamava:
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Continuamos com 0s preparativos para a Peregrinacdo e Festa de Nossa Senhora Aparecida
no bairro Bugio. Destaque que acontece desde 2006 é a organizagdo dos ambulantes nos dias
intensos da nossa festa. Procuramos lembrar que a Festa é religiosa. E isso nos basta! Os ambu-
lantes fazem a sua inscricdo na Secretaria da paroquia. Depois, sdo organizados pela EMSURB,
empresa da prefeitura de Aracaju responsavel pelos espacos publicos. Somando forgas e com a
forca do Divino Salvador pela intercessao da Mae Aparecida, trabalhamos para que tudo acon-
teca conforme a vontade de Deus! (Souza, 2011: 3).

Segundo o depoimento do reitor do santudrio, os problemas decorrentes da presenca
ostensiva dos camelds tiveram origem em 2006, por conta da realizacdo da peregrinagao, que
atraiu inmeros romeiros e comerciantes. A preocupacao do reitor do santuario era justamente
a de controlar os comerciantes, evitar que a presenca das barracas ocultasse a grandiosidade
devocional, como foi tdo comum nas festas barrocas do Brasil imperial (Abreu, 1999).

Isso ndo era uma preocupacao peculiar dos organizadores da peregrinacdo de Nossa
Senhora Aparecida do Bugio. Em praticamente todas as expressdes da cultura popular essa
acdo reformadora das classes dominantes se faz presente, pois “o povo sempre é alvo de
reformas” (Hall, 2003: 234).

PROVOCACOES FINAIS

N esse sentido, percebemos que, apesar de ser uma expresséo religiosa recente no ca-
lendario festivo de Aracaju, a peregrinacao do Bugio se constituiu como uma soleni-
dade plural, portadora de um discurso polissémico (Bakhtin, 1999), sagaz e conflituoso. Na
caminhada, o propdsito aparenta ser univoco, pois revela uma religiosidade renovada, com
shows artisticos que tentam atrair devotos propensos a sequir seitas pentecostais. A narrati-
va da festa envereda pela espetacularizacdo da fé, especialmente da devoc¢do das camadas
populares. Como salienta José Rogério Lopes acerca do Cirio de Nazaré, a midia “estabelece
sempre recortes da realidade, definidos sequndo a tecnologia utilizada, as concepgdes de en-
quadramento e exibicdo das imagens e o timing que imprime aos fluxos de imagens” (Lopes,
2011: 163). As peregrinacdes do Sergipe contemporaneo revelam frestas da cultura popular,
a vitalidade de uma cultura religiosa que ndo cessa, mas se renova a cada instante, e homens
e mulheres que ndo perdem a fé, mas reinventam os modos de expressar a hierarquizagdo do
mundo (Sanchis, 1983).

De acordo com a classificacdo estabelecida por Victor Turner e Edith Turner, as duas ce-
lebracdes se enquadram no quarto tipo de peregrinacao, voltadas para santuarios marianos e
dentro dos parametros de luta contra a secularizacdo e a expansao do protestantismo (Turner
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e Turner, 2011: 18). Apesar de terem sido criadas no mesmo ano, as duas novas peregrinacoes
de Sergipe apresentam discursos distintos. Enquanto a peregrinacdo do interior sergipano
tenta mesclar elementos do catolicismo tradicional com as novas expressoes de religiosidade,
a caminhada da capital revela um enredo totalmente inserido nos novos moldes da Renovacao
Catolica Carismatica, com bandas e trios embalando os devotos.

Todavia, ao que tudo indica, a peregrinacao do Bugio se consolidou como espaco de
divulgacdo das principais liderancas politicas, em que se aplicavam as politicas culturais e
difundiam as culturas politicas do inicio do século XXI. Consoante a esse processo, as pere-
grinagdes do tempo presente evidenciam que a devogéo e a cultura religiosa permanecem
imbricadas na sociedade sergipana, até mesmo quando se referem ao universo urbano da
capital.

NoTas

1 Destacam-se, por ordem cronoldgica, as seguintes peregrinacdes: Nossa Senhora Aparecida, na cidade
homonima, criada em 2004; Nossa Senhora Aparecida, no bairro Bugio de Aracaju, criada em 2004; Santa
Luzia, na Diocese de Estancia (Santuério de Santa Luzia do Itanhy), criada em 2011.

2 Em 1958, 0 entdo padre Luciano Duarte criou a peregrinacdo ao Santudrio de Nossa Senhora Divina Pastora
(Santos, 2015).

3 De acordo com o decreto: “No Santudrio Mariano de Aparecida e em todas as igrejas ou oratdrios sob o
titulo de Virgem Aparecida situados dentro dos limites do Brasil: Concede-se Indulgéncia Plendria aos fiéis
dentro das condicdes costumeiras (confissdo sacramental, comunh&o eucaristica e oracdo na intencdo do
Sumo Pontifice) e com a mente livre de afeto por qualquer pecado”.

4 S3o estes os santudrios marianos da Arquidiocese de Aracaju, por ordem de criacdo: Nossa Senhora Me-
nina, em Aracaju; Nossa Senhora Divina Pastora, em Divina Pastora; Nossa Senhora Aparecida, em Aracaju.
Na Diocese de Estancia, Nossa Senhora da Piedade, em Lagarto; Nossa Senhora do Rosario, em Estancia, e
Santa Luzia, em Santa Luzia do Itanhy. Além disso, destacam-se as igrejas denominadas santudrios, mas sem
a aprovacdo arquidiocesana. Sao os templos de Nossa Senhora de Fatima, em Aracaju, e Nossa Senhora do
Carmo, em Sao Cristovao (Santos, 2008: 37).

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS
ABUMANSSUR, Edin Sued. Religido e turismo: notas sobre as deambulacdes religiosas. In: (org.).
Turismo religioso: ensaios antropoldgicos sobre religido e turismo. Campinas: Papirus, 2003.

ABREU, Martha. O império do divino: festas religiosas e cultura popular no Rio de Janeiro, 1830-1900. Rio de
Janeiro: Nova Fronteira/ Sdo Paulo: Fapesp, 1999.

ARCILA, Maria Teresa. Entre diablitos y santos: fiestas en el Occidente Antioquefio. Medellin: INER, 2009.

BAKHTIN, M. (V. N. Volochinov). Marxismo e filosofia da linguagem. 4° ed. Sao Paulo: Hucitec, 1999.

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 169-187, janeiro-junho 2015

185



186

MAGNO SANTOS

BEDARIDA, Francois. O tempo presente e a presenca da Historia. In: FERREIRA, M. e AMADO, Janaina. Usos e
abusos da Histdria Oral. Rio de Janeiro: Fundacdo Getulio Vargas, 1996.

BERGER, Peter. A dessecularizacdo do mundo: uma viséo global. Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, n. 21,
p. 9-24, 2000.

BONFIM, Adailson José Rosendo. Um “alarido” neopentecostal: transversalidade e ressignificacdo na Igreja
Universal do Reino de Deus. Dissertacao (Mestrado em Sociologia) UFS, 2008.

BRANDAO, Carlos Rodrigues. Prece e folia, festa e romaria. Aparecida: Idéias e Letras, 2010.

BRUSEKE, Franz J. O sagrado na modernidade técnica. In: BEZERRA, Cicero Cunha (org.). Estudos sobre reli-
gido. Aracaju: Criacao, 2009, p. 65-90.

CAMURCA, Marcelo Ayres. Secularizacdo e reencantamento: a emergéncia dos novos movimentos religio-
sos, Revista Brasileira de Informagcdo Bibliogrdfica em Ciéncias Sociais. Sao Paulo, ANPOCS, n. 56, 2003,
p. 55-69.

CHARTIER, Roger. A viséo do historiador modernista. In: FERREIRA, M. e AMADO, Janaina. Usos e abusos da
histdria oral. Rio de Janeiro: Fundagdo Getlio Vargas, 1996, p. 215-218.

COLEMAN, Simon. Do you believe in pilgrimage? Communits, contestation and beyond, Anthropological The-
ory, London, v. 2, n. 3, 2002, p. 355-368.

& EADE, John (orgs.). Reframing pilgrimage: cultures in motion. London/New York: Routledge, 2004.

COSTA, Euder. Festa e peregrinacao de Nossa Senhora Aparecida. In: http://aparecitynews.webnode.com.
br/news/festa%20e%20peregrina%C3%A7%C3%A30%20de%20n0ssa%20senhora%20aparecida%20-
-%20se/. Acesso em 20/02/2012.

CROCE, Benedetto. Histdria como historia da liberdade. Rio de Janeiro: Topbooks, 2006.

ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religiées. Trad. Rogério Fernandes. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2001.

FICO, Carlos. Histdria do tempo presente, eventos traumaticos e documentos sensiveis o caso brasileiro, Varia
Histdria, Belo Horizonte, v. 26, n. 47, 2012, p. 45-59.

FRENCH, Jan Hoffman. A tale of two priests and two struggles: liberation theology from dictatorship to demo-
cracy in the Brazilian northeast, The Americas, n. 63, 2007, p. 409-443.

GOMES, Angela de Castro. Cultura politica e politica cultural no Estado Novo. In: SOIHET, Rachel; GONTIJO,
Rebeca; GOMES, Angela de Castro. Cultura politica e leituras do passado: historiografia e ensino de historia.
Rio de Janeiro: Faperj/ Civilizacdo Brasileira, 2007.

HALL, Stuart. Notas sobre a desconstrucéo do popular. In: SOVIK, Liv (org.). Da didspora: identidades e media-
¢oes culturais. Belo Horizonte: EDUFMG, 2003.

HAMAQ, Stephen Fumio (org.). O santudrio: memdria, presenga e profecia do Deus vivo. Sdo Paulo: Paulinas,
1999.

HENRIQUE, Jorge. Festa de Nossa Senhora Aparecida. Disponivel em: http://agencia.se.gov.br/noticias/leitu-
ra/materia:3965/governador_participa_de_procissao_em_homenagem_a_nossa_senhora_aparecida.html.
Acesso em 20/01/2012.

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 169-187, janeiro-junho 2015



NO SERTAO E NA CAPITAL, SALVE APARECIDA

LIMA, Cleberton. Festa e peregrinacdo a Nossa Senhora Aparecida. Disponivel em: http://aparecitynews.web-
node.com.br/news/festa-e-romaria-de-nossa-senhora-aparecida-se/. Acesso em 19/10/2011.

LIMA, Rodrigo Santos de; VARGAS, Maria Augusta Mundim. A festa de Nossa Senhora Aparecida no Bugio —Ara-
caju: sentidos, ritmos e formas. In: X/ Congresso Luso-afro-brasileiro de Ciéncias Sociais. Salvador: UFBA, 2011.

LOPES, José Rogério. Cirio de Nazaré: agenciamentos, conflitos e negociacéo da identidade amazénica, Reli-
gido e Sociedade, Rio de Janeiro, n. 31,2011, p. 155-181.

& SILVA, Adimilson Renato da. Santudrio de Caravaggio e a modernizagdo de espacos sacralizados:
notas etnograficas de uma romaria na serra gatcha, Ciencias Sociales y Religion/Ciéncias Sociais e Religido,
Porto Alegre, ano 14, n. 17, 2012, p. 105-132.

MESQUITA, Wania. Os pentecostais e a vida em favela no Rio de Janeiro: a batalha espiritual na ordem vio-
lenta de Campos dos Goytacazes, Estudos de Religido, v. 23, n. 37, 2009, p. 89-103.

NUNES, V. M. M. Imaculada da Conceicao, padroeira de Aracaju, Revista de Aracaju, 2005, p. 13-24.

ORO, Ari Pedro. A politica da Igreja Universal e seus reflexos nos campos religioso e politico brasileiros, Revista
Brasileira de Ciéncias Sociais, v. 18, n. 53, 2003, p. 53-176.

PIERUCCI, Antdnio Flavio. O desencantamento do mundo: todos os passos do conceito de Max Weber. Sao
Paulo: Ed. 34, 2003.

SANTOS, Magno Francisco de Jesus. A peregrinacdo a Divina Pastora. Aracaju: EDISE, 2015.

& SANTIAGO, M. M. S. Desastre de Ano Bom: tristes lembrancas da Festa de Bom Jesus dos Navegan-
tes de 1911 em Aracaju, Caderno de Cultura do Estudante (UFS), v. 5, p. 37-44, 2006.

SOUZA, Céssio Santos de. Preparativos para a festa da padroeira 2011. In: http://santuarioaparecidabugio.
blogspot.com.br/2011/09/preparativos-para-festa-da-padroeira_25.html. Acesso em 21/03/2011.

STEIL, Carlos Alberto. Peregrinacdo, romaria e turismo religioso: raizes etimoldgicas e interpretacdes antropo-
[6gicas. In: ABUMANSSUR, Edin Sued (org.). Turismo religioso. ensaios antropoldgicos sobre religido e turismo.
Campinas: Papirus, 2003.

TURNER, Victor & TURNER, Edith. Image and pilgrimage in christian culture. New York: Columbia University
Press, 2011.

FONTES

http://aparecitynews.webnode.com.br/news/festa%20e%20peregrina%C3%A7%C3%A30%20de%20nos-
sa%20senhora%20aparecida%20-%?20se/. Acesso em 20/02/2012.

http://empautaufs.wordpress.com/2009/10/28/romaria-de-nossa-senhora-aparecida-se-atrai-mais-
-de-12000-pessoas/. Acesso em 19/12/2011.

JOAO PAULO II. Decreto papal concedendo indulgéncia pelo centendrio do Santudrio de Nossa Senhora
Aparecida. Roma, 31 de marco de 2004. Disponivel em: http://www.universocatolico.com.br/index.php?/
decreto-do-papa-concedendo-indulgencia-pelo-centenario-do-santuario-de-ns-aparecida.html.  Acesso em
20/12/2011.

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 169-187, janeiro-junho 2015

187






DA TOLERANCIA A CARIDADE: SOBRE RELIGIAO,
LAICIDADE E PLURALISMO NA ATUALIDADE

From tolerance to charity: on religion,
secularity and pluralism today

JONATHAN MENEZES

http://dx.doi.org/10.1590/50103-21862015000100011

Jonathan Menezes é doutorando em Historia da UNESP-Assis e professor da Faculdade Teoldgica Sul Americana em Londri-
na (PR) (jonathanmenezesster@gmail.com).

Artigo recebido em 3 de janeiro e aprovado para publicacao em 7 de abril de 2015.

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 189-209, janeiro-junho 2015 189



190

JONATHAN MENEZES

ReEsumo

As questdes da (in)tolerancia entre as religides e da liberdade de crenca e de pensamento ndo sao novas para
a historia, ou melhor, ndo sdo exclusivas desta época. Basta lembrar, para os propésitos aqui arrolados, uma
obra do periodo iluminista, o Tratado sobre a tolerdncia de Voltaire, que tratava precisamente disto. Em con-
trapartida, mesmo vivendo numa era de consolidacdo de fendmenos de secularizacdo, como Gianni Vattimo
entende ser a nossa — e que tem a ver com liberdade, celebracéo e respeito as diferencas —, ainda se vislumbra
a intolerancia para com diferentes crencas religiosas, e 0 ndo respeito, especialmente por parte de setores de
religides majoritarias como o cristianismo, ao principio de laicidade do Estado. Em didlogo com o pensiero
debole (pensamento fraco) de Vattimo, analisarei a proposta deste autor de migracéo da ideia de tolerancia
para a de caridade, como meio de mover-se para além de uma relacdo metafisica com a verdade nas religides
para a no¢do pouco comum as praticas e discursos religiosos de uma verdade kendtica, isto €, esvaziada de
pretensdes de correspondéncia e, por conseguinte, de imposicdo sobre outras.

PALAVRAS-CHAVE: tolerancia religiosa, caridade, Vattimo, verdade.

ABSTRACT

The questions of (in)tolerance between religions and of freedom of religion and thought are not new to history, or
rather are not exclusive of this era. We need only to remind, for the purposes of this text, a work of the Enlightenment
period, the Treatise on Tolerance by Voltaire. On the other hand, even living in an age that some authors, like Gianni
Vattimo, believe to be a time of consolidation of secularization phenomena — something that invloves freedom,
celebration and respect for the difference —, it is still possible to see intolerance towards different religions, and no
respect, especially from sectors of major religions such as Christianity, for the principle of a secular state. In dialogue
with Vattimo's pensiero debole (weak thought), | examine in this paper the proposal made by this author of a migra-
tion from the idea of tolerance to that of charity, as a means to move from a metaphysical relationship with the truth
in religions to the unusual notion in religious practices and discourses of a kenotic truth, that is, a truth free from
assumptions of correspondence and from the intention of imposing it to other kinds of truth.

Keyworbps: religious tolerance, charity, Vattimo, truth.

RESUME

Les questions de I'(in)tolérance entre les religions, ainsi que de la liberté de croyance religieuse et de pensée,
ne sont pas nouvelles pour ['histoire, ou plutdt ne sont pas propes de I'époque actuelle. Il suffit de rappeler
une ceuvre de la période des Lumiéres, le Traité sur la tolérance de Voltaire. Par contre, méme en vivant dans
un age que certains auteurs, comme Gianni Vattimo, croient étre celui de la consolidation des phénoménes
de sécularisation — ce qui a a voir avec la liberté, la célébration et le respect de la différence —, il est encore
possible de témoigner I'intolérance a I'égard de différentes croyances religieuses et le manque de respect,
en particulier de secteurs des grandes religions comme le christianisme, pour le principe de |'Etat laique. En
dialogue avec le pensiero debole (la pensée faible) de Vattimo, dans cet article je examine la proposition de
cet auteur de migration de I'idée de tolérance a celle de charité, comme un moyen d'avancer d'une relation
métaphysique avec la vérité dans les religions vers la notion inhabituelle dans les pratiques et les discours
religieux d'une vérité kénotique, c'est a dire une vérité dépourvue de prétentions de correspondance et par
conséquent dvimposition sur dhautres types de vérités.

MoTs-CLES: tolérance religieuse, charité, Vattimo, vérité.
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INTRODUCAO

Aquestéo que serd tratada neste ensaio remonta a um classico, o Tratado sobre a
tolerdncia de Voltaire, publicado em 1763, num tempo emancipatorio em que a to-
lerancia estava atrelada ao principio da liberdade religiosa e de opinido que filésofos como
Locke e o proprio Voltaire tanto enfatizaram, numa Europa ainda marcada por conflitos e
persequicdes devidas a crencas e ideias. Por outro lado, numa época de consolidacdo de
fendmenos de secularizacdo,' como Gianni Vattimo entende ser a nossa, ainda se vislumbra
a intolerancia para com diferentes crencas religiosas, e 0 ndo respeito, especialmente por
parte de setores de religides majoritarias como o cristianismo, ao principio de laicidade do
Estado.

Nesse sentido, em conversacdo sobretudo com a viséo de Voltaire sobre tolerdncia e,
ao final, com o conceito de pensamento fraco de Vattimo, analisarei a proposta deste segundo
autor, de migracao da ideia de tolerancia para a de caridade como meio de se mover para
além de uma relacdo metafisica com a verdade nas religides, para a nocdo, pouco comum as
praticas direta ou indiretamente presentes nos discursos religiosos, de uma verdade kendtica,
isto é, esvaziada de pretensdes de correspondéncia e, por consequinte, de imposicdo sobre
outras formas ou cosmovisdes da verdade. A ideia aqui n&o é propriamente fazer uma combi-
nacdo entre as teorias de Voltaire e Vattimo, mas sim estabelecer um contraste entre um dos
possiveis entendimentos fundantes? do conceito de tolerancia, o de Voltaire, e 0 pensamento
de Vattimo, visando a compreender por que e como, para este Ultimo, a caridade supera a
tolerancia em uma possivel resposta a intermitente intolerancia que se pode encontrar, mesmo
em um contexto de grande pluralidade como é o da relagdo entre as religides e religiosidades
na atualidade.

Como apoio para este dialogo, me ocuparei, na segunda parte do artigo, da narrativa
e andlise de um caso ocorrido na cidade de Londrina, no Parang, que resolvi chamar de caso
da "Praca Islamica”. Procurarei pensar a partir dele naquilo que, no mesmo tépico, chamo de
“razbes proprias da religido”, considerando sua presenca na esfera publica e sua pluralidade
em nossos dias. Trata-se, vale dizer, de um ensaio multidisciplinar, em que histéria, sociologia
e filosofia da religido estdo em didlogo.
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1. PRELUDIO A DISCUSSAO: VOLTAIRE E
O CONCEITO DE TOLERANCIA

Py
E conhecida a definicdo que Voltaire deu para “tolerancia” em 1764 no Dicionario filoso-

fico: "apanagio da humanidade”, dizia ele, ou seja, caracteristica propria ou inerente ao
ser humano. Afinal, raciocinava Voltaire (1978: 290), “somos todos cheios de fraquezas e de
erros”; assim sendo, o caminho seria perdoar-nos mutuamente em relacdo as nossas tolices.
Ora, se a tolerancia é a “primeira lei da natureza”, por que a natureza humana reluta tanto em
obedecer a ela, especialmente quando o que esta em jogo é sua propria verdade ou conviccao
religiosa? Nao seriam as religides, em tese, as principais responsaveis por preconizar, de modo
pratico, essa lei perante seus fiéis? Aparente aporia, pois, paradoxalmente ou néo, é a propria
religido (no caso, o cristianismo) o vértice motivador de tal definicdo. A religido parece, nesse
sentido, cumprir o papel de dentncia como de realizacdo da natureza humana, promovendo,
direta ou indiretamente, aquilo que ela prépria condena.

A questdo da tolerancia surge em parte como instrumento politico, também como
resposta a um contexto pluralista incipiente na modernidade e, a0 mesmo tempo, como uma
espécie de “puxdo de orelha” nos monoteismos em geral, e em particular no cristianismo, por
demonstrar uma conduta intolerante e visivelmente contraditoria com relacdo a sabedoria de
seu livro sagrado, que prega, por exemplo, 0 amor ao inimigo e o oferecer a outra face. Essa
critica aliada a defesa da tolerancia acontece de modo incipiente no periodo Renascentista (o
que inclui as contribuicdes do humanismo e da propria Reforma) e depois com o lluminismo
do século XVIII, sobretudo em filsofos como Espinoza, Locke e Voltaire. Detenhamo-nos,
antes de avancar, na ideia de tolerancia em Voltaire.

A obra mais contundente de Voltaire sobre a tolerancia é sem duvida seu Tratado sobre
a tolerdncia. Nela o filésofo parte da narrativa de um assassinato ou execugdo sumaria pela
justica de Toulouse, na Franca, no dia 9 de marco de 1762, de um pai de familia protestante
chamado Jean Calas, algo que Voltaire considera “um dos mais singulares acontecimentos
gue merecem a atencdo de nossa época e da posteridade” (Voltaire, 2006: 9). Sendo um caso
particular, entre tantos outros ocorridos na Franga num periodo marcadamente intolerante de
sua historia, no qual, num passado nao tao distante, haviam ocorrido episddios como o mas-
sacre da chamada “Noite de Sao Bartolomeu” em Paris, em agosto de 1572, qual seria a razao
de tamanho espanto e interesse? O que haveria de tdo especial e singular no caso de Calas?

Antes de responder a esta pergunta, prossigamos um pouco mais com o relato e as
constatagdes preliminares de Voltaire. Jean Calas era um comerciante na regido de Toulouse;
convertera-se ao protestantismo num periodo de efervescéncia dessa religido na Europa, e de

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 189-209, janeiro-junho 2015



DA TOLERANCIA A CARIDADE

grande perseguicao também aos novos convertidos, sobretudo em paises majoritariamente
catolicos e recheados de fanaticos religiosos como era a Franca. Toda a vizinhanca sabia
ou suspeitava da opcéo confessional de Calas e sua familia, e os tratava com desconfianca.
Calas tinha esposa e filhos e, sequndo relata Voltaire, sempre fora reconhecido por todos ao
seu redor como “um bom pai”. Entretanto, um de seus filhos, chamado Marco Anténio, que
era erudito mas tinha um espirito inquieto e sombrio, ndo tendo obtido sucesso no negdcio
profissional que pleiteava, nem tendo conseguido espaco para atuar como advogado, uma vez
que necessitava de certificados de catolicidade, resolveu dar cabo a prépria vida, suicidando-
-se uma noite apds um jantar em familia.

Durante o pranto e a dor vivenciada pelos pais, enquanto um amigo da familia chama-
va médicos e a justica, a vizinhanca comecou a se aglomerar perto da casa dos Calas. Sobre
ela, Voltaire (2006: 11) relata: “Esse povo é supersticioso e fogoso; considera como monstros
0s irmaos que ndo sdo da mesma religido”. Até que um fanatico em meio a multiddo gritou
que Calas havia sido responsavel pelo enforcamento do préprio filho, e logo o boato que se
espalhou pela cidade foi o de que aquele fora um caso de parricidio: o pai e a mae haviam
arquitetado a morte do filho supostamente porque este se recusara a se converter a religido
protestante. O ponto de partida de Voltaire, além do caso emblematico de Calas, foi a propria
onda de violéncia e intolerancia que assolara a Europa nas guerras religiosas entre catélicos e
protestantes nos Ultimos dois séculos (XVI e XVII).

Voltaire apela para a ética proveniente do direito natural, o da tolerancia, que para ele
se resume na maxima negativa (muito semelhante a do “imperativo categdrico” de Kant3):
“N&o faca o que ndo gostaria que Ihe fizessem”. Se todos os homens de sua época, portanto,
se orientassem por esse direito, jamais poderia haver ocasiao em que um chegasse para outro
e dissesse: “Creia naquilo que eu creio e no que vocé ndo pode crer ou morrerd” (Voltaire,
2006: 33). Na pratica, porém, muitas vezes prevaleceu outro “direito”, o da intolerancia. Esse
direito Voltaire compara ao direito dos tigres, o qual, aplicado ao caso humano, se torna ainda
mais barbaro, pois “0s tigres nao dilaceram sendo para comer, enquanto nés nos dilaceramos
por causa de alguns paragrafos” (Voltaire, 2006: 33). Fica evidente, portanto, que a defesa da
tolerancia de Voltaire tem seu foco no monoteismo, mormente o cristdo, e se vale do espirito
do direito natural que supostamente garantiria a todos, numa época de esclarecimento, a li-
berdade de crenca, de religido e de opinido. Por isso ele questiona de modo quase apologético
se a mais perigosa de todas as supersticdes nao seria a “de odiar seu proximo por causa de
suas opinides” (Voltaire, 2006: 97).

Voltando ao espanto de Voltaire diante do caso Jean Calas e a singularidade que ele
enxerga nessa historia, pode-se dizer que eles tém uma dupla origem: (a) primeiro, o fato de
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a intolerancia e o fanatismo religiosos ainda aparecerem com pujanca numa sociedade supos-
tamente esclarecida (ou em vias de esclarecimento), como ele entendia ser a sua; (b) sequndo,
o fato dessa violéncia partir de muitos dos que, como ele proprio, se diziam cristdos em sua
época, os quais, ignorando os principios basilares que regem sua religido, oprimiam, ataca-
vam e até matavam em defesa de sua crenca. Tanto no Tratado sobre a tolerdncia quanto no
Dicionario filosofico, Voltaire parece se repetir em seu lamento e dentincia do cristianismo. No
primeiro ele faz uma espécie de confissao: “Digo-o com horror, mas com verdade: somos nés,
cristdos, somos os perseguidores, os algozes, os assassinos! E de quem? De nossos irmaos”
(Voltaire, 2006: 52). J& no Dicionario filosdfico, ele explora um dos paradoxos do cristianismo
precisamente no que concerne a tolerancia: “De todas as religides, a crista é, sem duvida, a
que deve inspirar mais tolerancia, embora até aqui os cristaos tenham sido os mais intoleran-
tes de todos os homens” (Voltaire, 1978: 291).

Isso conduz de volta a definicdo inicial de “tolerancia”, esposada por Voltaire. Segun-
do ele, a tolerancia como virtude funda-se em uma limitacdo humana: somos fracos e err6-
neos. Como poderiamos, entdo, ndo tolerar os erros ou as diferencas dos outros? Para André
Comte-Sponville (1999: 129), a tolerancia decorre também de uma fraqueza tedrica, isto &,
da “incapacidade em que estamos de alcancar o absoluto”. A pré-condicdo para a tolerancia,
assim, seria a mudtua assuncao de tal “fraqueza”, o que propiciaria idealmente relacdes cor-
diais, respeitosas e tolerantes. A questdo é o que, num contexto de litigio e mutua afirmacao
de valores e crencas religiosas, levaria as pessoas a tal assuncao e reconhecimento. Haveria
limites para 0 uso da tolerancia entre adeptos de crencas e convic¢des diametralmente opos-
tas? Como preconizar respeito, didlogo e tolerancia sem gerar o que Aldo Natale Terrin (2004:
340) chama de “vale tudo das identidades religiosas” num contexto pluralista?

A discussao parece estar longe de um ponto final — se é que se pode almejar tal coisa
em se tratando de religido. Talvez seja de ajuda um principio que os romanos usavam para
assuntos de ofensa religiosa ou ofensa ao sagrado: “Compete exclusivamente aos deuses
cuidar das ofensas feitas aos deuses” (apudVoltaire, 2006: 37).

2. RAZOES PROPRIAS DA RELIGIAO: O CASO DA “PRACA ISLAMICA”

G ostaria de prossequir utilizando a narrativa e a andlise de um caso ocorrido na cidade
de Londrina, no Parana, no ano de 2011, como emblema para esta discussao, com a
intencdo de desenvolver uma reflexdo sobre o que se denominara “razées proprias da reli-
gido”. Nesse sentido, o caso de Voltaire ndo precisa ser particularmente esclarecedor para este
estudo de caso, dada a distancia histdrica e geografica entre ambos e a particularidade e/ou
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complexidade inerente a cada um. A questdo aqui nao é, portanto, comparar 0s dois casos,
mas destacar como a problematica da tolerancia permanece, entre possiveis continuidades
e rupturas, viva e atual neste tempo e em seus mais diferentes contextos. O que se seque é
apenas mais um exemplo possivel.

2.1. O POLEMICO CASO DA “PRACA ISLAMICA” EM LONDRINA

Em meados de junho de 2011, foi apresentado na Camara Municipal de Londrina o
Projeto de Lei 115/2011 — proposto pelo vereador Rony dos Santos Alves, e assinado pelos ve-
readores Joel Garcia, José Roque Neto, Ivo de Bassi, Jairo Tamura, Martiniano do Valle Neto e
José Roberto Fortini —, sugerindo denominar “Praca Islamica” uma area publica localizada na
confluéncia entre duas avenidas da cidade, e autorizando a construcdo na referida area de um
monumento em homenagem ao povo islamico. O monumento seria construido com recursos
da iniciativa privada e sob a supervisao das secretarias municipais de Cultura e Obras. Tal ideia,
porém, nao avancaria livre de polémicas numa cidade majoritariamente catd

ica e permeada,
ainda que tacitamente, por certa “ética protestante” como Londrina.*

No dia da votacdo do projeto, 0 secretdrio executivo do Conselho de Pastores de Lon-
drina (CPEL) fez circular um e-mail entre vérios lideres religiosos (evangélicos, em sua maioria)
alertando para a urgéncia da questdo para os cristdos da cidade. Em seu relato, o secretério,
pastor auxiliar de uma das maiores igrejas evangélicas de Londrina, relatou que a diretoria do
Conselho de Pastores havia se reunido com o vereador Rony Alves, autor principal do projeto,
com o objetivo de alerta-lo quanto a intencao de privilegiar uma religiao em detrimento das
outras, e sugerindo uma revis&o do projeto com o intuito de “amadurecer a proposta” (Simao,
2011). O teor da mensagem, porém, parece revelar mais o desejo de veto que de amadureci-
mento da proposta.

Sendo, vejamos. Com o anseio talvez de mexer com os animos daqueles lideres para a
mobilizacdo contra o projeto, o pastor-secretario aproveitou para anexar ao e-mail uma carta
de um ex-aluno vereador Rony Alves, que supostamente havia sido enderecada a ele com o
intuito de demové-lo da ideia do projeto. Dizia a carta:

Bom dia Prof. Rony, ja fui seu aluno no colégio Canada ha uns 18 anos (...) e também te conhe-
co da igreja Metodista. Ouvi falar desse PL que denomina de Praca Isldmica a rotatdria da Av.
Santos Dumont x Av. JK. Qual ndo foi minha surpresa ao procurar no site da CML e ver que o
projeto é de sua autoria. Nao sei quais suas motivacdes para fazer tal gentileza com a comu-
nidade islamica, mas muito me intriga um cristao propor uma homenagem aos muculmanos.
Mas enquanto aqui eles sdo tratados a pao de 16, nos seus paises de origem, os cristdos sao
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perseguidos, presos e mortos. N&o faz sentido um cristédo contribuir para o projeto da Frater-
nidade Muculmana, projeto global que visa a instauracao de um estado islamico mundial e a
destruicdo do cristianismo, esta a pleno vapor na Europa e Estados Unidos e crescendo cada
vez mais no Brasil. Homenageando os islamicos, vocé esta colaborando para destruicdo da
sua propria religido. Portanto, antes de dar continuidade a esse PL, peco encarecidamente que
se informe um pouco sobre o assunto e reflita se é isso mesmo que a populacdo de Londrina
precisa... (Simdo, 2011).

Ao final da carta, o ex-aluno ainda apresentava uma lista de blogues aparentemente
escritos e mantidos por cristdos, contendo vdrias noticias sobre a expansao islamica pelo
mundo, as atrocidades do fundamentalismo islamico, a atualidade da Jihad, a persequicdo e
intolerancia que pessoas declaradamente cristas sofrem em paises islamicos, e assim por dian-
te, para de alguma forma alertar e informar os cristdos quanto a necessidade de uma contra-
ofensiva proselitista, sobretudo no ocidente europeu, onde o cristianismo ainda é majoritario
entre 0s monoteismos, mas vé sua hegemonia ameacada a cada dia diante do secularismo e
da didspora islamica. Vale ressaltar que o autor do e-mail endossou a carta, alegando que ela
“sintetiza bem o sentimento do segmento cristao em Londrina” (Simao, 2011).

Apesar de todo o alarde, o caso da “Praca Isldmica” foi aparentemente encerrado com
a aprovacdo do Projeto de Lei 115/2011 com 14 votos a favor, 2 contra e 2 abstenc@es, e a
promulgacéo da a lei em 20 de julho de 2011. O detalhe foi que um dos vereadores, o pastor
evangélico Gerson Aratjo (PSDB), ndo votou, e os dois que votaram contra também eram
evangélicos: Eloir Valenga (PT) e o (agora falecido) pastor Renato Lemes (PRB). O incémodo
em relacdo a "Praca Islamica” parece assim ter-se originado em dois pontos: (a) segundo o
argumento de um dos pastores do CPEL, no fato de privilegiar uma religido em detrimento
das outras; (b) sequndo a carta do ex-aluno, no fato de um vereador cristdo (membro da Igreja
Metodista em Londrina) ter proposto um projeto de lei que, em sua simula, homenageava
uma religido “inimiga”.

Quanto a isto, algumas consideracdes gerais podem ser feitas:

a. De fato, em um pais laico, democrético e de direito, ndo se deve privilegiar uma
religido em detrimento de outras; espera-se a adocao de uma neutralidade positiva, " onde
haja isencdo por parte do Estado, tanto para entidades religiosas de amplo espectro como
também para as ndo-religiosas” (Fonseca, 2011: 136). Isso em tese. Na pratica, isso se torna
uma utopia quando cerca de 87% dos brasileiros se declaram cristdos. E claro, isso no elimi-
na o aspecto da diversidade e da pluralidade, mesmo interna as religides, o que torna ainda
mais complexa a tarefa de analisar o campo religioso no Brasil. Retomarei este aspecto no
terceiro topico.
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b. Nesse sentido, o segmento cristao de Londrina ndo tem exatamente do que recla-
mar, pois em 1977, durante o primeiro mandato do prefeito Anténio Belinati, foi construido
o chamado “Monumento a Biblia” em homenagem as Escrituras Sagradas dos cristaos, fato
ignorado pelos lideres religiosos que se opuseram ao projeto da “Praca Islamica”. Quer dizer,
o0 “Monumento a Biblia” ndo é questionado; o crucifixo ou a imagem da Santa na parede de
Escola Publica ndo sdo questionados; mas um simbolo dedicado ao Isla sofre repudio? £ um
tipico caso de inversao, em que religiosos (no caso, os evangélicos) que tém um “projeto de
maioria” (ainda mais com o crescimento explosivo das Gltimas décadas no Brasil) se compor-
tam como se ainda fossem “minoria” (ver Giumbelli, 2006: 234, 239).

¢. Entdo, parece que Gianni Vattimo (2004: 123) foi assertivo em sua critica sobre o
ocidente liberal ao defender que “o espaco leigo do liberalismo moderno é mais religioso do
que o préprio liberalismo e 0 pensamento cristdo estdo dispostos a reconhecer”, até porque as
ideias de pluralismo, liberdade de crenca e opinido, e tolerancia, como vimos, desenvolveram-
-se no seio de um ocidente ainda nao totalmente emancipado da égide da cristandade; o
mesmo vale para o Brasil e, pelo visto, para Londrina. Ou seja, o estado é laico sj, pero no
mucho companheiro!

d. A propria Camara Municipal de Londrina ha anos tem dado motivos para esse tipo
de critica. O principio de laicidade e igualdade de religido é violado nessa casa todo inicio de

uma nova sessao ordinaria, quando o presidente abre os trabalhos dizendo: “Em nome de
Deus, declaramos aberta a presente sesséo” — se bem que esse “Deus” poderia ser Alg, Jesus,
Krishna ou Buda. Porém, em sequida, tem sido costume que um/a vereador/a leia um texto
da Biblia em voz alta, e assim a sessdo prossegue normalmente. Caso se respeitasse mesmo
a laicidade do estado, ou ndo se faria uso dos recursos acima descritos, ou, por bom senso,
deveria ser proposto um rodizio para que o Alcordo, a Tord, a Codificacdo Espirita de Allan
Kardec, o Livro de Mérmon e assim por diante, também pudessem ser lidos. Ou seja, no espago
publico de uma sociedade laica, ou se contempla e aceita outras representacdes de crenca,
ou ndo estamos em uma democracia de fato. Todavia, como bem lembra Emerson Giumbelli
(2006: 231):

O Estado moderno, mesmo quando abraca, mais ou menos declaradamente, mais ou me-
nos extensivamente, os principios laicizantes ou secularistas, ndo precisa recusar aos seus
cidaddos o engajamento religioso. Basta-lhe encontrar os meios através dos quais consiga
neutralizar esses engajamentos, de modo a efetivar a autonomia da méquina politica e dos
atos civis em relacdo aos assuntos religiosos. Dai exigéncias tais como auséncia de vinculos
materiais e simbolicos entre Estado e religides e a supressao de toda referéncia religiosa nas
areas reguladas pela lei.
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e. Por fim, por tras do intento de vetar a manifestacdo religiosa alheia, pode estar o “medo
da diferenca”, do estranho a “minha opinido”, “meus credos” e “meu lugar”, construindo-se
"argumentacOes das mais diversas para tentar demonstrar que ‘o de sempre’ é o verdadeiro, 0
objetivo, 0 normal e o saudavel”, enquanto aquilo que se apresenta “como novidade é na rea-
lidade uma tentativa de desorganizacdo e ameaca a ordem” (Panotto, 2013). Ou ainda o que
Vattimo chama de “violéncia metafisica” (2010, 2004, 1996), que preconiza a superioridade
de uma “Verdade"” sobre outras com a finalidade de prevalecer, dominar, controlar, e definir
quem “é" e quem “ndo ", quem estd “dentro” e quem estd (e deve permanecer) “fora”. O
perigo é que, como disse Rubem Alves (2002: 150), “as certezas andam de maos dadas com
as fogueiras”. Aqui encontramos um dos entraves que, sequndo Alexandre Brasil Fonseca
(2011: 136), limitam a extensdo da contribuicdo evangélica a democracia, que ele define
como "o constante habito de demonizar o outro”, concluindo que “mesmo sendo apontados
elementos democraticos nesta pratica (...), parece-nos necessaria a existéncia de um maior
respeito e convivéncia com o diferente para uma efetiva contribuicdo na esfera politica”.

2.2. SOBRE AS “RAZOES PROPRIAS” E A AMBIGUIDADE DA RELIGIAO

P arodiando o conhecido dito de Blaise Pascal, podemos dizer que a religido tem razdes
que a propria razdo desconhece. Ela envolve o intelecto, é claro, mas menos o intelecto
que 0 COracao, e menos 0 Coracao que as entranhas. Um religioso vive por certos principios,
e na defesa apaixonada desses principios os perde muitas vezes de vista, sendo capaz de
afirma-los como confissdo, mas nega-los, consciente ou inconscientemente, como pratica. As
praticas religiosas, desse modo, nem sempre se coadunam com as teorias provenientes de
uma determinada religido.

Nesse sentido, vale apelar para a afirmacdo de John Caputo de que “a religido é para
0s amantes, apaixonados pelo impossivel, que fazem com que o restante de nds pareca vago”,
0 que ele completa dizendo que:

Na religido, o amor de Deus esté exposto habitualmente ao perigo de confundir-se com a profis-
sdo de alguém ou o ego de alguém, ou o género de alguém, ou a politica de alguém, ou a ética
de alguém, ou o esquema metafisico favorito de alguém, ao qual este se sacrifica de maneira
sistematica. Entdo, ao invés de fazer sacrificios pefo amor de Deus, a religido se inclina a fazer
um sacrificio do amor de Deus (Caputo, 2005: 121, tradugéo minha).

Pode-se depreender desta fala de Caputo que toda forma de religido é um tipo de an-
troporfismo; fala-se do “amor de Deus”, da “vontade dos deuses”, do sacrificio “para Deus”,
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mas, no fim, o que isto significa? Como n&o atrelar as experiéncias e significacdes do sagrado
com as paixoes e idiossincrasias do humano, do profano, do mundano? Ademais, outra razéo
propria da religido é que, ao que parece, ela mexe ndo apenas com os gostos, preferéncias ou
meras opinides das pessoas, mas, em grande parte, com o “tudo ou nada” de sua existéncia. £
isso que Caputo expressa no livro Truth (2013), onde ele reflete sobre a verdade e sua relacao
com a religido. Em suas préprias palavras:

Religido envolve nossas mais profundas conviccbes e mais apaixonadas crengas sobre nasci-
mento e morte, doenca e salde, infancia e velhice, amor e inimizade, guerra e paz, misericordia
e compaixdo. Por essa razdo é que pessoas religiosas sao capazes de investir a vida toda tra-
balhando em favor dos pobres e dos doentes, dedicando-se s vitimas da AIDS na Africa, por
exemplo, e também porque, em contrapartida, sdo igualmente capazes de incendiar um lugar
colocando-o abaixo em um acesso de intolerancia. A religido é irredutivel tanto a um quanto ao
outro e remover a raiva é remover a paixdo; mas se vocé remover a paixao, remove também a
religidgo. Conquanto haja religido, bem como paixao, a chance para a justica sempre vird acom-
panhada do risco da injustica (Caputo, 2013: 61, tradugéo minha).

E essa ambiguidade da religido que pode tornar artificial e até indtil o discurso sobre
“paz” ou “tolerancia” entre as religides ou convicgdes semelhantes, caso ndo se reconheca
que a violéncia, a guerra, a disputa, a intolerancia, o édio e a injustica sempre fizeram parte
da histéria das religides em todo o mundo, tanto quanto diferentes praticas e preceitos sobre
0 amor, a tolerancia, o respeito, a justica, a equidade, a paz, e assim por diante. Nao sdo os
deuses que estdo em guerra, mas 0s seus sequidores. Eliminar essa ambiguidade — parece-
-me que este é o ponto de Caputo — é o mesmo que remover a religido. Por essa razao, parte
fundamental do discurso dos ateistas® converge na direcdo de que, se abolissemos a religido
do mundo, haveria menos guerras, menos violéncia, menos intolerancia. A histdria contempo-
ranea das religides no Brasil, porém, parece sequir em outras direcbes, que reverberam tanto
no desejo de mais religido,® por um lado, quanto no anseio por menos religido, sem perder,
porém, o elemento da transcendéncia.” Embora se encontrem em categorias diferentes, ambos
0s movimentos parecem partilhar do mesmo processo de reencantamento do mundo.

3. TOLERANCIA, CARIDADE E A IDEIA DE PLURALISMO RELIGIOSO

3.1. PLURALISMO RELIGIOSO: ONDE ESTA E PARA ONDE VAI?

Podemos iniciar este dltimo tépico ndo somente perguntando onde estd a tolerdncia
no Brasil de “todos os credos”, mas, principalmente, com a provocadora aporia de Antonio
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Flavio Pierucci (2006: 49): “Cadé nossa badalada diversidade religiosa no Brasil? O gato
comeu”. Badalada, afirma ele, referindo-se as teses mais variadas de intelectuais brasileiros
que celebram nossa suposta diversidade religiosa. E a grande variedade de classificacdes (que
a cada dia cresce mais) de religides e religiosidades no Brasil, que se pode notar através dos
Censos de 2000 e 2010, realmente da a ideia de uma grande diversidade e pluralidade, o que
nos tornaria um pais multicolorido ndo apenas etnicamente, mas também religiosamente.
Na prética, porém, a situagao é bem mais complexa. Pierucci defende (2006: 49), um tanto
categoricamente, que “basta o brasileiro parar um pouco e olhar a sua volta para quase s6
ver... cristdos” — referindo-se, é claro, a predomindncia numérica de catélicos e evangélicos,
que englobam cerca de 165 milhdes de brasileiros. Para ele, o Censo de 2000 veio mostrar
que a diversidade religiosa brasileira é “quase nada” e que nosso pluralismo religioso é “des-
milinguido”.

Em sua critica, Pierucci prossegue afirmando que fica dificil falar em pluralismo religio-
so no Brasil ndo s6 em funcdo desses nimeros, mas quando ainda encontramos aqui e acola
na sociedade espectros de prerrogativas do monoteismo cristao. E ele completa:

Eu bem que gostaria de dar a todos a boa noticia sociolégica de que no Brasil atual as pessoas
de fato tém muito mais chances do que nunca de aderir as mais diferentes concepcdes do
divino. Oxala fosse mesmo verdade que no cotidiano das familias, ao redor do mesmo almogo
dominical, j& fosse menos sustentavel a leveza do conviver pos-tradicional de mée catdlica
reconvertida pela Renovagdo Carismética e filha jovem convertida ao Budismo ou & Unido do
Vegetal — encontros culturais que fossem, sem medo, confrontos culturais, fatos novos e densos
que desdobrassem no mundo da vida de muitos, mais aquilo que a sociologia contemporanea,
pelo avesso, tem chamado de “destradicionalizacdo”. Mas ndo, nossa diversidade religiosa ain-
da é balbuciante. Oxala pudéssemos ouvi-la, em seus primeiros, pianissimos acordes, dizer aos
nossos coracdes que, calma, estamos apenas no comeco de um longo processo de desfiliacdo
geral que um dia ha de dar, se aos deuses em luta isso aprouver, numa grande, maravilhosa
disperséo (Pierucci, 2006: 51).

Ao expor seu desejo, Pierucci revela que o pluralismo religioso, mais que um dado da
realidade, pode ser concebido como uma ideologia. Essa é a tese de Peter Berger e Anton Zij-
derveld (2012), que, diferentemente de outros pesquisadores (como Pierucci, 2006, e Fonseca,
2011) fazem uma diferenciacdo entre “pluralidade” e “pluralismo”. Para eles, a pluralidade (e
néo o pluralismo) é o que designa o dado da realidade, descrita como “a situacdo em que gru-
pos humanos (étnicos, religiosos ou de outra forma diferenciados) convivem em condicdes de
paz civica e em interacdo social uns com os outros” (Berger e Zijderveld, 2012: 6). Os autores
ainda chamam de “pluralizacdo” o processo que conduz certas sociedades a pluralidade. J4 o
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pluralismo é entendido como “a atitude, possivelmente expandida na forma de uma filosofia
completa, que aceita tal realidade” (Berger e Zijderveld, 2012: 7).

A questdo central aqui, contudo, é que as condigGes para que possamos efetivamente
falar de “pluralismo religioso” no Brasil sdo ambiguas, controversas, precérias, e ainda se
encontram num lento processo. Como observa Fonseca (2011: 39, grifo meu):

Para podermos efetivamente falar em pluralismo em nosso contexto, é fundamental perceber-
mos a existéncia de religides ndo cristds. Uma sociedade pode ter diversidade religiosa somente
com as diferentes seitas protestantes, porém néo é adequado pensarmos em pluralismo diante
deste mesmo quadro. As disputas e os processos envolvendo o Espiritismo e a Umbanda desem-
penharam significativo papel no Brasil, os quais representaram importante passo na constru¢ao
do pluralismo religioso. Por outro lado, a presenca de uma maior amplitude de crencas, indo
além das religides mundiais e das ndo cristas, é algo muito recente, restrito a certas comuni-
dades que, aos poucos, vai se beneficiando e promovendo um ambiente realmente plural (...).

Ao que parece, tanto no caso da discussdo e defesa da tolerancia, como vimos no
primeiro topico, como na discussao mais contemporanea sobre o pluralismo, ainda nos ve-
mos um tanto ou quanto atrelados, para nao dizer reféns, do monoteismo cristdo. Ao mesmo
tempo, pode-se depreender tanto da fala de Pierucci quanto da de Fonseca que, embora num
pais tdo diverso em inimeros sentidos como é o Brasil ndo se tenham reunido condicdes
satisfatorias, em termos gerais, para o uso apropriado da expressao, parecem existir sinais,
mesmo que isolados, de que se esta caminhando para o pluralismo religioso. Para tanto, ja
aqui pensando na contribuicao de autores como Gianni Vattimo, alguns passos mais ousados
precisam ser dados, o que, para Vattimo, como veremos a sequir, tem a ver propriamente com
a desconfianca de intelectuais, como ele mesmo, em relagdo aos sistemas de verdade que se
impdem como incontestes no que diz respeito a leitura da realidade.

3.2. DA TOLERANCIA A CARIDADE

Tratemos, assim, da transicao da tolerancia para a caridade, enunciada no titulo deste
ensaio. No segundo capitulo do livro Adios a la verdad (2010) de Vattimo, uma ideia central e
certamente polémica abre a discussao que se destina ao campo da religido: somente um Deus
relativista pode nos salvar! Mas o que viria a ser isto? Um Deus “relativista”, para Vattimo,
seria um sinénimo de um Deus kendtico,® isto é, um Deus que se esvazia de sua divindade e
poder, e que se encarna neste ponto da historia, para nés que vivemos no mundo da “glo-
balizacdo realizada”. Essa concepcdo reafirma o decreto da “morte de Deus” de Nietzsche
(do Deus da metafisica, fundamento moral universal) e supostamente libera o falar de Deus
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a partir do que este nome significa para nds, que vivemos dentro de uma situacdo historica
dada. E isso Vattimo considera uma “libertacdo” proveniente da secularizacdo: ndo somente
para o filésofo ou para a sociedade democratica, mas para a igreja (e aqui ele obviamente esta
pensando no cristianismo), que faz parte e esta no meio disso tudo. Isso é assim, pois, para
Vattimo, ainda hoje a igreja crista continua dando seu testemunho no mundo de modo nor-
mativo e absoluto, como sendo aquela autorizada a falar a verdade sobre Deus, a desvendar
a natureza da vida mesma e a arbitrar sobre ela.

Para Vattimo, a supersticdo mais grave e perigosa de todas consiste em conceber a fé
como “conhecimento objetivo”, pois é isso que dispde uma fé (no caso, a crista) contra outras
com violéncia metafisica (totalitaria?). Além disso, é isso que faz com que a igreja, em nome
da natureza das coisas ou do homem, queira que toda a sociedade seja regida pelos principios
que ela professa, atentando contra principios de liberdade como os do laicismo, da tolerancia
e da caridade (Vattimo, 2010: 70). Como contraponto a essa percepcao é que Vattimo se apro-
pria da ideia cristd da kenosis (cf. Paulo em Filipenses 2.5-11), para dizer que esta se coloca
como destino da metafisica nos dias de hoje, ou seja, em seu esvaziamento. Sequndo ele, esse
esvaziamento pressupde o rompimento da igualagdo entre Deus e a ordem do mundo real,
ou da pretensdo de adequar os pensamentos de Deus aos nossos pensamentos (sobre Deus,
a natureza, o ser humano). Assim, ao invés do “Deus metafisico”, propde-se a ideia de um
“Deus relativista” ou “débil”, que ja ndo pode assegurar, por vias objetivas ou propositivas,
uma verdade universal, ou mesmo ndo admitir a diversidade doutrinaria e/ou religiosa.

A kenosis e o “pensamento fraco”® conduzem também a outra dimensdo importante
na filosofia de Vattimo que é a da caridade. Sequndo ele afirma, a revelacdo judaico-crista
consiste na afirmacdo de que Deus é amor e n&o violéncia, e de que este é um andncio
“escandaloso”, fora das possibilidades de conhecimento (e aplicabilidade) humanas, que so-
mente poderiam vir de um "“Deus encarnado” (Vattimo, 2010: 99). Assim, Vattimo nega-se a
admitir que o pensamento fraco se resuma a uma espécie de pregacdo da ideia de tolerancia
apenas; o que ele tem em mente é um ideal de desenvolvimento da sociedade humana, a
“reducdo progressiva de toda rigidez que nos opde uns aos outros”, rumo a caridade. Pois
a tolerancia, por si s6, concebe e convive bem com a existéncia de muros e barreiras entre
as pessoas e suas crencas; ja a caridade, segundo Vattimo, seria um “projeto de futuro”, que
culminaia com a “progressiva eliminacdo dos muros: muro de Berlim, muro das leis naturais
que sdo propostas contra a liberdade dos individuos, muro da lei de mercado”, e assim por
diante (Vattimo, 2010: 93-94, traducdo minha).

Depreende-se dessa leitura que a “tolerancia realizada”, ndo a idealizada, tem sido
incapaz de cumprir seu corolario. Apela-se, assim, a caridade (do grego do Novo Testamento,
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dgape, que traduz o amor altruista ou divino), que ndo apenas encarna a fraqueza como,
assim fazendo, (supde-se) reduz progressivamente a ridigez e as fronteiras que opdem entre
si religiosos de diferentes matizes. Dessa forma, a tese aqui pode ser a de que a consequéncia
pratica da tolerancia (a maleabilidade propria da assuncdo de nossas fraquezas humanas),
conforme esposada por Voltaire, é mais bem realizada pela nocdo, que Vattimo empresta da
matriz judaico-cristd, de caridade.

Uma possivel ambiguidade neste caso pode estar em como uma filosofia da religido
que se quer pluralista, como a de Vattimo, pode ser combinada com o uso deliberado do
principio cristdo de caridade — considerando aqui a prdpria critica de Pierucci, como vimos
anteriormente, sobre o pluralismo a brasileira, ainda cristdo em sua maioria. Entrementes, a
diferenca crucial no caso de Vattimo é que a relacdo por ele estabelecida é de natureza con-
ceitual e filoséfica, e ndo religiosa. Ou seja, este empréstimo de uma nogdo crista por parte de
Vattimo tem uma finalidade filoséfica e ndo apologética; ainda que, no campo pessoal, este
filésofo se identifique com alguns dos “valores cristaos”, ndo se pode inferir que sua filosofia
seja propriamente cristd, mas sim niilista,® tendo como escopo tedrico tanto a filosofia de
Nietzsche quanto a de Heidegger.

3.3. SOBRE O ADEUS A VERDADE

0 "adeus a verdade” como correspondéncia, sequndo Vattimo, é o inicio e a base da
democracia e do pluralismo, pois onde h& democracia ndo pode haver uma classe de deten-
tores da “verdade verdadeira”, que exercam o poder de forma direta ou indireta. Esse adeus
ocorre, assim, a partir do reconhecimento de que a verdade ndo se encontra “la fora”, mas
é fruto da interpretacdo e construcdo, individual e comunitaria, pelo consenso e o respeito a
liberdade de cada um. Logo, 0 que “temos” ndo é a verdade, mas sao as verdades particula-
res, isto é, que sao nao universalmente, mas localmente validas e sempre passiveis de revisao.
Na medida em que se reconhece isso, afirma ele, “muitos autoritarismos sdo desmascarados,
enquanto pretensdes de imposicao de comportamentos nao partilhados, em nome de alguma
lei da natureza, esséncia do homem, tradicdo intocavel, revelacdo divina” (Vattimo, 2010: 27,
traducdo minha).

Essa solugdo, porém, pode nos conduzir, como coroldrio, a um impasse ético, que po-
de ser resumido na seguinte aporia: no “adeus a verdade”, como reconhecer e denunciar a
mentira nociva ao bem individual ou comum? Coadunar-se-4 o adeus a verdade com a des-
carada mentira? Ou, indo adiante, sem o parametro da verdade, como é possivel se definir e
diferenciar coisas tais como “mentira” e “bem comum”? Se a verdade absoluta é “mais um
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perigo que um valor”, que valores ainda podem ser defendidos que néo resultem no mesmo
perigo ora rechacado — o de absolutizar aquilo que é apenas particular? A resposta de Vattimo
é uma solucdo aberta e provisoria ao problema: se é possivel que tal conflito ndo possa ser
vencido pela pretensdo de se chegar a verdade das coisas, uma vez que o resultado sempre
sera diferente da verdade mesma, resulta que ndo mais se busque a verdade universal, mas
uma “verdade” comunitariamente valida para o grupo numa situacao histérica dada.

No adeus a verdade suspende-se a pretensdo a uma validade universal de pressupos-
tos, e da-se boas-vindas a “verdades particulares” com validade relativa e temporaria. Assim,
ndo se trata de um total abandono da tarefa de distinguir praticas ou discursos que sejam ver-
dadeiros ou falsos, mas de reconhecer que “a diferenca entre verdadeiro e falso é sempre uma
diferenca que surge de interpretagbes mais ou menos aceitaveis e compartilhadas”, como
produto ndo do autoritarismo da visdo de uns sobre outros, mas de consensos solidariamente
possiveis. Nao que o papel do didlogo seja, necessariamente, o de produzir consenso, nem
que o do intelectual ndo possa ser o de persuadir seus pares de sua posicao. A diferenca, para
Vattimo, esta na palavra interpretagdo, de modo que: “A filosofia ndo é expressao da época,
é uma interpretacdo que com certeza se esforca por ser persuasiva, mas que reconhece sua
propria contingéncia, liberdade e riscos” (Vattimo, 2010: 61, tradugdo minha).

A filosofia que emerge, entao, dessa reafirmacao do pluralismo, é uma filosofia carente
de principios ultimos ou, por assim dizer, pés-fundacionalista. Mas, se ela é niilista, débil de
fundamentos e de uma origem, como pode falar racionalmente e/ou ndo descambar para
um irracionalismo puro e simples do tipo “vale-tudo”? Na perspectiva de nosso autor, ela
o faz a partir de “eleicGes responsaveis” ou pontos de partida explicitos (ndo neutros, nem
universalizantes), que surgem de “imperativos” ditados ndo pelo olho de Deus subjacente a
toda moral, mas pelo contexto e seus sujeitos concretos vivendo situacdes especificas. Vattimo
parece propor, assim, a troca de uma ética universal (com imperativos categdricos) por uma
ética situacional (com imperativos contextuais, forjados a partir de uma pertenca comunitaria).
A isto ele chama de ética da finitude, isto é, "aquela que tenta se manter fiel ao descobrimen-
to da situacdo, sempre insuperavelmente finita, da propria procedéncia, sem se esquecer das
implicacdes pluralistas de tal descobrimento” (Vattimo, 2010: 10, traducdo minha).

Mantendo-se o valor da procedéncia, isto significa que a heranca cultural ou tradicdo
nao tem que ser desprezada. O que muda é o critério escolhido para o acordo sobre o que
“vale” e 0 que “ndo vale" da heranca, que é o do didlogo ou encontro entre éticas finitas que,
reconhecendo-se como tais, ndo cederdo facilmente a tentacdo de imposicdo da verdade de
uma sobre a(s) outra(s). Ou seja, numa ética da finitude o outro ndo mais se vé coagido ao
siléncio em nome de principios, mas é respeitado em seu direito de fala/vida. “Respeito ao
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outro”, como define Vattimo (2010: 113, traducdo minha), “é o reconhecimento da finitude
que caracteriza a ambos e que exclui toda superacdo definitiva da opacidade que cada um
leva consigo”. Isto lembra em muito a implicacdo direta que Voltaire apresenta para sua defi-
nicdo de tolerancia, isto é, a do reconhecimento de nossa precariedade humana.

Desta feita, uma ética da finitude ndo abdica da racionalidade, mas reconhece a pro-
visoriedade dos saberes e posicdes deles provenientes. Isto ajuda a manter longe a ilusdo
de se ver do lado da verdade e da pretensdo de imp6-la ao resto do mundo, favorecendo o
pluralismo e/ou a diversidade.

CONCLUSAO

O percurso aqui adotado comecou com a ideia de tolerancia, a partir de Voltaire, re-
conhecendo sua importancia num mundo moderno e em vias de pluralizacao, mas
também suas limitacdes, tanto do ponto de vista histérico — uma vez que a ideia aparece como
uma espécie de concessao cristd ou de salvo-conduto para as “demais” manifestacoes religio-
sas emergentes — quanto do ponto de vista ético, perguntando-se sobre quais, afinal, sdo os
limites da tolerancia em relacdo, por exemplo, as atrocidades, injusticas e maldades cometidas
pelos humanos, muitas vezes “em nome de Deus”. E possivel, por exemplo, tolerar quem néo
tolera, quem mata, quem oprime, quem violenta? No discurso de Voltaire a tolerancia aparece
como antidoto a intolerancia, obviamente, mas também como dendncia das crueldades que
no seio e com a anuéncia da religido foram cometidas (e, infelizmente, ainda o sdo).

Observou-se, porém, que o coroldrio da tolerancia segundo Voltaire — o perddo, a com-
paixdo, a aceitacdo do outro ser humano tdo cheio de falhas e limitages quanto eu — extrapo-
la, enquanto “exigéncia”, os limites daquilo que até entdo conhecemos historicamente como
“préticas realizadas” de tolerancia. A percepcao é que, considerando as “razées proprias” e as
ambiguidades da religido, conforme analisadas no segundo item, as pessoas em suas crengas
estdo dispostas a tolerar, mas “até certo ponto”, ou seja, até o ponto em que, por exemplo,
a tolerancia ndo significa ter de negociar ou mesmo minimizar, em nome da convivéncia ou
do bem comum, conviccdes “fortes” de fé. Dai a recorréncia a ideia de John Caputo sobre a
religido como sendo fruto ndo de um processo racional, mas um negécio feito “para os aman-
tes”, que se entregam passionalmente a causa, custe o que custar.

Vivemos, porém, em um pais democratico, em um Estado laico onde temos a garantia,
por lei, de liberdade de expressao, ideologia, crenca e culto, e assim por diante. Ou seja, a
Constituicao é o suporte legal para a diversidade. Mas, como vimos no caso da “Praca Islami-
ca”, mesmo com as mirfades de religides e religiosidades que compdem esse mosaico que é
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o campo religioso brasileiro, o suporte legal ndo é suficiente para formar cidaddos que, para
além de seus credos particulares, devem se conscientizar do direito a diversidade, mesmo que
ao redor, a depender de onde se estd, se vejam apenas “cristdos”, como enfatizou Pierucci.
A questdo e o desafio do pluralismo ainda permanecem mesmo ali, pois as disputas e a
intolerancia existem mesmo internamente entre os diferentes grupos do segmento cristao.
O cristianismo brasileiro é cada vez mais uma religido no plural, mas nem sempre pode ser
visto como mais tolerante por isso. O contrario parece ser plausivel nesse caso: quanto maior
a pluralidade, maior a intolerancia.

Portanto, como “garantir um espaco de legitimidade para expressoes religiosas diver-
sas” (Vattimo, 2004; 125), e minimizar o risco, sempre iminente na religido, da intolerancia?
A proposta de Vattimo, embora utdpica, ressoa como original e arrojada, pois faz uso de um
principio religioso de uma forma “nado religiosa”, dando a entender que o antidoto contra os
males provocados pela religido podem se encontrar ndo fora, mas dentro das proprias religi-
Oes. Basta observar o que elas mesmas pregam. No caso do cristianismo, objeto de estudo de
Vattimo, isso se encontra na mensagem da caridade (amor altruista) e na ideia de encarnacao
como “dissolucdo do sagrado enquanto violéncia” (Vattimo, 1996: 37).

Dialogando com a teoria da violéncia do sagrado, de René Girard, Vattimo afirma que
a encarnacao do Cristo ndo resulta do desejo divino de saciar a prdpria ira proporcionando
outra vitima — como ocorre nos mecanismos sacrificiais em varias religides —, mas sim busca
liquidar com o casamento entre a violéncia e a religido (Vattimo, 1996: 36), ao menos como
norte e possibilidade. O fim desse nefasto matriménio ocorreu no que o proprio Girard chamou
de triunfo da Cruz.

A vitéria do Cristo nada tem a ver com a de um general vitorioso: em lugar de infligir sua
violéncia aos outros, é o proprio Cristo que a sofre. (...) Longe de ser obtido pela violéncia,
o triunfo da Cruz é o fruto de uma renlncia tao total que a violéncia pode se desencadear
sobre o Cristo até ficar saciada, sem suspeitar de que, desencadeando-se, torna manifesto o
que lhe interessa dissimular, sem suspeitar de que esse desencadeamento dessa vez vai se
voltar contra ela, pois serd registrado e representado fielmente nos relatos da Paixdo (Girard,
2012: 200-201).

O triunfo da Cruz, nesse sentido, quando ocorrido e toda vez que reencenado na vida,
tem contornos de fracasso. Assume-se que, para vencer a violéncia, é preciso ndo reagir com
mais violéncia; é necessario, para fins mais nobres por assim dizer, abracar a derrota. Observe-
-se que o sentido do uso da “cruz” é bem distinto, por exemplo, do espirito cruzado, de con-
quista de almas, de conversdo do outro a “minha religido” ou “a verdade”.
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A trajetoria que conduz a religido da tolerdncia a caridade, portanto, é uma trajetoria
em que se mina o litigio entre adeptos de diferentes credos e convicgdes pela via do enfra-
quecimento voluntario, ou, nos termos de Zygmunt Bauman (2010: 179), por uma “modéstia

o

autoimposta, adotada e praticada por ‘todas as formas de vida' “. Trata-se, neste caso, de uma

“paixdo” de outra ordem, que pde termo aos animos acirrados das paixdes fanaticas. Nesse
aspecto, somente a caridade, retomando Vattimo, pode cumprir o corolario da tolerancia con-
forme a entendia Voltaire, indo além da simples ideia de tolerancia como o ato de suportar o
diferente para, quem sabe, o ato de celebrar, aprender e amadurecer através das diferencas,
religiosas ou nao.

NoTas

1 A secularizacao é entendida como o processo de emancipacdo dos seres humanos e suas sociedades
da influéncia e ingeréncia da religido, que tem a ver com o que Weber chamou de “desencantamento do
mundo”. Entretanto, sequndo Berger e Zijderveld (2012: 3-4), “ao analisar o mundo contemporaneo, ndo
é a secularizacdo que se vé&, mas sim uma enorme exploséo de exaltados movimentos religiosos”, ou seja,
ndo um “desencantamento”, e sim um “reencantamento” de parte do mundo, como é o caso do Islamismo
da Africa do Norte ao sudeste da Asia, bem como em sua diéspora ocidental, até os pentecostalismos na
América Latina, que também se espalham mundo afora. A visdo positiva que Gianni Vattimo, por exemplo,
tem da secularizacdo como processo continuo e necessario talvez se deva mais ao seu contexto imediato, ou
seja, 0 europeu, onde ele continua pujante, embora seja temerdrio dizer que os europeus deixaram de ser
“religiosos” em sentido lato.

2 Alguém pode indagar sobre a razdo da escolha de Voltaire e ndo de pensadores mais fundantes neste
tema, como os também iluministas Locke e Montaigne. A escolha de Voltaire deve-se tanto a uma questao de
predilecdo tedrica, quanto, como corolério, ao entendimento de que seu Tratado sobre a tolerdncia, mais que
representar uma série de elucubracdes filosoficas sobre a tolerancia, parte de um caso concreto de intoleran-
cia religiosa na Franca do século XVIII para buscar sua sustentacdo histérico-contextual. Por isso o tratado se
alinha melhor aos propésitos deste ensaio em particular.

3 Para Kant, a questdo do dever nos coloca em relacdo direta com uma lei ou principio, que deve gerar uma
acdo proveniente da “propria vontade” e ndo da “vontade em geral”. Dai nasce o que ele chama de impe-
rativo categdrico: "Assim age de modo que a maxima de tua acdo possa tornar-se uma lei universal” (Kant,
2010: 159).

4 Ver sobre esta discusséo o capitulo 1 de minha dissertacdo de mestrado (Menezes, 2009: 33-36).

5 Como é o caso de Sam Harris em seu livro Carta a uma nagéo cristd (2007), e de Richard Dawkins em seu
Deus, um delirio (2007). O segundo, ja no prefacio de seu livro, convida os leitores, no espirito da musica
“Imagine”, de John Lennon, a imaginar um mundo sem religido e, consequentemente, sem guerras, ataques
suicidas, cruzadas, massacres, perseguicdes, evangeélicos televisivos extorquindo dinheiro de seus fiéis e assim
por diante (Dawkins, 2007: 14). A descrenca em Deus e o desejo de extirpacdo da religido da face da terra
é o que diferencia esses “neoateus” dos chamados “sem religido”, por exemplo. Nao se pode, dessa forma,
colocar no mesmo bojo de andlise os ateistas, os agnésticos e os sem religido (ver nota 6).
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6 Como denuncia, por exemplo, o crescimento vertiginoso dos evangélicos no Brasil (segundo Censos do IBGE
de 2000 e 2010): de cerca de 26 milhdes (ou 15,4% da populacdo) em 2000, para cerca de 42 milhdes (ou
22,2% da populacdo) em 2010. Ver IBGE <http://www.ibge.gov.br/home>.

7 £ o que aponta, por exemplo, Marcelo Ayres Camurca (2006: 45) ao comentar sobre o percentual de cres-
cimento significativo da categoria dos “sem religido” j& no Censo do ano 2000 (de 4,8% da populacéo para
7,3% — sendo que em 2010 esse indice subiu para 8%). Para ele, “o percentual dos 'sem religido’, mais que
expressar um crescimento do indiferentismo religioso, revela a eclosao de uma "religido invisivel’, (...) marcada
pela desfiliacdo dos individuos das instituicdes religiosas e a opgdo destes por uma religiosidade propria,
montada a partir de um ‘mercado religioso™. Assim, a postura dos “sem religido” talvez parta do rechaco
do dogma, do fundamentalismo e do legalismo das “grandes religides” e, em contrapartida, da valorizacdo
das belezas e variedades contidas no sentimento religioso ou na espiritualidade. "Nisto se percebe”, defende
Friedrich Nietzsche (2005: 93), “que os espiritos livres menos ponderados se chocam apenas com os dogmas,
na realidade, e conhecem bem o encanto do sentimento religioso; é doloroso para eles perder este por causa
daqueles”.

8 Derivado de kenosis, palavra grega que designa o esvaziamento do poder ou da vontade de alguém em
favor da de outrem. O uso desta palavra geralmente vem atrelado ao texto da carta de Paulo aos Filipenses,
no capitulo 2, quando o apéstolo fala do movimento descendente do Cristo que, abandonando sua gléria, se
esvaziou do poder de sua divindade e humilhou-se, assumindo a forma humana. Na filosofia de Vattimo, ke-
nosis é utilizada para se referir a humilhagéo, encarnacdo e humanizacéo de Deus, ponto fundamental em sua
teoria da secularizacdo, que para ele brota exatamente do esvaziamento do falar de Deus a partir da metafisi-
ca. A partir de entdo, o chdo da histéria em que Deus se encarnou torna-se o referente para se falar de Deus.

9 Pensamento fraco (pensiero debole), na concepcao de Vattimo (2004: 30), “é o reconhecimento nietzschia-
no de que ndo podemos evitar que se fale em termos metafdricos, isto é, em termos que ndo s&o objetivos
nem descritivos, que ndo espelham o estado de coisas”. Embora tenha trabalhado esta nocdo mais especifi-
camente na obra que leva 0 mesmo nome (// pensiero debole, 1983), ela ira reaparecer de forma expressa e
diluida ao longo de toda a sua obra posterior

10 A base do niilismo de Vattimo, do ponto de vista nietzschiano/heideggeriano no qual ele afirma se colocar,
consiste na "perda da crenca em uma verdade objetiva em favor de uma perspectiva que concebe a verdade
como efeito de poder” (Vattimo, 2004: 132), e que pode ser colocada como efeito da “morte de Deus” con-
forme esposada por Nietzsche. Essa posicdo fica mais clara em seu “adeus a verdade”, que sera abordado
no tdpico seguinte.
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recente literatura sobre o tema “patriménios culturais” é notavelmente extensa

e ndo para de expandir-se. Resenha-la é um enorme desafio para qualquer pes-
quisador.” Essa produgdo repercute a crescente presenca social e politica dessa categoria des-
de as Gltimas décadas do século passado e sua relevancia nas politicas publicas e no cotidiano
de diversos segmentos sociais. Um historiador no ano 2115 provavelmente vai se perguntar
por que as pessoas, na virada do século XX para o XXI, se mostravam tdo sensibilizadas pelas
palavras “patriménio” e “memoria” e tdo obcecadas pelas acdes de protecdo e preservacao
de seus “bens culturais”. Que ameaca assombrava seus coracdes e mentes? E provavel que
se pergunte também como essas atitudes preservacionistas podiam conviver com catastrofes
naturais e sociais tao devastadoras como as que conhecemos no mundo contemporaneo e
que atingem precisamente esses objetos que sdo alvo de incansaveis esforcos de protecdo e
preservacao. Como entender a l6gica dessas acdes destrutivas sobre as quais, aparentemente,
néo se conseguia exercer um eficaz controle coletivo?

Atualmente, qualquer objeto material, qualquer espaco, qualquer pratica social,
qualquer tipo de conhecimento pode ser identificado, celebrado ou contestado como “pa-
trimbnio” por um ou mais grupos sociais. Assim como ja se diagnosticou um “abuso da
meméria” (Todorov, 2004), o mesmo se pode dizer a respeito dessa palavra complementar,
o "patriménio”, e seu carater inflacionério (Heinich, 2009). De modo voraz a categoria
estende-se para diversos dominios, e, para além dos classicos patriménios histéricos e cul-
turais, encontram-se o0s etnoldgicos, ecoldgicos, entre outros. A categoria do “intangivel”,
por sua vez, tornou possivel “patrimonializar” uma vasta gama de itens e até mesmo “pes-
soas”, como evidencia o projeto dos “tesouros humanos vivos”, programa patrocinado pela
Unesco que visa a proteger e preservar individuos que controlam determinados saberes
tradicionais que estariam sob o risco de serem esquecidos (http://www.unesco.org/culture/
ich/es/tesoros-humanos-vivos).

Quais as razdes desse incontrolavel processo de expansao dos patrimdnios no mundo
contemporaneo? E, sobretudo, como entender, ao lado dessa obsessao preservacionista, a
faria destruidora que se abate sobre diversos bens culturais?
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QUANDO PRECISAMOS DE UMA IDENTIDADE?

Algumas categorias aparecem de modo recorrente nos discursos do patrimdnio. Elas
mobilizam e ddo direcdo aos empreendimentos de preservacdo dos diferentes patri-
monios. Assim, é comum que se assuma como um dado que os patriménios materiais ou
imateriais expressam ou representam a “identidade” de grupos e segmentos sociais. Um tipo
de arquitetura, assim como uma culindria, uma atividade festiva, uma forma de artesanato
ou um tipo de musica, pode ser identificado como “patriménio cultural” na medida em que
é reconhecido por um grupo (e eventualmente pelo Estado) como algo que Ihe é proprio,
associado a sua historia e, portanto, capaz de definir sua “identidade”. Defender, preservar e
lutar pelo reconhecimento publico desse patriménio significa lutar pela propria existéncia e
permanéncia social e cultural do grupo.

A partir dos anos 1980, o tema invadiu a agenda de diversos movimentos sociais.
Se até aquela década, ao menos no contexto brasileiro, as discussdes sobre o patriménio
restringiam-se a esfera do Estado e dos intelectuais que dirigiam as agéncias de preservacao
histérica, a partir de entdo o tema difundiu-se pela sociedade civil, sendo reinterpretado e
utilizado por grupos e associagdes civis como um instrumento de luta politica. A nogdo de
“identidade” desempenha nesses processos um papel crucial.

Do ponto de vista do Estado e de suas politicas, especificamente suas politicas de pa-
triménio, “identificar” um grupo e seu patrimonio equivale a exercer positivamente sua funcéo
enquanto agéncia do poder. Por esse angulo, a nogao traz em si uma certa ambiguidade: se,
por um lado, é a forma pela qual um grupo se afirma publicamente, por outro, é 0 modo pelo
qual o Estado exerce seu controle sobre a sociedade. Segundo Michel Foucault,

a identidade é uma das primeiras producdes do poder, desse tipo de poder que conhecemos
em nossa sociedade. Eu acredito muito, com efeito, na importancia constitutiva das formas
juridico-politico-policiais de nossa sociedade. Sera que o sujeito, idéntico a si mesmo, com sua
historicidade propria, sua génese, suas continuidades, os efeitos de sua infancia prolongados
até o Ultimo dia de sua vida etc., ndo seria o produto de certo tipo de poder que se exerce sobre
nés nas formas juridicas e nas formas policiais recentes? £ necessério lembrar que o poder nao é
um conjunto de mecanismos de negacdo, de recusa, de excluséo. Mas, efetivamente, ele produz.
Possivelmente produz até os préprios individuos (Foucault, 2006: 84).

Nesse sentido, os patriménios sdo menos expressoes de identidades do que meios
de producdo de determinadas formas de autoconsciéncia individual e coletiva. O debate
sobre os patriménios ndo deve, portanto, do ponto de vista analitico, limitar-se as tarefas
de descobrir, defender e preservar “identidades” supostamente dadas. Essa nocdo deve ser
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problematizada, sendo necessario também, ao mesmo tempo, discutir a nogao de “patrimé-
nio”, como ela emerge na histéria da modernidade e quais os perfis semanticos que ela veio a
assumir. Por um lado, o “patrimbnio” é uma categoria eminentemente ocidental e que acom-
panha a historia dessa civilizacdo (Hartog, 2003: 163-206). Mas, para que ndo pensemos a
sua singularidade como um absoluto, talvez seja necessario reconhecer que, enquanto uma
categoria, ela pode ser encontrada, de formas diferenciadas, em outras sociedades ou culturas.
E possivel contra-argumentar e dizer que isto significa levar longe demais o reconhecimento
da sua presenca. Mas, se contornamos essa discussdo, o que importa efetivamente é explorar,
comparativamente, as diferencas entre essas concepgoes.

Desse modo, 0 que esta em jogo nesses contextos “ndo ocidentais” ou “ndo moder-
nos”, quando consideramos as “concepgOes nativas” de patriménio, ndo é necessariamente a
“identidade” dos povos e grupos sociais cujos objetos e modos de vida séo alvos de processos
de patrimonializagdo por agéncias ocidentais. Eles ndo estdo, como os homens e as mulheres da
modernidade ocidental, preocupados em buscar uma “identidade” que residiria no fundo de su-
as experiéncias individuais e coletivas. Pelo menos, ndo nos termos em que o Ocidente moderno
formula e busca responder a essa questdo. Trata-se, antes, da forma como esses povos e grupos
se situam em suas relacdes com a ordem cosmoldgica, natural e social, preocupados em interagir
com as diversas entidades do universo: os deuses, os mortos, 0s antepassados, 0s parentes, 0s Vi-
zinhos, 0s animais, as plantas etc. Do ponto de vista de suas cosmologias, eles existem individual
e coletivamente na medida em que fazem parte dessa extensa rede de relacées de troca. Nesse
sentido, descobrir e defender sua “identidade” ndo é necessariamente, para eles, um problema.
Esta é, na verdade, uma preocupacao presente nos discursos e politicas de patrimdnio que Ihes
sdo impostos quando, sempre com as melhores intencdes, se busca preservar seu “patriménio”
e ainda classifica-lo como “patriménio da humanidade”. Vale assinalar, no entanto, que essa
consciéncia da “identidade” ndo é inteiramente estranha a sua experiéncia e pode também
ser partilhada por eles em diversas situacdes sociais. Isso acontece quando eles se apropriam
dos modernos discursos e politicas de patriménio e se organizam em movimentos sociais para
defender o que chamam de sua “cultura”, quando se organizam para construir museus que
expressariam a sua “identidade” e sua “memdria”.

Assim, no contexto brasileiro das recentes politicas patrimoniais para as culturas po-
pulares, foi conduzido hé alguns anos pelo IPHAN o processo de registro do “oficio” das
“baianas de acarajé”, o que levou ao seu reconhecimento juridico como “patriménio ima-
terial” (http://portal.iphan.gov.br/montarDetalheConteudo.do?id=17750&sigla=Institucional
&retorno=detalhelnstitucional). Em seu livro Baianas de acarajé: comida e patriménio no Rio
de Janeiro (2011), Nina Pinheiro Bitar analisa esse processo de registro e explora o ponto

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 211-228, janeiro-junho 2015



O MAL-ESTAR NO PATRIMONIO

de vista das “baianas” sobre sua transformacdo em “patriménio imaterial”. Um dos pontos
centrais de sua analise consiste em mostrar que, do ponto de vista delas, sua atividade nao se
restringe a aspectos estritamente culinarios, comerciais ou identitarios. Ou seja: ndo se trata,
estritamente falando, de um “oficio” ou da defesa de uma “identidade”, mas de uma “obri-
gagao”, no sentido magico e religioso. As baianas que aparecem nessa pesquisa entendem
sua atividade como uma relacdo de dadiva e contra-dadiva com uma determinada entidade
do candomblé: lansa. As atividades de preparacao e de venda do acarajé permeiam essas re-
lagGes. Os pontos de venda ndo sdo escolhidos arbitrariamente ou por razées comerciais, mas
indicados ao individuo por essa divindade. A relacdo com parte da clientela confunde-se com
a atividade dessas baianas enquanto pessoas “do santo”. As relacdes que, no espaco publico
da cidade, elas estabelecem com mendigos, assaltantes, criangas de rua sdo pensadas a partir
de categorias religiosas. Elas os classificam como 0 “povo da rua” e, como tal, sdo respeitados.
A rua néo é apenas o espaco da cidadania nem o espaco fisico planejado pelos urbanistas.
também o universo de personagens ligados ao universo das religiées afro-brasileiras.

Assinale-se, no entanto, que essa concepgdo nao impede que elas assumam positiva-
mente sua condicdo de “patrimonio imaterial” e usem politicamente a nocao de “identidade”
para garantir sua reproducao no universo da rua, especialmente em oposicao aos “camel6s”.
Elas afirmam: “agora que somos patrimonio..., ndo podemos ser tratadas como qualquer um.
Nao somos cozinheiras e nem camelds, somos ‘baianas de acarajé’ (Bittar, 2011).

Como vimos ao conduzir nossa observacdo para o interior desse universo sociocultu-
ral, constatamos que a nog¢do individualizada de “identidade” perde sua centralidade, sendo
substituida por uma autopercepcao relacional definida pelas trocas com uma entidade religio-
sa. Nessas trocas importa ndo exatamente o produto acabado da atividade (o acarajé como
um emblema da “identidade” desse grupo social ou sua atividade como um “oficio”), mas
todo o extenso processo social de producdo e consumo envolvendo a destruicdo ou transfor-
magao das matérias primas necessarias aquela atividade culindria. Nesse processo emergem
as relacdes das “baianas” com os fornecedores dessas matérias primas, com seus clientes e
com a entidade protetora. J& nas relacdes com o IPHAN e com outros 6rgdos do Estado, nas
relagdes com associagdes civis, elas operam com categorias tais como “identidade”, “oficio” e
“patriménio”, usando-as como instrumentos para seu reconhecimento social e politico.

O PATRIMONIO E O TEMPO

O utra categoria que permeia os discursos do patrimonio é a nocdo de “perda”. Nos
discursos do patrimdnio brasileiro, ela aparece de modo recorrente. Intelectuais como
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Rodrigo Melo Franco de Andrade (1898-1969) e Aloisio Magalhaes (1927-1982), obceca-
dos por uma “identidade nacional brasileira”, defenderam de modo admiravel o chamado
patriménio histérico e cultural brasileiro (Goncalves, [1996] 2004; Fonseca, 1997 ; Rubino,
1991; Santos, 1992; Chuva, 2009). Em suas concepgbes, o patriménio é percebido a partir
de uma condicdo de possivel “perda”, cabendo as agencias de preservacao resgata-lo de um
suposto processo de declinio e desaparecimento (Goncalves, [1996] 2004). Nesses discursos,
0 patriménio aparece como um dado individualizado, um objeto que pode ser nitidamente
identificado, definido juridicamente e, portanto, preservado, embora sob a perene condigdo de
possivel perda de sua forma original ou de sua “autenticidade”. Os que assumem esse dis-
curso situam-se numa determinada concepgao de tempo histérico, um tempo progressivo, no
qual o futuro é um fim absoluto, percebendo-se o presente ora como uma fonte de destruicao
do passado (daf o risco da “perda”), ora como um campo de possibilidades para construir o
futuro, em especial o futuro nacional.

E dificil encontrar essa obsess&o por uma suposta “perda” nas concepcdes de patrimo-
nio que comentavamos ha pouco, entre as “baianas de acarajé”. Em suas relacdes de dadiva
e contradadiva com lansa, elas buscam assegurar bons resultados, mas ndo necessariamente
preservar um patrimonio que estaria sob o risco de “perda”. Em outras palavras, se é verdade
que toda formacao social partilha alguma concepcdo de patrimonio, esta ndo esta necessaria-
mente vinculada a uma busca de “identidade” nem associada a um sentimento de “perda”.
Essa obsessdo parece ser uma singularidade do Ocidente moderno e, mais precisamente, de
sua concepcao de “tempo histdrico”.

Ao explorarmos 0s usos sociais dessas categorias, podemos elaborar um entendimento
do “patrim6nio” que nos permitira transitar entre os diferentes universos socioculturais, entre
os diferentes perfis semanticos que essa categoria pode assumir, seja historicamente, seja ge-
ograficamente. Uma hipdtese para viabilizar essa tradugdo consiste em pensar os patriménios
como sistemas de relacdes sociais e simbolicas capazes de operar uma mediacdo sensivel
entre o passado, o presente e o futuro (Gongalves, 2010). Essa hipbtese encontra sustenta-
¢do nos estudos produzidos pelo historiador Frangois Hartog, que tem se dedicado a refletir
sobre 0s recentes processos de transformagdo em nossos modos de experimentar o tempo e
suas repercussdes na producdo historiografica e, especificamente, nos discursos do patrimonio
(Hartog, 2003). Os patrimdnios sao percebidos como “sintomas” de nossas experiéncias do
tempo: ao descrever e analisar suas variacdes historicas e geograficas, estariamos na verdade
comparando formas diversas de se experimentar o tempo (Hartog, 2003). Para ele, a expansao
extraordinaria dos patriménios no mundo contemporaneo deve ser entendida como o sintoma
de uma crise nas formas como experimentamos as relagdes entre passado, presente e futuro.
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Essa expansao consiste na crise de um determinado “regime de historicidade”, o regime
“modernista” ou “futurista”, que se caracteriza pela valorizacdo positiva do “futuro”. Esse
regime estaria, de certo modo, sendo substituido por um outro, no qual o “presente” é forte-
mente valorizado: o regime “presentista” (Hartog, 2003). Nesse novo regime, o passado seria
obsessivamente reproduzido como objeto de fruicdo, mas ndo como base para uma projecdo
positiva no futuro.

Nessa perspectiva, aquilo que chamamos de “tempo histdrico”, o tempo representado
como uma flecha cuja ponta estd projetada no futuro, ndo seria algo natural, mas sim uma cate-
goria sujeita, ela prépria, a transformacdes historicas. A moderna concepgdo do tempo historico
emerge a partir do século XVIIl e se contrapde ao “regime classico” de representagdo do tempo.
Neste Ultimo, se reconhecia uma continuidade entre o passado, o presente e o futuro, e por isso
mesmo o passado era visto como fonte de iluminagdo, como um guia para a vida presente, e a
histdria podia entdo ser considerada como “mestra da vida” (Hartog, 2003: 11-32). J4 o regime
moderno de representacao do tempo histérico toma como ponto de partida uma assimetria
entre 0 passado e o presente. O passado passa a ser considerado um universo obscuro do qual
nao emanaria nenhuma luz sobre o presente. Nao por acaso, a nogao moderna de patriménio
(juntamente com os Estados nacionais) juntamente com o sentimento coletivo de que esse pa-
trimdnio estava sob ameaca de destruicdo emergiram nesse contexto de final do século XVIIl e
final do século XIX (Fumaroli, 1997: 101-116; Harrison, 2013: 42-67).

O regime “presentista” representa, para Hartog, uma crise dessa valorizacdo positiva
do futuro e, consequentemente, uma énfase excessiva no presente. O futuro vem a ser inibido
em favor de um passado que invade o presente na forma de “patrimonios”, ou na forma de
objetos e formas de vida que sdo colecionados e expostos em museus e em espacos museali-
sados das cidades, para serem apreciados e consumidos num presente que se configura como
eterno (Hartog, 2003: 207-218).

Essa crise em nossa experiéncia moderna do tempo ja havia sido assinalada por Lévi-
-Strauss, que, numa entrevista nos anos 1980, chamava a atencdo para o fato de que as so-
ciedades ocidentais vinham experimentando o que ele chamou de “resfriamento” do tempo.
Nossa obsessdo pelos patrimonios estaria associada, sequndo ele, a essas transformacdes no
modo como representamos o tempo:

As nossas sociedades, responsaveis ou vitimas de tragédias horriveis, aterrorizadas pelos efeitos
da explosdo demografica, o desemprego e outros males, um apego renascente ao patriménio,
0 contato que se esforcam para retomar com suas raizes [...] dariam a ilusdo, como a outras
civilizagbes ameacadas, que elas podem — de maneira totalmente simbolica, é dbvio — contrariar
0 curso da histéria e suspender o tempo (Lévi-Strauss, 1983: 9-10).
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O florescimento extraordinario das diversas modalidades de patrimonios culturais na
atualidade, nosso curioso empenho em preservar ou reconstruir objetos, lugares, prédios e
formas de vida associadas ao passado talvez revele mais do que um esforgo coletivo de buscar
e expressar o reconhecimento de “identidades” sociais contra os supostos riscos de sua “per-
da”. E provavel que esteja em jogo um trabalho coletivo de mediar e equilibrar contradicdes
em nosso modo contemporaneo de representar o tempo, uma concepcdo na qual o futuro ja
n&o brilha como o foco das esperangas utdpicas, e o passado é preservado ou reconstruido na
va expectativa de parar o tempo.

Os patriménios podem simultaneamente servir aos propdsitos da indUstria turistica
em escala planetaria, as estratégias de construgdo de “identidades”, a formagdo de subjeti-
vidades individuais e coletivas, as reinvindicacdes de natureza politica e econémica por parte
de grupos sociais, ou ainda a politicas de Estado. Mas em todos esses usos do patriménio é
possivel perceber determinados modos de imaginar e gerir as relacdes entre passado, presente
e futuro.

Ao nos referirmos as essas formas de experiéncia do tempo, vale lembrar que o pa-
triménio cultural brasileiro, enquanto discurso e enquanto politica de Estado, emergiu, ainda
nos anos 1930, sob a inspiragdo de intelectuais modernistas: Mario de Andrade, Rodrigo Melo
Franco de Andrade, Gilberto Freyre, entre outros. Em contraste com a vanguarda europeia, 0
modernismo brasileiro, na perspectiva de alguns analistas, distingue-se por uma tendéncia
conservadora que, ao invés de celebrar a ruptura, concilia passado, presente e futuro. Observe-
-se que alguns dos intelectuais que estiveram a frente da construgdo do patrimdnio no Brasil
e dirigiram a criagdo e o funcionamento do entdo SPHAN foram também responsaveis pelo
projeto e a construcdo de Brasilia (Chuva, 2009). Um historiador, refletindo sobre a historia da
arquitetura moderna no Brasil, assinala:

Terminou o século XX, e Brasilia (...) continua sendo sua cidade mais moderna; tdo moderna
que o tracado fundacional (o chamado Plano Piloto) foi declarado “patriménio histérico da
humanidade”, para que seu carater moderno seja preservado da passagem do tempo. De fato,
Brasilia ndo é somente a cidade mais moderna no século XX, mas, fundamentalmente, & um mu-
seu da modernidade, numa época em que a mera passagem do tempo, o atual, ndo é moderna
e que o moderno deve ser preservado (Gorelik, 2005: 151).

Mas se o tempo atual ndo é mais “moderno”, que tempo é esse? Qual a forma de re-
presentacdo desse tempo? Como experimentamos, na atualidade, as relagcdes entre passado,
presente e futuro? Que transformacdes ocorrem na sensibilidade coletiva, especialmente nas
Ultimas décadas do século XX e na virada para o século XXI, que teriam alterado as atitudes
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e representacdes em relacao aos patrimonios no Brasil? Se as atitudes e representaces mo-
dernistas buscavam recuperar a histéria e a memdria com a finalidade de construir um futuro,
que atitudes podemos surpreender nas ultimas décadas?

Os intelectuais modernistas que, no Brasil, estiveram associados ao patriménio tinham
em vista a construcdo do futuro da nacdo e recorriam ao passado como uma fonte de ins-
piracdo para o presente. Em um de seus textos sobre o patriménio e a identidade nacional
brasileira, ainda nas primeiras décadas do IPHAN, Rodrigo Melo Franco de Andrade afirmava:
“A verdade é que ndo somos ainda” (Goncalves, 2004: 115). O esforco coletivo de construcao
do patriménio, dirigido pelo Estado, estava justificado por esse projeto de construgdo de uma
identidade nacional que, supostamente, ainda ndo existia. Décadas depois, j4 nos anos 1970,
Aloisio Magalhdes, embora operando com uma outra narrativa do patriménio, tinha ainda
como horizonte de expectativa o futuro de uma nagdo discursivamente construida a partir de
sua “diversidade cultural” (Goncalves, 2004). Ambos operavam num regime “moderno” ou
“futurista” de representacdo do tempo, para usarmos aqui as categorias analiticas de Hartog
(2003).

Outro aspecto a se destacar no contexto brasileiro é o fato de os intelectuais que se
dedicaram ao patriménio estarem situados no aparelho de Estado, o qual desempenhava um
papel central na construgao de uma identidade brasileira. A expansao recente do patrimonio
esta articulada a uma série de transformages nos ultimos 30 anos. No plano institucional,
constata-se que o Estado nacional, que durante décadas operou com certa exclusividade na
elaboracdo e implementacdo das politicas de patrimdnio, ja nao detém a mesma hegemonia.
Organizacdes ndo governamentais, movimentos sociais, empresas, grupos sociais e individuos
assumem iniciativas no sentido de reivindicar, estabelecer e contestar “patrimonios culturais”.
Sem deixar de ser uma agéncia legitimadora e apoiadora fundamental, o Estado se vé obriga-
do a reconhecer e a lidar com uma série de outros atores sociais engajados na identificacdo e
preservacao de patrimonios (Goncalves, 2012).

Ao lado dessa mudanca na configuragdo institucional, assiste-se a uma fragmentagao
na producdo dos patrimonios, que repercute no plano discursivo. Se até os anos 1980 as
narrativas estavam voltadas firmemente para a nagdo, e todo e qualquer bem tombado o
era em funcdo de seus vinculos com a histéria e a identidade nacional, nas Ultimas décadas,
desde entdo patrimonios associados a diversos grupos e movimentos sociais vém sendo rei-
vindicados, reconhecidos ou contestados sem que os vinculos com uma “identidade nacional”
sejam necessariamente colocados em primeiro plano. Observa-se uma desestabilizacdo das
concepgOes de patrimdnio centradas na histdria e na identidade nacional. Até meados da pe-
nultima década do século XX, o vocabulario da historia, e especialmente da histéria da arte e
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da arquitetura, eram centrais na construgao discursiva do patriménio. Nas Ultimas décadas do
século XX, acompanhando a emergéncia dos “patrimdnios imateriais”, assistiu-se a uma in-
tensificacdo dos usos do vocabulario da moderna antropologia social e cultural. A “ concepcao
antropoldgica de cultura” tornou-se tambhém, a exemplo do “patrimdnio”, um outro “grito de
guerra” na luta pelo reconhecimento e pelo registro de “culturas populares”.

O mercado, seja como adversario, seja como aliado, sempre esteve presente, de modo
implicito ou explicito, nos discursos e politicas de patrimonio. Mas nas Ultimas décadas é pos-
sivel perceber uma intensificacdo dessas relacdes, especialmente no que se refere ao turismo.
Assim, cada lugar que vem a ser oficialmente reconhecido como “patriménio” j& é ou torna-se
rapidamente uma “atracdo turistica” (Kirschenblatt-Gimblett, 1998). Observa-se a existéncia de
uma extensa rede de mercado associada aos discursos e politicas do patriménio: companhias de
transporte, redes de hotéis e restaurantes, visitacbes turisticas, festivais, comércio de souvenirs
(postais, reprodugdes, fotografias, filmes, objetos), edi¢do e circulacdo de jornais, revistas, livros.
Curiosamente, nos discursos modernistas do patrimonio, o turismo sempre foi classificado como
uma fonte de perigo, algo que deveria ser mantido a distancia, na medida em que se pretendesse
gue o patrimdnio ndo perdesse sua “autenticidade”. Se uma determinada concepcao de “au-

tenticidade” estava associada a hegemonia e a centralidade do Estado nacional na formulagdo e

implementacéo de politicas de patriménio, essa concepcdo parece alterar-se em funcéo da nova
configuracdo institucional que vem se desenhando a partir das Ultimas décadas do século XX. Na
atualidade, esses discursos parecem evidenciar concepcdes de “autenticidade” em que a énfase
é colocada ndo mais exclusivamente numa relagao organica com o passado nacional, mas na
propria possibilidade presente (ou “presentista”) de reproducdo social de diversos passados. O
patrimdnio oscila entre a histéria nacional e as memérias coletivas.

Os intelectuais que pensavam, e os que ainda pensam, em termos de uma “retérica
da perda” postulam a existéncia de um “objeto de desejo”, seja 0 “passado nacional”, seja a
“cultura popular”, seja o “folclore”, cuja busca revelaria a face auténtica do Brasil. Expresséo
de um “regime moderno de historicidade” (Hartog, 2003), a “retérica perda”, em seu declinio
no atual contexto marcado pelo regime “presentista”, mostra-se como uma modalidade entre
outras de representacdo do patrimdnio, originalmente acoplada a um contexto institucional
e a um certo regime de representacdo do tempo. Desse modo, é possivel pensar o patrimo-
nio ndo apenas como algo situado num tempo ou num espaco distante e inalcancavel, mas
também como um processo presente, incessante, conflituoso e intermindvel de reconstrucao.

Assinale-se que no coragdo desses discursos, juntamente com a nogdo de “perda”,
insinua-se o espectro da “destruicdo”, contra a qual se posicionam os esforcos coletivos no
sentido de proteger e preservar os bens culturais ameacados. Essa destruicdo, no entanto, é
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projetada para fora dos limites do discurso patrimonial, sendo percebida como algo externo,
algo que ameaca de fora os bens materiais e imateriais visados por esse discurso. Ela pode
assumir formas naturais (intempéries, catastrofes) ou sociais e histéricas (guerras, atentados,
o simples abandono dos bens culturais, a indiferenca da populacdo ou dos governantes),
mas configura-se sempre como uma espécie de inimigo externo a ser combatido. No entanto,
podemos perguntar em que medida esse inimigo ndo convive internamente com as proprias
praticas da preservacao, ndo somente enquanto ameaca, mas simultaneamente como fonte
de criacdo. Sendo assim, no ato mesmo da preservacdo seria necessario observar o que é
necessariamente destruido ou esquecido.

A DESTRUICAO COMO CATEGORIA POSITIVA

A “destruicdo” pode evidentemente assumir varios perfis semanticos. Ha formas de ima-
ginar as relacdes com os patriménios onde ela é integrada positivamente, como parte
interna ao processo de preservacao e ndo como algo externo e perigoso a ser evitado e com-
batido. E quando podemos perceber uma espécie de destruicdo domesticada, onde a nocdo
de "perda” ndo mais assume um papel central.

No noroeste da Africa, os Batamaliba sdo conhecidos pela sua arquitetura singular. Suas
casas sao especialmente apreciadas, no Ocidente, pela sua forma estética. Ha alguns anos, a
Unesco tombou muitas dessas casas como “patrimonio da humanidade” (http://whc.unesco.
org/en/list/1140). Ocorre no entanto que, do ponto de vista nativo, as concepgbes de casa e
de arquitetura ndo coincidem com as concepges ocidentais. Esse fato fica evidente em um
estudo produzido pela antropéloga Suzanne Blier que explora a cosmologia subjacente a essa
arquitetura (Blier, 1987). Primeiramente, as casas sao construidas para abrigar familias extensas.
Além disso, sao pensadas pelos Batamaliba como seres vivos. Eles as descrevem usando como
referéncia as diversas partes e o funcionamento do corpo humano: uma casa tem cabeca, pernas,
bracos, boca, partes sexuais etc. Ela deve ser cuidada, alimentada, protegida, como qualquer ser
humano. Cada uma das casas tem uma biografia que se confunde com a biografia do homem
mais velho da familia. Quando este morre, a casa tem necessariamente de ser demolida. Algu-
mas de suas partes sao usadas para os descendentes construirem uma nova casa.

Pensar a casa como uma entidade viva, semelhante a um ser humano, dotada de 6rgaos
e de uma forca vital como aquela que é encontrada nos seres humanos, é algo comum a muitas
das chamadas sociedades primitivas e se faz presente também, embora de forma diferencia-
da, nas grandes civilizagbes tradicionais.” Em termos esquematicos, podemos dizer que, nesses
contextos, a "arquitetura” é pensada como uma atividade que pressupde conexdes vivas com

ESTUDOS HISTORICOS Rio de Janeiro, vol. 28, n* 55, p. 211-228, janeiro-junho 2015

221



222

JOSE REGINALDO SANTOS GONGCALVES

0 COsMo, com a hatureza, com a sociedade, com a biografia e com o corpo dos individuos. Para
esses povos, aquilo que nds ocidentais chamamos de “arquitetura” ndo é imaginado como algo
que se define exclusivamente pela sua forma técnica ou utilitaria (um abrigo contra as intempé-
ries e contra os animais), nem exclusivamente pela sua forma estética, pelo seu estilo. Trata-se de
uma forma total, e, portanto, os homens e mulheres que as habitam na verdade estdo habitando
0 COSMo, Uma vez que cada casa é construida como uma espécie de microcosmo do universo.
Em resumo, a casa é uma representacao sensivel da ordem universal, como sugerem os estudos
classicos de Marcel Mauss (2003) e de Pierre Bourdieu (1972), respectivamente sobre os Inuit,
no noroeste americano, e sobre os Kabila no norte da Argélia.

Diante desses fatos, cabe a pergunta: como preservar essas casas como “patrimonio”,
nos termos em que os representantes da Unesco entendem essa categoria? Afinal, para os Ba-
tammaliba, sua concepcdo de patriménio inclui necessariamente a construcdo, a manutencao
e a destruicoritual da casa. Esse processo é equivalente ao nascimento, a formacao e a morte
de um ser humano e, portanto, implica a geracdo e os cuidados com a casa enquanto ser vivo,
considerando-se, nesse processo, também a sua morte ritualmente elaborada.

Muitos autores tém recentemente chamado a atengdo para a “materialidade” de obje-
tos e espacos, mostrando que estes ndo funcionam apenas como “suportes”, mas também co-
mo meios de producdo de formas de autoconsciéncia individual e coletiva (Appadurai, 2009;
Kiichler, 2002; Miller, 2005; Tilley, Keane, Kiichler, Rowlands e Spyer, 2006; Wagner, 2010;
Goncalves, Guimardes e Bitar, 2013).> Alguns autores tém assinalado o “poder de agéncia”
dos objetos materiais, chamando a atencdo para o fato de que estes sdo capazes de desenca-
dear efeitos na vida social (Gell, 1998). No contexto da modernidade ocidental, a destruicdo
desses objetos e espagos aparece usualmente como algo externo a sua producao. No entanto,
sabemos que objetos materiais, prédios e espacos classificados como “patriménios” podem,
ao mesmo tempo, ser alvo de um intenso e amoroso cuidado de preservacao e de uma hos-
tilidade avassaladora. S0 numerosos os casos de objetos, prédios e lugares destruidos em
funcéo do odio religioso e politico. Essa hostilidade é evidente no noticiario da midia, e sua
presenca ja inspirou reflexdes sobre o odio declarado e a atitude destrutiva frente a imagens
negativamente classificadas em termos religiosos. Muitos estudos assinalam a ambivaléncia
dessas atitudes iconoclastas, nas quais aqueles mesmos que destroem as imagens sdo, antes
de mais nada, os que se sentem por elas ameacados, reconhecendo-lhes assim implicitamente
seu poder, a despeito de negarem violentamente esse fato (Latour, 2002 e 2009; Gamboni,
1997; Nelson e Olin, 2003).

Mesmo os discursos articulados pela “retérica da perda”, conforme ja tive oportuni-
dade de assinalar, convivem com uma “perda” que é assumida como um dado, mas que na
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verdade é uma construcao, onde se postula a existéncia de uma ameaga aos bens culturais,
0 que leva consequentemente a concentrar os esforcos no trabalho positivo da preservacao.
Mas, afinal, para quem a destruicdo de um prédio histérico deve aparecer como uma “per-
da”? Sem que isto signifique necessariamente a expressdo de um relativismo extremado,
quero acentuar que, menos que um dado natural ou social, a chamada perda decorre de um
determinado “regime de historicidade” (Hartog, 2003), de um determinado modo de narrar e
construir o passado (Gongalves, 2004).

Acrescente-se que o uso dessa categoria se faz presente também num certo modo de
conceber as relacdes entre memdria, identidades e objetos materiais. Nesta concepgao, a per-
manéncia desses objetos levaria necessariamente a permanéncia da memoria e da identidade,
enquanto sua destruicao levaria ao esquecimento. Pressupde-se uma necessaria associacao
entre memoria e seus suportes materiais, 0s quais deveriam ser preservados para que aquela
se conservasse. Alguns autores tém recentemente problematizado essa relacdo, mostrando
que ndo necessariamente a preservacdo, mas muitas vezes a destruicao de objetos e espa-
cos materiais pode ser o elemento gerador de identidades e memdrias. A arte da memoria
transforma-se numa “arte do esquecimento” (Forty e Kiichler, 1999; Kiichler, 2002; Weinrich,
2001). Num estudo sobre objetos rituais que, na Melanésia, demarcam o fim de um periodo
de luto pelos mortos, Susanne Kiichler mostra que, logo em seguida ao seu uso ritual, esses
objetos (malanggan: imagens representando individuos falecidos) sdo abandonadas para se-
rem destruidos pelas intempéries (Kiichler, 1999 e 2002). Nenhum cuidado de conservagdo
lhes é reservado, uma vez que a memoria desses mortos nao esta situada neles, mas sim nas
elaboragbes narrativas dos individuos sobre o cerimonial. Apenas uma imagem mental é pre-
servada. Segundo essa autora:

Os malanggan documentam assim um determinado modo de esquecimento, um modo que é
desencadeado ao se tornarem invisiveis as representagoes que operam como veiculos de trans-
missao social. Uma vez invisiveis e publicamente esquecidos, o malanggan forma o recurso ge-
rador e reprodutor de uma economia informacional na qual os direitos de propriedade incidem
ndo sobre os objetos, mas sobre os seus ‘resquicios” mentais (Ktichler, 1999: 68).4

Diversamente do nosso modo de entender as relacdes entre meméria e objetos mate-
riais, onde estes sdo vistos como garantidores da permanéncia da memaria e suas imagens, 0s
usuarios melanésios dos malanggan percebem essa relagdo a partir de uma separacao entre
imagem e objeto material (Kiichler, 2002: 191). Altamente valorizados no mercado ocidental
de “arte primitiva”, abastecendo colecionadores e museus, esses objetos esculpidos em ma-
deira e com vida efémera vém a assumir fungdes estéticas e de exibicdo museoldgica. Mas em
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seu contexto original, onde, diferentemente dos nossos museus, eles existem precisamente
pela auséncia destes, como distinguir, nas relacbes que os individuos mantém com tais obje-
tos, o trabalho coletivo de esquecimento e o trabalho de meméria?

Essa ambivaléncia vem sendo explorada em contextos ocidentais através de estudos re-
centes que analisam os significados dos trabalhos de destruicdo na arquitetura e na preservagéo
histdrica, mostrando como as praticas técnicas e rituais de demolicdo estdo intimamente asso-
ciadas a construcdo e a preservacao. Focalizando as dimensdes técnicas e rituais das praticas de
demolicdo, esses estudos mostram que a chamada destruicdo, longe de ser uma pratica simples
e imediata, na verdade supde um complexo sistema de relacdes sociais e de categorias, sem as
quais ela ndo se realiza (Goyena, 2011 e 2015). Quanto ao uso cotidiano de objetos materiais,
outros estudos assinalam o quanto ele esta associado ao trabalho de destruicdo e transformagao
desses objetos, 0 que desestabiliza sua visdo usual enquanto realidades estaveis e enquanto
suportes de identidades igualmente estaveis (Ingold, 2000 e 2011).

CIVILIZAGCAO E BARBARIE

O que podemos assinalar a partir desse conjunto de observacdes é o fato de que os
trabalhos de esquecimento e destruicdo apresentam-se como elementos positivos e
decisivos na producdo da meméria. O leitor deve lembrar-se de que em O mal-estar na civiliza-
¢do Freud defende a tese de que a civilizacdo cobra um alto preco aos individuos: nada mais,
nada menos do que a renlincia a satisfacdo de seus instintos mais elementares, entre eles a
agressividade e a capacidade de destruicdo. Essa rentncia, sempre ambivalente, levaria a um
perene mal-estar (Freud, [1930] 2010). Certamente ndo é meu propdsito trazer uma hipotese
psicanalitica para entender o patrimonio. No maximo, exploro uma analogia, uma vez que
essa tese, para além dos circulos psicanaliticos, parece insinuar-se nos discursos e nas praticas
sociais dos agentes envolvidos com patriménios e museus. Resultado de uma luta interminavel
entre instinto de vida e instinto de morte, entre nossa capacidade de construir e nossa capaci-
dade de destruir, 0 “mal-estar” que Freud diagnosticou como intrinseco a civilizacao remete a
um difuso sentimento entre aqueles que, de algum modo, atuam na protecéo, na preservacao
ou na destruicdo dos patrimbnios. As praticas amorosas da preservacao parecem conviver
intensa e necessariamente com o 6dio e a destruicao. Estes, quanto mais intensamente com-
batidos, mais presentes se fazem, de modo explicito ou implicito.

Naturalmente vém a nossa mente imagens muito recentes veiculadas pelos meios de
comunicacgdo, nas quais militantes do Estado Islamico, em fevereiro de 2015, destroem pecas
assirias em um museu em Mosul no Iraque; e nas quais, em mar¢o do mesmo ano, o mesmo
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grupo jihadista destréi, também no Iraque, o sitio arqueoldgico assirio de Nimrud datado
de 13 mil anos antes de Cristo (http://noticias.uol.com.br/ultimas-noticias/efe/2015/03/05/
estado-islamico-destroi-sitio-arqueologico-do-seculo-xiii-ac-no-iraque.htm). Nos anos recen-
tes, Siria e Iraque tém sido o palco de uma notavel expansao dessas atividades criminosas,
que geram lucros para grupos envolvidos nessas guerras. No més de abril de 2015, um jornal
da ONU no Brasil trazia a sequinte manchete: “Destruicao e trafico de bens culturais atingiram
uma escala sem precedentes” (http://nacoesunidas.org/unesco-destruicao-e-trafico-culturais-
-atingiram-uma-escala-sem-precedentes/). A noticia focalizava especialmente Siria e Iraque.
Mas em diversos meios de comunicacdo é possivel acessar noticias numerosas a respeito
de incidentes similares em diversas partes do planeta. As narrativas que a midia nos oferece
apresentam um quadro confortavel, onde a “civilizagdo” estd situada do nosso lado, e a “bar-
barie”, evidentemente, fora dos nossos limites. Mas em que medida essas praticas, odiosas
e merecedoras da condenacdo internacional, ndo estariam revelando uma espécie de “lado
escuro da lua”, algo presente, sutil ou ostensivamente, em nosso proprio cotidiano e que evi-
tamos reconhecer? Néo seriam 6dio e destruicdo partes inerentes aos discursos e politicas de
patrimdnios e museus? N&o seriam os bens classificados nessa categoria e abrigados nessas
instituicdes também resultados de atos de édio e destruicdo?

Embora possamos situar esses sentimentos coletivos como dados externos, como algo
que nos atinge “de fora”, sua presenca persistente no campo dos patrimonios e dos museus
nos leva a suspeitar de que esta seja mais uma de nossas comodas ilusées. Numa parafrase de
Walter Benjamin, para quem ndo havia documento de civilizacdo que néo fosse também um
documento de barbarie (Benjamin, 1985: 225), talvez ndo haja processo de patrimonializacao
(e de musealizacdo) sem alguma forma de descarte e destruicao. Caberia ao pesquisador,
para entender de modo mais sistematico o campo dos patriménios e dos museus, dedicar
tanta atencdo as praticas de preservacdo quanto ao seu avesso, as praticas de destruicdo, as
quais acompanham as primeiras como uma sombra. Se assim procedemos, é possivel perce-
ber que a nocdo mesma de “identidade” ndo apresenta de fato a estabilidade e a coeréncia
que muitas vezes lhes é atribuida. Os objetos e espacos materiais que a “representam” nao
conhecem necessariamente a solidez e a determinacdo que lhes atribuimos, uma vez que, ao
serem construidos, usados, reconstruidos e preservados, sofrem simultaneamente os efeitos
constantes da destruicdo, na medida mesmo em que sdo permanentemente transformados
(Ingold, 2000 e 2011). Nos processos de producdo social das identidades, estas ndo resultam
de um exclusivo trabalho coletivo de construcdo e preservacdo, uma vez que as praticas de
destruicao Ihes sao igualmente indispensaveis. No plano individual ou coletivo, somos, antes
de tudo, 0 que esquecemos e descartamos.
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NoTaAs

1 Para uma apreciacdo dos contextos francés e anglo-americano, ver Nora (1997, 1997a), Hartog (2003),
Leniaud (2002, 2013), Smith (2006), Benton (2010), Gillman (2010), Harrison (2010, 2013), Assmann (2011),
Smith (2006), Heinich (2009), e Olick, Vinitzky-Serouss e Levy (2011). Para o contexto brasileiro, ver, entre
outros, Arantes (1984, 2000), Abreu e Chagas (2010), Abreu, Chagas e Santos (2007), Lima Filho, Eckert e
Beltrdo (2007), Tamaso e Lima Filho (2012), e Goncalves, Bitar e Guimaraes (2013).

2 Exemplos semelhantes s&o encontrados numa outra drea etnografica, no Sudeste Asiatico, num grupo cuja
arquitetura foi estudada pela antropdloga Roxana Waterson: The living house: an anthropology of architecture
in South-East Asia (2000).

3 Para uma interessante problematizacdo das recentes teses sobre a categoria “materialidade”, ver Ingold
(2011: 19-32).

4 " Malanggan thus documents a mode of forgetting, a mode brought about through rendering invisible the
representations that act as temporary vehicles of social transmission. Once invisible and publicly forgotten,
malanggan forms the generative and reproductive resource of an information-based economy in which the
proprietary right pertain not to objects, but to their mental ‘remains’.” (Kiichler: 68).
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aterina Clark possui uma rica trajetoria como professora de eslavistica na Uni-

versidade de Yale. Seus livros sao textos incontornaveis nos estudos russos. Entre
eles, destaquemos The Soviet novel: history as ritual (1981), releitura inovadora do realismo
socialista, e Petersburg: crucible of cultural revolution (1995), que apresentou a dindmica
complexa da vida intelectual na ex-capital do Império Russo. O novo livro da autora mostra
que ela seque na linha de frente do que talvez seja o veio mais forte dos estudos de histéria
cultural russa nas Ultimas décadas: as relacdes entre Estado e cultura.

Moscow, the fourth Rome é uma pesquisa brilhante sobre a cultura internacionalista
gerada na capital soviética entre os anos 1930 e 1940. O titulo da obra necessita de elucidacao
para o leitor ndo especializado: remete a passagem de uma epistola escrita pelo monge Filoféi,
de Pskév, no comeco do século XVI, na qual se anunciava um novo papel especial destinado a
Moscou apés a queda de Constantinopla. A cidade russa, apds o periodo de dominio mongol,
emergia como o principal centro cultural, religioso, politico e militar. O verdadeiro cristianismo
migrara da “segunda” Roma, tomada pelos Otomanos, e encontrara sua residéncia final na
cidade russa, que entdo seria ressignificada: ndo mais o centro de uma regiao especifica, mas
a sede de uma nova cultura de ambito mundial, sobre a qual repousariam diversas esperancas

messianicas e apocalipticas. Muitos séculos depois, a Moscou stalinista se apresentaria como
um novo centro produtor de expectativas internacionalistas, um farol a atrair as atencées de
intelectuais, artistas e viajantes.

O termo “internacionalismo” pode gerar estranheza aos que estdo acostumados a
ideia, corrente nos estudos gerados na Guerra Fria, do fechamento da sociedade soviética
especialmente durante o periodo stalinista. Mas a nocado de um monolito inexpugnavel é
precisamente o ponto que Clark quer discutir, substituindo-o por uma sociedade dindmica
(embora altamente repressiva) em suas relagdes internas e externas. A obra se insere em uma
leva recente de estudos sobre as conexdes internacionais de intelectuais e instituicdes soviéti-
cas, entre as quais se destaca o livro de Michael David-Fox Showcasing the great experiment:
cultural diplomacy and Western visitors to the Soviet Union, 1921-1941 (Oxford University

Press, 2012), que traca a historia da VOKS, a sociedade soviética para as relacdes culturais com
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o exterior. Os estudos de Clark e Fox se beneficiaram da abertura de arquivos russos ocorrida
apos o fim da Unido Soviética, quando os materiais de diversas instituicdes (além de arquivos
de individuos particulares) se tornaram disponiveis.

Embora a riqueza da documentacdo seja certamente um ponto forte desses estudos,
a virada fundamental, principalmente no livro de Clark, reside na radical reformulagéo teérica
do modo como o “alto stalinismo” tem sido interpretado. A leitura tradicional, desenhada ja
no comeco da década de 1930, ganhou forca depois da Segunda Guerra, com o encorpar das
teorias sobre o totalitarismo, que acabaram por se transformar no paradigma interpretativo. A
sociedade e os individuos soviéticos (inclusive e especialmente a intelligentsia) ali apareciam
esmagados pelo Estado, paralisados e desumanizados por uma terrivel maquina repressiva,
com a qual pouca ou nenhuma relacdo teriam (salvo na figura dos “colaboradores”). Essa
vertente da historiografia, hegemdnica no campo dos estudos soviéticos e ainda hoje campea
de presenca em livrarias e paginas de jornal, teve 0 mérito inegavel de apontar as incontaveis
brutalidades do regime e de reconstituir minuciosamente os mecanismos do vasto aparato
autoritario montado no pais a partir de 1917. Sofreu, contudo, um abalo sonoro a partir
de fins da década de 1970, sobretudo com as pesquisas da historiadora Sheila Fitzpatrick,
que colocaram em relevo a participacdo social e a intensa mobilidade social que subjazia ao
processo. Os trabalhos de Clark e outros pesquisadores, especialmente do mundo angléfono,
constituem um passo a mais na desmontagem do paradigma totalitario. O foco dos trabalhos
mais recentes é procurar relacdes mais complexas entre 0s anos “vinte” e “trinta”, a atividade
das vanguardas e o realismo socialista (e a ideia simplista, sequndo Clark, de sua “imposicdo”
pura e simples), intelectuais e Partido, abertura internacional e fechamento xendfobo, mati-
zando o corte muito brusco que de habito se faz entre esses termos.

E nessa linha que Clark iré estudar a nova capital soviética: “Alegar que a cultura
soviética dos anos trinta originou-se com Stalin é personalizar excessivamente as forcas que
a impulsionaram (...). Stalin e o aparato partidario eram inegavelmente muito poderosos, e a
medida que a década avancava, passaram cada vez mais a, de fato, encomendar e monitorar
os produtos culturais (...) e a implementar seus esquemas preferidos, mas eles nao eram figu-
ras extra-sistémicas, figuras externas ao sistema cultural, e sim colhiam e mediavam, de modo
seletivo, algumas das correntes dominantes no pensamento da época” (p. 6-7). A histéria da
cultura soviética ndo pode ser contada em uma narrativa linear — a substitui¢do do icono-
clasmo da vanguarda por um conformismo imposto pelo partido; ela precisa ser entendida
na “simultaneidade de correntes e fendmenos dispares”, em que os intelectuais possuiam
“certo grau de independéncia (embora ndo necessariamente de dissidéncia”) (p. 29), e eram
“mais implicados no sistema (mesmo que em graus variados), produtos de sua época, do que
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geralmente se reconhece” (p. 29). A sociedade, mesmo em meio aos piores momentos de re-
pressao, possufa certa margem de manobra e capacidade de negociacao, e a cultura soviética
stalinista dialogava com antigas tradicdes e linhas de forca que, a primeira vista, poderiam lhe
parecer completamente estranhas.

Esse conjunto de argumentos é exposto principalmente por meio da trajetéria de qua-
tro intermediarios, que Clark chama de “patriotas cosmopolitas”: o diretor Serguei Einsens-
tein; o escritor e jornalista Ilid Ehrenbur; o jornalista e editor Mikhail Koltzév; e o escritor,
fotografo e diretor Serguei Tretiakov. A trajetéria deles entrecruza-se com a de Lukacs, Brecht,
Bakhtin e de personagens importantes das relacdes culturais entre a Unido Soviética e o
Ocidente, em nove capitulos que apresentam as conexdes entre Berlim e Moscou no comeco
da década de 1930, com uma reavaliacdo da famosa viagem de Benjamin a capital russa
("The author as producer: cultural revolution in Berlin and Moscou”); o papel fundamental
do livro e da literatura na cultura stalinista (“Moscow, the lettered city”, sugerindo, inclusive,
um instigante paralelo com ideias de Angel Rama sobre a cidade latino-americana); o papel
da arquitetura no remodelamento da capital soviética (“The return of the aesthetic”) e das
viagens (“The traveling mode and the horizon of identity”); as nogGes de “Literatura mundial”
e "Cultura mundial” em meados da década (“"World literature’/"World culture” and the era of
the Popular Front,”); os elementos teatrais presentes nos julgamentos-espetaculo e na campa-
nha antiformalista (“Face and mask: theatricality and identity in the era of the Show Trials");
0 élan especifico do envolvimento com a Guerra Civil Espanhola (“Love and death in the time
of the Spanish Civil War"); a fungdo do sublime em narrativas caracteristicas, no cinema e na
literatura, da cultura stalinista (“The imperial sublime”); e a intensa discussao, em diversos
drgdos literarios e instituicdes, sobre os géneros épico e lirico e sua adequacdo a nova cultura
(“The battle over the genres”).

A simples indicacdo dos temas dos capitulos d& uma ideia da extraordinria quanti-
dade de sugestdes de pesquisa que o livro contém. De modo geral, a escassa historiografia
brasileira sobre a cultura da Russia soviética ainda desconhece as questées centrais trazidas
pela obra de Clark.
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autora explora o surgimento e a constituicdo do primeiro manicémio de mu-

lheres de Buenos Aires na sequnda metade do século XIX. O livro se situa his-
toriograficamente na histéria social com perspectiva de género, com o objetivo de restituir
as mulheres a histéria e refletir sobre como o género e as relacdes entre homens e mulheres
uniram perspectivas e praticas no passado. Pita incorpora as leituras da historiografia social
latino-americana sobre Michel Foucault e Robert Castel com respeito ao controle social e a
incorporagdo de novos atores sociais, para além dos trabalhadores. E nesta chave ela traz uma

contribuicdo ao examinar o grau de efetividade das politicas de controle social e seu impacto
nas vidas dos destinatarios.

Em 1854, as damas portenhas integrantes da Sociedad de Beneficencia valeram-se
das vicissitudes politicas que a provincia atravessava para concretizar um acalentado projeto.
Ao se encarregarem do Hospital de Muijeres de la Ciudad de Buenos Aires, elas se dispuseram
a criar um hospicio préprio para as mulheres consideradas dementes. A causa das mulheres
dementes foi tomada como estandarte da caridade publica, e com ela as damas da benefi-
céncia lograram nao sé abrir o hospicio como converté-lo numa questao politica que deveria
ser apoiada pelo governo portenho. A estratégia usada pelas damas para se (re)colocarem
no mapa politico portenho posterior a Batalha de Caseros (re)posicionou o papel social da
beneficéncia publica perante as novas autoridades.

Por esses motivos, Pita ndo compartilha a visdo historiogréfica que considera a So-
ciedad de Damas de Beneficencia como uma instituicdo privada a margem da organizacao
governamental, que apenas recebia apoio financeiro do Estado. A autora (re)define o papel
social da associacdo como uma agéncia estatal composta por mulheres da elite portenha
que se refugiou na orbita politica provincial para logo passar a estatal. Ela mostra como as
sucessivas geracdes de damas da beneficéncia, com base na sua funco de administradoras do
Hospicio, construiram um espaco de participacdo na conformacéo da estrutura do Estado. Da
mesma forma, seu papel publico sob 0 amparo de uma administragdo do Estado Ihes permitiu
tomar decisdes de ordem coletiva, bem como controlar recursos. Numa sociedade em que 0s
postos politicos eram de dominio masculino, a atuacdo ativa das “damas” no mundo associa-
tivo complexifica nossa visdo da construcdo da mulher como sujeito da participacdo politica.
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Por outro lado, a batalha das damas se travou ndo sé na vida publica, como no interior
do manicémio. A tarefa de organizacdo do hospicio nio foi simples; exigiu que se acomodas-
sem as opinides contrarias das participantes, seus conflitos, e que se chegasse a um acordo
quanto a base do programa assistencial. As praticas e intervencbes dessas mulheres podero-
sas com suas distintas iniciativas na vida social determinavam quem seria incluido e excluido
delas, qual era a forma de ajuda aos pobres e como elas viam a sua acdo na beneficéncia
publica. Seu pertencimento a elite portenha nos mostra de que maneira essa classe social
voltou a dar sentido aos parametros da exclusdo social. Os acordos, negociagdes e contendas
que as envolvem lancam luz sobre como o Estado ensaiava respostas diante da marginalidade,
da doenca e da pobreza.

Pita transita pelos pavilhdes do hospicio para indagar quem e em que condicdes era
confinada ali. Essas perguntas expdem diante dos nossos olhos o cotidiano do lugar, um espa-
co de experiéncias onde, entre 0 consenso e a disputa, se manifesta um conjunto de praticas
proprias do confinamento. Os fragmentos da vida em reclusdo das doentes sdo pacientemente
alinhavados com a ajuda de uma variedade de fontes pouco utilizadas em outros estudos ins-
titucionais (artigos médicos na imprensa, publicacdes cientificas, rastros das pacientes, fichas
de ingresso, diagndsticos de loucura etc.). Esses indicios configuram a rede de que fazem parte
as “dementes” e seus responsaveis, tanto as damas da beneficéncia quanto suas cuidadoras,
médicos e diferentes membros do Estado.

A loucura foi utilizada para difundir um discurso e uma intervencao médica que a ligou
a periculosidade social. A partir de 1860 o conjunto de excluidas adquiriu novas dimensoes,
quando os juizes aprovaram o cumprimento de condenacdes penais na instituicdo. Um novo
grupo de mulheres, as rés, veio aumentar o nimero internas. A presenca das presas na ins-
tituicdo desencadeou a disputa entre as damas da beneficéncia e os juizes provinciais para
determinar que tipo de mulheres deveria se internar. Invisiveis do lado de fora, heterogéneas
do lado de dentro, cada paciente era uma histéria de como esconder, atras dos muros, a po-
breza. As damas e o Estado, através do confinamento, trataram de reprimir um amplo grupo
de mulheres marginais, influindo na correcdo de suas condutas e ao mesmo tempo dando uma
resposta a pobreza urbana. Pita dialoga com as noticias historiograficas de controle social
para esquadrinhar o grau de efetividade das politicas do Estado e como as pessoas as quais
elas se destinaram reelaboraram ou parcializaram sua influéncia sobre suas vidas.

No final do século XIX, as relagdes no interior do hospicio se reconfiguraram novamen-
te; um novo grupo de médicos havia se formado na Faculdade de Medicina e, guiado pelo alie-
nalismo, batalhou para impor os preceitos cientificos nas medidas tomadas pelo Estado para
a assisténcia publica. A situacdo para as damas ndo ficou nada facil; dentro da associacao
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havia atritos entre as integrantes, a situacdo politica portenha sofria percalcos que influiam
nas instituicdes provinciais, e a nova corporacao cientifica lutava para impor seus proprios
preceitos na direcdo da instituicdo. Sem duvida, as damas sairam-se bem e fortalecidas, e
paulatinamente se incorporou no manicémio o idedrio cientifico sem entrar em contradicdo
com o papel de reclusdo da loucura e da pobreza que ele vinha cumprindo.

A profissionalizacdo médica é complexificada pela autora a luz de estudos que néo
viram nela um campo uniforme e sem fissuras. A velha visdo de uma “ordem psiquidtrica” do-
minante é deixado para tras para se examinar os claro-escuros das acdes das elites cientificas
e estatais, nem sempre unidirecionais. Pita se afasta das visdes historiograficas que postula-
vam um poder médico consolidado e acambarcador de recursos que impds seus projetos de
reforma e modernizacdo. Em seu lugar, enriquece a compreensdo da pratica médica como um
continuo trabalho desses profissionais em diferentes locais — catedras, Assisténcia Publica,
periodicos etc. — para lograr um consenso capaz de dar valor a sua posicao.

Por volta de 1890, momento de conclusdo do livro, a velha Convalecencia se tinha
transformado numa instituicdo nacional. O Manicémio Nacional, com a ampliacdo de funcdes,
funciondrios e pacientes, gerou uma série de tensdes entre suas antigas encarregadas, 0s
médicos e os representantes do poder nacional. Numa assisténcia publica programada com
aspiracdes nacionais se pos em divida como seus diferentes protagonistas entendiam seus
sentidos, tensdes, expectativas e incertezas. A Casa de las Locas complexifica e permite visua-
lizar uma histdria que todos conhecemos mas que sempre tinha sido enfocada a partir de
um Unico ponto. O hospicio, em sua relacdo com uma sociedade em continua transformacao,
influiu na construcdo de um Estado insipiente que requeria um arcabouco assistencial. Em
seu papel de agente estatal, o manicémio marcou quem e porque era apta a fazer parte da
nova cidadania politica. Para nos encontrarmos com as damas e as loucas, devemos apenas
transpor 0s muros...
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