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= A Revista Brasileira de Historia das Religides, criada no ano de 2008, sediada no
Departamento de Historia da Universidade Estadual de Maringa, ¢ um periédico vinculado ao
GT de Historia das Religides e das Religiosidades (GTHRR) da Associagdo Nacional de
Historia (ANPUH), voltado especificamente para os estudos em religides e religiosidades. Sua
estrutura contempla artigos cientificos e de atualizacéo tedrico-metodologica, dossiés tematicos,
resenhas, comunicagdes, estudos de caso, entrevistas e textos especiais (assinados por autores
convidados, contetidos de palestras, debates e trabalhos apresentados em congressos), quando
recomendados por pesquisadores e aprovados pelo Conselho Editorial.
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Caro (a) leitor (a)!

"As crengas e suas articulagoes com a politica e a sociedade" é tema da edicdo
inaugural da Revista Brasileita de Hist6ria das Religides em 2017. Sera possivel
desconsiderar a articulagdo entre estes trés conceitos, sem que isto se apresente de forma
danosa a histéria escrita e a historia vividar?

Os artigos que compde este numero nos apontam alguns caminhos para
iniciarmos esta reflexdol Renata A. Siuda-Ambroziak, em “Religido e liderancga politica no
Brasil na virada do século XIX e XX — o caso do Padre Cicero”, nos apresenta um
exemplo do politico notavel e de um santo popular, com o lugar de sua atividade religiosa
e politica transformado ha muito tempo em destino de peregrinagdes e santudrio popular
importante.

O segundo artigo, escrito por Nadia Maria Guariza, “Modelos para leigas e
religiosas: os livros do padre Julio Maria De Lombaerde (1878-1944)”, artigo analisa
alguns livros do padre Julio Maria De Lombaerde, missionario belga que veio ao Brasil
em 1902 e desenvolveu parte dos seus trabalhos na cidade de Manhumirim (MG), até a
sua morte em 1944,

Anaxsuell Fernando Silva, em “Da teologia da Libertacio a libertagio da teologia:
a biografia de um intelectual protestante”, discute o percurso intelectual de Rubem Alves
no que tange a sua singularidade — de tedlogo da libertagdo a cronista do cotidiano e
escritor de contosinfantis.

“Entre o sacerdécio e a pesquisa historica: a trajetoria de Padre Luiz Sponchiado

na Quarta Colonia de imigracio italiana-RS” de autoria de Juliana Maria Manfio e Vitor
Otavio Fernandes Biasoli, objetiva compreender como Padre Luiz Sponchiado atuou e
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articulou suas agdes nos campos politico e cultural em prol da constru¢io de uma
“identidade italiana na Quarta Colonia”.

Ana Rosa Cloclet da Silva e Marcelo Leandro de Campos, no artigo “Entre
contextos e discursos: a biografia de Samael Aun Weor e o gnosticismo colombiano”
examinam alguns episédios da trajetéria do esoterista colombiano Samael Aun Weor
como estudo de caso, relacionando o carater apocaliptico e radical de sua doutrina
espiritualista com o quadro de violéncia politica e desesperanca produzidos pelos anos de
guerra civil na Colombia na metade do século XX e seus impactos no campo
espiritualista, a nfvel de representa¢Ses e imaginario.

O sexto artigo, “O Caboclo Eduardo e a Festa do 7 de Janeiro em Itaparica,
Bahia” de Milton Moura busca reconstituit o perfil histérico do Caboclo Eduardo,
fundador do grupo Os Guaranys, que desde 1939 vem participando da Festa de
Independéncia de Itaparica, na Baia de Todos os Santos, ai desempenhando um papel
singular.

Em “A estatuaria funeraria no Brasil: um olhar indagador sobre as imagens de
Jesus Cristo nos cemitérios brasileiros”, Maria Elizia Borges e Maristela Carneiro analisam
as representacoes artisticas de Jesus Cristo encontradas em um conjunto de cemitérios de
cidades brasileiras de pequeno e médio porte, discutindo seu papel como uma iconografia
devocional.

Joana Bahia e Caroline Vieira, por meio do artigo “Performances artisticas e
circularidades das simbologias afro religiosas” pensam as performances artisticas ligadas a
musica e a danga como manifesta¢des culturais capazes de irradiar simbolos dos cultos
afro-brasileiros, evidenciando como sua circularidade nos permite compreender esse
espaco ¢ tempo de trocas de experiéncias sobre negritude.

A penultima contribuicdo, “Abencoada cura: poéticas da voz e saberes de
benzedeira” de Lidiane Alves da Cunha e Luiz Carvalho Assuncido adentra no aspecto
maégico/religioso dos saberes das benzedeitas ¢ o papel da palavta enquanto elemento de
cura, que se faz presente e se performatiza nas palavras das benzedeiras, que nio podem
ser ensinadas a esmo sob pena de perder sua “forg¢a”.

Por fim, “A busca espiritual de viajantes a India: filosofia e pratica de um estilo de
vida” de Cecilia dos Guimaraes Bastos ao pesquisar um tipo de peregrino que viaja a
India, apresenta suas vivéncias segundo a nog¢io de projeto, uma tentativa consciente de
dar sentido a experiéncia e que é elaborada com base na memoria como visio
retrospectiva e organizada de uma trajetoria e biografia.

Contamos, ainda, com a resenha de duas obras. Santo de cemitério: a devogido ao
Menino da Tabua (1978-1994), feita por Carolina Cle6patra da Silva Imediato; e Historia,
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ciéncia e medicina no Brasil e América Latina (séculos XIX e XX), realizada por Mateus
Tatsch de Mello.

Desejamos a todos uma boa leitural

Vanda Serafim
Editora RBHR
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Religious and political leadership in Brazil at the turn of
the 19th and 20th centuries — the case of Father Cicero

Renata Siuda-Ambroziak (Polonia)!

DOI: http://dx.doi.org/10.4025 /rbhranpuh.v9i27.34209

Abstract: Brazil is a very interesting place for academic research on religious and political
leadership. It does not happen only due to the continuous supply of religious leaders, but also
owing to their social and political influence. One of the good examples of such leaders at the turn
of the XIX and XX centuries is certainly Father Cicero, who, in spite of the problems connected
with the disapproval of his activity on the part of the Vatican, is still regarded as a petfect example
of both an outstanding politician and a non-canonized popular saint with the place of his earthly
religious and political activity turned long ago into a destination of pilgrimages and important
popular religiosity shrines. Using the biographical method and coming out of the Weberian
concepts of charismatic leadership, the author tries to explain the reasons behind his tremendous
popularity and a conflict with the Catholic hierarchy, as well as to comment on the background of
his cult in the context of social, economic and political changes taking place in Brazil during his
lifetime.

Keywords: leadership, Brazil, popular religiosity

Lideranga religiosa e politica no Brasil na virada dos séculos XIX e XX
— o caso do Padre Cicero
Resumo: O Brasil é um lugar muito interessante para a pesquisa académica em relagdo a lideranca
religiosa e politica. Isso ndo acontece apenas devido a oferta continua de lideres religiosos, mas
também devido a sua influéncia social e politica. Um dos bons exemplos de tais lideres na virada
dos séculos XIX e XX é certamente o padre Cicero, que, apesar dos problemas relacionados com a
desaprovagio de sua atividade por parte do Vaticano, é considerado um exemplo perfeito do
politico notével e de um santo popular, com o lugar de sua atividade religiosa e politica
transformado hd muito tempo em destino de peregrinagdes e santuario popular importante.
Usando o método biografico e saindo dos conceitos weberianos de lideres carismaticos, a autora
explica as razdes por tras da enorme popularidade do Padre e do seu conflito com a hierarquia

I University of Warsaw/Universidade de Varsévia, Polonia. Possui Bachalerado em Filologia
Inglesa; Mestrado em Estudos Ibéricos e Latinoamericanos (Especializacao em Ciéncias Sociais e
da Cultura); Pés-Graduacio em Psicologia Social; Doutorado em Filosofia Social (Ciéncias da
Religido); Pos-Doutorado em Direito da Propriedade Intelectual. Area de interesse: estudos da
cultura, religido, ciéncias sociais e politicas em ligagdo com fenémenos religiosos. Email:
renata.siuda-ambroziak@uw.edu.pl
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eclesiastica, assim como também comenta o pano de fundo do seu culto no contexto das mudangas
sociais, econémicas e politicas que aconteceram no Brasil durante a sua vida.
Palavras-chave: lideranca, Brasil, religiosidade popular

Liderazgo religioso y politico en Brasil a fines del siglo XIX y al comienzo del siglo XX
- el caso del Padre Cicero

Resumen: Brasil es un lugar muy interesante para la investigacién académica sobre el liderazgo
religioso y politico. Esto no sucede sélo por el suministro continuo de lideres religiosos, sino
también por su influencia social y politica. Uno de los buenos ejemplos de tales dirigentes a
comienzos del siglo XX es sin duda el padre Cicerén, que, a pesar de los problemas relacionados
con la desaprobacién de su actividad por parte del Vaticano, es considerado como un ejemplo
petfecto de un destacado politico y de un santo popular, con el lugar de su actividad religiosa y
politica convertido hace tiempo en destino de peregrinaciones e importante santuario de
religiosidad popular. Utilizando el método biografico y surgiendo de los conceptos weberianos de
los lideres carismaticos, la autora explica las razones de la tremenda popularidad del Padre y de su
conflito con la hierarqufa de la Iglesia, asi como comenta los antecedentes de su culto en el
contexto de los cambios sociales, econémicos y politicos en Brasil durante su vida.

Palabras clave: liderazgo, Brasil, religiosidad popular

Recebido ens 15/ 11/ 2016 - Aprovads em 23/11/2016

Introduction

The term ‘leadership’ is nowadays such a complex concept that researchers using it
currently, depending on the discipline they represent, adopt completely different
definitions, often arguing with regard to what leadership is and how to study it (ROST,
1991; STOGDILL, 1974; BURNS, 1978; CIULLA, 2004; EDWARDS, 2000;
GOLEMAN, 2000; GOLEMAN, 1998). Therefore, there are multiple perspectives from
which the phenomenon is and can be analyzed. However, for the purpose of this article,
we should try to outline at least some universal qualities of leadership, protecting the
concept against definitional blurring and misunderstandings that may happen when the
author does not share the common intuition on the meaning related to the used terms
with the reader.

Using the classical concept of “a charismatic leader”, Weber sees the charisma as a
necessary feature of any leader, a kind of a divine stigma, allowing him/het to base the
emotional relations with the supporters on fear, admiration, enthusiasm, respect and total
devotion. Charismatic leadership is thus characterized by rising above mediocrity, having
a vision and specific personality traits, among which are: self-confidence, the ability to
articulate a vision, determination, strength and effectiveness, i.e. the ability to meet
expectations, combined with a unique gift - a kind of magnetism that induces a given
group to support the leader. This is an attributional model of leadership, which is also the
oldest mainstream reflection on this phenomenon — they are the unique gifts and abilities,
significantly outgrowing those of other group members that make a leader. One of the
most important functions of a leader is the ability to lead his/het supporters through and
out of the stormy periods of crisis — the appearance itself of charismatic leaders is usually
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a social response to the times of problems and uncertainties, requiring the use of
emergency measures and the presence of persons equipped with specific gifts of body
and spirit (WEBER 2002, p. 817), which are considered supernatural (and thus not
available to everyone).

Thus, analyzing the leadership phenomenon in the Brazilian context (especially
leadership functioning at the interface between the world of religion and politics) should
involve specific circumstances that shaped a patticular leader, allowing him/her to rise
above medioctity, including also independent of him/her processes, phenomena and
events preceding his/her leadership activities. As I assume, among such determinants that
contributed to the emergence, in the late 19™ century, of the phenomenon of Father
Cicero, the following matters can be mentioned: the problem of centuries-old royal
sovereignty over the Roman Catholic Church in Brazil, including the law of patronage
and the reaction of the Church to its abolition% a strong ethnic and cultural
miscegenation of the Brazilian society that has made Brazilian Catholicism syncretic and
unorthodox and the belief in magic and miracles widespread; the existence of lay religious
brotherhoods, strengthening popular religiosity not tolerated by the hierarchical Church;
the appearance, at the end of the 19% century, of prophetic religious revival movements
in the region; authoritarianism of the Brazilian culture of those times, in which leadership
has become the basis of functioning of the whole socio-political system warranting space
for strong individuals, extending their activities to many different areas of life, including
the spheres of religion and politics (MONTERO, 2005; MORRIS, BLADE, 2010); and,
last but not least, a deep social and economic crisis in the northeastern region of Brazil
provoked by long-lasting droughts.

This article aims to show the religious and political leadership in Brazil at the turn of
the 19t and 20t centuries, using the biographical approach put in the socio-political
context of the Brazilian Northeast (Nordeste) — the region comprising the state of Ceara
and the town of Juazeiro do Norte, linked inextricably to the life and work of Father
Cicero. This text, not revealing the ambition to create a complete profile of this Brazilian
religious and political leader, focuses on the controversial figure of Father Cicero,
supporting the thesis that his charisma, derived from exceptional events (miracles),
enabled him to go far beyond the realm of religion and become an important catalyst and
stimulus for many socio-political changes that strengthened his ties with the world of
politics, leading to an open conflict with the Church hierarchy. Father Cicero’s support of
popular Catholicism helped him not only to build a significant political career, but also
earned him the status of a popular (folk) saint already in his lifetime.

2 The initial close cooperation between the Iberian monarchies and the Church was a necessity
against its weakness resulting from the schisms, the capture of Constantinople, Avignon Papacy,
widespread heresies, Reformation, etc. It was precisely in such a difficult moment that the Church
entrusted, under the Law of Patronage, the Iberian monarchies with the obligation of
Christianization of the new continent, agreeing to their control over the Church in America. In
1454, Pope Nicholas V threatened those who questioned the ‘spiritual conquest’ conducted on
behalf of the Church by the Iberian monarchs with excommunication (RIBEIRA, MOREIRA
NETO, 1993, p. 65-66).

[11]
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Brazil at the turn of the 19th and 20t? centuries — the historical context

Gaining independence led Brazil to strengthening the imperial patronage over the
Church (KLAIBER, 1997, p. 28-29), which was not conducive to reinforcing the
authority of the institution or its clergy. Therefore, soon, in the Church, there appeared
(and grew in strength) ultra-conservative postulates, which stressed the necessity of
tightening cooperation with the papacy, especially after the provisions of the First
Vatican Council (1869-1870), striving for greater centralization and discipline within the
Church (the so-called #/tramontanismo policy). This meant an inevitable “romanization” of
the Brazilian Church and a growing resistance against the imperial sovereignty among the
clergy. Conservative bishops began to openly rebel against the law of patronage, they
introduced stricter discipline measures (an obligation to wear the cassock, a ban on
participation in Masonic lodges) and combated syncretic popular religiosity, which began
to be referred to as superstition, fanaticism and heresy. This way, they attempted to
implement the idea of orthodoxy in the Church and to marginalize all major
manifestations of popular religiosity and the activity of the laity.

At the end of the nineteenth century, many changes occurred in Brazil: in 1888,
Brazil abolished slavery without any compensation to slave owners, which often meant
bankruptcy of the representatives of the major social group supporting the Empire -
sugar barons, the owners of gigantic rural estates in the region of the Northeast. They
used to gather around themselves a loyal parentela and decided the fate of the region and
the country. Suddenly, their power began to waver. Less than a year after the abolition
(1889), the Empire fell in a bloodless military coup, paying for the royal support of the
abolitionists, the majority of whom held Republican views. Under the provisions of the
new Constitution (1891), a separation of the Church and the State was implemented,
depriving Brazilian Catholicism of the royal patronage, including its financial support. A
weakened Church quickly began to feel the consequences of ‘dismantling’ the patronage
by Republican liberals. Additionally, especially in the Northeast, Brazilian Catholicism
was not free from heresy movements and local sects, whose activities highly intensified at
the turn of the centuries, showing the weakness of the institutional Church depending
only on its historically fragile bonds with the papacy. A sharp criticism of the unorthodox
folk religiosity, called primitive, marginal or ignorant by the clergy, also made the Church
hierarchy lean strongly towards the political and financial elites, exerting pressure to
regain all the lost privileges. In the meantime, the agricultural Northeast plunged more
and more in the economic downturn, additionally reinforced by prolonged and severe
droughts. Thousands of people wandered across the dry and poor sertio to the already
heavily overcrowded coastal towns, which were not able to absorb all the refugees - like
mushrooms after the rain, shantytowns and slums began to spring up and extreme
poverty, epidemics and crime became rampant. In the backlands, the loose bands of
Jjagungos, once members of private armies of the big estate owners, spread panic by
attacking villages, stealing, raping and killing. For many years, no regular army was able to
cope with them — they knew the area, had their local informants and nothing to lose but
life, which was not respected. In addition, they also began to enter political alliances

[12]
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relatively quickly, acting as ‘protection’ during the election, or waging local wars against
the political opponents of their ‘lords’.

It was in such conditions that, amid droughts destroying serzdo, suddenly, at the end
of the 19 century, there appeared local prophets called ‘fanatics’ by the authorities of
the Republic. Walking in rags from village to village and from town to town, preaching
the Gospel and calling for conversion before the imminent coming of the Kingdom of
Christ, they gathered crowds of poor people, prompting them to organize the mutual
assistance increasing their chances of survival. One of such folk prophets was Father
Ibiapina — a former lawyer from the city of Recife, who donned the habit and went into
arid backlands to help the poorest. Taking advantage of the system of mutirio (collectively
performed social work), his followers built houses for beggars, orphans and widows
(Casas de Caridade). Soon the activity and the increasing influence of Ibiapina started
threatening the authority of local clergy. Helpless hierarchs asked Vatican to intervene
and the Pope condemned Ibiapina, who capitulated under the resistance of the Church
and died soon after. But when it seemed that the situation in the Brazilian backlands had
been pacified, the miracle in Juazeiro happened and there emerged a new, charismatic
spiritual leader of the region - Father Cicero. At the same time, a little further North, in
the state of Bahia, Antonio Conselheiro, another great prophet, was declared saint by his
supporters during his lifetime. Tens of thousands of people guided by his words built a
vibrant and abundant town in the middle of the wild and dry serzao. It resisted the attacks
by regular army several times until 1897, when almost all the inhabitants of the famous
Canudos were killed in combat and the cadaver of Antonio Conselheiro, who had died
during the siege, was dug up by soldiers, desecrated and put on public display as a
warning. Afterwards, a few survivors of Canudos walked one thousand kilometers on
foot to Juazeiro in order to follow another popular saint — Father Cicero.

Father Cicero - a religious and political leader3

Cicero Romio Batista is still today one of the most controversial figures in the
history of the Catholic Church in Brazil. Interpretations of his life and activities continue
to provoke disputes on their positive and negative effects on religious, social and political
life of the entire region of the Brazilian Northeast. Father Cicero appears both in the
context of issues of millenarianism and messianism in Brazil (where the efforts of
researchers focus mostly on his importance for the popular religiosity in Brazil and on the
conflict between the Church hierarchy and the laity and local clergy), as well as in the
context of interpretation of the causes and significance of his political career. It seems,
however, that only all of these issues put and considered together allow to grasp the
complexity of the socio-cultural phenomenon of Father Cicero as both religious and a
political leader.

Cicero Romio Batista was born into a poor family in the town of Crato in the Ceara
State in 1844. Raised in the Northeast, he absorbed specific, regional religiosity from the

3 Based on the following biographies of Cicero Romido Bastista: NETO, 2009; ANSELMO, 1968;
BARROS CAVALCANTI, 1988; BARTOLOMEU, 2004; SILVA de ANDRADE, 1989.
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beginning, stretched between two worlds: on the one hand, the magical and mystical
sertdo, with its widespread belief in miracles, holy men, werewolves, the lost souls of
ancestors and folk saints; on the other hand - a world of rigorously romanized Catholic
doctrine of the #ltramontanismo period, increased discipline in the Church and the total
dependence of the local clergy and hierarchy on the Vatican decisions. Cicero Romio
Batista was ordained a priest in 1970, despite the resistance of the seminar supervisor,
who regarded him as a weak student and not a very promising priest and preacher. His
lack of oratorical skills was especially noticeable, hindering the ability of preaching fiery
sermons. That is why in 1872 Cicero Romio Batista remained one of the few poor priests
not assigned to any parish, which was not a standard due to the constantly high demand
for pastoral care in the region. He, therefore, accepted an invitation from the inhabitants
of a small town of Juazeiro near Crato to celebrate a solemn Christmas Mass for the
community. During the visit, as he repeatedly claimed, he was ordered in a dream by
Jesus himself to stay forever with that small and poor congregation.

After his obtaining a consent for the creation of the parish, for 45 years, there were
no clear signs that the history of his pastoral care would be somehow special, despite the
fact that already at that time he could not be regarded as a typical representative of the
local clergy. From the beginning deeply involved in the life of the local community, he
supported the people entrusted to him with his advice, skills and very hard work. He
never refused to help and never charged any fees for his pastoral services, which
conflicted him with other clergymen. He was known for visiting parishioners in their
homes, for his intervention in domestic conflicts, promoting healthy, ecological and
environmentally friendly lifestyles, land cultivation and cattle breeding.* He chose as aides
local women (beatas or 'the blessed) - of impeccable reputation, single women or
widows, forming a secular confraternity working in the parish under his direct authority.

It was in 1889, the year of the fall of the Empire, that blood appeared in the mouth
of one of these women (Maria de Araujo, a poor seamstress) while she was receiving holy
communion from Father Cicero a, This occurred several times in the presence of
eyewitnesses. The mysterious phenomenon, quickly called a miracle, provoked the arrival
of crowds of pilgrims and the story began to be widely commented on in the regional

4 Father Cicero used his authority to protect the natural environment of the region, with full
awareness of its importance to feed the growing population of Juazeiro. Here are his famous
principles presented in sermons, in interviews to the press and during pastoral visits in homes of his
parishioners: “Do not destroy the forest (...), nor meadows; do not hunt wild animals, grow cattle;
do not let the cattle loose without supervision, make sure the land can recover after the pasture; do
not cut trees in the mountains or on the slopes (...) in order not to destroy the soil and cause
landslides; collect rainwater for the time of droughts; build dams on streams in order to retain
access to fresh water in case of the lack of rain; plant every day at least one tree, so that we can re-
forest together the desert terrain of sertao; learn how to use plants that can store water; if we all
follow these recommendations, we will be able to defend ourselves against the effects of drought
and we will not suffer from hunger. If we do not do it, serdo will turn into a desett.” in: "A ultima
entrevista", O Povo, 20/07/2004, Caderno Especial: Padre Cicero, p. 4.
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press. Pieces of cloth with visible signs of blood that dripped from the woman’s unhurt
mouth began to be venerated as relics. Father Cicero, facing the sudden popularity of his
parish, threw himself into organizational work in order to ensure conditions for receiving
incoming masses of pilgrims. However, in spite of the fact that the miracle was
proclaimed instantly by the people, it was not later confirmed by the ecclesiastical
hierarchy.

The first pilgrimage there took place already in 1889, organized by the rector of the
seminary in Crato, - more than three thousand people reached Juazeiro, whose
population had never exceeded 400. Quickly, the news of the huge influx of the faithful
in Juazeiro reached the local bishop Dom Joaquim Veiry, who demanded an explanation
from Father Cicero. However, he did not receive it for a long time, so he decided to
establish a commission to investigate the alleged miracle, simultaneously ordering Father
Cicero to keep silence on the matter. The commission reached Juazeiro in September
1891 and confirmed the occurrence of a miracle, noting that the issue is serious and
requires further procedures in the Vatican.

Dissatisfied with the results of the work of the commission, the bishop accused
Father Cicero of fraud, ordered isolation and physical punishment of Maria de Araujo
and the destruction of all the alleged ‘relics’. Such far-reaching skepticism towards the
miracle proclaimed by local people coincided perfectly with the policy of the conservative
Brazilian hierarchy, for whom it was hard to believe that, as pious pilgrims said, “Christ
fled Europe to perform miracles in the Brazilian sertio”.

Indeed, the Vatican soon (1894) skeptically commented on the alleged Juazeiro
miracles and the bishop forbade Father Cicero to perform pastoral duties, including
celebration of the liturgy and the sacraments. Father Cicero, however, remained in
Juazeiro as a resident - by no means lonely. Rejected by the institutional Church, in the
collective imagination he became automatically a martyr for the true faith, enjoying a
growing social prestige and - growing affluence due to the resources offered by pilgrims.
It was just then that Father Cicero began to play an increasingly important role in the
lives of the inhabitants of Juazeiro: being invited to participate in family celebrations,
assisting his parishioners in need, baptizing hundreds of children, helping pilgrims
constantly coming to Juazeiro, a large part of whom decided to settle down in the village,
under the patronage of Father Cicero. In return for help and advice, Father Cicero
required full compliance with the laws established in Juazeiro from the newcomers,
including the principle of sobriety, family unity, prohibition of prostitution. In the land
marked by violence, droughts and poverty, on Father Cicero’s request, the bands of
cangaceiros saved and aided pilgrims coming to Juazeiro. He was obeyed and respected by
them.

In 1898 Father Cicero was already rich enough to go to the Vatican to present his
case to the pope, who freed him from censorship, but left him suspended until the full
clarification of the “miracle case”. When Father Cicero returned to Juazeiro, he was given
a great welcome. The pilgrimage movement again intensified, despite the lack of new
miracles. Father Cicero became an owner of extensive lands and herds of cattle, one of
the richest, most powerful and influential people in the region. The immigrants made his
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town grow rapidly and soon its emancipation from the administrative influence of the
nearby municipality of Crato became a necessity. Father Cicero, postulating a new
bottom-up development of Juazeiro by promoting handicrafts and local agricultural
production contained in the slogan “every home a shrine, every backyard a workshop”
was viewed as the best candidate for the first head of the new municipality. And, elected
in 1911, he performed this function for 20 years, skillfully establishing political alliances
with the elites of the region, sometimes even threatening the governors and municipal
authorities if they acted against Juazeiro and its population. His intransigent behavior
once provoked the state government’s military intervention and the decision to deprive
him of the legally acquired mandate. Due to the resistance of the population of Juazeiro,
the governor sent regular troops to deal with the problematic priest/politician on the
spot. However, taking advantage of the advice of survivors of Canudos who had taken
refuge under his wings, Cicero ordered digging a gigantic trench around the city. The
attack of the troops collapsed and as counteroffensive, Father Cicero, , sent his own
faithful troops to attack the capital, which resulted in overthrowing the governor and
Father Cicero becoming the second most important politician in the state of Ceara. It is
said that even one of the most famous leaders of cangaceiros - Lampido - became his
devoted follower, supporting him against his political opponents.

Due to successful political career of Father Cicero and his disobedience towards the
Church hierarchy, in 1916 the Vatican decided to excommunicate him, but the local
bishop never told him of this decision, officially due to his grave health problems. At the
same time, by the decision of the Vatican, the body of the deceased Maria de Aradjo was
exhumed and moved away from Juazeiro to prevent further spreading of the cult of
another local ‘folk saint’. After several years Father Cicero won the mandate of the
federal congressman, but due to his advanced age, he decided to remain in Juazeiro,
engaging himself only in local and regional politics. As an active member of the
Conservative Republican Party (PRC), then he participated, along with other most
significant politicians of the region, in negotiations on the conclusion of the first (and so
far the only) bipartisan alliance (The Colonels’ Covenant), aiming to calm down the
political situation and social unrest in the region.

After the revolution of 1930, Father Cicero never took to Getdlio Vargas and his
political importance and influence in the region began to decline rapidly. His deteriorating
health, provoking blindness, prevented him from any public activity in the last years of
his life. But his dwindling political role did not lead to a simultancous decline in his
influence as the most important spiritual leader of the popular Church in the region.
What is more, this position has remained essentially unchallenged until now.

In 1934, Cicero Romao Batista died at the age of 90, leaving in his last will all his
possessions to the local Church. The bishop of Crato ordered the destruction of all traces
of his activities related to the miracles of Juazeiro in order to prevent the spread of heresy
in the region. However, these commands have not been fully implemented by his
subordinate clergy and also by the residents of Juazeiro, who continued protecting and
nourishing memories of Cicero as local relics. As a folk, popular saint, and at the same
time a prominent politician, Father Cicero kept boasting, contrary to the decisions of the
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Brazilian Church hierarchy and the Vatican, huge popularity in the Northeast and
influencing the functioning of the local Church, especially in its popular dimension.

A popular saint or an official saint at last?

The emergence of the phenomenon of popular saints in Brazil was due primarily to
the presence of the numerous, strong and well-organized religious brotherhoods
(zrmandades), having a much more pronounced influence in the local communities than
priests or missionaries.> Irmandades popularized folk religiosity, they were responsible for
the creation of rituals, devotions and prayers far from theological purity or orthodoxy and
for promotion of deeply syncretic cults of saints, not necessarily accepted by the Church
hierarchy. In addition, since the colonial times, Brazil, has always been strongly regionally
diversified and polycentric in terms of ‘geography of religion’ - in each region, Brazilian
Catholicism focused on different religious symbols marked by various cultural influences
and had its own regional sanctuaries whose importance and influence were indisputable.©
Such religious regionalism always meant a gap between the official doctrine of the
Catholic Church and its regional implementations and factual, everyday religious practices
of followers attached primarily to their own, local saints. In Brazil, “the people and the
clergy may not pray in the same way, in front of the same images” (FERNANDES, 1994,
108), which continues to strengthen the phenomenon of popular religiosity, especially in
inland rural areas.

In such a socio-cultural context, the phenomenon of charismatic religious and
political leadership of Father Cicero and his recognition as a popular saint are still one of

Brazilian multicultural Catholicism grew up on a sugar plantation, had little in common with
orthodoxy, was adapted to everyday needs and morality of plantations’ owners (far from Christian
ideals), as evidenced by the testimony of the first Apostolic Nuncio in Brazil, “Here religiosity is
manifested primarily in music, sounds of bells and fireworks, and the event taking place on several
occasions in the churches are characterized by a high degree of permissiveness and frivolity. The
worst is the clergy that combines ignorance with demoralization. Priests officially live in de facto
unions, surrounded by their offspring” (ACCIOLY, 1949, p. 240). Researchers of the Brazilian
Church also emphasize the scale of conflicts between religious orders and missionaries, which were
inflamed to such an extent that the king issued in 1693 a special warrant separation of missionary
lands on which each of the religious orders led its missionary activity separately. Another problem
was with female religious orders, where life did not deviate from the secular standards, including
the possession by nuns of their own slaves. As suggested by BENNASAR and MARIN (2000, p.
134), it was provoked by the tradition of sending all unmarried women to religious orders,
irrespective of their convent vocation.

¢ Brazilian regions exhibit enormous disparities - according to KOHLHLEPP (2010, p. 457), the
region of Northeast, with a home state of Father Cicero - Ceara and the municipality of Juazeiro, is
by far the poorest in Brazil, characterized by the highest rate of social stratification, the highest
concentration of income, the highest birth rate, the highest mortality among infants and children
under the age of 5, the shortest average life expectancy, the worst access to education and health
care, the highest level of illiteracy, the highest percentage of the population without access to
running water and electricity, the lowest wages and the level of HDI, where Brazil occupies in the
world ranking position 57, but the Northeast region - only 109.
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the most debated and controversial issues in contemporary Catholic Church in Brazil.
Father Cicero appears both in recurring discussions on drought and its effects on local
population life (as the one who was able to effectively fight it or as the one to which
thousands of pilgrims pray begging for rain in the still informal shrine) and in the debates
on rampant poverty and backwardness of the region (as the one who was able to make,
out of “the place forgotten by God and the government”, a flourishing center of
agriculture, craft and trade). The name of Father Cicero also appears in the context of the
famous miracles of Juazeiro do Norte, pronounced both by enthusiastic followers of his
cult and by skeptical disbelievers, who view the veneration of Father Cicero as more than
just a religious phenomenon - barred from his priestly duties, he turned to politics,
becoming the first mayor of Juazeiro do Norte, calling itself “The Capital of Faith” and
later was chosen lieutenant governor of his home state and elected to Congtess, though
he decided not to serve effectively in either post.

Controversy over Father Cicero can be also seen on the basis of the changing
attitude of the Vatican towards his life and activities - Cicero died suspended and
excommunicated, but now some procedures aimed at his rehabilitation have proven not
only successful, but also opened the legal way to his beatification.” Cardinal Ratzinger,
before he became Pope, had ordered the establishment of a special commission to
investigate the matter. Even before the results of the Commission’s research were known,
some decisions of the Vatican had made the supporters of Father Cicero optimistic - in
2008, the Church of Our Lady of Sorrows in Juazeiro was elevated to the status of
basilica and the Chapel of Our Lady of Perpetual Help, where he is buried, had stained
glass windows installed, in which he appeared among the official saints of the Church.
Finally, on 13% Dec., 2015, Father Cicero was officially pardoned by the Pope Francis L
The process of beatification has not been initiated yet, but this is exactly what his
followers expect to happen, sooner or later - at the “House of Miracles” in Juazeiro do
Norte, the floor is piled high with plastic and wax models of body patts, left by pilgrims
who credit Father Cicero for their recoveries from fatal diseases and accidents. There are
also many photographs and letters of gratitude.

One reason for this change in the Church’s attitude towards Father Cicero is his
steadily increasing cult — millions of people come annually to Juazeiro to honor his
memory and to pray for a miracle. For decades already Juazeiro do Norte has been
famous for a huge, alabaster statue of Father Cicero (80-foot alabaster statue, showing
him in his distinctive flat-brimmed hat and walking stick in hand), now one of the biggest
tourist attractions of the region. But to the Church, especially in Brazil, Cicero’s
rehabilitation certainly means more than supporting local religious tourism — it means
facing and embracing millions of worshippers and numerous pilgrims left for a century
on the margins of the local Church. Officially recognizing Father Cicero’s popularity as a
saint is also viewed as an effective means for limiting the expansion of other religious
organizations (for example the dissident Brazilian Catholic Apostolic Church, which

7 https://international.la-croix.com/news/vatican-pardons-brazilian-miracle-priest/2344, accessed:
16.12.2015.
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canonized him) and many local sects that long ago accepted his cult as a local saint
without hesitation.

Conclusions

Father Cicero is perhaps the first Brazilian charismatic religious and political leader
and, at the same time, the first popular saint who strongly objected to the Catholic
Church hierarchy romanizing ideas, including the necessity to curb the influence of
popular religiosity in the Northeast arid region. However, Cicero’s charisma appeared
only in his adulthood, after the occurrence of miracles — earlier he was respected for
launching crusades against drunkenness and prostitution and for proclaiming the need for
greater social equality, but it was really the miracles that quickly made him popular in the
Northeast with settlers increasingly flocking to Juazeiro to hear him speak and to receive
his counsel. Interestingly enough, though, after becoming a politician he challenged local
government and officials rather to avoid the need for sudden changes and revolution
than to proclaim it, instead pointing to Christian charity and good-heartedness as the
means for social justice and improvement. Indeed, he even regularly worked with local
political chiefs, proving to be an extremely powerful and efficient political force.

It was, therefore, these miracles (and the resistance of the Church hierarchy in their
recognition) that triggered his multiple activities and his increasing popularity, allowing
him to base a close emotional relation with his followers on admiration, enthusiasm,
respect and total dedication. Politicians, outlaws, rich landowners and peasants alike went
in their thousands to ask “Padim Pade Cico”, as he was popularly known, for his
blessings — even after he was officially suspended by the Vatican, and later, when he was
expelled from the Catholic Church. Even today, politicians running for national or state
offices tend to make a ‘political campaign’ stop in Juazeiro do Norte, with some of them
paying for the chartered buses and overcrowded trucks that bring their electorate —
pilgrims to the very popular religiosity shrine.

The context of miracles and the need to care for parishioners and pilgrims alike
polished Father Cicero’s many organizational and political talents used to the benefit of
his supporters and followers - residents of Juazeiro. Only then Father Cicero, as the
undisputed leader, having a clear vision, confidence, determination and strength, did
manage to meet all their expectations. Although later on his political power started
fading, he continued to hold sway over the numerous poor in Brazil’s northeast up to his
death in 1934.

It was, therefore, by means of such unique and unusual events, interpreted by his
contemporaries as ‘miracles’, that Father Cicero, a humble local parish priest, became a
distinguished and much respected leader of the region, offering his followers a program
of moral, cultural, social and economic revival and a safe haven in Juazeiro under his
undisputed authority. In addition, the conflict with the Church hierarchy unquestionably
strengthened his leadership position — one could easily say that the bishops and the
Vatican themselves opened the way, contrary to their intentions and presumptions, to his
instant political career and to his cult as a popular saint, which was considerably
strengthened by a difficult social and economic context of Brazil at the turn of the 19t
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and 20" centuries (abolition, poverty, the collapse of the plantation), climatic problems
(prolonged droughts), political issues (the fall of the Empire) and a difficult ecclesial
reality (lack of unity in the Brazilian Church, a deepening gap between of the official
Church and folk religiosity). Such indicators of a serious crisis must have definitely
amplified the demand for new and effective leadership in the region fulfilled so well in
the collective consciousness by Father Cicero. And, as a result, nowadays, the army of
pilgrims has become simply too numerous and powerful a spiritual force to be ignored by
the Vatican — while Pentecostal denominations are challenging the Roman Catholic
Church’s dominance all over Brazil, Father Cicero's devotees have finally started being
viewed as allies rather than fanatics and sectarians.
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Resumo: O artigo analisa alguns livros do padre Julio Maria De Lombaerde, missionatrio belga que
veio ao Brasil em 1902 e desenvolveu parte dos seus trabalhos na cidade de Manhumirim (MG), até
a sua morte em 1944. O padre Julio Maria escreveu mais de oitenta livros, optando em investigar os
que tratam do marianismo, da Sagrada Familia e da vida de religiosas. A finalidade é refletir a
respeito dos papéis femininos nos quadros da Igreja Catdlica nas primeiras décadas do século XX,
tanto das leigas quanto das religiosas. Para tanto, entende-se que as representacdes acerca do
feminino estavam ancoradas na divisio binaria dos géneros, reforcando hierarquias entre homens e
mulheres, bem como na concep¢io de superioridade do sagrado em relagio ao profano,
estabelecendo, assim, hierarquias também entre religiosas e leigas.

Palavras-chave: Catolicismo. Género. Leigas. Religiosas.

Models for religious women and laywomen: the books of Father
Jualio Maria De Lombaerde (1878-1944)

Abstract: This article analyzes some of the books written by Father Julio Maria De Lombaerde, a
Belgian missionary who came to Brazil in 1902. He wrote some of his works in the town of
Manhumirim, in Minas Gerais State, remaining in Brazil until his death in 1944. He wrote over 80
books, including some that address the subject of Mariology, the Holy Family and the lives of
religious women. The purpose of this article is to reflect on the role of women, both religious and
laywomen, in the Catholic Church in the early decades of the twentieth century. To this end, it is
understood that the representations of the feminine were anchored in the binary division of
genders, emphasizing hierarchies between men and women and the conception of the superiority
of the sacred over the profane, thus establishing hierarchies also between religious women and
laywomen.

Keywords: Catholicism. Gender. Laywomen. Religious women.

Modelos para laicas y religiosas: los libros del padre
Julio Maria De Lombaerde (1878-1944)
Resumen: El articulo analisa algunos libros del padre Jilio Maria De Lombaerde, misionero belga
que vino a Brasil en 1902 y desarrollé parte de sus trabajos en la ciudad de Manhumirim, en el
estado de Minas Gerais, hasta su muerte en 1944. El padre Jdlio Maria esctibié mas de 80 libros,
entre ellos se opté por investigar los que tratan del marianismo, de la Sagrada Familia y de la vida de
las religiosas. La finalidad es reflexionar sobre los roles femininos en los cuadros de la Iglesia
Catolica en las primeras décadas del siglo XX, tanto de las laicas como de las religiosas. Para eso, se
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entiende que las representaciones sobre lo feminino estaban ancladas en la divisién binaria de los
géneros, reforzando jerarquias entre hombres y mujeres, asi como en la concepcién de superioridad
de lo sagrado en relacién a lo profano, estableciendo asi, jerarquias, también, entre religiosas y
laicas.

Palabras-claves: Catolicismo. Género. Laicas. Religiosas.

Recebido em 19/03/2016 - Aprovado em 22/09/2016

O padre Julio Maria De Lombaerde em suas acGes e em seus livros estava agindo de
acordo com uma das tendéncias da Igreja Catolica a partir do século XIX, que promovia
a feminilizagao do discurso. Estudiosos demonstram que no século XIX a Igreja Catolica,
diante do recuo do publico masculino, aposta no papel feminino na propaga¢io e na
defesa do catolicismo na sociedade. Esse processo se intensifica no inicio do século XX,
baseado na teoria dos circulos concéntricos; segundo Ivan Manoel (1996), a ideia era
reconquistar a sociedade a partir das familias e, neste plano, as mies de familia era um
elemento chave, como formadoras morais dos seus filhos.

O foco na familia nio era exclusividade do Catolicismo; outros discursos
compartilhavam dessa visdo, como o médico e o juridico. Os discursos a respeito da
familia se sobrepdem nesse periodo, muitas vezes criando discursos hibridos.

Tais discursos se ancoravam na representacdo da familia nuclear burguesa, formada
pelo pai, pela mie e pelos filhos. Os papéis de cada género eram bem delimitados e
definidos; o pai deveria proteger e manter a sua familia, a ele cabia sair na esfera publica; a
mie deveria ficar na esfera privada e ser o esteio moral do lar, e os filhos deveriam ser
protegidos e educados intelectual e moralmente. O papel da mie era justamente a
formagdo moral dos filhos. Era a chamada teoria da domesticidade, que tornava a mulher
a rainha do lar e educadora moral. Assim, a Igreja Catdlica ancorou o seu discurso a partir
dessa forma binaria: dividir os géneros, feminino e masculino.

Esse binarismo também ¢é perceptivel entre os papéis desempenhados por religiosos
e pelas religiosas na Igreja Catolica no perfodo. As freiras poderiam realizar trabalhos fora
da clausura, contudo, estes estavam ancorados na representacio da mulher como maie
espiritual, aquela que cuida das criangas, dos doentes e dos pobres. Elas exerciam
atividades de professora e enfermeira; é o caso das irmds das congregacdes fundadas por
padre Julio Maria.

As agdes e os livros do padre Julio Maria estdo dentro dos planos da Igreja Catolica
do perfodo. A proposta ¢ analisar as a¢Ges e os livros do padre Julio Maria a partir do
quadro mais amplo do ultramontanismo e do marianismo, como uma estratégia para
estimular a participacdo dos fiéis, bem como compreender que os livtos que tratavam da
vida de religiosas também se fundamentavam na divisdo bindria entre masculino e
feminino. O objetivo deste artigo é analisar, por meio das agdes e das publicagdes do
padre Julio Maria, o papel das mulheres, leigas e religiosas na Igreja ultramontana.
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Agbdes do padre Julio Maria De Lombaerde em Manhumirim

Tendo tomado posse da Paréquia, esperei a hora oportuna
para agir, provocando-as durante a pregacio do Més de
Maria/. O resultado ndo se fez esperar. Os protestantes
desesperados pela enorme concorréncia do Més Mariano e
o entusiasmo dos catdlicos, espalharam um Boletim,
contendo diversas obje¢oes contra a Religido, e mandaram
vit um pastor de fora para pregar nas ruas/. Tomei a
defensiva e ataquei resolutamente em conferéncias publicas
e pelo jornal “Manhumirim”. O resultado foi
extraordinario./ A Igteja encheu-se, o jornal duplicou as
tiragens e apesar da resisténcia tenaz dos pastores a verdade
foi vencendo os obsticulos. Cafram-me nas costas uns cinco
pastores, com artigo e folhetos, respondi a todos,
esmagando-os a um por um, obrigando-os a uma retirada
vergonhosa. A opinido publica foi conquistada em favor da
verdade... (LIVRO TOMBO, 1918, s.p.)

Nessa ata inaugural de 1928 de seus trabalhos paroquiais, o padre Julio Maria
descreveu como a comunidade estava tomada pelas ideias protestantes e magonicas,
apontando que o espirito catdlico estava fraco. Isso era notavel pelo restrito numero de
fiéis que frequentava a igreja nas missas de domingo e o numero pouco expressivo de
leigos nas associagdes, como quinze senhoras no Apostolado da Oragéo e dezoito mogas
na Unido Pia das Filhas de Maria.
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RALIGIES £
RELGIOSIDADES

Apostolado da Oragiio do Sagrado Coracio de Jesus — Manhumirim- MG — Arqmvos da Igre]a de
Manhumirim 1928.

As associacdes leigas, segundo estudos (AZZI, 1994, MANOEL, 1996, GUARIZA,
2003, TRINDADE, 1996), se constituiram como uma das formas da Igreja Catélica atrair
e normatizar os fiéis no inicio do século XX. Nesse perfodo as paréquias brasileiras
comegaram a registrar um aumento de associages leigas, em grande medida como
resultado do esforco dos padres diretores.

Uma das orientagdes papais era estimular a vida sacramental intensa, como ¢
notavel na enciclica Sacra Tridentina Synodus, a respeito da Comunhao frequente ¢ cotidiana
(1910), de Pio X. Para tanto, o fiel era acompanhado desde a infincia por meio do
catecismo, o curso preparatério para a Primeira Comunhio; as criangas aprendiam
nogdes dos sacramentos, dos dogmas e da moral crista.

A formacio do bom cristdo dependia do seu conhecimento da doutrina, por isso o
catecismo era um dos elementos basicos da acdo pastoral. A crianca se tornaria um
catdlico praticante apds a Primeira Comunhio, porque daquele momento em diante ela
partilharia da Mesa do Senhor com os demais fiéis e poderia ingressar na Cruzada
Eucaristica.

No periodo citado, as associa¢Ges leigas estavam organizadas a partir de divisGes de
género e idade, e as criangas quando passavam para a adolescéncia ingressavam em outras
associa¢oes, saindo da Cruzada Eucaristica. As mogas poderiam ser admitidas na Unido
Pia das Filhas de Maria; para tanto, precisavam seguir o regulamento do seu manual de
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associada. Essas mocas deveriam cuidar do seu vestuirio e comportamento,
demonstrando uma observancia da rigidez moral em relagdo as suas condutas. Elas
permaneciam na Unido Pia até o seu casamento, entregando a sua fita azul no altar.
Portanto, a pureza sexual era a condi¢do para que elas permanecessem nas Filhas de
Maria.

. i
Filhas de Maria de Dores de Indaia (MG), Arquivos da Igreja de Manhumirim, s.d.

Apbs o casamento, as mulheres poderiam adentrar outra associa¢do, como o

Apostolado da Oragido, a Arquiconfraria das Mies Cristas, dentre outras. Enquanto os
homens solteiros e os casados poderiam permanecer na mesma associa¢io, sem distingao
do estado civil, como as congregacdes marianas ou vicentinas.
Outra diferenciacio de género nas associacées do periodo eram as atividades e os
significados dessas atividades ligadas as associagbes. De maneira geral, tanto as
associagdes femininas quanto as masculinas enfatizavam a caridade e a moralidade.
Contudo, os homens possufam um raio de a¢do mais amplo, justamente pelo
entendimento de que o espago publico era de dominio masculino, enquanto as mulheres
apresentavam limites de sua atuacio a partir de pardmetros normativos em relagdo ao que
era considerado moralmente adequado a elas.

Dessa maneira, elas poderiam extrapolar os limites do lar, contanto que fossem
supervisionadas pelo padre diretor e se mantivessem dentro dos papéis esperados das
mulheres, sobretudo a maternidade. Elas tinham condi¢ées de expandir os cuidados
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maternos exercidos em seu lar para os pobres e os doentes, o que era considerado uma
espécie de maternidade espiritual.

A dualidade maternal, humana e espiritual, foi explorada com sagacidade pela Igreja
no periodo, sobretudo a partir da representacio de Nossa Senhora, que seria a mae
humana de Jesus e a mie espiritual de toda a humanidade. O padre Jilio Matia concedeu
atencio especial a representacio mariana em sua producio e é possivel constatar o cariter
exemplar de Maria.

Os livros do padre Julio Maria e a representacido de Nossa Senhora

Os livros do padre Julio Maria sdo tratados a partir das ideias de Chartier, ou seja,
compreendendo-os como produtos culturais, produzidos e consumidos. O livto é um
produto que nio se encerra nas vontades do autor, passa pela edi¢do, que pode alterar as
intengoes iniciais do autor e também atender as expectativas dos leitores, que é outro
aspecto que limita a autonomia do autor (CHARTIER, 1988, p. 173-181).

Nio basta escrever o que se quer, a escrita tem que ser atraente € provocar a
identificagdo do leitor. O que dizer dos livros do padre Jalio Maria, um estrangeiro que
teve que realizar um esfor¢o para romper as dificuldades da lingua e abrir-se para uma
cultura diferente da conhecida por ele?r Com certeza, a sua experiéncia como paroco
conferiu um conhecimento para escrever a um publico leigo que nio dominava a
Teologia.

Podemos pensar a Teologia a partir das ideias de Bourdieu (2007), como um
conhecimento de monopélio dos especialistas do sagrado, com um vocabulario préprio
de dificil compreensdo para os leigos. Por outro lado, os livtos do padre Julio Matia
podem ser entendidos a partir do papel de intermediar a Teologia para um publico mais
amplo, numa linguagem mais préxima dos fiéis.

Uma das formas de utilizagdo da imprensa pela Igreja Catolica era a publicagao de
Vulgatas, ou seja, obras de cunho popular para a divulgacio dos dogmas e dos preceitos
da alta hierarquia da institui¢io. Algumas obras do padre. Julio tinham essa finalidade. Na
carta aprobatoria do livro A mulber bendita, ele mencionava: “... Fazia-se sentir entre nos a
falta de um livro de teologia mariana, mas de uma teologia popular, ao alcance de todos,
sem, entretanto, perder a profundeza e a seguranca da doutrina...” (1930).

Grande parte das [“ulgatas escritas pelo padre tinha o objetivo de rebater os criticos
dos dogmas catdlicos, espiritas, cientistas, intelectuais e, sobretudo, os protestantes. O
autor servia-se do recurso da polémica, isto é, rebatia as criticas protestantes extraindo
trechos de jornais ou revistas da religido, contrapondo-os com os dogmas catdlicos.

Além da aprovagio, os livros do padre receberam o recurso necessario para serem
produzidos. O padre Julio Maria escreveu mais de oitenta titulos, em poesia e em prosa,
incluindo textos em francés. Nio obstante contar com a editora O Lufador, os seus livros
também foram publicados por outras editoras, como a ozes e a ABC.

Para Roger Chartier (1988), os agentes discursivos ndo se restringem as ideias que
enunciam. Portanto, as ideias do padre Julio Maria ndo eram meros reflexos das ideias do
Vaticano. Neste sentido, os membros da Igreja Catdlica com suas ag¢des e opinides
conferiam novos significados a ortodoxia, criando uma diversidade na unidade.
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Algumas obras do padre possufam a fun¢io de intermediar as doutrinas catolicas
para um publico mais amplo e leigo; assim, tinham que transformar o discurso teolégico
em uma linguagem compreensivel para esse publico. Além disso, ainda segundo Chartier,
“ndo hd produgdo cultural que nido empregue materiais impostos pela tradicdo, pela
autoridade ou pelo mercado e que nio esteja submetida as vigilancias e as censuras de
quem tem o poder sobre as palavras ou os gestos” (1988, p. 137).

Os livros do padre versavam a respeito de varios assuntos, contudo o interesse para
este artigo se concentrou nos livtos em que o autor tratava do culto mariano e de
aspectos relacionados a familia crista. A intencdo ¢é analisar os papéis sociais de género, ou
seja, os papéis atribuidos aos homens e as mulheres pela Igreja do periodo. Lembrando
que esses papéis nao destoavam dos papéis enunciados por outros discursos, como o
médico e o juridico. Todos esses discursos na época compreendiam a familia como célula
base da sociedade, e a esposa e mie eram importantes para a protecdo moral do lar.

Os livtos do padre Julio Maria que tratavam do culto mariano tinham duas
preocupagdes: a defesa do culto diante do ataque dos protestantes e a difusdo da devocio
do culto a Nossa Senhora do Santissimo Sacramento. Portanto, a defesa do marianismo
por parte do padre Julio Maria apresentava especificidades, justamente por desejar tornar
mais conhecida a devo¢io de Nossa Senhora no momento da Eucaristia.

O padre Julio Maria justificou o culto mariano como a extensdo da relagdo mae e
filho, utilizando-se, para isso, de alegorias que remetiam ao ideal materno, atingindo assim
tanto ao publico feminino como ao masculino. O culto mariano estabelecia um carater
relacional entre a figura materna e os filhos, explorando de maneira sagaz a afetividade
dos fiéis, como se pode observar no trecho a seguir, do livro Por que amo Maria:

A primeira atitude de uma maie ¢ enternecer-se e inclinar-se,
amorosa, com uma dedicac¢do sem reserva, para a criancinha
que vem ao mundo tio desprovida e tdo fraca. Falta-lhe
tudo. B preciso que sua mie veja e ouca por ela. Nao ha
miséria mais impotente que a sua. (...) o amor de Maria é
puramente misericordioso porque sua maternidade nido vem
castigar, mas somente santificar e consolar. (1960, p. 390)

Pode-se constatar a representacio da mae cristd como educadora moral do lar. A
mae era considerada a responsavel pela educacio religiosa dos filhos, ensinando-lhes os
dogmas, as orages e a moral cristd. Por isso, as mulheres deveriam ser preparadas para
essa missdo materna por meio das associagdes, dos livros, dos manuais e dos colégios
femininos.

Nessa perspectiva, o padre descreveu como uma mae cristd deveria se portar,
utilizando-se do exemplo de Maria em Por que amo Maria:

Ser maie significa ser vigilante, doce, condescendente para
um o ser pequeno, fraco e necessitado que a Providéncia lhe
confiou. Ser Mie dos homens ¢ trazer em suas entranhas
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esta humanidade, desfigurada e ingrata, sem duvida, mas
algumas vézes nobre em suas aspiracdes, em seus esforcos e
em suas lutas (...) Uma mae ndo se cansa de empenhar-se
junto ao seu filho, culpado, nada poupando para reconduzi-
lo: exorta, repreende, ameaga e pune mesmo com pesar. Seu
coragdo descobre industrias que se ndo encontram sendo em
um coragao de mie e, quando tudo estd esgotado, recorre a
sua ultima arma, a mais eficaz de todas: as lagrimas. (1960,
p. 381-2)

As ideias expressas pelo padre Julio Maria em seus livros acerca de Nossa Senhora
procuravam fornecer modelos de comportamento para as fiéis. Observa-se que a feicdo
esbocada para a mde cristi compunha a de uma guardid que deveria ser vigilante,
repreendendo e até punindo o seu filho, que poderia fraquejar diante das tentacdes da
sociedade e se desviar do caminho do Catolicismo.

No livto Os ensinamentos de Nazareth ou mez, pratico da Sagrada Familia (1941), o padre
Julio Maria emprega uma escrita mais coloquial, sobretudo porque se tratava de um livro
para ser seguido diariamente pelo fiel durante um més. A Sagrada Familia é representada
como um modelo para as famfilias cristds, demonstrando que hd uma inversio de
hierarquias quando a familia de Maria, José e Jesus transpde o universo do sagrado pata o
profano. No espago sagrado, Jesus, como filho humano de Deus, ¢ figura superior,
seguido de Maria, que tornou possivel a sua encarnacio, e, por fim José. Contudo, no
plano profano e terreno, essa hierarquia ¢ subvertida para obedecer as normas sociais, ou
seja, José se torna o centro da autoridade como o pater familia, Maria e Jesus deviam
obediéncia a ele, bem como Jesus deveria obedecer a Maria.

Nesse sentido, a sagrada familia no plano terreno assumiria uma configuragio
invertida daquela do plano sagrado, como uma imagem refletida no espelho. A mensagem
que o autor desejava propagar era que as hierarquias terrenas deveriam ser seguidas,
porque mesmo Maria e Jesus como seres sagrados se submetiam a ordem hierarquica.

O fato de Maria ser corresponsavel pela reden¢io da humanidade nio a torna uma
excegdo nas relagdes com os homens, porque ela ndo poderia fugir do destino secundario
das mulheres. H4 uma hierarquia entre o masculino e o feminino na cosmogonia catdlica,
mesmo que Maria estivesse isenta do Pecado original, o que a distinguia das outras
mulheres, herdeiras de Eva. Ela, no mundo profano e terrestre, deveria manter-se no
lugar destinado a mulher na sociedade. No caso das mulheres leigas, elas estavam
submetidas a uma dupla hierarquia como mulheres e como leigas, e deveriam obedecer ao
pai, a0 marido e ao padre. As freiras também estavam submetidas a hierarquias, deveriam
respeitar o seu diretor espiritual.
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Livros do padre Julio Maria a respeito da vida de religiosas: criando modelos de
conduta e de espiritualidade

Outros livros do padre Julio Maria narravam a vida de religiosas brasileiras, com o
objetivo claro de motivar a vinda dos religiosos no Brasil. No entanto, as biografias se
concentravam em mulheres que se tornaram freiras.

De acordo com Wernet (1987), uma das primeiras medidas da politica ultramontana
no Brasil foi o fortalecimento do clero, por meio do envio de ordens religiosas para o
pafs, com a finalidade de expandir a rede de controle da Igreja. Desse modo, a
preocupacdo do padre Julio Maria era formar padres e freiras brasileiros, e os seus livros,
que tratavam de religiosas brasileiras, publicados nas décadas de 1930 e 1940, tinham o
objetivo de estimular o ingresso de jovens a vida religiosa.

E possivel pensar essas biografias de religiosas a partir do conceito de hagiografia. A
hagiografia apresenta variacGes em suas histdrias, em certos periodos algumas virtudes
sio destacadas ou minimizadas, de acordo com os interesses do emissor da historia
(CERTEAU, 2006). No século XIX e inicio do XX, a hagiografia se configurou como
mais uma estratégia de reconquista da sociedade, pois pela 6tica ultramontana na luta
contra seus inimigos era necessario formar soldados, ou seja, padres e freiras.

Esses religiosos tinham papel fundamental na dissemina¢io do poder da instituicio
na sociedade. Com a organiza¢do de novas pardquias, colégios e hospitais mantidos pela
Igreja Catolica, era necessario manter o recrutamento de jovens para as fileiras catolicas.

Os livros analisados neste artigo foram editados em Manhumirim, pela Editora O
Lutador, o que significa que, pelo menos em relagdo a obra As almas sacramentinas, que foi
publicada em 1943, periodo em que o padre estava vivo, ele pode ter um controle maior
de sua edigdo. A obra Uwm anjo da Eucaristia foi publicada postumamente, em 1948,
utilizando o manuscrito do padre. Quanto ao publico leitor dessas obras, pelos indicios
que os proprios livros sugerem, pode-se pensar que o padre as usava para a formacdo
religiosa dos seus congregados, bem como de jovens pertencentes as associagdes
catolicas, no recrutamento para o exercicio religioso.

Em sen livro Um anjo da Eucaristia (7948), que narra a vida de Irma Celeste, o padre
observava que o Brasil ndo deu ainda nenhum santo a Igreja, por causa da escassez da
vida religiosa no pais, e que a vida religiosa ¢ a grande fonte da santidade.

Esperamos — com toda a energia de uma esperanca cristd —
que desta legido de sacerdotes, de religiosos e de virgens
consagrados a Deus, hido de sair almas generosas,
palpitantes de amor, para levantar a fé em nossa querida
patria, e dignifica-la pela glorificacdo de um de seus filhos...
Mas é preciso aspirar a esse fim, e a aspiracio nasce do
conhecimento, apdia-se nos exemplos e se alcanca pelo
entusiasmo que nos comunica o ideal entrevisto... O querida
Irma Celeste, possa tua coragem, tua forca de vontade, teu
amor suave e forte a Deus e as almas, apressar esta hora
bendital (LOMBAERDE, 1948, p. 23-4).
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Assim, o padre, ao narrar a vida de Irma Celeste, desejava torna-la modelo para as
mogas e 0s mogos, no sentido de ingressarem na vida conventual, e quem sabe em breve
contar com um rebanho de santos no pafs. De acordo com Michel De Certeau (2006), a
hagiografia por esséncia é o discurso das virtudes e as virtudes fornecem a base da
narrativa. Essas unidades de virtude se manifestam em diversos titulos. A hagiografia
exemplar se situa na intersec¢do entre a comunidade religiosa que a criou e a sociedade
mais ampla. A combinagdo das virtudes atribuidas a determinados santos seria variavel
conforme a distancia temporal de sua criacdo pela comunidade religiosa e a configuragao
social da sociedade.

O que se constata ¢ que as personagens escolhidas pelos hagiégrafos obedecem
tanto a principios de ordem institucional — ou seja, o que a igteja espera dos fiéis —
quanto mobilizam elementos do imaginario social e de cunho emocional para promover a
identificagdo dos fiéis. Neste sentido, a hagiografia ndo ¢ apenas imposigdo, ¢ um
territério de negociagdo da norma e da pratica cultural dos fiéis.

Mas quais virtudes eram destacadas pelo padre? Nesses livros ele procurou
demonstrar que o Brasil precisava de religiosas e que, apesar dos sacrificios, até
temperamentos mais instaveis e indomaveis poderiam ser transformados.

As histérias de religiosas escritas por padre Julio expressam a atualizagdo espiritual
por que passou a Igreja Catdlica na modernidade, para além da necessidade da igreja
ultramontana no recrutamento de religiosos para a missdo catélica; as mudancas
provocadas pela modernidade exigiram uma adequacio da espiritualidade religiosa aos
novos tempos.

Uma das figuras mais significativas em relagdo a essa adequacio ¢ a de Santa Teresa
D’Avila, que promoveu a reescrita da vida conventual das Carmelitas no final do século
XVIII e, posteriormente, a divulgacdo de suas ideias por Santo Afonso de Ligério e dos
padres redentoristas. Padre Julio Maria, em suas licbes espirituais, cita com frequéncia
esses dois tedlogos, demonstrando que a vida religiosa para o caminho da santidade nio
seria impossivel, sacrificante; nas pequenas coisas e nos pequenos sactificios pode-se
trilhar o caminho da espiritualidade mistica.

Virginia Alburquerque Buarque (2011), em seu texto Uwa historia moral, apologética e...
moderna? A escrita catdlica do século XVIII ao inicio do século XX, aponta para um desafio
epistémico da Igreja Catdlica diante da crise de sua concepgao providencialista da historia
pela progressiva automizagdo do processo historico da agdo divina e das leis naturais.
Diante disso, alguns discursos catélicos modificaram-se a partir da segunda metade do
século XVIII, procurando manter algumas caracteristicas do discurso catdlico, como a
reflexdo moral e a apologética.

Afonso de Ligério, propagador da espiritualidade mistica no século XIX, substituiu
as atitudes modelares da hagiografia, privilegiando em seu lugar “a conversao das
condutas e a realizagdo de atos virtuosos, considerados como expressées de um milagre
interior”. (BUARQUE, 2011, p. 147).

As conversas intimas com Deus, Jesus ou Maria eram comuns nessa espiritualidade;
a relacdo individual e préxima era uma de suas caracteristicas, isto ¢ percebido na
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narrativa de Irma Celeste em seu noviciado, em que constantemente ela oferece sacrificos
a Nossa Senhora, sacrificios como suportar a sede e a fome, bem como conter seus
impulsos coléricos.

De maneira geral, as histérias de vida apresentadas pelo padre obedecem a seguinte
sequéncia: a vida no mundo, a conversao, a vida no convento, as provacoes que
confirmam a devo¢do a Nossa Senhora e a morte tragica. Quanto mais dificil é o
temperamento da religiosa, maior é o milagre que se opera em seu comportamento apos a
devogio a Nossa Senhora. E o caso da Irmi Celeste, que foi descrita como uma jovem de
“temperamento bilioso-nervoso”, que se manifestou desde cedo na menina, assim como
“a cblera, a teimosia e o espirito de dominag¢ao dos bilisiosos”.

Raimunda, ou Dica, como era chamada Irma Celeste antes dos votos, era orfa de
mie e criou-se na infincia de maneira desregrada sem a presenca materna, segundo o
padre; de qualquer forma, na narrativa do padre sdo notaveis os indicios da manifestacdo
da graca em Dica, como que anunciasse a santidade que estaria por vir, numa epifania
regressiva (DOSSE, 2009)

Portanto, as obras de padre Julio Maria propunham o caminho do sacrificio para a
santificagdo e o trabalho missionario na educa¢do e na saude. As irmas das suas
congregacOes fundadas pelo padre, Cordimarianas e Sacramentinas, desde o principio de
seus trabalhos missionarios desenvolveram atividades voltadas para essas areas. Em
Macapa, foi criada uma escola mantida pelas irmds Cordimarianas, que atendiam a
criancas pobres, como foi o caso de Raimunda, Dica, que mais tarde tornou-se Irma
Celeste. Em Manhumirim, as irmas Sacramentinas dirigiam um internato de mocas, o
Colégio Santa Teresinha, e cuidavam dos doentes no Hospital Padre Jalio Maria.

Neste sentido, um dos planos do padre Julio Maria era formar religiosos e religiosas
para desenvolverem atividades ligadas a educacio, a saide e o atendimento aos pobres,
como no patronato Sio Vicente, a heranga imaterial do padre fundador das Congregacoes
Cordimarianas e Sacramentinas, nas décadas que seguiram a sua morte, (1944) como
apresentadas nas fotografias das congregacoes. Além disso, percebe-se que o papel
maternal das irmds continua ancorado na representa¢io de Maria, como acontecia com as
mulheres leigas.

As irmas poderiam ndo ser mies bioldgicas, contudo o instinto maternal permanecia
e era exercido por meio da maternidade espiritual. O fato de renunciarem a vida sexual
ndo as tornava superior as outras mulheres, elas deveriam ser dirigidas pelos padres. E o
seu trabalho deveria ser abnegado e discreto, ndo poderiam esperar o reconhecimento
pelo seu trabalho, porque isso negaria o seu carater sagrado.
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Irmis Sacramentinas no Colégio Santa Téres1ﬁha, Manhummm; (MG), s.d.. Pe. Julio Maria De
Lombaerde: recordagdes de um centendrio 1878-1978 (Europa — Africa — Brasil) 1978, p. 59

Irmis rdis., Hospital da FUNABEM (Rio de ]aeiro), l,, Pe. Julio Maria De
Lombaerde: recordacoes de um centenario 1878-1978 (Europa — Africa — Brasil), 1978, p. 31.

[32]



-

RBHR GUARIZA, Nadia Maria. Modelos para leigas e religiosas: os livros do padre
el ils ae Vot i koo o) Ulio Maria De Lombaerde (1878-1944). Revista Brasileira de Histéria das

=" Religioes, v. 09, n. 27, p. 21-34, jan/abr 2017.

Consideragdes finais

A Igreja ultramontana criou modelos de comportamentos para leigas e religiosas;
em ambos os casos visavam a objetivos especificos para essas mulheres no quadro de
reconquista da sociedade para o Catolicismo. No caso das mdes, elas deveriam
comportar-se de maneira obediente aos pardmetros morais catdlicos e educar os filhos
para seguirem o Catolicismo. Por outro lado, as freiras deveriam estender os cuidados
maternos espirituais, como os de Nossa Senhora, para a sociedade, com o trabalho na
educacdo de criancas e no cuidado de enfermos no hospital. Leigas e religiosas se
configuravam como duas faces da mesma representacio mariana, da virgem e mie.
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Resumo: Este artigo é desdobramento de investigacao sobre a biografia de Rubem Alves
(1933 - 2014), tedlogo, escritor, cronista e educador brasileiro para tese doutoral. Neste
texto, de maneira especifica, discute-se o percurso intelectual deste autor no que tange a
sua singularidade — de teélogo da libertagdo a cronista do cotidiano e escritor de contos
infantis. Evidenciamos o percurso da sua trajetoria com o entorno social institucional e
politico no qual esteve imerso. Neste sentido, a biografia em questio colabora no
desvelamento das instituicoes religiosas e do regime politico vigente no pafs, além de
problematizar as escolhas do biografado. Assim, a relacio entre sujeito e realidade
externa expressa por sua capacidade de construir novos mundos, atribuir novos sentidos
a vida, abrir-se ao simbélico e ao devir; e ndo, pelo adaptar-se passivamente a realidade
exterior submetendo-se a ela.
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From liberation theology to freedom of theology: the biography of a Brazilian
protestant intellectual

Abstract: This article is unfolding research on the life of Rubem Alves (1933 - 2014),
theologian, psychoanalyst, writer, columnist and Brazilian educator for doctoral thesis. In
this text, specifically, discusses the intellectual journey this author with respect to its
uniqueness - of the liberation theologian daily columnist and writer of children's stories .
Contrasted his academic publications to his literary writings to suggest an aesthetic
kenosis throughout his career. That is, the theological production Rubem Alves was
initially sustained in sociological perspectives within the political humanism. And
throughout their crossings it was becoming a heterodox theology, emphasizing the poetic
magic, utopia and imagination. In this sense, we question the relationship between
subject and external reality begins to express itself in its ability to build new worlds, to
assign new meanings to life and to open up to the symbolic and to the process of
becoming, rather than passively surrendering to external reality.
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Desde la Teologia de la Liberacion:
la biografia de un intelectual protestante

Resumen: En este articulo es parte de la investigacion sobre la biograffa de Rubem Alves
(1933 - 2014), tedlogo, escritor, columnista y educador brasilefio para mi tesis doctoral.
Aqui, en este texto, se analiza la trayectoria intelectual de este autor en términos de su
singularidad - del teélogo de la liberacién para convertirse en columnista y esctitor de
cuentos infantiles. Mostramos el curso de su carrera con el entorno social institucional y
politico en la que estaba inmerso. En este sentido, la biograffa que se trate coopera en la
inauguracion de las instituciones religiosas y el régimen politico en el pais, y discutir las
opciones biograffa. Por lo tanto, la relacién entre el sujeto y la realidad externa expresada
por su capacidad para construir nuevos mundos, asignar nuevos significados a la vida,
abiertos a lo simbdlico y devenir; y no por una adaptacién pasiva a la realidad externa
mediante la presentacion a la misma.

Palabras clave: Rubem Alves; la teologfa; politica

Recebido em 22/ 04/ 2016 - Aprovado em 29/08/2016

No seu livro A poética do devaneio, Gaston Bachelard, ao falar dos “devancios
voltados para a infancia”, afirma que “A inquietacio que temos pela crianca sustenta uma
coragem invencivel”. Nio se trata de uma crianca especifica, ¢ a imagem da crianga que
enche de ternura e for¢a. Na histéria de Rubem, duas imagens se fundiram: a do pastor e
a da crianca. Cuidado e experiéncia de abandono se desdobrariam no aprofundamento da
vida religiosa.

A decisio era ir para o seminario. A rotina da vida no semindrio era rigida. As
oracOes eram constantes, orava-se antes da refei¢do matinal e durante o culto que seguia-
se ao café da manha; em seguida, orava-se antes do inicio de cada aula; antes do almoco,
das atividades vespertinas, e, obviamente, no culto noturno. Entre uma prece e outra, era
imprescindivel a leitura dos “burrinhos”? e da biblia.

Nio era necessario ler outros autores, a licdo dada pelo professor era suficiente
para o exercicio pastoral. O seminarista ideal possufa a virtude da certeza e, por isso,
abdicava de fazer perguntas. Sua certeza era uma adesio tacita do intelecto aos dogmas
da fé.

O burrinho de Teologia do Novo Testamento tinha doze
paginas mimeografadas. Era tudo que o professor tinha para
falar sobre o assunto em todo o semestre. Num impeto de
criatividade e como protesto condicao de papagaio, coloquei
numa prova dois exemplos diferentes daqueles que o

2 Apelido dado pelos alunos as apostilas das disciplinas do seminario. A inspiracdo vinha da
parabola biblica do bom samaritano em que um homem ferido fora levado a uma hospedaria
“montado num burro”.
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professor colocara no burrinho. Por esta ousadia, perdi dois
pontos. O professor me informou que eu deveria ter
repetido o que estava escrito no burrinho. (ALVES, 2009, p.
131)

Em relacio ao seu quadro pastoral em formacdo, a expectativa da Igreja
Presbiteriana do Brasil — instituicao mantenedora do Seminario Presbiteriano do Sul — era
modesta; preteria-se a aquisicdio de ousadia intelectual, criticidade ou criatividade, em
lugar de uma memoria domesticada. Isto é, o desejo institucional era que os seminaristas
guardassem todos os ensinamentos do periodo de formacdo e os reproduzissem
rigorosamente em sua pratica eclesial.

Saber a verdade é repetir a verdade. E verdade que a
repeticao tende a criar um estado emocional de enfado, por
eliminar das expectativas todas as possibilidades de
surpresa. Se o passado ¢ a norma absoluta, podemos estar
certos de que o amanha serd igual a hoje, e qualquer tempo
futuro sera igual ao amanhi. Entretanto, a funcio
tranquilizante da repeticdo compensa amplamente o enfado
que ela produz.(..) Repetir para o protestante, equivale a
dizer que a 'velha mensagem' ainda ¢ valida.(ALVES, 2005,
p. 138)

Fundado em 1888, o Seminario Presbiteriano do Sul era considerada uma das
melhores escolas de formacio e aperfeicoamento de pastores da América do Sul. O
prédio® imponente com arquitetura grega classica, tijolos aparentes e quatro imensas
colunas era chamado pelos presbiterianos da década de cinquenta de “casa dos profetas”.
Os professores — eminentes pastores e lideres da denominagdo — moravam nos arredores
do seminario. Os alunos residiam em alojamentos dentro do territério da escola. Tinham
permissao de saida no final de semana para frequentarem o culto da igreja na qual
estavam vinculados.

Nao fui para o seminario para aprender coisas diferentes
daquelas que eu ja sabia. Fui ao seminario para que as
certezas que ja tinha ficassem mais certas do que ja eram.
Primeiro crer, depois pensar. (apud SILVA, 2014)

O fardo da rotina dos seminaristas era abrandado pelas partidas de futebol.
Rubem era desprovido de habilidades para a pratica deste esporte — “cabecear uma bola

3 Ainda hoje, funciona na mesma sede propria na cidade de Campinas, Estado de Sao Paulo, no
bairro Jardim Guanabara, regido nobre da cidade. A propriedade do Seminario ocupa uma area de
19.000 m2
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que cafa das alturas era coisa que me aterrorizava” (ALVES, 2006, p. 27) — e, por isso,
tornou-se um “torcedor fiel” do time do seminario. Os jogos, obviamente, eram
sacramentados com um preludio liturgico; antes do inicio os dois times reuniam-se no
centro do campo, abaixavam suas cabegas e contritos oravam. Iniciada a partida, os
jogadores-seminaristas olvidavam das oragbes e “ndo era infrequente que a partida
degenerasse em brigas e palavrées” (ALVES, 2000, p. 27). Independente do resultado da
partida, no dia a rotina continuaria, haveria aula. Na memoria de Rubem, “O seminario
era uma pequena aldeia onde tudo era sempre o mesmo”.

Para compreender melhor o ambiente fundamentalista no qual se inserira
Rubem Alves ¢é preciso que retornemos a anos anteriores, deste modo sera possivel
elucidar o entorno social da denominagao protestante da qual ele mais tarde seria pastor.

A Igreja Presbiteriana foi fundada em meados do século XIX por um jovem
solteito de 26 anos. Por este motivo, a presenca de jovens entre os lideres desta
denominacdo religiosa foi continuamente estimada. Institucionalizada no ambito
eclesidstico, esta juventude passa a editar o Jornal Mocidade o qual passa a exercer, nos
anos seguintes* uma significativa influéncia na Mocidade Presbiteriana em todo Brasil.

Entre os principais assuntos veiculados pelo jornal nos primeiros anos estavam
além dos temas notadamente religiosos (evangelizacio, eclesiologia e trabalhos da
juventude), tematicas relativas a politica (o jornal combatia severamente a “ditadura
implantada por Getdlio Vargas™?); a0 ecumenismo ¢ apreciacoes do funcionamento do
governo presbiteriano. As duras ctiticas atingiriam, também, a imprensa oficial da IPB, a
saber o jornal O Puritands’. A respeito deste cenirio escreveu Elter Maciel em sua tese
sobre o pietismo no Brasil: “E preciso reconhecer que se as modificacdes desejadas pelos
jovens fossem realizadas, aquilo que o protestante entende como igreja desapareceria”
(MACIEL, 1972, p. 122).

Uma das figuras mais influentes na cupula da Confederacio Nacional de
Mocidade Presbiteriana (CMP) seria o ex-missionario na Colémbia Richard Shaull. Este,
recém-admitido como professor no Semindrio Presbiteriano, seria convidado a participar
como escritor ¢ conferencista dos congressos nacionais’” de juventude e entidades de
universitarios evangélicos®. Numa série de artigos publicados® no jornal anteriormente

4 O aparecimento do Jornal Mocidade se deu no dia 01/05/1944. Cf. Aratjo, Jodo Dias de. Inguisigio
sem fogueiras. 2* ed. Rio de Janeiro: ISER, 1982.

5 Mocidade, Ano 1, Setembro de 1948, p.2

¢ Idem, Julho de 1950, p. 1

7 Os congressos nacionais de juventude presbiteriana sio pontos marcantes na histéria desta
denominag¢do, merece registro as edigdes ocorridas em Jacarepagud (1946); Recife (1950), Lavras
(1952); Salvador (1956), Presidente Soares (1959) e Campinas (1964).

8 Na década de 1940 apareceram os “movimentos estudantis cristaos” inspirados pela “Federagio
Mundial de Estudantes”; organizacio originada na Franca e pioneira no movimento ecuménico do
pos-guerra. Responsavel, em grande medida, pela formacio de novas liderancas. De 1968 a 1973
Shaull foi presidente desta entidade. (Cf. Sinner; Wolff, 2006; Bonino, 2002).

9 Jornal A mocidade, artigos a partir de maio de 1953.
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mencionado, Richard Shaull advoga a necessidade dos jovens atentarem para os
problemas sociais e politicos que permeavam a sociedade brasileira.

Entretanto, a maioria conservadora da denominacio religiosa nao se calava. Um
grupo de jovens presbiterianos do Recife escreve um documento criticando fortemente o
Jornal Mocidade, pois este “difunde e patrocina ideias e atitudes absolutamente
antagbnicas as ideias e atitudes da IPB”!0. Em outra frente, durante o discurso de
formatura da turma de 1952, Guilherme Kerr, professor do Seminario Presbiteriano Sul,
critica calorosamente o apreco dos jovens pelos te6logos néo-ortodoxos e ecumenistas:

A mocidade, sem o minimo de conhecimento de causa, mas
com grande presuncdo de saber, redige seus jornais e, no
abuso de direitos que a Igreja lhe cede, enxovalha ministros
e até igrejas; exalta falsos mestres revelando uma ignorancia
revoltante dos fatos que se poe a comentar e das doutrinas
em que devia crer e recomenda ao leitor a sabedoria ¢ a
infalibilidade de tais mestres!!

O Conselho Mundial de Igrejas (CMI), durante os preparativos para a sua 2°
Assembléia, convidou Shaull para preparar diagnéstico dos problemas sociais na América
Latina. Ap6s a assembleia foi criado o Setor de Responsabilidade Social da Igrea, vinculado a
Confederacio Evangélica do Brasil, com objetivo de analisar questoes brasileiras tais
como: industrializa¢io, o éxodo rural, o crescimento das favelas e a reforma agraria. Anos
mais tarde!?, foram realizadas trés consultas sobre a responsabilidade social da igreja com
a presenga de tedlogos, socidlogos e economistas de oito paises da América Latina.

O 4pice deste movimento contra-conservador foi a quarta reunido realizada em
Recife, em 1962 — mesmo ano que fracassara o intervencionismo norte-americano em
Cuba, nomeada de Cristo ¢ o Processo Revoluciondrio Brasileiro, no qual estiveram presentes
160 delegados (pertencentes a 17 estados brasileiros ¢ 16 denominagdes evangélicas).
Entre os preletores, além do Shaull, estavam eminentes intelectuais brasileiros, como
Gilberto Freyre, Paul Singer, Paulo Freire ¢ Celso Furtado. Estas a¢Ges se ampliaram ¢
convergiram para a criacao da Igrga e Sociedade na América Latina (ISAL), a qual teria como
um dos lideres Rubem Alves. Este movimento, para o antropélogo Waldo César,
superou

O nfvel teoldgico, ideologico e institucional em que se
movia timidamente o protestantismo brasileiro. Foi
portanto um rompimento. O compromisso de fé tinha uma
nova referéncia, criava um vocabulirio novo, outra leitura
da biblia — e da realidade social na qual viviamos, mais

10]dem, Julho de 1951, p. 2
11 Atas da IPB e do SPS, 1954, p. 121.
121955, 1957 e 1960.
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como vitimas do que participantes. O projeto Igreja e
Sociedade foi uma forma de inser¢do na conjuntura
nacional e revelacdo das contradi¢des do protestantismo no
pais, das coisas velhas e novas que se produziam nas igrejas
e na cultura brasileira. (Apud: FARIA, 2002, p. 173)

As mudangas propostas eram tio substantivas a ponto de ser necessirio
“reconhecer que se as modificagdes desejadas pelos jovens fossem realizadas, aquilo que
o protestante entende como Igreja desapareceria” (MACIEL, 1972, p. 122).

Como se nio fora suficiente a mobilizagdo politica de Richard Shaull, ele tratava
de arrefecer as reflexGes tedricas dentro do Semindrio. Ele tomou para si a
responsabilidade de introduzir o pensamento da escola teoldgica “neo-ortodoxa”!? de
Karl Barth, Emil Brunner, Reinhold Niebuhr, apenas para mencionar alguns.

Estando no seminario, descobri o espirito de vitalidade, em
uma época em que ndo existia a Teologia da Libertacio, e
em um lugar onde ndo se estudava a Reforma. Na biblioteca
de Campinas ndo encontrei praticamente nenhum livro de
Calvino ou Lutero, e foi assim que tive a oportunidade de
apresentar a esta nova geracio de jovens a teologia neo-
ortodoxa, que pensava que era realmente a ultima palavra, e
uma teologia em que era possivel relacionar a fé com a vida,
com as lutas sociais. Isso despertou muito interesse nos
estudantes e na juventude da igreja. (ALVAREZ, 1997, p.
28)

Obviamente, o destaque dado ao Dick Shaull — mentor intelectual e inspiracio
politica de Rubem Alves — desperta a hegemonia conservadora da Igreja Presbiteriana do
Brasil. A contraofensiva ganha félego com uma reunido dos presidentes de Sinodos e
secretarios sinodais da mocidade, sucedida de um encontro especial da Comissio
Executiva do Supremo Concilio; o resultado destas reunides foi a extingdo da
Confederagiao Nacional de Mocidade Presbiteriana e, por conseguinte, a desvalorizacdo
dos seus instrumentos de comunicacio.

A ctpula da Igreja reconhece que existe uma atuagdo forte
de sua mocidade, que estava muito além de suas bitolas
eclesiasticas  tradicionais, mas resolve emascular essa
mocidade e tirar-lhe todo o seu dinamismo e sua
criatividade. Trata-la com uma simples “liga juvenil” e nio

13 A Teologia existencial, dialética ou “neo-ortodoxa” caracteriza-se, entre outros aspectos, por ver
a presenga de aparente contradi¢do como indicagdo positiva da verdade. E neste ponto que ocorre
a crise de Fé (elemento fundamental na vida religiosa). Cf. Erickson, 2001.
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como uma juventude alerta e consciente, apesar de todos os
seus arrojos e falhas. A velha Igreja sentiu-se ameagada pela
nova Igreja que surgia no final de um século de historia.
Mas essa nova igreja que emergia, a Igreja dos jovens, na
opiniao dos velhos, somente poderia sobreviver se fosse
vigiada e controlada pelos “concilios superiores”, o que
significaria sua morte. (ARAUJO, 1982, p. 94)

Todos estes esfor¢os confluem para que, no inicio dos anos de 1960, se deflagre
a participagdo de grupos evangélicos, catélicos e ndo-cristdos em esfor¢os por uma
“transformagido revolucionaria” da sociedade brasileira. A reag¢do da maioria protestante
¢, como vimos, desfavoravel. Integrantes de setores progressistas acabam sendo
excluidos dos seus cargos e, na maioria dos casos, da igreja pelas hierarquias
conservadoras. Processo semelhante era vivenciado, paralelamente, na Igreja Catdlica.
(Ver: BARROS, 2011)

Ap6s um periodo de férias, em 1958, Shaull recebera uma carta do reitor do
Semindrio Presbiteriano de Campinas solicitando que este nao retornasse ao Brasil. A
capula da Igreja e, por conseguinte, da faculdade teolégica, estava convicta de que o
ensino de Shaull tornara-se um centro irradiador de discérdia na Igreja. Ele estava
demitido. No entanto, o tempo de ensino fora suficiente para influenciar decisivamente
alguns jovens estudantes.

Como resultado imediato dessa persecu¢io, como relata o proprio Shaull, foi a
aproximagao entre segmentos evangélicos e uma fracio de catdlicos progressistas. Em
Sio Paulo, para exemplificar, ele se aproxima dos dominicanos e colabora com o jornal
“Brasil Urgente”, dirigido pelo frei Carlos Josafa. No Rio de Janeiro, Waldo César se une
a intelectuais catélicos e marxistas para criar a Editora Paz e Terra e a revista do mesmo
nome. Ademais, ativistas das organiza¢bes evangélicas ingressam no Partido Comunista
Brasileiro ou na A¢éo Popular. Contudo, a repressiao politica do golpe militar de 1964
combinada as persegui¢oes internas desarticula gradativamente as entidades cristds mais
atuantes. Shaull volta aos EUA, onde se dedicaria na renova¢io do ensino teolégico em
Princeton.

Durante seu perfodo de formagdo no Seminario, Rubem foi bastante
participativo. Além do cumprimento das atividades curriculares obrigatorias
frequentemente se dispunha para realizagdio de acles experimentais, nas quais fosse
possivel articular a reflexdo teoldgica e compromisso social.

(...) no terceiro ano de seminario, aceitei, com outros
colegas, o convite de Shaull para submeter algumas das suas
ideias ao teste de experiéncia. Alguns deles foram enviados
para trabalhar em fabricas. Por minha parte, fui enviado a
trabalhar num bairro pobre de Campinas... foi o que
fizemos. Em resposta ao nosso convite, o bairro se reuniu e
estabeleceu as suas prioridades que, na época, era esgotos,
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escola e clinica médica. (...) Conseguimos muito do que
reinvindicavamos. De repente, a congrega¢do nio era mais
um corpo estranho no lugar, sé interessada em converter
catdlicos. Desde entdo a congregacio passou a ser
companheira de viagem.!*

Rubem ainda esteve integrado ao Centro Académico “Oito de Setembro”
(CAOS) - o qual fora fundado em 1954, ano do seu ingresso na Faculdade de Teologia>.
Esta agremiacdo, alguns anos depois, protagoniza a chamada “Crise no Seminario
Presbiteriano de Campinas” a qual tem seu apice com uma controvertida “Greve dos
alunos do semindrio de Campinas”!¢. A mobilizagao dos estudantes iniciou-se em razio
de uma modificacdo no regulamento da festa de formatura. A entrega de diploma, que até
entdo era feita em festa com a palavra de um paraninfo e do orador da turma passou a ser
entregue em culto solene, sem que os alunos (especificamente, o orador) tivessem direito
a proferir quaisquer tipos de discurso. As reiteradas reivindica¢oes dos estudantes (entre
1958-1962) resultantes da nao aceitagdao da decisio da diretoria do Seminario culminaram
no cancelamento da matricula de 39 alunos no final do ano letivo de 196217

Cabe aqui avivar o fato desencadeador desta mencionada crise. As atas das
reunides da cupula do semindrio mencionam que a decisdo da diretoria em suspender o
direito ao discurso publico do orador da turma se dava em razio de um desconforto
gerado aos lideres eclesidsticos pela predicacdo do orador oficial da turma de 1957, a
saber, Rubem Azevedo Alves. Transcrevo abaixo o discurso proferido em 30 de
novembro de 1957, ao receber o diploma nimero 257 de Bacharel em Teologia.

Dignos membros da mesa que preside esta solenidade;
Senhoras e senhores.

E muito perigoso contrariar-se a filosofia de vida de
uma sociedade; coisa arriscada é ndo se adotarem os padrGes de
valores vigentes em uma época determinada. Foi gragas ao seu
desprezo para com a opinido da sociedade grega que Sécrates foi
abrigado a beber o veneno que o retiraria do mundo dos viventes.
Qual a acusagio sobre ele lancada? O filésofo, diziam os seus
delatores, nio reverencia os deuses da cidade. O filésofo nao
reverencia os deuses da cidade. A sua nio acomodacio aos
costumes publicos valeu-lhe a morte.

14 Entrevista citada por Nunes, A. Vidal, 2008, p.26.

15Ata de fundagio, publicada no Diario Oficial do Estado deSio Paulo em 26/05/1954.
Disponivel em anexo.

16 Hstas expressdes estdo presentes em varias fontes documentais consultadas no Arquivo
Presbiteriano, no periodo de Agosto e Outubro de 2012.

17 Livro XV, Folha 37 e verso 38. Mimeografada. Disponivel em anexo.
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Senhoras e senhores: - nds, os formandos deste ano,
sentimo-nos em situagdao similar a do pensador helénico. Téda
sociedade tem seus deuses. Basta que examinemos a sua filosofia
de vida e veremos nas linhas mestras da mesma os objetos de sua
adoracio. Assim sendo, cabe-nos perfeitamente a mesma acusagao
feita ao filésofo: éstes, nao adoram os deuses da cidade, ou, em
outras palavras, o que éles se prop0s a fazer, pregar e encarnar, ¢ a
negacio daquilo que tem sido feito, pregado e encarnado pelos
representantes lidimos de nossa sociedade atual. “Estes ndo
adoram os deuses da cidade”. Por isto mesmo, a nossa palavra
ultima que vos dirigimos é palavra de desculpa. Nao podemos fazer
genuflexdo diante da filosofia de vida que orienta o homem da
segunda metade do século XX.

E isto porque ¢ a filosofia que prega a adoracio do
pratico em detrimento do verdadeiro. Isto significa, em outras
palavras, que o homem moderno, encarando uma questdo
qualquer, nio fara perguntas sobre a sua veracidade. Este problema
nao o preocupa. Impressiona-o, sim, a questio da sua utilidade. A
pergunta “E isto verdade”? Nao mais é encontrada. Em seu lugar o
homem inquire “E isto util?” Um legitimo representante déste
pensamento disse-me certa vez: “O mérito das questGes nio me
interessa. Interessa-me, sim, adaptar-me o melhor possivel as
situagbes de maneira que delas possa tirar o maior proveito
possivel”. O resultado disto ¢ que ndo mais nos encontramos com
pessoas genuinas. Apenas temos diante de nés o homem porque
éste passa a viver em funcdo do proveito que as situacGes lhe
possam outorgar. O homem deixa de ter opinides e principios, para
ter apenas capacidade de se adaptar a situacdo que o cerca. Se
Cervantes vivesse em nossos dias nunca produziria ¢le uma obra
como D. Quixote. D. Quixote é uma encarna¢gdo do homem que
vive ¢ morre por um ideal e para quem o problema do utilitarismo
¢ irrelevante. “Eu sei quem sou” diz D. Quixote, isto ¢, tinha ideais
e lutaria por éles. Qual ¢ o direito, qual ¢ o direito, perguntava a si
mesmo D. Quixote. Qual é a vantagem, qual é a vantagem,
pergunta-se a si mesmo o homem moderno.

Quando nos decidimos a seguir o pastorado tivemos de
abdicar do direito de perguntar acérca das vantagens. Quantas
vézes ja temos deixado sem resposta a pergunta que
insistentemente nos fazem: Qual a vantagem que vocé tera sendo
pastor? A resposta tem que ser: nenhuma. E é por isto que nesta
palavra final temos que pedir desculpas. A acusacdo que se nos ¢é
lancada ¢ justa: éstes ndo adoram os deuses da cidade.
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Ha, por outro lado, adoragio ao verbo TER, e o
desprezo ao verbo SER. Ha uma parabola que é a representacido
perfeita desta situacdo. A propriedade de um homem havia
produzido em abundancia. Diante de tanta fartura dizia confiante:
Alma. TENS em depésito muitos bens. Era a idolatria do ter,
idolatria esta que, hoje, como nunca, possui legiGes de adeptos. O
homem s6 se sente seguro quando pode dizer: Tenho. Aquele que
muito possui ¢ o vitorioso; aqueloutro que poucas posses tem ¢ o
fracassado. F o verbo TER critério de julgamento do valor de uma
vida. O que o homem ¢, isto nio ¢ importante. O que interessa ¢ se
esta éle relacionado com muitas pessoas. Dai, o que realmente vale
nao é a pessoa mas aquilo que ela possui.

Mas nés nao possuimos o que temos. N6s sé possuimos
o que somos. Aquilo que temos nos pode ser arrebatado. Aquilo
que somos, ninguém no-lo tira. Ao fazermos esta afirmagio, da
prioridade do SER sobre o TER, chamamos sobre nds a culpa de
nao adorarmos os deuses da cidade. Quantas vézes nos tem sido
feita, entre um misto de incredulicade e espanto a pergunta: Porque
ndo estuda vocg, apds o término do semindrio, algo que seja util?
Ou, traduzindo as intensdes da pergunta, em conceitos claros:
porque ndo se dedica a um ramo que lhe forneca dinheiro
abundante para que vocé possa ter, possuir? Sem que vocé tenha,
nio podera ocupar um lugar proeminente na sociedade nem
projetar-se no campo da admiragdo publica. A esta pergunta nada
podemos dizer. Porque aos adoradores do verbo ter, a prioridade
s6 ser constitui sacrilégio imperdoavel. Na verdade, éstes nio
adoram os deuses da cidade.

Mas acima de tudo, ¢ a filosofia da adoracio do Eu em
detrimento de tudo o mais. O Eu sempre foi o tirano que domina o
homem. O filésofo helénico ja dizia: 0 homem ¢é a medida de todas
as coisas, isto ¢, todas as coisas devem ser avaliadas em funcio do
Ego. O resultado desta filosofia egocéntrica é que éste mundo
passa a ser um mundo impessoal, porque onde o centro de
interesse ¢ a nossa personalidade, as restantes pessoas sio
reduzidas a meros objetos. O Eu ¢ a realidade central do universo e
tudo existe para servi-lo. i o Deus em cuja honra sacrifica-se tudo.
E por isto mesmo que o nosso mundo é um mundo secularizado,
onde a religiao tem chegado a ser quase um anacronismo. Religido
significa que o homem vive em fungdo de outro que nao ¢le
mesmo. Mas o homem moderno sente-se seguro de si mesmo, auto
suficiente. E se ¢éle ainda se curva ante as formas da religido vigente
na sociedade é porque, como ja vos disse, ¢ um ser pragmatico, que
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nao se interessa pela verdade, mas antes no proveito pratico de que
deriva as situacdes.

Nao podemos nos curvar ante o Eu, deus da sociedade
moderna. Aqui, mais uma vez, cabe-nos a acusacio: Estes nio
adoram os deuses da cidade.

Vamos nos dedicar a carreira eclesidstica. Isto significa
que afirmamos o carater dependente do Eu. A afirmacio ilimitada
do Eu ndo o estabelece, entes, desintegra-o. O homem s6 ¢é
realmente homem quando se integra no propodsito supremo de
Deus. Nio o Deus impessoal, for¢a cosmica, dos filésofos: antes o
Deus pessoal que se encarnou em Jesus Cristo, Deus que se deu
pot nés. Dai, o principio da interpretacio do universo e da vida
niao é o ego, mas Deus. E se ésse Deus é o Deus que ama o
homem e se sacrifica por éle, nunca jamais poderemos adorar o
nosso Eu. Antes pelo contrario, somos compelidos a nos entregar
uns pelos outros.

Por isso dissemo-vos que a nossa dltima palavra seria
um pedido de desculpas. A acusacdo de que nio adoramos os
deuses da sociedade ¢ justa.

Temos um consolo entretanto. E que todos os homens
que realmente contribuiram para o progresso intelectual, moral e
espiritual do mundo foram homens que nio se curvaram perante
os deuses preconizados por suas épocas. E ainda que a memoria de
todos éstes desaparecesse, bastar-nos-ia a lembranca de um s6. De
um que tanto escandalizou a sua época que esta, ndo o suportando
mais, o crucificou: Nosso Senhor e Salvador Jesus Cristo.

Rubem de Azevedo Alves

Pouco antes de concluir o curso de teologia, celebrado neste discurso, Rubem
Alves recebera um convite para pastorear uma igreja em Lavras, sul das Minas Gerais.
Comprometido com a organiza¢dao popular e no interesse de exercitar uma eclesiologia

renovada ele aceita a0 chamado.

Ao entrar no templo vazio da Primeira Igreja Presbiteriana em Lavras, Rubem

se encanta com os vitrais coloridos, com o 6rgio de tubos e com as possibilidades que
aquela nova vida se apresentava. Sussurrou pra si “este ¢ um bom lugar para passar toda a
vida”. Os devaneios infantis efervescem:

Eu estava feliz. Amava aquela cidade desde meus tempos de
menino. Era como se estivesse voltando a minha infancia.
L4 estava o sobradio do meu avO, com restos de senzala,
portas e janelas com vidros coloridos importados, um
jardim com camélias, cravos e jasmins-do-imperador. (...)
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Em Lavras, eu estava retornando a um lugar onde fora feliz
na minha infincia. Fu estava tio feliz que imaginei que
passaria ali o resto da minha vida. Eu seria pastor de uma
igreja. (ALVES, 2009, p. 230)

Na Igreja evangélica, especialmente na Presbiteriana do Brasil, o pastor ocupa
papel central. Além da dedicacio continua aos membros de sua igreja, ele é o principal
responsavel pelas pregacdes e conducio dos sacramentos bem como ¢ o encarregado das
celebragoes, sejam elas cerimonias de casamento, oficios funebres, batizados ou cultos de
formatura. Do ponto de vista administrativo, ele preside as assembleias da comunidade,
responde juridicamente pela igreja e é o presidente do Conselho. Exatamente por este
motivo, os pastores sio considerados responsaveis, por aquilo que é ensinado nas igrejas
locais e, em consequéncia, pelos caminhos trilhados por elas.

Todavia, Rubem estava mais encantado com a imagem poética do Pastor. Na
literatura biblica, a imagem pastoral é mansa e forte. Ela é responsavel por dissipar todas
as imagens de terror. E preciso um pastor para que as ovelhas vivam. Sozinhas, as
ovelhas estariam condenadas, perdidas, fragilizadas!®.

Ovelhas sio animais mansos, sem garras ou chifres,
incapazes de se defender. Morrem mansamente nos dentes
dos lobos. E dizem que nem mesmo balem. Mortem
silenciosamente. Essa é a razio por que é preciso que haja
pastotres que as protejam. O pastor traz na mao o cajado,
arma para a defesa do seu rebanho. E quando tudo esta
tranquilo, as ovelhas pastando, os lobos mantidos a
distancia pelo pastor, ele pode se dedicar a tocar a sua
flauta.!?

Em Lavras, Rubem permanece por quatro anos®. Primeiro como pastor
auxiliar?! e posteriormente assume a titularidade da igreja. Durante esse periodo ele
convive com as pessoas mais pobres da regido, passa a experienciar as dores e as alegtias

18 Em uma de nossas conversas, na qual falivamos sobre a atividade pastoral, Rubem interrompe o
assunto e me pergunta: “Vocé conhece mansamente pastam as ovelbas de Bach?”. Depois de longo
siléncio, no qual pareciamos ouvir o som dentro de néds, ele ponderou: “O coral repete
monotonamente um tema sobre o qual se apoia uma melodia. Mais que a melodia, 0 que me
comove é o tema monétono. A monotonia diz que tudo estd em paz. A monotonia era
tranquilizante.”.

19 Cronica Mansamente pastam as ovelbas, publicado na Folha de Sdo Paulo 12 de setembro de 2001.
20Nos documentos da IPB, menciona-se o periodo de 58-64. Cabe salientar que af estd incluido o
periodo de licenciamento para estudos de p6s-graduagio.

21O pastor titular era Francisco Penha Alves, o qual no ano seguinte fora convidado para lecionar

no SPS em Campinas/SP.
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dos outros. Torna-se uma referéncia em auxilios emergenciais nas redondezas. Casos de
morte ou doengas graves eram atendidos pelo pastor e sua kombi. Varios episodios,
inclusive enterro solitario de indigente na chuva ou sepultamento de apenas uma “perna”
foram relatados no seu livto O sapo que queria ser principe.

No inicio de 1959, Rubem se casa com Lidia, em Lavras. E, nesta cidade, no
final deste mesmo ano nasceria seu primeiro filho, Sérgio. Logo ap6s, trés anos depois,
nasce Marcos. E, mais tardiamente, em 1975, sua terceira filha nasce e ele a chama de
Raquel.

Rubem Alves se notabilizara como um “excelente pregador”??. Era
particularmente eloquente no trato com a lingua portuguesa. Regis de Morais — na época
um frequentador dos cultos — lembra-se com carinho: “eu sempre gostei muito de
filosofia, de literatura, de lingua portugués, de idiomas, e eu achava fantastica a precisio
da correcio com q ele falava na 2* pessoa do plural, ndo era muito comum na época”?3.

A atividade pastoral em uma igreja pobre pode ser recompensadora no nivel de
satisfacdo pessoal, no entanto, ndo o deixa incélume as agruras financeiras de um jovem
casado e com filhos. Pessoas que se tornavam mais préximas, como Regis de Morais,
presenciavam a luta de Rubem com as dificuldades do pastorado.

Ele passava assim as vezes momentos nada agradaveis
porque os pastores eram mal remunerados e tinham
dificuldades. Embora ele morasse numa casa muito boa que
era dada pela igreja ele, um dia, eu ndo vou me esquecer
disso, eu cheguei na casa dele para uma visita assim, uma
visitinha cordial, e ele estava procurando garrafas para
vender para levar um filho ao médico. Aquilo me pegou, me
calou fundo..., aquilo sabe.., ndo ¢é possivel um sujeito
brilhante passar por isso?*.

Merece ser destacada uma agdo assistencial da IPB em Lavras. O pastor Rubem
Alves e um presbitero da sua igreja chamado Eduardo King Carr — este também era, a
época, um dos conselheiros do Instituto Gammon — por meio de um convénio,
conseguiram centenas de latas de leite em p6 e as distribuiram na periferia de Lavras
entre familias com criangas subnutridas. Esta atividade tem papel importante na mudanca
catastrofica que viria a vida de Rubem. Explico.

O receio de uma na¢do comunista e ateia amedrontava os protestantes. Os
movimentos fundamentalistas — oportuno instrumento ideolégico norte-americano para
conter o socialismo — cooperavam para o aumento deste temor. O financiamento desta

220uvi esta expressio de diferentes pessoas as quais estiveram presentes em algum dos seus
sermdes. Afirmativa que vinha acompanhada de descri¢es elogiosas da experiéncia auditiva.

2 Conversa com Regis de Morais, em seu apartamento no centro de Campinas, no dia 19/01/2011.
24 Entrevista concedida ao autor do artigo. Consultar SILVA, Anaxsuell F., 2014, p. 81.
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politica do medo compunha uma estratégia iniciada no final do século XIX, com objetivo
de aplacar os focos de revolta na América Latina.

Ao menos de maneira oficial, a Igreja, do ponto de vista politico, apresentava-se
como neutra. O engajamento politico de certos lideres (tais como Shaull, Jovelino Aratjo,
Jodo Dias Aradjo e o jovem Rubem Alves) era causa de problemas. No periodo pré-golpe
a IPB estava dividida. Um lado, majoritario, constituido de conservadores vigorosamente
abalizados pelo fundamentalismo norte-americano; do outro, um grupo defensor do
engajamento sociopolitico e apoiadores de uma teologia aberta, heterodoxa e ecuménica.
O primeiro grupo, apostava na ortodoxia doutrinaria como antidoto ao “perigo
vermelho”. O cenario revolucionario, tdo temido pelos lideres conservadores, ja fora
anunciado por Shaull:

Se a revolucio é nosso destino, somos desafiados a
encontrar novas categorias de pensamento a respeito dos
problemas sociais e politicos e a respeito de uma nova
perspectiva de relacdo entre o estavel e a mudanca. Somos
confrontados pela necessidade de desenvolver comunidades
de pensamento e agdo, em ambos os lados da luta
revolucionaria, os quais deverdo preocupar-se em encontrar
solugbes para as obras em meio as tensdes e conflitos.
(SCHAULL, 1985, p.70)

O principal 6rgio da imprensa presbiteriana® evidenciava esta cisio
institucional interna. O editor do jornal Domicio Pereira de Mattos, com habilidade,
mostrava o embate das perspectivas por meio de uma seccio do jornal. Ganhou
notoriedade, um artigo do pastor Rubem Alves no qual manifesta a injustica ao qual o
campesino brasileiro estava sujeito,

Alguma coisa do conflito justica e injusti¢a, entre amor e
6dio, entre Deus e o Diabo esta acontecendo nessa pessoa
humilde e apagada do jeca-tatu. Temos de lutar por ele (...)
s6 uma coisa sabemos, enquanto ndo tomamos a sério os
gemidos dos que sofrem, enquanto nio tomamos
consciéncia dos estbmagos vazios e nio sentimos que o
problema ¢é bem nosso, porque também ¢é de Deus, ndo
havera solu¢io alguma possivel.26

25 Aqui, refiro-me ao jornal O Brasil Presbiteriano.
26 O Brasil Presbiteriano, Janeiro de 1964, p. 2.
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Neste periodo, Rubem estendia sua atividade pastoral as salas de aula. E, atuava
como professor de Filosofia e Estudos Sociais no Instituto Gammon?’. L4 ele lecionou
entre 1961 e 1963. Atividade interrompida diante da oportunidade que se apresentara:
realizar estudos de atualizacio nos Estados Unidos, especificamente no Union Theological
Seminary em New York.

O Union Theological Seminary foi fundado por James
Mccord, amigo muito admirado por Alves, ndo tanto pela
sua inteligéncia teoldgica, mas pelo seu comportamento de
estadista. Ele acreditava que grande parte das dificuldades
existentes entre os cristdos era decorréncia da falta de
conhecimento entre ambos. Estabeleceu, entio, um
programa de formacio e aproximagdo entre os cristios.
Durante um ano, cristios do mundo todo ficavam nos
Estados Unidos reunidos e convivendo num mesmo lugar.

(NUNES, 2008, p. 31)

Rubem Alves foi estudar com o apoio deste programa, o Program of Adyanced
Religions Studies (PARS). Licenciou-se das suas atividades pastorais e trocou a sua casa —
na Rua Misseno de Paiva, 247, Lavras — pela possibilidade de refletir ¢ avaliar sua pratica
pastoral vinculou-se a area de ética. Durante este periodo dividiu um mesmo apartamento
com um japonés, um indiano e um ganés. Era, segundo o préprio Rubem, “centro
mundial do protestantismo liberal”, “Fina flor do pensamento protestante”. Depois deste
primeiro ano, Rubem decidiu aproveitar o tempo investido e cursou o mestrado na
mesma instituicdo teologica.

Era o centro mundial do protestantismo liberal.
Protestantismo liberal ¢ o protestantismo sem dogmas ou
certezas, que respeita a razdo. Ali se encontravam os
luminares da éntelligentsia protestante e também os catdlicos
eram bem vindos. Nio havia diferengas entre protestantes,
catdlicos e ortodoxos. Ninguém possuia a verdade. S6 havia
uma busca comum. i estavam Paul Tillich, Reinhold
Niebuhr, Paul Lehmann. Pensei até que o UTS poderia ter
adotado como seu moto a frase que Kant colocou no seu
manifesto O que ¢ iluminismo?: “ouse saber!”. Sendo uma
institui¢ao livre, sem ligacdes com grupos confessionais,
nao havia guardas do pensamento, nenhuma ortodoxia a ser
respeitada. O coracdo do seminario era a ética, em especial a
ética social e politica.

2T Instituto Educacional Presbiteriano instalado na cidade de Lavras. Conforme assinalado no
capitulo anterior, Rubem estudara nesta institui¢ao.
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Um dos maiores desafios deste periodo, para Rubem, fora deixar sua mulher e
seus dois filhos e ir morar com a saudade. Foram tempos emocionalmente dificeis,
“arrumei minhas malas varias vezes para voltar, convencido de que nenhum grau
académico valia a dor da separacio” (ALVES, 1987, p. 30). Para superar o sofrimento,
Rubem fez um calendario regressivo com o numero de dias faltantes para seu retorno ao
Brasil. Ao amanhecer, um dos seus primeiros “exercicios espirituais” era riscar mais um
dia do anuario.

O Brasil vivenciava anos de fervilhamento politico-social. Mesmo distante,
Rubem Alves acompanha através dos amigos os acontecimentos em solo brasileiro.
Contribuia, inclusive, com o Jornal Brasi/ Presbiteriano — enquanto este ainda se encontrava
sob a editoria de Domicio Pereira de Mattos. Apds dois anos de muito trabalho a
dissertacio de mestrado é concluida — “a saudade me fez trabalhar muito. Trabalhava
para esquecer a saudade”?8.

A theological interpretation of the Meaning of the Revolution in Brazil. Este foi o nome
da dissertagdo na qual convergia o esforco dos outros dois anos de trabalho. Ela fora
defendida no inicio de 1964. Este texto analisa as condi¢Ges objetivas e concretas da
revolucdo no Brasil; incluindo a necessidade evangélica de inserir os cristdos no processo
historico.

Rubem Alves empenhou-se em estudar meticulosamente a miséria social
brasileira e suas causas. Apontava que a situagdo de dominacio vivida pelo pais fez com
que estivéssemos, constantemente, dedicados em atender os interesses alheios. Enquanto
povo, eramos objeto de toda sorte de exploragdo econdémica, politica e cultural. Nesta
analise, o jovem tedlogo mineiro chama atengdo para o processo de desumanizagdo
presente no referido contexto de dominagdo. Asseverava que enquanto grande parte da
populagdo vive na miséria e em condigdes subumanas, os recursos naturais lhe sdo
espoliados. E, mais que isso, destes também sio roubados os direitos a uma vida digna e
justa e a capacidade de sonhar um futuro melhor para si e para seu povo.

O trabalho também discutia o papel do Estado, o qual nio teria sentido em si
mesmo. Sua fungio seria garantir a todos o acesso aquilo que lhes é necessario. Quanto
isso ndo ocorre o “Estado desvia do seu sentido e ndo contribui para o processo de
humanizac¢do, correndo o risco de tornar-se idolo, como um fim em si mesmo”
(NUNES, 2007, p. 28). Tal cenario exigia denuncia. Aqui, Rubem Alves, incorpora a
contribuicdo da critica marxista ao Estado e pondera que quando este se corrompe,
torna-se instrumento de dominagdo e exploragdo da classe oprimida (ALVES, 2004, p.
83).

Na leitura do jovem tedlogo, era isto que ocorria com a sociedade brasileira. Por
isso, uma revolucdo encontrava-se em marcha, com oportunidade de formacio de um
novo Estado. Nesse processo, a participagao dos cristaos era imprescindivel. Mas, o autor

28 Rubem Alves, numa conversa em 2012.
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entendia que nao se tratava de qualquer coisa amena. E, por isso, conclui sua dissertacdo
com as seguintes palavras:

A relacdo entre igteja e igreja ndo é simples: é dialética. A
revolucdo julga a igreja e liberta-a da idolatria. A igreja julga
a revolucio e liberta-a da sua idolatria. Isto quer dizer que a
igreja deve ouvir a voz de Deus, que a julga através da
revolugido. S6 quando esta voz ¢é ouvida, pode a renovagio
da igreja comegar. E esta renovagio expressa-se, por um
lado, no sim da igreja a revolucdo, conduzindo-a a
realizacdo dos seus objetivos de humanizacgao e, por outro
lado, no nio da igreja a revolucdo, a distor¢io idolatrica de
seu propésito. S6 nesta dialética pode a humanizac¢io, como
expressa na vida de Jesus Cristo, encontrar seu caminho na
presente situacio historica do Brasil. (ALVES, 2004, p. 102)

Enquanto Rubem Alves se preparava para regressar ao Brasil, a crise social e
politica do governo Jodao Goulart era adensada por diversos movimentos contestatorios,
inclusive, por motins no interior das forcas armadas, a exemplo do motim de suboficiais
da Acrondutica e da Marinha que eclodira em Brasilia, no final de 1963, exigindo direito
de voto e melhores condicGes na tropa. Com forca o governo tentara contornar a
situagdo “através da decretacio do Estado do Sitio, esvaziada pelos ministros militares,
deixando a nu a falta de apoio ao presidente” (SILVA, 1990, p. 321). Um golpe, tramado
desde 1961 pelos militares, teria um desfecho subito e suporte institucional de politicos
civis tais quais: o Governador de Minas Gerais, Magalhdes Pinto (UDN); Ademar de
Barros, Governador de Sdao Paulo (PSP); Carlos Lacerda, Governador da Guanabara
(UDN). O receio de “um banho de sangue”, fez com que o Presidente Goulart ndo
reagisse, ¢ seu cargo foi declarado vago pelo Congresso Nacional. Era marco de 1964, o
inicio de um longo regime militar discricionario e repressor das liberdades democraticas.

Rubem voltava para seu alojamento, saira para comprar presentes para scus
filhos. Era seu ultimo dia em New York. Cansado e sonolento, toma assento no metrod
que o levaria até a Rua 119. Diante dele, um homem com semblante absorto lia seu
jornal. Ao ver a manchete da primeira folha o medo passa a percorrer seu corpo, “fiquei
instantaneamente congelado”. Era primeiro de abril de 1964, a manchete do New York
Times era Military Region in Brazil rebels against Gonlart.
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MILIARY REGION
INBRAZL REBELS
AGAIST COULART

General Proclaims City 80
Miles North of Rio to Be
‘Revolutionary Capital

REGIME SENDING TROOPS
Loyal Force Dispatched to
Insurgent Town—Union
Strikes 2 Railroads

Special to The New York Times

RIO DE JANEIRO, Wednes-
day, April 1—An Army rewolt
against President Jodo Goulart's

Imagem: Capa New York Times. Fonte: Itagyba, 2013.

Nos dias seguintes®, o principal jornal de New York City ratificava ao
acontecimento com matétias ou artigos, cada vez, mais assustadores:

NYT, 02/04/1964 — Washington Sympathetic to brazilian rebel canse;

NYT, 02/04/1964 (attigo) — Washington sends 'warmest’ wishes to

brazil's leader

NYT, 03/04/1964 — Leaders of conp press for purge of Brazil's reds
Sua patria se transformara em terra invadida por “gigantes verdes, dragdes
amarelos”¥. Naquela noite, a duvida foi sua companhia. Seria possivel regressar ao
Brasil? Rubem sabia que a este movimento seguir-se-ia delagdes e prisdes. Nido era
possivel comunicar-se com sua familia e com os amigos. Cartas e telegramas eram
confissdes de crimes. O seu “pensamento enlouquecia na solidao do quarto, dando voltas
sobre si mesmo, amarrado e impotente. O medo e o 6dio se transformavam em diarreia,
olhos arregalados pelas noites, nauseas, claustrofobia” (ALVES, 1987, p. 30).

20O levantamento das noticias, assim como a andlise das mesmas foi produto de pesquisa de
mestrado de Renata Ytagiba, intitulada O Brasi/ ditatorial nas pdaginas do New York Times (1964 —
1985). ECA/USP, 2013. Aqui, interessou-nos apenas os primeiros dias depois do golpe.

30Sobre gigantes verdes e dragbes amarelos cabe a leitura do Flautista Mdgico, livro infantil de
Rubem Alves.
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O sofrimento e as somatizagdes nao era fortuitas. Rubem sabia que, na
perspectiva da maioria dos seus irmaos protestantes, o golpe militar de 1964 seria
interpretado como uma interven¢do politica em defesa da democracia e da nagao. Ou
seja, um beneficio ao Pafs o qual estava sob ameaca em sua ordem democratica. De fato,
os lideres protestantes legitimavam o golpe e o regime militar. Por exemplo, apenas doze
dias ap6s a eclosio da quartelada, os batistas publicavam nas paginas do seu veiculo
oficial de informacio, o Jornal Batista:

Os acontecimentos militares de 31 de marco e 1o de abril
que culminaram com o afastamento do Presidente da
Republica vieram, inegavelmente, desafogar a nacao [...]. O
presidente que vinha fazendo um jogo extremamente
perigoso foi afastado. A democracia ji ndo estd mais
ameacada. A vontade do povo foi entendida e respeitada....
o povo brasileiro por sua indole, pela sua formagao, repele
os regimes totalitarios e muito particularmente o regime
comunista.’!

O golpe militar em questdo exacerba a repressao. Nao apenas pela subserviéncia
costumeira do protestantismo aos governantes, mas, também, e sobretudo, pelas relacoes
e vinculos entre alguns protestantes e o regime instaurado. Joao Dias Aratjo indicou

A Igreja Presbiteriana foi a mais envolvida e a mais
comprometida com a revolucio de 1964 por causa das
ligacoes dessa Igreja com a classe média e por causa do
prestigio politico que ela gozava nos meios politicos e
militares. (ARAUJO, 1985, p.63)

Varios protestantes ocupariam cargos durante a ditadura militar. Aqui, cabe
destacar alguns lideres da mesma denomina¢io a qual Rubem estava vinculado.
Nehemias Gueiros, presbiteriano de Pernambuco, entraria para a histéria como redator
do Ato Institucional n® 2 — aquele que extinguiu os pattidos existentes, atribuindo a
Justica Militar o julgamento de civis acusados de crimes contra a seguranc¢a nacional e
conferindo ao presidente da republica poderes para cassar mandatos eletivos e suspender
direitos politicos. Outro presbiteriano, Jeremias Fortes, seria designado por Castelo
Branco e eleito em pleito indireto para governador do Estado do Rio (RAMOS, 1968, p.
75). No governo Médici, o ministro Eraldo Gueiros ocupou o cargo de governador de
Pernambuco.

Para os protestantes brasileiros, herdeiros de uma teologia conservadora voltada
para a ética individual, a jornada anticomunista patrocinada pelos militares era um grande

31“Responsabilidade dos crentes nesta hora”. Jornal Batista, p. 3, 12 abr. 1964.
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atrativo. A simpatia de Jango com setores esquerdistas aterrorizava setores médios da
sociedade e gerava apreensio entre os religiosos. Ademais, o golpe militar era visto como
“uma resposta de oragao’:

Meses antes da eclosao do 31 de marco de 1964, lideres do
Movimento de Renovagdo, preocupados com a situacdo
nacional, e com a indefinicdo dos nossos rumos politicos,
convocaram as igrejas para celebrarem um “dia nacional de
jejum e oragao” pela Patria. Meses depois o Presidente Jodo
Goulart era deposto. A crenca generalizada entre os
protestantes (ndo apenas entre os pentecostais e renovados)
era de que o movimento de 31 de marco fora “resposta de
Deus as ora¢oes de Seu Povo”. Isso concorreu para dar um
cardter um tanto “sagrado” ao novo regime, incluindo-se a
perda de capacidade critica, de pratica profética, diante dos
desvios que se seguiram. (CAVALCANTI, 1988, p. 188)

O plexo entre protestantes e regimes ia além da troca de favores e cessio de
cargos publicos. Viarios pastores atuariam diretamente como agentes da Policia Federal
(CAMPOS, 2002) e de outros 6rgios repressores, sem deixar de mencionar o servico de
delagao prestado por varios irmdos as autoridades militares, acusando seus proéprios
irmaos de subversivos. Rubem sabia que estava sob risco, se a decisdo era voltar para os
seus. Era preciso uma logfstica de viagem nao convencional.

Com receio de ser imediatamente preso ao desembarcar no aeroporto
internacional do Rio de Janeiro, Rubem opta por fazer uma rota incomum possibilitando
que cle chegasse direto em Campinas/SP — onde estavam seus filhos e sua mulhet, que
durante este periodo deixara a enorme casa em Lavras para ficar com seus sogros. Ao
desembarcar, uma surpresa. O agente responsavel pela conferéncia dos passaportes tinha
consigo uma lista de nomes para consulta ¢ compara¢io. Enquanto isso, “ali ficava eu,
pendurado sobre o abismo, fingindo tranquilidade (qualquer emogao pode denunciar), até
que o passaporte me era devolvido” (ALVES, 2012, p. 30).

No caminho entre o aeroporto e a casa da sua familia, as primeiras informacoes:
“Olha, Rubem, foi enviado ao Supremo Concilio um documento de acusacoes a seis
pastores, e vocé ¢ um deles. E circula também o boato que vocé foi denunciado a ID-4”
(ALVES, 2012, p. 36). ID-4 era a nomenclatura da 4* Infantaria Divisionaria, com sede
em Juiz de Fora/MG.

As obrigagdes pastorais nado o permitia estar muito tempo com os familiares,
alguns dias depois era preciso voltar a paréquia da qual era pastor. E, no caminho para
Lavras, a viagem seria interrompida pelos militares que controlavam a Fernido Dias?.
Estes, paulatinamente, averiguavam cada pessoa ¢ seus respectivos documentos e

32 Ferndo Dias foi um bandeirante paulista, mas aqui a referéncia é a importante rodovia que liga o
estado de Sio Paulo as Minas Gerais..
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bagagens sob a luz de uma lanterna. Como explicar os livros nas caixas? Como o quartel
ja estava com muitos presos, Rubem foi liberado sob a promessa de uma futura prisio.
Vencida mais esta etapa, seria preciso dedicar uma noite inteira na separagdo e
incineracio dos titulos que pudessem trazer risco imediato a liberdade.

A minha vida estava um inferno. Dormia, fugia, escondia. A
quantidade de livto que eu tive de queimar vocé nio
imagina. Encher sacos de lixo e jogar dentro do rio. Vocé
pode imaginar a humilha¢ao? E nao dava pra queimar tudo.
Se comegasse a queimar despertava suspeita. Fui com o
porta-malas do carro cheio de livros até a ponte...

Lembro que um deles foi Communism and the Theologians, de
Charles West, coisa perfeitamente inocente. Mas a capa era
vermelha, e havia foice e martelo. L4 se foi ele, consumido
pelas chamas — e em tudo o sentimento de um grande
absurdo e pesadelo. (ALVES, 1987, p. 30)

Ao solicitar a cépia das acusagdes contra si junto a autoridade eclesidstica
competente, o representante da Comissio Executiva do Supremo Concilio informou a
Rubem que ele ndo poderia esclarer as acusa¢bes que pensavam sobre o0s seis pastores
presbiterianos subversivos — eram eles: Jovelino Ramos, Nilo Rédua, Cyro Cormack,
Jodo Dias de Aratjo e Lemuel Nascimento. Pouco depois, a copia seria obtida de
maneira ndo convencional por um amigo.

Ali estavam mais de 40 acusa¢oes. Entre elas, a acusacdo de que os referidos
pastores pregavam “que Jesus tinha relagdes sexuais com uma prostituta” ou que estes
jubilavam quando seus filhos “escreviam frases de 6dio contra os americanos nas latas de
leite em p6 por eles doadas” (NUNES, 2008, p. 34), outra acusacdo — de que os mesmos
pastores eram subvencionados com recursos oriundos da Unido Soviética. Diante de tais
denuncias, Rubem buscou protecio junto aos secus lideres imediatos da igreja,
primeiramente em Minas e depois em Campinas, mas em ambos os casos nido obteve
sucesso.

O que mais me doeu foi que uma das pegas basicas da
denincia era um documento da direcao do Instituto
Gammon, escola protestante que funcionava em uma
chicara que pertencera ao meu bisavo e que vendera aos
missionarios que fugiam da epidemia de febre amarela em
Campinas, no fim do século passado. As acusagdes eram
frontais. Sugestes: nada temos a ver com este senhor.
(ALVES, 2002, p. 18)

Obviamente, o documento com as dendncias nao tardaria a chegar nas maos
dos militares. E, para sua surpresa, a delagdo viria de alguém muito préximo. Voltemos
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alguns anos em nossa histéria, quando a atividade pastoral de Rubem inclufa a¢oes
assistenciais e, entre elas, a distribuicdo de latas de leites para criangas subnutridas da
periferia de Lavras. No entanto, para compreender este ponto, ampliemos o nosso foco,
para assimilar a conjuntura mundial.

Como parte dos esforcos estadunidenses de repressio as forgas sociais avessas
aos interesses do governo dos Estados Unidos — fossem elas de impeto comunista,
esquerdista ou nacionalista — elaborou-se um programa chamado Alianca para o progresso.
Embora este se apresentasse de maneira mais complexa, como veremos adiante, este
projeto efetivamente era um programa de assisténcia econdmica com interesses
intervencionistas.

Tiao logo assumira a presidéncia, Jonh Kennedy dirigiu a énfase de sua politica
externa a América Latina, e de modo particular ao Brasil. A prioridade dada ao Brasil
devia-se motivos de cunho geopolitico. Considerando sua dimensdo continental, sua
posicdo estratégica contando com fronteira com quase todos os pafses sul-americanos, e
sua popula¢do de mais de 70 milhdes de habitantes em 1960. Qualquer evento que
acontecesse no Brasil teria indubitavelmente desdobramentos no resto da América do
Sul.

Para exemplificar, em um telegrama emitido a embaixada dos Estados Unidos
da América no Brasil, o Departamento de Estado aconselhava acerca da “importincia
vital do papel brasileitro nos correntes problemas hemisféricos”, aqui temos uma
referéncia eufemistica a situagdo em Cuba. E argumentava em favor da “necessidade
urgente de estabelecermos entendimentos efetivos e produtivos com [Janio] Quadros o
mais breve possivel”?.

Por estes motivos, o Brasil seria o pais que mais receberia recursos da Alianca
para o Progresso durante a década de 1960 na América Latina. Depois da Revolugio
Cubana em 1959, os Estados Unidos temiam que o continente latino-americano fosse
palco de revolugbes semelhantes as quais poderiam criar “novas Cubas”. Neste contexto,
o congresso americano aprova “Lei do Alimento para a Paz”, no qual financia a doag¢io
de alimentos para o Brasil — notadamente, latas de leite em po. As péssimas condi¢des
socioeconomicas da América Latina eram consideradas entio, do ponto de vista do
governo estadunidense, um campo fértil para a disseminacio da “ameaga” comunista no
continente.

O programa do leite em pd tornou-se, apds a sua
implantacdo, a face da Aliang¢a mais conhecida em muitos
lugares (...) Voltado primordialmente para a merenda

3 Establishing Relations with New Brazilian Administration. Kennedy Library, National Security
Files, Countries Series, Brazil. Washington, D.C., February 1, 1961. IN: U.S. DEPARTMENT OF
STATE. FRUS, 1961-1963. Vol. XII, American Republics, 1961-1963. Washington, D.C.:
Government Printing Office, 1996. p. 423-424. Apnd Pereira, 2007.
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escolar, veio a ser um programa de grande penetracio e
visibilidade. (RIBEIRO, 2006, p.90)

Os irmdos protestantes brasileiros escoavam as roupas e alimentos recebidos
pelos beneméritos irmidos americanos, em troca oferecia-lhes lealdade. Neste caso, dever-
se-ia combater eventuais focos revolucionarios. E ai que entra Rubem Alves. O
presbitero da sua igreja Eduardo King Carr — também membro dos conselhos do
Instituto Gammon — o entregou valendo-se desta dupla atuacgdo (igreja e escola) e de sua
proximidade com o pastor o qual considerava uma ameaga comunista.

O jornal do qual Rubem era colaborador, mudou sua politica editorial. Se antes
publicava-se opinides diversificadas, agora o alinhamento as forcas armadas era explicito.
Abria-se oficialmente a temporada de caga aos lideres “contaminados pelo comunismo”.
O recado, através do 6rgio oficial de comunica¢io da Igreja Presbiteriana do Brasil, era
dado no més seguinte ao golpe:

Todos os verdadeiros cristios se regozijaram e estdo se
regozijando, com os resultados da gloriosa revolucdo de
mar¢o-abril: o expurgo dos comunistas e dos simpatizantes
(...) a raiz da erva daninha porém sera dificil de ser
extirpada. Em todos os setores esta infiltrada, inclusive nas
Igrejas, tanto na catdlica romana, como infelizmente nas
evanggélicas. Pastores, seminaristas, crentes, nio podem
abragar a ideologia vermelha e permanecer no seio da igreja.
Se querem ser comunistas, que o sejam, mas renunciem a
jurisdicdo da Igreja e nio contaminem o rebanho. Uma
coisa ou outra. Ou Cristo ou Belial. E preciso o expurgo!

Numa tarde de desalento, Rubem Alves recebe uma ligagio de um amigo: Silvio
Mencucci®. Ele propunha um encontro no Hoze/ Central, 1a estaria um advogado com
documentos que eram do seu interesse. O dossi¢, que lhe seria apresentado, tinha como
uma de suas pecas basicas um documento da dire¢io do Instituto Gammon. A sugestdo
dos seus amigos préximos era que ele abandonasse imediatamente a cidade de Lavras e,
também, o Brasil.

Em meio aos sofrimentos da dupla perseguicio, impetrada, simultaneamente,
pela denominacio religiosa a qual estava vinculado e pelo regime militar, Rubem recebe
um para fazer doutorado nos Estados Unidos, em New Jersey. Estudaria no Princeton
Theological -~ Seminary, com financiamento da United Presbiterian Church — USAL.
Provavelmente esta foi “a forma que os amigos de outro pafs encontraram para tira-lo do

34 Brasil Presbiteriano, maio de 1964, p. 7
3% Além de médico, Silvio Menicucci fora vereador, prefeito e era recém eleito Deputado Estadual
de Minas Gerais (1963-1969) pelo MDB.
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sufoco e salva-lo das persegui¢oes. Nao poderia deixar de aceitar esta proposta, nao havia
alternativa, nao poderia perder tempo” (NUNES, 2008, p. 34).

Como a denuncia aos militares fora feita em Minas Gerais, o risco de ser pego
seria menor caso partisse de um aeroporto fora daquele Estado. Deste modo, Rubem e
sua familia embarcam no Aeroporto Internacional de Viracopos. Na cidade de
Campinas/SP.

Houve um momento de muito medo. Tinha uma cabine,
pequena, onde as pessoas entregavam seus passaportes.
Nio era possivel ver quem estava 14 dentro. A possibilidade
de ser preso ali era grande. Quando devolveram meu
passaporte, respirei aliviado. E, quando o avido decolou...
ndo esque¢o nunca do momento preciso da decolagem
deste voo. Respirei fundo e sorri numa deliciosa sensagio

de liberdade. (SILVA, 2014, p. 97)

Em Princeton ficaria por quatro anos, num “exilio académico for¢ado”
(CERVANTES-ORTIZ, 2005, p. 103). Dedicando-se a pesquisa e monitorando
seminarios a convite de alguns professores da Universidade. L. ele encontrara seu antigo
mestre, Richard Shaull. Seu projeto era criar um novo projeto politico e ético para a
experiéncia de fé. Seus estudos o conduzitia a percep¢io da importincia da linguagem na
experiéncia humana, este conceito seria nodal em sua reflexdo.

A tese, produto destes anos de pesquisa e reflexdo, foi intitulada de Towards a
Theology of Liberation. Nela, apos discorrer de maneira erudita a respeito do sentido da
“liberdade”, Rubem Alves argumenta em favor da entrada definitiva da teologia no
ambito humano, ético e politico. Preterindo assim a linguagem metafisica e as
metanarrativas religiosas. Sua tentativa era engendrar uma nova linguagem de fé, a qual
fosse expressio de sua condi¢do historica.

A teologia da libertagio ndo pode contentar-se com um
transcendente para além do mundo, para além da vida. O
Evangelho, ndo ¢ ele as boas-novas da encarnagio? A vida
de Cristo, nao ¢ ela o testemunho da solidariedade de Deus
com os homens? Nio se trata de uma redugdo sociolégica
da fé. O que se afirma ¢ que a transcendéncia se revela de
forma concreta, tanto nos gemidos pela liberdade como na
luta contra tudo aquilo que oprime o homem. (ALVES,
1984, p. 106)

Esta nova linguagem que se colocara em confronto com a linguagem teoldgica
ndo foi bem recebida pela banca examinadora. Esta sugeriu que sua tese fosse totalmente
reformulada, ponderando que sua eclesiologia perdera espago para uma meditacio sobre
a possibilidade de Libertacdo. Diante da recusa do doutorando, ela foi aprovada com a
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menor nota possivel. No ano seguinte, a tese foi revista e publicada nos Estados Unidos
pela editora catodlica Corpus Books. O prefaciador foi Harvey Cox, a época um dos mais
respeitados intelectuais norte-americanos. Com incomum entusiasmo, ele escreveu:

Prestem atencdo voces, idedlogos e tedricos do mundo rico,
dito desenvolvido. O “Terceiro Mundo”, de pobreza, fome
e impoténcia impostas — e crescente indignacio, encontrou
uma voz teoldgica que se ouve como sino. Rubem Alves,
um protestante brasileiro, e um brilhante e cortante
intelectual latino-americano, fala com uma autoridade que
nio pode ser ignorada. Alves acrescentou aos nossos
esforcos de fazer uma teologia da revolucio algo que talvez
somente um latino-americano poderia: uma generosa
porcio de pura felicidade. A sua teologia revolucionaria é
escrita para ser tocada e ndo somente vivace, mas com brio.
Alves ndo se satisfez em simplesmente falar sobre a
esperanca humana. Ele a acende e alimenta.’

Entretanto, antes do lancamento, o editor tinha uma tnica ressalva. Considerava
o nome do livro “esquisito”. A expressao “libertacdo” ndo possufa respeitabilidade
teoldgica e, por isso, ndo entraria no debate intelectual do momento. O que estava em
evidéncia era a Teologia da Esperanga de Jirgen Moltmann, assim como o livro O principio da
Esperanga do fil6sofo Ernst Bloch. Deste modo, a sugestdo era que a tese, transformada
em livro, se chamasse A Theology of Human Hope. Acerca deste episédio, Rubem
comentou: “F sempre mais facil pegar um trem que esta correndo que fazer um outro
novo, a partir do nada” (ALVES, 1987. p. 41).

A Theology of Human Hope e Tomorrow's Child tem sua primeira edicio nos Estados
Unidos. Sua tese, ainda seria traduzida para o francés, espanhol e italiano. A versio em
lingua portuguesa, no entanto, s6 seria publicada muito tardiamente, depois de
reconhecimento no extetior.”

Rubem retorna ao Brasil, em 1969, e encontra uma Igreja Presbiteriana ainda
mais reacionaria que antes. O grupo conservador tivera, trés anos antes, sua vitoria
definitiva. Elegera Boanerges Ribeiro presidente do Supremo Concilio e, como segundo
homem forte da igreja, um coronel Renato Guimaries. Ambos dirigiriam com “maos de
ferro” os destinos da presbiteriana no Brasil. Inauguraram um perfodo que ficaria
conhecido como “A inquisi¢io sem fogueiras”, o qual expurgava arbitrariamente

36 Cf. ALVES, R. Da esperanga. Orelhas do livro.

37 Da esperanga foi publicado em 1987 com um novo prefacio Sobre Deuses ¢ Caguis, no qual Rubem
reavalia sua producio. No ano seguinte, em 1988, a revista de Comunicagées do ISER publicou um
nimero (7, 32) em sua homenagem intitulado “Sobre Deuses e caquis. Teologia, politica e poesia
de Rubem Alves”, desta producio participaram 11 colaboradores.
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pastores, seminaristas, membros “modernistas” e, inclusive, fechou o seminario da
denominacio em Vitoria/ES.

Enquanto isso, seu livro fazia sucesso nos Estados Unidos. A Revista
TIME?3® publicou uma matéria intitulada The New Ministry: bringing god back to life, ¢ uma
outra logo em seguida, Changing Theologies for Changing World. Nestas Rubem Alves era
listado entre os mais importantes tedlogos da época.

O cenirio indspito, as pressoes internas e a postura reacionaria dos seus
lideres obrigou Rubem a submeter uma carta de demissdao ao Presbitério Oeste de Minas.
Nao era possivel defender uma instituicdo que o negara. Eis a carta:

Sempre entendi que o evangelho é um chamado a liberdade.
Foi através de um evento libertador, o éxodo, que a
comunidade de fé chegou a conhecer o seu Deus. E a biblia
toda é uma histéria de luga de Deus que quer que os
homens sejam livres, contra os proprios homens que
preferem a domesticagdo, a escraviddo e a idolatria. Culmina
esta historia com o advento do Senhor Jesus que ¢, a um s6
tempo, o homem livre e o Deus que liberta. Fé, portanto, é
liberdade. E abertura do futuro. E a confianca de “deixar
para tras as coisas que ja ficaram para tras, para lancar-se
com Abrado para um futuro novo. Por isso fé é vida. O ato
de viver é um permanente transferir-se do presente para o
futuro imediato. Morte, ao contratio, é a vitéria do passado.
E fixar-se naquilo que ja foi. Esta ¢ a razio porque entendo
que pecado ¢ amar mais o passado que o futuro, amar mais
o velho que o novo, amar mais 0s mortos e a morte que os
vivos e a vida.

Quando Jesus chamava os fariseus de sepulcros caiados, Ele
indicava que a sua religido, por ser a preservagio do
passado, era realmente o culto da morte. Esta ¢ a razio
porque o Novo Testamento relaciona a lei e o legalismo
com a morte. Porque lei significa fazer o passado norma do
nosso presente, fazer os mortos os senhores dos vivos.

O sentido da reforma protestante estd em que ela
redescobriu a liberdade. Lutero chegou a dar um dos seus
tratados mais lindos o titulo de: “Liberdade do Homem
Cristdo”. No catolicismo Romano Medieval a proclamagao
de liberdade se transformara no culto da autoridade, da lei, e
da estrutura. Lutero percebeu que o espirito daquela igreja
era a propria inversio e negacdo do evangelho. Dai a

3 TIME, Dec. 26, p. 32-37.
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necessidade de protestar, de resistir, de emigrar para formar,
fora da terra da servidao, uma nova comunidade baseada no
amor e na liberdade.

Estou convencido, entretanto, que uma estranha
metamorfose se processou. A comunidade de liberdade se
esqueceu, traiu e se rebelou contra ela. Na verdade, ndo
existe novidade nisto. Os profetas viram com muita clareza
que Israel tinha irresistivel vocagao para a prostituicdo, para
o abandono de seu Deus, para os idolos, para o passado,
para a morte. Até que um deles proclama, em nome de
Deus: “Nio sois mais o meu povo”. Segundo nosso ver,
esta é a situacdo em que se encontra presentemente a Igreja
Presbiteriana do Brasil. Triunfa o autoritatismo sobre a
comunidade; as estruturas sobre as pessoas; o passado sobre
o futuro; a lei sobre o amor. E, em dltima instancia, a morte
sobre a vida.

Ninguém pode indefinidamente contrariar suas convicgbes
e valores espirituais, sem que o proprio espirito sucumba.
Estou convencido de que a Igreja Presbiteriana do Brasil,
hoje, é uma grotesca ressurreicio dos aspectos mais
repulsivos do Catolicismo Medieval. Continuar fiel a ela,
continuar a ser contado como um de seus ministros, é
compactuar com uma conspiracdo contra a liberdade e o
amor. Por isso tomei hoje, 15 de setembro de 1970, a
decisio de romper com ela. “Como andardo dois juntos se
ndo estiverem de acordo?” Solicito, portanto, do POMN
(Presbitério Oeste de Minas), de forma irrevogavel, que
meu nome seja cortado tanto do rol dos pastores quanto do
rol de membros da IPB.

Estou convicto, teologicamente, que a comunidade de fé ja
emigrou. Nenhuma estrutura legal e de poder pode conté-la,
ou domestica-la. Assim como no éxodo ela abandonou as
panelas de carne do Egito para peregrinar no deserto, assim
como os profetas abandonaram e desprezaram toda a
estrutura oficial, para viver espalhada, escondida, incégnita
no mundo. O amor e a verdade frequentemente nos
obrigam a emigrar. Abrado emigrou por fé e amor.
Também, os profetas emigraram por fé e amor para fora
das institui¢oes eclesiasticas reconhecidas. E  Jesus?
Emigrante permanente: deslocou-se da interioridade
protegida de uma instituicdo toda poderosa para um deserto
de incertezas. A vocacdo pela liberdade é a vocacdo para
emigrar. Daf a afirmacdo neotestamentaria de que ndo
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temos casa ou terra permanente. Vivemos pela esperanca de
algo novo. Se o Novo Testamento esta certo, o “Espirito se
encontra onde se encontra a liberdade”, nio encontro
liberdade na IPB. E hora, portanto, de buscar a comunidade
do Espirito, fora dela

A noticia do desligamento foi publicada no Boletim CEI, em novembro do
mesmo ano*. Rubem rompe com a institui¢do a qual se dedicara como pastor por 12
anos. A carta de ruptura expressava ndo apenas o sentimento de seu emissor, mas muitas
outras pessoas sentiam-se identificadas. Sobre isso, Joaquim Beato, pastor presbiteriano
que vivenciava angustia semelhante comentou:

A carta do Rubem era a nossa carta. Nos contamos com a
quela carta, porque noés ficamos 20 anos sob perseguicio.
Entio ele saiu quando noés saimos também. Ele formulou as
razdes por que noés saimos. Eu ndo seria capaz de colocar
nos termos que ele colocou. Estavamos identificados, mais
uma vez, foi ele que liderou, ele soube explicitar o
sentimento implicito do grupo que estava sendo perseguido
pelas liderancas institucionais da igreja. (NUNES, 2001, p.
46)

Agora, desfeito os vinculos eclesidsticos relativos ao exercicio do sacerdécio, era
preciso se refazer, se reinventar, crescer. Desfeito o cenario religioso, se extinguiria a
extrema turbuléncia emocional, a angistia de aniquilamento e despersonalizacio a qual
Rubem parecia passar e reclama em sua carta de demissio da IPB. No entanto, as
credenciais pastorais construidas até entdo ndo eram validas para a nova etapa da vida. A
unica coisa que poderia levar consigo era o titulo de PAD em Filosofia obtido em
Princeton. A nova conjungdo, mais estavel, exigia uma mudanga de cendrio. Da vida
religiosa, para a vida académica.

A inser¢ao em uma universidade brasileira se deu por convite de um amigo que
fizera em New Jersey. Logo apds concluir seu doutorado em Sociologia, na USP, em
1966, Paul Singer foi aos Estados Unidos estudar Demografia na Princeton University e
la conheceu Rubem Alves. Ao chegar em solo americano, Paul e sua esposa Melanie
Berezovsky foram acolhidos pelo mineiro que o apresentou a cidade e os conduziu, de
carro, aos lugares onde poderiam comprar moéveis usados. Por isso, ficaram amigos.
Anos depois, ap6s a chegada de Rubem ao Brasil, este sem emprego, Paul o telefona e
pergunta se havia interesse dele em ser professor na cidade de Rio Claro.

Assim, Rubem Alves ingressa na carreira académica como professor de
filosofia na Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Rio Claro. Um lugar modesto,

¥ Boletim CEI, n° 48, novembro de 1970, p. 7. O conteido parcial foi republicada no mesmo
instrumento de divulgacio, n° 56, em Julho de 1971, p. 6-7.
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para trabalhar precisaria pegar o trem da Paulista. Mas a grande vantagem, segundo ele,
era “o espago humano da Fafi-Rio Claro era manso. Como se houvesse uma auréola de
inocéncia em torno daquele lugar. 1.4 ndo era preciso estar em guarda. Nao havia
armadilhas pelo caminho”#0.
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Resumo: O presente trabalho tem como interesse compreender como Padre Luiz
Sponchiado atuou e articulou suas ag¢des nos campos politico e cultural em prol da
construcao de uma “identidade italiana na Quarta Colonia”. Tal espago localiza-se na
regido central do Rio Grande do Sul e recebeu imigrantes italianos no final do século
XIX. Para desenvolver essa pesquisa, foram analisadas e questionadas as fontes, as quais
foram confrontadas com a historiografia da imigracao italiana. Utilizou-se especialmente
os manuscritos de Padre Luiz Sponchiado, os registros dos livros de genealogia
produzidos por ele, suas correspondéncias, recortes de jornais, entre outros documentos
que foram encontrados no Centro de Pesquisas Genealdgicas (CPG — Nova Palma),
acervo criado e organizado pelo proprio sacerdote. O estudo evidenciou a forma como o
paroco construiu a historia da Quarta Colonia e como auxiliou na reafirma¢do de uma
identidade italiana, sendo comum entre os moradores dessa regido. As discussdes da
historiografia e o método de analise das fontes permitem entender que a trajetdria desse
individuo se tornou recurso essencial para reconstituir o contexto histérico da Quarta
Col6nia, dos acontecimentos e da dinamica vivida nesse espaco, na medida em que Padre
Luiz Sponchiado foi capaz de agir e transformar o local da forma mais oportuna,
correspondendo as circunstancias vividas pelos antigos nucleos de colonizacdo para a
reafirmacio de uma identidade, com matriz italiana.
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Identidade; Igreja Catdlica
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Between the priesthood and historical research: the trajectory of priest
Luiz Sponchiado in Quarta Coldnia of italian immigration

Abstract: This work has the interest to understand how priest Luiz Sponchiado acted
and articulated their actions in the political and cultural fields for the construction of an
"Italian identity on the Quarta Col6nia". Such space is located in the central region of Rio
Grande do Sul and received italian immigrants in the late nineteenth century. To develop
this research, the sources were analyzed and questioned, which were discussed with the
historiography of italian immigration. It was used source as main the Priest Luiz
Sponchiado manuscripts, records of genealogy books produced by him, his
correspondence, newspaper clippings, and other documents that were found in the
Centro de Pesquisas Geneal6gicas (CPG - Nova Palma), collection constructed and
organized by the priest himself. The study showed how the priest construct the history of
the Quarta Colonia and as assisted in the reaffirmation of an Italian identity common
among residents of the region. Discussions of historiography and sources analysis allow
understand the individual trajectory, essential resource to reconstruct the historical
context of the Quarta Colonia, and dynamics of events experienced in this space, in that
priest Luiz Sponchiado was able to act and transform the location of the most timely
manner, corresponding to the circumstances expetienced by older colonization cotes for
the reassertion of an identity matrix with Italian.

Key-words: Priest Luiz Sponchiado; Quarta Colonia Italian immigration; identity;
Catholic Church.

Entre el sacerdocio y la investigacion historica: el camino del vicario Luiz
Sponchiado en Quarta coldnia de inmigracién italiana-RS
Resumen: Este trabajo es entender cémo el interés vicario Luiz Sponchiado actua y
articula sus acciones en los ambitos politicos y culturales para la construccién de una
"identidad italiana en la Quarta Colonia." Este espacio se encuentra en la regién central
de Rio Grande do Sul y recibié inmigrantes italianos a finales del siglo XIX. Para
desarrollar esta investigacion, se analizaron las fuentes e interrogados, que se enfrenta a la
historia de la inmigracion italiana. Utilizamos especialmente los manuscritos del vicatio
Luiz Sponchiado, los registros de los libros de genealogfa producidos por él, su
cotrespondencia, recortes de periédicos y otros documentos que se encontraron en lo
Centro de Pesquisas Genealdgicas (CPG - Nova Palma), coleccién creada y organizada el
mismo sacerdote. El estudio mostré cémo el sacerdote construy6 la historia de la Quarta
Colonia y que ayudé en la reafirmacion de una identidad italiana, siendo comun entre los
residentes de la region. Las discusiones de la historiograffa y el método de analisis de las
fuentes nos permiten comprender que el camino a ese individuo se ha convertido en un
recurso esencial para reconstruir el contexto histérico de la Quarta Colonia, eventos y
dinamicas vivian en ese espacio, en el que el vicario Luiz Sponchiado fue capaz para
actuar y transformar el sitio en el momento oportuno, lo que corresponde a las
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circunstancias experimentadas por los centros de colonizacién antiguos para la
reafirmacion de una identidad con la matriz italiana.

Palabras clave: Vicario Luiz Sponchiado; Quarta Colonia de inmigracién italiana;
Identidad; Iglesia Catdlica

Recebido em 19/05/2016 - Aprovado em 12/09/2016

Introdugao

Padre Luiz Sponchiado nasceu em Novo Treviso, em 22 de fevereiro de 1922.
Era neto de imigrantes italianos, estabelecidos na Quarta Colonia, no final do século XIX.
Depois de viverem mais de 30 anos nesse local, a familia migrou para a regidao noroeste
do RS em 1925. Entretanto, Nova Palma foi o lugar escolhido pelo padre para residir
grande parte de sua vida, a qual foi dedicada a religiosidade, as questoes sociais, culturais,
politicas e econdémicas — extrapolando o campo de atuacdo de um sacerdote e
envolvendo-se em acdes em prol da comunidade da regido.

Nesse estudo, buscou-se investigar a trajetdria de padre Luiz Sponchiado, na
medida em que as suas a¢des politico-religiosas e culturais contribuitam para a construgao
da histéria das familias da Quarta Colonia e em que forma resultou no refor¢o de uma
identidade italiana. Para isso, buscou-se analisar as seguintes fontes: os manuscritos de
padre Luiz Sponchiado, jornais, folders, correspondéncias, processos-crimes, entre outros
materiais. Essa documentagdo foi encontrada no Centro de Pesquisas Genealdgicas
(CPG) de Nova Palma, no Arquivo Histérico do Rio Grande do Sul (AHRS) e no
Arquivo Publico do Rio Grande do Sul (APERS). Porém, elegeu-se os manuscritos do
sacerdote como principais, por acreditar ser um meio de compreender a forma como o
paroco conduzia a escrita e a histéria de sua familia, de sua vida, bem como a dos
moradores da Quarta ColOnia.

A justificativa dessa pesquisa estd em estudar uma trajetéria de vida, que permite
explicar parte do contexto histérico de determinado tempo e espago, no qual o sujeito
agiu, estabeleceu suas relagbes e estratégias para alterar o meio. Dessa maneira,
reconstituir e avaliar a trajetéria de padre Luiz Sponchiado na Quarta Colonia de
Imigragdo Italiana possibilita vislumbrar e compreender os elementos da dindmica
sociocultural dessa regido, assim como as possibilidades dos individuos atuarem e
intervirem nessa sociedade. F uma maneira de abordar as acdes de um sujeito, bem como
as transformacoes econdmicas, politicas, sociais e culturais de uma localidade especifica.

Para uma melhor compreensio, esse artigo foi dividido em trés momentos: .4
decisdo de emigrar: o processo imigratirio no RS a partir da familia Sponchiado, que aborda o
movimento imigratério no Rio Grande do Sul, as estratégias de partida e sobrevivéncia na
Itdlia e nos lotes colonias gauchas, como também a circulagio de imigrantes e
descendentes de italianos nas regides de colonizagio, a partir da familia Sponchiado. No
segundo momento, Da instrugao escolar ao sacerddcio: meios e possibilidades da vocagao religiosa,
que tratado interesse da familia Sponchiado em enviar o menino Luiz Sponchiado para a
escola e, na sequéncia, investir na sua ida ao seminario, como também compreender o
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papel desempenhado pelos padres em pequenas comunidades. E, por fim, A (re)invencio
da Qunarta Colonia, que desenvolve as forma e os meios encontrados por padre Luiz
Sponchiado para construir a histéria das familias de imigrantes e descendentes de
italianos na Quarta Colonia, criando uma memoria local voltada aos antepassados e
reconfigurando e consolidando uma identidade de matriz italiana.

A decisdao de emigrar: o processo imigratorio no RS a partir da familia Sponchiado

No final do século XIX, a familia Sponchiado emigrou para o Sul do Brasil, com
o intuito de ter melhores condi¢cdes de vida. Este grupo familiar vivia em Carbonera, na
Provincia de Treviso, onde possufam um agougue. Provavelmente enfrentava
dificuldades, como os altos impostos na venda da carne, situagdo vivenciada por uma
maioria de italianos, pois a nova conjuntura econémica que passava a vigorar no tertitorio
italiano recém-unificado prejudicava ainda mais os pequenos proprietarios e donos de
pequenos negdcios.

Com o avanco do capitalismo e de novas formas de producgio adotadas na
recém unificada Itilia modificou-se as realidades economica, social e politica. A
populaciao camponesa, bem como de pequenos comerciarios foram as primeiras a sofrer
com as transformacdes. No meio urbano, houve um crescimento na area industrial. E
para abastecer com matéria-prima as fabricas, ocorreram investimentos nos latifundios,
reduzindo o espago do pequeno proprietario que encontrou na venda da propriedade e
na emigracio para a América, alternativas para a sobrevivéncia, bem como resisténcia em
relacdo ao avanco do capitalismo. Dessa forma, alguns fugiram da miséria que assolava os
campos e as cidades. Outros procuraram melhores chances de trabalho no cenario
urbano. E sem esquecer que havia aqueles que buscavam na aquisicdo de lotes de terras a
oportunidade da ascensio econdmica. Por isso, muitos decidiram emigrar, com o intuito
de melhorar as condi¢es de vida (ZANINI, 2006); (MAESTRI, 2005).

Além disso, teriam ainda uma segunda forma de ganhar dinheiro: empregavam-
se na retirada de materiais como areia e pedras para a construcdo de estradas. Além disso,
cuidavam de vel6rios noturnos. Eram as atividades informais a fonte de dinheiro extra
para o grupo familiar — pois ndo tinha propriedade rural e sobreviviam de forma precaria.
A familia vivia economicamente através do acougue que possuia e dos trabalhos
informais que eram praticados por alguns membros do cli. Segundo Herédia (2010,
p-219), “construiu-se uma hipétese de trabalho que pressupde que nem todos os italianos
eram camponeses; que um numero consideravel trazia experiéncias anteriores, baseada no
trabalho artesanal, oriundas de tradi¢Ges mantidas por geracoes, que se tornaram oficios
nas areas de imigracio”.

Com as dificuldades que se abatiam pelo norte italiano e com os rumores da
emigracdo e da possibilidade de tornarem-se proprietatios de terra, é provavel que a
familia Sponchiado tenha decidido emigrar. No entanto, o ato de emigrar era um
comportamento usual entre as populagdes do norte italiano. Tinha-se o habito de emigrar
em busca de trabalho para melhorar as precarias condi¢bes de vida
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Contudo, foi em uma carta enviada pelos Dottos — italianos que haviam
imigrado para o Sul do Brasil — que a possibilidade de emigrar tornou-se concreta. Os
compatriotas que jia haviam imigrado no Brasil avisavam que havia trabalho bem
remunerado préoximo ao nucleo de colonizagdio. Dessa forma, a troca de
correspondéncias entre os que haviam partido da Itilia e os que permaneciam no pafs
tornou-se outro meio que possibilitou a emigracio, cercada de determinadas garantias.

As cartas traziam informagdes sobre as oportunidades do outro lado do oceano.
Segundo Vendrame (2013, p. 439), tanto na peninsula itilica quanto no sul do Brasil,
percebeu-se a utilizagdo das cartas por partes dos camponeses como recurso valioso de
circulacio de noticias. Desse modo, é possivel perceber o quanto as ligacGes entre os
imigrantes e aqueles que haviam permanecido nos lugares de origem influfram na adesio
a emigracao definitiva.

Com a desconfianca do que poderiam encontrar no Brasil, a familia Sponchiado
resolveu enviar apenas um membro da familia — Luigi Sponchiado, solteiro, de 27 anos.
O rapaz, ao imigrar, poderia obter informacdes sobre o estabelecimento dos
conterrineos, contando sobre as vantagens e¢ desvantagens da instalacio em territério
brasileiro. Nesse sentido, Vendrame (2013, p.439) afirma que as decisGes de emigrar “nio
se assentavam apenas sob iniciativas individuais, pelo contrario, eram tragadas a partir de
projetos coletivos que inclufam a familia extensa e a parentela”.

No Rio de Janeiro, Luigi desembarcou no dia 8 de agosto de 1885. Foi
identificado no item “profissao” como “trabalhador”. O rapaz veio juntamente com um
grupo de italianos, que partiu ainda no mesmo meés para Porto Alegre. Da capital até sede
da ex-colonia Silveira Martins utilizaram transporte fluvial e ferroviario®. Ao chegar a
regido colonial, Luigi empregou-se na estrada de ferro, no trecho entre Arroio do Sé e a
Estacao Colonia. Nos dias em que tinha folga, o rapaz era ‘acolhido’ pelas familias Dotto
e Pozzobon, no nucleo Vale Véneto. Entretanto, ao analisar alguns recibos encontrados
no Arquivo Histérico do Rio Grande do Sul, constata-se que os imigrantes ja
estabelecidos na colonia alugavam suas casas para aqueles que estavam chegando. O
aluguel era pago pela comissio de medi¢oes de terra. Dessa forma, questiona-se a
“acolhida” como uma agao de solidariedade entre as familias de imigrantes italianos.

E provavel que nas rodas de conversas com essas familias tenha ficado sabendo
que os conterrdneos estavam recebendo os lotes de terra do governo. A colonia Silveira
Martins foi criada em 1877, quando chegaram os primeiros imigrantes. Com a
possibilidade de receber terras e tornar-se proprietirio, Luigi enviou uma carta aos
familiares dizendo que eles poderiam embarcar para o sul do Brasil, pois receberiam um
lote de terra e estariam isentos do servico militar. Dessa forma, o uso da correspondéncia
possibilitava mudancas menos incertas para a América (VENDRAME, 2013).

3Nesse periodo, o quarto nicleo de colonizagio italiana no RS [] ja havia sido emancipada e
tripartida entre os municipios de Santa Maria, Cachoeira do Sul e Jilio de Castilhos. Além disso, o
transporte fluvial era realizado pelo rio Jacui e, a partir de 1885, com a inauguragio da estagio
ferroviaria em Santa Maria e o avango da estrada de ferro entre a Capital e a Fronteira, o trem
também passa a ser utilizado.
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Como outros grupos familiares e individuos que experimentaram o processo, 0s
Sponchiado ao receber a carta de Luigi, decidiram emigrar para o sul do Brasil. Com isso,
providenciaram os passaportes e as passagens maritimas, a partir da venda de alguns
utensilios. O acougue, negbcio que pertencia a familia, ficou como heranga a um dos
filhos que ndo migrou. Tornava-se ainda uma garantia e possibilidade de retornar a Italia,
caso a nova vida ndo desse certo.

Embarcaram no vapor no dltimo dia de 1885. No vapor, faziam-se presentes:
Domenico ¢ a esposa Mariana ¢ os filhos Angelo (solteiro), Vicenzo (casado com
Elizabetha) e Giuseppe (casado com Mariana Rosso) e as sete filhas (Sponchiado, 1996).
Constata-se que, a0 enviar primeiramente um membro da familia para se certificar das
condi¢coes que encontrariam no Brasil, a familia extensa viu na emigracdo para a América,
a possibilidade de ascensio econémica através da propriedade de terra.

A familia Sponchiado aportou no Rio de Janeiro no final do més de janeiro de
1886. Por nio apresentarem doengas contagiosas e epidémicas, ficaram apenas quatro
dias na Hospedaria do Imigrante da Ilha das Flores. Do Rio de Janeiro seguiram para
Porto Alegre de navio, de onde prosseguiram a viagem de trem até a Estacdo Colonia, na
regidao central do Estado. Ao desembarcarem da estacdo, teriam encontrado Luigi
trabalhando na sinalizacio da Estrada de Ferro. Segundo Sponchiado (1996), o trabalho
assalariado em abertura de estradas e na constru¢io de ferrovias era previsto no
regulamento imigratério, garantindo o emprego por seis meses, sendo que 15 dias de cada
més de trabalho bragal. O restante do tempo deveria ser destinado para a preparacdo do
lote para a produgao agricola. No entanto, parece que ainda nesse periodo, Luigi nao teria
adquirido lotes de terra e, a estrada de ferro tornou-se sua oportunidade de emprego.

No mesmo ano de 18806, a familia Sponchiado foram designados lotes de terra
na linha Geringonga que, mais tarde, seria denominada de Novo Treviso. Vicenzo
Sponchiado e sua esposa Elisabetha foram os primeiros membros da familia a receber um
lote de terra. Elisabetha, que havia casado trecentemente com Vicenzo, nio
compartilhavam com a ideia de emigrar para o sul do Brasil. Segundo Sponchiado (1996),
os pais da moca, que tinham posses, também ndo ficaram satisfeitos com a partida da
filha para outro pais. Assim, percebe-se que nem eram todos os italianos que chegavam
a0 Brasil tinham o desejo de emigrar.

No ano seguinte de residéncia na colonia, Vicenzo sofreu uma queda do cavalo
ficando enfermo até seu falecimento em dezembro de 1887, em decorréncia dos
ferimentos da queda. Vicenzo deixava o lote de terras com sua jovem esposa, viuva e
gravida. Ao saber da noticia, os pais de Elisabetha resolveram enviar dinheiro para que a
filha retornasse a Italia. Contudo, a sogra de Elisabetha a aconselhou a nio fazer a viagem
sozinha a Italia, pois estava gravida. Sugeriu entdo que a vitva se casasse com outro filho:
Luigi Sponchiado — o primeiro membro da familia a emigrar.

O casal uniu-se em matrimoénio no ano seguinte (1888). O filho de Vicenzo com
Elisabetha nasceu, porém sobreviveu apenas alguns meses. Da unido de Elisabetha e
Luigi nasceram 10 filhos (SPONCHIADO, 1996). Entende-se que Elisabetha, ao casar
com Vicenzo, passou a pertencer a familia do esposo. Com a morte do marido e ainda
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por carregar o primeiro filho do casal, Elisabetha foi orientada a casar com outro
membro da familia Sponchiado para ndo ficar desamparada. Uma estratégia para a
manuten¢do de um nucleo familiar extenso, capaz de articular as relacGes e os servicos
necessarios para a manuten¢iao da pequena propriedade rural.

Com o passar dos anos, o lote de terra de 24 hectares adquirido tornou-se
insuficiente para a manuten¢dao do grupo familiar. Havia rumores que alguns vizinhos
estavam partindo para a regidao norte do RS em busca de terras. Além disso, houve
aborrecimentos na comunidade em trelacao ao casal Silvio e Corina. Silvio eta um dos 10
filhos de Luigi e Elisabetha Sponchiado. Casou-se com Corona de Marco em 20 de junho
de 1921. Moravam todos no pequeno nicleo de Novo Treviso e viviam da produgio
agricola das propriedades de terra. Ironicamente, depois de oito meses de casamento, em
22 de fevereiro de 1922, Corona deu a luz ao primeiro filho do casal, que se chamaria
Luiz Sponchiado, nascido de sete meses. Desta forma, é provavel que esse conjunto de
elementos tenha levado os Sponchiado a decisio de partir.

O recente matrimonio, seguido da gravidez, provocaram rumores na
comunidade de que Corona havia casado gravida. Tais comentarios teriam gerado muita
tristeza ao casal. A possibilidade de uma gravidez anterior ao casamento feria um cédigo
de conduta e honra entre os camponeses do local, que ainda seguiam a moral catélica.
Contudo, segundo Vendrame (2013), a unido matrimonial era a forma de salvar a
reputa¢do da mulher, bem como a honra da familia. O casamento diminufa as fofocas em
torno da moga, bem como da familia. Além disso, a autora Cleci Eulalia Favaro (1996,
p-284) abordou as familias de imigrantes e descendentes que buscavam garantir os valores
e a moral entre os seus filhos, com propésito de assegurar um bom casamento inclusive.
Por isso, “a virgindade da mulher era essencial. Se a moga caisse no ‘erro’; a familia ficaria
desonrada, declarando-se publicamente culpada pelo relaxamento do controle de seu
comportamento”.

Em agosto de 1922, logo ap6s o nascimento de Luiz Sponchiado, Silvio teria
partido para a regiio norte do Rio Grande do Sul, em busca de novas terras. F provavel
que esses imigrantes estivessem insatisfeitos com o local onde residiam, e optaram por
migrar como uma estratégia de distanciar-se dos desgostos provocados na comunidade
local.

Segundo Sponchiado (1996), o lar aumentava rapidamente, com o nascimento
de outros filhos de Corona e Silvio. No entanto, moravam na mesma casa onde viviam os
pais de Silvio e mais trés irmdos. Sendo assim, é possivel que um conjunto de fatores
tenha feito com que Silvio resolvesse migrar com a familia. O nascimento do filho
prematuro motivou comentarios que provocaram mal estar na familia e a busca de outro
local de residéncia foi possivelmente para ficar longe desses rumores. O crescimento da
familia aumentava a demanda de producio agticola e a migracio em busca de terras
férteis tornava-se uma necessidade para o grupo familiar Sponchiado. Segundo Vendrame
(2013, p.216), a “mudanca pode ser um indicio de insatisfagdo pessoal, rejeicao local ou
ainda a possibilidade de concretizar um antigo projeto, como se fixar em um centro
maior”. Em 1925, Silvio vendeu suas terras em Novo Treviso e toda a familia migrou
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para a regido de Taquarucu, lugar onde comprou dois lotes de terra, sendo destinado um
para ele e outro para o pai. De acordo com Vendrame (2013, p.152), “as trajetérias dos
imigrantes mostram que, ap6s a chegada aos nicleos coloniais, movimentagdes internas
ocorriam frequentemente.”

O transporte da mudanca foi realizado por carroceiros até a Estagao Colonia.
Depois, parte do trajeto seguiu de trem até a estagdao Belizario. Dessa estagdo seguiram
em caminhGes até os lotes que havia adquiridos. Constata-se, dessa forma, que os
imigrantes italianos que chegaram aos nucleos coloniais mantinham uma grande
circulacdo e migravam para outras regiGes do RS, em busca de novas terras e melhores
condicoes de vida.

A narrativa que aqui fazemos segue aquela estabelecida por Padre Luiz nos seus
manuscritos. Enfocando o modo como o Padre abordou a histéria da sua familia,
estamos vendo como ele tratou a histéria das familias de imigrantes em geral — diante do
trabalho na terra, da religiosidade, da moral e dos bons costumes. Ao mesmo tempo em
que fazemos isto, dialogamos com a historiografia contemporanea e procuramos ressaltar
aquilo que coincide e complementa as duas narrativas.

Padre Luiz procurava enaltecer a trajetoria das familias de origem italiana, nos
queremos compreender o que esta narrativa tem de pontos de contatos com a narrativa
historiografica. Ao utilizarmos os manuscritos do Padre Luiz, estamos investigando como
um descendente de imigrante — sem conhecimentos histéricos académicos - abordou o
fenémeno. A partir dos manuscritos de Padre Luiz Sponchiado, revela-se a forma como
os italianos chegaram aos nuicleos coloniais, circularam e migraram para outras regides do
Estado em busca de melhotes condi¢des de vida.

Os fatores que provocaram a decisao dos Sponchiado nio estdo apenas ligados ao
crescimento da familia e a pouca produtividade para o sustento familiar. E possivel que
esses imigrantes estivessem insatisfeitos com o local onde residiam e optaram por migrar
como uma estratégia de distanciar-se dos desgostos gerados pelo local.

Da instrugéo escolar ao sacerdocio: meios e possibilidades da vocagio religiosa
Em obras* produzidas sobre o Padre Luiz Sponchiado, feitas a partir dos
depoimentos do paroco, a sua familia é apresentada como altamente religiosa. Silvio, o
pai de Padre Luiz, foi quem o ensinou as oragSes ¢ o habito da leitura da Biblia
(ROSSATTO, 1996). Sendo assim, o paroco atribuiu a sua vivéncia religiosa familiar
como o primeiro elemento que ird despertar a sua vocagdo para o sacerd6cio®.
Provavelmente no ano de 1929, o menino Luiz tenha iniciado seus estudos em
uma pequena escola, localizada em Taquarugu do Sul. “Em marco de 1929%, meu pai me
apresentou a matricula da Escola Professor Jodo Fontana, na primeira igrejinha, bem

4 Ver mais em: Rossatto (1996) e Sponchiado (1996).

5 Cogitou-se a possibilidade de Corona ter casado gravida e,assim, encaminhar o filho para a vida
religiosa como forma de purgar a falta cometida e calar os comentarios maldosos.

¢ Encontramos outros documentos que sugerem que padre Luiz teria iniciado seus estudos em
1930 — isso indica a confusdo de dados e informag¢des que os manuscritos do sacerdote apresentam.
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estragada de S. Roque, onde frequentei até 1933, chegando a entdo [a] seleta, que significa
hoje a 5° série” 7.

Vale destacar a importancia que a familia de padre Luiz deu a instrucdo escolar

dos filhos — outros irmios do sacerdote também ingressaram na escola —, mesmo sendo
um grupo familiar que vivia da produgido agricola e tendo poucos recursos. Silvio podetia
estar vislumbrando o futuro dos filhos longe do trabalho agticola, ao encaminhar a
escola. A familia era numerosa e, possivelmente, ndo haveria propriedade para todos. O
pai, ao encaminhar os filhos a instrucio escolar, estaria possibilitando os filhos para
exerceram outras atividades profissionais, abrindo-lhe outras oportunidades.
A vontade de seguir a vida religiosa foi sentida, pela primeira vez, pelo menino Luiz
através das “Santas Missoes”. A Igreja Catdlica tinha interesse em aumentar o quadro de
religiosos (sacerdotes, irmdos e freiras) e, por isso organizava as missdes com o propodsito
de recrutar meninos e meninas para ingressarem na vida dos seminarios e conventos
(POSSAMAL, 2005), através de missionarios catdlicos que andavam pelas comunidades
com a inten¢do de fortalecer a fé e a religiosidade, oferecendo uma nova maneira de
evangelizacio. De acordo com Possamai (2005, p.197), “as Santas Missoes |[...] visitavam
as colonias, causando um forte efeito entre os colonos, ja que enfatizavam em seus
sermodes a necessidade de salvacio individual da alma”. Em manuscritos, o sacerdote
deixou o seguinte relato:

Lembro o ano de 1932, quando em fevereiro Missionarios
Capuchinhos, pregaram fervorosa Missao duma semana e,
na praca, no domingo final, chantaram a cruz de madeira. A
figura do religioso sobre uma mesinha pregando, despertou-
me pela primeira vez a IDEIA DE SER PADRE
CAPUCHINHO. Muito apoiado pela catequista e sacristio

nono Munaro, pais e av6s.

A relagio com os missionarios em Taquarucu despertou no menino Luiz o
desejo de tornar-se sacerdote, ganhando destaque em seu manuscrito ao escrever em
letras garrafais. Além disso, ndo eram apenas os religiosos que estimulavam a entrada na
vida religiosa, como mencionou o sacerdote acima. As catequistas também colaboraram
para despertar nos jovens a vocagao religiosa, como aconteceu com Luiz. (POSSAMAL,
2005); (SILVA, 2003).

A familia do menino Luiz contribuiu para a formacgio de vocacSes sacerdotais
em seu meio familiar. O ingresso no seminario representava a possibilidade da crianca
estudar, mesmo que ndo se tornasse religiosa. Por fim, retrata Silva (2003, p.199),

7 Manuscrito de padre Luiz Sponchiado, de fevereiro de 1995. In: Caixas de Padre Luiz
Sponchiado. Centro de Pesquisas Genealdgicas, Nova Palma.

SManuscrito de Padre Luiz Sponchiado. Caixa Vocagdes religiosas. Centro de Pesquisas
Genealdgicas.
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Para a maioria dos colonos que trabalhava com a terra, a
possibilidade de acesso a educagio para os filhos e filhas, via
semindrio e instituicGes religiosas, representou uma das
estratégias a que se recorreria como forma de preparar
aquela parcela de membros da familia que seria expulsa da
propriedade paterna, uma vez que a reproducio de todos os
seus membros inviabilizaria a manutenc¢ao da propriedade.

No entanto, o fator definitivo para o menino Luiz ingressar na vida sacerdotal
aconteceu em fevereiro de 1934, quando seu pai foi chamado para conversar com Padre
Vitor Batistella — novo vigatio de Barril. O padre estava recrutando meninos para o
seminario, “atendendo as repetidas circulares da Curia Diocesana, encarecendo a obra
dos seminarios”, e colaborando na chamada Obra das Vocacdes Sacerdotais. Os meninos
eram observados e colocados a prova da vocagdo religiosa e da qualidade de seu
desempenho — e o menino Luiz chamou a aten¢do do paroco (SPONCHIADO, 2003, p.
283). Em missoes anteriores, o paroco de Barril havia recrutado o primo de padre Luiz
Sponchiado, Abilio Sponchiado — que foi outro de seus incentivadores para que seguisse
a vida sacerdotal. Abilio teria sido quem apresentara Luiz Sponchiado ao padre Vitor
Batistella. Nesse sentido, SILVA (2003, p. 195), ao abordar as vocagdes religiosas no Vale
do Itajaf, em Santa Catarina, percebeu que as ordens religiosas foram fundamentais na
criacdo de novas vocagoes. Segundo a autora, as ordens religiosas foram as “responsaveis
por tantas vocagoes, pois frequentemente passavam nas localidades da regido para visitar
as familias, facilitando e incentivando as vocagdes”.

Percebeu-se que, no ambiente que vivia o menino Luiz havia um forte apelo ao
religioso. O pai era chamado pelo paroco para falar a respeito do filho que tinha
inclinagdo para a vida religiosa, a qual ndo era estranha a esse universo familiar. As
vocagoes religiosas tinham lugar, valor e¢ eram incentivadas. Aquele que tomava a
dianteira quanto a opgdo pela vida religiosa — no caso, o primo Abilio em relacio ao
menino Luiz — deveria ser seguido pelos demais familiares. Silva (2003, p.103) constatou
que, com “a formagdo das vocacoes dentro da propria familia, ganhava-se [...] um poder
maior de influéncia”. Quando havia um membro da familia que seguia a vida religiosa,
este poderia influenciar os demais para a mesma trajetoria.

Contudo, a situa¢do econémica da familia era um empecilho para o ingresso de
Luiz Sponchiado no seminario. Havia a necessidade da aquisicio de um enxoval
seminaristico e o grupo familiar ndo tinha recursos para a compra. O sacerdote deixou
um depoimento, o qual narrou como foi adquirido o material para a confec¢ao de seu
enxoval:

De manhai, engarupado na mula, acompanhei o pai, até Taquarucu,
para adquirir o enxoval seminaristico. Timidamente o pai, expos a
situagdo ao negociante da famflia Caetano Zanchet, que para
decidir se venderia fiado ou nio, mandou chamar dos fundos do
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casardo de madeira a mie Dona Catarina, vitva. [...] O pai ameagou
entdo, que iria ao negociante fronteiro, Antonio Siliprandi, ‘pois o
filho nio deixaria de ir ao seminario’. Diante da justificativa e da
concorréncia que havia, aceitaram.. (SPONCHIADO, 1996,
p.130).

Com esse testemunho, verificamos o empenho de Silvio para que seu filho Luiz
pudesse adquirir o enxoval para ingressar no seminario. O esfor¢co que Silvio e sua familia
fizeram para enviar e manter padre Luiz Sponchiado no seminario pode ser justificado
pelo lugar simbdlico que a figura do sacerdote representava nas comunidades de
descendentes de imigrantes: uma figura divinizada, um representante de Deus. Sendo
motivo de prestigio e status para o grupo familiar perante a sua comunidade. Além disso,
tornava-se “uma estratégia possivel de reproducio do campesinato”, pois diminufa o
nimero de herdeiros entre os quais seria dividida a pequena propriedade rural (SILVA,
2003, p.103).

No entanto, podemos perceber a forma como padre Luiz Sponchiado elaborou
o inicio de sua trajetéria sacerdotal: a partit de uma forte religiosidade familiar, a
superacdo das dificuldades economicas e a conquistado éxito final. A decisio de entrar no
semindrio e o florescimento de mais uma vocacio sacerdotal foram construidos como
uma espécie de epopeia. Padre Luiz Sponchiado aproximou sua trajetoria sacerdotal a
uma saga — o que remete a trajetéria do imigrante e de sua familia, marcada por
sofrimentos e desafios, mas o sucesso final é sempre alcancado.

A entrada na vida religiosa representava a possibilidade da continuacdo dos
estudos para meninos e meninas. Uma minoria de pais agricultores aspirava para seus
filhos o estudo, que significava um bem cultural que sé seria possivel com a ida ao
seminario ou convento — mesmo que o individuo ndo viesse a tornar-se um religioso
(SILVA, 2003).

Ao ingressar no Seminario Menor Diocesano Sio José, em Santa Maria, a 26 de
fevereiro de 1934, padre Luiz Sponchiado pode dar continuagao aos seus estudos — cursar
o ginasio e o colegial — e ter a orientagdo da Companhia de Jesus. Segundo Sponchiado
(2003, p.49), “a formagdo do clero secular e regular se constitui em uma das metas da
Companhia de Jesus, desde a sua fundagdo, em 1534, por Inicio de Loyola”. A
continuidade dos estudos atraia jovens como Luiz Sponchiado a entrar no seminario.

Em 1940, padre Luiz Sponchiado ingressou no Seminario Central de Sio
Leopoldo, onde cursou o trienal de Filosofia, entre 1940 a 1942 ¢ o quadrienal de
Teologia, entre 1943 a 1946, dando continuidade aos estudos e a sua formacio
sacerdotal’.

No seminario Maior de Siao Leopoldo, padre Luiz Sponchiado estudou
datilografia. A técnica de escrever através de uma mdaquina foi procedimento importante

? Certificado de estudos de filosofia e teologia. In: Caixa Padre Luiz Sponchiado — vocagées. Centro
de Pesquisas Genealdgicas.
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na sua formacido sacerdotal, a qual desempenhou até os dltimos dias de vida. Foi através
da datilografia que o sacerdote construiu a maioria de seus documentos — que chamamos
de manuscritos — que foram utilizados nessa pesquisa. O exercicio trazido do seminario
foi incorporado na sua dinamica de trabalho enquanto pesquisador da imigragao italiana e
da genealogia.

No entanto, padre Luiz Sponchiado parece ter vivido um processo de crise
vocacional durante um periodo da sua formagao. Ainda no seminario, em Sao Leopoldo,
recebeu a noticia sobre o falecimento do pai, ocorrida de forma inesperada e tragica. Em
30 de setembro de 1941, Silvio faleceu em virtude de uma queima da roga, que ele mesmo
havia ateado. Os detalhes sobre a morte do pai, o jovem Luiz Sponchiado s6 soube dias
depois, quando pediu dispensa do seminario para visitar a familia. A morte repentina do
pai, as situagdes economicas e emocionais da familia levaram o rapaz enfrentar uma
possivel crise vocacional, permanecendo de outubro a marco na casa da familia.

Devido a situagdo em que se encontrava o grupo familiar, Luiz Sponchiado
“tomou a resolucdo de abandonar os estudos e ficar ajudando a necessitada familia, como
irmio mais velho” (SPONCHIADO, 1995, p.140). Todavia, a insisténcia da familia, bem
como de padre Vitor Batistella fizeram com que o jovem retornasse a0 semindario em
marco de 1942. A permanéncia no seminario constitufa status e prestigio diante da
comunidade, no momento em que fosse ordenado sacerdote. Nesse sentido, Silva (2001)
explicou que dentro das familias de pequenos proprietarios, alguns deviam sair da
propriedade, para que os outros filhos pudessem permanecer. A saida era o seminario e o
convento, onde poderiam estudar e seguir a vida religiosa. Pois ter um filho padre ou
irma religiosa significava prestigio e status da familia diante da comunidade— além de
diminuir o nimero de filhos e herdeiros que iriam dividir o uso e a partilha da pequena
propriedade. Ser padre ou irma expressava algo divino e também uma vinculagio da
familia com os planos de Deus. Para a institui¢do religiosa, expressava o entrosamento da
Igreja com as familias, com a sociedade colonial, e a perpetuacdo do prestigio e poder do
catolicismo. No Rio Grande do Sul, a Igreja sempre se orgulhou de se nutrir de quadros
oriundos desse “celeiro religioso” que durante muito tempo foi a sociedade colonial de
matriz imigrante.

E provavel que o choque com a morte brutal de seu pai tenha levado o jovem
seminarista a uma possivel ctise vocacional. Mas entende-se que o padre, ao relatar essa
vivéncia, utilizou-se dessa tensdo para enaltecer a sua caminhada religiosa, isto ¢, apesar
das dificuldades enfrentadas com a morte do pai e a sua possivel desisténcia do
seminario, ele insistiu na vida sacerdotal e conseguiu ordenar-se padre. Padre Luiz
Sponchiado construiu essa imagem diante da religiosidade de sua familia e das
adversidades enfrentadas, que resultaram no éxito final durante sua formacdo para
explicar a sua trajetoria na vocagao sacerdotal.

Enfim, em 15 de dezembro de 1946, veio a ordenacio sacerdotal de Luiz
Sponchiado, em Frederico Westphalen, motivo de orgulho para sua familia. Dessa forma,
a trajetoria da vocagdo sacerdotal de padre Luiz Sponchiado serviu para compreendermos
a importancia que tinha um filho sacerdote nas familias de imigrantes. Era tanto um
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motivo de prestigio e status a familia e a comunidade, como significava um meio de
oferecer estudo e outras possibilidades profissionais aos jovens filhos de camponeses. E,
obviamente, uma questio de vocacio nutrida a partir de fortes vinculos com lideres
religiosos.

Em 1956, Padre Luiz foi designado paroco em Nova Palma — local onde o
sacerdote prestou assisténcia religiosa, trabalhando na dinamizac¢do da comunidade,
aumentando seu status. Dessa forma, padre Luiz Sponchiado articulou as demandas de
emancipacio politico-administrativa dos municipios da Quarta Colonia; as preocupacSes
econOmicas através da fundacido de uma cooperativa agricola, com o intuito de escoar e
vender a producio agricola dos agricultores locais; e, principalmente, o fortalecimento da
identidade da populacdo com a matriz imigratoria e catélica através de agoes culturais por
ele organizadas e desenvolvidas, como, por exemplo, as comemoragoes do Centenario da
Imigracdo Italiana e a construc¢do do Centro de Pesquisas Genealogicas. Consciente do
seu lugar numa comunidade de matriz colonial italiana, Padre Luiz desdobrou suas
atividades para o campo da pesquisa genealdgica e histérica e atuou para o reforco da
identidade coletiva, assunto tratado a seguir.

A (re) invencdo da Quarta Coldnia

A reinvencdo da Quarta Colonia culminou com as comemoracdes do
Centenario da Imigracdo Italiana na regido. A partir de 1975, a Quarta Colonia viveu as
comemorag¢Oes da Imigracdo Italiana. Cada municipio e localidade festejaram de sua
forma tais festejos. Comemoragdes que aconteceram até 1984, por exemplo, no
municipio de Nova Palma, foco desse estudo devido a atuacio efetiva de Padre Luiz
Sponchiado.

Segundo a documentagdo deixada pelo paroco no CPG, cle teria sido o
coordenador da solenidade, por encargo do Bispo da Diocese de Santa Maria, Dom Ivo
Lorscheiter, e a ela acrescentou todo o trabalho de pesquisa que vinha realizando. O
sacerdote, que ja realizava pesquisas historicas e genealdgicas a respeito de sua familia,
com o convite de presidir as comemora¢des do Centenario, estendeu as pesquisas para
todas as familias de imigrantes e descendentes que circularam na regido da Quarta
Col6nia.

A festa dos 100 anos da imigragio italiana ganhou tragos religiosos, buscando
enaltecer as origens, a criagdo de uma memoria que daria sustentacdo a uma identidade de
matriz italiana entre a comunidade local.

Os festejos do Centenario da Imigracio e Colonizacio Italiana na Quarta
Col6nia foram organizados pela Igreja Catélica e a comunidade buscando referenciar a
figura do imigrante como aquele que superou os problemas e alcancou o éxito. Essa
exaltacgio do passado do colonizador, muitas vezes veio com um sentimento de
superioridade em relagdo as outras etnias. Na cidade de Nova Palma, Padre Luiz
Sponchiado indicou a presenca de nacionais juntamente com os italianos no processo de
colonizagao local, mas sempre se referindo aos italianos em primeiro plano. Sobre isso, o
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paroco dialogou com os moradores novapalmenses, na missa de Nossa Senhora de
Lourdes:

“DESCENDENTES DE TAO NOBRE ESTIRPE,
importa, guardarmos essa HERANCA. Nao s6 porque era
deles, mas porque ¢ a de Maria Santissima e sua familia.

- Importa conservar com inexcedivel fortaleza, contra tudo
e contra todos, porque esta ¢ nossa identidade, DE
DESCENDENTES DE IMIGRANTES
CENTENARIOS. Visto que ‘quem perder sua identidade...

nada mais tem a perder... 10

Nesse discurso do sacerdote ¢ possivel identificar a relevancia e superioridade
dada a origem italiana, devendo ser carregada por cada descendente como uma heranca e
algo divino também. Ao analisar o Plano Paroquial de Nova Palma do ano de 1984,
verificou-se que um dos projetos que envolvia o Centendrio tinha como objetivo a
realizagio de estudos e palestras sobre os costumes e as tradi¢oes italianas para a
populaciao. Com esse universo da imigracdo e colonizagdo italiana é que o individuo
passou a se identificar, conservando tradigSes e costumes para garantir a manutengao da
identidade. Padre Luiz identificou a “identidade italiana” como uma marca ligada a
historia familiar dos membros da regido da antiga colonia de imigracdo e a reverenciou
como bem precioso. No momento em que o individuo perdesse essa identidade, perderia
sua histéria e a direcdo para seguir em frente.!! E assim, ¢ este enaltecimento da “raga” o
que leva os descendentes a acreditarem na superioridade em relagdo aos demais.

O propésito de lembrar os antepassados imigrantes italianos fez com que uma
parcela consideravel da populagio local se identificasse como pertencentes a um mesmo
grupo, que tem a mesma origem!'2. O Centendrio da Imigragdo Italiana em Nova Palma,
bem como o Centro de Pesquisas Genealdgicas tornaram-se importantes meios de
criagdo de uma memoria local e de garantir uma identidade italiana, as histérias de
familias e suas origens.

As acbes de padre Luiz Sponchiado foram importantes meios de afirmagao de
uma identidade na Quarta Colonia. Através de suas atuagGes politico-religiosas e culturais
— a busca pela emancipagio da Quarta Col6nia em unico municipio, as comemoragdes do
Centenario da Imigragdo Italiana na regido, a constru¢io do Centro de Pesquisas
Genealdgicas, a organizagio de festas de familias — foi possivel promover a constru¢io da

10 Festa da Gruta de Nossa Senhora de Lourdes. In: Caixa A. Matriz. Centro de Pesquisas
Genealdgicas.

1A célebre frase, “povo que ndo preserva as suas raizes, perde sua identidade e, perdida esta, nada
mais tem a perder”, foi muitas vezes dita por Padre Luiz Sponchiado para a comunidade local.

12 A origem, nesse sentido significa os imigrantes italianos que emigraram da Italia para o Brasil,
para instalarem-se na Quarta Colonia, lugar onde adquiriram lotes de terras
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memoria para a manutengdo da identidade entre a comunidade. Segundo Weber (2000,
p.238):

Os grupos sociais assim como os individuos [,] tém direito
de formular suas préprias identidades nos termos que [se]
achar mais oportunas. De resto, sabe-se que algumas
formulacdes sdo elaboradas por lideres conscientes da
necessidade de se fazerem conciliacGes entre as tendéncias
mais enddgenas das comunidades e as pressGes para a
integracdo da sociedade envolvente.

As agoes de Padre Luiz Sponchiado contribuiram para a constitui¢ao da historia
das familias da Quarta Colénia. Buscou-se a identificagio comum entre a comunidade,
relacionando-a com o passado da imigracio italiana. O processo é promovido através de
festas, missas, desfiles histéricos, cursos de tradicdo e costumes, a criagio do CPG, no
qual hd a exaltacdo do imigrante italiano — como individuo vencedor das adversidades e
marcado pela fé e pelo trabalho— é a nota dominante.

As narrativas em comum entre os moradores da regido estdo conectadas ao
passado vivido pelos imigrantes italianos, dos quais a maioria da populagio ¢é
descendente, e encontram-se no acervo do CPG — extensas listas de dados geneal6gicos
das familias de origem italiana —, que guarda e preserva a histéria dessa comunidade.
Padre Luiz Sponchiado pode ser considerado guardido desse conhecimento, pela criagao
e organizacdo do acervo e por ter escrito a histéria dos imigrantes e descendentes de
italianos através do seu posicionamento, de seus julgamentos morais e das versdes que
deu aos fatos.

O refor¢o da identidade italiana na Quarta Colonia tornou-se um dos resultados
das atuag¢oes de padre Luiz Sponchiado, no instante em que a comunidade entendeu que
o passado dos imigrantes colonizadores faz parte do seu presente. Para entender este
processo, levou-se em conta as a¢bes do paroco para afirmacio de um sentimento de
pertencimento na regido, sabendo que existem varias formas de italianidade nesse local,
decorrentes de seus momentos historicos. A antropoéloga Zanini (2006, p 249) conferiu
que a italianidade sofreu diferentes formas de elaboragio e expressdo, segundo as
diferentes ocasides histéricas. Para Maria Catarina Zanini, nio h4 uma tunica italianidade,
mas, sim, varias formas distintas que expressam o sentimento de pertencimento.

Padre Luiz Sponchiado foi uma lideranga politica local que tinha consciéncia da
formulacdo de uma identidade com matriz italiana e, a partir de suas ag¢des politico-
religiosas e culturais, tornou-se um agente dessa elaboragdo e expressio. O sacerdote
auxiliou na elaboragio de um sentimento de pertencimento da populacio, que
correspondeu as transformacoes e de momentos histéricos daquele perfodo.

Sobre as a¢bes do sacerdote, constatou-se a identificacdo e o sentimento de
pertencimento da comunidade em relagio a uma identidade: no momento em que a
comunidade reconheceu o Padre Luiz como guardido da meméria da Quarta Colonia, no
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momento em que compreendeu que o CPG era um lugar da meméria dos antepassados,
o projeto se efetivou. Com as agdes do padre e a formagio do acervo, houve troca de
informacGes a comunidade e o padre. Passado e presente se articularam e ganharam uma
narrativa que se difundiu. Com a formagao do acervo, constituido com dados fornecidos
pela comunidade, a populagdo passou a buscar no CPG as informagdes do passado que
necessitava.

Além disso, entendeu-se que a realizacio de festas de familia, no qual
descendentes com o mesmo sobrenome de origem italiana solicitam um encontro para
recriar o passado, tinham no acervo do CPG uma fonte fundamental. Um passado que
foi esquecido passou a ser organizado, enaltecido e até heroicizado pelos descendentes,
criando uma espécie de odisseia.

Pode-se dizer que, a Quarta Colonia vive um processo constante de reforco e
manuteng¢do de aspectos que permitam assegurar a identidade italiana. Desde o final da
década de 80, algumas a¢bes conjuntas trabalharam na “revalorizacdo da cultura local
com base no desenvolvimento sustentavel da comunidade”. Tais projetos ja
experimentados na regiio, como o PROI (Projeto Identidade), PREP (Projeto Regional
de Educagio Patrimonial), e o PRODESUS (Projeto de Desenvolvimento Sustentavel),
procuraram potencializar os recursos culturais, sociais e naturais da regido, como uma
forma de estratégia para o desenvolvimento local, na (re)construcio da prépria identidade
(BOLZAN, 2011, p.252).

Dessa forma, percebemos que a identidade da Quarta Colonia é reelaborada
segundo a caréncia da comunidade, a qual ndo permanece de forma tnica e genérica.
Todavia, essa pesquisa preocupou-se em entender como o padre Luiz Sponchiado atuou
e articulou suas agdes nos campos politico, religioso e cultural em prol da afirmagio de
uma “identidade italiana” na Quarta Colonia. O paroco foi um individuo que buscou no
passado histérico da comunidade, as formas de elaborar um sentimento de pertencimento
a regido, colonizada por uma maioria de italianos. Com isso, auxiliaram na constitui¢io de
uma memoria local voltada aos antepassados, através da realizacdo de festas de familia,
missas festivas, desfiles historicos, entre outros eventos, que resultaram na (re)afirmacio
de uma identidade de matriz italiana na Quarta Colonia.

Consideragdes finais
O estudo sobre a trajetéria de padre Luiz Sponchiado e sua afei¢do a pesquisa
histérica, se fez necessario na tentativa de entender como as ag¢Ges politico-religiosas ¢
culturais do paroco colaboraram para a narrativa das familias da Quarta Col6nia, em
decorréncia do fortalecimento de uma identidade italiana. Para uma melhor compreensio
desse individuo, houve a necessidade de averiguar a sua historia familiar, bem também a
sua formacdo religiosa, nio no sentido de linearidade ou predestinacio, mas sim de
encontrar os aspectos que contribuitam para as escolhas, decisbes e acdes na Quarta
Col6nia.
A condi¢do de padre o auxiliou a desenvolver suas agdes nos campos politico,
religioso e cultural na Quarta Colonia. Na tentativa de compreender a posigao que ele
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ocupava na sociedade, recorreu-se a sua trajetéria religiosa, pois a vocac¢do religiosa
tornava-se, naquele perfodo, uma oportunidade de meninos e meninas sairem do trabalho
no campo, buscando outras possibilidades de atividade profissional, mesmo que fosse a
trajetéria religiosa. Padre Luz Sponchiado seguiu o caminho religioso, tornando-se padre
e, devido a sua posicao privilegiada, desempenhou a¢oes dentro da comunidade em que
trabalhou como padre, buscando o bem-estar social.

Como paroco de Nova Palma, a partir de 1956, padre Luiz Sponchiado buscou a
emancipacido dos antigos nuicleos coloniais. A ideia era formar um grande municipio que
juntasse todos os antigos nucleos coloniais. Apesar das tentativas, o que ocorreu foi a
emancipacio dos diferentes nucleos e a criagdo de sete municipios.

Por fim, padre Luiz Sponchiado auxiliou na reinvencio da Quarta Colonia,
sendo que essa expressao teria origem na formagao da colonia, no final do século XIX. A
expressdo passou a ser empregada novamente pelo sacerdote em reunides preparatorias
dos festejos do Centenario da Imigracio Italiana. Representando esse quarto nucleo
colonial, padre Luiz passou a denomina-lo “Quarta Colonia”. Termo que parece ganhar
for¢a nesse periodo, com os festejos do Centendrio da Imigracdo Italiana, em 1975. Dessa
forma, foi criado o Centro de Pesquisas Genealdgicas, acervo de documentos sobre a
historia das familias de imigrantes e descendentes de italianos que circularam e/ou
estabeleceram-se na Quarta Colonia. Percebe-se, que padre Luiz Sponchiado, através de
suas a¢des politico-religiosas e culturais, auxiliou na afirmacio de uma identidade italiana,
vinculada aos antepassados imigrantes e colonizadores, uma identidade hoje consolidada
e que tem servido de norte para seus habitantes, suas liderancas e alimentado diversas
agoes politicas, sociais, culturais e econdmicas da regido. Uma identidade que tem servido
a construcdo de um imaginario vigoroso, que procura aproximar a Quarta Colonia de sua
antiga e distante matriz italiana.

Referéncias Bibliograficas

BENEDUZZI, Luis Fernando. Imigragio Italiana e catolicismo: entrecruzando olhares, discutindo
mitos. Porto Alegre: EDIPUCRS, 2008.

DAVIS, Natalie Zemon. O retorno de Martin Guerre. Rio de Janeiro: Paz e Terra. 1987.

FAVARO, Cleci Eulalia. Amor a italiana (o real e o imagindrio nas relagoes familiares na
Regido de Colonizagdo Italiana no Rio Grande do Sul). In: DE BONI, Luis A. A
presenga italiana no Brasil. Porto Alegre: EST, 1996. V.3. (281-286p.).

HEREDIA, Vania. Os imigrantes italianos na formagdo economica regional no Rio
Grande do Sul. In: ZANINI, Maria Catarina; TEDESCO, Jodo Catlos. Migrantes ao
Sul do Brasil. Santa Maria: Editora UFSM, 2010. (p.211-229).

MAESTRI, Matio. Os senbores da Serra: a colonizagao italiana no Rio Grande do Sul (1875-
1914). Passo Fundo: UPF, 2005.

POLLAK, Michael. Meméria, Esquecimento e siléncio. In: Estudos Histdricos, Rio de
Janeiro, vol. 2, n. 3, 1989, p. 3-15.

[83]



Rl BRRBIea cle Hosldnia dat Relig

= MANFIO, Juliana Maria. BIASOLI, Vitor Otavio Fernandes. Entre o sacerdécio
RBH.R e a pesquisa histdrica: a trajetoria de Padre Luiz Sponchiado na Quarta
=" Colonia de imigracéo italiana-RS. Revista Brasileira de Historia das Religides,

v. 09, n. 27, p. 67-84, jan/abr 2017.

POSSAMAL Paulo. “Dallltilia siamo partiti”: a questio da identidade entre os imigrantes
italianos e seus descendentes no Rio Grande do Sul (1875-1945).Passo Fundo: Ed.
UPF, 2005.

SILVA, Marilda R. G. Checcucci Gongalves da. Imigracao Italiana e vocagies religiosas no 1V ale
do Itajai. Campinas: Ed. FURB/ Ed. UNICAMP/ Centro de Memotia da UNICAMP,
2001.

SPONCHIADO, Breno Antonio. Imigragao ¢ 4° Colonia: Nova Palma e Pe. Luizinbo. Santa
Maria: EDUFSM,1996.

ROSSATO, Jucemara. Padre Luiz Sponchiado: um empreendedor em Nova Palma. 1996. 92 f.
Monografia (Graduacio em Historia) — Faculdades Franciscanas, Santa Maria, 1996.

VENDRAME, Maira Inés. Ares de vinganca: redes sociais, honra familiar e praticas de
justica entre imigrantes italianos no sul do Brasil (1878-1910). Tese de doutorado.
Porto Alegre, 2013.

ZANINI, Maria Catatina C. Ifalianidade no Brasil Meridional: a construcido da identidade
étnica na regiao de Santa Maria-RS. Santa Maria: Ed. da UFSM, 2006.

WEBER, Regina. Imigracio e identidade étnica: tematicas historiograficas e
conceituacdes. In: Dimensies. Vitoria: Dep. Historia/ UFES, 2006. V.18, p.236-250.

[84]



R HR SILVA, Ana Cloclet da. CAMPOS, Marccelo Leandro de Entre contextos e g"‘
e sty 1 0 1 Mdlscursos a biografia de Samael Aun Weor e o gnosticismo colombiano.
= Revista Brasileira de Historia das Religides, v. 09, n. 27, p.85-114, jan/abr 2017.

Entre contextos e discursos:
a biografia de Samael Aun Weor e o gnosticismo
colombiano

Ana Rosa Cloclet da Silva!
Marcelo Leandro de Campos?

DOTI: http://dx.doi.org/10.4025 /rbhranpuh.v9i27.32434
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para a reconstituicao e analise de um contexto historico, examinamos alguns episédios da
trajetoria do esoterista colombiano Samael Aun Weor como estudo de caso, relacionando
o carater apocaliptico e radical de sua doutrina espiritualista com o quadro de violéncia
politica e desesperanca produzidos pelos anos de guerra civil na Colémbia na metade do
século XX e seus impactos no campo espiritualista, a nivel de representagbes e
imaginario. Adicionalmente, tecemos algumas consideracGes sobre os usos sociais da
biografia enquanto discurso.
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The Biography of Samael Aun Weor and Colombian Gnosticism
Abstract : From the biography of the concept as micro-history and material that
contributes to the reconstruction and analysis of a historical context, we examine some
episodes of the trajectory of the Colombian esotericist Samael as a case study, relating the
apocalyptic and radical character of his spiritual doctrine the political violence and
hopelessness frame produced by years of civil war in Colombia in the mid-twentieth
century and its impact on the spiritual field, the level of representation and imagination.
In addition, we weave some considerations about the social uses of biography as a
discourse.

! Docente da Faculdade de Histéria da PUC-Campinas e do Programa de Pés-Graduagio Stricto
Sensu em Ciéncias da Religido, pela mesma Universidade, com projetos integrados a Linha de
Pesquisa: Fenomeno Religioso: instituicio e praticas discursivas. E doutora em Histéria pela
Universidade Estadual de Campinas (2000) e pds-doutora na mesma drea pela USP (2007), com
projeto integrado ao grupo tematico: Brasil: Formagio do Estado e da Nagio. Possui graduagio em
Ciéncias Econémicas pela Universidade Estadual de Campinas (1993) e mestrado em Histéria pela
Universidade Estadual de Campinas (1996). Email: anacloclet@gmail.com

2 Histotriador, Pesquisador do CEEO-UNASUR, da Universidade de Buenos Aires. Email:
mlcampos_2005@hotmail.com

[85]



i{ =, SILVA, Ana Cloclet da. CAMPOS, Marccelo Leandro de Entre contextos e
e sty 1 0 1 . ass mcﬁ@dlscursos a biografia de Samael Aun Weor e o gnosticismo colombiano.
B Revista Brasileira de Historia das Religides, v. 09, n. 27, p.85-114, jan/abr 2017.

Keywords: contemporary Gnosticism, Western esotericism, spiritualities in Colombia.

Entre contextos y discursos: una biografia de Samael y
el gnosticismo colombiano

Resumen: Teniendo en cuenta la nocién de la biografia como micro-historia y material
que contribuye a la reconstruccién y andlisis de un contexto histérico, examinamos
algunos episodios de la trayectoria de la esotetista colombiano Samael como un estudio
de caso sobre el caracter apocaliptico y radical de su doctrina espiritual y los afios de
guerra civil en Colombia en la segunda mitad del siglo XX y su impacto en el campo
espiritual, en el nivel de representacién e imaginaciéon. Ademas, nosotros tejemos algunas
consideraciones sobre los usos sociales de la biograffa como un discurso.

Palabras clave: gnosticismo contemporaneo, esoterismo occidental, espiritualidades en
Colombia.

Recebido ens 27/06/ 2016 - Aprovads em 29/08/ 2016

Introdugio

A proposta de nosso texto ¢ tecer algumas reflexdes sobre o uso da biografia na
pesquisa historica, utilizando como estudo de caso a figura do esoterista colombiano
Victor Manuel Gomez, mais conhecido como Samael Aun Weor. Como destaca Giovanni
Levi, num célebre texto sobre o tema, tem sido crescente o interesse contemporaneo por
produgdes biograficas. Citando Arnaldo Momigliano, ele destaca que uma biografia pode
tanto constituir “um instrumento de investigacdo social como, ao contrario, propor um
meio para fugir dela” (LEVI 1989, p. 1326). Assim, o recurso a biografia pode se dar
tanto para destacar a irredutibilidade dos individuos e de seus comportamentos a sistemas
normativos gerais - em nome da experiéncia vivida -, quanto para provar a validade de
hipbteses cientificas a respeito de praticas e o funcionamento efetivo de leis e regras
sociais. Por outro lado, pode também produzir o que Bourdieu chama de “ilusio
biografica”: uma histéria de vida reconstituida como um trajeto coerente e linear dotado
de sentido, o que, para o autor, ¢ retérica. Tal perspectiva desconsidera que “o real ¢é
descontinuo, formado de elementos justapostos sem razao, todos eles unicos e tanto mais
dificeis de serem apreendidos porque surgem de modo incessantemente imprevisto, fora
de propésito, aleatério” (CONCEICAO 2011, p. 3). Ainda segundo Bourdieu, uma
maneira segura de se prevenir disso é reconstruir o contexto, a “supetficie social” onde
atua o individuo, em uma pluralidade de campos, a cada instante da narrativa (LEVI 1989,
p. 1328).

Assim, numa perspectiva historica que relacione biografia e contexto, a0 mesmo
tempo em que a biografia conserva sua especificidade, a época, o meio e as circunstancias
sdo fortemente destacados como fatores capazes de caracterizar a atmosfera que
explicaria os destinos em sua singularidade. Reconstituir o contexto histérico e social
onde se desenvolvem os acontecimentos permite entender o que parece inexplicavel e
desconcertante a primeira vista. Em resumo, “nido se trata de reduzir condutas a
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comportamentos tipicos, sendo de interpretar as vicissitudes biograficas a luz do contexto
que os torna possiveis e normais” (LEVI, 1989, p. 1333).

Vista por este angulo, a biografia surge como uma microanalise que permite
perceber o horizonte social dos atores e que oferece uma compreensdo da complexidade
das relacées que ligam os individuos, o tempo de suas experiéncias, de suas acles
limitadas, de suas estratégias de negociacio dentro do contraditério e incoerente sistema
social e politico, o tempo do acontecido, da narrativa histérica (CONCEICAO 2011, p.
6).

E nesse sentido, inicialmente, que nos propomos a lancar um olhar panoramico
sobre a vida de Samael Aun Weor, sujeito integrante de algumas dinamicas mais amplas
das transformacbes no campo religioso e espiritualista latino-americano, desde finais do
século XIX e, em particular, no que toca a chegada e institucionalizacio do ocultismo na
Colémbia, na primeira metade do século XX.

Num segundo momento, nossa atengdo se volta para a biografia enquanto
discurso, enquanto representacio que valotiza o sujeito e a narrativa, uma via privilegiada
pela qual as estratégias e as técnicas proprias da literatura chegam a histéria, afirmando
uma cronologia ordenada, personalidades coerentes e estaveis, acGes sem inércia e
decisoes definitivas, que como tal vao se prestar aos mais diversos usos sociais, aos quais
o historiador deve estar atento. Numa breve exposi¢do, propomos alguns exemplos de
disputas suscitadas em torno da narrativa de vida de Samael, enquanto campo de disputa
entre seus discipulos e oponentes.

A trajetoria biografica de Samael: do discipulo ao Cristo colombiano

O personagem alvo de nosso trabalho nasceu em Bogota, em 06 de margo de
1917, batizado com o nome de Victor Manuel Gémez Rodriguez. Seus pais, o militar
Manuel Gomez e Francisca Rodriguez de Gémez sio oriundos de familias ascendentes da
classe média colombiana. Aos doze anos, uma crise familiar levou a separagdao de seus
pais, o que afetaria radicalmente o futuro do jovem Victor Manuel. Vivendo com a mae
que, aparentemente, nutria alguma simpatia pela doutrina kardecista, o garoto — que
tivera, até, entdo uma formagio catolica tradicional, estudando num colégio de jesuitas —
passou a ter contato com os livros de Kardec, Camille Flammarion, Léon Denis e César
Lombroso, bem como a participar de sessGes espiritas, durante as quais os fend6menos
medidnicos agucaram profundamente seu interesse por temas metafisicos (GARCIA,
n/d, p. 1). Tal interesse logo o conduzitia as obras esotéricas — em especial as de Helena
Blavatsky —, a assistir palestras teosoficas e, em breve, a tornar-se conferencista da
Sociedade Teosoéfica. Encantado com o novo universo de conhecimento com o qual se
deparava, o jovem Victor seguiu entdo uma trajetoria muito habitual entre estudantes do
universo teosofico: tendo se exercitado nas diversas praticas de desenvolvimento interior
da institui¢io - apropriadas de variadas formas da ioga hindu -, interessou-se por
conhecer algumas das famosas praticas magicas do ritualismo rosacruz.

O fenémeno da multipla filiacio, ou maltiplo pertencimento, ao contrario do que
ocorre no universo teligioso, sempre foi considerado normal no campo esotérico
tradicional; na verdade, era rotineiramente considerado um simbolo de status e

[87]



i{” SILVA, Ana Cloclet da. CAMPOS, Marccelo Leandro de Entre contextos e
e sty 1 0 1 . T mcgﬁgdlscursos a biografia de Samael Aun Weor e o gnosticismo colombiano.
B Revista Brasileira de Historia das Religides, v. 09, n. 27, p.85-114, jan/abr 2017.

estimulado.? Dessa forma, o jovem tedsofo filiou-se a Antiga Fraternidade Rosacruz (FRA)
de Israel Rojas, em 1936. Seu interesse e dedicacido logo lhe franquearam o acesso ao
brago litargico da institui¢do, a Igreja Gnostica*.

A Rosacruz Antiqua é uma clissica escola esotérica tradicional, com uma
importante especificidade: ela faz parte das escolas europeias que incorporaram ao seu
repertério de praticas magicas os exercicios sexuais de algumas escolas tantricas da India,
conhecidos como sabaja maithuna (Krum-Heller 1929, p. 43); seu fundador, o médico e
militar alemdo Arnold Krum-Heller, havia sido discipulo de Theodor Reuss, membro da
prestigiosa ordem hermética Golden Dawn e fundador da OTO (Ordo Templo Orientis).
Krum-Heller teve entre seus colegas de estudos figuras como Spencer Lewis (fundador
da AMORC) e o famoso mago Aleister Crowley, um dos maiores icones do Ocultismo
(cuja fama extrapolaria o universo ocultista e o tornaria um dos simbolos da
contracultura; idolatrado, entre outros, por bandas de hard rock como Black Sabbai). Em
1910 Krum-Heller mudou-se para o México como delegado da Ordem Martinista e da
OTO; mais tarde fundou sua prépria instituicao, a FRA, e realizou um giro por diversos
paises sul-americanos para divulgar a instituicao. A loja colombiana da FRA foi fundada
em 19275, Krum-Heller atribufa uma grande importancia ao estudo dos textos gnosticos,
em especial o Pistis Sophia, e isso exerceu importante influéncia sobre as concepgdes
esotéricas do préprio Victor.

Em 1938 o dirigente colombiano da FRA, Israel Rojas, apresentou um estudante
chamado Omar Cherenzi Lind 2 comunidade rosacruz como sendo um auténtico iniciado
vindo do Tibete; ndo demorou para que Isracl Rojas se convencesse de que Cherenzi era
o proprio Avatara da futura Era de Aquario, como anunciou publicamente. Isso produziu
um grande entusiasmo inicial e formou-se uma instituicdo congregando estudantes das
diferentes escolas rosacruzes e teosoficas: a Universidade Espiritual da Colémbia. Em
pouco tempo, Isracl Rojas e Cherenzi se desentenderam seriamente e comegou uma
violenta troca de acusag¢Ges entre os dois partidos.

Influenciado pelas acusacGes dos tedsofos, Victor tornou-se cético em relagio a
Cherenzi e suas supostas iniciagdes, desde os primeiros anuncios de Rojas. Nesse
primeiro momento, no entanto, ele parece ter ficado particularmente perturbado com o
clima de guerra e¢ a troca de acusa¢des que envenenou o ambiente do esoterismo
colombiano. Apenas mais tarde, ao inteirar-se das licdes que Cherenzi ministrava em sua

3 Krum-Heller, por exemplo, era simultancamente tedsofo, rosacruz, magom ¢ membro ¢/ou
mestre em mais de uma dezena de instituices ocultistas.

4 Embora Zocatelli admita que Samael recebeu uma consagragio episcopal, o assunto ¢
controverso.

5 Um interessante resumo histérico sobre a vida de Krum-Heller e a Fraternitas Rosicruciana
Antiqua pode ser vista em  http://hermetic.com/sabazius/ktummhtm; vide também
http://fraargentina.host56.com/krummbeller.htm. Além de seu importante papel como lider
esotérico Krum-Heller teve atuacido politica durante a Revolugdo Mexicana de 1910 e em alguns
episodios da espionagem alema no México durante a Primeira Guerra Mundial.
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universidade, ele se alarmaria com os exercicios de Magia Sexual ensinados conforme o
método de Aleister Crowley.

Sua decepgio com os rosacruzes coincidiu com um momento de profunda crise
pessoal: em 12 de junho de 1940, Victor Manuel contraiu nupcias com a jovem Satra
Duefias; o casamento durou apenas alguns meses. Por essa época, Victor estudava
medicina, numa faculdade em Bogota. Nutrindo uma profunda admiracdo pelo fundador
da FR.A., Arnold Krum-Heller, quis seguir seus passos estudando medicina. Na
academia, contudo, deparou-se com uma enorme resisténcia de seus professores aos
tratamentos esotéricos e naturais que havia aprendido (DOSAMANTES 2009, p. 32).
Desiludido com os rosacruzes, com seus estudos e seu casamento, Victor Manuel
abandonou tudo e retirou-se pata o intetior do pais (VIZCAINO, n/d, p. 12).

Deste periodo, deixou relatos que lhe conferem um ar de epopeia mitica, que
lembra em alguns momentos a historia classica da ilumina¢io de Buda, ao deixar sua
familia abastada e partir para a floresta em busca de uma experiéncia direta com o divino.
Num de seus relatos sobre os motivos que o levaram a se afastar da FRA, explicava: “Yo
me convenci entonces que las teorfas no conducen al hombre a ninguna parte y que las
escuelas de espiritualistas que para ese tiempo habia en Colombia, eran solo jaulas de
loros que a ninguna parte me conducirfan.” (WEOR 1950-b, p. 8)

E, na descricio de sua epopeia seguinte, relatava:

Desilusionado, pues, de esas escuelas de "sabihondos" me
retiré al silencio y a la meditacién, me consagré de lleno al
desarrollo de mis propios poderes internos a fin de adquirir
el conocimiento directo y librarme de tantas teorfas y de
tantos insultos autoritarios. Y, al fin de muchos y terribles
esfuerzos tuve la dicha, la inmensa dicha de despertar sobre
el altar de la Iniciacién. Fue entonces cuando me vine a dar
cuenta exacta de que yo, Aun Weor, no necesitaba para nada
de aquellas escuelas porque yo habfa transitado en pasadas
reencarnaciones por todos los Misterios Menores y en
Egipto durante la dinastia del faraén Kefren, habia llegado
al grado de Hierofante de Misterios Menores. (WEOR,
1950-b, p. 9)

Durante os primeiros anos da década de 1940, viveu como uma espécie de
curandeiro, aplicando passes, vendendo pomadas e ungiientos e fazendo leituras de maos
(quiromancia); adotou ainda um pseudonimo - Katan Umana Tamines - e viveu algum
tempo entre os indios aruacos. Por onde andava, procurava manter contato com médiuns;
seus livros estdo repletos de descri¢oes de fenémenos medianicos, que teria presenciado
nestes anos (WEOR, 1973, p. 11). Em 1946, passando pelo Estado de Antioquia,
conheceu sua companheira de toda a vida, Arnolda Garro de Gomez (Litelantes).
Casaram-se e passaram a viver em Girardot, Cundinamarca.
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Os estudos praticos de Victor Manuel, sobretudo com técnicas de tantrismo,
teriam finalmente produzido um importante resultado pratico: o despertar do kundalini,®
em 1947 (GARCIA, n/d, p. 1) A expetiéncia deixou clata sua missio: ensinar
publicamente as técnicas praticas que ele acreditava que podiam conduzir ao despertar da
consciéncia. Com tal propésito, Victor Manuel - que apds a expetiéncia mistica adotou o
nome iniciatico de AUN WEOR, “verbo divino” (LOPEZ BELLAS, 2008, p. 652) -
chegou a cidade de Cienaga, no inicio de 1948, com a intencio de reatar os contatos com
seus antigos amigos rosacruzes (VIZCAINO, n/d, p. 11).

1.1. - Samael Aun Weor: Reformador Rosacruz

A chegada de Aun Weor a Cienaga ocorre num dos momentos mais conturbados
da vida politica colombiana: o pafs vivia uma tensio politica crescente, desde que o
minoritario Partido Conservador havia vencido a elei¢io presidencial, de 1947, contra um
Partido Liberal dividido. No esfor¢o para se consolidarem no poder, grupos
conservadores haviam mobilizado seus seguidores rurais para assumir o controle de
cidades do interior e expulsar os liberais, o que produziu uma reacio liberal igualmente
violenta; o terror espalhou-se pelas vilas e povoados do pais (BRAUN, 2003, p. 261)-

O assassinato do lider liberal, Jorge Eliecer Gaitan, em 09 de abril de 1948,
produziu uma violenta reagdo popular na capital, o Bogotazo, duramente reprimida pelo
governo conservador. A violéncia, no entanto, espalhou-se pelo interior do pafs,
seguindo-se um longo periodo de guerra civil conhecido como La Violéncia. Estima-se
que entre 1948-1958, mais de 200.000 pessoas foram mortas, em funcdo dos conflitos em
causa (SAFFORD, PALACIOS, 2002, p. 345).

O campo esotérico ndo ficou imune as turbuléncias: o funcionamento das lojas
magonicas estava proibido nos pafs, desde 1942. A descoberta de que o assassino de
Gaitan - Juan Roa Sierra - era um afiliado da AMORC, criou um clima de intensa
desconfianca em relagdo ao real propdsito dos grupos rosacruzes no pafs. Neste ambiente
de crise de legitimidade da Ordem, Aun Weor passou a reunir um pequeno grupo de
rosacruzes ¢ de adeptos de Cherenzi em sua casa, em Cienaga. Suas ideias, naquele
petiodo, podem ser resumidas basicamente em trés pontos: buscava advertir para o
perigo das praticas tantricas ensinadas por Cherenzi, que para ele constituiam pura magia
negra; visava ensinar as formas corretas de se praticar o tantrismo, ou Magia Sexual,
como ele as denominava, a fim de permitir que outros adeptos lograssem o despertar do
kundalin; intentava reformar completamente a estrutura da FER.A. e seu corpo
doutrinario, de maneira que ela se tornasse, de fato, uma escola de esoterismo pratico.

Neste grupo inicial destacavam-se dois ex-cherenzistas: o comerciante Julio
Medina Vizcaino e o advogado Rafael Romero Cortez. E importante enfatizar o contexto
da crise que ¢ vivida pelas institui¢des rosacruzes colombianas para se compreender o

¢ O kundalini seria um principio ativo localizado na base da coluna espinhal, e cuja ascenséo iria
entdo despertando as capacidades ocultas situadas em diferentes pontos energéticos (chacras); o
conceito é uma importante apropriagio da religiosidade oriental, em especial da jyogs, onde se
praticam exercicios respiratorios (pranayamas) com o mesmo proposito.
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momento histérico em que Aun Weor surge com suas propostas reformistas. Como ja
vimos, a FR.A. experimentou uma importante divisio a partir do rompimento entre
Rojas e Cherenzi, em 1939. Com o inicio da Segunda Guerra Mundial, no mesmo ano, a
instituicdo foi progressivamente perdendo contato com sua sede mundial - o S.S.S.
(Summnm Supremum Sanctuarium) -, localizada em Berlim, e com seu guia espiritual, Arnold
Krum-Heller, que havia regressado a Alemanha.” O fim do conflito, em 1945, trouxe a
esperanca de que os contatos seriam retomados e que o S.S.S. voltasse a atividade. Mas
Krum-Heller faleceu, em 19 de maio de 1949, e a institui¢do, desde entdo, perdeu sua
unidade internacional.®
As reuniées publicas que Aun Weor conduzia em Cienaga e Barranquila levaram a
publicagio de dois livros, em 1950. O primeiro, intitulado O Matriménio Perfeito ou a Porta
de Entrada a Iniciacao®, foi lancado em maio; o segundo, A Revolugio de Bel'9, em outubro do
mesmo ano. O conteddo das obras nio deixa duvida quanto a seus objetivos:
primeiramente, advertir vigorosamente contra praticas e institui¢oes que Aun Weor e seus
seguidores passaram a classificar como "magia negra". Em ordem de importincia, Aun
Weor criticava as praticas tantricas ensinadas por Cherenzi em sua Universidade
Espiritual, os exercicios contidos nas monografias distribuidas pela AMORC californiana
e, finalmente, buscava desautorizar a posi¢do de Israel Rojas como lider dos rosacruzes
colombianos. De maneira geral, ele tecia severas criticas ao funcionamento das
instituicdes esotéricas como um todo. Resumindo o conflito, Samael é adepto de
exercicios sexuais onde existe a cépula, mas ndo se chega ao orgasmo; a conjunc¢io carnal
(sabaja maithuna) serviria apenas para preparar a energia sexual para ser canalizada
internamente através de exercicios respiratorios (pranayamas); Cherenzi, pelo contrario, é
adepto de sistemas que admitem o orgasmo; o sémen retirado do 6rgdo feminino ¢é
considerado magico e ¢ reabsorvido, seja por meio de ingestdo ritual ou reinserido na
uretra por meio de exercicios iogues (WEOR 1950-b, pp. 15-20, p. 45):
La Iglesia Gnostica de Krumm Heller y El Kundalini o
Serpiente Ignea de nuestros magicos poderes de Omar
Cherenzi Lind, son las dos antipodas del Kundalini. La obra
de Krumm Heller es una obra de magia blanca. La obra de

7'Tal como ocorreu com outras ordens esotéricas, 0s rosacruzes foram progressivamente impedidos
de funcionar livtemente pelo governo nazista; o Sumum Supremum Sanctuarinm foi fechado e Krum-
Heller precisou refugiar-se com sua familia no interior do pais, petiodo em que permaneceu
incomunicavel e chegou a ser considerado morto por seus discipulos sulamericanos; vet, a tespeito,
TSADHE, n/d, e KOENIG, 1995.

8 O médico berlinense Albert Wolf parecia um candidato natural, pela sua proximidade com o
mestre, ¢ ndo esta claro se o comando da FRA lhe foi oferecido. O fato ¢ que mudou-se para o
Brasil em 1950, onde morreu alguns meses depois. Um dos filhos do mestre, Parsival Krum-Heller,
declarou-se seu sucessor, algum tempo depois, e tentou restaurar a unidade das institui¢Ges
rosacruzes, chegando a contar com o apoio de Israel Rojas. O projeto ndo teve sucesso, e Parsival
passou a viver na Australia; ver, a respeito, KOENIG, 1995.

O El Matrimonio Perfecto o la puerta de Entrada a la Iniciacion, no original.

10 I_a Revolucion de Bel, no original.
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Cherenzi es una obra de magia negra. (WEOR,1950-b, p.
18)

O que a obra de Samael estd documentando é um importante capitulo da
evolucdo das praticas sexuais tantricas no ocidente; trazidas inicialmente por estudiosos
ingleses das obras classicas do misticismo hindu, estes exercicios logo despertaram um
imenso interesse nos circulos esotéricos europeus!’.

O segundo objetivo dos livros era dar publicidade a um corpo doutrinario e a um
conjunto de praticas que ele considerava efetivos para produzir o despertar da consciéncia
nos praticantes. Seu eixo central era a ideia de que o desenvolvimento da consciéncia
e/ou espititualidade estava indissoluvelmente ligado a pratica da magia sexual, cujas
técnicas reportavam as obras de Krum-Heller e afirmavam sua contribuicio para a
recuperagdo de praticas magicas conhecidas desde a aurora da histéria humana.

Nesse primeiro momento, Aun Weor ndo afirmava qualquer pretensio de erigir
uma nova instituicdo esotérica. Seu discipulo Julio Medina, no prologo de seu livro,
afirmava:

Esperamos que nossos espiritualistas da Colémbia, sejam
eles rosacruzes, budistas, espiritistas, teosofistas, etc, ndo se
alarmem, porque nds, os gnodsticos, nido aceitamos aulas
materiais, nem academias, nem lojas, nem templo de
ladrilho, cimento ou barro, nem cobramos mensalidades,
nem ditamos cursos por correspondéncia ao estilo da
Amorc da Califérnia (...). Aun Weor ndo assina com seu
nome profano precisamente porque nio quer o dinheiro de
ninguém, nem deseja titulos, honrarias ou distra¢cSes de
nenhuma espécie, nem forma aulas materiais porque sabe
que dentro das aulas estdo as taxas, as fofocas, o engano e a
discussdo. (...) Se ¢ assim, para que aulas? Para que taxas?
Para que donos de lojas? O sincero e digno encontrard o
caminho, seu anseio se convertera em realidade (WEOR,

1950-a, p. 1).12

1A apropria¢io de técnicas de magia sexual por esoteristas europeus do século XIX ¢ descrita por
Hugh Urban em seu livto Magia Sexualis: Sex, Magic, and Liberation in Modern Western Esotericism. Los
Angeles, University of Califérnia Press, 2006. Um panorama histérico também pode ser visto em
WALDEMAR, Chatles. Ia Magia del Sexo. México, DF: Editorial Gtijalbo, 1963.

12 Esse trecho foi suprimido das edigdes posteriores, uma vez que se consolidou a versao de que o
langamento do primeiro livro marca a fundagdo do Movimento Gnéstico (CAMPOS, M. L. Usos da
arqueologia no discurso religioso: Samael Aun Weor ¢ o renascimento do gnosticismo. Campinas: LAP —
UNICAMP, 2013).
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O que se observa em seu discurso, neste perfodo, ¢ uma forte influéncia da
filosofia de Krishnamurti, apés seu rompimento com a Sociedade Teosdfica, que, na sua
esséncia, propunha uma espiritualidade ndo institucionalizada. Alguns elementos sao
muito similares a seu discurso de dissolucio da Ordem da Estrela, em 1929,'3 como se
pode ver na Revolucio de Bel:

P. (...)Serda que vocé quer se tornar algo como um novo
Pontifice ou super-lider?

R. Meu amigo, se sua suspeita estivesse certa entio eu ja
haveria formado uma nova organiza¢io, o que pressupoe,
como ¢ indispensavel, um chefe e uma diretoria; mas, como
pode ver, nada disso existe, porque para que queremos uma
nova otrganizaciao? O que o mundo tem ganhado com tantas
organiza¢oes que possuir Porque acrescentar mais uma?(...)
Entio para que queremos uma nova organiza¢io? Meu
amigo, eu nao sigo a ninguém e nio quero que ninguém me
siga, 0o que eu quero ¢ que cada um siga a si mesmo.

(WEOR, 1950-b, p. 97)

O uso de ideias krishnamurtianas esta alinhado a outros elementos importantes de
seu discurso. Aun Weor, embora criticasse severamente a pratica da mediunidade
cotrente nos circulos kardecistas colombianos, admirava o espitito pratico e a
simplicidade dos grupos espiritas, sobretudo entre as comunidades indigenas, modelo que
ele considerava ideal para a pratica espiritualista. Tudo isso faz parte de um imaginario
mais amplo que se encaixa perfeitamente, do ponto de vista funcionalista, no modelo que
o socidlogo Pierre Bourdieu atribui a figura do profeta: o questionamento da legitimidade
do status quo, a denuncia do desvio dos propésitos originais do grupo religioso e o
discurso reformista de retorno a pureza original BOURDIEU 1982, p. 61):

Assim, na simplicidade da religiosidade indigena e em seu universo de praticas
mégico-religiosas, Aun Weor identificava o préprio cristianismo primitivo. E importante
ter essas concepgoes em mente para se compreender o passo fundamental, que levou a

13 “Eu afirmo que a Verdade ¢ uma terra sem caminhos, e vocés nao podem alcan¢i-la por nenhum
caminho, qualquer que seja, por nenhuma religido, por nenhuma seita. (..) A Verdade, sendo
ilimitada, incondicionada, inacessivel por qualquer caminho que seja, ndo pode ser organizada; nem
pode qualquer organizagio ser constituida para conduzir ou coagir pessoas para qualquer senda
particular. Se vocés logo compreendem isso, verdo o quanto é impossivel organizar uma crenga.
Uma crenga ¢é algo puramente individual, e vocés ndo podem e nio devem organiza-la”
(KRISHNAMURTYL, J. Discurso de Dissolugio da Ordem Estrela do Oriente, 1929. Disponivel em:
<http:/ /www.jktishnamurti.org/pt/about-krishnamurti/dissolution-speech.php>.  Acesso  em
10/05/2015). A influéncia do pensamento de Krishnamurti é marcante nos primeiros anos de
elaborag¢ao da doutrina gnostica.
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fundagdo do Movimento Gnéstico na Colombia: a construcio do Swmmmum Suprenum
Sancturarinm (S.S.S.), na Serra Nevada de Santa Marta.

1.2 - O Tibet colombiano

Em 1951 Aun Weor lancou seu terceiro livto - Curso Zodiacal -, com o mesmo
titulo de uma obra de Krum-Heller, buscando provar que suas ideias, e em especial as
concepgdes em torno da magia sexual, eram interpretacoes literais da obra do grande
rosacruz alemio (WEOR, 1951)- O livro, adicionalmente, é uma provoca¢io direta a
Israel Rojas, uma vez que tornava publicas as licdes e praticas que eram divulgadas de
forma restrita nas monografias da F.R.A..
A partir da publicagio dos livros mencionados, houve um intenso esfor¢o de divulgacao
das novas ideias, tendo por alvo os freqiientadores de instituigdes esotéricas no pafs:

De repente, um dia o Mestre me disse: "Ja se remexeu esta
cidade, agora vamos seguir o trabalho de divulgacio; deves
ir ja para Bogota, leve uns 100 livros, no domingo ficas em
frente a Igreja Teosofica Liberal, na saida do rito - me disse
a hora - e entregaras a cada membro um livto (..). Ao
regressar a Ciénaga, me solicitou listas de todas as
sociedades e grupos espirituais da América Central e do Sul.
Procurei e ia obtendo enderecos; quando tinha mais de 100
enderecos os mostrei e ele me disse: "Muito bem, agora
envie 3 livtos a cada endereco”, o que cumpri fielmente.
Depois de dois meses comecaram a chegar cartas
solicitando maiores informagdes. Logo recebi ordem de
enviar os livros aos centros cherenzistas, rojistas,
espiritualistas e a toda classe de escola na Colombia; desta
forma foi mais rapida a agdo dos livtos. (VIZCAINO, n/d,

p. 30)

Aun Weor havia logrado reunir, em curto espaco de tempo, um poderoso rol de
inimigos. Suas ideias sobre sexualidade e espiritualidade o indispuseram seriamente com a
Igreja Catodlica e com todas as institui¢des esotéricas importantes no cenario colombiano,
levando a progressiva proibicdo de sua entrada na maioria dos /Jumisiais, centros teosoficos
e espiritualistas. Da mesma forma, seus discipulos mais proximos foram expulsos da
Universidade Espiritual e Julio Medina, que patrocinava a publicacio dos seus livros,
passou a sofrer boicote em seus negécios particulares (VIZCAINO, n/d, p. 30-33).
Finalmente, um processo acusando Aun Weor de curandeirismo e pratica ilegal da
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medicina'# foi apresentado em Cienaga, levando a sua prisdo na cadeia local, em 14 de
marco de 1952 (VIZCAINO, n/d, p. 30; WEOR, 1952, p. 1).
Embora um habeas-corpus o tenha tirado da prisio poucos dias depois, o processo seguiu
tramitando. Aun Weor estava justamente em vias de publicar um livro sobre medicina e
partes do material ja haviam circulado na forma de apostilas, tendo sido necessitio
suspender sua publicacio até que o processo se resolvesse.!

Esboga-se, desde entdo, o projeto de construgao de um Templo que, contrariando
seu discurso inicial de negar qualquer intengao de institucionalizar suas ideias e praticas,
alinhava-se perfeitamente ao universo institucional rosacruz, constituindo um esfor¢o no
sentido de legitima-lo no meio esotérico colombiano. A controvérsia em torno do S.S.S.
vinha agitando os grupos rosacruzes desde a morte de Krum-Heller. Com seu
falecimento e a impossibilidade de restaurar o funcionamento do antigo templo de
Berlim, houve inicialmente uma movimentacio, liderada pelo médico rosacruz alemio
Albert Wolf, de trazer o templo para o planalto central brasileiro. Guiado por tal
proposito, Wolf mudou-se para a cidade de Juiz de Fora, mas faleceu algum tempo
depois, deixando a obra inconclusa (KOENIG, 1995, p. 52).1¢

E importante destacar o valor simbdlico da constru¢io de um templo nas
montanhas de Sierra Nevada, interior colombiano, para o imaginario esotérico da
primeira metade do século XX. Além da relagio com a heranga rosacruciana de Krum-
Heller (a transferéncia do S.S.S. para outro local), Aun Weor estava apropriando-se de
elementos comuns ao campo esotético, que visualiza um grupo reservado de grandes
seres atuando sobre os destinos da humanidade a partir de templos secretos localizados

14Aun Weor nio esconde seu desprezo pela medicina alopitica e pelo estatuto juridico da pratica
médica (WEOR, 1955, p. 4) ; por conta disso, seus problemas com agentes do governo parecem ser
antigos; Julio Medina relata sobre ele, em 1948: “dali se mudon a outros bairros, conforme o perseguiam os
esbirros da saiide priblica, pois ele vivia da medicina de plantas ¢ de ungiientos” (NIZCAINO, n/d, p. 50).
Processos dessa natureza sao comuns, na América Latina, contra figuras esotéricas e espiritistas no
inicio do século XX; Bubello destaca seu uso como parte da estratégia estatal de perseguicdo
(BUBELLO, 2010, p. 114).

15 Na maioria das listas bibliograficas de Samael, o livro Tratado de Medicina Oculta ¢ Magia Pratica
aparece como tendo sido publicado em 1952. Preferimos seguir, nesse sentido, recente tevisio da
equipe do site  Gnosis 2002, que data a  primeira edicdio de 1955
(http:/ /www.gnosis2002.com/tabla.html). Julio Medina, no preficio de outra obra de 1952, deixa
claro que, embora pronto, o livro nio havia sido publicado: “E/ Maestro Samael Aun Weor ha
presentado con ésta, cinco obras: «El Matrimonio Perfectoy (la Puerta de Entrada a la Iniciacion); «La Revoluciin
de Bely; «Tratado de Medicina Oculta y Magia Pricticar; «Curso Zodiacaly y «Apuntes Secretos de un Gurii,
estando el «Tratado de Medicina y Magia Prictica» listo para salir en su debido tiempo”. (WEOR, 1952, p. 1).
16O projeto brasileiro, aparentemente, também contava com a simpatia de outro importante mestre
rosacruz, o dr. Joge Elias Adoum (1897-1958), Mago Jefa, que também se mudou para Minas Gerais.
Parsival Krum-Heller vai transferir o S.S.S. para a Australia, em 1955, mas entdo a maioria das lojas
nacionais havia adquirido autonomia.
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nos altos dos Himalaias e no Tibet.!” Conforme apresentamos no capitulo anteriot, todas
as figuras representativas do universo teoséfico e rosacruz, desde a fundacio da
Sociedade Teosofica, embasam a autoridade dos lideres espirituais em alguma forma de
contato com os mabatmas ocultos no Tibet. A invasao chinesa do Tibet, a partir de
outubro de 1950, causou profundo impacto no universo esotérico. Isso gerou
especulaces sobre o destino dos mabatmas e a transferéncia dos “centros maégicos de
poder” para outros locais. E no horizonte desse imaginrio, portanto, que Aun Weor
comega a falar sobre o “Tibet colombiano” (WEOR, 1955, p. 2).

Ao mesmo tempo, O processo e sua prisio parecem ter aprofundado seu
distanciamento em relagdo as instituicGes esotéricas ja estabelecidas, de forma que a
construcao do Swmmmum Supremum cristaliza a decisao de se criar uma instituicdo propria.
Consolida-se, desse modo, a identidade de um grupo que se auto-intitula como
“gnodstico”, termo que, se até seu terceiro livro fora utilizado como referéncia a um tipo
ideal do esoterista - aquele que adquire seu conhecimento a partir do resultado de suas
investigacGes madgico-herméticas — (WEOR, 1952, p. 7), a partit de 1952 passa a
identificar o grupo de discipulos que o segue (weor, 1952, p. 34). Em seu livro Tratado de
Medicina  Oculta, encontramos a primeira referéncia ao nome da instituicdo: “O
Movimento Gnéstico avanga de forma avassaladora, e ja nada nem ninguém podera nos
deter nesta marcha luminosa e triunfal” (WEOR, 1955, p. 90). Julio Medina relata:

No Templo da Nevada, o S.S.S., o Mestre deu o nome ao
grupo que estava se formando: MOVIMENTO
GNOSTICO CRISTAO UNIVERSAL. Eu lhe perguntei:
"Mestre, por que se deu o nome de Movimento?" E ele me
respondeu: "porque ¢é uma a¢io em movimento, ©
Movimento Gnéstico é como um trem em marcha,vai em
direcdo a uma meta, igual a2 um trem, em uma estacdo
descem uns e sobem outros e o trem segue sua marcha para
seu destino; por agora sou o condutor e tu o foguista, o
provedot, o maquinista... (VIZCAINO, n/d, p. 40).

Em dezembro de 1952, o Templo comegou a operar e foi publicada a primeira
"Mensagem de Natal", hdbito que Aun Weor manteria até o final de sua vida. As
cerimoénias contaram com a presenca de discipulos de Cienaga e Barranquilla, e logo
formou-se uma pequena comunidade de discipulos que viviam com o mestre em Sierra

7Esse imaginario também é comum a inumeros reformadores religiosos oriundos da India, como
Vivekananda, Vivananda e Paramahansa Yogananda (1893-1952); este ultimo lancou um livro
chamado Autobiografia de nm logue, em 1946, que faz um enorme sucesso e influencia poderosamente
o crescimento de religiosidades hindus no ocidente; um dos destaques do livro sdo exatamente os
relatos sobre os grandes iogues que vivem nos Himalaias.
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Nevada (VIZCAINO, n/d, p. 43).18

No ano seguinte, estabeleceu-se o primeiro centro de estudos do grupo de Aun
Weot, em Barranquilla e, rapidamente, outros santuarios! em Cali, Quindio e
Bucamaranga. Julio Medina deixou um interessante relato sobre a ocasido, que retrata as
condi¢coes em que se cria 0 Movimento Gnostico:

Recordo que o primeiro Santuitio foi aberto em
Barranquilla, no ano de 1953. O irmdo Luis E. Quintero
(carinhosamente lhe chamivamos Quinterito) comegou
dando instrucdo a varios membros de centros espiritualistas,
tais como discipulos de Teosofia, Rosacruzes, Espiritas,
Martinistas, Rojistas, Aquarianistas e outros; rapidamente
cresceu o grupo, mais de 80 pessoas entre homens e
mulheres. Eu lhes ditei varias conferéncias e logo abrimos
um Santudrio no terceiro piso de um edificio central da
cidade. Os ritos se faziam sem vestiduras sagradas, s6 o
Sacerdote as portava; minhas vestiduras eram cor chocolate
claro, por haver sido egresso do caminho negro. Com trés
meses de estar trabalhando em Segunda Camara com aquele
pessoal incapacitado para nossa senda, convidamos o
Mestre Aun Weor, que veio a Barranquilla, falou ao grupo e
foi tdo forte a conferéncia que todos sairam, ficando apenas
Quinterito, o dono do local, e minha pessoa. (VIZCAINO,
n/d, p. 54)

A mensagem de Aun Weor era excessivamente fundamentalista para o ambiente
sécio-cultural que entdo militava nas escolas esotéricas. Havia uma ruptura radical em
dois nfveis principais: o primeiro, doutrindrio, universalizava uma nova e controversa ética
sexual, até entdo desconhecida da maioria dos praticantes e em choque com a concepgio

18 O S.8.S. tem uma histéria interessante: o templo funcionou desde o inicio como sede “espiritual”
do Movimento Gnostico, enquanto sua sede administrativa, inicialmente instalada em Cienaga,
deslocou-se para o México, onde Samael passou a viver, a partir de 1956. Com a morte deste, em
1977, o templo passou a ser disputado entre os seguidores de Julio Medina e Joaquim Amortegui;
na década de 1980 o local foi abandonado devido ao avango da guerrilha das FARC; parte das
instalagbes foram dinamitadas para ndo servir de abrigo aos guerrilheiros. Mais tarde a regido
passou ao controle de forgas paramilitares, e grupos gnodsticos voltaram a se instalar no local. A
partit de 2000 proprietarios locais reclamaram na justica a posse destas terras, e o tribunal
determinou a saida dos gndsticos (http://lagnosisdevelada.com/noticias-e-informaciones-sobre-
gnosis/comunidad-gnostica-desalojada-t928.html. Acesso em 10/05/2015).

19" Significativamente, Aun Weor deixa de usar o termo corrente entre os rosacruzes para designar
seus grupos — lumisial — e adota o termo santuario.
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comum de que a espiritualidade ¢é favorecida pela abstinéncia sexual; o segundo,
comportamental, rompia com habitos ja estabelecidos no meio esotérico, como o multiplo
pertencimento a institui¢des, o estudo de monografias e um ambiente de liberdade para o
testemunho de experiéncias espirituais.

Um novo grupo foi formado, dois meses depois, mas uma das estudantes - figura
importante na sociedade local -, comecou a dar demonstracées de capacidades
clarividentes e mediunicas, levando Aun Weor a proibir sua participagdo nos rituais. A
saida da estudante foi seguida pela de todos os outros quarenta estudantes. Os
missionarios gnosticos, entdo, criaram um novo grupo, sem o conhecimento de Aun
Weor, e ficaram durante um ano preparando o grupo para receber a visita de seu exigente
mestre (VIZCAINO, n/d, p. 55-60).

Esse relato ilustra uma importante tensio estrutural que permeia toda a historia
do Movimento Gnéstico: embora sua doutrina espiritualista esteja toda baseada na ideia
de contato direto com o sagrado - o que pressupde a auséncia de mediadores -, Aun Weor
impée a seus discipulos uma instituicdo fortemente teocratica, onde ele de fato atua como
unico mediador entre as forcas divinas, a Fraternidade Branca Universal, e o mundo terrestre;
as experiéncias misticas do discipulo precisavam, na pratica, serem avalizadas pelo
“avatara” para serem aceitas como tais 2.

Essa tensio natural, entre uma doutrina que estimula a mais completa autonomia
pessoal e uma instituicdo fortemente hierarquizada que exige obediéncia absoluta, explica,
em grande medida, o forte processo de fragmentacio que ocorre, desde entdo, no
gnosticismo samaeliano, o qual pode ser situado em trés momentos distintos: no inicio,
antes que a posi¢do de Aun Weor como lider absoluto ficasse consolidada, a instituigdo
fora constantemente disputada por outros lideres carismaticos. A partir de 1960, quando
sua posicdo simbdlica como mediador se consolida, a instituicdo conheceu um longo
periodo de estabilidade institucional e crescimento. Finalmente, com sua morte, em 1977,
e na auséncia de um sucessor legitimo e universalmente reconhecido, o processo de
fragmentagao voltou a ocorrer de forma mais intensa.

Em 1954 ocorre um primeiro esforco formal de institucionalizagiao: em 09 de
novembro ¢ constituida, em Barranquilla, a Junta Diretiva Internacional do Movimento
Gnoéstico. Aun Weor é o “fundador e avatara mundial”; Julio Medina (Gargha Kuichines)
figura no documento como diretor para toda a América Latina. Os diretores nacionais
eram: Henrique Bernard (Johani) para a Colombia; Catrlos A. Valdes H. para o Panama;
Fioravante Juan Discepola Solito para a Argentina. Na Colombia foram ainda nomeados
diretores regionais: David A. Valencia (Sanfragarata) para o Quindio e Abraham Salomé
para Magdalena. Como secretario particular do avatara, foi nomeado Efrain U. Acosta de
Aguas (Tarom-Om) (UZCATEGUI, 1999, p. 104).

A iniciativa reflete alguns dos sucessos iniciais da institui¢dao, principalmente em
estabelecer contato com alguns circulos esotéricos e espiritualistas simpaticos a suas

20 Ressalvando, assim, uma contradicio entre um discurso que valoriza a auto-validagdo das
experiéncias religiosas e um “individualismo institucionalizado” que depende de mecanismos
sociais tradicionais de validagio (ROBERTSON, 2010, p. iii).
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ideias, no exterior, e na regido colombiana do Quindio. Também indica uma primeira
hierarquia de seus discipulos, em cujo topo encontramos Julio Medina e Henrique
Bernard. Os titulos pomposos, no entanto, escondem uma realidade muito mais modesta:
no Panama, embora haja um grupo organizado, ele é pequeno; na Argentina hd apenas
alguns individuos que mantém correspondéncia com o S.S.S.; apenas em Barranquilla,
Cienaga e no Quindio ha grupos constituidos funcionando regularmente.

1.3 - O Cristo Colombiano

Finalizando os atos de fundacio do Movimento Gnéstico e coroando o
imaginario criado em torno deste perfodo, situa-se uma cerimonia esotérica ocorrida no
Summum Supremum Sanctnarium, em 27 de outubro de 1954, conhecida como "Natal
Gnostico", ou "Advento do Cristo Samael".

Para os adeptos do esoterismo no ocidente, via de regra, o desenvolvimento
espiritual segue uma trajetoria muito semelhante 2 de um estudante que se matricula
numa escola: ele tem um professor, recebe ensinamentos, faz exercicios e ¢é
periodicamente avaliado para se medir seu grau de aprendizado; apenas estas avaliagoes o
facultam a adentrar em classes mais adiantadas e a receber um conhecimento mais
avancado. No universo encantado dos esoteristas modernos, seus templos e /fumisiais sao
apenas a “projecdo fisica” dos verdadeiros templos e escolas de mistérios, que estariam
situados em dimensGes espirituais, paralelas e intimamente ligadas ao mundo fisico,
conhecidas como dimensoes superiores, mundos astral e mental, etc. O aprendizado
espiritual comecatia, entio, numa espécie de jardim da infincia - os chamados "Mistétios
Menores" -, onde o discipulo passa por provas que medem sua coragem, pureza de
propésitos e desenvolvimento espiritual. Tais “provas” sio aplicadas nestes mundos
internos, embora eventualmente ocorram também no mundo fisico.

Vencidos os mistérios menores, comeca, de fato, a senda inicidtica, na forma de
provas dos "Mistérios Maiores". F comum, nas escolas de entdo, que se acompanhe
publicamente o progresso individual de cada iniciado, bem como o nome de seu “Mestre
Interno”. Além disso, o nascente Movimento Gnéstico utiliza, em seus rituais, vestes
coloridas de acordo com o grau iniciatico atingido (TAHUIL, 2006, p. 39).

Na ocasido que estamos relatando, o mestre Aun Weor havia reunido no S.S.S. as
mais altas hierarquias de sua escola inicidtica: além de sua esposa, Arnolda Garro de
Gomez (Mestra Litelantes), estavam presentes seu braco direito, Julio Medina (Mestre
Gargha Kuichines), Enrique Benar (reencarna¢io de Sio Jodo), Casimiro Guete (Profeta
Jonas), David Valencia (Mestre Sanfragarata), Filadelfo Novoa (Mestre Sabaoth), Hernando
Recio Guarin (Mestre Paconder), José Avendafio (reencarnacio de Joana D’Arc, Mestra Sun
Sun Dum), Romero Cortez (reencarnagdo do Farad Kefren), entre outros. As cerimoénias
foram precedidas por um longo jejum; ao cabo do longo trabalho iniciatico, Aun Weor
logrou concluir as iniciagdes de Mistérios Maiores; seu Awundalini havia ascendido,
vitorioso, ao longo de toda sua coluna vertebral, o que lhe permitiu encarnar seu Real Ser,
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o Mestre Interno. A partir de entio, tornou-se o Veneravel Mestre Samael Aun Weor.?!

O nascimento do “Cristo Samael” inaugura uma nova etapa na histéria do
Movimento Gnéstico. Um ano depois do ritual descrito, Samael inicia uma longa
peregrinacio pela América Central em direcdo ao México; na contramio da rota por onde
circulara, até entdo, o conhecimento esotérico, leva sua Gnose das selvas colombianas até
0 México, de onde, numa espécie de "efeito bumerangue", vai se irradiar para os Estados
Unidos, Canada e Europa, berco das doutrinas rosacruzes.

2- A internacionaliza¢do do movimento gnéstico: a viagem ao México

O ano de 1955 mostrou-se bastante duro para os gnosticos colombianos; Julio
Medina, envolvido num longo processo juridico, ficou algum tempo detido por desacato
(ALG, 29/05/55)%2. Samael, desde o final de 1953, passou a maior patte do tempo em
Sierra Nevada; novas queixas de pratica ilegal da medicina foram apresentadas e ao que
tudo indica uma nova ordem de prisio foi emitida contra ele; até mesmo sua comunidade
no S.S.S. foi alvo de batidas policiais em sua perseguicdo. Por conta disso, sua atuacio
publica ficou praticamente comprometida e passou a se limitar a atendimentos por
correspondéncia, sendo que a visita e atendimento aos grupos eram feitas por Julio
Medina (Gargha Kuichines) (ALG, 28/03/1954)- Ao mesmo tempo em que tinha suas ages
cada vez mais tolhidas na Colombia, o ensinamento de Samael recebeu entusidstica
acolhida em alguns circulos espiritualistas e esotéricos de outros paises; pequenos grupos
se formaram a partir da correspondéncia com o S.8.8. na Venezuela e no Panama.

Diante desse cenario, Samael decidiu sair do pais com a familia. O projeto de um
giro internacional ja existia, mas a ideia original era de primeiro consolidar o Movimento
Gnoéstico na Colémbia para, somente no inicio da década de 1960, percorrer outros
paises. O cenario cada vez mais conturbado da politica colombiana e a absoluta falta de
garantias para lidar com os poderosos inimigos que os gnosticos haviam feito levaram
Samael ¢ decisdao sibita de partir. Saindo de Sierra Nevada, ele foi levado, juntamente
com a famfilia, a Barranquilla; de 14, foi conduzido a Cartagena, onde embarcou com sua
familia num navio rumo ao Panama. Samael estava literalmente fugindo do pafs.??

Ap6s passar alguns dias no Panamd, onde ja havia um grupo gnéstico
formalmente constituido e com personalidade juridica, Samael seguiu para a Costa Rica,

2l A encarnagdo do Real Ser equivale, no simbolismo esotérico cristio, ao nascimento do Cristo, o
“natal interior”; dal a data passar a ser comemorada, entre os samaclianos, como um “natal
gnostico”.

22 Carta de Samael a Julio Medina. A acusagio, feita por um senhor chamado Celio Villalva, parece
ter tido a intengdo de intimidar; o episédio ¢ parte de um processo judicial mais complexo, que
envolve a posse de uma propriedade. Como ocorreu na prisao de Samael, o acontecimento foi
interpretado a luz do processo iniciatico do préprio Julio Medina.

2 Nio esta claro exatamente quando Samael sai de Sierra Nevada; em suas memorias Julio Medina
fala em dezembro de 1955, aparentemente de forma errénea, uma vez que em agosto Samael
informa haver chegado a Costa Rica (carta de Samael a Julio Medina; San José, Costa Rica,
19/08/55; Acervo Linaje Gnéstico).
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onde a situagdo era semelhante: havia dois grupos ja organizados, inclusive juridicamente,
em San José, o santuario Guru Huiracocha, dirigido por Odilon Jimenez, e o santuario
Mahatma Ghandi, de Fernando Quiroz Gonzales. Note-se, pelos nomes dos grupos, que
o proselitismo de Samael ainda era, majoritariamente, feito entre rosacruzes e
espiritualistas interessados na religiosidade hindu.

No inicio de setembro de 1955 Samael estava em El Salvador, literalmente
sozinho, sem contatos.

2.1- A chegada ao México

Samael chega a0 México em janeiro de 1956, num momento bastante especifico
da histéria do pafs. O perfodo que vai de 1940 a 1968 ¢é conhecido como O Milagre
Mexicano; a partir da Segunda Guerra Mundial o pais conhece um rapido processo de
industrializacio, estimulado por uma politica agressiva de substituicdo de importagGes. O
processo de deslocamento do eixo econémico para as cidades conduz a uma rapida
urbanizagio e 4 formacio, no novo ambiente urbano, de uma classe média e um
proletariado industrial. Da mesma forma, houve uma importante mudanca na otientagdo
da politica externa: o México, que até 1940 vivia em constante conflito com EUA e
Inglaterra - como na crise de 1917, e durante a expropriacio das empresas petroliferas,
durante o governo populista de Lazaro Cardenas, em 1938 — logo passou a receber uma
atencdo especial, num cenario mundial em que norte-americanos e ingleses precisavam de
aliados para lutar contra o Eixo. A intensificacio das relagdes comerciais com o poderoso
vizinho do Norte foi outro importante impulso para a economia do pais.?* O periodo
também foi marcado por uma grande estabilidade politica, sob o controle incontestavel
do PRI (Partido Revolucionario Institucional) (CAMIN, 2000, p. 211).

A Revolucdo Mexicana e os anos de isolamento que se seguiram estimularam,
ainda, um redescobrimento cultural das raizes mexicanas, um verdadeiro culto da
autonomia da "alma mexicana", repercutindo num verdadeiro surto de "nacionalismo
cultural", que teve seu auge entre as décadas de 1930 e 1950. Essa nova identidade
nacional se plasmou em manifesta¢cdes culturais como o muralismo: uma arte
politicamente engajada e popular. Intelectuais como Afonso Reyes propdem uma “versio
mexicana da cultura do ocidente” (MONSIVAIS, 1976, p. 631).

Neste ambiente cultural, um importante elemento exerceria influéncia evidente
sobre a obra de Samael: a apropriagio do passado indigena, pré-colombiano, na
construcdo de uma identidade nacional. Embora o uso politico da rica arqueologia do
pais date do periodo do ditador Porfirio Dias (1876-1911), ¢ a partir da consolidacdo dos
governos pos-revolucdo mexicana que a arqueologia e antropologia seriam utilizadas para
construir uma ideologia indigenista (COERVER, PASZTOR, BUFFINGTON , 2004,
pp- 16-19).

2 A despeito disso, manteve sua independéncia, rejeitando uma alianga militar permanente com os
EUA, criticando o golpe na Guatemala, em 1954, e a agressio norte-americana contra Cuba, em
1960.
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Outra peculiaridade da histéria mexicana é sua relagdio com a Igreja Catdlica.
Embora fosse, como no restante da América Latina, um pafs de maioria catélica absoluta,
a republica mexicana se consolida em oposi¢do aberta ao poder da Igreja. O
anticlericalismo estatal foi acirrado apds a revolucdo de 1910. A constituicio de 1917
impo6s severas restricoes a atuagdo da Igreja, o que levou a reacio catdlica cristalizada na
guerra civil - a Rebelido dos Cristeros (1926-29) (COERVER, PASZTOR, BUFFINGTON ,
2004, p. 430). Assim, para fazer frente a politica anticlerical, a Igreja Catélica mexicana, ao
contrario do que ocorre no restante da América Latina, adotou um discurso de defesa da
ampla liberdade religiosa, com a criacio, na década de 1920, da Ligz Nacional Defensora de
la Libertad Religiosa ILNDLR) (BONFIL, 1976, p. 296).

Esse ambiente de liberdade religiosa e engajamento cultural num projeto politico
nacionalista e popular influenciou o proprio amadurecimento doutrindrio de Samael Aun
Weor. Vemos, num primeiro momento, uma intransigéncia tipica do periodo colombiano;
diante de convites para abrir grupos de estudos em lojas magonicas e na sociedade
teosofica local, Samael responde que nido se mistura com “viboras”. Mais tarde, como
veremos, vai rever essa posi¢do, e o Movimento Gnoéstico no México vai nascer sob o
patrocinio de uma loja magonica.

A correspondéncia de 1956 mostra o deslumbramento de Samael com o ambiente
politico que ele encontra na América Central e no México. Ao contrario do que ocorre na
Colémbia, nestes paises hd um ambiente muito mais aberto para a liberdade religiosa: o
Movimento Gnostico, por exemplo, consegue rapidamente constituir uma personalidade
juridica no Panama e na Costa Rica: “Afortunadamente, fora da Colémbia nés gozamos
de liberdade e podemos falar livtemente. Aqui no México temos no poder o Partido
Revolucionario Institucional. Gragas a Deus por aqui ndo reina o terror da tirania
colombiana” (ALG, 01/02/56).

O deslumbre também ocorre diante da descoberta de um novo mundo: Samael
descreve com enorme entusiasmo suas visitas a sitios arqueolégicos astecas e o porte
cosmopolita da capital mexicana: “A Cidade do México ¢ imensa. Toda Barrranquilla ndo
seria mais que um bairro dela. Até mesmo Bogota é uma formiga perto da Cidade do
México” (ALG, 05/01/56).

E claro que nem tudo se converte numa experiéncia positiva no novo pais. Em
sua correspondéncia com os colombianos, sio frequentes os pedidos desesperados de
ajuda financeira para alimentar a familia. Outra preocupagio constante ¢ a questdo da
regularizacio de sua permanéncia no pafs, uma vez que possufa, inicialmente, um visto de
turista, com duracido de seis meses.

Seus discipulos colombianos nio estavam numa situacio melhor: nio bastasse a
sangrenta crise politica, a Colombia vivia, igualmente, uma delicada situa¢do econémica,
que tornava dificil a compra de ddlares. Sendo assim, com o objetivo de levantar fundos
para a impressao de livros no México, Samael organizou um curso por correspondéncia
sobre “Magia Asteca”; por conta do preco de distribuicdo pelo correio, e da facilidade de

conversio em dolares, o curso foi distribuido a partir da sede do Panam4, em setembro
de 1956.
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O novo ambiente de abertura e liberdade de expressio fez com que Samael
flexibilizasse seu ponto de vista em relagdo aos demais grupos espiritualistas; o primeiro
grupo gnoéstico mexicano foi criado em 1958, nas dependéncias da loja magonica 1Valle de
Mexico.

2.2 - Francisco Propato e a AGLA

Em 1957, Samael estabeleceu contato com o orientalista argentino Francisco
Propato (Luxemil). Propato tinha uma respeitavel atuacio académica nas areas de
Filosofia e Letras; foi membro da Societe Asiatigue, fundador e presidente da Confederacao
da Cultura Arabe, no Chile e na Argentina (AMO, 20006, p. 3) e um dos tradutores da obra
de Omar Khayan para o espanhol. Seguidor do Aprismo, Propato era entusiasta de uma
proposta politica de terceira via, que seguia, em linhas gerais, o movimento politico de
Gandhi, na India, ¢ a filosofia de Ahimsa (ndo-violéncia), institucionalizada numa
associa¢do humanista chamada de ALAS (Accion Libertadora Americana del Sur), fundada
em 1936. Em marco de 1958, Samael fundou a AGLA (Accion Gnostica Libertadora de
Amerindia),?> uma frente politico-espiritual que reuniria a ALAS, o Movimento Gnéstico e
a Divine Life Society de Sivananda (ALG, 18/03/58).
Esses contatos coincidiram com um periodo em que Samael converteu-se em estudioso
da religiosidade hindu e das distintas escolas de ioga, tendo inclusive se tornado
vegetariano (DOSAMANTES, 2009, p. 132-133). Estas novas influéncias fizeram com
que concebesse o projeto de uma ampla frente espiritualista, em dois sentidos: o primeiro,
um sentido politico-espiritual, de uma frente supra-religiosa e espiritualista que se
opusesse a ameaga comunista. Suas obras, que até entdo faziam uma critica violenta das
religies — especialmente do catolicismo — adotaram, progressivamente, um discurso
fortemente ecuménico, em defesa da unido entre todas as religides para se fazer frente ao
marxismo: “Nestes momentos de CRISE MUNDIAL ¢ necessario que haja
FRATERNIDADE entre todas as ReligiGes porque estamos frente a um inimigo comum,
o terrivel DIABO VERMELHO, o ABOMINAVEL COMUNISMO MATERIALISTA”
(WEOR, 1965, p. 114).

Samael empenhou-se em se tornar representante da Divine Life Society, de

Sivananda, no México e na Colombia. Exercicios e elementos doutrinitios do livro
Kundalini Yoga, de Sivananda, foram assimilados e divulgados através de seus livros. O

25 O titulo da instituicdo evidencia a influéncia do pensamento de Haya de La Torre; a Amerindia
de Samael ¢é claramente baseada na Indoamérica de Haya; recusando os rétulos de América ibérica
ou latino-americana, ele propde uma defini¢ao identitaria da regido a partir de sua principal
especificidade: a mesticagem, a fusio de ragas e de culturas, que justificariam a proposta de
constru¢do de uma unidade politica de todo o continente (PEREZ, Felipe G. Indoamerica segun
Victor Raul Haya de La Torre. In Catoplebas, n. 80, outubro de 2008, p. 12. Disponivel em:
<http:/ /www.nodulo.org/ec/2008/n080p12.htm>.  Acesso em 10/05/2015). O termo
indoamérica é adotado por Samael em seus livros La Transformacion Social de la Humanidad.
(Bucamaranga: Talleres Meridiano, 1965, p. 7) e La Plataforma del Socialismo-Cristiano Latino Americano
(Local, editor n/d, 1967, p. 1).
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ponto alto desse esforco foi a campanha para trazer a América Latina o principal
representante de Sivananda no ocidente, Swami Vishnudevananda, em maio de 1958
(ALG, 19/05/58).

Num sentido mais restrito, Samael pensou numa frente espiritualista que
reunisse outras liderancas em torno da pratica da Magia Sexual. O propésito da AGLA
era dar maior autoridade a nocdo samaeliana de Magia Sexual, com o apoio de figuras
respeitadas no meio espiritualista, como Francisco Propato (Luxemil) e, sobretudo, com o
proprio Sivananda. Essa também era uma estratégia para, finalmente, permitir o acesso de
suas ideias aos Estados Unidos e a Europa.

A AGLA foi uma iniciativa com forte significado simbélico e propagandistico.
Em sua Mensagem do Natal de 1960, por exemplo, Samael comemorou a unido das trés
institui¢des, formando o tridngulo "ALAS - AGLA - Aryavarta Ashrama"; as trés
instituicdes juntas reuniriam um milhdo de integrantes, e Samael declarava que: "os trés
Movimentos unidos lutam pelo ESOTERISMO CRISTICO e pelo TRIUNFO
DEFINITIVO DO CRISTO SOCIAL” (WEOR, 1972, p. 39). Trata-se de um momento
sempre destacado na hagiografia que as institui¢des gnodsticas construiram em torno de
seu fundador.

Outra agdo propagandistica desse momento foi o envio de uma carta aberta ao

Papa Pio XII, propondo uma unido ecuménica de todas as religies do mundo, para
combater o avan¢o do comunismo e convidando o pontifice a se unir ao “Tridngulo
Hermético Movimento Gnéstico — ALAS — Aryabarta Ashrama.
Na pratica, porém, a frente espiritualista sonhada por Samael nunca se constituiu de fato.
Francisco Propato, embora fosse um nome respeitavel, estava muito doente e tinha uma
atuacdo publica cada vez mais limitada. Quanto a Divine Life Society, ainda que tenha
havido de fato uma troca de correspondéncia, ela nunca formalizou qualquer tipo de
ligagio com Samael e sua afirmacio de que Sivananda era o “dirigente gnéstico da India”
(WEOR, 1972, p. 39) parece, na melhor das hipéteses, uma licenca poética.

Em 1963, o “Triangulo Hermético” sofreu um duro golpe: com um intervalo de
poucos meses, Francisco Propato e Sivananda morreram. Em 05 de agosto do mesmo
ano, Samael emitiu uma carta aberta, intitulada L#o em I.a Bandera Gndstica, onde lamenta
a morte dos dois “mestres gnosticos”. A AGLA continuou figurando na correspondéncia
oficial, tanto do SSS, em Sierra Nevada, como na nova Sede Patriarcal, no México, capital,
ao longo da década de 60. Samael nunca abandonou o sonho de criar uma grande
federacdao de cunho cultural ou espiritualista; apds a conquista da Personalidade Juridica
do Movimento Gnostico Cristio Universal, na Colombia, em 1961, fundou no México a
AGEACAC (Associagido Gnéstica de Estudos Antropolégicos e Culturais — Agdo Civil),
com uma proposta muito mais cultural. Em pouco tempo, porém, a AGEACAC tornou-
se uma versao mexicana do Movimento Gnéstico, desenvolvendo os mesmos tipos de
atividades, inclusive a parte litargica.
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3 - As primeiras dissidéncias do Movimento Gnoéstico

A vinda de Samael para o México abre um leque de novas oportunidades de
expansdo para suas ideias. No entanto, a auséncia de sua presenca fisica na Colémbia
criou um vacuo de poder que conduziria as primeiras dissidéncias importantes dentro das
fileiras gnésticas. Do grupo de liderancas que assistiu a ceriménia de nascimento do
"Cristo Samael", o primeiro a se afastar foi José Avendafio (Sum Sum Dum), sem maiores
consequeéncias.

A primeira dissidéncia importante foi a de Enrique Benard (Jobani), que Samael
declarara ser a reencarnagdo de Sdo Jodo. Ele figura na Junta Diretiva de 1954 como
diretor nacional da Coloémbia; era respeitado dentro das fileiras gnoésticas como um
excelente clarividente e o préprio Samael reconheceu que ele possufa um grau iniciatico
superior ao seu. Benard - que dirigiu os trabalhos da ceriménia de advento do Cristo
Samael - indisp6s-se, inicialmente, com a esposa de Samael, Dona Arnolda (Litelantes).
Chegou a falar abertamente que o avatara deveria se casat com uma mulher numa posicdo
social mais adequada (VIZCAINO, n/d, p. 47).

Com a partida de Samael para o México, Julio Medina (Gargha Kuichines) ficou
encarregado pelo S.8.S. e logo passou a haver um conflito entre 0 Summum e o diretor
nacional, que estava sediado em Cali, sob o controle dos grupos no pafs. Samael toma
claramente o partido de Julio Medina, e insiste para que faca visitas de inspegdao aos
grupos controlados por Enrique Benard (Johan) (ALG, 27/06/56). Em seu livto Los
Mistérios Mayores, Samael dirige uma série de criticas a alguns comportamentos de seus
discipulos. Segundo ele, havia alguns que, querendo seguir o caminho do espirito, largam
sua familia passando fome; outros, encantados com o tema da magia sexual, safam por af
seduzindo donzelas e mulheres casadas. Predominam nos grupos boatos e comentarios
pejorativos acerca das vidas particulares dos discipulos, havendo disputas internas e
marcada ingratiddao pelo apoio recebido. Samael menciona discipulos que lhe pediam que
usasse seus poderes para conseguirem seduzir outras pessoas e afirma que muitos
gnosticos estavam metidos com magia negra (WEOR, 1956, p. 18-21).

A critica é dirigida, em grande parte, a Enrique Benard, aproveitando-se de
comentarios que circulavam sobre seu assédio a algumas discipulas. No inicio de 1957,
ocorreu entdo o rompimento. Samael inicialmente ndo deu grande importancia ao fato,
nomeando um novo encarregado para o grupo de Cali; um més depois, demonstrava sua
surpresa com a evolucio dos acontecimentos: praticamente todo o grupo de Cali aderiu a
sedi¢do. Enrique Benar e seu discipulo José Miguel Manzano publicaram um panfleto
denunciando Samael por explorar seus estudantes, implantando um sistema ditatorial em
que ele controlava psicologicamente seus discipulos, afirmando ser capaz de investigar
nos mundos superiores seu progresso espiritual e de ser o unico ser humano com a
consciéncia desperta.

Samael reagiu com uma fulminante "Carta de Expulsao" de Enrique Benard,
acusado de estabelecer um grupo independente, de caluniar Litelantes e por atos de
“fornicacao”. O comando nacional do movimento na Colémbia foi atribuido a David
Valencia (Sanfragarata); o novo grupo em Cali passou a ser dirigido por Enriqueta Bon.
Ao longo de més de julho de 1957, travou-se uma verdadeira batalha, com ambos os
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partidos trocando acusag¢oes em panfletos distribuidos aos grupos gnosticos da Colombia
e dos paises vizinhos (ALG, 20/07/57 e 31/07/57).

A situagio rapidamente se complica: em agosto do mesmo ano, Benard estava
firmemente estabelecido na regido de Cali e ja detinha o controle de trés santuatios
gnésticos em Bogotd, constituindo um advogado empenhado em registrar estatutos e
uma personalidade juridica. Como o Movimento Gnéstico ndo era registrado na
Col6émbia, Samael temia que ele assumisse o controle da instituicdo. O S.S.S. recebeu
ordens para realizar trabalhos magicos contra o dissidente. Em outubro, Samael mudou
de estratégia e proibiu a distribuicio de panfletos contra Benard. A troca mutua de
acusagOes estava causando um enorme estrago na reputagdo moral das liderangas
gnosticas. Mas, insistiu nos trabalhos magicos contra o ex-discipulo. Apés um sucesso
inicial, a dissidéncia de Bernard perdeu forcas: seu principal discipulo, o advogado
Manzano, foi preso, acusado de forjar documentos num processo; Bernard morreu alguns
anos depois (ALG, 03/08/57 a 13/12/57).

O sucessor de Enrique Bernard na dire¢do nacional do movimento foi David
Valencia (Sanfragarata), outra figura de destaque na cerimoénia de advento do "Cristo
Samael", brindado com o raro privilégio de ter uma experiéncia interna trelatada pelo
proprio Samael na introdugio de seu livro Tratado de Alquimia Sexnal, em junho de 1954
(WEOR, 1954, p. 1). Contudo, seria o préximo a romper com Samael.

Ha relatos de atritos entre ambos que datam ja do inicio de 1961, motivando uma
visita de Julio Medina (Gargha Kuichines) ao Vale do Quindio. Alguma forma de ruptura
comega a se desenhar nos meses seguintes, embora Samael manifeste esperangas de uma
reconciliacdo. Ao final, David Valencia (Sanfragarata) organizou uma nova instituicio,
levando consigo mais de mil gnésticos. Terminou unindo-se a um guru javanés que se
estabeleceu em Cali - Bapak Subub (1901-1987) -, com a qual também se desentendeu
mais tarde.

Passada a tempestade inicial, consolidou-se uma estrutura bicéfala em que o
controle internacional da instituicdo é compartilhado entre a Sede Patriarcal, no México,
onde vive o avatara, Samael Aun Weor, e o S.S.S., na Colombia, sob o controle de Julio
Medina (Gargha Kuichines). O capital simbdlico acumulado por Samael permitiu-lhe
administrar os conflitos entre seus principais discipulos e as distintas estruturas
institucionais, de forma que o universo gnostico conhece um longo periodo de expansio
e unidade que somente sera abalado com sua morte, em 1977.

Consideragdes finais: Uma trajetoria de siléncios e revelagdes

A biografia de Samael pode ser pensada, enquanto material analitico, em termos
de uma micro-histéria que reflete, primeiramente, as transformagées politicas, sociais e
culturais do contexto latino-americano, e as dinamicas transformadoras do campo
religioso, espiritualista e esotérico, de forma mais especifica.

Nesse contexto mais geral, ¢ evidente que a atuagdo publica de Samael, e mesmo
sua evolugdo doutrinaria, dialogam diretamente com o momento histérico em que ele se
encontra envolvido. Assim, como vimos, seus anos iniciais de pregacdo coincidem com a
guerra civil, na Colombia, e a ditaduras de Laureano Gomez e Gustavo Rojas Pinilla. Sua
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doutrina, nesse momento, tem um forte acento apocaliptico, seguramente reverberando o
estado de desesperanga e perplexidade diante da violéncia dos o6dios sectarios que
tomaram conta da sociedade, que também pode ser observado na literatura colombiana,
desde Cem Anos de Solidao, de Gabriel Garcia Marquez - que retrata o inicio dos conflitos
entre liberais e conservadores -, até obras como O dia do ddio, de José Antonio Osério
Lizarazo, ou O Monstre, de Carlos H. Pareja, que se debrucam especificamente sobre o
ambiente de violéncia e barbarie que se segue ao Bogotazo, e constituem pequenos
exemplos de uma verdadeira tradigdo literaria em que o tema da violéncia é o ingrediente
dominante (RANGEL, 2005. p. 1-5).

E evidente, nesse momento, um esforco centrifugo de afastar-se dos espagos
urbanos “corrompidos”, onde a persegui¢do politica também se abate sobre todo tipo de
espiritualidade ndo-catélica, e buscar refigio na pureza espiritual das montanhas e da
floresta, concretizado na constru¢io do S.S.S. em Sierra Nievada, e da formacio de uma
comunidade de adeptos.

O opressivo ambiente de perseguicio politica e religiosa acaba levando Samael a
deixar o pafs e mudar-se com a familia para o México. Sua correspondéncia, nesse
periodo, constitui um testemunho ecloquente de como Samael ¢ influenciado
positivamente pelo ambiente de liberdade politica e religiosa dominante na sociedade
mexicana; ocorrem, assim, coisas impensaveis no contexto colombiano, como a alianca
com grupos magonicos para abertura de centros de estudos gnésticos. A interagdo com
esse novo universo cultural fortemente politizado tem um impacto profundo e duradouro
em sua obra: em conjunto com outras liderangas politicas, Samael elabora uma ideologia
politica que complementa sua doutrina espiritualista, chamada de Socialismo Cristdo
latino-americano, que constitui essencialmente uma releitura do aprismo de Haya de la
Totre e do socialismo “gandhiano” de Francisco Propato (CAMPOS, 2015, p. 89).

Por outro lado, essas novas incorporagoes convivem, lado a lado, com um
discurso fortemente antimarxista, outro traco marcante de sua primeira fase de producio
literaria, ¢ que reproduz os esteredtipos dominantes no ambiente pequeno burgués da
primitiva comunidade gnéstica colombiana, como a impossibilidade de conciliar qualquer
tipo de credo religioso com o materialismo dialético de Marx, ou de uma conspiragao
marxista para destruir todas religices do mundo (WEOR, 1950-b, p. 1-5).

Outro importante reflexo da mudanga para o México foi uma maior interacdo
com o préprio universo esotérico; o ambiente fortemente sectarista da Colémbia havia
deixado Samael isolado; no México, porém, ele passa a se corresponder com diversas
liderancas espiritualistas, incorporando a sua doutrina - primeiro de maneira timida,
depois de forma vigorosa - importantes formula¢des do pensamento do esoterista
arménio Gurdjieff e de seu discipulo Ouspensky,?® cuja doutrina, conhecida como Escola
do Quarto Caminho, é uma das pioneiras em operar uma psicologiza¢io das formulagGes
esotéricas e espiritualistas.

26 Essa questdo, que eu chamo de uma transi¢do doutrinaria do universo rosacruz de Krum-Heller
em direcdo a0 Quarto Caminho de Gurdjieff, ¢ longamente debatida em minha dissertacdo de
mestrado (CAMPOS, 2015).
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Novamente, aqui, Samael surge como um modelo micro-histérico de uma
importante transformacio na sensibilidade religiosa ocidental no século XX, em direc¢do a
mentalidade hoje dominante no campo espiritualista, em que tornou-se comum explicar a
alma humana a partir de conceitos como ego e inconsciente, e em conceber a pratica
religiosa a partir de exercicios de treinamento da psique, como concentra¢Ges, meditagdes
e técnicas de imaginacao dirigida.

Ao contrario do que afirmam seus criticos, Samael ndo plagia simplesmente as
ideias gurdjieffianas; ele elabora, na verdade, uma releitura bastante original que busca
conciliar a aridez metafisica do mestre arménio com o imaginario magico popular
dominante entre os sulamericanos, impregnado de espiritos e forgas mediadoras.

Essa questao doutrinaria comporta, ainda, uma analise classista: como ja dissemos,
as primeiras formulacdes doutrinarias de Samael estio muito préximas do
rosacrucianismo de Krum-Heller. Uma corrida de olhos pelas paginas da Revista Rosacruz
de Oro, publicacdo da Fraternitas Rosicruciana Antigua, dirigida por Israel Rojas, logo nos
permite verificar que os militantes rosacruzes colombianos sio, em sua maioria,
integrantes de uma florescente classe média: advogados, profissionais liberais,
funcionarios publicos, executivos de empresas multinacionais e comerciantes.

Samael, em seu primeiro esfor¢o proselitista, dirigiu-se exclusivamente a este
publico, de rosacruzes e tedsofos. Seu discurso profético, denunciando a hipocrisia e os
interesses econ6micos dos dirigentes esotéricos colombianos, logrou formar um pequeno
circulo de seguidores, onde se destaca seu discipulo Julio Medina Vizcaino; de maneira
geral, porém, Samael foi ignorado e desprezado dentro do milieu esotérico colombiano;
no maximo conseguiu chamar atencio no sentido de ser perseguido.

Desiludido, Samael voltou-se para o interior do pafs e para seu templo em Sierra
Nevada, onde atingiu um publico de pobres trabalhadores rurais; desse segundo grupo se
destacaram algumas liderancas, como Joaquim Amortegui Balvuena.

Samael tinha motivos para se orgulhar de seu circulo “proletario” de seguidores,
uma vez que estavam perfeitamente alinhados com sua proposta de reviver o espirito do
cristianismo primitivo, baseada numa meritocracia espiritual que desprezasse as posses
terrenas. Ao mesmo tempo, ecle se esforca para penetrar nos circulos esotéricos
tradicionais. Sua propria ida para o México, nesse sentido, constitufa um esfor¢o para ter
uma base que lhe permitisse o acesso ao mercado esotérico norte-americano, seu objetivo
declarado.

Quando Samael comegou progressivamente a assimilar as técnicas de Gutjieff,
instalou-se entio um conflito dentro das fileiras gndsticas: os antigos rosacruzes
resistiram com unhas e dentes a proposta de colocar em segundo plano todo o elaborado
magismo ritualistico, com toda sua pompa e uma disputa hierarquia episcopal; os
“indios” de Sierra Nevada, por sua vez, se entusiasmaram com a proposta de uma
espiritualidade baseada em exercicios psicologicos.

Samael, preocupado em manter a unidade de seus seguidores e em mediar os
crescentes conflitos, permitiu que eles se reunissem em duas instituicdes distintas: o
primeiro grupo constituiu a Igreja Gnéstica; o segundo passou a compor o Movimento
Gnoéstico. Com sua morte, em 1977, as duas instituicbes tomaram caminhos distintos; a
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Igreja passou a ser comandada por Julio Medina, o Movimento Gnéstico por Joaquim
Amortegui. Iniciava-se, aqui, o processo de crescente fragmentagdo das institui¢oes
gnosticas.

Paradoxalmente, desde entdo, a Igreja Gnostica, na Colémbia e Venezuela,
experimentou um enorme crescimento na camada mais pobre e periférica das cidades, e o
perfil de seus integrantes, atualmente, é muito similar ao das igrejas pentecostais
brasileiras. O Movimento Gnostico e suas congéneres, por sua vez, experimentam uma
crescente receptividade dentro da classe média, principalmente entre universitarios.

Finalmente, gostaria de tecer algumas reflexdes sobre a bibliografia de Samael,
enquanto pratica discursiva. A descri¢ao da vida de um lider religioso ou espiritualista ndo
¢, evidentemente, uma narrativa isenta e desinteressada, embora muitas vezes se apresente
dessa forma; ela é, antes de tudo, uma das ferramentas mais eficientes para legitimar a
propria doutrina do fundador: a narrativa de sua vida deve, necessariamente, demonstrar
que ele viveu “em carne e 0sso” seus ensinamentos.

Em outras palavras, a vida do fundador se confunde com sua doutrina; ele
proprio, nesse sentido, ¢ um “livro aberto”, sua vida confirma suas palavras. Samael tinha
plena consciéncia dessa dimensio; toda sua obra ¢é fortemente apoiada em relatos
autobiograficos; os acontecimentos de sua vida sdo o tempo todo interpretados a luz de
seus postulados doutrinarios.

Um exemplo paradigmatico dessa situacdo é o episédio da prisio de Samael, em
marco de 1952, ja mencionado. Embora durasse poucos dias - até que seu advogado
conseguisse um Jbabeas corpus para que ele respondesse ao processo em liberdade -, foi na
prisio que Samael comegou a escrever sua versio dos acontecimentos, fazendo publica-la
logo que foi posto em liberdade, num livreto chamado “Apontamentos secretos de um
Guru” (WEOR, 1952). Neste, Samael interpreta o episédio de sua prisio a luz do
imaginario esotérico das Provas Iniciaticas; segundo essa concepgdo, popularizada por
Blavatsky e pelos tedsofos, ao longo do processo de aprendizado espiritual o candidato ¢
submetido a provas fisicas que avaliam sua resisténcia moral e sua fé. Essa dinimica
envolveria dois processos distintos: o primeiro, reservado aos iniciantes, as chamadas
provas de Mistérios Menores; o segundo, muito mais rigoroso, reservado aos candidatos a
maesttia, os Mistérios Maiores. Samael afirma, entdo, que todo candidato, quando chega a
Segunda Iniciacio de Mistérios Maiores, ¢ jogado na prisio por alguma razdo para ser
provado.

Essa estratégia corresponde ao que o socidlogo Michael Ebertz, partindo da
nog¢io weberiana de carisma, chama de “autoestigmatizacio”, em que o sofrimento da
figura carismatica, longe de ser negado, ¢ enfatizado, porém reinterpretado no sentido de
uma vitéria. Tal como a crucificagdo de Jesus, um evento até entdo interpretado como
vergonhoso e desonroso é reconfigurado e convertido em prova de fé; o mesmo sucede,
respeitadas as propor¢oes, com a prisao de Samael IKAUFMANN, 2013, p. 25).

A estratégia funcionou perfeitamente: Julio Medina, que foi preso em 1955 por
desacatar uma autoridade no tribunal, também recorreu a ela. Joaquim Amortegui, que
nunca esteve na cadeia, precisou se explicar com seus discipulos: “O Mestre Samael
passou pelo carcere. (...) Eu ndo passei, porque a mim me pegou essa inicia¢io, por la, no
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Equador, num povoadozinho, quando fui para abrir, longe de Guayaquil, onde fui para
abrir, trabalhando na Obra” (RABOLU, s/d, p. 1).

Na dltima fase de sua produgao literaria, na década de 1970, Samael empreendeu
um esforco muito mais elaborado de oferecer uma narrativa de sua vida interpretada a
partit de sua prépria doutrina: em seu livto As Trés Montanbas ele apresenta toda a
trajetéria de seu desenvolvimento espiritual, desde o discipulado até o dltimo grau da
maestria; como ¢ peculiar nesse milieu, a narrativa inclui as indispensaveis vidas passadas
e experiéncias misticas fora do mundo fisico, em contato com seres espirituais. O livro é
considerado por seus discipulos como um mapa do caminho espiritual.

Como toda hagiografia, a estrutura da narrativa obedece a um modelo que varia
pouco ao longo do tempo: o personagem tem uma juventude comum, sujeito aos vicios
do mundo; passa entdo por algum tipo de experiéncia que o faz procurar o sentido ultimo
das coisas; sua busca parece ser inutil, passa por varias escolas e mestres que, embora
uteis em algum sentido, nido conseguem responder seus anseios mais prementes.
Finalmente, em algum momento inesperado de sua vida, se depara com o “verdadeiro
caminho”; o evento marca o inicio de uma dura jornada, em que comete erros, sofre e
pensa em desistir. Mas afinal superar as limitagdes de sua “natureza inferior” e o resultado
previsivel é a conquista da plenitude espiritual.

Incorporado a doutrina, numa posicdo central, o relato biografico de Samael se
converte em capital simbdlico de valor inestimavel, e por isso mesmo em palco de
disputas violentas. A legitimidade de seus sucessores, em grande medida, é aferida pelo
grau de intimidade e convivéncia com o fundador; em suas palestras e escritos ¢ comum
o recurso a narrativa de episdédios que ambos vivenciaram juntos, e até mesmo de
anedotas. E, evidentemente, a estima de Samael pelos discipulos é avaliada pela forma
como sao citados em sua propria autobiografia; assim, por exemplo, o fato de Joaquim
Amortegui figurar em todo um capitulo do classico As Trés Montanhas, entre outras
citagoes, ¢ muito valorizado por seus discipulos como prova de sua legitimidade como
sucessor. Julio Medina, que entra em rota de colisio com o avatara em seus ultimos
meses de vida, busca se legitimar fazendo ampla publicidade da correspondéncia e estreita
ligagdo que ambos mantinham nos anos iniciais do Movimento Gnéstico.

Alguns discipulos da esposa de Samael, Arnolda Garro de Gomez, no esfor¢o
para valorizar sua mestra, além de referenciar as citacdes que Samael faz a sua esposa ao
longo de sua obra (DOSAMANTES, 2009, p. 14-19), fazem uso de uma estratégia
peculiar: seu secretario, Jesus Alfredo Dosamantes, apés a morte da mestra, em 1998,
reuniu num livro, Litelantes: a Grande Estrela do Dragdo, suas memorias sobre as conversas
que teria mantido com ela. A parte mais interessante do livro, seguramente, sio os relatos
de Arnolda sobre o inicio de seu relacionamento com o avatara. Samael se descreve,
nesse perfodo, como alguém dado a alguns excessos com alcool e mulheres; o relato de
Dosamantes, no entanto, é demolidor: Samael é descrito como um alcéolatra, um
adultero inveterado e um praticante de magia negra. Segundo Dosamantes, Samael era
um “z¢ ninguém” antes de conhecer sua esposa; apenas com sua cooperacio espiritual ele
poéde chegar a iluminagdo; ao retratar um jovem Samael muito mais corrompido que o
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relato habitual, Dosamantes tenta destacar as virtudes e as capacidades espirituais de sua
mestra.

Como nao poderia deixar de ser, os adversarios do gnosticismo samaeliano
também se utilizam da biografia de Samael para legitimar suas ctiticas. Nos dias de hoje a
maior parte desse combate ¢é furiosamente travado mna infernef; curiosamente, o0s
adversarios mais ferrenhos sio oriundos do proptio milien esotérico. E o caso do site La
Gnosis Develada®, de longe o endereco mais ativo em oposicdo aos gnésticos; do campo
religioso tradicional, especialmente catélicos e evangélicos, ha diversos sites “anti-seita”
que fazem oposi¢do a doutrina gnoéstica. Dentro da produgao destinada a desautorizar a
doutrina gnostica, ha muito material que busca reinterpretar a biografia de Samael, sendo
expressivo, nesse sentido, o fato de que nao ha discrepancias importantes em relagdo aos
fatos descritos pela narrativa “oficial”’; a questdo fundamental estd em oferecer uma
interpretacdo diversa.

Vamos oferecer dois exemplos bastante expressivos desse conflito, ambos girando
em torno da questio fundamental da doutrina gnéstica, a sexualidade sagrada e o
matrimonio. Nao ha, para um gndstico, delito maior que o adultério. Também ¢ uma
questdo importante para seus opositores, sejam eles espiritualistas ou membros da
religiosidade tradicional; trata-se, na classica exposi¢do de Bourdieu sobre o campo
religioso, de uma disputa em torno de valores comuns a seu universo simbdlico.

O primeiro episodio estd relacionado ao primeiro casamento de Samael; em 1940,
ainda vivendo em Bogota, Samael casou-se com uma jovem, Sara Duefias Correal.
Viveram algum tempo juntos, tiveram um filho e algum tempo depois ele a abandonou.
Apbs uma longa peregrinagio pelo interior do pafs, Samael voltou a viver com ela;
tiveram um novo filho e ele voltou a abandona-la, desta vez em definitivo.

Samael é extremamente laconico a respeito dessa relagdo; em poucas linhas ele
menciona que cometeu o erro de dar esperangas a uma determinada dama e que somente
reparou isso ap6s uma admoestacio de seu guru espiritual; a questio dos filhos ndo ¢é
mencionada. Na verdade, a grande maioria de seus discipulos, fora do México e da
Colémbia, ignora que ele tenha tido um primeiro casamento antes de viver com Arnolda.
E ¢ justamente essa omissio que torna o assunto tdo importante para seus adversarios;
além, ¢ claro, do constrangimento que essa historia representa para alguém que escreveu
um livro intitulado O Matriménio Perfeito. Entre os gndsticos que conhecem a histéria ela
simplesmente entra para a contabilidade dos “erros” antes de chegar a iluminagdo; ¢é
muito mais valorizado o fato de Samael haver amparado os filhos oriundos deste
primeiro casamento. Seu segundo filho, Imperator Gomez, por exemplo, tornou-se
proprietario da editora que publicava suas obras: a Editorial Mercuryo.

O segundo exemplo tem um potencial mais explosivo. Em seus dltimos anos de
vida Samael foi o centro de um escandalo sexual; embora continuasse casado com
Arnolda Garro, o avatara estava tendo encontros intimos com a sacerdotisa (Isis) da Sede
Patriarcal no México, Clara Chavez, conhecida nos meios gnésticos como Anjo Filadelfia.

27 http:/ /lagnosisdevelada.com/
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De alguma forma Arnolda descobriu o que ocorria e denunciou o avatara diante de seus
discipulos. Para sua surpresa, deu-se conta de alguns dos principais discipulos de Samael
ndo s6 sabiam de seu affaire, como aprovavam que ele continuasse. O episédio repercutiu
negativamente nas fileiras gnoésticas, e diversos seguidores deixaram o Movimento
Gnéstico. As conclusdes dos adversarios de Samael sio faceis de imaginar: os lideres
gnoésticos nio praticam o que advogam, o préprio avatara ¢ um adiltero com a
cumplicidade de seus seguidores.

Na versio gnostica os fatos sao basicamente os mesmos, exceto pela interpretagdo
distinta e pelas evidéncias metafisicas. A diferenca fundamental é que haveria uma
separagdo de corpos entre Samael e sua esposa, que varia de seis a sete anos; Arnolda
estaria padecendo de algum tipo de frigidez ou impedimento fisico para o ato sexual, sem
perspectivas de solugdo a curto prazo. Assim, Samael estaria impedido de executar suas
técnicas de magia sexual com sua “esposa-sacerdotiza”, como se fala no jargdo gndstico.
Um assunto dessa gravidade teria motivado uma reunido nos “mundos internos”, com a
presenca de importantes mestres espitituais e dos principais discipulos; as autoridades
presentes decidiram que Samael deveria realizar uma “troca de vaso hermético”; no jargio
da magia sexual, vaso hermético ¢ o dtero feminino. Em resumo, tudo se resumia numa
questdo técnica de providenciar um novo laboratério alquimico...

Entre as “testemunhas” do encontro mistico estdo Julio Medina, Oscar Uzcatgui e
Salazar Bandl. Um dos relatos mais detalhados do ocorrido é oferecido por Joaquim
Amortegui, ao afirmar que a propria Arnolda participou da reunido, mas que nio tetia
trazido ao corpo fisico as recordacbes do encontro metafisico. E assevera, em defesa do
avatara, que ele somente cumpriu a determinagdo apés seguidas admoestacoes?®. Ao que
tudo indica, Dona Arnolda foi convencida pelos argumentos; Dosamantes, sempre tio
eloquente quando se trata de faltas do avatara, ndo faz nenhuma mencédo a essa questio.
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Resumo: Busca-se reconstituir o perfil histérico do Caboclo Eduardo, fundador do grupo Os
Guaranys, que desde 1939 vem participando da Festa de Independéncia de Itaparica, na Bafa de
Todos os Santos, ai desempenhando um papel singular. O artigo se desenvolve cotejando os relatos
sobre as apresentacoes dos Guaranys em diversos momentos e os testemunhos que os idosos
aportam sobre seu papel relevante na formagio do grupo e na configura¢io do auto que se tornou,
nestes quase oitenta anos, um dos elementos centrais da comemorac¢io da independéncia em
Ttaparica. A reflexdo toma como uma chave metodolégica a pergunta pela diferenca que fez e vem
fazendo a criagio do Caboclo Eduardo no universo das festividades e da cultura locais,
contextualizando este processo no universo das comemoragdes da independéncia na Bahia.
Palavras-chave: Caboclo, Mestico, Bafa de Todos os Santos, Itaparica, Cultura Popular.

Caboclo Eduardo and the Party of January 7th in Itaparica, Bahia

Abstract: The paper aims to reconstruct the historical profile of Caboclo Eduardo, founder of The
Guaranys, a group that since 1939 has played a singular role in the commemorations of
Independence Day in the Island of Itaparica, at the All Saints Bay. The paper collates accounts of
the group’s presentations at different periods as well as narratives produced by elderly people on
the formation of The Guaranys and on the play, that during the last 80 years became one the main
clements of the commemorations of Independence in Itaparica. From a methodological standpoint,
the paper inquires on the difference that the creations of Caboclo Eduardo have made and still
make on local culture, placing these creations in the context of the commemorations of
Independence held in the state of Bahia.

Keywords: Caboclo, Creole, All Saints Bay, Itaparica, Popular Culture.

El Caboclo Eduardo y la Fiesta de 7 de Enero en Itaparica, Bahia
Resumen: Se busca reconstituir el perfil histérico del Caboclo Eduardo, fundador del grupo Los
Guaranies, que desde 1939 ha participado de la Fiesta de la Independencia de Itaparica, en la Bahia
de Todos los Santos, jugando ahi un papel unico. El articulo se desarrolla mediante el cotejamiento
de informes sobre actuaciones de Los Guaranies en varias ocasiones y los testimonios que
muestran los ancianos acerca de su papel en la formacién del grupo y en la configuracién del
escenario festivo que se convirti6, en estos casi 80 aflos, uno de los elementos centrales de la
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celebracién de la independencia en Itaparica. La reflexién toma como una cuestiéon metodolégica
fundamental la pregunta por la diferencia que desde su creacién ha hecho la figura del Caboclo
Eduardo en el universo de las fiestas y la cultura locales, contextualizando este proceso en el
universo de las celebraciones de independencia en Bahia.

Palabras-clave: Caboclo, Mestizo, Bahia de Todos los Santos, Itapatica, Cultura Popular

Recebido em 07/03/2016 - Aprovado em 26/ 10/ 2016

Introdugao

Pode-se tomatr como objeto de estudo histérico o desempenho de um individuo
acerca do qual ndo se retnem tantas informag¢oes? Quem teria sido o Caboclo Eduardo,
sobre o qual falam de modo especial os itaparicanos maiores de 65 anos? Estes nio
somente o reconhecem como fundador do grupo Os Guaranys, como também lhe
atribuem um papel fundamental na criagdo de uma nova forma de comemoragio no
contexto da Festa de Itaparica, qual seja, o auto da Roubada da Rainha. A histéria de
Eduardo ¢ relativamente misteriosa; entretanto, seus coetineos testemunham que
contribuiu vigorosamente para configurar uma forma inédita de apresentar e representar
o Caboclo nessa cidade. Diante da escassez de informacdes escritas ¢ mesmo de
fotografias individualizadas deste homem, o pesquisador se depara com a riqueza e
singularidade de elementos que, presentes até hoje nos festejos do 7 de Janeiro nessa
cidade, sio constantemente remetidos a sua inventividade e reinterpretados pelos mais
velhos, além de motivo de curiosidade e respeito de parte dos mais jovens.

Este artigo discute o cardter criativo da intervencio de Eduardo no conjunto de
manifestacoes festivas — religiosas, civicas e ludicas, o que significaria também
manifestacoes politicas — relacionadas ao Caboclo em Itaparica. Que diferenca fez e
continua fazendo sua atuagdio? Em que sentido posso propor seu vulto como
singularmente histérico?

O recurso a metodologia de Chartier parece oportuno quando se toma como
central o engendramento da diferenca:

O que toda histéria deve pensar ¢, pois, indissociavelmente,
a diferenca através da qual todas as sociedades separaram, do
cotidiano, em figuras varidveis, um dominio particular da
atividade humana, e as dependéncias que inscrevem das
multiplas maneiras, a invencdo estética e intelectual em suas
condicoes de possibilidade (2002, p. 94. Grifos do autor).

Levando em conta a proximidade de tal formulacdo com a teoria da sociedade
em Bourdieu, podemos lancar miao também da conceituagdo que este autor formula do
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campo como espago em que diferentes sujeitos estruturam e tomam posi¢Oes
(BOURDIEU, 1989). Tanto Chartier como Bourdieu refletem de modo desafiador sobre
a constituicio dos campos e a relativa autonomia que cada campo pode manter em
relacdo a outros e ao conjunto da sociedade.

Na sua interpretagdo didatica da proposta de Bourdieu, Loic Wacquant (2005)
traduz a constituicdo do campo como espaco estruturado de posicdes e tomadas de
posicoes. Referindo-se especificamente ao campo das manifestacoes artisticas, afirma que
individuos e institui¢des competem pelo monopodlio da autoridade com relagdo a essas
praticas e manifestagdes em processos nos quais este campo se torna relativamente
autbnomo com relagdo a outros, como aqueles que convencionalmente sio tomados
como politicos ou econdémicos. Essa pista metodolégica parece oportuna no sentido de
que os individuos ou grupos podem priotizar um determinado campo na sua atuacio, no
intuito de instituir seu trago no conjunto da sociedade em que buscam se legitimar.
Assim, pode-se pensar o campo das manifestacoes artisticas e culturais, mais amplamente
falando, de modo a incluir as manifestacdes religiosas, inclusive porque estas ultimas nio
apenas se situam no campo das praticas culturais, como se valem de elementos artisticos
na sua apresentagio e proposi¢do. Os limites entre um desempenho artistico, um
espetaculo ou uma performance parecem demasiado ténues para se constituir como
critério de classificagdes ou categorizacdes.

Ora, ¢ no campo das representacoes, consideradas artisticas ou religiosas,
conforme o acento, que vamos encontrar a insinuacio da originalidade do Caboclo
Eduardo. Podemos considerar estas praticas como religiosas a0 mesmo tempo que
artisticas? Creio que, ao longo desta reflexdo, o leitor encontrard elementos para se
posicionar nesta encruzilhada.

A contribuicio de Homi Bhabha, tributiria de autores de diferentes nichos
epistémicos como Fanon, Said, Foucault, Anderson e Hall, também aporta elementos
importantes para a construcio do nosso objeto. Em se tratando da constituicio e
institui¢do de uma iconografia da nagdo, trava-se permanentemente uma disputa de
legitimidades. A tensdo entre a nac¢io formatada pelo Estado — ou o Estado-nagio, se
quisermos — e 0 povo é um terreno movedico para a pesquisa, no sentido de que se move
constantemente aportando estratégias de fazer valer seus capitais simbolicos. Assim diz
Bhabha:

Temos entdo um territério conceitual disputado, onde o
povo tem de ser pensado num tempo-duplo; o povo
consiste em “objetos” histéricos de uma pedagogia
nacionalista, que atribui ao discurso uma autoridade que se
baseia no pré-estabelecido ou na ordem histérica constituida
no passado; o povo consiste também em “sujeitos” de um
processo de significacgdo que deve obliterar qualquer
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presenga anterior ou originaria do povo-nagio para
demonstrar os principios prodigiosos, vivos, do povo como
contemporaneidade, como aquele signo do presente através
do qual a vida nacional é redimida e reiterada como um
processo reprodutivo. (BHABHA, 1998, p. 206-207. Grifos
do autor).

Essa metodologia retoma as reflexdes aportadas ja em 1882 por Ernest Renan,
professor da Sorbonne, quando se respirava um clima de reconhecimento e mesmo de
admiragdo diante da consolidacdo do Estado burgués na Furopa central e da
prosperidade que proporcionava este construto da modernidade. Por um lado, o Estado-
nacgdo se refere(ia) a um passado comum, cultuado cuidadosamente, como vemos em
Benedict Anderson (1989). Por outro lado — e é o que nos interessa especificamente neste
ensaio —, faz-se necessirio promover constantemente o consentimento, mecanismos de
consenso que viabilizem a convivéncia dos diferentes. Na formulagdo paradigmatica do
autor: “A existéncia de uma acdo ¢, se podemos lancar mio dessa metafora, um plebiscito
diario, da mesma forma como a existéncia de um individuo ¢é a afirmagdo perpétua da

vida” (RENAN, 1990, p. 19).

Na perspectiva de Bhabha, a agéncia pés-colonial consiste fundamentalmente
em modificar a narrativa do colonizador. Isto seria nitidamente perceptivel nos paises
europeus que receberam um numero consideravel de imigrantes de suas ex-colonias e
que, longe de se consideratem estrangeiros em termos de enunciacdo de uma lingua
materna que ndo a hegemonica e local, passaram a inserir suas marcas na textualidade do
inglés, francés e alemdo, como entretextos que se constituem como entrepoderes.

A expressio “diversidade cultural”, para Bhabha e seus leitores, cede diante de
“diferenca cultural”, cabendo af o revestimento dramatico de termos como “negocia¢io”.
A partir da compreensio da diferenca, a negociagio assume tons mais conflitivos e seus
horizontes se revelam mais abertos:

Apresentei essas diferencas em pinceladas rapidas, usando
muitas vezes a linguagem da polémica, para sugerir que cada
posicdo ¢ sempre um processo de tradugio e transferéncia
de sentido. Cada objetivo ¢é construido sobre o traco
daquela perspectiva que ele rasura. BHABHA, 1998, p. 53)

E ¢é precisamente este cariter movel, de continuo fazimento da nacéo,
organizada e expressa em iconografias, que permite o cotejamento entre as propostas de
Chartier e Bhabha, aos efeitos de sublinhar, desde o inicio, a relevancia e singularidade da
atuacao do Caboclo Eduardo na invengdo de uma brasilidade possivel na pequena cidade
de Itaparica, situada no centro da Bafa de Todos os Santos. Para levar a cabo esta busca
da presenca do nosso personagem, coloco o leitor, inicialmente, em contato com alguns
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itens referenciais da bibliografia sobre as Festas de Independéncia na Bahia, em que a
figura do Caboclo ¢ fundamental, variando consideravelmente de acordo com o perfodo e
a cidade. Em seguida, ofereco alguns tracos no intuito de reconstituir a histéria do grupo
Os Guaranys, acentuando o que diz respeito mais proximamente ao Caboclo Eduardo.
Por fim, procuto tecer uma reflexdo sobre a atuacdo original do personagem,
arrematando elementos de didlogo com os autores acima citados e propondo uma
concepgdo de biografia a partit do sentido da diferenca que o biografado faz diante
daqueles que testemunham sua presenca.

Permita-me o leitor colocar-me na primeira pessoa, pois a investigacio que
resultou no presente texto corresponde, em certo sentido, a uma etnografia que vem de
alguns anos, parecendo artificial isolar a curiosidade especial do autor da busca por um
petfil tdo rarefeito em termos de informacSes que podetiam ser consideradas “objetivas”.
Os testemunhos aqui referidos foram recolhidos na ambiéncia de uma interlocugio que
levou tempo para se estabelecer como um dialogo em confianga. Este ponto especifico
da metodologia, qual seja, a Historia Oral, é abordado com mais acercamento quando se
trata propriamente da memoria sobre o Caboclo Eduardo.

O Caboclo e as Festas de Independéncia na Bahia

Para compreender a singularidade da Festa de Independéncia em Itaparica, é
necessario situa-la no contexto deste tipo de festa na Bahia. Fixou-se a data do 2 de Julho
como Independéncia da Bahia®? pois foi nesta data, em 1823, que as forcas armadas
portuguesas deixaram a Bafa de Todos os Santos, pondo fim a uma série de conflitos que
envolveram a capital ¢ boa parte do Reconcavo, desde fevereiro de 1822, no sentido de
garantir a participagdo da Provincia da Bahia no novo Estado que se gestava desde a
primeira década do século XIX e que se desenhava como projeto de império em torno da
figura do principe Pedro ja no inicio da terceira década daquele século.

Temos hoje Festas de Independéncia — com destaque maior ou menor do
cortejo do Caboclo, ou da Cabocla, ou de ambos — em diversas cidades, reunindo
elementos civicos associados, em maior ou menor grau, a elementos religiosos. As
cidades de Bom Jesus dos Passos, Bom Jesus dos Pobres, Cachoeira, Itaparica e Caetité
fazem a Festa para o seu Caboclo, enquanto em Valenca, Jaguaripe, Salinas da Margarida,
Santo Amaro da Purificacdo, Sdo Félix e Saubara, a Festa é para a Cabocla. Em Salvador e
ITtacaré, festejam-se o Caboclo e a Cabocla. Dentre estas cidades, apenas Itacaré e
Valenca, no Baixo Sul, e Caetité, na Chapada Diamantina, estdo fora do Reconcavo.

2 Escrevo as expressoes Independéncia da Bahia e Independéncia de Itaparica como nomes
proprios porque assim costumam comparecer nos livros didaticos e no material civico e politico de
divulgacido. A participagdo da Provincia da Bahia no processo de independizacdo do Brasil costuma
ser objeto de polémica, mas a extensdo deste artigo ndo comportaria o desenvolvimento deste tipo
de discussao. Esta observagao vale também para a expressio Independéncia de Itaparica.
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Figura 1

_—

"0 Caboclo no 2 de Julho de 2008. Salvador.
Fotografia: Carolina Ruiz de Macédo.

Entre estas versoes do(a) Caboclo(a), trés tém nomes proprios: Dona América é
o nome da Cabocla de Jaguaripe; Dona Brigida, da Cabocla de Saubara; e Tupinambad, do
Caboclo de Itaparica. A Festa do Caboclo de Cachoeira acontece no dia 25 de Junho,
quando se comemora a proclamacio da independéncia nesta cidade. Por sua vez, a Festa
do Caboclo de Itaparica acontece no dia 7 de Janeiro. Todos as outras Festas de
Independéncia acontecem na Bahia no dia 2 de Julho. Em algumas cidades, praticam-se
formas especificas de comemora¢ido, como as “caretas do mingau”, em Saubara.
Predomina, contudo, o cortejo do(a) Caboclo(a).
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Figura 2

O Caboclo no 2 de Julho de 2008. Salvador.
Fotografia: Carolina Ruiz de Macédo.

Cabe tragar uma conexio entre estas comemoracoes e os cultos oferecidos aos
Caboclos em centenas de casas nestas cidades e em muitas outras. Dificilmente se
encontra uma casa de Caboclo, ou casa de Candomblé em que se cultue abertamente o
Caboclo, que nio lhe ofereca uma festa na data reconhecida como sendo aquela da
independéncia da Bahia. De onde teriam se originado tantas festas? Teriam vindo da
mesma matriz? A observacio destas festas em quase todo o Reconcavo e em centenas de
localidades em toda a Bahia aponta para a dificuldade em se fixar “uma origem”, como
tantas vezes se diz. A invengao da Festa do 2 de Julho em Salvador costuma ser tomada
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como paradigma para a compreensio do processo tal como ocorreu nas cidades do
interior. Entretanto, faltam pesquisas que autorizem afirmar, simplesmente, que as formas
da festa se irradiaram a partir da capital.

O que mais interessa nos quadros dessa reflexdo é sobretudo caractetizar a Festa
do 2 de Julho como uma arena em que disputam legitimidades tanto setores populares,
mais ou menos proximos do culto de Orixas e Caboclos, como representantes das elites
para quem a data magna da Bahia deveria se constituir e regularizar como algo
“civilizado”. Isto se mantém até os nossos dias, podendo o visitante perceber facilmente
como diversos segmentos da politica partidaria e de organizacdes da sociedade civil se
aproximam das imagens do Caboclo e da Cabocla e almejam ser visibilizados junto aos
seus belos carros de guerra.

O primeiro festejo do Caboclo do 2 de Julho aconteceu no primeiro aniversario
da saida das tropas portuguesas de Salvador, em 1824. A descricao de Manoel Querino é
antolégica:
Langaram mado de uma carreta tomada aos lusitanos nos
combates de Piraja, enfeitaram-na de ramos de café, fumo
“folha brasileira” (créton) etc. e, sobre a carreta, colocaram
um velho mestico descendente de indigenas. E assim
conduziram do Largo da Lapinha ao Terreiro de Jesus o
carro e emblema da ocasido, juntamente com o inolvidavel
“carro da bagagem”, ao som de pandeiros, violas,
aclamacGes delirantes, fanfarras, etc. (QUERINO, 1946, p.
47)

Dois anos apés, o Caboclo seria representado numa imagem de madeira, em
carro luxuosamente preparado. Acrescentar-se-ia a imagem da Cabocla, em data cuja
precisagdo é polémica.
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: A
A Cabocla no 2 de Julho de 2008. Salvador.
Fotografia: Carolina Ruiz de Macédo.

Para Wlamyra Albuquerque (1996), a presenga dos Caboclos na Festa do 2 de
Julho pode ser compreendida como uma assimilacdo criativa dessas figuras pela tradicdo
dos Orixas, que as teria reconfigurado. Assim, a populagdo soteropolitana — e do
Reconcavo de modo geral — passa a se representar como brasileira, passando neste
processo pela reveréncia e pelas homenagem aos deuses do préprio territério, quais
sejam, os Caboclos, cuja presenca é anterior a dos Orixas.
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Semelhante modo de compreender a implantagdio do Caboclo no centro da
Festa intui¢do se encontra em Jocélio Santos. Na percepcio deste autor, o Caboclo seria
“menos brasileiro do que aparenta e mais ‘africano’ do que se poderia crer” (SANTOS,
1995, p.147). Tais enfoques terminam colocando em segundo plano a prépria dimensio
religiosa original e especifica do Caboclo. A pista sugerida pelo autor mantém sua
validade, quando afirma que as constru¢oes em torno do Caboclo “ndo podem ser vistas
exclusivamente como resultantes de um sistema religioso, mas na relacio que esse sistema
mantém com um sistema de valores que se encontra na sociedade envolvente”
(SANTOS, 1995, p.147). Entretanto, quando os pesquisadores se referem ao Caboclo
sempre — ou predominantemente — a partir de sua incorporacio pelas comunidades de
Candomblé, a divindade que os indigenas aportam ao pantedo religioso da brasilidade
carece de uma abordagem histérica a altura daquela alcancada pela tradicdo dos Orixas.

Para Hendrick Kraay (2000), importa investigar os contornos destra constru¢io
socio-historica através da qual a populagio pobre da Bahia, negra e mestica, manteve
entusiasticamente as comemoracées da independéncia mediante o culto aos Caboclos. O
autor vé a dimensio étnica relativamente subsumida 2 dimensio de classe. O Caboclo,
como icone festivo, religioso e politico do indio, aconteceria como uma estratégia de
legitimagdo, apresentando-se proximo de figuras como a india tupinamba Paraguacu,
entronizada pela historiografia convencional e oficial como ancestral indigena do povo
baiano e, em algumas narrativas, do povo brasileiro, através de sua ligacdo ao personagem
Diogo Alvares Correia, o Caramuru. Na leitura de Kraay, a Festa teria se desenvolvido no
sentido tornar os heréis menos africanos. Os Caboclos teriam, assim, um papel de
amenizar os tracos da origem africana e escrava da maioria da populagio. Podemos ver,
af, homologias e analogias com o processo de constru¢io de uma brasilidade palatavel aos
cidaddos a partir da construcio da figura do indio pela vertente de literatura romantica da
qual José de Alencar é o nome mais sobressaliente.

Em contrapartida, ndo ¢ dificil compreender como a entronizagao do Caboclo
na Festa de Independéncia veio legitimar a constitui¢io do culto aos Caboclos. Isto se
verificou seja em casas estabelecidas para o seu culto, seja como agregado mais ou menos
integrado as casas de Candomblé, seja ainda como entidade que se cultua mais
esporadicamente, sem o aparato das casas de Candomblé que Luis Nicolau Parés (2006)
caracteriza como sendo de estrutura conventual.
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A Cabocla no 2 de Julho de 2016. Salvadr.
Fotografia: Milton Moura.

Cabe aqui colocar uma questao acerca do olhar que os pesquisadores costumam
lancar sobre o que as fontes chamam abundantemente de “batuques”. Em ndo poucos
textos, isto soa quase automaticamente como festas de Orixa. Presume-se que seriam
rituais de casas de Candomblé, nas cidades como nas zonas rurais. Entretanto, nao se
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poderia descartar que aquelas pessoas estivessem praticando um culto a um ou mais
Caboclos, ou que Caboclos e Orixas estivessem associados na mesma festa. Esta
conjetura se coaduna com um trago que distingue um tipo de entidade do outro.
Enquanto o Orixa é normalmente incorporado a pessoa mediante um processo de
inicia¢do, o Caboclo ja se manifesta feito desde os primeiros sinais de sua aparicio. Esta
caracteristica do culto aos Caboclos se completa com o que se ouve com frequéncia em
casas de Candomblé em Salvador: o Caboclo nio pertence as nagdes de origem africana,
como Jeje, Ketu, Angola ou Ijexa. E mais frequente que se apresente em terreiros de
Angola, mas nio se costuma dizer que o Caboclo integra o pantedo propriamente dito do
Candomblé de Angola. “A nac¢do do Caboclo é o Brasil mesmo”. (depoimento de J.G.D,
67 anos, em 03.09.2014). Tal enunciado nao corresponde a afirmar que o Caboclo nio
possa estar associado a um Orix4, e sim que correspondem a categorias diferentes de
divindade, referidas a mitos de origem diferenciados, podendo compartilhar — ou nio —
templos, ambientes, fiéis e médiuns.

Aos efeitos de nosso percurso de reflexdo, cabe considerar mais duas
contribuicdes dos autores acima citados.

Para Wlamyra Albuquerque (1999), a Festa do 2 de Julho foi a ocasido do
exercicio da inventividade de setores populares que a celebravam com alegria explosiva,
mostrando-se senhores da rua, ao ponto de organizarem Festas de 2 de Julho em
diferentes meses do ano, conforme o bairro. Em contrapartida, as elites ciosas da imagem
de uma Bahia civilizada 2 moda europeia restringiram o quanto puderam a criatividade e
espontaneidade populares, chegando a reter as imagens dos Caboclos no pantedo que as
abriga no Largo da Lapinha, cerceando assim a sua presenca na comemoracio do
Centenario da Independéncia, em 1923, quando foram substituidas pela imagem do
Senhor do Bonfim.

Para Hendrik Kraay (2003), a histéria da Festa da Independéncia é marcada,
desde o final do século XIX, pela tensdao entre a centralidade do grande monumento
neoclassico de bronze e marmore erguido na praga 2 de Julho (mais conhecida como o
Campo Grande) em 1895 e a mobilidade dos folguedos populares, principalmente o
cortejo das imagens. Temos af uma metifora interessante para compreender a polatiza¢do
entre os diversos tipos de manifesta¢do que acontecem como Festa do 2 de Julho.

Um olhar mais cuidadoso sobre outros festejos, nestes quase duzentos anos de
Independéncia, pode identificar uma notavel tensio na sociedade que os realiza. Podemos
considerar emblematica desta tensio uma afirmacio do Tenente José Joaquim de
Almeida e Arnizau, cidadio cachoeirano que se distinguiu nos combates contra os
portugueses em 1822-23. Em 1825, ja no Rio de Janeiro, redige um documento entregue
a Pedro I, advogando a criagio de um destacamento policial em Cachoeira. Poder-se-ia
falar de uma demografia da conflitividade? Vejamos:
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Ora, havendo como ha 20 engenhos em tao limitado espago, e tendo
cada um deles de 100 cativos para cima, e alguns 200, e havendo de 50
a 80, nas fazendas, nao contando inumeraveis agregados, e vadios, salta
aos olhos do entendimento a grande necessidade que ha de um corpo
que mantenha a boa ordem nestes lares, onde a heterogeneidade de
cores e condi¢des da origem a rixas, queixas, roubos, assuadas e
assassinios (ARNIZAU, 1998, p. 41).

O documento data dos mesmos anos em que se iniciaram as Festas de
Independéncia tendo ao centro as homenagens ao Caboclo. Ora, uma sociedade com
niveis tio elevados de conflitividade — o que ¢ indissociavel da friccdo étnica — seria
impraticavel sem o exercicio da negocia¢io, o que supde uma certa fluidez nos contornos
das posicdes antindomicas. Tratar-se-ia entdo dos campos de disputa a que se referem
Chartier e Bhabha, tais como referidos no inicio deste artigo. A partir das contribui¢oes
de Albuquerque como de Kraay, a perduracio da Festa dos Caboclos da Independéncia
estaria na ordem da negociacio.

Uma abordagem mais completa da histéria da Festa do 2 de Julho extrapolaria
os limites deste artigo. As notas aqui apresentadas visam compor um panorama geral em
que se inserem a Festa de Itaparica.

Caberia acrescentar ainda que a bibliografia antropoldgica deste inicio de século
trouxe elementos importantes para a compreensio da encantaria no Brasil, destacando-se
af a coletanea organizada por Reginaldo Prandi (2001), construindo uma rica tipologia das
entidades  afro-amerindias. ~Em  sentido  complementar, alguns  estudos
socioantropolégicos tém contribuido para desvendar os mistérios da coexisténcia entre
diversos tipos de entidade nas comunidades de religides afro-brasileiras, como faz Miriam
Rabelo (2014) ao tragar vinculos de compatibilizacdo entre Orixds e Caboclos numa
mesma casa de Salvador. Entretanto, permanece pouco estudado o perfil do Caboclo da
Festa de Independéncia e as intersecdes entre as dimensdes civica, politica e religiosa
nesse universo de estudo.

Gostaria de propor um passo no sentido de superar esta limita¢do. Seguindo o rumo da
nossa reflexdo, trata-se agora de sondar o que parece ter ocorrido em Itaparica.

O Caboclo e a Festa de Independéncia em Itaparica

E no 7 de Janeiro que se realiza a Festa de Independéncia de Itaparica. Foi no
sétimo dia de 1823 que se deu a facanha dos seus moradores que, com o reforco de
tropas enviadas pelo governo central sediado no Rio de Janeiro, contiveram o
desembarque de numerosas tropas portuguesas na ilha. No contexto da luta que se
prolongava ha varios meses, a retirada correspondeu a uma perda consideravel para estas
ultimas, delineando-se a dificuldade do projeto lusitano de conservar uma parte da imensa
colonia de além-mar.
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Nao dispomos de registros sobre a Festa da Independéncia de Itaparica que
incluam as homenagens ao Caboclo nas primeiras décadas desta tradigdo. Bernardino
Ferreira Nobrega, (2013) que participou dos enfrentamentos de 1822-23 nessa cidade,
deixou descricdo consideravelmente pormenorizada dos acontecimentos. A primeira
edigio do seu livro foi impressa em 1827 na Typographia Imperial ¢ Nacional, em
Salvador, tratando inclusive das comemoracGes da vitoria sobre os portugueses, mas nio
se refere aos festejos populares. As notas de Piraja da Silva as novas edi¢des, inclusive
reportando as comemoragbes do centenario da Independéncia de Itaparica, em 1923,
tampouco se referem aos festejos populares que nao estiveram associados as solenidades
oficiais. Ficamos sem noticia do Caboclo... Em varias das outras cidades no entorno da
Baia de Todos os Santos, os festejos inclufam a passagem do Caboclo. Por que nio o
incluiriam em Itaparica?

O documento solitario que encontramos para o século XIX vem da cronica do
memorialista itaparicano Ubaldo Osoério (1979), avé do romancista Jodo Ubaldo Ribeiro.
Trata-se de um texto com sabor de memoria recontada, pois o autor nio teria idade para
ter ouvido esta narrativa diretamente daqueles que haviam presenciado a Festa. Osorio se
refere a uma encenagdo do combate entre portugueses e baianos nas cercanias do Forte
de Sio Lourenco, costume do qual os itaparicanos nascidos a partir dos anos 1930 jamais
ouviram dizer. Vejamos o que diz o nosso cronista, que publicou a primeira edi¢ao de sua
longa crénica em 1927:

O SETE DE JANEIRO, tornou-se, desde 1824, a devocio
patridtica dos itaparicanos. Hoje, a comemoracio do grande
feito dos libertadores ja nio tem a vibragdo daqueles
tempos. Ja ndo se organizam os batalhdes patridticos. As
crioulas ja ndo tomam parte no cortejo civico, nem os
marujos entoam, a beira mar, as suas velhas cang¢des. Os
antigos programas, desde 1856, vém sofrendo profundas
modificagdes. Até o combate simulado que se travava, no
largo da Fortaleza, entre praieiros e lusitanos, até esse
combate foi supresso.

O grupo de patriotas que ndo perdeu, ainda, o entusiasmo,
pelas festas populares do 7 de janeiro, em Itaparica, esta
muito reduzido. [...]

Na tarde de 1° de janeiro, um grupo de mascarados fazia a
distingdao dos pregoes da festa, e, a noite, desse mesmo dia,
era feito, o “enterramento do distico”, nas proximidades da
casa do velho Zumba, assinalando o local em que seria
levantado o Arco do Triunfo, onde, o Carro do Caboclo,
permaneceria, durante trés noites seguidas. (OSC)RIO, 1979,
p. 548-9. Grifo do autor)
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Eis, entdo, a referéncia mais antiga ao Caboclo de Itaparica de que se tem
noticia:

Até o ano de 1856, o Carro do Caboclo era conduzido, a
noite do dia 6 de janeiro, a luz dos fachos de palmas de
ouricuri, para as fortificacbes da Praia Grande, onde
permanecia, sob a vigilincia dos batalhGes populares,
acampados nas barracas, nos comoros de areia, bem
defronte a roga de D. Francisca de Batrros Galvao, a irma do
Herdi que, em 1823, repeliu bravamente, naquela praia, o
desembarque tentado pelos lusitanos. (OSORIO, 1979, p.
549)

Considerando a preciosidade e unicidade da fonte, vale a pena citar parte do
restante do capitulo da empolgada crénica de Osério, pois permite visualizar o clima de
exaltacdo e alegria que teria reinado nas comemorag¢des da Independéncia de Itaparica em
meados do século XIX, incluindo o Caboclo e seu carro:

Na noite da levada do Carro para as velhas fortificagoes
praieiras, a populagio da Ponta de Areia vibrava de
entusiasmo. No povoado de Amoreiras, até o amanhecer do
dia 7, havia o samba-de-roda e as cantigas sambadas, nas
ruas iluminadas pelas carochas de gomos de bambus.
Marujos entoavam velhas cangdes praieiras e improvisavam
quadras exaltando a bravura da sua gente: O Madeira
assentou / que Itaparica era sua / O Valente Joao das Botas
/ deu-lhe com os quartos na rua.

No dia 7, depois da alvorada em frente a casa de Barros
Galvao, sombreada pela MANGUEIRA DA PORTA, que
o Herdi plantou e viu crescer, os batalhdes populares faziam
alto e descansavam, as suas armas, nos sarcais da praia,
aguardando a chegada do ajudante de ordens do
COMANDANTE MILITAR DA ILHA, que vitia fazer a
leitura da proclamagao dirigida “aos soldados brasileiros que
denodadamente defenderam ITAPARICA”. Feita a leitura
da proclamacio, diante do povo e da tropa, o préstito
desfilava, pela orla do mar, numa grande vibragio. [...]

As “VEDETAS DA PRAIA DO CONVENTO”, com os
seus corpetes vermelhos e os acafates cheios de rosas da
mesma cor, incorporavam-se ao préstito que se
encaminhava para a Igreja de Sio Lourenco, onde era
cantado o TE-DEUM, pelo vigario da Freguesia. Concluida
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a cerimoénia religiosa, o CARRO DO CABOCLO, era
levado para o LARGO DA FORTALEZA, seguido por
enorme multido.

Ap0s a leitura da Proclamacio de Labatut, na velha Praca de
Guerra, era feito, pelo Presidente da Provincia, o
hasteamento da bandeira do Brasil Independente, oferecida,
a guarnicio da Ilha, pelo bravo General do Exército
Libertador. Populares, com os seus chapéus de CABO
BENTO, ornados de fitas verdes e amarelas, vibravam de
entusiasmo cantando: Quem nio bebe nesse dia / quem nio
toma bebedeira / Nio é parente do Lima / B patente do
Madeira.

Bandas de musica faziam-se ouvir acompanhando, o povo,
nas suas expansoes. As crioulas da BANDA DA PRAIA,
com os seus torcos e as suas saias rodadas, aclamavam,
também, os pelejadores, cantando o HINO, musicado pelo
patriota JOSE JOAQUIM DOS REIS.

O GALVAO, O GALVAO, perdeu a mio / Pela nossa,
pela nossa LIBERDADE. (OSORIO, p. 549-550. Grifos do
autor).

A partir deste ponto, apresento ao leitor alguns trechos de depoimentos
recolhidos ao longo de doze anos em Itaparica, junto a moradores de diversas idades, na
sua maioria al nascidos e tendo af vivido a maior parte de seus anos. Inicialmente,
privilegio aqueles informantes que tiveram a oportunidade de conhecer o Caboclo
Eduardo e puderam presenciar a diferenca aportada pela suas invengdes: o grupo Os
Guaranys e o auto da Roubada da Rainha. Antes de passar aos depoimentos, contudo,
gostaria de pontuar alguns problemas que costumam se colocar quando se trata de
Histéria Oral.

Paul Thompson (1992) advoga a legitimidade das fontes orais na pesquisa
histéricas com o argumento de que os historiadores que se debrucam sobre os seus
objetos a distdncia se arriscam a projetar concepgdes suas sobre os mesmos. Assim, o
vigor da oralidade corresponderia a relatos mais vibrantes, préximos da experiéncia
daqueles sujeitos que participaram dos processos histéricos investigados. Ora, se isto ¢é
um fator importante no tratamento dos depoimentos, estes ndo estdo isentos de
desconfiancas.

Gwin Prins (1992) elenca trés itens que costumam constar entre as criticas a
Histéria Oral. O primeiro seriam os contornos imprecisos da prépria forma dos
depoimentos e sua mobilidade, inclusive porque a mesma pessoa nio concede o mesmo
depoimento em outro momento. O segundo seria a auséncia de parimetros rigorosos na
definicdo da cronologia, frequentemente associada a experiéncia individual do depoente.
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Por fim, temos que enfrentar a dificuldade de comprovagao daquilo que é relatado. A
autora coloca entdo a necessidade de trabalhar com técnicas adequadas para superar estas
limitacdes.

Por sua vez, Marieta Ferreira (1994) escreve sobre a importincia da preparacio
de roteiros de entrevistas apropriados e insiste na integracdo entre a Historia Oral e
outras técnicas de pesquisa, de modo que as descobertas se completem, sejam aparados
os exageros e fantasias e descartadas as informacoes distorcidas.

As reflexdes dos autores acima, bem como aquelas praticadas em ocasides como
congressos, seminarios e reunides de grupo de pesquisa, tém sido fundamentais para o
desenvolvimento desta investigagdo. Nos procedimentos de entrevista em Itaparica,
considerando a escala modesta no numero de entrevistados e a acuidade
consideravelmente diferenciada das memorias — ou das “lembrancas”, como quase todos
eles dizem —, abandonei os questionarios e passei a registrar os depoimentos a partir de
duas perguntas: “O que o(a) senhor(a) se lembra da Festa de Itaparica de antigamente?” e
“O(a) senhor(a) conheceu o Caboclo Eduardo? Como era ele?”.

Este procedimento me foi sugerido pelo etndlogo e fotdgrafo Pierre Vergetd,
que me contou de sua experiéncia de muitas décadas trabalhando em diversos pafses: “As
pessoas dizem o que querem e ndo dizem o que nio querem. O importante ¢ vocé deixar
eles perceberem o que vocé quer saber. Entio elas vdo falar. Depois, o trabalho é seu de
tratar tudo isto” (Pierre Verger, 91 anos, 10.10.1994). No caso de Itaparica, como os
moradores mais idosos estio telativamente acostumados a tratar com artistas,
pesquisadores, turistas, veranistas etc., é frequente que eles mesmos facam perguntas
como: “Essa entrevista ¢ prda que mesmo? Outro dia veio aqui uma mog¢a que me
perguntou a mesma coisa” (J.C.S, 72 anos, 18.04.2005). Sendo assim, o entrevistado, de
certa forma, também conduz a interlocucido. O cuidado receitado por Verger nio se
mostrou menos exigente que aquele que seria realizado a partir da aplicacio de
questionarios pormenorizados. Assim, o questionario semiestruturado cedeu a pergunta
quase Unica e, com o passar do tempo, pude apurar com mais precisdo as informagdes.
Para que o leitor possa experimentar uma proximidade maior com relagio ao teor do
depoimento, estou disponibilizando a idade do informante na data da realizacio da
entrevista.

Uma considera¢do a mais sobre o processamento das entrevistas: a pouca
precisdo dos dados cronoldgicos — o que nio significa necessariamente imprecisao, e sim
a precisacdo possivel — aconselha a tomar como referéncia, em certos casos, um periodo
de alguns anos, e ndo um ano determinado. Assim, foi possivel detectar as informacGes
com maior probabilidade de verossimilhanga. Quando o entrevistado revelava o ano de
nascimento ou a idade que contava na ocasido, era possivel datar alguns acontecimentos a

3 Nasceu em Paris em 1902 e morreu em Salvador em 1996.

[131]



ahia. Revista Brasileira de Histéria das Religides, v. 09, n. 27, p. 115-150, 4

j MOURA, Milton O Caboclo Eduardo e a Festa do 7 de Janeiro em Itaparica,
R de i s Wm
" jan/abr 2017. Masciosonoes

partir da idade que somava quando ocorreu — ou teria ocorrido — o objeto de sua
recordagio.

A tnica datagio sobre a qual nao ha divergéncia alguma corresponde a fundagio
do grupo Os Guaranys em 1939. Algumas vezes, o mais importante tem sido buscar
compreender a elaboragio de significados tecida em torno desse periodo fundante. Outro
recurso foi também o do “contraponto”, ou seja, informag¢Ses complementares indiretas
que permitem robustecer outras mais diretas.

- — - e e A —

Levada do Caboclo no 7 de Janeiro de 1948.
Fonte: Acervo da Fundagio Instituto Feminino da Bahia - Brasil.
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Devo aqui acrescentar que o interesse do entrevistado no desenvolvimento da
pesquisa se mostrou um elemento precioso. Percebendo o que eu queria saber, nao
poucas vezes os informantes me sugeriram pistas, contaram acontecimentos ou me
remeteram a outros possiveis informantes.

Em diversos itens, a Festa de Itaparica se mantém como esta no relato de
Ubaldo Osério, guardando sua singularidade no conjunto daquelas acima citadas. No dia
6 de janeiro, acontece a puxada do carro do Caboclo, que percorre as ruas do centro a
noite, ainda sem a imagem do Caboclo, passando em frente ao Forte de Sao Lourenco e
dirigindo-se até a Fonte da Bica. “E a antiguidade. O Forte ¢ da antiguidade de Ttaparica,
o Caboclo também, sdo as coisas que ja vém dos antigos, antes de todo mundo aqui ter
nascido” (J.F.G., 75 anos, 30.07.2005). O ritual se destaca pelos fachos acesos, feitos com
a palha seca de dendezeiro. A prépria auséncia da imagem sobre o carro como que cultiva
a expectativa de vé-lo af no dia seguinte.

O final da tarde do dia 7 de janeiro se constitui como o momento culminante da
Festa. E a fevada do carro, logo ap6s a entronizac¢do da imagem do Caboclo.

Figura 6

:'/mcsjm o g T

Levada do Caboclo no 7 de Janeiro de 1948.
Fonte: Acervo da Fundago Instituto Feminino da Bahia - Brasil
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Enfim, no dia 9 de Janeiro, apds o discurso do Prefeito, os itaparicanos tornam
a conduzir o Caboclo em seu carro, chamando-se a este tito a guardada do Caboclo, sendo
usados novamente fachos acesos.

As entrevistas realizadas com diversos idosos apontam uma consideravel
diversidade de formas festivas em Itaparica no verdo, no periodo compreendido entre os
anos 20 e 50 do século XX. Referem-se a um afoxé com varias baianas* e aos folguedos
da burrinha ¢ do bumba-meu-boi. Nas décadas de 60 e 70, nos dias que precediam a
Festa de Reis, animava as ruas o Bloco do Garrancho, cuja apresentacdo inclufa artefatos
de sucata presos a galhos secos. Nesse perfodo, a Fabrica de Tecidos Sao Benedito
produzia uma quantidade consideravel de residuos de algoddo que eram usados no
folguedo.

Vejamos este narrativa:

A Festa do Caboclo, antigamente, tinha o Caboclo Velho, o
Preto Velho, o Caboclo Adivinhio. O bumba-meu-boi era
no dia 8 de janeiro, um dia depois da festa principal de
Itaparica. Tinha o mandu, tinha a marujada, tinha tudo.
Vinha o Terno das Flores, o Terno das Nacgdes, inclusive os
veranistas participavam. Antigamente nao tinha a Roubada
da Rainha. A festa do caboclo era diferente, ficava diferente
a depender de quem organizava, porque tem também a
vaidade de cada um. Dependia da comissio responsavel de
cada época. Era segundo a individualidade de cada
responsavel. Af ia mudando, ficando sempre o Caboclo no
meio, que ele ¢ o mais importante (C.P.B.C, 80 anos,
26.01.2007).

Nio se observa coincidéncia entre as informagdes sobre o perfil, a composi¢io e
a frequéncia dos grupos que se apresentavam na Festa de Itaparica. Os moradores idosos
gostam de sublinhar a diversidade dos grupos daquele periodo. Por outro lado, ¢ uninime
o registro da inovagio trazida pelo Caboclo Eduardo.

O que ficou diferente foi quando aquele Caboclo Eduardo
inventou esse drama dos indios, que o povo chama de
Roubada da Rainha. Antes ndo tinha isso, foi com ele que
veio. Ele foi quem criou esse grupo dos Caboclos e esse

4 O afoxé do Candomblé de Roxinho participou da Festa de Itaparica até os anos 90, mas nao foi
possivel conferir se era 0 mesmo que se apresentava naquele perfodo ou outro afoxé organizado no
mesmo tetreiro.
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drama. E uma beleza, todo ano tem, tem gente que vem de
Salvador pra assistit. Desde que eu era menino ¢
praticamente a mesma coisa, s6 mudam os componentes
porque vio ficando velhos, vio morrendo, tem uns que
mudam pra outros cantos, pra Sio Paulo, pra Feira de
Santana, e af vio botando outros. Mas ¢ tudo do jeito que o
Caboclo Eduardo trouxe pra ca (N.G.T.,, 71 anos,
23.03.2005).

Isto nos interessa mais de perto. Os Guaranys passaram, a partir de 1939, a
participar da Festa de Independéncia, seja perfilando-se logo ap6s a imagem do Caboclo,
seja encenando o auto da Roubada da Rainha. Os idosos afirmam que se intensificaram as
transformagdes nos festejos, com mais énfase para a figura do Caboclo.

Porque tinha muitas coisas, e todo mundo gostava de todas
elas. Mas com o tempo essas coisas iam passando, e o grupo
dos Caboclos ia ficando. Com esse Eduardo as coisas foram
mudando. Um dia ele foi embora, mas os Caboclos estao ai
até hoje. Vai mudando, porque tudo que fica vai mudando,
o senhor sabe como ¢, o sujeito estd bem hoje, amanha
morre de repente. Hoje é um, amanhi ¢é outro... mas tudo

foi ideia dele” (A.A.], 76 anos, 15.03.2005).

As invengées do Caboclo Eduardo

Quem ¢ este Eduardo? F intrigante sua presenca individual. Ndo ha consenso
sobtre o seu sobrenome. Uns dizem Santos, outros Oliveira, outros ainda dizem que ele
mesmo ndo se apresentava com sobrenome, “era somente Eduardo mesmo”. As
recordacbes dos mais velhos s6 o trazem até os anos 50.

Varios informantes dizem que nasceu em Itaparica. “[...] ai pra baixo, devia
morar numa roga dessas af”. Até 1962, toda a ilha era um unico municipio
consideravelmente extenso. Assim, o local mais preciso de seu nascimento permanece
envolto em algumas brumas. “Nasceu aqui em Itaparica, sim. A mie dele se chamava
Filomena” (C.R.B., 77 anos, 07.11.2005). Um traco diferencial é sua relacio com a cidade
de Nazaré das Farinhas, no sul do Reconcavo. “Mudou-se para la e ficou noivo. Ficou
uns dois anos por 1a. Depois foi buscar a noiva, Sinésia, e casou. Vieram pra ca. Um dia
ele foi embora e nunca mais se soube dele. Sera que voltou para Nazaré e morreu por 14?”
(C.R.B., 77 anos, 07.11.2005).
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Nao encontrei uma unica fotografia individualizada do nosso personagem.
Ninguém sabe garantir se ficou em Nazaré mesmo ou se morreu ai. Alguns de seus
coetaneos dao conta de que era “um sujeito grande, moreno, bem cabo-verde®> mesmo,
parecendo um caboclo” (C.G.P, 83 anos, 2008). “E pena que o senhor nio tenha
conhecido ele. Olhando pra ele, o povo via o Caboclo mesmo, ele era o Caboclo de
Itaparica, grande, bonito, cabo verde, aquele jeito de olhar que parecia o Caboclo
mesmo” (M.V.S., 73 anos, 27.10.2007). Alguns velhos itaparicanos acrescentam que
Eduardo trabalhou no Mocambo, entio um vilarejo a cerca de 3 km de Itaparica.
“Labutava com roc¢a, com boi, cavalo, essas coisas de ro¢a mesmo. Era um caboclo forte,
alto” (C.G.P., 83 anos, 2008).

Os ultimos parentes e contraparentes de Eduardo que consegui identificar ja
faleceram. Nao ha noticia de que tenha tido filhos. Resta o recurso de procurar, em
Nazaré das Farinhas, vestigios de sua vida depois de haver deixado Itaparica ou algo que
possa ajudar a compreender seu itinerario. Nada encontrei até agora. O professor e poeta
Lamartine Augusto de Souza Vieira, af nascido em Nazaré das Farinhas em 1933, afirmou
desconhecer qualquer manifestacio nesta cidade semelhante aquelas de Itaparica.

Aqui passavam uns meninos vestidos de indio no dia 2 de
Julho, mas nio era nada parecido com as coisas de Itaparica.
Também morei em Itaparica e sei. Ndo me lembro se
naquele tempo havia no Teatro Rio Branco® alguma coisa
que falasse de caboclo. Acho dificil. (L.A.S.V., 77 anos,
24.02.2010).

A fotografia seguinte ¢ a Gnica dos Guaranys anterior aos anos 70 até agora
encontrada. O verso tem a datagdo de 7 de janeiro de 1939. O registro integra a cole¢do
do Instituto Feminino da Bahia, que naquela década tinha uma casa de retiro para suas
alunas no centro da cidade de Itaparica.”

5 Diz-se da pessoa de cor escura que tem o cabelo liso.

¢ Construido em 1929, na cidade de Nazaré das Farinhas, por Felisberto Ribeiro Soares, foi uma
das primeiras salas em que se exibiram filmes no Brasil, com capacidade para 670 pessoas. Em
2000, foi restaurado mediante o mecenato do jogador de futebol Marcos André Batista Santos, mais
conhecido como Vampeta, natural de Nazaré. Entretanto, nada foi resgatado ainda sobre as
atividades que af se desenvolveram.

7 Devo a Augusto Albuquerque a indicacio da origem destas fontes, cujas copias encontrei na
Biblioteca Juracy Magalhies Junior, em Itaparica.
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Figura 7

Os Guaranys no 7 de Janeiro de 1939. Itaparica.
Fonte: Acervo da Fundagio Instituto Feminino da Bahia - Brasil

Todos os itaparicanos idosos a quem se mostrou a fotografia acima dizem que
Eduardo deve ser um dos caboclos postados ai. Entretanto...

E dificil saber assim de um por um, porque as fei¢des sdo
patecidas e o retrato ja ficou meio esfumagado. Se o senhor
for reparar, todo caboclo se parece, ndo ¢ ndo? Mas nio se
preocupe, se ele ndo estiver ai entre esses caboclos, ele
estava na hora, porque ele comandava tudo. Tudo vinha da
cabega dele, era muito respeitado” (C.G.P., 83 anos, 2008).

Neste registro, vé-se nitidamente a indumentaria de penas dos caboclos, uma
lanca em maos de um deles, o arco e a flecha em mios de trés deles, o figurino especial
da rainha, os atabaques e o estandarte.

Nio encontrei informagdo contriria no que concerne a data da fundacdo dos
Guaranys. 1939 é compativel com o depoimento de Dona Maria da Hora, que tomo aqui
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como contraponto. Trata-se de uma mulher que vendia rolete de cana, cocada e apana®
no cais do navio. Foi a informante mais idosa que encontrei:

Eu conhecia Eduardo daqui mesmo de Itaparica. Ele era
escuro, mas o cabelo dele nao era muito duro nio. Quando
eu saf daqui pra trabalhar em casa de familia em Salvador
[cerca de 1937], ndo tinha esse negécio do caboclo. Foi
depois. Quando eu voltei pra ca, entdo ja encontrei. Foi no
ano que o Brasil entrou na guerra. O presidente era Getulio,
o povo gostava muito dele. Eu ndo tenho mais as fei¢cGes de
Eduardo. S6 me lembro de ver ele passando com os outros
caboclos ali no Campo Formoso, era uma coisa muito
bonita aqui em Itaparica (M.H.B.S, 89 anos, 26.05.2008).

Um ponto que chama a atencio no relato de Dona Maria da Hora é que
Eduardo corresponde ao fenétipo do cabo verde...

Nas suas primeiras décadas de existéncia, o cordio dos caboclos se apresentava
na Festa de Itaparica como um entre outros grupos. Seu destaque era o auto da Roubada
da Rainha. Quem se fazia mais notar no acompanhamento do carro do Caboclo eram as
filarmonicas, sempre logo atris. A frente do carro, vinham moradores entusiastas da
Festa, como se pode observar nas fotografias acima.

Com o crescimento ao longo das décadas, o cordio passou a preceder o carro
do Caboclo nos dias 7 ¢ 9 de Janeiro. Alguns componentes dos Guaranys dizem que, a
partir dos anos 60, comegaram a se apresentar também na Festa do 2 de Julho em
Salvador, ja sem o Caboclo Eduardo. Com efeito, edi¢bes dos periddicos A Tarde, Jornal
da Babia e Estado da Babia noticiam a participacdo dos Guaranys tanto no cortejo do 2 de
Julho como no bando anunciador.’

8 Pdo feito com farinha de trigo e coco.
9 Agradeco a Fabio Baldaia a indicacio dessas fontes.
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Figura 8

Os Guaranys no bando anunciador do 2 de julho. Salvador.
Fonte: A Tarde, 30.junho.1962, p. 5.

Naio foi possivel encontrar outras informagdes consistentes sobre a participagdo
dos Guaranys na Festa de Itaparica até os anos 70. Algumas edi¢des fazem afirmagdes
genéricas, informando que a festa teria contado com a participagio de uma “alegre e
animada multidao”. Algumas noticias parecem reedicdes de releases reeditados, com
informagoes contidas em livros didaticos sobre a Independéncia da Bahia. E cutioso que
o jornal A Tarde, mesmo quando nio se refere aos caboclos do grupo Os Guaranys,
registra sua presenca em fotografias em frente e ao lado do carro do Caboclo. As
emissoras de televisao ndo guardam imagens desse periodo.

Quanto a participagdo dos Guaranys na Festa do 2 de Julho, em Salvador, ha
noticias abundantes, o que leva a crer que o comparecimento se normalizou sem
problemas. Nio encontrei noticias do bando anunciador dessa Festa a partir dos anos 70.
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Os Guaranys no 2 de Julho de 2008. Salvador.
Fotografia: Carolina Ruiz de Macédo.

O itaparicano Jodo Ubaldo Ribeiro, apesar de ter se referido abundantemente
aos caboclos da ilha em seus romances, aproximou a lente sobre o Caboclo da Festa de
Itaparica apenas no seu dltimo livro, O A/batroz Azul.

Qual era o simbolo da vitéria da Liberdade? Era o caboclo
do Sete de Janeiro, que todo ano desfila em seu galhardo
carro-pedestal Rua Direita acima, alanceando a serpente da
opressio portuguesa. Como ¢ cingida a cabega do caboclo?
Com um cocar de penas coloridas, coroa do imperador de
todos os hinos guerreiros, penas de combate, penas fortes,
Penaforte, Raymundo Penaforte!®. (RIBEIRO, 2009, p. 29).

10 Raymundo Penaforte é o nome do personagem central do romance e do santo do dia 7 de janeiro
no calendario catélico.
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Figura 10

O Caboclo Tulginarnbé ornado de penas. Itaparica, 2014.
Fotografia: Milton Moura.

Durante algum tempo, busquei nos arquivos da Prefeitura de Itaparica algum
documento que pudesse trazer alguma informacdo sobre os Guaranys, algo assim como
uma solicitacio para que se armassem as gambiarras!! ou se preparasse o local de
apresenta¢io do auto da Roubada da Rainha. Nio tive sucesso, mas de certa forma isto
seria previsivel, conforme me disse uma senhora:

11" Equipamento composto de fiagdo elétrica e muitas lampadas para uso efémero. De facil
instalagio, costuma ser utilizado em festas populares.
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Por que o senhor perde seu tempo procurando uma coisa
escrita sobre os caboclos no 7 de Janeiro? Todo mundo
sabe que esse dia é do Caboclo e das coisas dele. E os
caboclos dos Guaranys sio dessa Festa. O Prefeito sabe, os
secretarios, os funcionarios todos sabem. Nio precisava
escrever nada. Chegando o dia dele, se fazia. Mesmo
quando o Prefeito é protestante se faz o cercado da aldeia,
porque mais importante do que ele é o Caboclo. E depois,
nem todo mundo dos caboclos naquele tempo sabia ler.
Bastava combinar na Prefeitura e pronto (J.S.P., 71 anos,
24.01.2007).

Segundo Fabio Baldaia (2015), o grupo logrou atravessar as décadas em virtude
de sua capacidade de institucionalizagao, alcancando uma regularidade de condutas e
normas e angariando sempre novos componentes entre criangas, adolescentes e jovens.
O autor destaca também a competéncia do grupo no sentido de participar da Festa do 2
de Julho em Salvador e manter interlocu¢io com o6rgios governamentais, bem como
entidades da sociedade civil e a universidade.

Em suma, o grupo Os Guaranys articulou elementos civicos,
religiosos, artisticos e étnicos disponiveis no ambito de uma
cultura popular, especialmente relacionados a figura do
Caboclo, e viabilizaram uma manifestacdo ativa por mais de
sete décadas. Configuraram uma performance no campo da
festa do 7 de Janeiro de Itaparica que pode ser descrita
como uma outra interpretagdio da histéria, uma outra

brasilidade representada... (BALDAIA, 2015, p. 103).

Naio ¢ dificil encontrar itaparicanos letrados que interpretam a histdria da cidade
a partir dos elementos ritualizados na Festa do 7 de Janeiro. Isto se observa inclusive
entre os mais jovens. Vejamos este depoimento de um aluno de escola publica que atuou
num auto promovido pela Prefeitura, em janeiro de 2006: “Ser itaparicano ¢é ser cultural.
A cultura de Itaparica é nossa riqueza. Se nio fosse a luta do povo de Itaparica, a Bahia
ndo tinha independéncia” (J.G.L.F., 17 anos, 27.10.2000).

E eis o que diz o Presidente do Grupo, Emanoel Pita de Brito:

Quando eu me visto de caboclo, canto aquelas cantigas e

dancgo aquelas dangas, eu me sinto o Caboclo Tupinamba,
me sinto o Caboclo de Itaparica. Tenho muito orgulho
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disso e acho isso uma riqueza muito grande. As pessoas
deviam reparar mais nisso (E.P.B, 34 anos, 18.01.2007).

Esta pode ser tomada como a principal criagio do Caboclo Eduardo, que
combinou elementos de diversas origens num auto que costuma chamar a atencido pelo
hibridismo. Seria uma sintese? uma fusio? uma interface integradora? Se aceitamos a
explicacio dos mais velhos componentes dos Guaranys de que “estava tudo na cabeca
dele”, podemos afirmar que negociou, na sua atuagdo criativa, a compatibilizacdo de
elementos bem diferenciados de musica, coreografia, culinaria, aderegos, etc. Durante o
auto, aparece nitidamente a importincia da caga na economia indigena, o recursos as
divindades da mata e a Nossa Senhora, a assimilacio de praticas de origem africana e a
ameaca do contato com os ndo-indigenas (na figura do Capitio-do-Mato). A rainha se
veste como uma personagem de destaque que se pode ver em ternos de reis, com um
vestido claro bordado com motivos indigenas e um manto azul ornado de estrelas,
portando uma coroa e um cetro. Algumas pe¢as musicais parecem benditos do novenario
tradicional popular; outras se aproximam ou coincidem com os pontos de Candomblé de
Caboclo.

O Hino dos Guaranys merece uma nota. Sua melodia é muito proxima daquela de
um trecho da épera O Guarani, estreada por Carlos Gomes em 1870. Onde o Caboclo
Eduardo teria aprendido isto? F menos provavel que em Itaparica do que em Nazaré das
Farinhas ou outra cidade do Reconcavo, como Cachoeira, Maragogipe ou Sao Félix, onde
havia diversas filarmonicas nesse periodo, algumas delas atuando até nossos dias. F
possivel que os velhos itaparicanos que o conheceram estejam situando no seu curto
periodo em Nazaré tudo que pareceria improvavel que ele pudesse captar ou criar na
propria Itaparica. Permanece o mistério, mas qualquer conhecedor do Canto do Indio
reconhece que boa parte de seus compassos esta presente no Hino dos Guaranys.

A pesquisadora de cultura popular Célia Gomes (1995) relata cuidadosamente a
diversidade de folguedos em Itaparica, sendo notavel a quantidade de grupos de reisado
em diversos pontos da ilha, alguns deles bem préximos da cidade de Itaparica ou ai
mesmo situados. A partir de seus registros sobre os diversos folguedos em varios pontos
da ilha e das recordag¢oes de moradores idosos, ¢ possivel perceber que a montagem da
Roubada da Rainha também assimilou elementos de festas locais, como a passagem do
bando anunciador.

Nos primeiros dias do ano, safa o Bando Anunciador. Eles
vinham a cavalo. Af eles paravam num lugar e enterravam
um pau com um distico. Nesse lugar que eles enterravam o
distico, ali todo mundo sabia que ia ser a aldeia para a
Roubada da Rainha (J.S.P., 71 anos, 24.01.2007).
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O trecho de Ubaldo Osério citado algumas paginas acima se refere ao
enterramento do distico. Enfim, muitos elementos poderiam ser assimilados e trocados
na prépria ilha ou nas cidades vizinhas. Quem sabe uma filarmonica divulgou um trecho
de O Guarani em algum desses ambientes. Uma pesquisa sobre a histéria dessas
orquestras poderia lancar luz sobre este ponto obscuro de nossa investigacio.

Os observadores externos nao se voltaram para este item. Na década de 1940,
Renato Almeida se reporta a dados da Sectretaria da Educacido do estado da Bahia e
escreve o seguinte comentario:

Embora a forma externa do auto seja amerindia, a mistura
afro-brasileira é sensivel, nio s6 na musica como em certas
reminiscéncias dos reinados negros, bem assim do Capitio
do Mato apresentado como inimigo, e que talvez se refira
aos temiveis preadores de indios. Em todo caso, ¢
sincretismo muito explicavel, por se tratar de folguedo do
Reconcavo Baiano, a zona de maior influéncia africana no
Brasil, pois este bailado se faz na Cidade de Itaparica.
(ALMEIDA, 1942, 275).

E com a Etnomusicologia que se trava outra vertente da nossa interlocugio.
Trata-se inicialmente de Maria da Concei¢do Perrone (1995), que sugere a aproximacio
entre a encenacdo de Itaparica e a dos Caboclinhos — ou Cabocolinhos —, presentes em
diversas areas do Brasil, como Pernambuco e Paraiba. Com efeito, alguns nomes que
integram a encenacdo se encontram também em folguedos e rituais religiosos no Para e
no Maranhio, como Caboclo Mestre, equivalente ao genérico cacigne. Entretanto, uma
observagdo mais cuidadosa da propria musica dos caboclinhos de Pernambuco e Paraiba
pode levar a constatacio de uma distancia consideravel entre os padroes musicologicos da
Roubada da Rainha e das apresentagdes desses Caboclinhos, em que os instrumentos de
sopro sdo tdo importantes quanto os tambores e ndo ha propriamente um roteiro qual
um enredo. A propria expedi¢do de Mario de Andrade (2000) registrou diversas pegas,
em 1939, chamadas Cabocolinhos nesses estados; trata-se de formas musicais bem distintas
daquelas observadas em Itaparica.

O trabalho mais consistente sobre os Caboclinhos do Recife e da Zona da Mata
de Pernambuco ¢ de Climério de Oliveira Santos (2009), com amplo material fotografico
e sonoro, constituindo-se num documento fundamental para o estudo desta tradicdo no
contexto do Carnaval pernambucano. Percebe-se que, nessa vertente das manifestagdes
festivas relacionadas aos caboclos, a influéncia da percussio de origem africana e
associada a0 mundo do Candomblé de Caboclo é muito discreta.!?

12 Isto ndo significa que os Caboclinhos da Zona da Mata pernambucana ndo tenham interse¢Ses
com o culto aos Caboclos. Esta observacdo se refere a diferenca observada nas formas
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Mais recentemente, esta discussio vem se estabelecendo também por Sonia
Chada, (2006) que abordou os rituais de caboclo como radicalmente sincréticos,
propondo como explicagdo de sua especificidade justamente sua capacidade de interfaciar
diversas origens e linguagens.

Aproximando-nos da conclusdo do presente artigo, voltemos a reflexdo sobre o
perfil do nosso heréi.

Seria Eduardo o préprio Caboclo?

Para os componentes mais velhos dos Guaranys, haver conhecido o Caboclo
Eduardo ¢ um fator de distingdo. Nao deixa de chamar a atencio do pesquisador a
unanimidade que se construiu em torno de seu perfil. Seriam mesmo “lembrancas” todas
estas narrativas sobre o fundador dos Guaranys? Seriam também um modo de participar
de uma narrativa consolidada sobre a formagio e permanéncia do coletivo? Podemos
dizer que tanto o Caboclo Eduardo gozava realmente do reconhecimento e admiragdo de
muitos como a prépria remissdo a este cariter luminoso confere legitimidade a quem o
faz. Isto parece ser o que distingue as primeiras geracées dos Guaranys daquelas que
vieram em seguida.

Eu era menino quando conheci ele. Quando eu entrei no
cordio, ele ji ndo estava mais, mas eu me lembro
perfeitamente dele. Ele batia em quem errava no ensaio.
Nao era muito ndo, batia pra ensinar, pro caboclo prestar
atencdo e aprender. Ensaiava num lugar aqui por perto, no
mato, pra ninguém ficar olhando. O senhor sabe como sio
essas coisas de caboclo. Ele era muito sério e tinha muita
autoridade (H.S.L., 67 anos, 27.outubro.2007).

Um depoimento bem diferente é este outro: “Infelizmente ndo conheci.
Quando eu entrei, ele ja tinha alguns anos que ninguém via, mas sempre eu ouvia falar,
era uma pessoa importante” (N.A.C., 52 anos, 26.outubro.2007). O que unifica estas
posi¢des ¢ a remissao a Eduardo como a um fundamento.

coreograficas, musicais, cénicas e plasticas das manifestacbes entre o que ¢ verificado em
Pernambuco e Itaparica.
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Zil : ! N
O Caboclo Tupinamba na Festa de Itaparica de 2014.
Fotografia: Milton Moura

Um morador octogenario afirma ter Eduardo morrido em Itaparica mesmo.
“Morreu e se enterrou aqui, sim, senhor”. Outros o direcionam de volta a Nazaré. “Ele
voltou pra la e ndo veio mais aqui. Deve ter morrido por 142 mesmo, pois a mulher dele
era de 1a” (A.AJ, 76 anos, 15.03.2005). Outros dizem que foi visto pela ultima vez em
Salvador. “Estava 14 na Bahia. Deve ter morrido por 13, entdo” (M.V.S., 73 anos,
27.10.2007).

O préprio Orlando Rosa, lider dos Guaranys por muitos anos, sustentava
sozinho uma quarta versio: “Soube que morreu em Feira de Santana, depois de ter se
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convertido a religido protestante”. E acrescenta, sorridente: “Sera que nio foi? Todo
mundo hoje pode se converter em protestante, aqui em Itaparica tem uma por¢do”
(depoimento diversas vezes reiterado até 2010). O proprio Orlando dizia-se convertido
a0 protestantismo, embora de vez em quando mandasse pedir alguma pega da vestimenta
ou adereco dos Guaranys para fazer-se fotografar, as vezes juntamente com os netos,
como alguém do cordio.

Afinal, por que o her6i da fundacio de um grupo tio importante na construcio
da narrativa identitaria de Itaparica haveria de morrer uma vez s6 e em um so6 lugar? A
quase unanimidade sobre sua importancia e seu carisma, inclusive sobre os contornos de
sua figura fisica, ndo tem contrapartida no relato sobre seu desaparecimento... A figura
misteriosa do Caboclo parece se realizar na multiplicidade de breves narrativas sobre sua
morte.

Por sua vez, nem todos os jovens consideram o Caboclo Eduardo como heréi
ou referéncia. Nao lhes parece problematico ou curioso que tenha desaparecido
misteriosamente. Para a maioria destes jovens e adolescentes, participar dos Guaranys ¢é
uma estratégia prazerosa no sentido de se afirmar como mestico, como negro, como
indio — enfim, como um nao-branco — que desperta admira¢do entre os outros do mesmo
meio e entre os visitantes e turistas, além de criar vinculos de amizade e camaradagem
com os outros rapazes do mesmo cordao.

Pormenor da indumentiia do Caboclo Tupinamba. Itaparica, 2015.
Fotografia: Milton Moura
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No inicio deste artigo, referia-me a conceitua¢do de Chartier no que diz respeito
a0 desempenho em campos especificos, bem como as ideias de Bhabha no que concerne
a diferenca cultural. Espero ter levado ao leitor motivos para concordar com a afirmacdo
de que o Caboclo Eduardo é o autor principal e (literalmente) original de uma estratégia
de legitimacio da narrativa identitiria do Caboclo. Apropriou-se do espaco vizinho
aquele do Caboclo Tupinambd, acrescentando elementos a Festa de Itaparica,
transformando esta festa mediante uma simbiose. A participacao dos Guaranys na Festa
do 2 de Julho em Salvador comprova o prestigio alcancado inteligentemente pelos
Caboclos de Itaparica, como também sio chamados.

Isto nem de longe significa que nao tenham encontrado desafios e dificuldades
no processo de legitima¢ao de seu perfil. Pelo contrario. Souberam agir como o caboclo
que, deslizando pelos intersticios encontrados entre as arestas de mundos tio diferentes,
transita de modo flexivel, multiplo, criativo, a ponto de aportar elementos ao deus nativo
de Itaparica e dele absorver forcas para prosseguir. O Caboclo de Itaparica e o grupo Os
Guaranys sdo hoje indissociaveis, com as béncdos dos espiritos da mata, do Senhor do
Bonfim, de Santo Anténio dos Navegantes e de Nossa Senhora.

As vezes, tenho a impressio de que é quase inacreditavel a existéncia de alguém
tdo diferenciado na Itaparica da primeira metade do século XX. Disso me dissuadem os
velhos itaparicanos que conheceram o Caboclo Eduardo: “Como ele deve ter muitos. A
gente é que nio conhece. Muitos estio por af inventando coisas, sé que umas dio certo,
outras nio dao” (J.H.B., 72 anos, 23.02.2015).

A dltima vez que estive em Itaparica, uma velha nativa que o conheceu me
chamou e disse: “O senhor ndo queria saber como era o Caboclo Eduardo? Pois entio.
Ta vendo aquele homem que vai dobrando ali como quem vai para a rua Direta? Pois é
ver ele. Ele era aquilo ali, talvez um pouco mais forte”. (J.S.P., 80 anos, 06.01.2016).
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A estatudaria funerdria no Brasil: um olhar indagador sobre
as imagens de Jesus Cristo nos cemitérios brasileiros
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Resumo: O presente artigo se presta a analisar representacGes artisticas de Jesus Cristo
encontradas em um conjunto de cemitérios de cidades brasileiras de pequeno e médio
porte, discutindo seu papel como uma iconografia devocional. Cemitérios sio espagos de
grande elaboracdo artistica, simbdlica e religiosa, capazes de expressar muito acerca das
sociedades que os produziram. Nossa andlise compreende consideracoes acerca da
configuragao dos cemitérios secularizados no Brasil, assim como uma discussdo sobre as
possibilidades tematicas das imagens cristicas no horizonte artistico. A partir dessas
consideragbes, estudamos imagens devocionais de Jesus Cristo nos cemitérios
pesquisados, ponderando como estas abordam modelos tradicionais de representacio
cristica.

Palavras-chave: Arte Funeraria, Imagens Cristicas, Cemitérios.

Funerary sculpture in Brazil: na inquiring gaze upon the images of Jesus Christ in
brazilian cemeteries
Abstract: This article intends to analyze the artistic depictions of Jesus Christ found in
cemeteries of brazilian small towns and cities, discussing their role as a devotional
iconography. Cemeteries are spaces of great artistic, symbolic and religious elaboration,
capable of expressing a great deal about the societies that produced them. Our analysis
consists of considerations about the configuration of secularized cemeteries in Brazil and
a discussion on the thematic possibilities of images of Christ in the art world. From these
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considerations, we look upon devotional images of Christ in the cemeteries we
researched, assessing how these approach traditional models of depictions of Christ.
Key-words: Funerary Art, Images of Christ, Cemeteries.

La estatuaria funeraria en Brasil: una mirada inquisitiva acerca de las imagenes de
Jesus Cristo en los cementerios brasilefios

Resumen: Este articulo pretende analizar representaciones artisticas de Cristo
encontradas en un conjunto de cementerios de pequefias y medias ciudades brasilefias,
discutiendo su papel como una iconografia devocional. Cementetrios son espacios de
grande elaboracién artistica, simbolica e religiosa, capaces de expresar mucho acerca das
sociedades que los crearan. Nuestro analisis consiste de consideraciones acerca de la
configuracion de los cementerios secularizados en Brasil, asi como una discusién sobre
las posibilidades tematicas de las imagenes de Cristo en el horizonte del Arte. A partir de
esas consideraciones, estudiamos imagenes devocionales de Jesis Cristo en los
cementerios pesquisados, ponderando como estas imagenes abordan modelos
tradicionales de representaciones de Cristo.

Palavras clave: Arte Funeratio, Imigenes de Cristo, Cementerios.

Recebido em 01/07/2016- Aprovado em 29/08/2016

O objetivo deste artigo é analisar as representacOes artisticas de Jesus Cristo?
encontradas em cemitérios secularizados brasileiros, instalados em cidades de médio e
pequeno porte. Os cemitérios, enquanto lugares de devogio e expressido de identidade
evocam as complexidades da trama histérica, politica e cultural das sociedades que os
geraram. Este artigo se divide em trés sessGes. Em um primeiro momento, abordam-se
aspectos da configuracdo dos cemitérios brasileiros, enquanto suportes de expressiao
cultural e também devocional. Na sequéncia, apresentam-se elementos da construcdo das
imagens cristicas no universo da arte. Na terceira sessdo, observam-se imagens de Jesus
Cristo nos cemitérios brasileiros, enquanto suportes devocionais, comumente produzidas
em série pelas marmorarias do pais e passiveis de reprodugdes e instalagoes similares.

1 O cemitério como espago de devogio crista

A construgio de cemitérios a céu aberto tornou-se prioridade no Brasil por um
decreto imperial em 1828. Os primeiros cemitérios fundados fora dos espagos das igrejas
ainda eram administrados por autoridades eclesiasticas e guardaram forte influéncia crista
em sua configuracio. O processo de secularizacdo desses espacos, concretizado com a
Proclamacio da Republica, marcou a luta pela divisio entre Igreja e Estado, e
eventualmente o encargo do cuidado com os mortos passou da mitra para os municipios.

3 Em hebraico: 32 /91" — Yeshua; em grego: Inocode — Iesous, também chamado Jesus de
Nazaré, referido neste texto como Jesus Cristo.
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Todavia, mesmo diante da perda de influéncia politica, a Igteja Catdlica manteve-se como
principal guardid dos dogmas religiosos referentes a morte (BORGES, 1997, p. 17).

Frente a modernizacio que permeia diversos aspectos da sociedade brasileira
neste momento, representada pelo préprio processo de secularizagdo, o cemitério se
preservou como um espago devocional, um espaco para a expressio de uma arquitetura
sacra e de uma arte religiosa que se desdobrou em niveis diferentes de elaboragdo técnica
e material. Para além das alegorias e figuragbes em marmore e bronze de valores
importantes para as familias de sepultados da burguesia, os cemitérios seculares
empregaram epitafios, simbolos e estruturas que continuaram remetendo a arte crista.

De acordo com Brown (2009, p. 255-256), isso é possivel a pasteurizacio dos
recursos visuais e simbdlicos cristdos, que retornam frequentemente a0s MeSMOS
motivos. Citamos como exemplos os mais recorrentes: os simbolos da paixdo — a cruz
sobre o calice que simboliza a agonia e a lanterna romana, sinébnimo de traicdo; simbolos
da eucaristia — compostos pelo calice com héstia, uvas e trigo; objetos materiais — como a
coroa de flores que remete a sabedoria do senhor e a lampada que contempla a sabedoria
e a piedade; varios modelos de cruzes — simbolo mais comumente associado ao
cristianismo*; assim como as imagens de Jesus Cristo, da Virgem Maria, de santos e de
santas (KEISTER, 2004).

A forte presenca de representacoes do sagrado aponta para um cariter
fundamental do espago funerario, que ¢ sua utilizagdo como lugar de culto, o que pode
inclusive ser expresso em formas mais modestas de ornamentacio cristianizada, como
cruzes, pequenas pinturas e relevos e dizeres biblicos. Por outro lado, o cariter religioso
do cemitério também se presta a elaboracio de uma estatuaria monumental que
claramente objetiva criar marcos de grandiosidade e individualidade para os timulos
dotados de maior investimento estilistico.

O espaco cemiterial torna-se, desta forma, infundido de valor devocional, o qual
em diversos momentos se confunde com a expressio de ideias de grandeza e legado. Do
repertorio de imagens devocionais, a figura de Jesus Cristo se destaca no interior do
nuicleo da fé cristd e se faz presente em diferentes formatos, ora como crianga, incluido
no conjunto da Sagrada Familia; ora adulto, na figura do Bom Pastor; ora crucificado ou
morto nos bragos da Virgem Maria, configuracio conhecida tradicionalmente como
vesperbildP; ou pieta®, ora como tressuscitado.

4 Faz-se pertinente pontuarmos que, contemporaneamente, a cruz excede os limites do cristianismo
¢ do catolicismo, sendo apropriada também por outros segmentos religiosos, como os agndsticos e
os kardecistas.

5 As primeiras ocorréncias do tema da Pieta surgiram em finais do século XIII na Alemanha, onde
sdo chamadas wvesperbilder — no singular, wvesperbild; confeccionadas em pequenas dimensdes,
especialmente em madeira pintada, mas também em gesso ou argila. Do latim zésper-éri, derivada de
vésper, vésperis ou vésperus, também diz respeito ao planeta Vénus, a “estrela” mais brilhante.
Literalmente, imagem da véspera (CARNEIRO, 2016, p. 109).
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Em grande parte, a producio estatuaria que veio a decorar os cemitérios
brasileitos no infcio do século XX foi produzida por marmoristas italianos ou
descendentes radicados no Brasil, os quais trouxeram da FEuropa valores
representacionais ja bem formados e um vasto catilogo de modelos, muitos dos quais
eram reproduzidos diretamente de obras pré-existentes para o marmore ou para O
bronze. Fosse sua fonte de vertente neoclassica, realista, romantica ou ar# nouveau, estes
artistas-artesios produziam imagens em grande escala para satisfazer os gostos estéticos
de familias de elite, reproduzindo irrestritamente temas e caracteres de estilo ji bem
estabelecidos.

O conjunto artistico reunido no espaco cemiterial expressa, desse modo, uma
misceldnea de sensibilidades estéticas, crencas e angulos discursivos. Encontramos neste
espago uma convergéncia de valores e vivéncias, que nos permitem desvelar as sutilezas
das conjunturas que o geraram. Mais que uma zona periférica do pensamento e das
interagbes sociais, o espag¢o cemiterial, em sua materialidade, constitui um exercicio
reflexivo de um determinado grupo acerca do problema da finitude. Ainda escamoteada
ou repassada a outras instancias que ndo a familiar, mais préxima, o trato com os mortos
¢ aspecto fundamental da vida, e os cemitérios expressam esta necessidade de uma forma
institucionalizada e estetizada.

Dada a poderosa materialidade das cidades dos mortos dentro da cidade dos
vivos, por vezes assumindo cariter monumental, uma possivel leitura dos espacos
funerarios desenvolve-se pelo prisma do debate patrimonial. A definicdo do que se
entende por patrimoénio € polissémica e delicada. Conforme Nogueira:

A polissemia existente sobre o conceito de patriménio
ocorre pela habilidade que esta nogdo tem de refletir o real.
Este reflexo do real propicia uma visdo fragmentada do
contexto geral, o que tesulta em wuma constante
requalificacdo do conceito em questdo, assim como
originando uma gama de significados. NOGUEIRA, 2013,

p. 65)

Nogueira vé, destarte, a delimitagdo do conceito de patriménio tendo em vista
que este ¢ configurado via recortes especificos. Construido social e institucionalmente, o
que serd admitido como patriménio é um discurso acerca daquilo que uma sociedade,
classe ou grupo qualquer espera que seja visto como seu legado: sua nota para a historia
acerca do que de mais relevante desenvolveu-se em seus espacos. Trata-se de uma
definicdo, em linhas gerais, de acordo com aquela oferecida pela UNESCO: “O
patriménio é o legado que recebemos do passado, vivemos no presente e transmitimos as
futuras geracoes. Nosso patrimoénio cultural e natural é fonte insubstituivel de vida e

¢ Vocabulo italiano, que significa piedade — do latim piétas-atis, derivado de pius (pio, piedoso). Na
iconografia cristd, ¢ utilizado para designar a imagem, pintada, gravada ou esculpida, de Maria
segurando o corpo de Cristo morto, apds a descida da cruz (DE PASCALE, 2009, p. 164-165).
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inspiracio, nossa pedra de toque, nosso ponto de referéncia, nossa identidade”
(UNESCO, 2010).

O patrimoénio, desta forma, é tratado como nucleo duro da forma como uma
sociedade se compreende e se apresenta. Argumenta-se que, em acordo com a
Conveng¢ido sobre a Protecio do Patriménio Mundial Cultural e Natural, elaborada em
1972, deve-se fomentar a identificacdo e a manutengao do patrimonio de uma regiao, seja
este classificado ou nio como patrimonio mundial. Desde entio a discussio tem
prosseguido e novas resolucoes foram agregadas. No Brasil, o 6rgio responsavel pelo
patriménio cultural é o IPHAN (Instituto de Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional).

A fim de obter o status de patrimo6nio, os bens culturais devem, entre outros
itens “representar uma obra-prima do génio criativo humano”, ser a manifestacio de um
intercimbio consideravel de valores humanos durante um determinado periodo ou em
uma 4rea cultural especifica, no desenvolvimento da arquitetura, das artes monumentais,
de planejamento urbano ou de paisagismo” e “ser um exemplo excepcional de um tipo de
edificio ou de conjunto arquiteténico ou tecnolégico, ou de paisagem que ilustre uma ou
varias etapas significativas da histéria da humanidade” (UNESCO, 2016).

Em conformidade com os aspectos acima enumerados, com efeito, cemitérios
constituem casos significativos de utilizagdo da terra e conjuntos atquitetonicos
relevantes, nio apenas como exemplares concretos dos conhecimentos materiais e
técnicos do periodo de sua construgiao, mas também como expressoes de ideias e crencas
carregadas de forte significado para os grupos humanos que sio seus autores e ocupantes.
Castro e Castells argumentam: “é fato que a forma como os diferentes grupos constroem
no espago cemiterial o lugar onde guardam seus mortos, carrega em si concepgdes
culturais além de que informam acerca de seus préprios rituais funerarios” (2007, p. 4).

Desde que os cemitérios publicos existem como tal, separados das institui¢Ges
eclesidsticas, conforme tratam as autoras, supracitadas, estas edificagdes carregam um
forte componente de diferenciagio social. Ou seja, através da dimensdo das estruturas
tumulares e de seu grau de elaboragdo arquitetonica, a familia do falecido expressa uma
ideia do mesmo, a qual é transmitida materialmente. O resultado do conjunto destas
manifestacoes produziu grandes necrépoles caracterizadas pela monumentalidade.

E durante o século XIX e as primeiras décadas do século
XX, que serdo construidos nos cemitérios a maior parte dos
timulos que buscam formatos que representem a
importancia do morto, uma importincia que deve ser
exibida em obras, esculturas e no tamanho dos tamulos, que
podem chegar a grandes mausoléus e pequenas capelas
familiares. (CASTRO; CASTELLS, 2007, p. 5)

O registro do IPHAN lista quinze tombamentos de monumentos diversos,

entre cemitérios, portais de cemitérios, inscricdes tumulares e timulos especificos. O que
poderia ser interpretado, dadas as propor¢oes do territério nacional, como um quadro
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ainda reduzido de tombamentos, haja vista a potencial relevincia destes sitios como
espacos de identidade e expressdo cultural. Ainda segundo Castro (2010, p. 1),
inclusdo dentre o rol dos bens culturais, quando comparada a sua historicidade e valor
cultural, ao contrario de muitos lugares, costumes e edificagdes, ainda ¢ incipiente”.

Ao mesmo tempo em que se ambiciona a preservacdo do cemitério enquanto
espago de meméria e de identidade, a questio desdobra-se para outras circunstancias,
tornando-se muito complexa. A parte seu aspecto artistico e histérico, os cemitérios sao
ainda espacos funcionais dentro de uma cidade, e muitas estruturas que poderiam ser
candidatas ao tombamento ainda estdo efetivamente em uso. E por tratarem-se os
tamulos de edificagbes erigidas para celebrar individuos ou familias, ha sempre o embate
acerca de seu status como legados publicos, haja vista a questio arquitetdnica,
historiografica e paisagfstica, ou como legados individuais, cuja gestao é encargo exclusivo
dos familiares das pessoas sepultadas.

Essa ambiguidade resulta na falta de clareza quanto a atribuicio da
responsabilidade pela conservagdo e restauro das construgdes, o que é um fator decisivo
para que seja ainda incipiente o processo de incorpora¢io dos cemitérios brasileiros como
patriménio material. Esta imprecisao dos espacos de sepultamentos, que fundem loca de
inumacio familiar e de expressdo social e conjuntural, estrutura pratica e patrimonial,
evidencia uma trama complexa. Sendo um lugar de concentracio de imagens, a nectépole
reune gostos e tendéncias, tal como a cidade ao seu redor, atraindo, nido obstante
particularidades, conjuntos muito especificos e reconheciveis de imagens.

Reforga-se assim o cemitério, primeiramente do ponto de vista estético, como
um espaco propicio a perpetuacio de modelos arquitetonicos e escultéricos, e uma
atmosfera onde a expressdo de religiosidades é amplamente difundida e encapsulada, um
campo por exceléncia para a expressao ¢ andlise da arte cristd — e um campo onde pode
ser observado o Cristo formulado pelo imaginario religioso em muitos de seus possiveis
desdobramentos.

2 A Imagem de Jesus Cristo no universo da produgao artistica

Com os primeiros cultos cristio surgiram as primeiras formas de expressio
artistica cristd, as quais viriam a se formalizar com a institucionalizacdo do credo na Roma
Imperial. Segundo Tommaso (2015, p. 639), embora artistas estivessem excluidos das
discussoes teoldgicas do Concilio de Nicéia, ocorrido em 325, foram certamente afetados
pelas normativas eclesidsticas, ¢ muitos dos modelos que surgiram neste contexto se
estabeleceriam de forma duradoura em obras de arte e no imaginario dos fieis.

O Pantocrator, imagem dominante de Jesus Cristo, concebido para adornar as
absides das basilicas e carregar grande valor de visibilidade e autoridade divina, tornar-se
ia um modelo prevalente para a figura do Jesus Cristo adulto, de expressio serena e
impassivel, barbado e de cabelos compridos. Refletindo a imagem dos imperadores
romanos, o Pantocrator representa a soberania do Jesus cristdo, onisciente e onipresente,
reinante sobre todo o universo. Ainda que consubstanciado, também humano e dotado
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de fisicalidade, conforme havia sido estabelecido no Concilio de Nicéia, este Jesus Cristo
ndo oculta sua natureza divina.

Tal como o Pantocrator, o Bom Pastor constitui um tipo antigo dentro do
repertorio de representagoes cristicas. Aparecendo nas catacumbas romanas, primeiros
locais de culto da cristandade antiga, a figura de um Jesus Cristo mais jovem,
caracterizado com vestimenta de camponés, zela pelas ovelhas, por vezes carregando uma
sobre os ombros. Segundo o Bom Pastor pode encontrar suas raizes na figura paga do
Hermes &rigphorus (portador do carneiro), uma representagio do Deus que porta um
carneiro, posto que valores greco-romanos de solidariedade fossem associados a figura.

Ja a corporatura do Jesus Cristo crucificado custaria mais a se estabelecer. Por
muito tempo evitou-se utilizar o simbolismo da cruz devido a associa¢do desta ao
sofrimento de Jesus Cristo, por reforcar sua humanidade, empregando-se simbolos em
vez disso, como a figura do Cordeiro de Deus, que alude ao sacrificio de sangue de Jesus
Cristo. Uma mudan¢a de perspectiva ocorreria no século V, apdés o Concilio de
Calcedonia, no qual foi estabelecido o dogma da Encarnacio, através do qual se explicava
como Cristo mantinha sua natureza celestial, a0 mesmo tempo assumindo um corpo
fisico. A consideracio do concilio abria margem para representacdes artisticas menos
categéricas e/ou simbolicas e mais narrativas / biogrificas, as quais remetiam mais
diretamente a humanidade de Jesus Cristo. Com isso, surgiriam as primeiras imagens
cristicas submetidas ao suplicio da cruz.

Todavia, tais figuras guardariam, até meados do século XI, forte cariter
hieratico, mostrando um Jesus Cristo sereno na cruz, inexpressivo e com os olhos
firmemente abertos e voltados para frente. O paradigma seria mudado pela emergéncia da
Peste Negra ¢ pela propagacio da religiosidade mistica de Sdo Francisco de Assis.
Gradualmente, surgiria a representacio de um Jesus Cristo sofredor, progressivamente
mais humano e sujeito ao suplicio e a morte, culminando em figuras da Crucificag¢do
produzidas por Giotto, no século XIV, as quais se tornariam base para crucifixos até os
dias atuais.

O tema da pietd, um dos mais repetidos da arte cristd, foi particularmente
difundido a partir da Pretd Vaticana, do escultor renascentista Michelangelo (FIGURA 1),
sujeita a inimeras reproducdes e releituras. Esculpida em um bloco marméreo dnico,
com 174 cm de altura por 195 cm de comprimento, a Pieta Vaticana é a tnica obra de
Michelangelo  assinada. Em uma faixa sobre o peito de Maria, lé-se:
MICHAELANGELUS BONAROTUS FLORENTINUS FACIEBAT (O florentino
Michelangelo Buonarroti fez). Produzida entre 1497 e 1499, quando o artista tinha pouco
mais de vinte anos de idade, esta é sua primeira grande obra escultérica. A obra foi
comissionada pelo cardeal francés Jean Bilhéres de Lagraulas (1435 ou 1439-1499),
embaixador do rei da Franca Carlos VIII (1470-1498) junto ao Papa Alexandre VI (1431-
1503), na Santa Sé.

A obra ¢é inovadora sobre diversos aspectos, sobretudo em termos
compositivos. A Pietd Vaticana assume uma composi¢ao piramidal e, com isto, imprime
a0 ato materno de segurar o corpo morto do filho significativa naturalidade. O corpo de
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Maria ndo ¢ rigido, e tampouco a posicdo de Cristo ¢ artificialmente horizontal. A figura
feminina estd sentada sobre uma borda rochosa, em alusio ao Monte Calvario, com o
corpo do filho languidamente deitado em seus joelhos.

;;.‘--n > i gl e oA T - e
FIGURA 1 — Pieta Vaticana (c.1497-1499), escultura em marmore de Michelangelo Buonarroti,
Basilica Papal de Sio Pedro. FONTE: Acervo Online.

A composi¢io da Pieta Vaticana ¢ a representagdo da morte de Cristo para além
da simples dor da perda. Maria ¢ retratada jovem, ndo é uma mulher marcada pelo tempo
e pelo sofrimento. Sua expressio serena pode ser interpretada como conformagdo diante
da vontade divina. A finitude de Cristo ¢ amenizada, assim como as marcas da tortura que
lhe foi imputada pelos algozes. Ao invés de morto, parece dormir. A representacido dos
ferimentos ¢ suave, as matcas da crucificagdo sdo discretas. O tratamento geral da obra
concorre para a constru¢io da naturalidade da representagdo cénica — as multiplas
texturas que parecem brotar do marmore, a forma piramidal, a luminosidade da obra e as
linhas diagonais; elementos que em conjunto constroem uma harmoniosa simettia. E uma
obra de perfeito equilibrio compositivo.

A Pieta Vaticana remete a composi¢des mais antigas. Na Alemanha do século
XIII surgiram as primeiras vesperbilder, representacGes em madeira policromada, gesso e
argila da Virgem Maria segurando o cadaver de seu filho. Assim como os crucifixos, as
verperbilder refletiam uma humanizagdo da figura de Jesus Cristo (BARAGLI, 2007, p.
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114). Um significativo exemplo é a chamada Pieta Roettgen (c. 1325-1350), de autoria
desconhecida (figura 2).

FIGURA 2 — Pieta Roettgen (c. 1325), escultura em madeira de autoria desconhecida,
LandesMuseum Bonn. FONTE: Acervo Online.

Sobre uma base, decorada com um motivo floral, Maria senta-se em um banco
simples, com o Cristo morto posicionado em seus joelhos. A mie segura o corpo com a
mao direita, na altura das costelas, enquanto seus joelhos sustentam a maior parte do peso
e a mio esquerda pode repousar sobre o filho. Com a cabe¢a levemente inclinada,
mantém o olhar direcionado para o peito do corpo sem vida; sua expressio ¢ aflita, com
vincos de dor em sua fronte. Sua dimensio divina é conturbada pelo horror da perda.
Cristo é representado com profunda dramaticidade. O primeiro elemento que se destaca
na composi¢ao ¢é o fato de que sua anatomia é proporcionalmente menor que a de Maria.
O corpo é magro e emaciado, porta a coroa de espinhos e um perizonio e sua cabeca se
inclina violentamente para tras, talvez Maria ndo tenha a forca suficiente para ampara-lo.
Os olhos estdo fechados e a boca ligeiramente aberta.

O Renascimento Italiano elevaria o tema a nova popularidade, dada a
notoriedade alcangada pela obra de Michelangelo. O Renascimento exploraria uma
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diversidade de representacées de Jesus Cristo, convertendo-as em géneros emblematicos
com a Natividade, que trata da acolhida do Menino Jesus ao mundo, as Estagdes da Cruz
e a Ascencao de Jesus Cristo. Explorados e reinventados repetidamente, estes géneros se
integraram intensamente ao imaginario cristao funerario.

3 Imagens de Jesus Cristo nos cemitérios brasileiros

Abordamos o tépico das representagdes cristicas nos cemitérios brasileiros em
estudos anteriores, acerca da criacio de imagens devocionais por escultores italianos e
artistas-artesios (BORGES, 2001), e tratando das apropriagdes do modelo figurativo da
Pietd pelos escultores italianos e {talo-brasileiros que trabalharam em Sio Paulo, os quais
tomaram como grande referéncia os trabalhos de Michelangelo (BORGES, 1997). Mais
recentemente, analisamos as pinturas de “azulejos sacros” encontradas em cabeceiras de
tamulos, as quais constituem exemplos do fenémeno da divulgagio de imagens
devocionais cristalizadas que, emanando inicialmente da arte erudita, sio também
assimiladas a formas de expressio mais populares e de menor investimento material
(BORGES, 2014).

No segundo capitulo da tese doutoral Desnudando a Masculinidade:
Representagoes de Nudez e Seminudez na Estatuaria Funeraria Paulistana (1920-1950),
intitulado Representacdo do Homem na Cristandade: A Pietd como Suporte da Fé Crista,
tratamos das representacoes de Cristo como os primeiros modelos de figura seminua no
espago cemiterial como o conhecemos, manifestando-se especialmente nos tipos
escultéricos do crucifixo e da Pieta (CARNEIRO, 2016). Essas figuras se perpetuaram
até o século XX, recebendo infusdes de tracos artisticos modernos e do cabedal estilistico
trazido ao Brasil por artistas italianos.

E evidente que tais estudos nio esgotam as possibilidades de analise dos temas
aqui discutidos, posto que retornamos, a cada novo momento de pesquisa, com novos
questionamentos, ¢ hd infinitas miradas possiveis acerca do que a imagem de Cristo pode
revelar no contexto da arte cemiterial. A leitura desenvolvida no presente texto trata de
uma producio calcada no conhecimento dos artistas-artesGes locais que buscam satisfazer
o gosto e a crenga e de uma populacgdo local, a0 mesmo tempo atendendo as necessidades
de uma iconografia devocional ja sedimentada e facilmente reconhecivel.

Sobre as tipologias que analisamos na sequéncia, cabem observagoes
preliminares. De todas as varia¢cdes do modelo visual da Sagrada Familia na arte crista,
como, por exemplo, a Natividade, Jesus Cristo entre os Doutores da Lei, Cristo menino
com seus pais ¢ A Fuga para o Egito, encontramos maior ocorréncia dos dois dltimos
temas, optando por analisar um exemplo de cada. Sobre as representacoes da Paixdo,
optamos por apresentar duas das quinze estacbes da Via Crucis: a primeira queda de
Cristo e Cristo crucificado. Para além de serem, como revelou uma primeira observacio,
imagens mais presentes no espago dos cemitérios brasileiros, sdo imagens fortes da
inexorabilidade da finitude, da dor da perda e do sacrificio redentor de Cristo, que jaz no
corag¢io do credo cristio.
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Por fim, optamos por condensar os temas da Ressutreicdo, a décima quinta
estacdo da Via Crucis, e da Ascencdo, posto que ambas remetem a uma iconografia de
triunfo e esperanc¢a, que observa na morte um momento passageiro diante da vida
renovada e da promessa de eternidade que o Cristo ascendente — e ha aqui um duplo
sentido, pois “ergue-se” e “sobe” aos céus — carrega em seu gestual e em sua
caractetizacao.

1.1 A Sagrada Familia

A primeira imagem analisada (Figura 3) é um relevo na portinhola do timulo da
Familia Cestari, no Cemitério Municipal de Jaboticabal (SP). A figura é decorada por
lirios nas laterais, os quais aludem a inocéncia, a pureza e a propria virgindade da Virgem
Maria (FERGUSON, 1961, p. 33-34). A figura de Jesus Cristo menino encoberta pelos
raios de luz que emanam da pomba do Espirito Santo, ¢ ladeada por José e Maria, que
inclinam as cabegas para ver o filho. Com os bragos abertos, Cristo exibe uma aparéncia
séria e encara o observador. A centralidade dos personagens deste baixo-relevo em
bronze nos remete a composi¢coes advindas dos postulados formais da arte renascentista
que também exploram tematicas provenientes do cristianismo.

FIGURA 3 — Portinhola do timulo da Familia Cestari. Jesus
de Jaboticabal (SP). Foto: Maria Elizia Borges.

Segundo Sheingorn (2004, p. 273), representagoes da Sagrada Familia surgem no
petiodo medieval, tal como as vesperbilder, motivadas pela configuragio de uma imagem
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mais humana de Cristo. A despeito de sua natureza divina, sofrem de forma visivel as
dores da morte e impinge luto a mie, pois possui também uma parentela, a maneira de
qualquer mortal. Além de fornecer um modelo moralizante para as familias mortais, os
pais humanos de Cristo colocam em evidéncia seus lagos com o mundo sensfvel, lagos de
afeto compreensiveis para o fiel que visualiza a representacio.

Na figura 4 observamos outro modelo de representacio da Sagrada Familia, este
representa uma cena da Fuga para o Egito, no Cemitério Santana da cidade de Goidnia
(GO). Relatada no segundo capitulo do Evangelho de Mateus, a narrativa trata da fuga
empreendida por José, Maria e Jesus quando um anjo informa a José que o rei Herodes
exigird o massacre dos inocentes galileus, em razdo de profecia que determinava que o
futuro rei dos judeus nascera na regidao onde vivia a Sagrada Familia.

FIGURA 4 — Grupo escultérico da Fuga para o Egito, década de 1970. Cemitério Santana, Goiania
(GO). Foto: Marissol Martins de Santana.
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O conjunto escultérico de bronze representa José, caminhando a frente com um
cajado, como uma figura paterna tradicional, que conduz a familia pelo caminho
designado. Ele puxa um jumento, sobre o qual esta a Virgem Maria segurando o menino
Jesus. O discurso moralizante da importancia da familia é ressaltado aqui: o cristianismo
expresso nestas imagens nio trata de uma busca individual pela salvagdo da propria alma,
mas de um modelo de conduta que pauta um regime social no qual a ideia burguesa de
familia nuclear ¢ fundamental. Toda a familia estd representada dentro dos
procedimentos da estatudria realista.

1.2 A Paixio

O softimento condensado nas imagens da Paixdo de Cristo, é também uma peca
central da arte cristd nos cemitérios, como é em boa parte dos contextos do culto cristio.
E, afinal, fundamental para o credo cristdo a ideia de redencio, expressa no sacrificio do
de Cristo em prol da salvacio da humanidade. Como pode ser observado no mais
fundamental rito catdlico, o da comunhio, a ideia do sacrifico jaz no coragio do culto
cristico; comparativamente, representacoes da Paixdo sdo fundamentais para os aspectos
estéticos deste culto. Assim podemos observar exemplos de representagdes do género no
Cemitério Sdo Miguel, na cidade de Goias (GO) (Figura 5) e no Cemitério Municipal de
Cravinhos (SP) (Figura 0).

S
FIGURA 5 — Detalhe de Jesus caido ao chao (5°. Esta¢ao). Cemitério Sio Miguel, cidade de Goias
(GO). Foto: Maria Elizia Borges.
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No primeiro caso, observamos uma das estagbes da Via Crucis, apresentando a
queda de Jesus Cristo enquanto este carrega sua cruz até o Calvario, local de sua
execugdo. A estatuaria de bronze adota uma monumentalidade e um realismo no corpo
complementado pela expressividade serena do rosto, uma prova de aceitagio dos
designios de Deus Pai todo poderoso. No segundo caso, Jesus Cristo ja se encontra
crucificado. O rosto inclinado, as costelas aparentes e o ventre afundado nio deixam
dividas quanto ao suplicio fisico que a estitua busca transmitir. Observam-se aqui
permanéncias dos crucifixos que se tornaram comuns na Europa do século XIV — os
Gabelkraugen ou Pestkranzen: “crucifixos da peste”, que “enfatizavam o realismo do
sofrimento e da agonia, experiéncias humanas multiplicadas no chamado século negras”

(CARNEIRO, 2016, p. 135).

FIGURA 6 — Jesus Cristo Crucificado. Cemitério Municipal de Cravinhos (SP). Foto: César Mulati.
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O sofrimento visivel deste Cristo fustigado evidenciava uma transformacdo na
espiritualidade do medievo (RENDERS, 2013, p. 15), uma guinada para uma imagem
progressivamente mais naturalista do divino, que acabava por refletir as angustias a que os
mortais estavam normalmente submetido.

As imagens dolorosas eram um instrumento de grande
impacto emocional, servindo de suporte a dramaturgia
catequética e as pregacoes, sobretudo das ordens
mendicantes, estimulando a meditacio acerca dos temas da
Paixdo e levando os fiéis a identificar-se com todo o
sofrimento infligido a Cristo [...]. ROQUE, 2012, p. 8)

Essa figura do divino dotado de humanidade escancarada, que é manifestamente
dolorosa e suscetivel ao sofrimento mundano e a mortificagdo da carne ¢ algo que se
perpetua na arte cristd. No contexto dos locais de devocdo em geral, a imagem do Cristo
sofredor apela para o conhecimento essencial que o fiel possui do texto biblico: o Cristo
que ¢ torturado e morto ressuscita e triunfa. No contexto especifico do cemitério, a
imagem carrega, para o fiel, a promessa da vida que triunfa sobre a morte, e do redentor
que prevalece sobre a destruigdo do corpo fisico, garantindo a alma vida eterna.

1.3 Ressurreigdo e Ascensdo

Passamos assim para a representacio do Jesus Cristo que triunfa sobre a morte.
Embora seja mais corriqueira a figura de Jesus Cristo em crucifixos, os quais se tornaram
simbolo préprio da fé cristd, a mensagem subjacente as cenas de morte é a do retorno do
Salvador a vida. O tradicional credo catélico descreve como Jesus Cristo ressuscitado,
ap6s anunciar-se aos discipulos, sobe aos céus, onde se senta a direita de Deus Pai.
Encontramos exemplos deste Jesus Cristo em bronze que triunfa sobre a morte no
Cemitério de Sdo Pantaledo, na cidade de Sao Luiz (MA) (Figura 7) e no Cemitério Sio
Miguel da cidade de Morrinhos (GO) (Figura 8).
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FIGURA 7 - Jesus Cristo ressuscitado. Cemitério Sdo Pantaledo, cidade de Sio Luiz (MA). Foto:
Maria Elizia Borges.
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FIGURA 8 - Jesus Cristo ressuscitado. Cemitério Sio Miguel, cidade de Morrinhos (GO). Foto:
Maria Elizia Borges.

Em ambos os casos o personagem encontra-se em franca ascensio, com os
bracos e cabega voltados para o alto, os pés desprendendo-se do solo, como se al¢asse
voo. O exemplar da figura 7 possui o torso parcialmente exposto, enquanto o da figura 8
o apresenta completamente exposto, os panos enrolados nos corpos das figuras aludem
a0 tecido empregado como mortalha quando Jesus Cristo ¢ sepultado ap6s a crucificagio,
uma evidéncia de seu retorno a vida. Ambos prezam pela monumentalidade contida na
estatudria de bronze.

Os precedentes para essa configuragio de Cristo remontam aos artistas do
Renascimento Italiano. O Redentor ¢ assim visto em “A Transfiguracdo de Cristo”, de
Rafael Sanzio e no “Cristo della Minerva” (Figura 9), do escultor Michelangelo. Ao
contrario do que ocorrem com o Cristo dos crucifixos, estas figuras reforcam o carater
divino de seu protagonista. Embora o represente com uma forma que também ¢é a seu
modo, escancaradamente humana, o fazem refor¢ando sua gléria e seu poder.
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3 & 3
FIGURA 9 — Cristo della Minerva (1519-1521), escultura em marmore de Michelangelo Buonarroti,
Basilica de Santa Maria sobre Minerva. FONTE: Acervo Online.

O Jesus Cristo sofredor e o glorioso sio, portanto, facetas da mesma devogio.
Haja vista que ndo pode extrair sentido de tais imagens sem o minimo conhecimento dos
ritos cristdos, a existéncia de um, na leitura do fiel mais leigo, implica diretamente na
existéncia do outro. Tal como outros espacos onde se realizam exercicios de devocio, o
cemitério é um espaco secularizado, todavia a fé cristd é rememorada, reavivada e
revivida, adquirindo novas camadas de sentido e refor¢ando outras.

Consideragdes finais: representagdes identitarias e devogdes pasteurizadas

O lidar com a finitude demanda do ser humano a articulacao de sistemas de
crencas ¢ de simbolos. Inumar um ente querido é, pois, uma questdo de construir ¢/ou
perpetuar imagens que transcendem a prépria extensao da vida humana. No processo de
dar sentido a separagdo definitiva de um individuo, as esferas familiar e social que o
cercam recorrem a tradi¢des e modelos, reforcando-os ou substituindo-os em um jogo de
tensdes que formula uma complexa trama em longo prazo. Dentro deste esquema, a
religiosidade se revela, possivelmente, o aspecto mais fundamental.

No caso dos individuos de fé cristad, encontra-se particular sentido na
identificagdo com uma divindade que se fez humana, que sofreu, e também teve entes
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queridos dos quais precisou se desfazer antes do salto para o renascimento e a vida
eterna. Essa identificagio desdobra-se em esperancas, devocio e homenagens. Tais
complexidades estdo refletidas na pedra e no bronze das estruturas tumulares, revelando
na arquitetura e na estatuaria a religiosidade e a ambicdo de formular um legado e uma
narrativa de piedade e virtude.

Nao importa se estas estatudrias se apresentem com caracteristicas formais
pasteurizadas neste espago que ¢ sacro e a0 mesmo tempo profano. O admiravel é que
até hoje elas sio compreendidas por toda a comunidade local, reforcam a presencga crista
num espago criado para ser, em principio, secular. Vé-se claramente que as estatuarias
cristds, independente da temadtica escolhida, atenderam a necessidade da elite brasileira do
século XX, que fazia questdo de deixar claro a sua marca de cristandade por meio das
encomendas de obras realizadas por marmorarias de suas localidades.

Como dissemos anteriormente, preservar este patriménio cultural é uma das
maneiras de sensibilizar a sociedade atual sobre a importancia da consciéncia histérica da
vida cristd que, de certa forma, propicia a meditacio sobre a morte dos nossos
antepassados ¢ o seu reflexo na nossa vida cotidiana. Cada uma dessas imagens ¢ um
patamar para a reflexdo da finitude, da humanizacio de Cristo, homem igual aos demais
homens, perecivel e vulneravel, como todos. Ao mesmo tempo, pode setvir como um
lembrete da superagio da morte e a possibilidade de uma nova vida, para aqueles que
creem.
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Resumo: Este artigo analisa performances artisticas ligadas a musica e a danga como
manifestagoes culturais capazes de irradiar simbolos dos cultos afro-brasileiros,
evidenciando como sua circularidade nos permite compreender esse espago e tempo de
trocas de experiéncias sobre negritude. Membros do culto, musicos e dancarinos
divulgavam elementos rituais e praticas dos cultos fora dos terreiros, demonstrando
inspiracio religiosa em suas artes. A ideia de Atlantico Negro nos possibilita repensar as
fronteiras dos diferentes tempos e espacos que marcam as trajetorias dos dancarinos e
pais de santo Jodozinho da Goméia e Murah, bem como do cantor, compositor e
também dancarino Getdlio Marinho, e do modo como esses atores sociais demarcam a
presenca do sagrado afro-brasileiro em suas atividades profissionais e artisticas.
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Artistic performances and circular aspects of Afro-religion symbols
Abstract: This article analyses music and dance artistic performances as cultural
expressions capable of disseminating symbols from Afro-Brazilian cults. It shows how
their circularity allows us to understand the space and time of blackness expetience
exchange. Musicians and dancers who are members of cults have disclosed ritual
elements and practices outside of their temples, showing that their art was inspired by
religion. The idea of a Black Atlantic allows us to rethink the borders of the different
times and spaces that mark the trajectory of Jodozinho da Goméia and Murah, both
dancers and pais de santo (afro-brazilian cult priest), and Getdlio Marinho, composer and
dancer. It also allows us to rethink the way social actors delimit the presence of Afro-
Brazilian holy aspects in their professional and artistic activities.
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Performances artisticas y circularidades de las simbologias afrorreligiosas
Resumen: Este articulo analiza performances artisticas relacionadas con la musica y la
danza como manifestaciones culturales, capaces de irradiar simbolos de los cultos
afrobrasilefios, mostrando como su circularidad nos permite entender ese espacio y
tiempo de intercambio de experiéncias acerca de la identidad de los negros. Miembros de
los cultos, musicos y bailarines divulgaban elementos rituales vy practicas de los
cultos fuera de los espacios de los centros de candomblé (Zerreiros), demostrando
inspiracion religiosa en sus artes. La idea de Atlantico Negro nos permite repensar las
fronteras de los diferentes tiempos y espacios que marcan las trayectorias de los bailarines
y pais de santo (babalorishas) Jodozinho da Goméia y Murah y el cantante, compositor y
también bailarin Getalio Marinho y el modo como estos actores sociales demarcan la
presencia de lo sagrado afrobrasilefio en sus actividades profesionales y artisticas.

Palabras clave: Getalio Marinho. Performances artisticas. Religiosidades afrobrasilefias.

Recebido em 29/06/ 2016 - Aprovade em 01/10/2017

Referéncia identitaria para muitos artistas populares, o sagrado afro-brasileiro é
inspirac¢io para compor musicas hd muito tempo. Ha registros em disco desde o inicio do
século XX, periodo em que surge a industria fonografica no Brasil. Em diversas musicas
estdo presentes elementos dos cultos afro-brasileiros, suas simbologias, praticas rituais e
entidades espirituais.

As praticas rituais ligadas a danga também se constituem em inspiracio para a
performance artistica de dancarinos, transbordando os elementos da crenca afro religiosa
para fora dos terreiros. A medida que ocorriam exibigées de danga com inspiragio no
universo afro religioso, como expressio da cultura brasileira, em pecas teatrais, nos
desfiles de carnaval, em centros culturais e publicacdes de imagens e fotografias em
revistas e jornais, no Brasil e no exterior, essas performances artisticas corroboravam a
disseminagdo das praticas rituais e da crenga nas religides afro-brasileiras.

Por sua vez, ao serem gravadas em disco e posteriormente pulverizadas pelo
radio, as musicas tornavam conhecidas as simbologias afro religiosas, sendo consumidas e
ouvidas por diferentes camadas sociais. Por mais que as camadas populares nio
pudessem comprar aparelhos e discos, as cang¢bes alcancam uma amplitude sonora que
extrapolava o comprador.

A questdao que mobiliza este artigo estd na analise da experiéncia de vida de trés
personagens que tém em sua trajetéria profissional um ponto de contato que ¢ seu papel
na divulgacdo das simbologias, rituais e praticas afro-brasileiras.

Getulio Marinho foi compositor, cantor, dangarino e instrumentista, atuando na
gravacdo de musicas em disco. Nasceu na Bahia no final do século XIX, mas viveu desde
a infincia no Rio de Janeiro, tendo vivenciado desde muito cedo experiéncias afro
religiosas e culturais relacionadas com o carnaval. Destacou-se no campo musical pela
gravacdo de pontos de macumba no final da década de 1920 e ao longo da década
seguinte, motivo pelo qual foi noticia em varias reportagens de jornais. Os periédicos
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analisados anunciavam seus sucessos musicais, sugerindo um misto de curiosidade, elogio
e exotismo e, por vezes, imagens depreciativas e pejorativas.

Os outros personagens abordados siao Jodozinho da Goméia e Murah, ambos
pais de santo e dancarinos. O primeiro, baiano nascido em 1914, destacou-se a partir da
fundacao de seu terreiro de candomblé, em 1946, em Duque de Caxias, municipio do Rio
de Janeiro, atraindo muitos artistas. Colaborou para a divulgacdo das religides afro-
brasileiras, apresentando espeticulos de danca ritual fora dos espagos sagrados, além de
frequentar radios, conceder entrevistas a jornais e revistas e trajar vestimentas sagradas
nas fotografias.

Murah nasceu em Sao Paulo, em 1961, mas mudou-se para Salvador ainda na
infancia. Tendo migrado para a Alemanha em 1989 para atuar como dangarino, sua
trajetéria profissional colabora para a reflexdo do transbordamento de elementos rituais
para o campo artistico-cultural no contexto de transnacionalizacio das religiGes afro-
brasileiras. Demarca uma posicio relevante no cenatio cultural alemao e europeu no que
tange a sua participacio como organizador de eventos que mobilizam elementos afro
religiosos.

Mesmo em contextos histéricos especificos, as trajetérias desses personagens
revelam fluxos simbodlicos dos cultos afro-brasileiros a partir da atuagdo profissional de
seus membros, implicando conexdes e circularidades culturais e demonstrando as
penetracoes de elementos do pantedo afro religioso brasileiro nas manifesta¢oes culturais
e nos meios de comunicacio.

Assim, as performances artisticas desses sujeitos, manifestadas fora dos espacgos
dos terreiros, demarcavam a presenca do sagrado afro-brasileiro no universo cultural por
meio da musica gravada e da danca em diferentes tempos e espagos. Tratamos do modo
como essas trajetorias articulam trocas de ideias, experiéncias e suas vivéncias sobre as
religiosidades afro-brasileiras entre diferentes mundos, por onde as didsporas negras se
reconstrufram e dialogaram entre si (GILROY, 2001), circulando entre as praticas
religiosas e suas apropriagdes no universo artistico.

“Vamos saudar Exu”: afro religiosidades na musica de Amor

Getulio Marinho da Silva, ou simplesmente Amor, como era conhecido, foi
cantor, dancarino e instrumentista, além de compositor. Tocava omelé, um tipo de cuica
antiga. Nasceu em 1889 em Salvador, Bahia, e mudou-se para o Rio de Janeiro ainda
crianca. Nesta cidade, frequentou o reduto da Praca Onze, as casas das tias baianas e as
rodas de samba. Teve sua trajetdria artistica muito ligada a fundagdo e a participacdo em
ranchos carnavalescos. Foi, segundo os relatos, eximio mestre-sala. Sua atuagdo como
dangcarino se iniciou em 1916 no teatro de revista, em Danga de velbo, pega apresentada no
Teatro Sao José. De 1940 a 1946, foi considerado o cidaddo-samba do carnaval carioca.
Algumas de suas composi¢coes foram gravadas em disco pelo selo Odeon no final da
década de 1920 e inicio da década de 1930, tendo gravado pontos de macumba,
recolhidos dos terreiros que frequentava, como os de Jodo Alaba, Assumano e Abedé
(DICIONARIO CRAVO ALBIN, 2001).
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E representativa sua parceria, em algumas cangdes, com Mano Eléi, que além de
musico era frequentador de terreiro.?> Esse musico teve seu samba Nao vai no candomblé |sic]
gravado em 1930 pelo Conjunto Africano. Pelos registros fonograficos constam que
Getulio gravou como intérprete apenas os pontos de macumba, junto com Mano El6i.
Assim, destacam-se como intérpretes de suas musicas Patricio Teixeira, Francisco Alves,
Luis Barbosa e Moreira da Silva.

O contexto histérico de nascimento e vida de Getdlio Marinho, final do século
XIX e primeiras décadas do século XX, se configura em um periodo de debates quanto
a0s lugares sociais que seriam ocupados pelos afrodescendentes, encontrando ressonancia
na trajetéria de vida desses sujeitos. A memoria da escravidio e os elementos culturais
dos povos africanos que vieram para o Brasil foram marcantes na constitui¢io identitaria
da populacio negra e mestica na cidade do Rio de Janeiro. Em uma sociedade fortemente
hierarquizada e excludente, a gravagdo e a venda de musicas se apresentavam como
possibilidades e oportunidades para musicos pobres e remediados, negros ¢ mulatos com
talento. Musicos negros mantiveram relaces profissionais com as gravadoras, como
intérpretes, instrumentistas ou orquestradores, desde o infcio das instalagbes da Casa
Edison, pioneira no setor no pafs, com destaque para os cantores Eduardo das Neves e
Baiano.*

Os musicos e suas composi¢Oes ja eram conhecidos pela cidade e pelas rodas
boémias antes mesmo da gravacio em disco, o que certamente facilitaria retornos
financeiros para as gravadoras. Tocavam profissionalmente em diversos locais, como
festas e teatros, casas de musica, bailes carnavalescos etc. Com objetivos comerciais
muito claros, Figner acabara por provocar outros desdobramentos, favorecendo a
competéncia artistica de muitos musicos populares, que passaram a fazer do disco um
objetivo profissional.

Analisar a produgio e a trajetoria de vida dos artistas negros significa situa-los
no momento histérico em que viveram. Por isso, precisam ser analisados como homens
dentro de seu proprio tempo, ocupando os espagos abertos, as oportunidades oferecidas
e demarcando suas posi¢oes, cada qual a seu modo. S6 os vendo dessa forma
conseguiremos compreender suas opgdes ¢ escolhas e os sentidos sociais de suas
composicoes.

Ao final de 1920 e inicio de 1930, o selo Odeon gravou pontos de macumba nas
vozes de Getulio Marinho e Mano Eléi, com acompanhamento do Conjunto Africano,
incluindo um ponto de Iansa, dois de Ogum e um de Exu. Trechos de trés desses pontos
sdo citados a seguir:

3 Eléi Antero Dias, conhecido como Mano Eléi, nasceu e morreu no Rio de Janeiro (1888-1971).

4 Eduardo Sebastido das Neves, apelidado de Dudu das Neves (1874-1919), e Manoel Pedro dos
Santos, o Baiano (1870-1944), foram compositores e cantores que atuaram desde o inicio das
atividades da Casa Edison. A gravagio em disco teve inicio no pafs em 1902, com essa Casa, de
Frederico Figner, na cidade do Rio de Janeiro.
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Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo
Coro: Para sempre seja louvado

Fala: Quem ¢ de boa noite, boa noite.
Quem ¢ de a bencio, a bengio.

A ben¢io, minha mae

Sua mie vos abencoe, meus filhos
Vamo saudar nossa mie>

Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo
Para sempre seja louvado

Quem ¢ de boa noite, boa noite

Quem ¢ de a bengio, a benc¢io

A bencdo, meu pai

Pai Ogum vos abencoef

Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo
Para sempre seja louvado

E hora, gente

Vamos saudar Exu

Exu-¢é

Ganga-ganga malé ganga’

Sendo musicas sagradas, cantadas em disco com interpretacio ritual e
executadas com atabaques, a gravacdo desses pontos de macumba demonstra de que
modo a cosmovisio afro religiosa poderia extrapolar os terreiros e os locais que lhe eram
proprios. Getdlio Marinho, frequentador de terreiros de candomblé, teria apreendido
esses canticos nesses ambientes sagrados a partir de sua propria vivéncia religiosa
(MARCONDES, 1977, pg. 711).

Com significados religiosos intrinsecos, os pontos representam a evocacdo de
orixas e entidades. Cada um dos orixas ¢ das entidades tem seu cantico sagrado especifico
com o objetivo de atrair entidades espirituais. Ha pontos de incorpora¢io de entidades e
de desincorporagio, respectivamente conhecidos como pontos de descida e de subida. O

5 Jansa ¢ um orixd feminino, rainha guerreira, dona dos ventos, raios e tempestades
(CACCIOTORE, 1977, pg. 140). Todas as musicas citadas foram ouvidas, e suas letras, transcritas
do que foi compreendido. Foi preservada a linguagem associada a tradi¢io oral, com a utilizacéo de
expressoes e girias, bem como a omissio de letras finais em algumas palavras, como a letra r ao
final dos verbos no infinitivo e a letra s no que tange a formacio do plural.

¢ Ogum ¢ um dos orixds mais cultuados no Brasil, tendo seu aspecto de deus guerreiro ressaltado e
sendo o deus do ferro, da agricultura, da guerra, da caga, protetor de todos os que trabalham com
artes manuais e com instrumentos de ferro (CACCIOTORE, 1977, pg. 188).

7 Supomos que o termo ganga se refira a Exu, caracterizado por ser forte e trevoso. Pode ainda
significar magico, feiticeiro, vidente, podendo também, talvez, se referir ao titulo de chefe supremo
de uma unido de terreiros, 0 mesmo que Za/d dos cultos de origem congo-angola (CACCIOTORE,
1977, pg. 131). O termo male ou malé na cangio pode também estar ligado a malei, uma provavel
corruptela de malé, que significa entidade-guia (CACCIOTORE, 1977, pg. 168).
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proprio ato de pedir a beng¢do implica respeito e reconhecimento da autoridade baseada
na senilidade e também nas relagdes com os espiritos e os orixas. Pedir a bengio significa
uma forma de reverenciar e demarcar um lugar na hierarquia religiosa (CACCIOTORE,
1977, pg. 213).8

Além dos pontos propriamente ditos, Getdlio Marinho gravou musicas bastante
proximas de canticos sagrados, que nido sabemos se foram compostas por ele para serem
cantadas também nos terreiros ou se sua inspiracdo veio desses espacos religiosos para
serem gravadas. Nos versos de Pisa no toco e Quilombo, transcritos a seguir, louvores e
orixas sdo evocados, extrapolando o universo sagrado:

No terreiro que galo canta, pinto nunca cantd
Exu, &, Exu, é / Da licenca Exu

De vové pra vos suncé / E— O

Pisa no toco dum galho s6 / B — O

Pisa no toco dum galho s6

Pisa no toco / Pisa no galho

Segura a macumba sendo eu caio

B-é-¢ / B-O

Pisa no toco dum galho s6°

Quilomborird / Quilomborira da licenca
Quilomborird pra sarava

Quilomboriri orixa / Quilomborira

Quilomborira pro seu ganza

Quilombotiri / Eu quero vé

Quilomboriri salve Ogum / Quilomborira salve Exu
Quilomborird Ogum megé / Quilombortira
Quilomborird salve Xang6 / Quilombotira Ogum megé
Quilomborird Yemanji / Quilomborird
Quilomborira salve Omulu

Quilomborird / Eu quero vé

Quilombortird Ogum megé / Quilomboriti olha s6!0

O jornal Correio da Manha, em 7 de fevereiro de 1932, repercute a gravacio das
musicas Ereré e Rei de umbamba, de Getdlio Marinho, pelo cantor Mulatinho, que mais
tarde seria conhecido como Moreira da Silva. Com termos que oscilam entre o elogio, a
inovagdo e o exotismo, a reportagem avalia que “a gravacio foi caprichada e o pessoal da

8 A macumba foi um culto que precedeu a umbanda, em que orixéas e caboclos eram louvados em
cantigas em portugués, os chamados pontos de macumba (PRANDI, 2005, pg. 189).

¢ O inicio da cang¢do é uma simulagio da fala de Exu, proferindo risadas ritmadas com o uso das
silabas 72, r¢, ré repetidamente, assumindo um tom amedrontador.

100 termo “quilomborird” pode sugerir caminho ou trilha para o quilombo.
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Macumba soube construir com habilidade w» quadro que perturba® (CORREIO DA
MANHA, 1932, pg. 4; grifo nosso).

O texto analisa o contexto cultural, ressaltando os aspectos que atraem o
publico para as gravacdes de macumba, com termos ora elogiosos, ora pejorativos e
duabios, parecendo associar, inclusive, as nvengies sugestionadoras as questdes patologicas:
“Cada vez mais atrai a atencao a arte estranha e impressionante da Macumba pela rigueza que
possui de aspectos, sempte [értil em invengoes sugestionadoras que traduzem indmeros
Jendmenos de ordem psicoldgica” (CORREIO DA MANHA, 1932, pg. 4; grifo nosso). Assim,
o texto prossegue apontando a dupla finalidade das gravacdes de macumba, pois por
meio dos discos,

ceriménias macumbeiras sio comunicadas aos profanos
para que admirem e estudem o que ha de surpreendente na
sua manifestacdo musical e aos filiados para que em seu lar,
mesmo fora das horas da madrugada e do alucinante ambiente
religioso, devem o espirito a alma infinita da nacdo negra.
(CORREIO DA MANHA, 1932, pg. 4; grifo nosso)

Reportagens jornalfsticas poderiam sugerir criticas recebidas pelo compositor
pelo fato de estar gravando canticos rituais: “Muita gente, de principio, teve escripulo em
canta-las, porque al por fora apontavam o autor como sactilego por estar revelando
segredos de Ogum”, e estamparam a pagina do jornal com o retrato de Getulio Marinho,
com a legenda “O Introdutor das musicas de Macumba” (JORNAL DO BRASIL, 1932,
pg. 14).

A edi¢do publicou a letra das musicas Ereré ¢ Rei de umbanda, denominadas
pontos de macumba, com direito a “traducdo do tema”, ou seja, a explicacio do préprio
autor sobre o assunto de que tratava a musica. Mesmo com tom depreciativo, a
reportagem evidenciou a popularidade das can¢des de Getilio Marinho, alcangada a partir
de “suas primitivas produgbes da falada linha de umbanda”. O autor da matéria enfatizou
seu distanciamento com relacio a tematica: “Getdlio Marinho é o autor. Ele tem a
prioridade no assunto. Jacta-se, com razdo, de ter entrado com as suas chamadas
macumbadas através do radio e vitrolas nos saldes desde os mais austeros aos casebres
mais humildes” JORNAL DO BRASIL, 1932, pg. 14).

Apesar de se isentar das informag¢bes fornecidas, o autor da reportagem
demonstra um grau de conhecimento das simbologias, afinal usa uma expressdo cara
(macumbada) ao universo sagrado afro-brasileiro. Além disso, afirma que o compositor
recebe algum tipo de apadrinhamento, sugerindo que, para ter musicas gravadas com tal
tematica e fazer sucesso, s6 com prote¢ao sobrenatural e terrena: “Como se vé, sio temas
completos, os quais reproduzimos de acordo com a fantasia do seu autor: certos ou
errados correm por conta de Getialio Marinho, que tem costas largas e deve ter corpo
Jechads” (JORNAL DO BRASIL, 1932, pg. 14).

Quase todas as composicoes de Getilio Marinho encontradas tém alguma
relacdo com o universo das religides afro-brasileiras, abordando, de forma direta ou
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indireta, expressdes relacionadas com o sagrado. Algumas tém significados religiosos
perceptiveis ja no titulo, como as cangodes citadas na reportagem e classificadas como
macumba: Ereré e Rei de umbanda.

Na cangdo Gegé, composi¢io de Getdlio Marinho em parceria com o maestro
Eduardo Souto, sucesso do carnaval e vendedora do concurso promovido pelo jornal
Correio da Manha, gravada em 1931, hd ambiguidades no uso de expressoes que podem ser
empregadas no ambito tanto juridico quanto religioso. O uso de expressdes com
significados dubios era bem recorrente nas letras das cang¢Ges analisadas, como #rabalbo,
sessdo, consulta, termos usados tanto para atos burocraticos quanto para eventos sagrados.
Nos versos da cangdo, ha dubiedades no emprego do verbo despachar, que pode se referir
ao tramite burocratico ou ao ato de despachar pedidos por meio do ritual afro religioso
(VIEIRA, 2010, pg. 120).

Tenha calma, Gegé / Vou ver se fagco

Alguma coisa por vocé / Nio se aborreca

Nem ¢ preciso chorar / Guenta um pouco, meu amot
Que as coisas vao melhorar / O seu pedido

Ja foi meu bem despachado

O decreto ja saiu

E na enxada e no machado

Assim, percebe-se a contiguidade entre vocabulos empregados em situagSes
muito especificas. Usando uma linguagem irénica e empregando o duplo sentido, o
compositor aparenta demonstrar apoio ao governo provisério de Getdlio Vargas,
comprometendo-se a interceder junto ao pantedo dos cultos afro-brasileiros para que
seus problemas de governabilidade sejam sanados.!! Recorrendo ao sagrado, o ato de
realizar um despacho, nessa acepcdo, refere-se a uma oferenda feita a Exu, que ¢é o
mensageiro das entidades, tanto para pedidos individuais quanto para o ritual chamado de
padé para despacha-lo antes das cerimonias. Em alguns terreiros, o despacho colocado em
encruzilhadas seria um pedido para que o mal alcangasse alguém. Também é comumente
chamado de eb6 (CACCIOTORE, 1977, pg. 103).

O dltimo verso da can¢do também tem conotacio religiosa pouco perceptivel,
pois a mensagem esta subliminar. Quando afirma “E na enxada e no machado”, refere-se,
respectivamente, aos simbolos associados aos orixds Ogum e Xango; o primeiro, deus do
ferro e da metalurgia, e o segundo, guerreiro e orixa da justica.

A partir da década de 1920, houve uma ampliagio da quantidade de gravagGes
em disco, particularmente de carater popular, o que certamente abrangia as musicas com
tematicas afro religiosas. Isso pode ser explicado dentro do préprio movimento de

11O contexto politico de 1931 se configurava pela derrubada da Constitui¢io brasileira por Getulio
Vargas, fortalecendo o poder do Executivo, impactando diretamente a autonomia estadual com a
nomeagdo de interventores. Essas medidas intensificaram as oposi¢des a seu governo,
principalmente das oligarquias e da classe média paulista.
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expansdo das relagdes comerciais e mercadoldgicas, ampliando os negbcios, mas nio se
pode negar a influéncia dos novos padrées culturais e estéticos do perfodo, com o
movimento modernista, que pode ter favorecido a grava¢ao desse tipo de tematica.

Nio se pode esquecer que as primeiras décadas do século XX sdo caracterizadas
pela desvalorizacio das praticas afro religiosas e pela criminalizagio da pratica da
feiticaria, amparada no Coédigo Penal de 1890. Contudo, a realidade sociocultural
apresentava-se muito mais complexa para ser compreendida apenas a partir da repressio.
Por isso, é preciso operar com a légica das negociagdes e das tolerancias, pois havia
espagos para didlogos entre musicos populares e simbologias afro religiosas, que eram
divulgadas pela fonografia.

Em varias composi¢coes populares gravadas nas primeiras trés décadas do século
XX, pululavam palavras e expressdes, como feiticos, macumbas, ebéds, urucubacas,
muamba, figa, coisa feita, ter a vida atrasada ou ter o santo forte, mau-olhado, corpo
fechado, benzeduras e rezas. Todas essas expressoes se inter-relacionavam com o enredo
que estava sendo contado, fazendo sentido dentro da cancio.

Merecem destaque as mengdes a figura mitica de Exu, personagem presente em
todas as modalidades de culto afro-brasileiro, apesar das apropriacdes particulares. Essa
divindade estaria associada, no imaginario social, as praticas maléficas, a magia e a
feiticaria, objeto de agdes repressivas. Por isso, a dinamica dos cultos seria negar essa
figura, identificado com o diabo, no interior dos cultos, e esconder o que possibilitasse
interpretaces desse tipo. Afirmar a legitimidade dos cultos e dos terreiros passaria pela
oposi¢io a praticas consideradas do dmbito da magia, como Exu (CAPONE, 2004, pg.
24).

O principal problema dessa nega¢io era que, na maioria dos cultos, os rituais
passavam pela mediacio dessa entidade. Ele seria o “grande comunicador, intermediario
entre os deuses e os homens, o restaurador da ordem do mundo” (CAPONE, 2004, pg.
54). Por outro lado, “como senhor do acaso no destino dos homens, desfaz as
abordagens conformistas do universo, ao introduzir a desordem e a possibilidade de
mudanc¢a” (CAPONE, 2004, pg. 54). A figura de Exu nos cultos afro-brasileiros sempre
estivera marcada pela complexidade, uma vez que ele seria o “mais humano dos deuses,
nem completamente bom, nem completamente mau” (CAPONE, 2004, pg. 54).

Dada essa ambiguidade, ele passa por uma ressignificacdo a partir do inicio do
século XX. O Exu africano, “reinterpretado como espirito maroto, mas prestativo,
espécie de diabinho familiar da tradi¢cio ibérica, comeca a se multiplicar nas macumbas do
Rio, sob a influéncia das crengas espiritas sobre os mortos” (CAPONE, 2004, pg. 95).

Na umbanda, os Exus seriam identificados como espiritos desencarnados. Essa
caracterizagdo nio seria aceitavel pelo candomblé, que nao previa a possessao de eguns, as
almas dos mortos, pois estas poluiriam espiritualmente as pessoas (CAPONE, 2004, pg.
27). Dessa forma, os Exus, e também sua versio feminina, as pombagiras, simbolos de
fidelidade na umbanda, seriam sinal de degenerescéncia da pureza no candomblé. Mas é
por intermédio da umbanda e da macumba que essa divindade africana foi reapropriada e
se tornou um espirito brasileiro (CAPONE, 2004, pg. 47). Assim, o “Exu é o unico orixa
que sobreviveu ao processo de adaptacdo da tradicdo religiosa africana”, assumindo o
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papel de “guardido da tradigdo africana na umbanda”. Entretanto é considerado um
espirito inferior, “ndo evoluido” e muito préximo dos seres humanos. Enquanto, os
caboclos e os preto-velhos sio compreendidos como “espiritos de luz” (CAPONE, 2004,
pg. 99).

Posteriormente a4 negacio, o Exu foi redescoberto e reafricanizado pelo
candomblé. (CAPONE, 2004, pg. 47), tornando-se mensageiro entre os deuses e 0s
homens. E figura fundamental no culto, sem o qual nada se pode fazer. Seria o primeiro a
ser venerado, abrindo os caminhos do mundo natural com o sobrenatural
(CACCIOTORE, 1977, pg. 118).

Essa figura tio controversa, identificada como mensageiro divino,
personificacdo do diabo, senhor da magia, da manipulagdo, podendo agir tanto para o
bem quanto para o mal, estaria presente também em diversas can¢des gravadas nas
primeiras décadas do século XX. Uma divindade associada a magia e a feiticaria, que o
proprio culto se esforcava para esconder em busca de legitimacdo, aparecia nas letras das
musicas populares gravadas em disco que se tornaram grandes sucessos, como a musica
Sai Excu:

Vamos saravd / O calunga

Vamos sarava / Vamos sarava
Quem madruga / Vamos saravd
Vamos sarava / Omulu

Vamos sarava / Sai Exu

Vamos sarava / Alivia teus oios
Que eu nio quero protesta

Eu ja fechei meu corpo

Por isso digo / Sai azar

Tenho o corpo fechado

Pra receber o que vié, td com medo?
Pode manda pra cima de mim

Teu sujo candomblé / Pode fazé despacho
Com cabeca de urubu, 6 macumba
Hei de sait a rua / Gritando sempre
Sai Exul?

Nessa cancido, percebemos diversos simbolos e praticas inerentes ao ritual dos
cultos afro-brasileiros, expressos de modo muito diteto, como o termo saravd, muito
usado por umbandistas como sauda¢io a uma entidade mitica (CACCIOTORE, 1977,
pg. 227). Assim, na cangdo, sio saudadas diversas entidades, como calunga, falange de
espiritos ligados a dgua e a Iemanjd. Também Omulu, orixd da varfola e das doencas
epidémicas, que apresenta um carater temivel, pois se nio cultuado de forma adequada

12 Essa musica estava incluida no repertério do grupo Os Oito Batutas, segundo consta na partitura
n. 36922 (Rio de Janeiro: Museu da Imagem e do Som. Cole¢io Almirante).
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pode distribuir doengas. Mas, por outro lado, também tem o poder de cura-las. Seu
dominio sobre as doengas o associa ao cemitério (CACCIOTORE, 1977, pg. 146).

Na cidade do Rio de Janeiro, que recebeu grande influéncia das culturas
africanas, ocorreram trocas intensas entre diversas manifestages religiosas. Os terreiros,
por exemplo, eram espacos irradiadores de musicas, culindrias, costuras, ranchos e
cordoes ligados ao carnaval. Para Birman, ndo seria necessirio ser membro de algum
culto “para viver submerso num mundo em que vagam espiritos, em que as interferéncias
dos santos e das almas sio permanentemente cultivadas”, pois “a possessao como uma
forma particular de contato com o sobrenatural é uma referéncia constante da cultura
brasileira” (BIRMAN, 1983, pg. 8).

Segundo Maggie, a crenca no feitico perpassaria toda a sociedade, pois esta
imbricada nela. Os mecanismos de repressdo a magia, fortalecidos a partir da Republica,
foram fundamentais para a constituicio da crenca, pois nio punham em duavida as
possibilidades de promover maleficios ou beneficios a partir da magia, apenas
procuravam regula-la, punindo os supostos praticantes da magia maléfica, ou seja, os
feiticeiros. Dessa forma, os aparatos policiais e juridicos recolhiam objetos do culto como
materializacdo da existéncia dos feiticos e usavam expressoes préprias aquele universo
religioso para elaborar suas narrativas de acusagaio (MAGGIE, 1992, pg. 24).

Na musica O feitico ¢ um fato, de Getilio Marinho, o titulo e a letra da cancio
sugerem a dimensio do que representava o feitico no Rio:

Feitico é um fato / E eu posso dizer

Por ter assistido / L4 no cangeré

Sei que isso é um fato / E eu posso dizer
Por ter assistido / L4 no cangeré

Tem mironga / Tem dendé [...]

O tal feitico / E irma do cangeré

A cangido propde que o feitico seria um fato cuja existéncia seria indubitavel.
Havia muitas posi¢des que desaprovavam a pratica desse ritual, mas a crenca estava de tal
forma emaranhada na cidade que permitiu afirmagdes tdo veementes como essa
(VIEIRA, 2010, pg. 112).

Joao do Rio, observador de seu tempo, apresentou descricbes minuciosas de
lugares, ritos e personagens do Rio de Janeiro no inicio do século XX, sugerindo que “a
cidade pulula de religides. Basta parar em qualquer esquina, interrogar. A diversidade dos
cultos espantar-vos-4” (BARRETO, 1951, pg. 9).!3 Proferindo a emblematica frase “Nos
dependemos do feitico”, indicou que os feiticos estariam disseminados e imbricados na
vida das pessoas. Caracterizou o feitico, “o misterioso preparado pelos negros”, como
possuidor de um ““valor indiscutivel” (BARRETO, 1951, pg. 34).

13 Jodo do Rio ¢é pseudonimo de Paulo Barreto. A primeira edigdo ¢ de 1906 da editora Garnier.
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Por serem dinamicos, os cultos afro-brasileiros, assim como suas praticas e
representagoes, tornam permeavel o transito entre o campo religioso e a sociedade, sendo
passiveis de influéncias mutuas, o que tornou possivel a gravacdo de pontos de macumba
e musicas com inspiracio no universo afro religioso. Musica e danca se tornam o modus
operandi de como essas religiosidades serdo divulgadas, pensadas e circuladas por
diferentes atores sociais (GILROY, 2001).

Performances artisticas dos pais de santo Joaozinho da Goméia e Murah

As trajetérias dos pais de santo Jodozinho da Goméia e Murah também sio
exemplos de intercimbios de experiéncias religiosas e artisticas; nesses casos,
relacionados com a danca. A relacdo entre performance artistica e candomblé marca a
histéria do candomblé a partir das conexdes entre arte, religido, sexualidade e cultura
africana.

Jodozinho da Goméia, pai de santo e dangarino, colaborou com sua arte para
expandir a religido afro-brasileira, inserindo em suas performances dangas sagradas e a
estética dos orixds no mundo dos espetaculos e nos desfiles das escolas de samba.
Nascido no intetior da Bahia em marco de 1914, foi iniciado no candomblé bastante
jovem. Em 1932, com cerca de 18 anos ja era chefe do terreiro localizado na rua da
Goméia, periferia de Salvador. Mudou-se para Duque de Caxias, na Baixada Fluminense,
em 1946. Seu terreiro era frequentado por personalidades do meio artistico e politico.
Esses vinculos eram cultivados por ele a partir de sua participacdo em exibi¢oes culturais
folcloricas.

A festa de Iansi, realizada por Jodozinho no més de dezembro, era divulgada
pela imprensa, atraindo para o terreiro folcloristas, diplomatas, embaixadores e artistas de
sucesso, como Marlene, Angela Maria, Cauby Peixoto e Grande Otelo. Tornava-se mais
conhecido a partir das apresentagdes de dangas rituais em pegas teatrais, com a fundacio
da Companbia Baiana de Folclore Oxumaré. Nessas ocasides, organizava também exposi¢des
de vestimentas religiosas (MENDES, 2014, pg. 63).

Acostumado a frequentar programas de radio e a conceder entrevistas a jornais e
revistas, Jodozinho da Goméia buscava, com essas estratégias, aumentar seu prestigio
social, além de divulgar o candomblé. Sofreu muitas criticas de membros do culto,
acusado de transformar o candomblé em teatro e de transgredir “alguns dos segredos
tidos como fundamentais nas aliancas entre os terreiros” (LODY; SILVA, 2002, pg. 162).

Essas polémicas que suscitava no meio religioso colaboravam para a construcio
de uma imagem controversa, mas que muito ajudou na dissemina¢do das simbologias
religiosas afro-brasileiras. Tais expressdes culturais encontraram na difusio da musica e
da dan¢a uma verdadeira passagem a iniciagao religiosa. Vejamos como essa relacio entre
circulagdo religiosa e cultural dos simbolos negros se encontra presente nos atuais
processos de transnacionalizagao!* das religides afro-brasileiras.

14O termo se refere ao processo de transnacionalizagdo observado e ao revés da inicial expansio
das grandes religiGes monoteistas, impulsionadas pelos Estados nacionais imperialistas. Atualmente,
ha migracées de sul a norte, do Oriente para o Ocidente, das periferias para os centros
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Temos, desde os anos 1960, a pratica e a expansao das religides afro-brasileiras
na América Latina (Paraguai, Venezuela, Uruguai e Argentina) sendo estudadas por
Frigério (1999), Segato (1997) e Oro (1998). A partir dos anos 1970, estas cruzam o
Atlantico e se expandem por Portugal (PORDEUS, 2009; SARAIVA, 2010),
encontrando-se hoje na Espanha, Reino Unido, Bélgica, Itilia, Franca (CAPONE,;
TEISENHOFFER, 2002), Alemanha (BAHIA, 2014, 2015), Austria, Suica, Estados
Unidos, Russia (jogo do ifa) e Japao (umbanda).

Um personagem que colabora para a divulgagdo do culto afro-brasileiro no
cenario artistico-cultural nesse contexto de transnacionalizacio das religides afro-
brasileiras, o pai de santo Murah, migrou para a Alemanha em 1989 para trabalhar como
bailarino, coredgrafo e professor de danga afro-brasileira em escolas alemas.

Murah nasceu em 1961 em Sio Paulo e com seis anos foi morar em Salvador.
Foi criado pela av6, dona Coleta de Oxéssi, € aos nove anos foi iniciado no candomblé.
Assim, ha conexdes latentes entre sua experiéncia de imigrante e suas vivéncias religiosas
(BAHIA, 2014).

O candomblé chegou a Alemanha nos anos 1970 e 1980, tendo sido sua
expansao propiciada pelos eventos culturais em diversos paises da Europa para divulgar a
cultura brasileira. Foi nesse contexto que Murah migrou para a Europa. Com formacio
artistica, hd 20 anos na Europa, participou, ao longo desses anos, de varios espetaculos no
continente. Por ter sido um dos primeiros a institucionalizar o candomblé na Alemanha, é
bastante conhecido na cidade e no paifs, sendo veiculado nas radios alemas e filmado em
praticas rituais divulgadas nas redes sociais (BAHIA, 2014, 2015).

Marca sua presenca anual no afoxé, grupo cultural e artistico fundado nas
doutrinas religiosas dos cultos afro-brasileiros que desfila no Carmaval das Culturas, de
Berlim, evento criado em 1996 que representa um dos maiores eventos da cidade e que
conta com carros alegoricos e trajes folcloricos, reunindo aproximadamente 4,5 mil
pessoas e representando 70 nag¢Ses. Composto por brasileiros, alemaes e africanos, o
bloco de afoxé comandado por Murah tem 14 anos e conta com 300 membros, que
vestem roupas brancas e amarelas. Atrai brasileiros que vivem em varias partes da Europa
para desfilar no Carnaval das Culturas.

Como meio de comunicacio das praticas rituais, o corpo é central na pratica das
religiosidades afro-brasileiras, lugar do movimento e da estética. Daf a importancia da
musicalidade, da danca e das festividades. Esse aspecto da ludicidade dos cultos ¢
explorado por produtores de simbolos culturais, como nos casos retratados, conseguindo

metropolitanos, das culturas subalternas para as religides hegemonicas, o que nos faz crer que aos
poucos se constréi uma nova geografia religiosa no mundo. A globalizacdo, em suas formas
contemporaneas, traz um grande impacto no deslocamento de praticas religiosas profundamente
ligadas a suas tradicdes, territérios e grupos sociais especificos e notadamente nacionais. Tradi¢oes
que migram do sul ao norte, da periferia ao centro, do Oriente ao Ocidente do mapa-mundi e que
paradoxalmente reelaboram tanto os localismos, reivindicando uma identidade étnico-nacional,
quanto os cosmopolitismos, que forjam culturas hibridas.

[183]



eI e Hsidhis 0st Relcices 4 imbologias afro religiosas. Revista Brasileira de Histéria das Religides, v. 09,

-

HRg

BAHIA, Joana. VIEIRA, Caroline. Performances artisticas e circularidades das

B n. 27, p. 171-188, jan/abr 2017.

expandir elementos dos cultos afro-brasileiros para além das fronteiras dos terreiros,
consolidando-se como parte de uma matriz social a partir desses elementos culturais.

Danga, musica e afro religiosidades

Esses elementos sio pilares estruturantes para o universo sagrado dos cultos afro-
brasileiros. Na dimensao festiva do candomblé, que lhe ¢ intrinseca, a musica se configura
em algo mais do que simplesmente um estimulo sonoro para os rituais. E estrutural, ou
seja, esta imiscuida no préprio culto. A expressio “tocar candomblé” ¢ significativa para
atrelar candomblé e musica, que, na verdade, se confundem (AMARAL; SILVA, 1992,
pg. 160-184).

Reginaldo Prandi (2005, pg. 177) sustenta que: “Para invocar os deuses e os
agradar [sic] é preciso, antes de mais nada, conhecer os ritmos préprios de cada um”,
porque cada orixa tem cinticos que fazem parte de sua identidade, tais como as cores, as
comidas, os colares de contas e as ferramentas proprias. Dessa forma, a musica ocupa
papel preponderante para o culto religioso, em que se canta “para o trabalho e para a
comida que vence a fome. Canta-se para reafirmar a fé, porque cantar é celebracio, ¢
reiteracdo da identidade. Mas também se canta pelo simples 6cio” (PRANDI, 2005, pg.
182).

Por meio da musica, da danca e também da festa religiosa, a cultura do
candomblé se expandiu para espacos além dos terreiros e se consolidou como parte de
uma matriz social a partir desses elementos, tornando relevante a circulagio de simbolos
étnicos e religiosos afro-brasileiros em diferentes tempos e espagos.

As ligacoes entre ritual e divertimento, que compdem o quadro principal de
atragio do publico leigo, podem ser vislumbradas dentro do préprio culto. A roda de
santo, denominada xiré, esta ritualisticamente conectada a roda de samba, associada ao
divertimento e a brincadeira. Porém, cada uma responde por papéis rituais diferentes,
com o momento dedicado ao sagrado em si e 0 momento do ludico com significados
religiosos mais suavizados para proporcionar a interagao social (TEIXEIRA, 1986, pg. 5).
O corpo ¢ evidenciado em ambas as circunstancias, ora do lado sagrado, ora do lado
profano. Na roda de santo, ¢ entendido como o veiculo para a manifestacio dos orixas e
preparado, portanto, para assumir uma identidade mitica, enquanto na roda de samba
assume a individualidade humana (TEIXEIRA, 1986, pg. 165-160).

A roda de santo ¢ considerada o momento maximo da expressio da crenca do
candomblé. “A formacdo de uma roda ¢ o inicio de uma festa — xiré — em homenagem
aos orixas” (TEIXEIRA, 1986, pg. 130). A festa ¢ precedida de uma intensa
movimentacio, marcada por escolha de roupas, ferramentas, aderecos, além da decoragio
do espago e da provisio de comida e bebidas. Antes de a festa se iniciar, Exu ¢é
despachado e louvado para que nio atrapalhe seu bom andamento. Depois disso, a casa
de culto é considerada aberta (TEIXEIRA, 1986, pg. 133). Ocorre entdo a chegada dos
orixas, ou seja, 0 momento do transe, “o orixd encostando, fazendo com que a criatura se
desequilibre, rode, tenha movimentos diferentes de quando estd em seu estado normal”
(TEIXEIRA, 19806, pg. 138).
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Ja a roda de samba extrapola o carater sagrado e é formada ocasionalmente ao
final de uma festa religiosa. Assim, quando termina a roda de santo, comega a roda de
samba, com brincadeiras, conversas e, as vezes, sambas de caboclo. Sua funcio seria
garantir o divertimento aos integrantes do povo de santo, em que as pessoas cantem,
comam, dancem, se divirtam e relaxem (GONCALVES, 1990, pg. 135-140). Portanto,
“pode ser vista como uma passagem, um elo entre o acontecer do relacionamento com o
sagrado — a manifestacdo dos orixds — e o retorno as atividades do mundo 14 fora — a
casa, o trabalho, os amigos extraterreiro” (TEIXEIRA, 1986, pg. 149).

As relagbes entre o samba e as religides afro-brasileiras poderiam ser bem mais
estreitas. Os vinculos entre musica popular e religiosidade afro-brasileira sdo revividos na
fala do sambista Heitor dos Prazeres: “a origem do samba é o candomblé, é a macumba”
para “ndo mexer nos canticos religiosos porque tinha respeito pra nio ser castigado |...]
entdo fazia aquelas coisas [samba, catereté] para eles brincarem”. Para o sambista Jodo da
Baiana, o “candomblé era uma festa separada” e o “samba vinha depois do ritual”.

Essa interconexdo entre o ritual sagrado e o divertimento dentro do préprio
culto ajudou e continua ajudando na expansdo das religides afro-brasileiras, pois permite
a entrada de simbolos sagrados em espacos que ndo lhes sdo préprios, aproximando
pessoas e aumentando o contato com a religido. Nesse sentido, os produtores de
simbolos sagrados, por meio de suas performances artisticas, exercem papel preponderante
na divulgacdo dos elementos sagrados dos cultos afro-brasileiros.

A guisa de conclusio: trajetorias attisticas e religiosidades em diferentes tempos e
espagos

As  performances artisticas da danca e da musica com inspiracio religiosa
colaboram para a socializacdo de crengas e praticas rituais, expandindo seu conhecimento
e atraindo interessados nos cultos afro-brasileiros. Essas expressGes culturais exercem
papel de divulgadores, transbordando elementos simbodlicos para fora dos espagos
sagrados. Penetram, portanto, espagos profanos, mas continuam apresentando uma alma
sagrada, mesmo nio revelando a parte mais secreta ¢ sagrada do ritual. Observam-se,
assim, elementos dos cultos sagrados influenciando e gerindo performances artisticas de
danca e musica.

Este trabalho articulou pesquisas, aproximando as trajetorias de Jodozinho da
Goméia, Murah e Getilio Marinho, a luz de suas performances artisticas e de seus
referenciais identitarios para a producdo cultural ligada ao sagrado afro-brasileiro,
divulgando seus simbolos religiosos. Suas historias de vida pessoal e profissional, levando
em consideracdo os contextos histéricos peculiares e seus locais de atuagio, revelam a
influéncia e a penetracio de elementos simbdlicos dos cultos afro-brasileiros nas
manifestagdes culturais, sendo referéncia identitaria para a cultura brasileira ao longo dos
tempos.

Suas ligacbes com o pantedo afro-brasileiro desde a juventude exerceram
influéncias em suas carreiras como musicos e dancarinos. E a profissionalizagdo desses
artistas foi crucial, a despeito da possivel intencionalidade, para sua transformacio em
produtores de simbolos religiosos. Como tal, podem ser compreendidos como agentes
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catalisadores que, uma vez ultrapassado o campo religioso, adentram os eventos culturais
e demarcam o lugar do sagrado nas manifestacGes culturais e artisticas brasileiras.

Sendo o aspecto lidico inerente aos cultos afro-brasileiros, é possivel a
comparacio de diferentes performances artisticas que congregam em torno da festa, da
danca e da musica simbologias religiosas e, como manifestacoes culturais, contribuem
para a divulgacdo da religido em diferentes tempos e espacos.

Suas performances artisticas funcionam como canais de comunicacio de sua
identidade religiosa e de suas experiéncias com o santo. A danga e a musica colaboram
para a disseminacdo de elementos dos cultos afro-brasileiros em um fluxo de trocas
simbdlicas entre os terreiros e as manifestagdes da cultura brasileira em diferentes espagos
e tempos.

Nesse sentido, o objetivo deste artigo, ao articular distintas trajetorias, ¢é
contribuir para a compreensio do espago afro-atlintico, do chamado Atlantico Negro e
de sua extensio para as redes transnacionais. A ideia do Atlintico Negro como um
sistema politico cultural, compreendido como um espaco de circulagio transatlantica de
ideias, pessoas e historias que compreendem o Novo Mundo, a Europa e a Africa, traz a
luz os modos em que os processos de modernizacdo e globalizagdo criam novos espagos
para as trocas de experiéncias, conceitos e representacoes em torno de uma negritude
(GILROY, 2001). A crenga em uma Africa mitica pelas comunidades diaspéricas permite
a recriagdo de culturas negras em diferentes espagos e tempos (CAPONE, 2011;
GILROY, 2001; MATORY, 2005).
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Resumo: Este artigo se propde a adentrar no aspecto magico/religioso dos saberes das
benzedeiras e o papel da palavra enquanto elemento de cura, que se faz presente e se
performatiza nas palavras das benzedeiras, que ndo podem ser ensinadas 2 esmo sob pena
de perder sua “forca”. Assim, questiono por que as benzedeiras ndo ensinam o
significado de suas preces, a nao ser em determinados contextos de transmissao do saber?
Que implicagbes esse preceito traz para o oficio nos dias de hoje? A partir das oracoes
pronunciadas nos rituais de cura, elas performatizam a palavra, a voz, as narragdes e
memorias. O objetivo é alcancarmos essa fonte de saber existente na oralidade, a
benzecio, transmitida em contextos em que a poética da voz se faz presente. E através da
analise tedrica dos textos, da etnobiografia e observagdo participante que buscamos nos
aproximar do campo de atuagdo das benzedeiras nas cidades de Natal e Parnamirim, RN.
Palavras-chaves: Benzedeiras, cura e voz.

Blessed Cure: poetic voice and knowledge of healers
Abstract : This atticle proposes to enter the magical aspect / teligious of the quacks
knowledge and the role of the word as an element of healing, which is present and
petformatiza in the words of faith healers, who can not be taught at random under
penalty of losing his " force". So, I question why faith healers do not teach the meaning
of your prayers, except in certain contexts transmission of knowledge? What implications
does this precept brings to the office today? From the prayers pronounced in healing
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rituals, they perform an word, the voice, the stories and memories. The goal is to reach
this source of knowledge existing in oral communication, benze¢do transmitted in
contexts where the poetic voice is present. It is through the theoretical analysis of the
texts, the etnobiografia and participant observation we seek to approach the playing field
of quacks in the cities of Natal and Parnamirim, RN.

Keywords: faith healers, healing and voice.

Bendita Cura: la voz poética y conocimiento de curanderas

Resumen: En este articulo se propone entrar en el aspecto magico / religioso del
conocimiento charlatanes y el papel de la palabra como elemento de curacién, que esta
presente y performatiza en palabras de curadores de la fe, que no se pueden ensefar al
azar , bajo pena de perder su " fuerza " . Por lo tanto, me pregunto por qué curanderos
no enseflan el significado de sus oraciones, excepto en ciertos contextos de transmision
del conocimiento? :Qué implicaciones tiene este precepto lleva a la oficina hoy? A partir
de las oraciones pronunciadas en rituales de curacion, que realizan una palabra , la voz ,
las historias y recuerdos . El objetivo es llegar a esta fuente de conocimiento existente en
la comunicacién oral, benze¢do transmitida en contextos en los que la voz poética esta
presente. Es a través del analisis teérico de los textos, la etnobiografia y observacién
participante que tratamos de abordar el campo de juego de charlatanes en las ciudades de
Natal y Parnamirim, RN .

Palabras-claves: Curanderos, curacion, voz.

Recebido enr 25/03/ 2016 - Aprovads em 07/07/2016

No vasto campo de atuacio dos agentes de cura, um grupo predominantemente
feminino se destaca, ainda nos dias de hoje, na contramio das apostas da modernidade.
Sio senhoras que trabalham em espagos domésticos, utilizando os artificios de um saber
magico, ritualistico e religioso, num misto de terapeutas, rezadeiras e conselheiras.
Chamadas de benzedeiras, rezadeiras ou simplesmente curandeiras, ora atuam com os
saberes de uma medicina pratica, ora essencialmente com a religiosidade popular, quase
sempre integrando ambas.

Sdo hibridos, fruto de processos de juncdo de matrizes culturais diversas
(HALL:2002), e que “sdao definidos e se definem como especialistas da cura e ndo como
agentes ou membros de alguma religido. Em outras palavras, o que prevalece ¢ sua funcio
terapéutica aliada a sua fungéo religiosa” (LOYOLA:1983, p. 92). Tendo o benzimento e
a reza como instrumento essencial de cura, seja através da invocagdo de agentes sagrados
de cura reconhecidos para esse fim ou mesmo aliado a recursos terapcuticos (plantas,
banhos, chas), reconhecem-se como intermediadoras da medicina popular e religido (ou
mesmo s6 a religiao) (OLIVEIRA, 1983).

Enquanto agentes de cura, ndo sdo as Unicas e diferenciam-se de raizeiros, erveiros e
parteiras, bem como de outros situados quase tio somente no campo religioso, de carater
eclesial ou filiados a doutrinas religiosas (como pais de santo, beatas, rezadeiras de terco,
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capeldes, irmas, pastores(as), passistas, médicos espiritas, etc). Essa defini¢do, embora
delimite os espacos de atuagio de outros agentes de curas populares, nio pretende supor
que estes oficios sejam estanques, havendo ai grande fluxo de saberes bem como o
conhecimento amplo fruto da associacio de sintomas com priticas apés anos de
consultas e conversas.

As benzedeiras sio marcadas por sua religiosidade e pratica de cura, de cardter
magico, mistico, religioso. Sempre falardo das enfermidades como fruto destes elementos,
entendendo o adoecimento para além das explicagées meramente biolégicas, mas aliando
elementos simbdlicos e imaginarios passiveis de cura pela reza e por técnicas de
tratamento empregadas por especialistas da medicina e da religido, ndo sendo no entanto,
reconhecidas pelos 6rgaos oficiais de ambas, e sim por suas comunidades e pacientes
(LOYOLA: 1983).

Esse oficio baseia-se em aspectos arquetipicos femininos de cuidar e curar, que
exige destas total dedicacdo ao longo da vida. Sdo, portanto, o que Jerusa Pires Ferreira
chama de “Mestres de oficios tradicionais”, sabedores de um conhecimento que une o
pratico e o magico inseparaveis, dentro de um complexo sistema de técnicas e
comunica¢do que adentram os mistérios do conhecimento. Como mestres de oficio
tradicionais, sio sabedoras, possuidoras de um dom e um conhecimento que as legitimam
como mestras curadoras. Sao portanto

Alguém bastante diferenciado que encarna um semideus,
um pactuante com o sobrenatural, um detentor de um
tipo de lideranca, sobretudo por ser aquele que
transforma, que inaugura um novo estado cultural. E da
sua memoria que se projeta a constru¢io do mundo
(FERREIRA: 1996).

A pesquisa se propde a adentrar neste duplo universo: o aspecto
maégico/religioso dos saberes das benzedeiras e a importancia do benzimento enquanto
elemento de cura. Isto porque, mesmo havendo inumeros elementos naturais durante ou
depois da benzegio, como ramos, banhos, chis, nio existe benzedeira que execute seu
oficio em siléncio. O ato de proferir a reza se faz presente e se performatiza no instante,
sendo estas conhecedoras e executoras, em que visivel e invisivel irdo compor a forga das
palavras das benzedeiras no ato de cura. Poder tio grande, que em sua humildade, ¢
atribuido por elas a fé naquelas palavras em forma de preces, aliada a ramos e outros itens
envolvidos utilizados para curar enfermidades diversas.

Nao ¢é qualquer pessoa que pode benzer. A transmissao desse saber se deu
geralmente na infancia, seguindo um complexo sistema em que um homem com esse
dom s6 poderia transmiti-lo a2 uma mulher, ao passo que as mulheres s6 poderiam ensinar
aos homens. Ndo cumprir esse preceito, assim como guardar o segredo das palavras e
oracles, ¢ enfraquecer as “forcas” do(a) benzedor(a). Uma oragdo muito difundida nio
possui 0 mesmo poder daquela “reza forte” guardada na meméria e transmitida ao pé do
ouvido. Benzecdo é dom, pois como abordou Mauss em seu “Ensaio sobre a didiva”
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(2003, p. 195), possui os elementos essenciais que ¢ prépria honra e prestigio desse
“mana”, bem como a obriga¢do de retribuir a dadiva sob pena de perder esse talisma que
¢ a propria fonte da autoridade da transmissdo desse saber muito particular, vivenciado
no cotidiano do grupo. E por meio da transmissio oral e da observacio de outros
benzedores que estas recebiam e manifestavam o dom e apreendiam o oficio.

Ora, se a forca da benzecio estivesse apenas no ramo, qualquer um podetia
benzer. Da mesma forma, se estivesse apenas nas palavras escritas, qualquer oracdo ou
santinho poderia valer como benze¢io, bem como pelo argumento da fé, qualquer um
que cré poderia tornar-se benzedor(a). Somado a isso, estd a crenca de que sé se pode
benzer com dom e transmissio, e ainda mais, transmitido por alguém do sexo oposto,
normalmente muito idoso, sob pena de perder ambos, o dom e a for¢a, como no sistema
de prestacoes totais estudado por Mauss (2003), em que a dadiva assemelha-se a uma
propriedade talisma, como tesouros, idolos sagrados, tradi¢oes, cultos e rituais magicos.
O dom ¢

fortemente ligado a pessoa, ao cla, ao solo, (...) sio o
veiculo do seu mana, de sua forca magica, religiosa e
espiritual. Num provérbio (..) lhe ¢é rogado que
destruam o individuo que os aceitou. E porque contém
dentro deles essa forca, caso o direito, sobretudo a
obrigacdo de retribuir, caso ndo seja observado” (2003,

p.167).

Assim, busco nesse artigo responder a seguinte questdo:_como se da o processo
de transmissao desse saber de cura das benzedeiras? Que saber é esse, intransferivel,
capaz de curar a partir das palavras e da performance?_ Estd neste a “for¢a” capaz de
curar, 2 mesma for¢a que Dona Clinaria teme perder caso ensine a alguém? Que
implicagGes essa necessidade de transmissdo oral traz para o oficio e sua sobrevivéncia
nos dias de hoje A minha hipétese ¢ de que estd na vocalidade, na palavra falada e
petformatizada, apreendida no cotidiano em que dom e saber aliam-se no cotidiano do
oficio, a resposta para compreender o saber de cura.

Esse saber apenas emerge, espontaneamente, sem depender de estagios de
treinamento espiritual e da pratica, como uma descoberta pura, nio exigindo esforco
diligente ao longo do caminho ou pratica? Sendo assim esse saber tem uma forma de
comunicacdo simbolica. Além deste, esse saber também pode se apresentar como uma
linhagem oral, e nao “verbal” no sentido de que algo esta chegando aos ouvidos, sendo
transmitido por alguém. Sio ensinamentos sintetizados na pratica, pois foram
incorporados totalmente ao cotidiano. Como uma entrada, um aceso, a palavra de cura
que surge se transforma em som que ¢ transmitido da boca para o ouvido, preenchendo o
cora¢do e a mente. Por isso que, como diz Dona Maria, “eu tive essa graca de mesmo
sendo analfabeta ter aprendido a rezar”. Instrucdes praticas dizem exatamente o que vocé
tem que fazer. Ndo ¢ algo que elas tenham evocado, ndo é um texto que elas conceberam
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e redigiram.

Compreender esse saber permite situar a cura e o oficio das benzedeiras a partir da
perspectiva destas como “agentes” de fato do processo de cura, e ndo apenas como “a
mao que segura o ramo”, como um passe simples ou a declamacdo de uma oracio. As
benzedeiras ndo sio apenas intermedidrias para a cura. Ritualisticamente, durante o
benzimento, envolvem sua prépria energia e poesia em um complexo processo de cura
vivenciado junto ao seu grupo social, o que envolve as memérias deste. A forga mégica,
ritualistica e social é a da voz. Como tradutoras, nomeiam a doenca e os males de sua
comunidade, na medida em que dialogam o mundo das memorias e tradigées com os
aspectos da contemporaneidade, marcando sua resisténcia e sobrevivéncia em
contradi¢io com a aparente invisibilidade que as cercam.

Deslocar o entendimento deste oficio ou somente para os aspectos visiveis do
ritual (ramos, tesouras, linhas) ou por outro lado atribuir-lhe somente a fé, bastante
comum em parte das pesquisas, ¢ o mesmo que desprezar a forca desse saber e sua
pratica. Isso pode ser visualizado na maneira como sdo transcritas as oragoes e rituais, em
que sequer respeitam-se os aspectos da oralidade envolvida, como se bastasse conhecer a
bengdo escrita, fria, imoével e longe do instante em que foi proferida e assim compreender
a cura. Nao se atenta ao fato de que a palavra quando verbalizada ganha outro sentido,
que ¢ o da oralidade. A voz é ndmade a0 passo que a escrita ¢ fixa (ZUMTHOR, 2010).

Desconsiderar a benzegdo como um saber pautado na voz que reza remete a0
erro de achar que essa é apenas um cédigo linguistico e que as agdes sio regras
meramente ritualisticas. Ela é um modelo de agao e interacdo dentro de um processo de
comunicacio que s6 pode ser entendido a partir da oralidade. Corpo e performance sio a
propria existéncia social revestidos de uma poética embebida na existéncia e experiéncia
de vida embutidas na fala. E nessa acio complexa que uma mensagem ¢ simultaneamente
transmitida e percebida. O cédigo se insere, portanto, na vocalidade, envolvendo a fala, o
gesto, o corpo, o grupo. E nisso a benzedeira, mais que intermedidria para o paciente,
executa e conduz uma ritualistica propria que acessa saberes de cura muito antigos,
passados oralmente e que por isso sofrem na atualidade um eclipse, ja que a procura por
estas ainda ¢ grande, mas jd ndo ha tantas benzedeiras disponiveis.

Diferentemente do que costuma-se imaginar, de que as benzedeiras sumiram
porque ja ndao ha sentido para procurar seus servicos, as benzedeiras continuam muito
procuradas, exigindo destas que exercam o oficio integralmente, mesmo em idades
avancadas. Se em outros oficios populares houve um declinio por sua busca cotidiana, as
benzedeiras ndo observaram a diminuicdo de pessoas que batem em sua porta, mesmo
com o aumento no acesso aos bens basicos de saide e educacio. Debrucar-se sobre as
mesmas aponta a importancia de pesquisar um saber que, longe de alcangar seu desuso,
possui  especificidades que determinam o eclipse sobre esses saberes na
contemporaneidade. No dizer de Dona Toinha, “as benzedeiras estao se acabando mas
quem bota quebranto niao se acaba”. Do contririo, outros problemas foram
acrescentados as preces, seja depressdo, emprego, bons negécios ou mesmo causas na
justica.

Nesse sentido, reside uma dupla importancia em se debrugar sobre esse saber na
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atualidade. Primeiro, por corrigir e dar a devida importancia destas como agentes de cura,
pois mesmo que qualquer pessoa possa rezar em intercessao por outra, seja através de
alguma oragdo por vezes passada de mao em mio, seja por pedidos individuais, isso ndo
pode ser confundido com a cura das benzedeiras. Segundo, por mostrar como esse saber
tem resistido na atualidade e como essas mulheres, como guardids deste, ainda podem
dizer muito sobre os males que afligem sua comunidade. Do contrério, de posse daquela
oragdo, qualquer pessoa poderia executar uma cura. No entanto, somente no ritual de
cura por ela realizado, envolvendo a sua vocalidade e a interagdo com o paciente, ¢ que a
cura se apresenta.

Além disso, poucos sio os trabalhos nas Ciéncias Sociais sobre as mesmas.
Ainda assim, costumam aparecer nas pesquisas junto a outros temas, predominantemente
na Histéria Social. As benzedeiras, assim como outros temas da cultura, compéem aquele
grupo de temas das Ciéncias Sociais em que todos pensam conhecer, ja que permeiam
nosso imaginario de infancia ou de lembrancas dos mais velhos, sendo no entanto pouco
pesquisadas em teses. Quando Oliveira (1983) desenvolveu sua dissertagio sobre
benzedeiras no municipio de Campinas- SP, o Brasil sentia a efervescéncia da emigracdo
do campo para as cidades vividas nas décadas anteriores. Tanto que a mesma encontrou e
classificou indmeras benzedeiras, observando seu saber como resisténcia aliada a classe
social que pertenciam. Essas mulheres, hoje com mais de 70, 80 ou 90 anos, ja nao sio
tdo encontradas tao facilmente, mesmo no interior do nordeste, sendo por isso muito
comum encontrar pessoas pedindo reza a benzedeiras pelo facebook. Certamente, as trés
décadas que separam essa tese de Oliveira, ndo poderdo ser experienciadas por mais
outros trabalhos, haja visto que mesmo que surjam benzedeiras jovens, essas ja serdo de
geragbes que vivenciaram outra realidade, tanto na experimentacdo do dom de cura como
na apreensdo desse sabet.

Falar de benzedeiras ¢ quase automaticamente se debrucar sobre saberes
tradicionais que envolvem uma outra medicina, unindo visivel e invisivel, magico e
religioso, com técnicas passadas por geragdes. Analisar os instantes de transferéncia
desses saberes tradicionais ¢ questionar a propria ideia de tradi¢do como algo inerte,
congelado no tempo, justamente por considerar que esse aprendizado estd intimamente
ligado aos fazeres cotidianos, diferentemente do nosso sistema oficial de ensino, e
construindo-se a partir da experiéncia, sociabilidade e cultura. Se a tradi¢do ¢ tida muitas
vezes como uma histéria de um passado que ficou para trds, como uma representaciao
cultural que envolve tempo e histéria (LENCLUD: 2013), buscamos aqui a ideia de que
tradicdio e mudanca ndo sdo necessariamente contraditérias, tanto que algumas
benzedeiras podem usar fotografias para benzer a distincia, sem necessatiamente deixar o
tradicional rito de cura. Alids, todos os objetos antropoldgicos sofrem alteragoes.

Portanto, mesmo existindo muitas diferencas entre técnicas, rituais e
religiosidades das benzedeiras, os saberes de cura e sua vivéncia como oficio
exemplificam a mesma pratica que parte da poesia do cotidiano. Por saber
compreendemos o conhecimento que
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diferentemente de senso comum, os saberes da tradicdo
arquitetam  compreensGes com base em métodos
sistematicos, experiéncias controladas e sistematizagoes
reorganizadas de forma continua. Mesmo que nio tenham
como principio primeiro uma critica coletiva permanente,
tais saberes se objetivam numa matriz de conhecimento que
pode ser atualizada, refutada, acrescida, negada, reformada
(ALMEIDA: 2010, p. 67).

As perturbacdes/enfermidades/problemas que exigem o trabalho destas mulheres nio
constam do rol da medicina cientifica. As benzedeiras alegam que existem “doencas de
médicos” e “doencas de benzedeiras”. Essas doencas das quais se ocupam siao mais do
que conjuntos de sintomas e de sinais fisicos. Elas se caracterizam por possuitem uma
série de significados simbolicos — psicolégicos, sociais ¢ morais — para os membros de
grupos sociais especificos. As doengas curadas pelas benzedeiras se configuram como
perturbacGes que atingem nio apenas o corpo, a esfera fisica, mas estdo relacionadas a
questdes sociais, psicologicas e/ou espitituais que afetam a vida cotidiana como um todo.
Elas explicam seus servigos em termos culturais mais amplos, mais familiares, envolvendo
os aspectos social, psicolégico e espiritual da vida de seus pacientes - enquanto os
médicos concentram-se principalmente na doenca fisica e nos patégenos ou nos
comportamentos que supostamente causam as doengas. Benzer, é portanto, o meio
através do qual realizam o dom, o mana (MAUSS: 2003, p. 165) assim recebido e pot isso
mesmo, deve ser transmitido e transformado em cura. E preciso reconstruir a aquisi¢io
desse saber, dessa “propriedade talisma” (idem) através da memoria, ja que além da fé e
da confianca a elas destinadas, as ora¢Ges integram uma mensagem poética que se integra
na consciéncia cultural do grupo, na memoria coletiva.

Para Hawbachs (1990, p.32), a meméria é um ponto de vista social a partir do
qual o sujeito se insere. A inten¢io sensivel nos mostra que o sujeito so tira do passado o
que me interessa no presente ou ainda o que eu quero no futuro. Quando falamos do
passado, ele ¢ uma representagio do que eu quero, ou seja, ele ja ndo estd mais no
passado, sendo reconstruido com a ajuda do tempo presente. A memoria individual
nunca estd isolada, como uma imaginacdo pura e simples. S6 podemos criar
representacoes do passado a partir do ponto de vista do sujeito e de suas representacoes.
As lembrangas apoiam-se umas sobre as outras, estando af a importincia do grupo, pois é
do conjunto que precisamos partir, portanto, quando estamos longe demais, isso ndo nos
¢ mais possivel. A selecio ou rejeicdo constituem uma das dimensdes poéticas. A
memoria tem uma tripla atribuicao, a si, a0 préximo e aos outros, e ouvir as benzedeiras
sobre o contexto em que esse saber foi transmitido, significa adentrar no universo do
grupo e da memoria destas enquanto processo. Se ha uma tradi¢do em eclipse, como as
benzedeiras, é preciso buscarmos na meméria coletiva ja que a tradicdo estd diretamente
ligada a esta. A tradicdo supGe permanente nas sociedades a manutencio de valores que
se quer ser presente (BORNHEIM e BOSI:1997).
Reside na meméria o transmitir e conservar o passado no presente, j4 que o
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compreendemos causalmente a partir do passado. Por isso, ndo conseguimos extrair o
nosso passado do presente. Presentificamos a lembranga e também o esquecimento.
Assim,

as imagens do passado legitimam uma ordem social no
presente (...) As nossas experiéncias do presente
dependem em grande medida do conhecimento que
temos do passado e que as nossas imagens desse
passado servem, normalmente para legitimar a ordem
social presente. E, contudo, estas questdes ainda que
verdadeiras, sdo insuficientes quando colocadas desta
forma (CONNERTON: 1999, p. 3).

Essas imagens sio conhecidas e preservadas através de performances, pensadas, para
Connerton (1999), junto com um conceito de habito e automatismos corporais. O
mundo inteligivel ordenado enquanto temporalidade é ordenado com base na recordagio.
E preciso construir a tecitura da experiéncia que provém da existéncia do sujeito, por isso
nao posso tecer sem esclarecer estes contextos.

Também ha a forca da oralidade presente na poética de suas rezas. Prova disso ¢ que a
sonoridade da pronuncia, quase sempre timada, confere um poder magico, fruto da
poesia oral que catrega. Une o locutor ao autor e situa a tradi¢do. A oralidade, portanto,
“interioriza assim, a memoria, do mesmo modo que a especializa. A mensagem
transmitida pela boca é compreendida na medida que se desenvolve concreta e
progressivamente (ZUMTHOR:2010, p. 42)”.

A oralidade sera entendida aqui como comunicag¢do poética que passa pela voz e
ouvido. Embora, segundo Ong (1998), na atualidade, nio exista cultura de oralidade
primaria no sentido estrito, na medida em que todas as culturas conhecem a escrita e tém
alguma experiéncia de seus efeitos, interessa-nos nio apenas os instrumentos linguisticos,
mas o saber e os dinimicos processos culturais que a cercam. E assim que Ong entende
esse traco presente na oralidade:

As na¢des orais preferem, especialmente no discurso
formal, nao o soldado, mas o soldado valente; nao a
princesa, mas a bela princesa; ndo o carvalho, mas o
carvalho robusto. Assim a expressio oral estd
carregada de uma quantidade de epitetos e outras
bagagens formulares que a cultura altamente escrita
rejeita como pesados e tediosamente redundantes em
virtude de seu peso agregativo (ONG, 1998, p. 49).

Nio podemos esquecer que a linguagem se reproduz dentro do universo da
cultura, trazendo em si algo que vai além da palavra: a voz. A vocalidade ¢ oralizada e vai
além do som, pois inclui o corpo. Assim, a palavra, o som e o corpo irdo compor a
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vocalidade. F neste sentido que a poesia oral é fala que comunica e transmite a existéncia
do mundo da cultura, sinébnimo da existéncia e do mundo que comunico.

A voz constitui no inconsciente humano uma forma arquetipal: possibilidade
que ativam e estruturam em nds as experiéncias primeiras, pensamentos e sentimentos. F
possibilidade simbodlica aberta a representagdo que constréi uma heranca cultural
transmitida e que faz vibrar e dizer “ndo estamos sozinhos” (JUNG apud ZUMTHOR:
2010, p.13). Assim como nas rezas das benzedeiras, “uma mensagem nao se reduz ao seu
conteudo manifesto, mas comporta um conteddo latente, constituido pelo médium que o
transmite” (ZUMTHOR: 2010, p. 36).

Também nio se pode falar de benzedeiras sem atentar para a performaticidade
que envolve o oficio. Embora gravadores modernos possam restituir a autoridade da voz,
perdem em performance, ja que esta é “acdo complexa pela qual uma mensagem poética
¢ simultaneamente, aqui e agora, transmitida e percebida” (Idem p.33). Isso porque a
performance é uma realizacdo poética plena: as palavras nela sio tomadas num conjunto
gestual, sonoro, circunstancial tdo coerente (em principio) que, mesmo se se distinguem
mal palavras e frases, esse conjunto como tal faz sentido. [..] comporta grandes
perturbacbes emotivas no ouvinte, envolvido nessa luta travada pela voz com o universo
em torno. Assim,

a poesia da voz se faz presente, a partir de um narrador que
a partir da performance e da recepgio de elementos tanto
corporal como “simbdlicos”, consegue traduzir, envolver e
enlevar o ouvinte, desfazendo-se o mal na performaticidade
do instante. A voz alimenta-se da meméria. Ela ultrapassa a
propria palavra. Acessa regides cognitivas e a transcende

(Idem: 2005, p, 87).

Performance ¢é, para Zumthor, um momento da recep¢do, o ato de
comunicacio poética que requer a presenca corporal tanto de um intérprete quanto de
um ouvinte envolvidos em um contexto situacional do qual todos os elementos — visuais,
auditivos e tateis — se langam a percep¢io sensorial em um ato de teatralidade. Qualquer
que seja a maneira pela qual somos levados a pensar a no¢ido de performance,
encontraremos sempre um elemento irredutivel: a ideia da presenga de um corpo (2010,
p. 38). Assim, compreende-se que Zumthor procura recuperar o lugar de destaque que
era ocupado pela oralidade nas culturas antigas e que foi relegado ao segundo plano pela
aquisicio e evolugdo da escrita a qual o movimento literario tradicional encontra-se
vinculado.

Para além da rima ou da estrutura lingufstica do que se diz, hd um poder gerador presente
na voz, algo que nenhuma transcri¢io poderia transmitir, pois a voz ultrapassa a prépria
palavra, diante da performance e da percepcio do ato em si que € cultura, é memoria, é o
“sopro criador”. A repeticio ritmada de suas oracGes, assim mesmo, pronunciadas
baixinho enquanto erguem seus ramos, nos conduzem a um instante que vai além dos
cédigos linguisticos. Estes sio impensaveis sem a voz. Assim, para Paul Zumthor, “a voz
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ndo traz a linguagem: a linguagem nela transita, sem deixar traco. Ora, a voz ultrapassa a
linguagem”. Compreender a poesia oral ndo ¢ tarefa facil, haja visto que s6 o instante, a
presenca, pode instigar a observacio desse poder. E, portanto, na voz que reside o poder
da bencio, ja que “cada silaba é sopro, ritmado pelo batimento do sangue; e a energia
deste sopro, com o otimismo da matéria, converte a questio em anuncio, a memotia em
profecia (...) por isso a voz ¢ palavra sem palavras” (2010, p. 12).

Assim, aquilo que guardamos da experiéncia da benze¢io é o ato simbodlico que
a prépria enuncia¢do da palavra representa. A voz ¢é exibi¢io e dom, performance e
vocalizagdo capaz de ligar interiormente, sem mediacdo, duas existéncias. As benzedeiras
usam palavras diferentes para curar o mesmo tipo de doenga. Como tradutoras, se dao a
liberdade de buscar outras palavras para dizer a mesma coisa. Importa ndo o significado
cognitivo, mas através do seu ritual, da performance e da poesia oral, destravar regides do
inconsciente.

Da mesma forma, podemos considerar a voz e os gestos como simbolo da
energia vital necessaria para restabelecer o doente, e que a benzedeira experiente sabe
transferit em seu ritual. Aproxima-se a definicio de Juana Albein dos Santos sobre a
energia vital do sistema dindmico do candomblé, no sentido de que “é a forca que
assegura a existéncia dindmica, que permite o acontecer e o devir, ou em outras tradigdes
orientais pode ser chamada de Chi ou Lung. E o principio que torna possivel o processo
vital. E uma forca que sé pode ser transmitida ou pela introjecio ou por contato” (2012,
p.40). Zumthor também atenta para essa energia vital, quando afirma que “o sopro da
voz é criadot. Seu nome ¢é espirito” (2010, p.10). Desde o génese, passando por diversas
linguas, religides e culturas, presente como energia primordial e criadora, redne
sentimentos e pensamentos arquetipais. i o “@nimus”, que possibilita em nés imagens
simbolicas abertas as representacbes. Assim, “a imagem da voz mergulha suas raizes
numa zona do vivido que escapa as férmulas conceituais e que se pode apenas pressentit”
(Idem: p. 11). Daf a importincia do conhecimento e do desenvolvimento dos dons de
quem deseja manipular essa energia, sobretudo para a cura. Por isso, que além dos
conhecimentos dos benzimentos, essas mulheres sio habeis no falar, eximias narradoras
dos seus saberes e das memorias de seu grupo. Somente na experiéncia poética, o saber
das benzedeiras que é voz se faz plena, presen¢a semelhante a uma mensagem que nao
urge informar, mas se faz sentir enquanto corpo, palavras e sensibilidade.

Buscamos desvendar o saber das benzedeiras existente por tras da palavra, pois
mais do que o significado literal, as palavras tém o poder de simplesmente encantar, sem
a necessidade de possuir uma funcdo definida. Elencamos inicialmente quatro
benzedeiras, com idades entre 67 e 97 anos, em cidades diferentes, mas que comp&em o
cenario que queremos ilustrar: duas na regidao oeste do Estado do RN, na cidade de
Mossoro, por ser uma regido que vivenciou grande crescimento econdémico e social nas
ultimas décadas em funcido da industria petrolifera, e duas da regido metropolitana de
Natal, no bairro Alecrim e no municipio de Parnamirim. A escolha dessas mulheres, além
de levar em consideracdo a experiéncia e o saber delas, demonstra que a existéncia dessas
praticas ndo se limita apenas as dreas rurais ou distantes, muito embora as mesmas
tenham nascido nessas localidades. Do contratio, “ela ndo s6 ¢ extremamente praticada

[198]



Hi{' :-. CUNHA, Lidiane Alves da. ASSUNCAO, Luiz Carvalho. Abencoada cura:
eI e s s i MR oéticas da voz e saberes de benzedeiras. Revista Brasileira de Historia das
== Religides, v. 09, n. 27, p. 189-227, jan/abr 2017.

no meio urbano como constitui uma alternativa e faz concorréncia a2 medicina oficial,
consideradas pelas classes dominantes como a unica legitima” (LOYOLA: 1983, p.4).

Através da andlise e explora¢do da producio escrita e documental sobre as
benzedeiras, tornou-se possivel fazer o balanco dos conhecimentos relativos ao problema
de partida, para em seguida iniciarmos o trabalho de campo, sentindo todas as nuances
do objeto e vivenciando a experiéncia etnografica. Além da observacio participante,
utilizamos entrevistas exploratérias para revelar determinados aspectos da problematica
proposta. Por isso, optamos por entrevistas abertas e flexiveis, aliada ao permanecer no
campo e deixar-se ser envolvida pelo mesmo, sem perder a nogido das implicagdes
metodologicas de uma etnografia. Isso porque, mais do que testar hipéteses, buscamos
neste primeiro momento do trabalho, nos aproximar do campo de atuagdo das
benzedeiras ja que o aprendizado e o exercicio destas, assim como um saber tipico dos
mestres de oficio, (SENNETT:2013 e MILLS:1975) possuem um conhecimento
partilhado sempre na expetiéncia e existéncia.

Dada a natureza do objeto e da proximidade de perspectiva, optamos por nos
inspirar nas técnicas usadas na psicoterapia de Carl Roger, ja que, nesse modelo, ao lidar
com os pacientes, ao invés de ser diretivo, ele apostou na nio-diretividade, deixando ao
paciente a escolha do tema da entrevista, cabendo ao entrevistador fazer o menor nimero
possivel de perguntas e quando necessario intervir. Ou seja, concentrar-se naquilo que o
interlocutor deseja falar e ndo especificamente no que o pesquisador gostaria que fosse
falado. Como essa técnica ¢ em si muito parecida com a que as benzedeiras utilizam
quando alguém as procuram para benzer, ou seja, elas perguntam como seus pacientes
tém passado ¢ a partir disso se desenvolve uma conversa, a técnica mostrou-se de grande
valia, revelando nio s6 questdes em profundidade como tem, interditos e proibicdes.
Assim, “trata-se portanto, de abrir o espirito, de ouvir, e ndo de fazer perguntas precisas,
de descobrir novas maneiras de colocar o problema, e ndo de testar a validade dos nossos
esquemas (QUIVY e CAMPENHOUDT: 2013, p.70)”.

Diversas foram as formas que me levaram até elas: duas por informantes, uma
pela internet e outra a partir de um documentario sobre Boi de Reis, mas em todas,
coincidiu e foi decisivo o reconhecimento da comunidade em que vivem. E como em
uma conversa entre as quatro, sem que as mesmas se¢ conhecessem, me mostraram as
nuances do que ¢ ser benzedeira e de como aprenderam a curar. Sdo elas: Dona Toinha,
Dona Matia, Dona Clinaria e Dona Moca.

Dividimos a visita a0 campo em periodos de quarenta dias, sendo inicialmente
no més de abril e maio de 2015, setembro e outubro de 2015, marco e abril de 2016 e
agosto e setembro de 2016. Todas as principais questdes, tanto da observagdo
participante quanto das entrevistas, foram escritas no diario de campo. Durante as visitas,
utilizamos a camera em determinados momentos, sobretudo no ato performatico-
ritualistico e em outros, em que nio havia pessoas a serem benzidas, as entrevistas foram
gravadas em 4udio. Foram quase sempre nesses momentos, que a histéria de vida surgia,
entre um benzimento e outro. Nao que a camera trouxesse qualquer inibicdo (sera fruto
do hébito hoje corriqueiro de registrar tudo, resultante da presenca dos smartphones em
todas as maos?), mas ¢ quando ndo estio envolvidas no ritual que possuem a liberdade de
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contar sua historia.

Curiosamente, em determinados momentos da entrevista, parecia ser o gravador
a incomodar. Se, por uma lado, como afirma Goody (2012: p. 62), o gravador esta longe
de resolver nossos problemas analiticos, no campo ele permitiu o surgimento do impasse:
a voz, a performance e a pessoa benzida juntas no video nido era um registro
problematico, mas o dudio de uma orac¢io apenas, poderia representar uma ruptura com a
interdicio de ndo ensinar as rezas a ninguém do mesmo sexo, para aquelas que assim
aprenderam. Isso traz implicagSes ndo apenas metodolégicas como também teoricas. Por
isso, limitamos o uso do gravador aos instantes nao ritualisticos, mas aos que narram sua
historia de vida.

Por narradores compreendemos, a partir de Benjamim (1994), aquele que retira
da experiéncia o que ele conta. E no conhecimento que passa de pessoa a pessoa que
reside a fonte dos narradores, a medida que incorpora aquilo que é narrado as
experiéncias dos seus ouvintes. Por isso, a historia de vida torna-se imprescindivel ao
estudarmos benzedeiras. Das diversas modalidades e técnicas de uso da historia de vida,
referimo-nos aqui a histéria de vida tal qual como a pessoa que viveu a conta, sendo a
narragio feita diretamente ao investigador.

Além disso, a natureza do objeto, aponta para o uso da histéria de vida como
fonte da memoria e dos registros desse saber de cura das benzedeiras. Elas (re)fazem
livtemente a meméria de sua existéncia e do grupo. Enquanto pesquisador, cabe a escuta
atenta, exploracio e inquiricdo, muito longe de uma possivel passividade, mas uma
instrospec¢do em que o ato primordial da pesquisa em memoria se faz presente: o
escutar. O ideal, como nos diz Bosi (1987), seria exercermos o dom de “escutadores
infinitos” como ferramenta principal de pesquisa. Mesmo assim, existe um paradoxo da
voz, que marca todos os trabalhos que usam a oralidade como fonte: a voz, como um
acontecimento do mundo sonoro, escapa a captagio sensorial.

E necessario metodologia especifica para captar tais significados. Retomando
Zumthor, podemos dizer que estd na voz dessas mulheres a manifestagdo do saber, do
dom, da meméria e da cura. Essa voz é “consciéncia que sera habitada pelas palavras,
mas que verdadeiramente ndo fala nem pensa; que simplesmente trabalha por nada dizer”
(2010, p. 14). A poesia reside ndo na expressio oral de um poema, mas sim o conteido
que produz a cultura do sujeito, que estd em sua vida.

Contudo, sabemos das implica¢des, como alerta Bourdieu, dos riscos da “ilusdo
biografica”, no sentido de que ndo podemos cair na armadilha de acharmos que a vida ¢é
uma historia inseparavel dos acontecimentos individuais por si s6 suficientes e atrelados a
um nome préprio. Precisamos ter ciéncia que

os acontecimentos biograficos se definem como
colocagbes e deslocamentos no espago social, isto ¢,
mais precisamente nos diferentes estados sucessivos
da estrutura de distribuicio das diferentes espécies
de capital que estdio em jogo no campo considerado.
O sentido dos movimentos que conduzem de uma

[200]



Hf{' :-. CUNHA, Lidiane Alves da. ASSUNCAO, Luiz Carvalho. Abencoada cura: g“

e ABRIRIAa d it dst et Jpoéticas da voz e saberes de benzedeiras. Revista Brasileira de Historia das
== Religides, v. 09, n. 27, p. 189-227, jan/abr 2017. s

posicdo a outra evidentemente se define na relacdo
objetiva entre o sentido e o valor, no momento
considerado, dessas posicdes num espago orientado,
o que equivale a dizer que nio podemos
compreender uma trajetéria sem que tenhamos
previamente construido os estados sucessivos do
campo no qual ela se desenrolou e, logo, o conjunto
das relagbes objetivas que uniram o agente
considerado ao conjunto dos outros agentes
envolvidos no mesmo campo e confrontados com o
mesmo espaco dos possiveis (BOURDIEU In
FERREIRA ¢ AMADO 20006, p. 190).

Além disso, é preciso lembrar que o trabalho do etndlogo, “caminha lentamente
da observacio a interpretacdo, da pratica a teoria”. Iniciacdo, licio, aprendizagem,
exercicios: sio palavras de um saber que nasce numa longa relacio com as pessoas de seu
“campo” (AGIER: 2015, p.9). Essas pessoas envolvem a relagilo com nossas
subjetividades e a propria memoria, ja que no Nordeste, essa figura quase mitica permeia
ainda nosso imagindrio. Nesse sentido, tecer o encontro etnografico com benzedeiras, no
Estado em que nasci, pesquisando algo que vivia nas lembrangas de infincia em que
muitas vezes fui benzida por minha av6 e era levada por minha tia as benzedeiras do
bairro.

Apesar de encontra-las até na internet, it a0 campo com mulheres que estio
distantes entre si e as quais s6 se chega via informagao dos que ja utilizaram seus servigos,
me colocou a olhar as cidades por um outro angulo. Principalmente a cidade de Mossord.
E triste perceber com perplexidade o clima de medo da violéncia urbana, a maneira como
as pessoas nos olham desconfiadas ou mesmo nos alertam sobre o risco de adentrar
bairros e ruas em que que residem pacatas senhoras que benzem. Ainda se benze na
calgada, mas essa mesma calgada ja teve vitima de bala perdida, no caso, a cunhada de
Dona Clinaria, no bairro Papoco. Falar de aventura antropolégica poderia ter qualquer
cara para mim, mas nunca a do medo ¢ da inseguran¢a que essas pacatas localidades
enfrentam.

Ha um estranhamento nitido com esses lugares. Mossord, que aos olhos parece
ter muito mais luz do que a retina pode captar, mas um horizonte mais aberto ¢ a
paisagem sempre arida, O Alecrim, em Natal, como o grande goggle da capital do RN, mas
20 mesmo tempo um bairro cheio de moradores e uma pulsante vida propria. E o que
dizer das ruas do centro de Parnamirim, permeadas de prédios militares, mas nas quais
também ndo se pode mais permanecer na calcada.

Mesmo assim, a maior aventura ainda é para mim embrenhar-me na descoberta
de minha prépria busca, no que Agier (2015) chama de “gosto pelo poético antes do
cientifico”. Por isso, pesquisar benzedeiras é encontrar algo que se supée familiar, mas
debrucar-se sobre suas peculiaridades até descobrir-se desconhecedora, uma aprendiz,
aprendendo nessa viagem que a partida se da no instante em que ja nio se é natural de
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Mossord, ou do Rio Grande do Norte, porque esse natural nos parece totalmente
incompreensivel ao olhar superficial e somente com o debrucar-se sobre a poesia do
cotidiano dessas mulheres, podemos nos dar conta de que

o etnélogo faz sua colheita removendo a terra seca das
evidéncias: seu savoir-faire, por mais intelectual que seja,
tem alguma coisa do camponés, do artesio; o “campo”
¢ como a terra: que se afofa, que se tritura, que se
sente, que se trabalha (AGIER: 2015, p. 10).

E desse campo e dessas mulheres que irei me debrucar nos topicos seguintes,
descrevendo-as e buscando na poesia do seu cotidiano os enlaces e tramas desse oficio.

1 Rezar, benzer e curar

Dentre os diversos tipos de atores que lidam com o adoecimento, a cura e a saide, as
benzedeiras sio, dentre estes, aquelas que ndo apenas rezam por alguém. Elas rezam
“com” alguém, sempre. O ato de benzer, nunca o ¢ solitario ou silencioso. Elas sio a
ben¢do que emanam e a dividem com os que as procuram.

Diferentemente de outros profissionais da saide formados pela medicina ocidental, as
benzedeiras, enquanto agentes de cura popular e terapeutas (OLIVEIRA:1983), nio caem
no erro simplista de acreditarem s6 na oracdo ou somente na medicina, mas propdem, de
partida, que ambos os saberes possam caminhar juntos. Isso porque, nesse rol de saberes
compreendidos como medicina popular, inimeros conhecimentos e praticas de cura
transitam. Na defini¢do de Laplantine:

a medicina popular ¢, inicialmente, uma medicina
tradicional. Isso ndo significa que seja imutavel, porém
designa certo modo de transmissdo essencialmente oral e
gestual (“por ouvir-falar e ver-fazer, como diz Pierre
Chaunu”) que ndo se comunica através da institui¢dao
médica, mas por intermédio da familia e da vizinhanga

(1989:51).

Qualquer definicio desse saber de cura pode ser simplista, uma vez que sio
praticas suficientemente homogéneas para serem agrupadas em torno de um mesmo
conceito e a0 mesmo tempo, tdo diversificadas e distribuidas em tipos distintos que
podem nos fazer perder de vista a imensa gama de transitos entre saberes e praticas.
Nesse universo, intercalam-se conhecimentos técnicos fruto de experimentagdes durante
inumeras geragdes, bem como fatores magicos-simbdlicos envolvidos na cura. Esses
elementos vio dialogar saberes como, por exemplo, alguém que usa alho para consumo
interno como um vermifugo ou antisséptico, ou quando ¢ usado em arranjos e patuds
para afastar energias maléficas.
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Rstie s

Nesse sentido, a benzedeira se inscreve no ambito de cura em que aplica
terapeuticamente um conjunto de praticas utilizadas com a finalidade de curar. Ela trata,
benze e cura, sendo intermediaria entre o homem e o sagrado e, por isso, deve conservar
escrupulosamente esse saber ritualistico. Por isso, elas podem ser designadas tanto
rezadeiras ou benzedeiras, tendo como instrumento a reza, sindénimo de benzer,
benzimento. Quando nos referimos a “reza”, estamos na verdade usando o termo que as
mesmas usam para denominar o ato de benzer, curar, rezar. Muitas vezes, esse termo
pode ser confundido com o significado coloquial dos termos oragdo, reza, beng¢aos, mas
nas palavras das benzedeiras significam o ato ritualisticos de benzer. Embora essas
definicdes possam mudar de uma regido para outra, aqui sempre se referird ao ato de
benzer, haja vista ser assim que o oficio é conhecido e chamado no Norte-Nordeste. Esse
saber, oriundo da pratica cotidiana e da transmissio, é guardado como segredo e s6
podera ser transmitido a apenas uma, trés ou cinco pesoas (...), obtigatoriamente mais
jovens que ele com a condicio que sejam, a seus olhos, dignos de suceder-lhe
(LAPLANTINE: 1989, p. 53).

Ainda sobre esse esforco de precisar a categoria “benzedeira” no feminino, nio
significa que os homens nao possam desempenhar a mesma fung¢io, muito embora, como
na regido Norte do Brasil (SCHWEICKARDT: 2002) os homens também podem ser
chamados de cientistas, desempenhando outras atividades como benzer fazendas para
afastar cobras, descobrir melhor lugar para perfurar pogos, dar responsa sobre furtos, etc.
Uso o termo no feminino porque em meu campo nio encontrei mais homens vivos
desempenhando essa atividade, complicacGes para a continuidade e transmissiao do oficio
que serdo abordadas posteriormente. Além disso, como apontam Gomes e Pereira,

a presenca da mulher ¢ marcante no mundo da
religiosidade popular e ¢ ela, numa maioria quase
absoluta, quem conhece o segredo das palavras e dos
gestos capazes de exorcizarem o mal. Em algumas
féormulas de benzer estudadas na peninsula ibérica
ocorria frequentemente a presenga da frase, inicial ou
final: “eu sou a mulher, a benzedeira” - o que denota a
vitalidade do elemento feminino registrado nas
palavras santas (2004, p. 12).

O esforco de definir esse oficio faz-nos transitar sobre inumeros trabalhos que
tentaram diferencia-los dos curandeiros, na classica ¢ debatida separagio entre magia e
religido. Assim, em “Os deuses do povo”, Carlos Rodrigues Brandao (1980), associa o
rezador (ou benzedor) ao catolicismo popular, ao passo que ao curandeiro sdo atribuidas
caracteristicas dos cultos de possessdo. Também nesse esfor¢o de definir as benzedeiras,
diferenciando-as dos curandeiros, Alceu Maynard Aratjo expde as seguintes diferencas:

O curandeiro ¢ uma espécie de oficial do sagrado que
penetra no mundo do sobrenatural. O curandeiro
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também benze porque foi um estagio pelo qual passou,
mas estd acima do benzedor porque consegue entrar em
contato com forgas superiores. Ja o papel do benzedor é
muito mais restrito do que o do curandeiro. Se limita
apenas a rezar sobre a cabeca do doente, ndo receita
remédios e reza fazendo o sinal de cruz (...). Suas rezas
sa0 na maioria das vezes deturpacGes das ora¢oes
oficializadas pela igreja catdlica (1984, p.94).

Na busca por uma defini¢do rigorosa, o autor acaba por engessar o saber e mais
ainda, hierarquiza-lo, como se houvesse estagios menores de aprendizagem, esquecendo-
se que a fonte desse saber estd no dominio da cura e de uma religiosidade vivida no
cotidiano e que ndo é possivel compreendé-lo distanciado da realidade que o cerca.
Assim,

Certos pesquisadores distinguem os curandeiros dos
rezadotes ou benzedotes (como sio conhecidos em
determinadas regiGes) hierarquizando-os (..). Essas
distingdes ndo sdo muito pertinentes, pois todos os que
se definem como curandeiros e rezadores se dizem
também portadores de mediunidade e capazes de entrar
em contato com um espirito protetor. Isso se aplica
mesmo aqueles que se consideram exclusivamente
rezadores. Eles geralmente se definem situando-se em
relacdo aos outros especialistas que trabalham em Santa
Rita e a maneira como constroem sua identidade ¢ em
grande parte determinada pelas estratégias que
empregam para se manter face a concorréncia dos
outros agentes no mesmo campo (LOYOLA:1983,
p.95).

Aqui, a defini¢io adotada serd a mais proxima da que encontramos no campo,
em que as benzedeiras sdo especialistas de cura, geralmente com mais de 50 anos, de
origem rural ¢ moram hd muito tempo no mesmo local, sempre tiveram contato com
outros curadores do passado, dos quais receberam ou apreenderam esse conhecimento.
Além disso, creem na dupla natureza da doenga, como algo espiritual e biolégico, ou seja,
das relagbes dos homens com o social e aquelas ligadas as suas relagbes com o
sobrenatural (LOYOLA: 1983, p.84).

Ao estudar as benzedeiras na cidade de Campinas-SP, Oliveira definiu-as como
agentes de cura que operam dentro do dominio da religido e da medicina, tendo a
resisténcia e as desigualdades como forcas produtoras de crencas que renovam a relacido
do homem com Deus. No sentido politico, “expressam uma oposi¢do politica, isto &,
diferentes formas de acesso a um saber e a uma experiéncia, particularmente
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condicionadoras de formas de acesso ao poder que se distribui desigualmente em nossa
sociedade” (1983, p. 21), ou seja, como reafirmagiao de poder de um mundo subalterno
em que através da sabedoria de cura, tornam-se um misto de médicas, terapeutas e
benzedeiras. Em suas palavras sdo:

Profissionais de cura cuja técnica essencial de trabalho é
a bencdo, a benzecio, o benzimento, seja através da
possessdo, seja através de invocagdo de entidades
associadas a0 dominio do sagrado e reconhecidas como
adequadas a esse fim. Mesmo que operem outros
recursos de cura da natureza (receitas, banhos,
massagens), o que as caracterizam ¢é que elas se
reconhecem enquanto agentes situadas entre a religido e
a medicina popular (ou sé de religido), cujo ato basico de
cura provém do exercicio da bengdo: benzecio,
imposicdo de mios, benzimento, passes (Idem, p. 24).

Dentre as caracteristicas atribuidas ao exercicio desse oficio e do saber de cura,
estdo a nog¢do de gratuidade e caridade, pois quem recebe um dom deve dar-se, e af o
fazer-se benzedeira sera desenvolvido como oficio de um cotidiano permeado de
religiosidade e convivio com a comunidade, bem como o contato fisico a0 examinar e
ouvir as queixas e males dos que a procuram. Ao tocat, apalpar, cheirar e sentir, chegam a
sentir em seu corpo as dores do doente, como que apropriando-se do mal como xamas,
diferentemente das praticas de cura da medicina ocidental que defende a mediacio
instrumental nos exames e a distancia social do paciente.

Esses saberes remetem nao s6 ao dom e a fé, mas também ao estudo das
relacbes sociais que se estabelecem durante as benze¢oes. Nesse imaginario terapéutico
das benzedeiras, encontram-se conhecimentos que estio difusos no dominio publico, tais
como conhecimentos sobre plantas, banhos, receitas, chds, simpatias, massagens, escalda-
pés, suadouros, garrafadas, medicamentos caseiros, ou mesmo somente o benzer com
galhos ou outros utensilios, mas sempre associados a ritualistica magico-religiosa em que
as curas sdo invocadas por rezas pronunciadas por elas, como uma “uma espécie de
religido feita para as necessidades elementares da vida doméstica” (MAUSS, 2003, p. 51).
Destas, a utilizagdo das palavras, expressas nas oraces durante os benzimentos, é que
corporificam o “segredo”, pois mesmo diante do vasto leque de técnicas que possam ser
de dominio publico, ndo ha benze¢io silenciosa ou sem a performance de quem possui o
dom e o exerce como oficio.

Também diferenciam-se do grande rol de praticas terapéuticas reconhecidas pela
Organiza¢do Mundial de Sadde, hoje amplamente aceitas e revestidas de uma carater
erudito, tendo em consultoérios e espagos especializados a ampla utilizacdo e prescri¢io de
terapias como acupuntura, reiki, massoterapia, radiestesia, homeopatia, etc. Se
observarmos, uma mesma planta que seja por ventura receitada por uma benzedeira, pode
ser indicada também por um naturopata, recobrindo-se no entanto esse ultimo, de um
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aspecto tio proximo de uma medicina oficial e sobretudo, sem agregar os elementos que
incorrem na fé e no conhecimento de cura da benzedeira através de rezas, técnicas e
performances. Assim,

as proprias designacdes dos sistemas de cura em questio
adquirem uma transmutagdo que nos patece totalmente
significativa desse fenémeno social, que ndo é mais
residual, porém pretende participar integralmente da
modernidade (e dela efetivamente participa no que ela
tem de mais ambivalente). Nao se cura mais com
“plantas”, porém pratica-se a “fitoterapia”; nio se
pratica mais a imposicdo das maos, porém se prescreve
uma “cura magnética”. Nio se trata mais de preces,
porém de “fluidos”; nio se trata mais de espiritos
benéficos ou maléficos, porém de “ondas” ou de
“energias positivas” ou “negativas”. O feiticeiro torna-
se um radiestesista; o vidente, um parapsicélogo; o
benzedor, um quiropratico” (LAPLANTINE e
RABEYRON: 1989, p. 50).

A cura realizada pelas benzedeiras envolve a religiosidade, as técnicas e a reza
performatizada por elas. Embora a ciéncia ocidental ji consiga mostrar que a reza
contribui para os processos de cura, ainda nio consegue definir “como” (DOSSEY:
2015). H4 um desconhecimento desta sobre outros saberes, principalmente quando isso
ultrapassa a racionalidade cartesiana ou quando se refere a temas e objetos dificeis de
delimitar.

Niao temos aqui a pretensio de decifrar o saber de cura das benzedeiras, ou de
esgotar os portais dos mistérios, mas de ouvir aquilo que as mesmas acham que deve ser
dito sobre esse saber e, com base nisso, inferir em pontos que as Ciéncias Sociais ainda
nao tocaram. Como se, a0 pesquisar o sagrado, convidassemos o divino a manifestar-se e,
a partir disto, realizamos a pesquisa. Trazer de volta a habilidade de curar ao mundo
depende do reconhecimento desses saberes manifestos por gera¢Ses e concilid-los com o
universo académico, curando dolorosas divisbes da psique moderna em que corpo e
mente estdo separados, assim como cura e fé. As benzedeiras nio precisam do
reconhecimento da ciéncia, mas por uma questio de reconectar os saberes, a ciéncia
precisa compreender esses saberes e reconhecé-los naquilo que for meritério.

O benzimento em suas diversas formas e ligagbes que as benzedeiras possam
desenvolver como religiosidade, ultrapassam qualquer filiagio religiosa. Importa, muito
mais do que em qué a benzedeira acredita, o saber e a habilidade de quem a executa,
assim como quando procuramos qualquer profissional da medicina ocidental em que
mais que a fé, procuramos alguém que saiba exercer os conhecimentos de cura. Da
mesma forma, ndo é o ato de pertencer a determinada religido que fard dessa pessoa
melhor ou pior curador. Mas é em sua vivéncia, na pratica e no dom de cura encarado
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como oficio que reside seu potencial, e ndo a religido A ou B. Ou seja, o benzimento ¢é
uma questdo de ser e ndo de fazer.

Enfim, um oficio, um trabalho artesanal em que o artifice SENNETT: 2013) se
molda e é moldado pelo produto de seu trabalho cotidiano: a performance ritualistica.
Para observar isso no estudo de benzedeiras, é preciso atentarmos para a especificidade
desse saber e poder ultrapassar os consensos que se institufram sobre o oficio,
preparando-se para um campo tio desafiador quanto a propria definicio desse saber.

1.1Entio fica combinado assim: a preparagido e o campo

Pesquisar benzedeiras ¢ lidar com um campo sinuoso. Isso porque, como
hibridos, transitamos tanto entre a religiosidade como por um saber de cura que
ultrapassa isso, e que estd intimamente permeado por crengas e definicdes do imaginario
popular. Quase todas as pessoas possuem algo a ser dito sobre as benzedeiras, quer seja
para congelar em um estere6tipo, ou para afirmar veementemente seu fim.

Apoiar-se na produgio teérica sobre esse saber também ndo ¢ tarefa facil, pois
os trabalhos mais consistentes, como teses ou dissertacdes, sio inversamente
proporcionais a0 nimero de pequenos artigos sobre as benzedeiras. Em grande parte,
essas pesquisas vao trazer do campo o olhar descritivo dos galhos, das rezas, enfim, dos
aspectos ritualisticos, como o olhar de um turista que vai ld e vé somente aquilo que se
espera encontrar. Desconsideram em grande parte que a benzedeira é um agente da cura,
muito embora essa seja atribuida quase sempre a fé, como se fossem em muitos
momentos apenas a mio que segura o ramo. Além disso, a religiosidade é quase sempre
apontada como heranca catélica, nao observando a multiplicidade de praticas que existem
nesse campo (MELO: 2003), excluindo muito mais a diversidade de praticas e saberes do
que se aproximando da realidade pratica. Além disso, a propria forma como a descri¢do e
a narra¢do etnografica se constroem em boa parte dos estudos, dependendo do tipo de
aporte metodolégico utilizado, ndo consegue dar conta de como utilizar as falas dos
atores ou como resolver os problemas conceituais ligados as investigagdes em que o texto
oral e o relato do passado sdo muitas vezes, usados como ilustracio pelos pesquisadores
apenas para reforcar suas impressoes.

Nosso contato com esse universo de pesquisa, embora tenha se dado anterior a
execugdo da tese, foi a partir da elaboracio do projeto de pesquisa de doutorado que
passou a ser observado como um desafio. Isso porque, a proximidade com essas
mulheres, ja bastante idosas e eximias curadoras e narradoras, exigiu um outro olhar, para
além da admiragdo pelas memorias dessas mulheres.

Assim, nossa estratégia foi ampliar o olhar para além das mulheres ja
pesquisadas em projetos anteriores, pesquisando em regides além de Mossoré. Durante
os dois dltimos anos, aprofundamos o contato com elas, em visitas informais e a partir de
abril de 2015, voltamos a campo definitivamente com uma sistematica clara para a
pesquisa e foi a partit da visita a oito mulheres que chegamos as atuais quatro
benzedeiras.

As visitas foram executadas diariamente, em um periodo de quarenta dias,
respeitando-se as especificidades de cada uma das benzedeiras envolvidas. O trabalho de
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Rstie s

campo mostrou-se um desafio tanto pela distancia entre uma e outra, bem como pelo
largo tempo necessirio para acompanhar as curas, ouvir as conversas, observar seu
cotidiano e ainda por fim, levar e trazer pacientes durante esse processo, sempre quando
nos era pedido esse favor. Outra dificuldade é o horatio, haja vista que elas benzem ou
pela manha cedo ou no fim da tarde, mas sempre antes do sol se por, sob a justificativa
de que o pér do sol levaria as mazelas benzidas durante o dia. Dependendo do que esta
sendo benzido, se faz necessario voltar varias vezes seguidas na casa delas, algumas vezes
mais, como no caso das rezas de espinhela caida (em torno de nove vezes), ou no minimo
trés vezes, quando se reza quebranto, mal olhado, etc. Outra questio relacionada a
temporalidade no campo diz respeito ao fato de que as pessoas que trabalham quase
sempre as procuram antes de safrem para o trabalho, ou quando da sua volta, tornando
assim o hordrio de pesquisa no campo um saudavel exercicio de disciplina cotidiana,
assim como as proprias benzedeiras o experimentam.

Além do mais, o permanecer em suas casas para além do tempo em que haviam
pessoas sendo rezadas, foi essencial para poder entrevisti-las, ouvir suas histérias e
memorias, conhecer o movimento da casa e de sua comunidade e, claro, ampliar a
confianca. Em um dos casos pudemos partilhar inclusive de momentos de lazer,
ampliando a convivéncia e a observagdo para os instantes além dos momentos
ritualisticos.

Entdo, ficou acertado e impossivel de fugir da técnica da observagio
participante, ja que por diversas vezes, elas solicitaram a nossa participa¢do durante os
rituais, quer seja para jogar fora os ramos apds a benze¢io ou mesmo para segurar alguma
crianca ou outro utensilio usado no ritual. A perspectiva metodolégica etnografica
associada a essa observacio sistemdtica lancou luz aos textos e as discussdes tedricas
sobre o tema. As entrevistas abertas, sempre colocadas como uma conversa sobre benzer,
fizeram surgir os relatos de histéria de vida, conectadas as suas crengas religiosas e suas
praticas de reza e benzec¢io. Complementar a essa poesia do cotidiano, a descri¢do
etnografica do ritual de cura atentando para a vocalidade e a performance, para além dos
utensilios usados, mas concentrando-se nas palavras e sua coloca¢io dentro do ritual.

O trabalho foi realizado em quatro cidades do Rio Grande do Notte, sendo elas
Areia Branca, Angicos, Mossord, Parnamirim e Natal, sendo ao todo oito mulheres
visitadas. Por questdes de amostragem e da definicio da problematica da pesquisa,
selecionamos destas apenas quatro, sendo duas em Mossor6, uma em Parnamirim e outra
em Natal, para assim podermos alcancar as questdes em profundidade. Todas sdo
mulheres idosas, pois embora tenhamos procurado por homens desempenhando o oficio,
ja ndo encontramos mais nas cidades pesquisadas. As idades delas variam entre 67 ¢ 97
anos, sendo todas extremamente ativas e licidas sobre a responsabilidade do dom de
curar. Todas foram referenciadas por suas comunidades, haja vista desempenharem esse
oficio por longos anos e serem bastante conhecidas em suas localidades.

Assim, essas primeiras visitas a0 campo trouxe-nos a oportunidade de observar
a questdo da cura pela palavra e como elas apreenderam esse saber. Foi um momento
muito importante para mostrar que ¢ No campo que se apresentam as questoes de
pesquisa, principalmente quando se parte de um tema que aparentemente patrece ja ter
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sido muito estudado e que tem a cada ano, diminuido o nimero de praticantes do oficio,
embora sua procura ainda seja bastante grande conforme pudemos observar na
experiéncia do campo.

E foi assim que o campo realmente comecou. No primeiro dia, enquanto
procurdvamos a casa de uma das benzedeiras, ben¢idos em momentos diferentes do dia
fizeram crer que as comunidades conspiram para o trabalho de campo. Assim como um
carro que demora a desenvolver velocidade, ndo basta apenas for¢a de vontade para ver
as colsas acontecerem, mas sim imersao, embriagar-se pela busca e deixar-se abrir a ponto
de, salvos por um bom aparato tedrico metodoldgico, precisar lembrar-nos que estamos
em campo.

Um das frases que marcou e langou pistas para esse aspecto da religiosidade
cotidiana veio de uma moradora, que ajudou a chegar a casa de uma das benzedeiras.
Como o horirio de visita as benzedeiras é sempre pela manhi, ou seja, no horario em que
as pessoas ja estdo no trabalho e as criangas na escola, as ruas estavam desertas de forma
que ndo se conseguia localizar a casa de Dona Moga.

Pedimos informacdo a uma senhora, ja idosa, que vinha andando pelas ruas
desertas do Conjunto Vingt Rosado, bairro periférico de Mossoré. Ela disse que ndo
sabia, mas pediu para esperar enquanto ela atravessava um cérrego em uma pontezinha
de tabuas estreitas para pedir informacio em uma casa do outro lado da rua. Ao voltar,
disse-nos onde era a casa, ao que agradecemos. Ela, calmamente disse: “de nada, nos
estamos aqui para servir uns aos outros’.

Enfim, a certeza de que embora muitos pesquisadores apontassem a dificuldade
de ter acesso as benzedeiras, a pesquisa ja havia come¢ado muito antes de chegar até elas,
no sentido de que essa ¢ a pratica religiosa que permeia o exercicio do dom de cura nessas
comunidades, o esforco de uns ajudar aos outros e gerar os meios habeis para tanto.

1.2 Dando nome as benzedeiras: praticas de uma religiosidade cotidiana

Para fins de apresentagio, partirei das palavras mais significativas de cada uma
delas, como titulos que abriram as portas de uma religiosidade multipla, assim como
afirma Pierre Sanchi, do campo brasileiro que hoje ¢é feito de muitas religides e que mais
interessante do que referir-se a influéncias institucionais, melhor ¢ reagrupa-las em
subcampos, correntes dindmicas que ora se aproximam ou se distanciam. Dessas, temos
duas que se apresentam mais tradicionais e significativas a respeito da religiosidade
brasileira: “o cristianismo, com destaque para o catolicismo, e o universo genericamente
referido como ‘afro’, de experiéncias e tradicdes que acompanharam ritmicamente as
levas de escravos, como seu unico bem, seu tesouro até hoje inalienavel” (SANCHI:
2001, p.13).
E nesse universo hibrido que as benzedeiras adquiriram o conhecimento de cura a partir
de transmissio e da vivéncia de uma espiritualidade rica em formas, expressdes e
herancas. Passemos a elas entio.
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1.2.1 “Porque senio eu perco minhas forgas”: Dona Clinaria e o segredo da reza

Figura 1 - Dona Clinaria

i

Fonte: foto dos autores

Dona Clinaria nos foi assim: depois de ter assistido um documentario sobre ecla,
ha uns quatro anos atras, muitas expectativas foram geradas em torno dessa mulher que
dentre outros saberes, também sabia curar com reza. No entanto, por diversas vezes
tentamos estabelecer contato e ndo a localizamos, pois seu bairro, o Papoco, (que possui
essa denominagdo pelo constante som dos tiros na localidade) na Ilha de Santa Luzia, na
periferia de Mossord, ndo era um bairro facil de encontrar pessoas em suas vielas e ruas
apertadas e confusas. Disseram que ela tinha vergonha de falar, que ela nio escutava
direito. Disseram até que ela ndo dizia nada, que era muito calada e quase impossivel de
entrevista-la. Ao primeiro contato, nada ela precisou dizer. Bastou penetrar no brilho
quebrado de seus olhos encobertos pela névoa da catarata, no alto de seus 97 anos, sua
pele negra como ndo se vé por aqui, nessa regiao oeste miscigenada. Era 13 de maio, ali,
diante daquela feicdo e seus cabelos crespos, totalmente embranquecidos pelo tempo.
Parecia que nos esperava. E esperava mesmo. Mas a qualquer um que pudesse dela
precisar.

Fui levada por uma ex-aluna, que ja conhecia sua casa. Clinaria Joana Sofia, diz-
se natural de Poco Limpo, regiao Agreste do RN, proximo a Natal. Sua cunhada, com
quem Clinaria mora, disse que ela ndo sabe dizer bem ao certo o nome do sitio em que
nasceu, e que uma vez ela foi procurada por pesquisadores que queriam fazer o

[210]



Hf{' :-. CUNHA, Lidiane Alves da. ASSUNCAO, Luiz Carvalho. Abencoada cura: g“

e ABRIRIAa d it dst et Jpoéticas da voz e saberes de benzedeiras. Revista Brasileira de Historia das
== Religides, v. 09, n. 27, p. 189-227, jan/abr 2017. s

reconhecimento deles como remanescentes de terras quilombolas, mas ela ndo sabia mais
precisar o nome da localidade, embora seja reconhecida na comunidade como
descendente de escravo. Seu pai, Severino do Pap6co (nome do bairro em que ainda
reside), era mestre de boi de reis e fez isso durante toda a vida, assim como ela até pouco
tempo também, e foi ele que levou toda a familia para morar em Mossoré. Nessa época
ela era muito crianga e mesmo depois de chegar em Mossord eles nunca deixaram de
fazer o boi. A comunidade de ouvintes, como chama Walter Benjamim, também migrou
com ele para trabalhar em pequenos rogados, no sentido claro de que sua familia (filhos e
irmaos, compadres) e a comunidade local soube preservar e recontar sua histéria. Do
contrario, isso teria se perdido porque,

Contar histérias sempre foi a arte de conta-las de novo, e
ela se perde quando as histérias nio sio mais
conservadas. Ela se perde porque ninguém mais fia ou
tece enquanto ouve a histéria. Quanto mais o ouvinte se
esquece de si mesmo, mais se grava nele o que ¢ ouvido.
Quando o ritmo do trabalho se apodera dele, ele escuta
as historias de tal maneira que adquire espontaneamente
o dom de narra-las. Assim se teceu a rede em que esta
guardado o dom narrativo. E assim, essa rede se desfaz
hoje por todos os lados, depois de ter sido tecida, ha
milénios, em torno das mais antigas formas de trabalho
manual (BENJAMIN: 1994, p. 205).

Clinaria sempre trabalhou em casa nos afazeres domésticos. Nio teve filhos,
mas adotou uma crianga que hoje mora em outro bairro de Mossord, filha de seu
companheiro que jd era viuvo. Sobre a sua idade, ela prontamente responde ter 97 anos,
afinal ¢ a idade que estd nos papéis. Porém, sua cunhada diz que é provavel que ela tenha
em torno de 92 anos, pois quando Lampido invadiu a cidade de Mossoré, em 1927, sua
irmd mais nova tinha cinco anos e Clinaria era dois anos mais velha que ela. A familia
acredita que, como ela ndo tinha documento e sé tirou a papelada para se aposentar,
provavelmente aumentaram a idade para ela ter beneficio logo. Interessante observar
como a memoria histérica se aproxima da histéria de vida (HALBWACHS: 1990;
BOSI:1987), pois uma data tio marcada no calendario local e na meméria coletiva é que
serve de parametro para eles calcularem a idade dos idosos que ja ndo tém a memoria
individual assim, tdo viva. Isso porque, anualmente, a cidade comemora a expulsio do
bando de Lampido através de espetaculo teatral e dos festejos juninos.

Assim, o processo de narragdo das memorias, bem como qualquer objeto da
cultura, existe enquanto esta sendo feito. Se parar, ela ja ndo existe mais. Por isso,
procuramos compreender que o nosso olhar se lanca sobre como se produz esse
conhecimento e como ele ¢ vivido pelo grupo. Nas palavras de Bornheim e Bosi, “¢ o
processo e ndo a aquisicdo do objeto final que interessa” (1997, p. 40)”.
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Realizava o boi no grupo da terceira idade do Centro de Referéncia em
Assisténcia Social, CRAS, proximo a sua casa. Alias, todos os dias, muito cedo, ela se
dirige ao grupo e diz que passa uma parte da manha l4, benzendo as pessoas. Como seria
interessante ver uma benzedeira cumprindo expediente numa secretaria de municipio,
junto com assistentes sociais, psiclogos e outros profissionais, instantes que por razdes
metodoldgicas, optei observar na segunda fase da pesquisa de campo, quando ja houvesse
estabelecido aquilo que Agier (2015) chama de “encontros”, ou seja, quando o
antropdlogo ja foi totalmente aceito.

Quanto a sua maestria no boi, traz sua histéria de vida quando para e lembra de
seu pai e de como ele realizava o boi. Isso porque, segundo ela, nos dias de hoje, no seu
grupo, “o povo danga mais eles nao sabem dancar nio”, referindo-se ao fato destes ja ndo
terem aprendido como ela, que viu a danca desde crianca com um mestre, no caso seu
pai. E cantou a cangdo do boi, com o olhar distante de quem percorre um lugar
longinquo chamado memotia, que se faz presente no instante do memorialista. Disse que
ja ndo podia mais dancar, porque suas pernas ja nio aguentavam mais. 3

Aprendeu a rezar observando sua mie, mas foi depois que seu tio morreu, que
também era rezador, que passou a rezar, tendo recebido dele o oficio. Fui levada até ela
por uma informante, que ao ser observada pelo olhar atento de Clinaria, percebeu que
ela estava com quebranto. Interessante que ao término, ela falou que havia sido um
homem de olho mau a por-lhe o quebranto. Joriana, minha ex-aluna e bolsista, nio
conteve-se e perguntou como ecle era, se ele tinha o cabelo assim, “bem power”. Dona
Clinaria respondeu: - “eu nio sei dizer como é o nome nio, eu sei que o cabelo dele é
meio estranho, assim, espetado pra cima” (tisos).

As benzedeiras sempre apontam o autor do quebranto. Algumas os veem com
uma riqueza de detalhes, como no caso de Clindria que em suas proprias palavras, “vejo
dentro da minha cabeg¢a”. Outras, como veremos nos depoimentos de Dona Maria mais a
frente, apenas ouvem através da intuicao. Ainda ha, como Dona Moca, aquelas que
sonham por meio da ora¢do que fazem antes de dormir.

Impressionada com a descri¢do do tal “olho mau”, sobretudo com a riqueza de
detalhes, como cor da pele, altura e tipo fisico e por ela de fato trabalhar com alguém
com tais descri¢es, minha informante ndo se conteve e aproveitou o que ela achou ser
uma deixa. E nisso reside a informac¢do mais importante da manha. Quando questionada
por Joriana se Dona Clinaria poderia ensina-la a curar quebranto e saber quem o lancava,
Clinaria calou, desconversou e diante da insisténcia dela, respondeu: -“eu nio posso
ensinar ndo, sendo eu perco minhas forcas”.

3 Foi com esse boi de reis que ela foi personagem de um documentirio, realizado por um professor
do curso de Jornalismo da UERN, sendo premiado num festival local e em circuitos de etnodocs.
Disponivel em: http://mandacarurn.arteblog.com.br/.
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Mais uma vez ela insistiu, pedindo pra ela ensinar e Clinaria, que tem fama de
nao falar muito, em sua economia me disse um tudo: “se eu falar minhas rezas perde a
forca”. Pela terceira vez ela insistiu e Clinaria foi taxativa:

Assim vocé quer que eu perca minhas forcas. Eu posso
ensinar pr'esse menino aqui de cinco anos, que é neto
de minha cunhada, as vezes ele pega o ramo e fica
brincando que t4 rezando, mas eu nio posso ensinar a
vocé porque vocé ¢ mulher.

Pegou o raminho e mais uma vez repetiu a oragao, baixinho, como quem dizia
sem precisar falar. Parecia dizer com seu gesto, que se quiséssemos aprender deverfamos
observar, escutar e aprender como se faz.

Muito se perguntou nesse dia, de modo que nas visitas seguintes, optei por
adotar a técnica de entrevista em que ao invés de perguntar, deixaria que elas falassem o
que achavam importante ser dito. Ocorre que ao invés do que diziam sobre ela, dona
Clinaria fala quando sente-se a vontade para falar. Por vezes, ela ndo ouve direito, outras
vezes ela ndo entende a pergunta e quando nio sabe o que responder ou responde com
um “é”, concordando, ou por vezes diz assim: “num sei nio, vou logo avisando”. O que
pode patrecer que é economia, a mim soa como um cuidado com a palavra que ultrapassa
a nossa tagarelice cotidiana. Suas palavras sdo diretas, objetivas, sempre firmes, com uma
forga proporcional ao seu vigor.

Ainda olhando para mim, disse-me que tenho o sino (signo) de Salomio na mio
e que por isso tinha o corpo fechado, nio pegava quebranto. Por isso pedia
sucessivamente, me chamando de Maria, que jogasse os ramos usados na benzecio fora,
utilizando-me como auxiliar ja que podia pegar nos ramos sem ser atingida pelas energias
contrarias que por ventura ali estivessem. Curiosamente, no periodo da tarde, uma outra
benzedeira também diria a mesma coisa ao olhar minha mio, parecia que o simbolo,
imperceptivel para mim, estava muito claro para elas.

No dia seguinte, uma amiga, encontrava-se com a perna machucada de um
acidente de moto e pediu informagdo sobre alguma benzedeira. Combinamos entdo de
leva-la 2 Dona Clinaria. O pé inchado, roxeado, ha mais de 17 dias, denunciava o
diagnéstico: carne triada. Fez a reza e ao fim dela, como sempre, me pediu que jogasse o
ramo fora, ja que supostamente teria o corpo fechado. Seguiu explicando como proceder
com o pé, que deixou repousando em seu colo. Recomendou que usasse uma fita
vermelha com um dente de alho, pois alguém, uma mulher, havia colocado mau olhado
em suas carnes, mostrando mais uma vez que cla podia personificar o autor do
quebranto.

Em seguida, deteu-se detalhadamente, repetindo varias vezes até ter certeza que
haviamos entendido como era o procedimento para tratar a carne triada, num
procedimento em que a agua da bacia é sugada para dentro da panela, e na mesma hora, o
pé comecou a secrecionar o sangue pisado, sob o olhar atento de Clindria, seu ramo e
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suas palavras balbuciadas, que vez por outra deixava-se ouvir um “sai-te das carnes, sai-te
da gordura, sai-te da formusura”.

No dia seguinte, novamente fui visitd-la e para minha surpresa, o pé ja estava
bem menos inchado e o tecido antes ferido ja rosado pelo inicio da cicatrizacdo. A
propria Fabiola também estava admirada com o procedimento que consistia em colocar
agua fervente em uma bacia, com um pano por sobre a panela emborcada que chuparia a
agua para dentro. Por isso a preocupagio de Clinaria de repetir varias vezes o
procedimento.

Diante de tdo rapida melhora, Fabiola, muito feliz com Dona Clinaria,
convidou-a para passar o domingo em sua casa, o que ela aceitou prontamente, embora
eu nio tenha acreditado muito na conversa. No entanto, no dia seguinte, ao buscar
Fabiola para sua ultima reza, Dona Clinaria j4 estava arrumada esperando por noés para
passear. Fiquei me perguntando onde estava a mulher que ndo falava e que nio gostava
de gente estranha. Contou-nos muitas histérias, inclusive sobre como um dia ouviu uma
voz que mandava jogar fora os cachimbos de todos na casa, seu pai, mie e irmi. Ela ndo
contou conversa e juntou o cachimbo de todos e escondeu no mato sem que os outros
soubessem quem tinha feito isso. Ela prépria sofreu nos primeiros dias e sentiu até febre,
mas obedeceu a voz e ndo foi buscar de volta o cachimbo. Falou-me de sua preocupagio
de sair de casa e deixar a cunhada com seu irmdo de criagdo, que bebia e perturbava sua
cunhada. E disse-me o que para ela era a impermanéncia: “nio tem jeito, ninguém nunca
consegue viver em paz, cada um tem seu problema. Quem nio ti com fome td com
sono”. Falou-me de como jogaram quebranto nas pernas dela e foi gracas a sua irma que
a rezou que ela ficou boa, e que desde entdo sé anda com um dente de alho no seio,
mesmo quando vai ao grupo no CRAS.

Colocou pra mim a velha disputa entre os prestadores de servicos de cura, como
terapeutas populares como apontam Oliveira (1983) e Loyola (1983): a distancia e limites
claros entre as benzendeiras e os “xangozeiros”, dizendo que em sua rua tinha uma
mulher que era “catimbozeira”. Que pessoas que chegam para ela que sdo assim, ela se
arrepia toda e manda embora, porque ela nio reza nio. Disse também que a catimbozeira
ndo era nem doida de jogar nada pra ela que ela tinha uns soldados que a defendiam.
Pensei que ela estava falando de algum guardido, mas era de soldado de policia mesmo,
remetendo a um tempo em que isso era proibido e tratado como caso de policia. Falou
também das mudancgas que a cidade passou e de quanto tempo fazia que ela nio ia ao
centro de Mossoro.

Ela passou o dia inteiro conosco, e além de rezar o ferimento, rezou também
Fabiola, por trés vezes, bem como a casa, como se varresse as paredes dos fundos para a
rua, limpando todo o mal enquanto recitava o pai-nosso vagarosamente por todos os
vaos da casa. Ao término, chamou-me de Maria e pediu-me que jogasse o ramo longe, do
outro lado da rua, alertando para os perigos daquele raminho: “tem uma coisa, quem
pegar nele se lasca”, denunciando como a casa estava carregada de mds energias que
foram passadas para o ramo. Porém passou a reclamar muito de dor nas costas, e disse-
me que provavelmente ia arrear com aquela dor nas costas. E que a limpeza foi mais forte
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do que suas costas cansadas poderiam segurar. Perguntei-lhe o que fazia quando sentia-se
assim e ela disse que deitava no chio até a dor na coluna passar.

Ao voltar para deixa-la em casa, por onde passava no seu bairro, ouvia as
pessoas gritando seu nome, adultos, criangas: Clindria, 14 vai Clinéria ...e vi a for¢a de seu
carisma ¢ reconhecimento pela comunidade. Nesse instante lembrei-me do titulo da
matéria da Tribuna do Norte que havia lido anos atrds que dizia: “Clinaria, filha de
escravos e rainha do boi de reis”.

1.2.2 “Eu tenho mais de 200 oragGes escritas e em livros”: Dona Moga, seus ritos e
oragoes

Figura 2 - Dona Moga

Fonte: foto dos autores
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Fui a0 encontro com Dona Etelvina Maria da Silva, 67 anos, conhecida como
Dona Moga, que nos recebeu na casa de sua filha. Muita conversa primeiro para que ela
nos recebesse no dia seguinte. Pediu-nos que trouxéssemos roupas para ela levar para
doar em um sitio em que moram seus parentes, na zona rural do municipio de Almino
Afonso, de onde ela é natural, e s6 entdo voltarmos no dia seguinte.

De inicio me apresentei como professora e pesquisadora, e que havia sido
indicada por uma amiga comum, uma ex-aluna minha, que também morava no Bairro
Vight Rosado, zona Leste de Mossoré. Nio sei se ela acreditou muito no meu interesse
de pesquisa ou se era um procedimento padrio, mas sua abordagem, pareceu-me muito
semelhante as dos adeptos da jurema, umbanda e candomblé e que prestam servigos
espirituais, como se quisesse dizer seu preco e saber o que querfamos. Queria que
“entregdssemos” o que afligia minha irmd que me acompanhava dirigindo, ja que ela
ficava sempre calada.

No dia seguinte levamos as roupas ¢ no meio de sua simpdtica conversa,
perguntou se minha irmi ndo queria que ela rezasse nela. Falou que seria bom também
fazer outros rituais (como banho e defumacio) para ajudar a abrir os caminhos que
estavam fechados por conta da inveja e olho grande em cima do trabalho dela. Pediu que
contribuissemos com 100,00 reais para comprar material para preparar um banho de sais
cheirosos e uma defumacio, além da reza. Disse-me que sabia botar “uma excelente mesa
branca”, mas que nunca havia ido a terreiro nenhum.

A ideia de que a feicdo da senhora bondosa e generosa, se transmutou na
mulher que presta servicos espirituais sobre o sinénimo de reza. Duas décadas sepatram as
idades de Dona Cliniria e Dona Mocga, além de uma imensa distincia nas formas de
trabalhar e abordar. Serd que é um culto doméstico da Jurema ou a mesa branca que os
cldssicos ja falavam que era o espiritismo antes da umbanda e kardecismor Quais os
limites entre esses saberes? Fla deixa de ser rezadeira quando a mesma se autodenomina e
¢ apontada pelas pessoas assim? Ha diferentes geragcSes de benzedeiras e isso mostra
diferencas matcantes nos rituais e na maneira de encarar o oficio? Isso diminui o mérito
ou o dom? Muitas questdes a serem respondidas e que s6 com a continuidade das visitas
a0 campo € que serdo esclarecidas.

A questao da remuneracdo pelos servigos espirituais ¢ um tema amplo e que ja
foi bastante debatido nas Ciéncias Sociais. Aqui interessa-nos chamar atencio para o fato
de que, embora ndo cobrem, também nao ¢ errado receber gratificacoes. Ora, se todos os
demais curadores, sejam médicos ou terapeutas podem cobrar pelo conhecimento que
possuem sobre a cura, porque as benzedeiras nio podem? Nesse sentido que Laplantine e
Rabeyron apontam que

enquanto os praticantes das medicinas populares nio
exigem nenhuma retribuicio, ja que a nogdo de “dom”
como dissemos, implica doagdo, o curandeiro
estabelecido vive de sua pratica, e a questao dos
honorarios ndo poderiam passar despercebida. Ainda
que ndo ultrapassem, em média, o preco de uma
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consulta em medicina especializada, podem em alguns
casos, como pessoalmente observamos, atingir quantias
enormes (varios milhares de francos) (LAPLANTINE e
RABEYRON: 1989, p. 50).

No dia seguinte, mostrou entdo como era sua sistemdtica de cura, dando aos
meus ouvidos os zusights de que precisava. Por vezes cheguei a sorrir com os caminhos
desta primeira rodada da pesquisa. Percebi que mesmo sem se conhecerem, era como se
Dona Clinaria e Dona Moga conversassem, e a intermediaria era eu. Faces de uma mesma
mulher e das mudangas que acompanharam cada geragao.

Dona Moga ¢ instigante. Afirma-se benzedeira e assim é conhecida, seu altar é
todo cristdo mas tem duas imagens de budas (na verdade, imagem de um Deus chinés da
prosperidade), na estante de costas para a porta, cheia de moedas embaixo com pedidos.
Os pobres Budas sorridentes s6 voltam a se virar de novo de frente para a porta quando
os pedidos sdo atendidos, explicou-me Dona Moca. Qual a sua religido? Catolica, assim
como Clinaria e dona Toinha, mas nem lembra mais a ultima vez que foram a uma missa.
Isso porque,

O catolicismo popular preservou da doutrina candnica e
do imagindrio fantastico da igreja colonizadora ibérica
quase toda a estrutura de simbolos e articulagdes de
cédigos e principios de conduta social. Influéncias
crescentes de um catolicismo europeu nao-ibérico no
Brasil foram posteriores a independéncia do pafs, ao fim
do regime de padroado e a acio dos bispos renovadores
no final do século XIX. FElas atingiram sempre mais
agentes de culto e fiéis eruditos, de classe média para
cima, ¢ habitantes da cidade. Por isso até hoje, fora o
caso de sujeitos e grupos populares resultantes do
trabalho cultural e religiosos de agentes ibéricos,
mesclado a influéncia eclesiastica é pequena e em pouco
modifica habitus populares resultantes do trabalho
cultural e religioso de agentes ibéricos, afro-brasileiros e,
mais recentemente, espiritas kardecistas (BRANDAO:
1986, p. 134).

Além dos tragos difusos da religiosidade de Dona Moga, ela chama aten¢ao por
outra especificidade. Ela possui inumeros livros e oragdes impressos, que por vezes ela da
a alguém para que chegue até as pessoas que a procuram. Jerusa Pires Ferreira (1996) vai
chamar tal escrito de cultura de bordas, pois existe uma escrita, no caso aqui de livrinhos
de oracGes, produzidas e que circulam nas bordas. Ao mesmo tempo, ela é uma
benzedeira do tempo em que elas ja sdo alfabetizadas. Porque nio poderiam ter ora¢Ses
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em livros, como a ora¢do da pedra cristalina que Dona Moga faz questdo de transcrever a
mao e passar para seus protegidos, sempre em troca de algum agrado:

Oracio da Pedra Cristalina para afastar o mal

Minha Pedra Cristalina, que no mar fostes achada, entre
o Cilice Bento e a Héstia Consagrada. Treme a terra,
mas nao treme nosso Senhor Jesus Cristo no altar
sagrado.

Tremem, porém, os coragoes dos meus inimigos e dos
que me desejam o mal. Eu te benzo em cruz e nio tu a
mim, entre o sol, a lua, as estrelas e as trés pessoas
distintas da santissima trindade.

Deus! Na travessia avistei meus inimigos.

Meu Deus! Eles nao me fardo mal, pois com o manto da
Virgem sou coberto e com o sangue de meu Senhor
Jesus Cristo sou protegido. Eles tentardo me atingir, mas
nao atingirdo. Suas setas de maldade se desfarao como o
sal na agua.

Se tentarem me cortar, ndo conseguirdo. Suas laminas se
dissolverio aos raios do Sol. Se tentarem me amarrar, os
nés se desatardo por si. Se me acorrentarem, os elos se
quebrarao pelo poder de Deus. Se me trancarem, as
portas da prisdo ruirdo para me dar passagem.

Sem ser visto, passarei por entre meus inimigos, como
passou, no dia da ressurreicdo, Nosso Senhor Jesus
Cristo por entre os guardas do sepulcro.

Salvo fui, salvo sou, salvo sempre serei. Contra mim
nada valerd. Contra os meus ninguém sec levantara. E
para proteger meu lar, com a chave do sacrario eu o
fecharei."

Essa oracdo serve para fechar o corpo e de acordo com o imaginario popular,
era a ora¢ao que Lampido carregava junto ao corpo para proteger e livra-lo dos inimigos.

Virias questOes ficaram marcadas nessa visita 2 Dona Moga, dentre elas, a
questdo da oracio publicada, mas que nao ¢ somente lida, mas sim performatizada. Ora,
essa ¢ a grande diferenga. Se dona Clinaria ndo pode ensinar a ninguém a ora¢io para nao
perder o poder, como oragdes que foram publicadas por alguma edigao grafica pode se
encantar com poder de cura, e amplia-lo, pois pode-se dar responsa, fechar o corpo,
desfazer maldicio e curar toda sorte de desordem que afligem os que a procuram.
Portanto, ¢ a vocalidade a fonte do poder.

Além disso, a reza com pinhao, a famosa surra, ¢ totalmente performatizada. Ela
fala com entonacao e envolve, e limpa com os ramos e pronuncia as palavras magicas de
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cura. B vai além, usando outras folhas, banhos e defumacdo. Quem participa nao tem
como Nao se Cn\f()lVCr.

Mais ainda, inquietou-me saber de Dona Moca, qual a diferenca entre a jurema,
a cura com os mestres ¢ a sua reza, ja que ela admite ser médium e receber muita gente
que vem atuada e com espirito nas costas?

A meu ver, as duas mulheres anteriormente citadas mostram duas faces de uma
multiplicidade que se abrigam sob o termo “benzedeiras”. Uma tdo tradicional, daquelas
que habita nosso imaginario. A outra, com suas inovagdes € O seu servi¢o para muitos
outros males que afligem na contemporaneidade. Vao desde conseguir um emprego, a
impoténcia sexual de um casal. Nem precisa falar em coisas roubadas, feiticos e questSes
na justica. Se vinte anos separam uma de outra, ainda assim sdo duas faces de um mesmo
fenémeno histérico. Se antes do crescimento dos trabalhos pagos, feitos nos terreiros, o
maior mal eram o quebranto e o mal olhado, era disso que Clinaria benzia.

Em um meio de analfabetos, ndo fazia sentido uma reza esctita, ¢ a palavra oral
era a fonte de toda a forca. Ensinar seria popularizar algo que sé o detentor daquele saber
poderia possuir. Por outro lado, com o advento da umbanda-catimbé6 e os trabalhos
pagos que habitam a realidade urbana, essa mulher passa a ser aquela que pode desfazer o
mal com uma reza, quebrar uma maldi¢do ou desfazer o n6 no qual se encontra alguém,
sendo esse mal sempre atribuido, enquanto o mal olhado, embora elas precisem quem o
fez, ndo se nomeia nem se desfaz, apenas retira-se de cima da pessoa. Dai também a
cobranga “pros materiais”, pois somente a reza nido ha como se justificar o valor pedido
por Dona Moga, de 100 reais, mas com o banho e a defumacio ja pode se justificar. Além
disso, se ha trabalho pago, hd também que se pagar para desfazer. Mostra também que as
pessoas preferem procura-las do que ir a terreiros, afinal elas seriam catélicas e viviam
para fazer, ao menos no imaginario popular, embora como apontamos anteriormente,
esse “catdlico” ndo seja tdo simples de precisar empiticamente (SANCHI:2001), além de
existitem benzedeiras dos mais diferentes credos (MELO: 2003).

Além disso, ha um cenario em que a escolarizagdo nio treinara mais a oralidade
mas sim a leitura e a escrita, em detrimento dos momentos de convivio com os mais
velhos e os instantes em que, em culturas orais era transmitido o conhecimento, como
poderemos ver na histdria de vida da benzedeira seguinte.
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1.2.3 Dona Maria: a rezadeira do Alecrim

Fonte: foto dos autores

Dona Maria ¢ uma figura bastante conhecida em toda Natal. Na verdade, ela
ndo ¢ s6 rezadeira do bairro Alecrim, mas recebe gente de toda a grande Natal e até de
lugares mais distantes. Recebi muitas informacées sobre ela, tanto na universidade, por
um colega da base de Pesquisa Culturas Populares que havia desenvolvido sua tese no
bairro em que ela morava, bem como por pessoas que ja haviam sido rezados por ela.
Acabavam sempre por falar em linhas gerais sua localizacio, sempre referindo-se a sua
casa na rua do mercado da seis.

B preciso descrever as especificidades do bairro Alecrim, um grande centro
comercial popular na cidade de Natal. Por razdes historicas, convencionou-se chamar
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algumas ruas e avenidas centrais de Natal por nimeros, embora esse sistema niao esteja
em nenhuma das placas de localiza¢do das ruas. Entdo, para um natalense, dizer que
alguém mora na rua da seis ¢ informar uma localizagio precisa, enquanto para alguém de
fora significa buscar num bairro uma referéncia que nao esta no goggle maps. S6 com bons
e antigos moradores se consegue descobrir os reais nomes das ruas. ApOs essa
redescoberta, chegar ao mercado da seis torna-se facil, e basta perguntar a alguém na rua
de uma benzedeira para que alguém a indique, afinal, suas casas sdo sempre as mais
movimentas da rua. Muitas pessoas conheciam sua residéncia e isso me fez pensar que
por ela ser tio conhecida assim, certamente, s6 existia ela aqui na cidade de Natal e sua
reza ja era bastante conhecida. Na verdade, as duas coisas andavam juntas e eu nem
imaginava quanto.

Chegar em sua casa foi facil, pois foi s6 perguntar as pessoas que tinham
criancas na calcada que todos informaram sua casa, num lugarzinho recuado, uma edicula,
com dois portoezinhos finos e um comprido corredor que vai dar justamente no altar
dela, acima de sua cabega, ¢ uma cadeira em que fica quem estd sendo rezado. As pessoas
a quem pedi informagéo inclusive haviam acabado de sair de 1a. Qual foi minha surpresa
a0 chegar e perceber que existia uma fila de cadeiras e adultos, criangas, idosos,
distribuidos pelo pequeno alpendre de sua casinha, se revezando na frente de Dona Maria
cada vez que alguém terminava uma cura. Do lado oposto, uma urna com cadeado em
que se lia “doa¢oes para a casa de oracdo de Dona Maria”.

Parecia-me que havia descoberto o Fordismo da benze¢io. Dona Maria rezava
uma pessoa atras da outra e perguntava apenas o nome e a enfermidade. Aquela pessoa ja
safa e depois outra, e outra. Todo mundo ji conhecia o procedimento, ninguém
perguntava como era ou como deveria fazer, a ndo ser em casos de pessoas que ja
chegavam com o diagnéstico do médico (que envolviam cirurgias, cistos no ovario, pedra
nos rins, etc.) que Dona Maria perguntava pelo que os médicos diziam e em seguida
orientava banhos ou chas. Muito impressionante essa mulher, cheia de colares no
pescoco e de pulseiras coloridas no punho direito, que chacoalhavam ao ritmo da
benzegdo e dos galhinhos verdes de pinhdo! Ja havia ali um cestinho de lixo para jogar
fora os ramos murchos bem como uma sacola cheia de ramos e talos de mamio. Outros
utensilios como a pedra para espinhela caida, o corddo e sua faquinha, ficam no altar
acima de sua cabeca. Foram necessarias varias idas e voltas para conversarmos com ela, ja
que o revezamento de pessoas ndo permite muito tempo para conversa, mas como ela é
receptiva e animada, conversdvamos sempre que o oficio permitia.

Em seus improvisos durante o benzer, invoca por vezes o Padre Cicero
juntamente com o doutor Bezerra de Menezes, no claro exercicio sincrético da
religiosidade cotidiana.

Sempre procurada por pessoas de diversas classes sociais, exibe juntamente a
imagem do Padre Cicero e demais santos uma matéria de jornal sobre ela emoldurada em
um quadro, em que se lia como ela era procurada para benzer negdcios por comerciantes.
Da mesma forma, varias pessoas que esperavam nas cadeiras para serem benzidas
comentaram que muitos politicos ou pessoas da elite, como um dos ex-governadores
(fato que pude confirmar com ela em outro momento), preferiam mandar busca-la por
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seus motoristas para leva-la as suas residéncias, onde longe do olhar daquela comunidade,
Dona Maria poderia benzer criangas ou mesmo os pais desses politicos.

Fot assim que Dona Maria me mostrou que a ritualistica na cura das benzedeiras
passa pela experiéncia vivenciada no cotidiano. Aquilo a que muitos pesquisadores
dedicaram dissertaces e teses sdo na verdade ritos tdo informais que misturam-se com os
afazeres da casa, com a urgéncia de responder a sua filha ou outra pessoas que chegam
procurando por ela. Além do que, sua reza ndo possui uma forma fixa, um texto pré-
estabelecido, decorado de forma estruturada como podemos observar nas pesquisas de
Gomes e Pereira (2004) em Minas Gerais, em que realizaram um levantamento das
oragdes e rezas usadas em benzimentos, mas percebe-se que surge de sua propria suplica
espontanea sobre o nome ¢ o mal da pessoa. Em suas palavras, “teve uma sorte muito
grande de Deus ter concedido a graca deu aprender a rezar mesmo sem saber ler”.

Fala com muito entusiasmo da forma como aprendeu a rezar, observando uma
tia que era rezadeira, ja bastante idosa e que um dia foi visitar a casa dela por uns tempos.
Disse que pediu que a tia a rezasse primeiro para ela poder tomar conta das outras
criancas mais novas que ela e que ficavam fazendo danagdo. Como as pessoas a
procuravam muito, Dona Matia comegou a repetir os gestos e as palavras que tanto ela
via a tia fazer com os estranhos, e comegou a brincar que estava rezando os pintinhos do
quintal, até que um dia sua mae flagrou o que parecia ser brincadeira e chamou a tia avé
para ver como era que a menina estava brincando. De pronto, a senhora ja falou que,
quando as pessoas viessem procurd-la e nio a encontrassem, podia colocar Maria que ela
ja sabia benzer. Ao que ela respondia:

Quem ¢ que vai querer ser rezada por uma menina veia,
tia? E ela dizia que se eu curasse mesmo o povo nio ia
querer saber quantos anos eu tinha ndo. E assim foi.
Mesmo ja mocinha, namorando e o povo chegando pra
mim rezar.

Seu jeito préprio de se vestir com terg¢os e colares, a expressio do rosto
marcado e cheio de sorrisos entre as palavras, sua voz cadenciada e cantante ¢ a
gestualistica propria em que langa os bracos no ar em ritmo frenético e cadenciado, aliada
2o som de suas pulseiras emolduram uma performance de cura inebriante, envolvendo e
acalentando quem sofre. Por vezes invoca santos, outra Bezerra de Menezes, ou mesmo
abertura de portas para os negdcios e para o ganha pio, mas sempre terminando com o
desejo de que a pessoa tenha um 6timo fim do dia em paz, como que entoando um
mantra em que no finalzinho, sua voz ja é em si a propria paz do enfermo.

Por vezes é necessario cortar algum outro mal, e ai, o benzido deve responder a
cada invocagdo qual o mal que esta sendo cortado, seja inflamagdo, depressdo, carne
triada, quebranto ou qualquer que seja o mal que aflige. Sempre respondendo apés cada
pergunta: “o qué queu corto? Corto-lhe a cabeca e o rabo”.
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Sempre com um galho de pinhdo e assim esta feita a cura, repetindo-se por trés
dias. Se for espinhela caida, além da reza ha o ritual com a pedra e afericio com cordao
para ver se estd mesmo caida.

Assim, Dona Maria me fez questionar qual ¢ a singularidade que uma mensagem
poética deve ter, por mais que mudem suas formas de producio? Deve haver algo que
permaneca e algo que esteja em mutacdo. Se perguntdssemos a Zumthor (2010), ele nos
diria que poética ¢ uma mensagem que, além de se corporificar em si (mensagem-corpo e
ndo informativo), provoca o resgate de um tempo, de uma voz, que traz duragio frente
ao efémero e deve afetar os ritmos internos do corpo do receptor, capti-lo, sequestra-lo
por instantes, leva-lo a performatizar, também, a sua leitura numa agdo, mesmo que
imaginativa na leitura silenciosa, capaz de criar a presenca de um corpo, de sorte que o
texto torne-se obra.

A escritura poética inscreve pelo olho tipografico a voz, a traduz para o ouvido,
o tato, o olfato, e, por meio do pensamento imaginativo, liberta essa vocalidade por meio
da performance do corpo. Uma presenca que rompe as fronteiras do texto escrito ou
memorizado e se langa no improviso que vem de dentro, do sopro do verbo, do tempo
dos arquétipos e se projeta, como obra envolvente no espaco de uma presenga viva,
devolvendo essa voz, transformada, outra vez, para a tradicdo. Essa capacidade
performatica do poético, em quaisquer de suas atualizagbes (danca, teatro, canto,
literatura, cinema, video, computador, etc.) é o que o caracteriza como tal e que estd
presente desde as raizes do seu nascimento com a histéria do homem, e que marca o
benzer como uma poesia criativa no instante em que realiza a cura.
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1.2.4 Dona Toinha e sua colcha de retalhos de benzegdes

Fig_ura 4 - Dona Toinha

T

b

i £ L
Fonte: foto dos autores

Ja faz dois anos que periodicamente visito Antonia Do Nascimento Bezerra,
Dona Toinha, depois de encontra-la através de uma referéncia em um blog do aniversario
da “benzedeira de Parnamirim”. Natural de Caic6, nasceu em 17 de agosto de 1923.
Desde 1984 que reside em Parnamirim. Aprendeu a benzer com um “indiano” que
trabalhava nas terras de seu pai. Esse mesmo homem que a ensinou a curar também
queria ensinar-lhe, segundo ela, a fazer o mal, o que ela nunca quis aprender. E foi assim,
através da internet, que a encontrei.

Curiosamente, sendo Dona Toinha a benzedeira que mais tive contato nestes
dois anos, durante o perfodo do campo tive dificuldade de chegar até ela, conseguindo
visitd-la sé mais recentemente. Diante da forte epidemia de “virose” que assolou o
Estado nesse verdo, Dona Toinha, de tanto receber gente doente, também adoeceu. Isso
se fez pesar diante dos seus 92 anos. Por quatro momentos, dia ap6s dia, voltei a sua casa
e aquela mesma cadeira em que ela costuma esperar pelos que a buscam estava vazia.
Segundo seu filho, por diversas vezes foi necessario leva-la ao hospital e isso desperta em
mim aquele sentimento latente de quem faz pesquisa com idosos e sabe que a
impermanéncia é um companheiro constante.

Somente no més de junho é que ela voltou a benzer. Ao visita-la, ela havia
separado duas colchas de retalho de seda que havia feito para mim antes de adoecer.
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Dona Toinha muitas vezes ¢ gratificada pelas ben¢aos com retalhos, os quais ela tece na
forma de colcha enquanto fica esperando as pessoas que precisam ser rezadas. Depois, se
chega alguém para ser rezado de carne triada, ¢ naquele mesmo tecido que sera cosido o
ritual de cura.

Dona Toinha também é uma benzedeira que aprendeu a benzer por transmissio
pelo sexo oposto, e segue rigorosamente o que lhe foi ensinado. De acordo com ela:

Se eu ensinar a reza a uma mulher, eu perco minhas
forcas. No fim, ndo vai servir nem pra mim nem pra ela.
Eu ja ensinei a uma pessoa, um sobrinho meu que mora
em Caico e é enfermeiro. Ele diz que vive cheio de gente
atras dele quando ele chega do trabalho. Mas ele é
homem, se eu ensinar o segredo a vocé ele nio serve
mais nem pra mim nem pra voce.

Entio, perguntei como vai continuar existindo benzedeiras se nao ha mais
homens em exercicio que possam transferir esse saber para as mulheres. Ou seja, esse
preceito cria um problema na transi¢io do conhecimento de uma geragio para outra ja
que os homens que benzem hoje em dia sio poucos e raros. Quem vai transmitir esse
conhecimento para as mulheres? Dona Toinha achou uma resposta, mas sem fugir do seu
preceito: “eu ensino a um homem e ele passa pra voce”.

Esse preceito niao ¢é algo exclusivo da regido nordeste, como mostram
Laplantine e Rabeyron (1989), em relatos antigos na Fran¢a também havia essa pena de
perda do poder daquele que transmitisse o segredo do benzimento a alguém que nio
fosse de confianca ou mesmo se essa pessoa ndo estivesse perto da morte. Mas como
pode um segredo ser guardado na oralidade senio pela meméria? Em seu trabalho sobre
a benzecio em Minas Gerais, Gomes e Pereira informam:

Ja ouvimos referéncia a pessoas que perderam o poder
ou trabalham para as trevas, porque recebem dinheiro:
“aquela num ¢ benzedeira ndo. E mandingueira: ela
cobra e trabalha é pro demoénio”. Faz-se necessaria uma
referéncia ao segredo da benze¢do: ha uma confianga na
magia das palavras desconhecidas e muitas vezes o
benzedor se recusa a ensina-las, ja que lhe foram
transmitidas sob essa condi¢io de nio revelagio. Além
disso, acredita-se que o conhecimento da palavra sagrada
pelos ndo iniciados pode esvaziar-lhe o poder: daf,
alguns devotos se recusaram a explicar a benzegdo;
outros, ap6és uma negativa inicial, se dispuseram a
informar, no desenvolvimento natural da entrevista,
alegando que além do conhecimento da férmula é
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preciso ter o “poder”, sem o qual as palavras nada valem
(2004, p. 12).

Se o poder estd no dom e no segredo da palavra que é transmitida, como Dona
Clinaria reza até com o Pai Nosso, uma oracio de dominio publico, Dona Moga usa
oracées de livros, Dona Toinha reza com um texto formalmente construido e que lhe foi
ensinado por um homem, ao passo que Dona Maria improvisa suas proprias oragoes. A
poesia esta no exercicio fonico que extrapola o cédigo linguistico, ou melhor, “a voz
ultrapassa a palavra (...) a voz ndo traz a linguagem: a linguagem nela transita sem deixar
trago (...) a voz se diz enquanto diz (ZUMTHOR: 2010, p. 13).

Assim, como em um trancado hibrido, cada benzedeira transmite e benze
conforme lhe foi transmitido e isua performance e a experiéncia da religiosidade em seu
cotidiano. Nao hd um tunico modo de benzer ¢ nem de transmitit o dom, mas hi em
todas elas um encantamento das palavras através da performance da for¢a da voz. Esse ¢é
seu instrumento essencial.
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Resumo: O objetivo deste artigo é analisar a espiritualidade entendida como projeto. Ao
pesquisar um tipo de peregrino que viaja a India, verifiquei, através da observacio
participante, que sua principal motiva¢io envolve a busca de si, cuja vivéncia molda a
construcdo de sua trajetoria. Os informantes relacionam o religioso ao institucional e o
espiritual as mais profundas motivagdes da vida. Muitos estudam a filosofia Vedanta, um
conhecimento incorporado que influencia a maneira como constroem suas visoes de
mundo e lhes oferece uma base do que ¢ entendido como ser espititualizado, sem ter que
ser (convencionalmente) religioso. Também realizam praticas, como ioga ou medita¢do,
que proporcionam maior objetividade, comando sobre a mente e autocritica. Analisei
suas vivéncias segundo a nocdo de projeto, uma tentativa consciente de dar sentido a
experiéncia e que ¢é elaborada com base na meméria como visio retrospectiva e
organizada de uma trajetéria e biografia.

Palavras-chave: Espiritualidade; India; Projeto

The spiritual search of travellers to India:
philosophy and practice of a life-style

Abstract: This article aims to analyze spirituality understood as project (VELHO, 2013). In
researching a type of pilgrim that travels to India, I verified, through participant
observation, that his main motivation implicates a search of the self, whose experience
shapes the construction of his path. The informants relate religiosity to institutions and
spirituality to the deepest life’s motivations. Many study the Vedanta philosophy, an
incorporated knowledge which influences the way they construct their worldviews and
gives them the basis for what is understood as being spiritual as opposed to being
“conventionally” religious. They also practice yoga and meditation, both of which
provide them with a higher objectivity, control of the mind and self awatreness. I've
analyzed their experiences according to the notion of prgject, a conscious attempt to give
meaning to experiences and that is elaborated based on memory as a retrospective and
organized vision of their path and biography.

Key words: Spirituality; India; Project
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La busqueda espiritual de viajeros a la India:

la filosofia y la practica de un estilo de vida
Resumen: El propdsito de este articulo es analizar la espiritualidad entendida como
proyecto (VELHO, 2013). Durante la investigacién de una especie de peregtino que viaja a
la India, he comprobado, a través de la observacién participante, que su motivacién
principal consiste en la busqueda de si mismo, cuya experiencia da forma a la
construccién de su trayectoria. Los informantes relacionan la religiosidad con el
institucional y el espiritual con las mas profundas motivaciones de la vida. Muchos
estudian la filosoffa Vedanta, un conocimiento incorporado que influye en la forma en
que construyen sus visiones del mundo y les ofrece una base de lo que entienden como
ser espiritual, sin tener que ser (convencionalmente) religioso. También realizan practicas
como el yoga o la meditacién, que proporcionan una mayor objetividad, control sobre la
mente y autoctitica. Analicé sus experiencias segin el concepto de proyecto, un intento
consciente de dar sentido a la experiencia y que se basa en la memoria como visién
retrospectiva y organizada de una trayectoria y biograffa.
Palavras clave: Espiritualidad; India; Proyecto

Recebido en 29/ 06/ 2016- Aprovado em 07/09/2016

I. Introdugio

Durante o trabalho de campo realizado na India, tive a oportunidade de
observar um fato curioso que acabou virando meu objeto de pesquisa: deparei-me com
um tipo especifico de “turista”, entre outros, que viaja a0 pafs para praticar ioga, meditar,
estudar as filosofias do budismo, do Tantra ou do Vedanta, participar de retiros em
ashrams?, realizar tratamentos aiurvédicos? etc. Sua caracteristica mais marcante ¢ que
parece disposto a “consumir” as religides que a India “vende” ou parece disponibilizar,
levando-o a fazer uma espécie de bricolagem das religides/seitas/tradiges praticadas no
pafs*, assimilando diferentes aspectos destas para, desse modo, construir sua propria
maneira de pratica-las.

Apesar de ter viajado por outros paises, inclusive da Asia, nio observei em
nenhum outro lugar o perfil do buscador — que viaja em fungdo de um projeto de busca da
espiritualidade, que valoriza o mundo “espiritual” em detrimento ao “material”, que vai a

2 De acordo com Shatpley e Sundaram (2005, p. 5), o termo ashram é derivado do sanscrito e
significa exercicio religioso, embora seja usado hoje em dia genericamente para descrever um retiro
espiritual ou universidade, normalmente mantido por um sabio ou guru hindu (um professor ou um
homem santo).

3 Derivada da palavra em sanscrito gyurveda, a medicina aiurvédica tem como objetivo a prevencio
de doengas, pregando uma sintonia entre o corpo e a mente.

4 Indo mais além, digo que esse sujeito faz uma espécie de bricolagem nio apenas das religides, mas
também de outras praticas como ioga, diferentes tipos de massagens, medicina alternativa etc. Por
isso, penso que o que ele faz ¢ uma bricolagem da prépria cultura indiana, de maneira geral.
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India com a finalidade de encontrar sibios e gurus’ que possam lhe ensinar um meio de
atingir a iluminacéo, a liberacdo ou o #irvana. Este viajante costuma passar meses ou anos
na India com o intuito de “desenvolver” sua espiritualidade, ou seja, ele busca o pais com
uma motiva¢do que vai além do simples exotismo ou da diferenca, e que estd mais
relacionada a0 fato de a India se apresentar como “mistica” e “espiritual” e apresentar
uma gama de religiosidades e uma diversidade de ofertas de todo tipo, em termos de
possibilidade de “desenvolvimento da espiritualidade”.

Dentre muitos viajantes que encontrei ali, privilegiei entrevistar os que
mencionaram algo que remetia a dimensdo religiosa como motiva¢io para suas viagens,
devido a este motivo normalmente ganhar centralidade em seus discursos. F importante
destacar que eles ndo utilizam a palavra “religido” em suas falas, mas sempre sugerem que
ha uma dimensio religiosa implicita, particularmente ao afirmarem que buscam o pais por
suas atragOes misticas e espirituais, o que significa que eles ndo relacionam o conceito de
religido ao de espiritualidade, pois os entendem como distintos.

Os informantes, a0 mesmo tempo em que tém certa rejeicio ao termo religiao,
também ndo se sentem pertencentes ao Movimento Nova Era‘, com o qual, por suas
caracteristicas, podem ser relacionados, visto que, em suas falas, sempre aparecem temas
que podem ser associados ao que vem sendo designado como Nova Era (AMARAL,
1999), Novos Movimentos Religiosos (GUERRIERO, 2009) ou Nova Consciéncia
Religiosa (SOARES, 1990). Outro termo rejeitado é o de #urista — nenhum entrevistado se
pensa como tal: veem-se como viajantes, peregrinos, mochileiros ou qualquer outra
denominacido patecida. Turista é um termo que apresenta, segundo eles, uma conota¢io
negativa e por isso nao ¢ utilizado como referéncia. Talvez possamos entender este ponto
de vista ao observar que a definicdo de turismo é construida, de um modo geral,
relacionada em primeira instancia ao campo ou esfera do consumo, sendo a figura do
turista vista como “superficial” ou “inauténtica”.

Os viajantes que entrevistei afirmam passar por um processo de #ransformagio
durante suas viagens e fazer muitas reflexGes a esse respeito, por isso mesmo ¢
importante perceber o que pensam sobre isto. Uma das pistas interpretativas que auxilia
entender os significados atribuidos a sua transformagio ¢ a no¢io de peregrinacao moderna,

5 Etimologicamente, gnru significa “aquele que elimina a escuridio (da ignorincia)”.

¢ O Movimento Nova Era, nas palavras de Leila Amaral (1999), “pode ser entendido como a
possibilidade de transformar, estilizar, desarranjar ou rearranjar elementos de tradiges ja existentes
e fazer desses elementos metaforas que expressem performaticamente uma determinada visdo, em
destaque em um determinado momento e segundo determinados objetivos”. Esses elementos
misticos ou espitituais ndo mais se referem aos seus significados de “origem” e sio redefinidos e
reutilizados de formas e com propésitos variados, sendo mais utilizados como recursos simbdlicos
do que como um “sistema fechado de significados”. A autora sugere observar esse movimento
como estando para além de um substantivo “que possa definir identidades religiosas bem
demarcadas”, sendo melhor compreendido como “um adjetivo para praticas espirituais e religiosas
diferenciadas ¢ em combinagoes variadas, independente das definigGes ou insercoes religiosas de

seus praticantes” (AMARAL, 1999, pp. 47-8).
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devido ndo s6 ao carater de ruptura do cotidiano, mas, principalmente, devido a maneira
“critica” de se colocar, que ¢é caracteristica desses peregrinos, sugere Sandra Carneiro
(2003), na qual o despojamento material é condicdo para vivenciar uma experiéncia de
liminaridade. Cabe ressaltar que muitos autores entendem a peregrinacio baseando-se no
que Victor Turner designou como um momento de suspensio de regras, da hierarquia e
da estrutura, o que relaciona sua vivéncia a uma “critica a sociabilidade do cotidiano e a
vida moderna”; sendo seu aspecto mais importante, segundo Carneiro (2003, p. 295) “a
possibilidade de vivenciar uma experiéncia ‘extraordinaria’, verdadeiramente liminar, que
levaria a pessoa a ‘colocar em suspenso’ sua forma ‘de ver o mundo e as pessoas”.

Esta experiéncia, considerada transformadora, levaria o peregrino a fazer uma
viagem “interior”. Muitos viajantes afirmam que suas motivagoes estio relacionadas a
possibilidade do “encontro consigo mesmo”, ao aperfeicoamento e possivel
transformagdo. Esta mudan¢a também pode ser compreendida como um processo
reflexivo, através do qual o viajante busca a ruptura como ressignificacio de sua
identidade. E neste sentido de rompimento com o cotidiano em busca de um “outro
tempo e espago” que o viajante busca transcender: a0 mesmo tempo em que acredita
estar buscando algo externo, muitas vezes percebe que sua viagem tem um sentido
individual ou “interno”. O interessante ¢ que essa ideia do conbecimento de si é principio
basico de muitas religides e praticas indianas que derivam da tradi¢io védica; mas
normalmente essas religides sdo vistas pelos informantes como “filosofias de vida”, sendo
que vivenciam a religiosidade do outro como uma forma de individualiza¢io da crenca e é
nesse sentido que entendem a espiritualidade, entdo, relacionada ao individualismo por
suas caracteristicas pessoais, a0 passo que a religido € vista a partir de institui¢oes e
coletividades.
A motivagio de uma viagem a India, para muitos, parece estar vinculada 2 ideia de religar
consigo mesmo. De acordo com pesquisadores do campo, a palavra religido esta
vinculada em sua origem ao verbo re-ligar, no sentido de conexdo com algo maior que o
proprio individuo e de conotagdo espiritual. Como esclarece Carneiro (2003, p. 254)
sobre os peregrinos do Caminho de Santiago: “Independente do meio utilizado ou
praticado, da religido, seita ou filosofia adotada, o mais importante para os peregtinos
entrevistados ¢ o reencontro (re-ligagdo) com a esséncia sagrada ou divina, tanto
interiormente quanto exteriormente”. Para eles, o cotidiano e a rotina sio sinénimos do
“normal”, do “ordindrio”, do “profano”, em contraposi¢cio a0 momento da viagem, que
tem o significado de “diferente”, “extraordindrio” ou “sagrado” (GRABURN, 1989).7 Sua
principal motivagdo para viajar envolve a busca de si, ou se “re-ligar” com seu se/f, que se
torna evidente no contato com o outro; ou seja, 0 contato com outra cultura faz nio sé
com que o individuo adquira conhecimento a respeito de um determinado povo, mas

7 Graburn (2001) ainda indica que o termo “viajar” usualmente se refere a uma viagem
propriamente dita, mas atualmente também pode se referir a um estado “alterado” de consciéncia
induzido por drogas ou dlcool e a uma experiéncia religiosa ou magica, ja que “viajar” literalmente
significa estar longe do comum.
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também com que ele passe a conhecer mais a si proprio, pois, a0 se comparar com o
outro, conscientiza-se de sua peculiaridade e autenticidade.

I1. Novos significados atribuidos ao conceito de espiritualidade

Ao analisar as representa¢cdes que as pessoas que pesquisei tém da cultura e da
religido da India, observei que as chamadas religides/filosofias indianas muitas vezes sio
colocadas no “mercado” e “vendidas” como uma espécie de do it yourself religion. E que, na
maior parte dos casos, as pessoas as “utilizam” de uma maneira flexivel, sentindo-se
confortavels em aplicar em suas proprias vidas a parte que mais lhes interessa de cada
uma delas.

Em muitos estudos sobre o tema da religiosidade moderna, ¢ interessante notar
que os pesquisadores preferem focalizar em apenas uma forma de religiosidade, por
exemplo, estudam os praticantes da Siddha Yoga, os seguidores de Osho, os fié¢is do
budismo, devotos do Hare Krishna etc. Mas percebo que, na India, ha muitos viajantes
que ndo se encontram “presos” a apenas um tipo de religiosidade, mas se apropriam de
um pouco de cada pratica religiosa ofertada, e da maneira que mais lhes convém,
construindo assim um novo modus vivendi, nio apenas em relacdo a estas praticas e
filosofias, mas em relagdo ao que entendem como elevagao espiritnal ou liberagao.

Alguns enfatizam que ndo estdo apenas interessados em praticas orientais, como
a ioga ou meditacdo, durante seus processos de busca, mas em tudo o que lhes
impulsiona em dire¢io a suas metas, e algo recorrente é o fato de verem a India como um
local sagrado, propicio ao desenvolvimento da espiritualidade. Desta forma, entendi que
eles atribuem um sentido religioso a sua propria experiéncia no pafs, fazendo com que
esta reorganize ética e espiritualmente suas vidas.

Autores como Graburn (2001), Steil (2003), Carneiro e Freire-Medeiros (2004) e
Cohen (1979) afirmam que a viagem pode ser entendida como uma forma de ritual, na
qual o viajante sai de sua rotina e tem uma experiéncia “extraordinaria”, liminar e, apos
esse perfodo, retorna ao seu mundo cotidiano de certa forma #ransformado. De acordo com
um viajante belga, a sua primeira viagem 2 India teve uma influéncia marcante em seu
estilo de vida:

Then I came back from India, the influence, because I
lived four, five years like a sadhu in Belgium, like a hermit,
there were months I didn’t have human contact, nothing.
My longest time was two months, without any human
contact, without talking, experimenting with fasting, with
meditating, starving from cold, from hunger. Nobody,
hum? So in the village then you would hear “the hermit,
the Indian Baba”. I was without any material things; it was
like a restored stable. My mother came once a year, she
could not accept it, my father, he was “oh my son, what are
you doing?” They could not understand why you go
suffering so much, why you do this. I knew why, breaking
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the ego... Yes, India changed me a lot. With coming to
India I discovered who I really am, referring to the
Maharishi, the first question: who are you? What is you
entity? Where do you come from? What do you do? Where
do you gor I discovered this not only in India but in the
years after, it takes some time. (Entrevistado 1)

Estar recluso da sociedade teve um significado espiritual para ele e sua vida
ganhou um novo sentido ao ser orientada pelos ensinamentos de Ramana Maharishi, que
ganhou o titulo de “grande sibio”.® Ramana diz que somente quando descobrimos quem
somos de verdade podemos encontrar nossa verdadeira entidade, destituida do ego
(GODMAN, 1992). Essas perguntas a que o entrevistado se refere (quem sou? Da onde
vim? Para onde vou?) que sdo consideradas as vezes banais pela midia, ou até mesmo por
pesquisadores, devem ser vistas como fundamentais, sugere o filésofo Charles Taylor
(1997).

O entrevistado belga também narra que, durante sua estadia no pafs, participou
de um retiro de meditacio chamado Vipassana’, que teve o efeito de um “renascimento”
para ele, causando uma sensacdo de fortalecimento espiritual, como descreve: “So after
Vipassana, 1 had like a kind of rebirth, I felt very good physically, mentally, healthy, very happy and
connected to everybody. A lot of trauma, complexes and frustration came ont. 1 found my true entity. 1
was connected with everybody and felling spiritually very strong and calm” (Entrevistado 1).

Sugiro que essa forma de entender a viagem 4 India leva a uma reinterpretacio
de significados, devido ao fato de tal viagem/petegrinacio ser vista pelos mesmos como
uma trajetoria espiritual, na qual cada um vivencia suas experiéncias a sua maneira,
experimentando sua prépria verdade e buscando acesso a um estagio superior de ser para
chegar a plena realizacdo de si mesmo. Quando uma viajante diz: “I fee/ like there’s a
definitive spiritual purpose for me being here” parece indicar uma singular visio de mundo, na
qual todo seu percurso estd constituido de acordo com uma dimensio religiosa, que
estabelece um sentido as suas experiéncias. E de acordo com esse pressuposto que penso
a religido ou espiritualidade como uma tentativa “de conservar a provisdao de significados
gerais em termos dos quais cada individuo interpreta sua experiéncia e organiza sua
conduta” (GEERTZ, 1989, p. 144).

8 Ramana, apds ter experienciado o que descreveu como moksha (liberagdo), saiu de casa para
Arunachala, uma montanha considerada sagrada pelos hindus, onde viveu pelo resto de sua vida.
Seus ensinamentos eram transmitidos aos seus discipulos, na maior parte das vezes, em siléncio
absoluto.

9 O treinamento nesta pratica é realizado em estagios, sendo que cada etapa tem duragao de
exatamente dez dias. A pessoa precisa explicar por que deseja praticar essa meditagdo para o
Vipassana Centre, ser aceita e se inscrever para um préximo curso. Durante esse perfodo ela fica
em um ashram (escola do tipo internato que ensina filosofia indiana), sem poder falar com ninguém,
sem poder ler ou escrever, acordando as quatro e meia da manha todos os dias e fazendo a ultima
refeicdo diaria ao meio-dia.
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Esta concepgio ¢ exemplificada por uma informante que atribuiu um significado
espiritual a sua ida a India:

I honestly have never in my life had an affinity for India.
I’'ve never wanted to come to India. If you ask me even
now do I want to go to India, my answer would honestly
have to be “no”. But I meditated, and it came to me about
two months ago — I was just told that I'm going to India.
And I thought, “yes, right, then somebody else is going to
pay the fare, because I don’t want to go to India and I'm
not going to pay for it, right?”” And it just started
happening. I found myself one day driving the car and well,
where was I going? I was going to get my passport picture
done, because I've never had a passport. And everything
just happened, and then I've got a very solid feeling,
“absolutely no fear”, which is unusual for me. Absolutely
no fear, ’'m going to India. I don’t know who I’'m going
with, I don’t know when I’'m going and I don’t know how
I’m going to pay for it. All I know is I’'m going. So Navijid
[uma amiga] came back from where she had been and we
spent the day together and I said I’'m going to India and
I’'m going with you... I was just told I was coming, and the
first day, like I said, “Oh, yes, right” you know, and I never
thought anything more about it. But then within a week,
just ideas of India, I couldn’t get them out of my head. I
was doing meditations to get India out of my head so I
could do other things. That just wouldn’t go, until finally I
though “I guess I'm going”. And here I am. I don’t know
what for... (Entrevistada 2)

O interessante em relacdo a essa canadense é que ela ndo tinha como projero it a
India, nem tinha uma identificacio ou afinidade com o lugar, como outros tém. Apesar
de nunca haver pensado em ir, durante sua meditacio, ela teve a impressio de que algo
“maior”, que a transcendia, lhe indicara este caminho. A partir de entdo, ela diz ter
organizado sua conduta de acordo com essa indicacio, quer dizer, ela passou a ter aquilo
como projeto.

Gilberto Velho (2013, p. 106) explica que nas sociedades onde o
desenvolvimento de ideologias individualistas é mais acentuado, as pessoas, a0 possuirem
multiplos papéis, inventam projetos, que sdo tentativas sempre conscientes de “dar um
sentido ou uma coeréncia a essa experiéncia fragmentadora”. Esses complexos projetos
sdo eclaborados dentro de um “campo de possibilidades”, localizado histérica e
culturalmente, levando em conta a prépria nogao de individuo como os “temas,
prioridades e paradigmas culturais existentes” (p. 21).
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Rstie s

A consciéncia e valorizagio de uma individualidade singular,
baseada em uma meméria que da consisténcia a biografia, é
o que possibilita a formulagio e condu¢ido de projetos.
Portanto, se a memoria permite uma visao retrospectiva
mais ou menos organizada de uma trajetéria e biografia, o
projeto é a antecipa¢do no futuro dessas trajetorias e
biografia, na medida em que busca, através do
estabelecimento de objetivos e fins, a organiza¢ao dos meios
através dos quais esses poderdo ser atingidos. [...] O projeto
e a memoria associam-se e articulam-se ao dar significado a
vida e as a¢des dos individuos, com particular énfase nas
sociedades e segmentos individualistas, a meméria e o
projeto individuais sio amarras fundamentais. Sao visGes
retrospectivas e prospectivas que situam o individuo, suas
motivagdes e o significado de suas a¢bes dentro de uma
conjuntura de vida, na sucessdo das etapas de sua trajetdria

(VELHO, 2013, p. 65).

Assim a biografia se torna sujeita a constantes tevisdes e reinterpretagdes, como
é o caso observado em relacio aos viajantes/peregrinos na India, no qual o projeto e a
memoéria ddo sentido as suas vidas e agdes ao situarem estas retrospectivamente em
relagdo a suas trajetorias. Os projetos, dessa perspectiva, sao elaborados e construidos em
funcdo de experiéncias socioculturais, de um cédigo, de vivéncias e interacoes
interpretadas. Isso se associa, segundo Velho (2013), ndo sé a uma visdo de mundo em
que a no¢io de biografia é central, mas também a um estilo de vida, uma organizacdo das
emocgdes em que a experiéncia do sujeito, sacralizada como individual, é foco e referéncia
basica; ele problematiza a relacio entre seus proprios projetos e os circulos sociais em que
se inclui ou participa. Para Velho (2013, p. 100) “a ideia central é que, primeiramente,
reconhece-se ndo existit um projeto individual ‘puro’, sem referéncia ao outro ou ao
social”.

Proponho que a noc¢io de projeto desenvolvida por Velho possa ser relacionada
a um novo entendimento do significado de espiritualidade. A espiritualidade a que me
refiro deve ser entendida aqui como Carneiro (2003, p. 254) a define, enquanto “uma
nogao que se constréi em intima vinculagdo ao projeto de autoconhecimento, tornando-
se, assim, um importante recurso cultural, ao produzir novas formas de acdo simbélica e
novas formas de expressio”. Entendo que meus informantes percebem sua trajetérias
como concebidas a partir de uma nogio de espiritualidade entendida como a busca por
um caminho “interior” (e por isso auténtico), distante das influéncias das instituigdes
religiosas, cuja experiéncia individual ¢é referéncia bésica para a formulagdo e construcio
dos projetos que dao significado a suas biografias.

Muitos informantes afirmam que foram chamados, dizem que a India os “chama”.
Ao ouvir reiterados depoimentos sobre “ser mandado” a India, busco compreender a

[236]



-

HR & BASTOS, Cecilia dos Guimaraes. A busca espiritual de viajantes & India:
eI e s s i MR ilosofia e prética de um estilo de vida. Revista Brasileira de Histéria das
== Religides, v. 09, n. 27, p. 229-255, jan/abr 2017.

seguinte questdo: Por que existe a crenca de que a India chama o viajante? Procuro,
portanto, interpretar esse chamado em relagio a nog¢do de projeto que os entrevistados
elaboram ao se deslocar a um lugar tdo longe em busca de autoconhecimento.

Vejamos a explicagdo de outro informante que diz ter passado por essa
experiéncia antes da viagem:

And when being home I started sitting, kind of meditate, to
read and then it was 1997, like I said before, so, 50 years of
Independence of India, and suddenly everything that came
on my way when I started sitting, everything had to do
with India. First I avoided it, I put on the communal
television, to watch documentary, yes, it’s all about India,
and I thought “it’s time to go to Indial” And everything
more and more pointed in the direction of India. Then I
started dreaming about India and it became so heavy that it
was like I had to come, I was ordered to come, I had to go,
no choice... So we quit the house together, I quit the job I
was in; I quit everything, I even left my girlfriend back
there... So once in my life I was going to visit that country
but I never thought I would have been in such a way, like it
was not me going, I was ordered. (Entrevistado 1)

[k

Esta ideia que estd presente nos discursos dos entrevistados, de que se
deslocaram 2 India em resposta a um chamado, também foi observada por Sandra Carneiro
(2003, p. 293) a respeito de seus entrevistados, que fazem o Caminho de Santiago sempre
“atendendo a um chamado consciente ou inconscientemente” que, de acordo com a
antropologa, “os retira temporariamente da vida cotidiana e os transporta para um ‘locus
sagrado”. E devido a ideia de um local ser percebido como “sagrado” que vejo uma
aproximagio do sentido que peregrinos a Santiago ou viajantes a India ddo a seus
deslocamentos.

O scguinte relato evidencia a constru¢io de um projeto que foi elaborado
baseado em uma singular noc¢io de espiritualidade:

Eu nio me imagino nio me programando para ir para a
India. Fu digo isso para todo mundo, eu nio vi ninguém
ainda que ndo tivesse acontecido assim nesses meus vinte ¢
dois anos de caminhada com a India, “quando vocé pensa
que quer muito ir, a India manda te buscar”, nio é vocé que
vai ndo, ela manda te buscar, pode ter certeza disso. Tudo
acontece, ¢ uma conjuntura de fatos e vocé vai. As coisas
vido acontecendo e se encaixando e, quando vocé vé, vocé
esta no avidao embarcando. Mas, quando ela nido te quer 14,
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ndo adianta que vocé prepara tudo e vocé nio vai, ¢ uma
coisa muito impressionante. (Entrevistada 24)

“A India manda te buscar” é uma frase tipica de quem acredita que existe um
poder de magnetismo atribuido ao local, que pode ser definido simplesmente como o
poder do local da peregrinacio de atrair devotos. Essa ndo ¢ uma qualidade “sagrada”
intrinseca e de origem misteriosa que erradia objetivamente do local da peregtinacio, mas
deve ser entendida, indica Preston (1985), como derivada de conceitos e valores
humanos, através de forcas historicas, geograficas, sociais e outras que se unem em um
centro sagrado; o poder de magnetismo se desenvolve em um centro de peregrinagio em
particular devido a uma interacio de forgas verificiveis que parecem misteriosas para os
participantes, mas que tém referéncias mensuraveis na realidade empirica. O antropdlogo
também assegura que essa atribuicdo nio diminui ou de maneira alguma ignora tragos de
mistério, milagre ou sacralidade conferidos ao fendémeno pelos devotos.

Meus informantes também se referem a essa “atribuicio de forcas” ao
descreverem suas experiéncias na India. Os tracos de mistério, milagre ou sacralidade
atribuidos ao pafs exaltam uma sensagdo de devogdo a India inteira, ou seja, o pafs inteiro
¢ considerado um lugar extraordinario. A no¢io de local sagrado ¢ explicitada por uma
entrevistada canadense, que indica que o contato com as “energias” positivas e negativas
da India cria uma realidade que vai sendo construida e que vai ganhando sentido para ela:
“So, the experience both highs and lows are from just the energy that India has that allows me to go
through things that I probably would never go through, because I'm able to look at myself in a different
way here than 1 can’t anywhere else” (Entrevistada 3). A ideia de energia transmitida pelo e no
local é recorrente em seus discursos, associada a no¢ao de que este seria uma espécie de
fonte, em termos de /ocus, onde a pessoa vivenciaria experiéncias que jamais poderiam ser
vivenciadas em outro lugar. Além disso, os informantes acreditam que, por meio dessas
experiéncias, a pessoa seria capaz de se enxergar de uma maneira diferente na India, mais
do que em qualquer outro local.

Uma entrevistada que viajou como voluntaria, ao descrever ter sentido uma
grande transformagio interna, relata sobre o poder que a India exerce sobre os viajantes,
como explica em sua resposta a minha pergunta, “vocé voltaria a India?”

Olha, como foi uma experiéncia assim muito forte, eu
preciso de um tempo para digerir, para eu responder
sinceramente. Porque houve um ¢k assim, houve uma
abertura, que eu nio estou dando conta ainda, porque esta
mais ou menos recente. Foi em fevereiro que a gente voltou,
quer dizer, estd indo para seis meses. E af eu sinto que
houve uma mudanga, uma coisa interna que se abriu, e
estou precisando de mais tempo para enxergar a dimensio
disso. Eu sinto que j4 houve uma qualidade na minha
meditacio, de diferenca de meditagilo muito grande.
Siléncios internos conseguiram abrir muito mais tempo,
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estou muito mais em contato com esse ser mais interno. B
eu nio tenho muito a dimensao do que ¢, entio nao posso
te responder isso agora. Fu ndo me sinto ser capaz de
responder se eu voltaria. As vezes até eu fico meio na
superficie, assim, tenho que esperar um pouquinho para
ganhar ameba de novo, porque voltei de 14 com ameba.
Passei mal. Entdo é uma resposta meio superficial, quando
as pessoas me perguntam. Mas na verdade mesmo se
alguém “bancasse” minha viagem hoje eu nao saberia ainda
se estou forte para de novo voltar, porque af vai ter uma
outra abertura ... eu ndo estou dando conta nem da
primeira... (Entrevistada 8)

Outros entrevistados confirmam a sugestio de que a viagem proporciona uma
“abertura”. Como ela indica, essa abertura necessita de tempo para ser compreendida, ou
seja, ¢ necessario um tempo apds a viagem para assimilar o que foi vivenciado. Como a

mesma esclarece, “quando a gente chega 14, a gente vai para encarar a fonte disso tudo, e

af a experiéncia ¢ muito mais direta, e a gente s6 se da conta na meditagao na volta”.

A intensidade das emog¢oes que os viajantes sentem parece ser o que faz da India
um local “de poder”, retrata outra peregrina.

Antes de ir, a gente, os novatos, tinhamos sidos preparados
assim quase que para um pesadelo, a comida, o caos, eu ja
estava preparada para ir para uma situacio assim de guerra,
um pesadelo total, eu ja estava até assim meio com medo, o
jeito que falavam. Mas quando eu cheguei 14, hd uma légica
propria ali, diferente, mesmo o transito.. Eu me senti
incrivelmente muito a4 vontade na India. Talvez essa
preparagio, esse choque, eu esperasse alguma coisa tdo...
Mas eu cheguei 14 ¢ me adaptei a comida, e eu lido com
gastronomia, entio toda aquela riqueza vegetariana, de
ingredientes, que eu ndo conhecia e maneiras de se usar
especiarias, e o proprio sabor que, aqui eu nunca fui de
comida baiana, comida muito condimentada. Nio tem
muito como comparar isso, porque aqui a comida ¢
basicamente pouco tempero e muita pimenta, ld o picante
nio ¢é exclusivo da pimenta, tem o cominho e tem uma
reunido... O picante é a massala, é ser muito condimentado, e
a India ¢ assim, é tudo demais, um excesso de cores, de
informacoes visuais, uma alimentacio... Todos os sentidos
ficam muito exaltados na India, é o paladar com aquela
comida; o visual, tudo colorido, um bando de gente parala e
para ca; o auditivo, um “buzinaco” total, entdo vocé tem os
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seus sentidos... Incrivelmente em uma filosofia que mostra a
disciplina, para que vocé nao se perca pelos sentidos. Entdo
eu achei tudo muito coerente com aquele estilo de vida, eles
terem desenvolvido essa filosofia, porque 14 me parece tudo
exacerbado, toda a condicio humana na India fica evidente,
todos os contrastes. (Entrevistada 7)

Jacques Wainberg (1999, p.16) sugere que o que ocorre frequentemente em peregrinagdes
a lugares ermos, como por exemplo, em “vilarejos do Oriente”, é ndo haver um
compartilhamento entre a cultura do nativo e do estrangeiro, nao havendo compreensio
das regras que regulam os signos. E necessario ir para ver, “para se aproptiar no novo
espaco a sua logica interna”, pois, como Wainberg (1999) sugere, sé hd percepg¢io se os
“sentidos forem agredidos”. Este patrece ser o significado que a peregrina d4 a expressio
exaltagdo dos sentidos.

ITI. Religido versus espiritualidade: conceitos em permanente ressignificagio

Quando pergunto aos informantes se eles seguem alguma religido ou seita, as
respostas sao muito interessantes, porque eles nio relacionam espiritualidade a religido.
Essa frase, por exemplo, foi tipica entre os entrevistados: “religion? No. I meditate every day, I
also do yoga, I'm a yoga teacher, a counsellor and a bealer. But religion, no; meditation, yes. And yoga,
it’s a regular practice for me, but not a religion” (Entrevistada 3).

Uma situacdo semelhante foi encontrada por Wade Roof (1994) que investigou a
geracdo dos baby-boomers (ameticanos nascidos no poés-guerra); ele informa que todos os
grupos que estudou deram grande énfase em sentimentos, consciéncia e espiritualidade como
distintos de religido (p. 193). Muitos dos meus informantes também afirmam se sentir
espiritualizados, mas ao mesmo tempo acreditam ndo ter religido. Uma entrevistada
oferece uma resposta que esclarece o quanto os viajantes se sentem religiosos sem
pensarem ser necessario seguir alguma doutrina ou instituicao religiosa:

Eu sou uma pessoa religiosa, mas nio sigo nenhuma
religido. Para mim pessoa religiosa é aquela que respeita o
outro, que tem amor no coracio dela e que tenta a cada dia
ser um pouquinho melhor. Isso para mim que é uma
pessoa religiosa. Fazendo suas preces dentro daquilo que
ela acredita, ou ficar em siléncio, meditar sobre o que fez e
o que aconteceu durante o dia. E a cada dia melhorar um
pouquinho mais. Para mim isso é uma religido. Nio sigo
nenhum credo, observo e admiro alguns, até faco algumas
praticas, mas nao sou cega em nenhuma religido. Nao sigo
nada. (Entrevistada 5)

Roof (1994) reconhece que o espititual e o religioso, para terem sentido, devem
se relacionar com experiéncias do dia a dia das pessoas, e devem, além disso, dar
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expressio a suas preocupagdes e sentimentos mais profundos — uma pessoa precisa
encontrar seu ex verdadeiro a fim de poder ser genuinamente espiritual. E por isso que ele
indica que ser religioso tem uma conotag¢do institucional, enquanto que ser espiritual, em
contraste, ¢ mais pessoal: atribui poder e se relaciona com as mais profundas motiva¢oes
da vida (pp. 76-7).

A entrevistada conta como elaborou sua proépria religiosidade — uma total
bricolagem de diferentes religides que permite ajustar suas crencas aos dados de sua
propria existéncia:

Na verdade eu tenho um histérico familiar de uma familia
catooolica, assim, uau!l E ai depois de um tempo eu nio
quis mais, daf comecei a olhar outras coisas, mais como:
“ah, serd que tem alguma outra af que eu goster” Mas
depois de um pouco, percebo que eu gosto de muitas
coisas e nio gosto de muitas coisas em cada uma delas e
entdlo ¢ como se eu pudesse juntar o que eu acho
interessante. E eu acho que ¢ a mesma coisa com a filosofia
do yoga que eu gosto muito, mas que quando eu cheguei
ao festival, por exemplo, esse para o qual eu vim, eu vi
muito fanatismo e eu ndo gosto de fanatismo, eu nio gosto
de gente cega que ndo consegue enxergar a vida mesmo.
Mas o que é que eu quero daqui? Af eu cheguei em
Bodhgaya e tinha toda uma histéria de budismo e achei
super bonito. Também eu ndo quero nao enxergar a coisa,
eu quero.. como eu explico isso? E que acho que o
fanatismo ndo ¢ saudavel. Entdo eu gosto de muitas coisas,
eu gosto de coisas do espiritismo, eu gosto de coisas até da
catdlica (que eu tenho muitas restricdes por ter uma familia
assim tdo..., que segue isso tdo forte), gosto do yoga, gosto
da filosofia budista... E como seu eu criasse a minha
maneira de pensar pegando emprestado, bebendo em
varias fontes, pegando emprestado um pouquinho.
(Entrevistada 5)

Ao se deparar com a diversidade de ofertas de desenvolvimento da
espiritualidade, uma viagem a India parece oferecer a alguns uma oportunidade de
encontrar o que denominam como caminbo, que se encontra dentro de si. A ilusdao de ter
que se basear em alguém ou alguma institui¢io termina quando o viajante percebe que
seu caminho ndo sera encontrar um guru que representara tudo aquilo no que colocaria
sua fé.1 Duas viajantes (uma brasileira e uma canadense) contam, cada uma a sua

10 Essa ideia de encontrar um mestre espiritual é constante nos relatos de viajantes a India, como
vemos no depoimento a seguir: “milhares de histdrias sio contadas de como um viajante encontra
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maneira, como sentiram que seu caminho se tornara interior, uma viagem para dentro de
si.

Eu acho que é dessa questdo de tirar a ilusdo, de ter vindo
aqui e ter tirado essa ilusdo e saber que a minha caminhada
¢ comigo mesmo. Uma imagem que nio é verdadeira,
quando eu ouvia as pessoas falarem: “ah, o meu mestre na
India”, “meu mestre isso”, “meu mestre aquilo”, eu ficava
intrigada com essa questio de mestre. E quando eu vim
aqui eu fiquei assim, “serd que eu vou achar um mestre?”
Aquela coisa. E af eu vi que nio, meu mestre estd aqui
dentro. Essa é a minha busca. E essa foi a experiéncia mais
bonita, que eu ndo preciso buscar em lugar nenhum. Que
ele esta aqui dentro. Na verdade, eu tive que ter vindo aqui
para saber disso, para quebrar.. Eu estava sempre
sonhando... Entdo essa experiéncia foi a mais bonita que eu
encontrei assim, porque eu tinha a visao disso, mas achava
que tinha essa ilusdo, entdo foi muito bom. (Entrevistada 5)

And T think the first time I came here I thought that my
India journey was going to be more external, like I was
looking for a teacher, looking for this and I thought about
the sense why I was brought here, and then I realized that
the lessons were being learned, but I didn’t need that
further external teacher, so this time it’s just more letting
things happen and not constantly looking and thinking I
need to find something, it’s just kind of easier... The first
time I came here, there was something in the back of my
mind, like I read “Autobiography of a yogi” like so many
other people and I thought: “oh, there must be yogis like
that there and T want to see them, I want to meet them,
and I want to have the experience” and I realized the
experience was coming from inside, and... it’s just a
different feeling now. I didn’t know that I was looking for
that, but it was definitely in the back of my mind when I
was here the last time, thinking like, “ok, this is India and
they must be all over the place”. And it is all over the place,
but just in a different way than I thought originally.
(Entrevistada 2)

um sabio e é repentinamente transformado pelo encontro, inspirado a seguir este sabio em roupas
simples e a aprender o que precisou ser aprendido” (BAKER, 2009, p. 92, tradu¢io minha).
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E de acordo com o que elas falam sobre o caminho estar “dentro” delas, sobre o
fato de considerarem a viagem como algo mais interno que externo, que as considero
peregrinas. O peregtino emerge como uma figura tipica do religioso em movimento que, de
acordo com Hervieu-Léger (2008, p. 89), produz “ele mesmo as significacdes de sua
propria existéncia através da diversidade de situacGes que experimenta”; ele interpreta
essa sucessdo de experiéncias tal qual um caminho que tem um sentido. Pratica mével,
nas palavras da socidloga (p. 99), a peregrinacio remete a outra forma de espacializagdo
do religioso, que é a do percurso que ela traga, dos itinerarios que ela baliza e sobre os
quais os individuos se movimentam. A autora sugere que a peregrinacio se localiza em
um momento que nao esti na vida “ordindria” das pessoas, pois ela rompe com a ordem
do tempo e das observincias praticas.

O rompimento com a ordem, com 0 tempo € com 0s COMpPromissos sociais esta
relacionado a ideia de autenticidade que o viajante diz encontrar nas praticas religiosas
indianas, que promovem uma liberagio dos potenciais individuais para capacita-lo ao
“crescimento espiritual”. Sua busca envolve “experimentar a vida diretamente”, “ter um
encontro com Deus ou o divino”, ou “com a natureza” sem a influéncia de conceitos e
crencas com os quais ndo se identifica. Para muitos, a religido institucionalizada se
encontra vazia de sentido, ao passo que suas experiéncias sdo, de certo modo, auténticas e
conferem poder — sdo empowering experiences, como expressa Roof (1994, p. 67). Segundo o
autor, os individuos sdo inclinados a olhar suas proprias experiéncias como superiotres ao
relato de outros, e a distinguir as verdades encontradas através da descoberta pessoal
como tendo maior relevincia para eles do que aquelas distribuidas pelo caminho do
dogma e tradigao.

Um viajante que estava em sua terceira viagem ao pais conta que, na primeira
vez que visitou a India, teve uma experiéncia mistica, na qual alguns iogues transferiram
energia cdsmica a ele:

They transcended a lot of prana or cosmic energy into me;
they blessed me, all of them. It was the turning point of my
life; they lifted me up, the most amazing experience. I was
very clean as I just came back from twelve days of
meditation. No pollution, pure prana, they lifted me up.
They showed me what enlightenment was like. I didn’t
have any material or physical need at that moment, I didn’t
transpired, I had a single t-shirt, not feeling cold, or hot, 1
was not hungry or thirsty. Complete state of bliss, I felt like
I could jump and fly. I was floating on pure prana. 1 didn’t
know how long I stayed there. It was better than any drugs
or sexual relation or orgasm I've ever had before. A
complete state of communion, harmony and union with
everything around, the mountain, the trees, the monkey,
the cat, everything. I was definitely out of myself in touch
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with my real entity, maybe it was because of the guru from
Haridwar, I don’t know. The eyes and the smile of the guru
from Haridwar were the same as my teacher from the
Vipassana. (Entrevistado 1)

Esse viajante conta que teve algumas experiéncias com um sadhx — um homem
santo que se retira da vida em sociedade e que se torna um tipo de profeta — que apateceu
para ele algumas vezes durante sua viagem. X em consonincia com os relatos de suas
“experiéncias metafisicas”, como ele as denomina, que posso considera-lo um buscador.
Ao descrever sua trajetoria espiritual, fica claro que tudo em sua vida teve o significado de
uma preparagio para sua primeira viagem a India, na qual ele descobriu seu caminho.
Roof (1994) propde que os buscadores ativos, para as quais os problemas metafisicos e
espirituais sio uma for¢a que os impulsiona, sao pessoas que estdo mais do que apenas
interessadas em espiritualidade ou que poderiam ocasionalmente ler um livro sobre o
assunto; elas estdo, na verdade, profundamente envolvidas em suas buscas pessoais — para
elas, a vida ¢ uma jornada, uma aventura que leva a novas descobertas e zusights que
procedem apenas da experiéncia e da autobiografia. Uma experiéncia direta e intensa é o
que muitos procuram dentro desse leque de oferta de crengas e praticas. A autenticidade
que os viajantes buscam nio estd sé em suas praticas, mas pode ser encontrada, segundo
eles, através de suas proprias vivéncias.

IV. Incorporando o Vedanta como filosofia de vida

Esclareco que alguns dos informantes desta pesquisa sio estudantes de Vedanta,
que entrevistei no Brasil, que realizaram duas viagens de peregrinacio a India. Fiz parte
desse grupo enquanto estudante do curso da Bhagavad Gital!, entre outros cursos, de
janeiro de 2011 a junho de 2016."> Apesar de a professora de Vedanta do grupo
considera-lo uma fradicio de ensinamento do “conhecimento sobre a natureza livre de
limitagdo do Eu”, foi baseada na aprendizagem a respeito do karma yoga, ensinado na
Bhagavad Gita (ou apenas Gita), que optei denominar o ensino e pratica do Vedanta
como filosofia de vida, por considerar este conhecimento “incorporado” ao ethos do
estudante. Para compreender o contexto dessa tradigio de conhecimento, o Advaita
Vedanta (filosofia ndo-dualista), foi fundamental frequentar seu grupo de estudos,
fazendo, através da observacio participante, uma imersio no contexto de suas buscas.

Inicialmente é necessario desconstruir alguns conceitos sobre o hinduismo. Ao
contrario do que se pensa, ele ndo se constitui de uma religido apenas, mas de uma

11 Texto religioso hindu, do épico Mahabharata, a Bhagavad Gita é considerada uma das principais
escrituras sagradas da India. Esta obra retrata o didlogo de Khrishna (uma das encarnagdes de
Vishnu) com Arjuna (seu discipulo guerreiro) em pleno campo de batalha, na qual sdo colocados
importantes pontos da filosofia indiana (principalmente o conhecimento da natureza do “Eu” e sua
relagdo eterna com toda a criacio e aquilo que a transcende).

12 Continuei frequentando outros cursos de Vedanta apds o término da Bhagavad Gita, como o
Tattvabodha, o Upadesasaram, o Atmabodhah, a Katha Upanishad e a Taittiriya Upanishad.
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colegio multifacetada de seitas, tradicdes, crencas e praticas que se desenvolveram dos
Vedas (antigos textos escritos em sanscrito) e que tomou forma sobre o subcontinente
indiano ao longo de muitos séculos. Além de ndo possuir um “fundador”, o hindufsmo
também nio tem uma autoridade central ou hierarquia, pois se baseia na tradigcao védica e
tem os Vedas como autoridade dltima. Cecilia Bastos (2014) ressalta a importancia de se
compreender o hinduismo como um estilo de vida: uma cultura complexa, que representa
vatriados simbolos, crengas e praticas que compoem diversas “sub-tradicdes”, conectadas
em varios aspectos; pois mais do que uma religidao, a antropologa o entende como um
conjunto de religides contendo elementos de tradi¢oes e religiosidades compartilhadas
que tém se influenciado continuamente através dos tempos, e que juntas contribuiram
para formar a cultura da India, o que significa que o hinduismo se assemelha mais a uma
maneira de viver que a um credo definido.

Essencialmente, a filosofia do Vedanta nio-dualista acredita em Brabhman ou
consciéneia, que é eterna, sem forma e infinita.’? Tudo que existe emana dela e ird
ultimamente retornar a ela, pois simboliza a esséncia de toda a existéncia. De acordo com
o Vedanta, Brahman ¢ sat-cit-anada, ou seja, existéncia, consciéncia e plenitude. O termo
Vedanta se refere a parte final dos Vedas,'* que trata do autoconhecimento e, enquanto
uma forma de conhecimento do mundo, deve ser entendido como um sistema de
pensamento, o que significa que pode ser usado por qualquer religido ou filosofia. E
utilizado pelos informantes como um sistema filos6fico, uma maneira de entender o
mundo, e é nesse sentido que muitos nio se consideram religiosos. Entdo uma questdo
fundamental surge a partir desse pressuposto: Qual a relacio do Vedanta com essa nova
classe de pessoas que se considera hoje em dia espiritualizada, mas ndo necessariamente
religiosa? Respondé-la pode trazer algumas pistas para a interpretagdo dos relatos dos
entrevistados.

O renunciante, para Dumont (1992), ¢ alguém que “interioriza” o sagrado e ¢ de
acordo com esse pressuposto que busco pensar os entrevistados. A andlise de Dumont a
respeito do individualismo do renunciante é fundamental para analisar em que sentido
alguns alunos de Vedanta entendem o hinduismo e se consideram hindus. Dumont (1992,
p. 332) explica que, no hinduismo, o divino nio ¢ mais entendido no sentido de uma
“multiddo de deuses” como na religido “ordindria”, mas como um “Deus unico e pessoal,
o Senhor Igvara, com quem o fiel pode se identificar, do qual ele pode participar”; dessa
perspectiva, o termo “participa¢do” tem o significado do sentido fundamental da palavra
devocio, bhakti, e envolve a identificacdo do devoto com “aquele cuja plenitude se abre a
participacdo”. O autor afirma que a devogdo total, ou o amor, ¢ suficiente para a
liberagdo.

13 Esta consciéncia deve ser entendida, de acordo com Eliade (1996, p. 14), como “consciéncia-
testemunha”, ou seja, “a consciéncia desembaragada de suas estruturas psicofisioldgicas e de seu
condicionamento temporal, a consciéncia do ‘liberado’, isto é, daquele que conseguiu livrar-se da
temporalidade e partiu em busca da verdade, da inefavel liberdade”.

14 Veda-anta (anta — fim, parte final) sdo as Upanishads.
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A questdo da relagido com a deidade através da identificagdo pessoal com suas
“atitudes” é o que faz com que muitos se envolvam de forma “intima” e projetem o
“encontro” com elas. Um entrevistado expressa conhecimento sobre o que considera “a
vida espiritual” na India.

E muito forte. Se tu analisares a mitologia hindu, todos os
deuses hindus tiveram manifestacbes humanas, o que
significa que eles tiveram seu lado humano assim como seu
lado divino, e por ter o seu lado humano, eles cometeram
erros como qualquer outro ser humano, o que faz com que
as pessoas se relacionem, por isso que as pessoas se
relacionam com diferentes divindades: esse segue Krishna,
esse se relaciona com Hanuman, esse com Rama, porque
eles veem caracteristicas naquelas pessoas com as quais eles
se sentem mais a vontade, portanto eles veneram aquela
divindade. Essa ¢ a beleza da mitologia, os Puranas. E af
nesse pantedo de divindade existem milhares, entdo existe a
possibilidade de todas as pessoas se encaixarem ou se
relacionarem com uma divindade, o que torna a vida
espiritual muito mais vivida, e isso é tipico. (Entrevistado

11)

De acordo com Dumont (1992, p. 332), a devocio, denominada por ele como
“a religido do amor”, foi uma “invenc¢dao” do renunciante, ja que ela “supde dois termos
perfeitamente individualizados, e, para conceber o Senhor pessoal, foi preciso um fiel que
se vé a si também como um individuo”. E nesse sentido que Dumont diz que a Bhagavad
Gita revela a devocio e se tornou a “biblia” do devoto, ao oferecer “trés vias de uniio ou
disciplinas de salvagdo: a dos atos, a do conhecimento, a da devog¢io. As duas primeiras
correspondem respectivamente a vida no mundo e a renuncia, mas elas se modificaram,
se transmutaram pela intervenc¢io da terceira” (p. 332), ou seja, a descoberta da devogio
permitiu ao devoto alcancgar a liberagdo com base na acio e, através do “amor, a renuncia
transcende a0 mesmo tempo em que se interioriza”; quer dizer, existe, com isso, a
possibilidade de “sair do mundo pelo interior” ao invés de renunciar ao mundo se
isolando em cavernas ou no alto da montanha, como era tipico entre renunciantes na
India antiga.

A questao central que Dumont (1970) enfatiza é que, gragas ao amor, a renuncia
foi “transcendida” por ser “internalizada”, quer dizer, para que seja possivel escapar o
determinismo das agdes, a inatividade ndo é mais necessaria, sendo o desapego e o
desinteresse suficientes, jo que a pessoa pode “deixar o mundo” internamente. Desta
forma, a devocio tornou-se o caminho para a liberacio: “ao transferir suas conquistas do
plano do conhecimento para o da afetividade, o renunciante deu um presente para todos;
pela submissdo do amor e pela identificacio de todos com o senhor, todos podem se
tornar individuos livres” (p. 56). Esta frase de Dumont evidencia o objetivo de alguns

[246]



Hf{' . BASTOS, Cecilia dos Guimaraes. A busca espiritual de viajantes a India: g“

e BB e ot s “Pfilosofia e prética de um estilo de vida. Revista Brasileira de Histéria das
== Religides, v. 09, n. 27, p. 229-255, jan/abr 2017. s

informantes em se tornar devoto e, consequentemente, tornar-se livre. Ressalto que o
projeto de muitos informantes é buscar a liberagdao, no sentido de se tornar livre da
ignorancia do samsara, entendido como a vida de altos e baixos, felicidade e sofrimento e
tudo o que leva ao desequilibrio mental.

O comando da mente, principal pratica de yoga ensinada na Gita, faz com que a
pessoa ndo se deixe levar pelas emocdes, quer dizer, quando a mente se torna equilibrada,
com a capacidade de ndo ficar reagindo em extremos — em relacdo ao frio e calor, coisas
desagradaveis e agradaveis, quando ¢ eclogiada e criticada — ela possui uma mente
conquistada que teria capacidade de ficar ew equilibrio, ja que sio basicamente as reagdes que
a fazem perdé-lo, circunstancias que geralmente a levam “para cima” e “para baixo”.
Dessa perspectiva, ndo se trata de uma mente paralisada, que nao sente ou percebe nada
ou que se ausenta das situagdes, mas de uma mente que, esfando nas situacGes — sentindo e
concordando que é uma situagio agradavel ou desagradavel — consegue nio reagir, tendo
capacidade de se organizar frente a adversidades.

A questdio que me detenho é por que seria interessante zdo reagir? Uma das
respostas oferecidas pelos informantes ¢ que, nio reagindo, a pessoa encontra a paz. O
ensinamento de Vedanta revela que a felicidade ndo depende de objetos, mas vem de
dentro de si. Existe uma busca para que a mente fique yx#kfa (integrada), no sentido de o
que a pessoa discursa e faz ser o mesmo e, com isso, existe uma coeréncia em suas agoes,
sua fala e suas emocgdes, e ¢ nesse sentido que os informantes consideram que quanto
mais coerente a pessoa é, mais “em paz” sua mente estd. Ressalto que o que esta sendo
enfatizado como ter uma vida de yoga depende da obten¢do de uma integracio de intelecto
e emo¢io e, acima de tudo, uma incorporagio dessas praticas a seu estilo (qualquer que
este seja) de vida.

Zimmer (1979, p. 49) sugere que, no Oriente, a filosofia ndo é parte de uma
informacio generalizada, mas ¢ um saber especializado que tem por objetivo alcangar
uma forma mais “elevada” de ser; o fil6sofo ¢ um homem cuja natureza foi transformada,
reformada segundo um modelo de caracteristicas sobre-humanas, por haver sido invadido
“pelo méagico poder da verdade”. Ele explica que, na India, ha a ideia de que a sabedoria
deve impregnar, transformar, dominar ¢ modelar toda a personalidade do sabio; o sabio
ndo é uma “biblioteca filos6fica com pernas ou uma enciclopédia falante”, ji que o
proprio pensamento deve se converter em sua vida, em sua carne, incorporar-se ao seu
ser e se converter em uma habilidade na acdo; isso significa que um estudioso que se
transformou por meio da sabedoria se assemelha mais a um shaman que ao doutor em
filosofia, ou seja, ele se parece mais a um sacerdote ou um mago.

E nesse sentido que Zimmer entende o conhecimento da filosofia oriental como
uma maneira de viver, j4 que vem acompanhado e auxiliado pela “pratica de uma forma
de vida”: a reclusao monastica, o ascetismo, a medita¢do, os exercicios de ioga e horas
diarias dedicadas ao culto. Meus entrevistados também procuram vivenciar o aprendizado
recebido e isso, portanto, influencia a maneira como passam a construir suas visdes de
mundo. Essa assimilacio do ensinamento esta baseada na crenca de nio importar a onde
nem o que a pessoa esteja fazendo, mas o fundamental é a maneira como pensa a respeito
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de suas agdes, o que torna essa religiosidade tanto racional como “fundamentalmente
cultural”, nos termos de Lipner (1994).

Além de ndo se considerar turista, mas peregrino ou buscador, a maior parte dos
entrevistados também se considera devoto. A devogdo envolve ter o desejo pela
liberacdo, define uma entrevistada, mas também o desejo pelo conhecimento, por saber a
verdade do universo. Ela assegura que a base da devocio significa ter “firmeza no
conhecimento”. Robert Bellah (1976, pp. 210-11) explica que, para ser maximamente
eficaz, a devogdo deve prover nio apenas uma reordenacio simbolica da experiéncia, mas
um elemento de consumacio e realizagdo: a experiéncia da devog¢io deve produzir um
influxo de vida e poder, um sentimento de completude; se isto acontece, pode ocorrer
uma mudanca na definicio da fronteira do Eu, uma identificagdo com tudo o que vive
mas, acima de tudo, uma transformacio da motivacio, compromisso, e valor que pode
engajar ndo apenas individuos, mas a coletividade dos devotos; ¢ nesse sentido que Bellah
acredita que a devocdo envolve uma regressio parcial do funcionamento defensivo
normal do ego até que haja uma abertura maior 2 realidade interna e externa.

Um entrevistado acredita que, para a pessoa que tenha a visdo “eu sou a verdade
do universo”, ela deve perceber “o todo” do universo antes de perceber qualquer outro
fator:

Na hora em que alguma coisa acontece na minha vida, antes
de falar, “por que eu?”, eu tenho uma percep¢io de que
existe uma ordem no universo e isso estd acontecendo para
mim. E toda uma atitude que muda, entio essa é a
verdadeira devog¢io; o coracdo da devogio ¢ a relagio com o
todo no meu dia a dia. Mas nem sempre essa relacdo ¢é
possivel no inicio, porque é uma coisa muito contraria ao
que a gente estd acostumado, entdo a gente usa coisas como
templo ou algumas imagens, que é como se eu praticasse
essa visio em um determinado momento especial da minha
vida (de manhd quando eu acordo e faco, durante cinco
minutos, uma orac¢do); mas o objetivo é que esse momento
se expanda durante o dia inteiro, ndo com uma imagem de
um deus especifico, mas com a visio do todo. E muito
importante a religiosidade do ponto de vista de Vedanta,
porque sendo esse “salto” ndo ¢ possivel; a mente estd
muito acostumada a ter uma forma. (Entrevistado 27)

O sentimento de devogdo, na leitura dos vedantinos, é consequéncia de uma

profunda incorporagio (ou encorporagio, do inglés embodiment) desse conhecimento
enquanto filosofia de vida. O ponto fundamental em relacdo a devogio é que essa relagdo
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Rstie s

parece surgir, a0 menos no caso de alguns entrevistados, a partir de uma relagao de amor,
como sugere uma informante a seguir.!®

Eu queria abragar o templo, eu entrando no templo, passava
a mio na parede, passava a mido na cabega, queria me
misturar no templo. Eu me sentia assim como se, nao sei, eu
me sentia tio em casa, que eu quetia entrar naquilo, sabe?
Eu me lembro de, no templo de Kani Kumari 12 no sul, o
templo tinha cheiro de gui [manteiga], eu me lembro de
pensar assim varias vezes: “eu moraria aqui, acho que eu
nao vou voltar para casa, acho que eu vou ficar aqui, adorei
esse lugar, eu tenho que lembrar de voltar aqui”. Eu me
lembro de ndo querer ir embora, ndo querer sair dali.
(Entrevistada 15)

Ela fala da necessidade que sentiu de se “misturar” ao templo, e também, como
muitos outros afirmam, de se “sentir em casa”. Ao que tudo indica, o estudo do Vedanta
se transformou em um projeto, que a leva a construir uma visdo de mundo associada a
uma particular filosofia de vida. Quando pergunto a outro entrevistado se o Vedanta ¢é
uma filosofia, ele pondera: “na verdade, a gente ndo considera uma filosofia, porque a
filosofia, ela se baseia em teorias e essas teorias, elas podem ser contraditas ou até
negadas; entdo o Vedanta, a gente considera um corpo de conhecimentos, porque ele nio
abre possibilidades para especulaces”. Ele propoe que o Vedanta seja “impessoal e
imparcial”, e que as pessoas vivem os principios do conhecimento, independente de seus
estilos de vida. Em suas palavras: “é como tu te relacionas contigo mesmo, com esse
mundo completamente distinto, diverso dos teus desejos, ambicoes e fantasias; tu vives
de uma maneira mais objetiva, pratica; tu nio super impdes caracteristicas nas pessoas
que elas ndo tém; tu sabes o que ¢ fantasia e o que ¢é realidade”.

Entio se pode dizer que, do ponto de vista “nativo”, o Vedanta nio ¢ entendido
como uma filosofia, apesar de fazer os mesmos questionamentos que a filosofia
“tradicional” (quem sou eu? O que ¢ o mundo? E o que ¢ Deus?), ja que esses sio 0s
principais aspectos discutidos ali. O que parece diferencia-lo da filosofia ¢ a aplicabilidade
do ensinamento ao dia a dia e, acima de tudo, o fato de o ensinamento se tornar uma
verdade essencial para os adeptos. Também ndo se trata de uma filosofia porque, como os
entrevistados explicam, “nio teria um pensador, ndo teria um pensamento”, mas o que
existe ¢ um conjunto de textos ¢ discussdes sobre o autoconhecimento e topicos
relacionados.

15 A devocio também pode ser definida como “a complex: notion involving love of, and deep devotion to,
divinity and the seeking of refuge through the abolition of egotism. Bhakti is not an alternative way of life but a
particular orientation of the householder’s life, ‘away from the love of the world towards the love of God’. The Pandits
consider bhakti as a value in itself” (MADAN, 1988, p. 38).

[249]



Hf{' . BASTOS, Cecilia dos Guimaraes. A busca espiritual de viajantes a India: g“

e BB e ot s “Pfilosofia e prética de um estilo de vida. Revista Brasileira de Histéria das
== Religides, v. 09, n. 27, p. 229-255, jan/abr 2017. s

Esclareco que essa questdo ¢ alvo de controvérsias. Entendo o Vedanta nio
como uma religido ja que deve ser visto mais como uma filosofia'® do que religido — mas
com uma diferenca. A filosofia a que se refere seria uma “filosofia espiritual”, no sentido
de visio de mundo, uma no¢io que envolve o processo de desenvolvimento da
espiritualidade entendido como projeto!” — uma visio de mundo que produz novos
sentidos e valores na vida dos individuos. Suas experiéncias e praticas, associadas ao
estudo do autoconhecimento, geram uma mudanca em termos de como entendem suas
trajetdrias, uma transformacio que passa a dar um sentido a suas biografias.

Conversando com os vedantinos uma coisa ficou clara: percebi que aprender
essa “filosofia” era o que estava por tras do que considero um projeto de “busca
espiritual”: seus caminhos e trajetérias que os levaram a India e a encontrar o Vedanta
(ainda que inconsciente para alguns). Isso fica claro no seguinte relato:

Na verdade, eu sempre gostei muito de filosofia, entio
todas essas perguntas, o que eu estou fazendo aqui, qual a
razdo de eu estar no mundo, qual o meu papel na vida, qual
meu papel em relacio a sociedade, e assim tudo, nio sé
esses questionamentos, mas o que ¢ essa sociedade hoje,
essa sociedade que vocé vive e ndo tem exatamente um
rumo. Se vocé olha bem objetivamente para o mundo, esta
todo mundo correndo, feito louco, malhando, ainda mais no
Brasil que tudo é corpo, e buscando algo que, na verdade,
ninguém sabe o que ¢ exatamente. Entdo uma dire¢do, um
rumo, uma meta, eu nunca consegui encontrar no Brasil.
Légico, teve o pessoal do yoga que eu tive um certo
relacionamento, mas entdo isso ndo estava claro para mim.
Entdo para vocé estar vivendo sem rumo, parece uma
jornada de olho fechado, assim, andando sem dire¢io. Para
mim, nido fazia o menor sentido. Entdo eu sempre
questionei desde pequena, desde os onze anos eu
questionava, qual que ¢ a razio de viver? [...| Na faculdade
quando eu entrei, eu tinha dezoito anos, daf foi a filosofia
junto com o yoga que eu encontrei, e daf foi a solugdo. A
solugdo assim para tudo. Realmente eu descobri que, na
verdade, a sociedade que a gente chama aqui de samsara, que
¢ uma sociedade que esta dormente, que realmente nio
percebeu que essa felicidade, que a todo momento eles estio
buscando em coisas materiais, ndo vai chegar a meta que é a

16 A palavra filosofia deve ser entendida aqui em seu sentido etimoldgico: “estudo dos problemas
fundamentais” e poderia dizer que é a palavra em nossa lingua que mais se aproxima do que os
entrevistados entendem por Vedanta.

17 Ver Carneiro (2007) e Velho (1994).
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felicidade absoluta, que é o que eles estao buscando. E af
isso ficou claro para mim e foi onde eu comecei a estudar
mais e encontrei o Vedanta. (Entrevistada 8)

Seu projeto de busca por um sentido na vida a fez questionar a sociedade, a qual
ela passou a enxergar como um ser “dormente”. Essa busca, de cunho espiritual, a fez
encontrar a “verdade” — a filosofia, que junto com a ioga, acabou se tornando sua filvsofia
de vida. Enfatizo que a filosofia do Vedanta envolve viver de acordo com o ensinamento e
sua verdade e é neste sentido que a considero uma filosofia de vida. A professora de
Vedanta do grupo, em uma aula do curso da Bhagavad Gita, explica sobre a necessidade
de integrar esse conhecimento ao seu cotidiano:

Através desse habito da sua vida de fazer essas escolhas nas
meenores coisas, nas pequenas coisas da vida, porque grande
coisa nunca acontece, sempre sao coisas pequenas, elas sé
sao grandes quando vocé olha para tras, “foi um grande
momento da minha vida”. Entdo, em cada pequeno
momento da sua vida, a capacidade de fazer escolhas com
sabedoria, sem os extremos e com esse equilibrio, esse
discernimento; e estando presente, com essa mente atenta,
disponivel para que isso aconte¢a nesses importantes
momentos. A gente tem que exercitar Os peqguenos nomentos,
de coisas que parecem que nido sio importantes de maneira
nenhuma, e que sou eu sozinho, eu nio estou prestando
conta para ninguém, mas ¢ nessa hora que eu estou
exercitando 1a dentro de mim, para esse momento [futuro]
em que eu vou precisar de toda a destreza da minha mente.
(Entrevistada 10)

Enfatizo, portanto, que o principal método difundido pela Gita ¢ no sentido da aquisigao
de um comando sobre a mente, através do jyoga, que poderia ser sintetizado como “ter
discernimento em cada a¢do realizada”. Dentro do que ¢é ensinado como jyoga, o
fundamental é adquirir maior objetividade emocionalmente. O yoga trata basicamente da
estrutura emocional da pessoa (suas reagdes e apegos as reagoes, aos desejos e a uma
maneira de ser) de forma que ela adquira uma mente que tem objetividade e critica sobre
si mesmo. Ao obsetvar certas reagdes ¢/ou emocdes, ¢ dito que a pessoa consegue se
desapegar delas, ao invés de se identificar e pensar “eu sou assim”. Desta perspectiva, o
objetivo ndo é ser de uma maneira ou de outra, mas possuir uma mente mais clara e
menos reativa, o que significa que se trata de um estilo de vida que conduz a disciplina da
mente, a0 questionamento e ao autoconhecimento, a uma atitude que ¢ “moderada”, sem
os extremos em relagio aos varios aspectos da vida. E nesse sentido que proponho que
esse ensinamento, de um lado, oferece aos informantes uma estrutura que forma a base
do que entendem como ser espiritualizado, sem ter que ser (convencionalmente) religioso e,
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de outro, também oferece praticas (como ioga ou meditacdo) que realmente engajam seus
impulsos espirituais.

Consideragdes finais

A maior parte dos viajantes que entrevistei na India viaja por motivacdes
espirituais, apesar de ndo ser, necessariamente, praticante de uma religido em particular,
enquanto outros se deparam com situagdes consideradas espirituais e/ou misticas que os
levam a significativas transformagdes em suas vidas, mesmo que inicialmente nio
tivessem buscado por isso. Neste sentido, muitos viajantes podem dizer que suas vidas
mudaram, embora esta ndo tenha sido sua intencdo antes da viagem. A mudanga mais
significativa pela qual passam ¢é em relagdo ao conhecimento de si. Do ponto de vista dos
proprios viajantes, a peregrinacao lhes proporcionou o tempo e o0 espag¢o necessarios para
a compreensdo de que as descobertas “reais” sdo feitas interiormente. Muitos indicam
que, ap6s o final da viagem, tiveram uma visio mais clara de si. De fato, alguns viajantes
se deslocaram com uma nitida no¢do de experimentacio ou de busca por alternativas;
nesse sentido, a cultura do outro em virtude de sua relativa autenticidade parece ter
facilitado exploracdes do “eu” em variados niveis.

Reconhego que a maior parte dos entrevistados pode ser pensada como
viajantes que buscam a India como um local considerado sagrado para ter alguma
experiéncia espiritual ou religiosa e é nesse sentido que os considero buscadores. O
buscador ¢ entendido como alguém que tem clareza do que quer, ou seja, alguém que tem
clareza de sua busca. E nesse sentido que ter esta meta clara — do desejo pela iberagio (se
liberar da sensacio de insatisfacdo e insuficiéncia) — é considerado por eles como o
objetivo ultimo e analisado por mim segundo a nogdo de projeto. Ao fazer uma imersio no
universo nativo, percebi que esse projeto acaba levando muitos a também se
considerarem “devotos”. O devoto entende que tudo estd dentro de uma orden e, como
consequéncia, tem uma funcio; ou seja, tudo o que acontece tem uma “logica”. Ele
considera que existe “algo maior” que da sentido a tudo (mesmo que ele nio saiba qual
seja o sentido). O que importa para o devoto ¢ ter a confianca de que o futuro é uma
resposta do passado (conceito de karma).

Um aspecto importante, para os vedantinos, ¢ a fransformagio ser entendida nao
como uma mudanca fisica, mas de visio de mundo. De acordo com o Vedanta, a
aquisicdo do conhecimento trds uma visdo das situages (principalmente “negativas”)
como algo necessario para o “amadurecimento emocional” do individuo e é desta forma
que o conhecimento proporciona uma base que auxilia a superar o softrimento. Como a
Gita ensina, o yog/ ¢ aquele que néo se deixa levar por um “padrio de reagdo”, isto &,
aquele que tem a capacidade de segurar os impulsos (e os desejos), que possui uma mente
que passou por um processo de “amadurecimento” (ou de questionamento), e que
entende os “erros” como oportunidades para amadurecer.

O entendimento do espiritual, para ter sentido, deve se relacionar com
experiéncias do dia a dia e revelar preocupacdes e sentimentos mais profundos; é por isso
que ser religioso tem uma conotacdo institucional, enquanto que ser espiritual, em
contraste, ¢ mais pessoal e se relaciona com as mais profundas motivacdes da vida.
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Entendo que essa nogio de espiriualidade se relaciona com a de projeto desenvolvida por
Velho (2013), que se constitui de tentativas conscientes de “dar um sentido ou uma
coeréncia a essa experiéncia fragmentadora” e que sdo elaboradas com base na memoria
como visio retrospectiva e organizada de uma trajetéria e biografia. O projeto se
constitui, em vista disso, na antecipacio no futuro dessas trajetorias ao buscar a
organizacdo dos meios através dos quais esses poderdo ser atingidos.

Verifiquei que os informantes sdo pessoas que constroem os significados de sua
vivéncia através do caminho que percorrem, cujo percurso é percebido como algo que da
sentido a suas vidas. Ao descreverem sua trajetoria espiritual, fica claro que tudo em suas
vidas teve o significado de uma preparagio para sua viagem a India, na qual descobrem
seu Bu interior. Sdo pessoas que estdo, portanto, profundamente envolvidas em suas
buscas pessoais, sendo que seus percursos sdo parte de uma jornada que leva a novas
descobertas que procedem apenas da experiéncia e da autobiografia.

Do ponto de vista dos vedantinos, o conhecimento dessa filosofia parece lhes
oferecer um amplo entendimento do significado de hinduismo e, com isso, alguns se
consideram hindus. Eles vivenciam esse conhecimento como filosofia de vida, ja que o
sentimento de devogdo ¢ entendido como consequéncia de um total entendimento e
incorporagao do Vedanta em suas vidas. Eles parecem escolher o hinduismo como um
estilo de vida baseado em uma nogdo de espiritualidade que esta inserida no contexto
Nova Era. Ser hindu, como observei, nio significa ser adepto dessa religido em seu sentido
mais estrito, mas poder se pensar como alguém que toma emprestado os valores éticos e
sociais de uma outra cultura. F nesse sentido que entendo as experiéncias de peregrinar a
India e estudar Vedanta, na pratica, produzindo sentidos e valores que atribuem grande
importincia a0 autoconhecimento com base em um particular estilo de vida e uma
determinada nogdo de espiritualidade.
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O Menino da Tabua
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Carolina Cle6patra da Silva Imediato !

Na década de 1980, com o advento da
Nova Histéria, assim chamada na época, houve uma
grande expansio do campo de analise do historiador,
tanto no que tange as fontes utilizaveis, quanto as
,m“hmmmmw, e tematicas que podem ser objeto de estudo. Temas
y [ e / . que antes eram objetos de pesquisa apenas de
' socidlogos e antropdlogos passaram a ser objeto de
reflexdo historica. Essa mudanca no campo de
pesquisa historiografico possibilitou o estudo de
temas contemporineos, tais como os fenémenos
religiosos. E ¢ justamente nessa perspectiva que se
insere o livto Santo de cemitério: a devogao ao Menino
da Tabua (1978-1994).
A obra em destaque ¢ resultado da
dissertacio de mestrado da Prof. Dra. Solange Ramos de Andrade? e foi publicado em
2015 pela editora da Universidade Estadual de Maringa. A autora busca analisar, ao longo

I Mestranda em Historia pela Universidade Estadual de Maringa (UEM). Graduada no curso de
Direito pela mesma institui¢do. Pés-graduada lato sensu em Ciéncias Penais pela UEM. Integrante
do Laboratério de Estudos em Religides e Religiosidades na Universidade Estadual de Maringa
(LERR - UEM). E-mail: carolinaimediato@hotmail.com.

2 Solange Ramos de Andrade ¢é professora associada da Universidade Estadual de Maringa e
bolsista produtividade da Fundacio Araucaria - PR. Possui graduacio em Histéria pela
Universidade Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho (1985), mestrado em Histéria pela
Universidade Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho (1994) e doutorado em Histéria pela
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das 142 paginas que compde o livro, o culto ao Menino da T4bua, realizado no cemitério
da cidade de Maracai, interior do Estado de Siao Paulo.

A obra Santo de cemitério: a devo¢io ao menino da tdbua (1978-1994) foi
prefaciada pela Dra. Ivana Guilherme Simili, professora associada da Universidade
Estadual de Maringa e pés-doutoranda pela Universita Tuav di Venezia, a qual apresenta
com maestria poética a obra que considera ser a “carteira de identidade profissional” da
autora.

Na introdugdo, Andrade (2015) justifica a escolha do objeto e das fontes,
situando sua pesquisa no campo da Histéria das mentalidades, fundamentando sua op¢io
a partir do pensamento de Le Goff.

Importante enfatizar que a obra se propoe responder problemas como qual a
motivagao dessa devocdo, bem como se essa manifestacio traduz passividade ou
resisténcia e como se deu o processo de santificacio de Antonio Matcelino, o Menino da
Tabua.

Em seguida, o livro que ¢ dividido em cinco pattes, inicia sua discussio situando
o leitor acerca do conceito de religiosidade popular, explicitando a dificuldade em defini-
lo, uma vez que se trata de uma expressao polissémica. E prontamente afastada a visdo de
que a religiosidade popular seja uma manifestagio de crendice, supersticio ou
manifestacio distorcida da religiosidade popular. Com isso, a historiadora enumera ainda
algumas outras concepgdes existentes sobre religiosidade popular e adota, por fim, como
sendo uma “manifestacio que permite ao fiel entrar em contato com o transcedente,
procurando resolver os problemas que o afligem em sua vida diaria” (ANDRADE, 2015,
p. 31). Essa religiosidade, segundo a autora, valoriza o aspecto sagrado do ser humano e
ndo ¢, de forma alguma, uma versido empobrecida da religido oficial.

Ressalta-se que o termo “popular” ndo ¢é utilizado pela autora no sentido de
homogeneizar a manifestacdo religiosa como sendo manifestacio de “grupo de baixa
renda” ou de excluidos. A visio de religido popular é utilizada para diferencia-la da
postura oficial da Igreja. Inclusive, mais a frente a pesquisa demonstra que o culto ao
Menino da Téabua abrange diversas classes sociais.

Em relacio as fontes, Andrade (2015) as especifica ainda na primeira parte do
livro, justificando os seus usos. As fontes principais eleitas foram entrevistas com pessoas
que conheceram o santo ou que entraram em contato com sua histéria e noticias de
jornais que circularam no periodo compreendido entre 1978 a 1993, dentre eles: A Gazeta
de Assis, Noz da Terra, O Didrio, O Imparcial e A Gazeta do Vale. A historiadora utiliza,
subsidiariamente, os Relatérios da Secretaria de Assisténcia Social do Municipio de
Maracai, o livto de Claudio Junior Ribeiro, narrativa vendida para os romeitros, e a a¢do
judicial que a familia de Antonio Marcelino moveu em face do Municipio de Maracai e do
ex-prefeito Elifaz Demane, presidente da Creche Maria Emilia de Jesus na época.

Universidade Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho (2000). Coordenadora do GT Nacional da
ANPUH - Histéria das Religides e das Religiosidades.
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Na segunda parte do livro, narra-se a historia de vida de Antonio Marcelino, o
Menino da Tabua e como se deu o processo de formagao do santo, bem como se aponta
a cidade de Maracai como sendo o pélo das romarias.

Antonio Marcelino nasceu em Candido Mota, mas morou 1a apenas nos
primeiros anos de vida. Seus pais eram Sebastido Rodrigues de Oliveira e Geraldina Matia
de Jesus e possufa nove irmaos. Antonio Marcelino faleceu no dia 31 de agosto de 1945,
sendo incerta a data de seu nascimento. Algumas narrativas dio conta de que Marcelino
teria vivido 20 anos, porém o seu irmio Benedito alega que o mesmo viveu até os 30, ja a
certiddo de 6bito aponta 45 anos de idade quando de sua morte. O consenso dentre os
relatos diz respeito ao modo de vida de Marcelino, o qual vivia em cima de uma tibua e
nu, alimentando-se apenas de agua e leite. Marcelino possufa um estado fisico muito
fragil, decorrente de uma doenca que nao lhe permitia o crescimento, assim, embora
Marcelino fosse adulto, possuia corpo de crianca e continuou sendo visto como tal. Era
considerado um ‘anjo’ e por isso recebia muitas visitas. A fama do Menino da Téabua
cresceu na regido e ele passou a ser considerado milagreiro. Com isso, o menino
milagreiro passou a receber muitas doagdes, com as quais a familia, muito pobre,
conseguiu prover sua subsisténcia.

O Menino da Tabua ¢ concebido como santo porque sua historia é revestida de
narrativas mitolégicas. Assim, pouco importa a veracidade dessas narrativas, sendo o
surgimento do mito o fato mais importante, conforme explica a autora quando cita
Mircea Eliade. Andrade (2015) aponta, outrossi, como algumas das causas possiveis da
santidade de Marcelino a sua fragilidade corporal e a alimentacdo frugal, os quais
rememoram os sactificios auto-infligidos pelos cristios no periodo medieval, que, por sua
vez, assim o faziam, a fim de viver o martirio de Cristo e alcangar a pureza do corpo e da
alma. Frisa-se que a “idéia de que o sofrimento purifica vem desde as religies pagas e foi
absorvida pelo cristianismo para justificar determinada situagdo social” (ANDRADE,
2015, p. 39).

A historiadora ressalta que os desencontros das narrativas ¢ um indicio da
vitalidade da permanéncia do santo no imaginario dos romeiros. Outro ponto de
preservacio da memoria do santo sdo as noticias veiculadas nos jornais locais, os quais
relembram o mito no Dia dos finados e também as vésperas do dia do santo, que no caso
de Marcelino é comemorado sempre no ultimo domingo de agosto, proximo do
aniversario de sua morte.

No capitulo seguinte, Andrade (2015) aborda a fundacdo do Santo, apontando
os anos de 1978 e 1979 como inicio das grandes romarias. Nesse periodo, o prefeito era
Elifaz Demane da ARENA, que estava habitualmente nos jornais em contato com o
governador do Estado, também da ARENA. Em 1979, com a assungdo de Paulo Salim
Maluf no governo paulista, as relagdes do prefeito com o governo se estreitaram ainda
mais, possibilitando a realizagdo de varias obras na cidade de Maracai, incluindo a Capela
para o Menino da Téabua, conforme destacado, em 1981, pelo jornal A Gagzeta de Assis.

Um acontecimento marcante para o processo de formacdo do Santo, ao que
tudo indica, foi o lancamento de uma musica sertaneja em 1978 pela dupla Pardinho e
Pardal intitulada O Menino da Tdbuna. A misica foi escrita por Mairipora, antigo morador
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de Maracai. Foi depois desse sucesso musical que os jornais da regido buscaram conhecer
a historia do santo e a divulgarem, surgindo ainda, apds, mais cinco musicas sobre o
tema.

Entre os anos de 1978 e 1979 a cidade melhorou sua infra-estrutura, a fim de
receber o grande nimero de romeiros e é nesse perfodo também que ocorrem os dois
milagres principais: ‘o milagre da bicicleta’, referente 4 cura de um menino paralitico e o
milagre de cura da enfermeira com cincer.

Os ex-votos depositados no tumulo do santo eram bicicletas, alimentos,
brinquedos, roupas, velas, fotografias, dentre muitos outros, conforme relatado pela
historiadora.

A postura dos eclesiasticos em relagio ao culto do Menino da Tabua se mostrou
reservada, embora se admitisse os beneficios da crenca, a Igreja nio reconhecia a
existéncia da santidade ou dos milagres, sendo que os agradecimentos na forma de
dep6sito de alimentos e objetos no tamulo incomodavam o paroco, conforme entrevistas
realizadas pelo jornal 1703 da Terra e publicado em 17 de setembro de 1978.

Andrade (2015) recorda que, o movimento crescente na regiao do cemitério da
cidade, em decorréncia das romarias e cultos realizados ao Menino da Tabua, fomentou a
economia da cidade, expandindo o comércio préximo do cemitério, gerando emprego e
renda para o Municipio.

O quarto capitulo abrange a década de 1980 e destaca o ponto alto da festa do
santo, isto é, a romaria. Nesse periodo foram publicados trinta artigos sobre as romarias
em Maracai e sobre o santo. Andrade (2015) aponta varios jornais que abordaram a
tematica e considera o ano de 1980 como sendo continuag¢io do periodo anterior. Nessa
década, surgem pessoas que benzam e rezam em nome do santo, a historiadora cita como
exemplo o caso da senhora Aparecida Damaceno. Outro ponto relevante é o nimero
crescente de criangas batizadas com o nome de ‘Marcelino’. Ressalta que no ano de 1984
ja se notava uma sensivel diminui¢io na quantidade de noticias sobre o santo, voltando a
surgir no cenatio jornalistico quando do advento da novela Rogue Santeiro em 1986.

Andrade (2015) explica que a romaria é importante para o fiel, na medida em
que ¢ através dela que se paga uma promessa ou se agradece uma graga recebida. Isso se
da porque o caminhar ¢ sagrado, ¢ um sacrificio, o devoto sactrifica o seu dia de descanso
e a convivéncia com a familia, as vezes viaja apés um exaustivo dia de trabalho, quanto
mais longe o local sagrado, maior o sacrificio da peregrinacdo. A historiadora se apdia em
Dupront, em Eliade e em outros autores para esclarecer que o deslocamento do devoto
rompe o tempo e o espago cotidiano e langa o romeiro a uma prova espiritual, levando-o
para um espago sagrado, onde terd contato com o divino.

O santuario do Menino da Tabua, de acordo com Andrade (2015), é a Capela,
onde s3ao encontrados os altares, o timulo e a sala dos milagres — local onde se costuma
depositar ex-votos, pedidos e agradecimentos. A historiadora frisa que os demais timulos
ndo existem para os romeiros, ja que muitos caminham sobre eles ou simplesmente os
saltam durante a caminhada. Os dias de romaria sdo organizados pelo Municipio, que
disponibiliza funcionarios uniformizados para organizar as filas, fiscalizar ambulantes e
registrar 6nibus que chegam de excursao.
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No dltimo capitulo, referente a década de 1990, Andrade (2015) analisa os dados
obtidos através das entrevistas, bem como os relatérios municipais e discorre acerca do
processo judicial movido pela familia de Antonio Marcelino.

Com a acdo judicial, o Menino da T4bua volta a ser noticia nos jornais locais. A
familia passa a questionar o uso das doagoes realizadas em dinheiro e i natura, exigindo
judicialmente informacoes acerca do emprego desses donativos. A principio os jornais
passaram a idéia de que a familia estava interessada em receber essa arrecadagio, a familia,
20 seu turno, negou interesse econoémico e exigiu a cessacio do uso da imagem de
Antonio Marcelino. Entre ameacas de remover os restos mortais do santo para o
cemitério de Assis-SP e pedidos liminares, a familia e o Municipio chegaram a um acordo:
a familia receberia periodicamente informacSes a respeito das doagdes recebidas e as
respectivas destinacoes, sendo que as doacées em dinheiro seriam imediatamente
revertidas em favor da creche Maria Emilia de Jesus.

De acordo com os relatérios municipais, Andrade (2015) observou que a maior
parte dos visitantes é dos estados de Sao Paulo e Parana, sendo que é possivel estimar que
de 6nibus chegaram nos anos de 1993 e 1994, respectivamente, 5.940 romeiros e 6.133
romeiros. Esses dados ndo incluem os fiéis que chegam de carro particular ou vans,
sendo que os jornais estimam um numero muito maior, em torno de 13 mil e 15 mil.

Em relagio ao perfil do romeiro, tragado através da realizacio de cem
entrevistas no domingo do dia 30/08/1994, a historiadora constatou que pessoas de
diversas profissdes procuram o santo, incluindo comerciantes, empresario, dentistas,
dentre outros. Dessa forma, nio se trata de manifestacdo religiosa restrita aos estratos
sociais mais pobres. Outro dado importante é de que 55% dos entrevistados estavam
visitando o santo pela segunda vez ou mais.

A autora, em suas consideracbes finais, retoma aspectos importantes do
nascimento do Santo e de seu culto, frisando os aspectos politicos e econdémicos do
fenémeno, frisando, ainda, que a obra em questdio ndo pretende esgotar a discussdao
acerca dos santos populares.
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As crengas em interface com a
ciéncia e a medicina

Mateus Tatsch de Mello!

iéncia e Medicina

no Brasil e América Latina
(séculos XIX e XX)

Com a bem sucedida organizagio dos
professores e pesquisadores Artur César Isaia e
Natalia Priego, a editora Unilasalle nos traz uma
obra composta por uma coletanea de artigos
desenvolvidos no GT “Historical Studies os
Science, Technology and Medicine in Latin
America” da  European Association of
Historians of Latin America (AHILA), apés o
congresso realizado na Alemanha em 2014.
Esse grupo foi fundando no ano de 2012 com
o objetivo de unir os pesquisadores
interessados em ampliar a troca de ideais além

UnilaSalle dos encontros, criando um férum permanente
de discussdo para todos os pesquisadores
interessados no escopo do grupo. Apesar do

tema mor estar voltado a questio da ciéncia e medicina, a obra contempla instigantes
estudos que abordam as crengas religiosas.

Na primeira parte da obra, intitulada “Discurso cientifico e lugares de
producio”, temos a apresentacio de quatro artigos. O primeiro é de autoria de Ana
Teresa Acatauassi Venincio e Ede Conceicdo Bispo Cerqueira e é denominado “Os

! Doutorando pelo Programa de Pés-Graduagio em Histéria da Universidade de Passo Fundo
(PPGH/UPF). Email: mat_tatsch1@yahoo.com.br
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intercambios cientificos pela Sociedade Brasileira de Neurologia, Psiquiatria e Medicina
Legal (1907-1933): primeiras notas. Os autores, ambos da Fundagio Oswaldo Cruz,
apresentam como essa importante sociedade da institucionalizacdo da psiquiatria do
Brasil no inicio do século XX buscou ampliar saberes fora dos limites brasileiros,
principalmente em paises de tradicio na escola da psiquiatria, como a Alemanha. A
psiquiatria brasileira foi muito influenciada pela escola francesa e alema. Ressalta-se no
artigo a importancia da relagio de Juliano Moreira com o psiquiatra alemio Emil
Kraepelin. Por se tratar de intercambio, diversos profissionais estrangeiros vieram ao
Brasil tanto participar de eventos quanto para visitas técnicas os estabelecimentos de
saude mental.

O segundo artigo foi escrito por Ismael Ledesma Mateos e Minerva Contrevas
Alvarado, da Universidad Auténoma de Mexico (UNAM). Trazendo o titulo de “La
biologia experimental em México: Esbozo del desatrollo de dos de sus disciplinas”, conta
como as praticas experimentais no campo das ciéncias biologicas iniciou e se desenvolveu
no campo cientifico mexicano. Os autores fazem uma releitura da biologia experimental a
nfvel mundial, desde a microscopia basica até o desenvolvimento da biologia molecular.
Ap6s, sdo descritos os processos historicos da fisiologia e da biologia molecular no
México.

Com o titulo de “De los periédicos a la primera revista médica estable: la Gaceta
Médica de Caracas (1893-1933)”, de autoria de Yajaira Freites, temos o terceiro artigo
dessa primeira parte. Com a proclamacio da independéncia da Venezuela perante a
Espanha em 1811, a ciéncia nio estava nos primeiros planos da elite emancipatéria e
portanto ocupava um lugar secundario. O maior impacto cultural, segundo a autora, foi
proporcionado por Simon Bolivar com a reforma de 1827, onde temos a conversio da
“Real y Pontifica Universidad Central de Caracas” na atual “Universidad Central de
Venezuela (UCV)”, possibilitando a criagio de cursos de matematica, fisica, botanica e
quimica. A autora faz uma releitura dos primeiros periédicos médicos da Venezuela,
destacando as areas especificas de interesse de cada um, bem como o petiodo de
veiculagdo, nimero de volumes publicados e cidade de origem. Com a reforma médica
ocorrida no final do século XIX na Venezuela, através de esfor¢os de alguns médicos,
temos a criacdo da “Sociedad de Médicos y Cirujanos de Caracas” em 1893 ¢ a primeira
medida dessa nova associacido ¢é a criaciao da revista médica “Gaceta Médica de Caracas”.
No ano de 1904, com a ctriacio da “Academia Nacional de la Medicina (ACM)”, essa
passa a ser a detentora do periédico. Conclui-se que a “Gaceta Médica de Caracas”
tornou-se referéncia para os profissionais do pais e segue sendo o veiculo oficial da ACM
como haviam sonhado os seus idealizadores.

O quarto e ultimo artigo da primeira parte, o qual também esta em lingua
espanhola, foi escrito pela professora e pesquisadora da Universidade de Liverpol, Dra.
Natalia Priego, a qual, como vimos, é uma das organizadoras desse livro. Intitulado
“Herbert Spencer, Porfirio Diaz y “los cientificos” la mitologia del positivismo em
México”, nos traz uma leitura sobre o perfodo porfiriano do México e como o grupo
“Los Cientificos” era percebido na Europa com base na investigacdo dos trabalhos do
filésofo inglés Herbert Spencer. Porfirio Diaz foi um militar mexicano que governou o
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pals em varios momentos. O pafs passava por um momento de caos e pobreza no
periodo pos guerra e a figura do General Diaz trazia esperangas de estabilidade, ao menos
para uma faixa da sociedade, a qual interessava ndo perder os privilégios nem a fortuna
familiar. Garantiu relativas estabilidade e relagbes com os Estados Unidos. Com o
advento da Revolucio Industrial, comecam varias interpretacoes e analises, dentre essas,
temos as do filésofo inglés Herbert Spencer. A filosofia de Spencer percorreu um longo
caminho até chegar no México de forma indireta e até por fragmentos, os quais
provavelmente serviram de base tedrica para intelectuais mexicanos como Justo Sierra,
Francisco Bulnes, José Yves Limantour e possivelmente para os demais integrantes do
chamado grupo “Los Cientificos”. Esse grupo se aglutinou em torno do presidente Diaz,
o qual entendia que a aplicagdo da ciéncia seria uma forma de resolver os problemas
nacionais. Ap6s uma muito bem detalhada descricdo da formagao filosofica mexicana, a
autora conclui que a influéncia positivista no governo foi superestimada e o fato de ter
sido considerada uma das norteadoras da filosofia do governo mexicano da época se deu
pelos trabalhos desenvolvidos por Leopoldo Zea, os quais merecem uma profunda
revisdo a luz de novas fontes e novas investigacoes.

Na segunda parte da obra, temos o “Discurso cientifico e lugares de produc¢io”,
iniciando com o texto escrito pelo Professor Dr. Paulo Fernando de Souza Campos da
Universidade Santo Amaro (UNISA) intitulado “Criminosos natos? Homens negros e
ciéncia eugénica no Brasil nas primeiras décadas do século XX: confluéncias entre
medicina e histéria”. No ano de 1921, mais precisamente no més de outubro, ocorreu em
Sio Paulo a funda¢io da Sociedade de Medicina Legal e Criminologia de Sio Paulo, atual
Instituto Oscar Freire de Medicina Legal e Criminologia da Faculdade de Medicina da
Universidade de Sio Paulo, instituicio a qual patenteava as relagdes entre medicina e o
direito na capital paulista. A psiquiatria afirmava ser capaz de caracterizar as mentes
criminosas e segundo eles, uma atuacdo juntamente com os juristas, poderiam atuar na
profilaxia do crime, considerando a detencdo e institucionalizacio dos considerados
“desviantes”, os quais mesmo ainda ndo corrompidos estariam a caminho da
delinqiiéncia, da loucura e da criminalidade. Os negros foram os alvos preferenciais dos
juristas ¢ de uma norma médica que os estigmatizavam como inferiores. A publicidade
em torno dos crimes supostamente cometidos pelo homem negro, fazia com que
diversos negros fossem recolhidos pela policia para “averiguacio” ou “suspeita”,
certamente pelo fato de sua raca. Em sua conclusio, o autor relata que mesmo apés a
prisao do “Preto Amaral” — caso analisado no texto -, os crimes envolvendo menores do
sexo masculino continuaram e ele acabou morrendo na prisao sem nunca ter sido julgado.

A professora da Universidade Federal de Santa Catarina, Dra. Maria Bernardete
Ramos Flores traz nessa obra o artigo “O homem do cravo verde ou o amor nio ousa
dizer seu nome: primeiro movimento pela defesa da homossexualidade”, que trata sobre
os primeiros movimentos pela reforma sexual na virada do século XIX para o século XX.
As relagbes homoerdticas passaram da questio médica para social e até criminal porém
na virada do século ocorre uma disputa entre a medicina e o direito. Alguns médicos
procuravam dirimir o carater moérbido dos chamados “invertidos”, relatando que seus
pacientes ndo se comportavam como loucos, degenerados, tarados ou mediocres, mas
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sim como pessoas direitas, éticas, dignas e morais. A conclusio do artigo nos traz que os
embates sobre o que ¢ normal ou anormal, saudavel ou patolégico nio se estabeleceram
de maneira tranquila e ainda muitas questoes estio em discussao nos dias atuais e que o
papel dos antepassados foi de suma importancia para o reconhecimento dos valores dos
individuos homossexuais.

“Discurso médico-psiquiatrico e Religido: o transe meditnico na apreensio de
um padre e de um médico na primeira metade do século XX é o artigo que o professor
Dr. Artur César Isaia, um dos organizadores dessa obra, escreveu e escolheu para fazer
do livro. Temos uma descricdo impar da presenca do discurso médico-psiquiatrico na
postura do padre e a do discurso religioso na apreensio do médico. Os personagens do
texto sdo o padre Julio Maria de Lombaerde e o médico Antonio Xavier de Oliveira. Na
primeira metade do século XX as ideias do médico francés Jean Martin Charcot
receberam uma recep¢do especial e nio previsivel em solo brasileiro: do discurso
religioso, mais precisamente, no discurso catdlico, fato esse que se torna ainda mais
surpreendente pelo fato dos discursos charcotianos sobre a histeria pregarem uma
posicdo cientifica ndao apenas laica como também anticlerical. Charcot desenvolveu
estudos sobre a etiologia da histeria, baseando-se no modelo andtomo-patolégico, além
do uso da hipnose. Suas teses foram posteriormente atacadas pela psicanalise freudiana.
Uma das preocupagoes centrais de Charcot foi desvincular a histeria da religido, embora
os assuntos religiosos também o inspirariam nos trabalhos que viria a desenvolver. Na
época, juntamente com a histeria, o alcoolismo e a epilepsia apareciam como doengas que
necessitavam um agir coletivo. A histeria aparecia como uma patologia relacionada com
vidas marcadas por um agir impulsivo, nervoso, fora do controle da vontade e da razio,
sendo as mulheres a maiores vitimas. Charcot foi o responsavel por propor uma histeria
masculina e a chamou de histeria traumatica, sendo a classe trabalhadora a mais atingida.

Mesmo com essas colocagoes, as imensas maiorias dos telatos clinicos de
histeria, tanto de Charcot quanto dos seus alunos faziam referéncias as mulheres pobres.
Posteriormente as preocupagbes de Charcot serdo os chamados “estados alterados da
consciéncia”, visto que o Espiritismo e a invocagdo aos mortos se vulgarizavam na
Europa do século XIX e o estudioso vai relacionar a pratica espirita com as doengas
psiquidtricas. Quando transe mediunico ¢ discutido, Charcot relacionava com a mesma
etiologia que, segundo ele, era responsavel pelos casos de histeria, que ¢ a fraqueza do
sistema nervoso. O autor ressalta que a concep¢io de Charcot sobre espiritismo nio diz
respeito ao espiritismo como doutrina codificada por Allan Kardec na Franca no final do
século XIX. Essas teses do médico francés seriam incorporadas por varios intelectuais
brasileiros na virada do século XIX e inicio do século XX, como por exemplo grandes
nomes da psiquiatria nacional como Raymundo Nina Rodrigues. O Padre Julio langa, na
primeira metade do século XX, uma obra intitulada “Os segredos do espiritismo”, uma obra
com literatura apologética e polémica, vindo a publico justamente quando a Igreja
Catdlica perdia espaco no campo religioso. Essa perda de espaco é que faz com a Igreja
Catdlica busque em outros discursos mais embasamento para difamar e desqualificar a
doutrina espirita, como ¢ visto nesse caso, sua alianca com os discursos da medicina
psiquiatrica. Isso mostra que a Igreja tenta mudar a face de demonizacido da doutrina
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espirita para uma face de “loucura-espirita” baseando no discurso médico oficial. Esse
discurso médico-psiquiatrico nao surgiu do nada no Padre Judlio. Estudos de sua biografia
mostraram que ele trouxe em sua bagagem quando veio da Europa os principios desse
discurso que fora entdo lapidado e utilizado em suas obras. Segundo Padre Julio “o
espiritismo se opunha a unica e verdadeira religido, provinda da vontade de um Deus
pessoal e provincial e estaria ligado ao mal ancestral. Um dos objetivos que fica
evidenciado nas obras do Padre Julio é seu objetivo de mostrar a inconsisténcia cientifica
do Espiritismo e relacionar esse como um perigoso agente causador das doengas mentais.
Classificava a Doutrina Espirita como o “veneno mortal” para nossa sociedade. Nos
primérdios do Brasil republicano, ocorreu no Brasil um movimento dos médicos contra a
manutencao da influéncia catdlica sobre os estabelecimentos asilares, ocorrendo a
separacdo da Santa Casa e do antigo hospicio Pedro II, o qual passou a se chamar
Hospicio Nacional. O médico Antoénio Xavier de Oliveira se revelou um profissional
muito ligado em dois pontos de referéncia, o catolicismo e a norma médico-social. Com
base em seus estudos publicou a obra Espiritismo ¢ Loucura, obra de grande relevancia para
a compreensdo das discussdes presentes no discurso médico-psiquidtrico frente ao transe
meditnico na primeira metade do século XX.

Um dos maiores expoentes da psiquiatria nacional da época e grande
influenciador de Antoénio Xavier de Oliveira foi Henrique Belfort Roxo, profissional que
possufa formacio positivista ¢ ndo aceitava que a psiquiatria se debrugasse sobre as
chamadas “questdes da alma” ou “fatos misteriosos”, os quais deveriam ser deixados de
lado e serem substituidos pela razdo do estudo sistematico e cientifico. Uma questio que
Antonio Xavier de Oliveira discordava de Belfort Roxo era que ele ndo concordava que a
simples invocac¢do dos mortos fosse capaz de causar tamanho desiquilibrio e nomeou a
sindrome de espiritopatia, a qual era formada por varios fatores, sendo que o Espiritismo
seria apenas um dos males capaz de desflorar essa doenga. Assim como ocorreu com o
Padre Julio, a literatura invocada por Xavier de Oliveira estava em choque com sua
posiciao pessoal. Em seu discurso deixava claro as oposi¢oes imaginarias que deveriam
pautar as diferengas entre a verdadeira religifio, a catolica, do espiritismo, o qual estava
associado a0 que pior existia na sociedade brasileira. Relacionava o Espiritismo com as
religides de origem afro-brasileiras e que as mesmas deveriam ceder lugar a civilizagio. A
sua formagido deixa explicita a leitura do espiritismo como “loucura epidémica” e investia
contra a buscada identidade cientifica da Doutrina Espirita, principalmente criticando a
homeopatia. Um fato interessante destacado pelo autor era a presenca na ficha de
anamnese para entrada do paciente no hospital psiquiatrico de uma pergunta: “qual
centro espirita que frequentar”. Segundo Xavier de Oliveira, 90% dos asilados possuiam
alguma ligagdo com o Espiritismo. Também disse que entre os anos de 1917 e 1928 a
chamada “espiritopatia” havia aumentado 11,5 vezes. O autor afirma que esses numeros
devem ser tratados com prudéncia, visto que quando os dados foram coletados, Xavier
de Oliveira era dotado de autoridade incontestavel na instituicdo. A conclusio nos traz
como tivemos a unido da Igreja Catdlica com a medicina na tentativa de coibir o inimigo
em comum: o Espiritismo. Esse belissimo texto do professor Artur Isaia aborda as
questdes de maneira de facil compreensdo e de maneira muito clara.
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O dltimo artigo da segunda parte do livro foi escrito pela professora Dra.
Beatriz Teixeira Weber, da Universidade Federal de Santa Maria. Com o titulo de
“Percalcos da histéria da homeopatia no Brasil no século XIX”, a autora visa discutir o
embate entre médicos alopatas e homeopatas na segunda metade do século XIX, tendo
como fontes, periédicos que foram pouco estudados com esse objetivo. Apds uma breve
descricdo sobre os conceitos e a histéria do inicio da homeopatia no mundo, temos a
terceira parte do artigo que versa sobre a producao histérica da homeopatia no Brasil,
trazendo os achados dos pesquisadores que melhor abordaram o tema e constata que
apesar de trabalhos bem importantes, ¢ um tema que ainda tem muito a ser estudado e a
existe uma grande diversidade de materiais que podem servir como fonte de pesquisa.
Quando o assunto ¢ a disputa com os médicos, no inicio de sua introdu¢io no Brasil, no
final da primeira metade do século XIX, os homeopatas foram considerados os novos e
piores charlatGes, devendo ser combatidos pois somente os detentores dos saberes da
“velha medicina” possufam os saberes necessarios para tratar e curar os doentes. Como o
Jornal do Comércio foi fonte de outros pesquisadotres, a autora somente comenta 0s
trabalhos realizados e se detém no uso de outros periédicos ainda nio explorados com
essa perspectiva, tais como: A Sciencia, Jornal da Academia Medica-Homeopathica do Brasil,
Almanack Habnemanniano, O Médico do Povo dentre outros. Para finalizar o texto, a Prof.
Beatriz nos traz a “Perspectiva medica popular da homeopatia”, dissertando como apesar
dos impiedosos ataques sofridos a homeopatia conquistou espagos importantes no século
XX.

A terceira e ultima parte da obra ¢é intitulada “Discurso cientifico e lugates de
producio” e é composta de dois excelentes trabalhos, sendo o primeiro de autoria de
Yonissa Marmit Wadi e Attiliana De Bona Casagrande, chamado “O Hospital Col6nia
Adauto Botelho, as politicas de sadde e a assisténcia psiquiatrica no Brasil dos anos 1940-
50”. Nos quinze primeiros anos do governo do presidente Getulio Vargas (1930-1945),
houveram algumas mudancas na politica de saude publica brasileira e o Brasil aderiu a
algumas diretrizes internacionais, as quais foram bem importantes para a criagdio de um
novo cenario para a psiquiatria brasileira. As autoras destacam o papel da Organizag¢io
Pan-americana de Saide (OPAS) e como essa instituicdo beneficiou o Brasil apds a
implantagio dos programas propostos em solo brasileiro. Na década de 1940, se
configurou um novo cenario para a assisténcia psiquiatrica brasileira, com a criagdo do
Servico Nacional de Doencas Mentais (SNDM), o qual agregou outros 6rgios ja
existentes, como a Divisdo de Assisténcia a Psicopatas (DAP) e a Assisténcia a Psicopatas
do Distrito Federal (SAF-DF). Com essas mudangas, passatiam os hospitais colonias
tornaram-se os modelos assistenciais preferenciais. Foi com essa visdo que no ano de
1954 o Hospital Colonia Adauto Botelho (HCAB) foi inaugurado no estado do Parana.
As autoras destacam as importantes mudangas na vida politica do pafs, como as trocas
presidéncias e no comando do SNDM, bem como fazem uma descri¢io riquissima em
detalhes do novo hospital colonia, desde sua constituicio fisica até as questdes
administrativas e o perfodo que o hospital alcancou a superlotacio e a crise que abateu a
instituicdo em seus primeiros anos de funcionamento, descrevendo como esse modelo
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asilar foi considerado falido. Realmente um texto que faz uma releitura importantissima
desse periodo da psiquiatria brasileira.

O dltimo artigo dessa obra é de autoria da professora Nadia Maria Weber
Santos, intitulado “Quando imagem e ciéncia percebem a loucura: fotografias de
manicomios da década de 1950 (Paris, Tunis, Porto Alegre)”. Nesse texto a autora faz uso
da fotografia para trazer aos leitores uma interface entre a Histéria Cultural e a ciéncia
médica. Utiliza fotografias que foram publicadas em uma obra de um médico francés e as
que foram publicadas no Jormal Didrio de Noticias. Com as imagens, a autora consegue
mostrar como eram as realidades e rotinas nas instituicGes fotografadas pelos autores das
obras que serviram de base aos seus estudos, descrevendo juntamente com a fotografia, o
periodo histérico que era vivido. Sio fotos de instituigdes de Paris, Tunis e do conhecido
hospital psiquiatrico brasileiro, o Hospital Psiquiatrico Sao Pedro, localizado na cidade de
Porto Alegre, no sul do Brasil. Sio imagens que podem chocar muitos leitores, mas
narram com clareza como era a assisténcia aos doentes psiquidtricos nesses locais.

Uma obra que consegue unir trabalhos tio relevantes que nos brindam com
importantes relatos das questdes historicas relacionadas a ciéncia e a medicina certamente
tem muito a contribuir, além do conhecimento, como base para novos estudos sobre os
temas propostos, que por mais que tenham sido magistralmente abordados, sempre
possuem margem para novos pontos de vista e com isso servem de fértil material de
estudo.
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