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A comissao editorial da Revista de Ciéncias das Religides — Religare, em seu quarto
nUmero, considerou oportuna a decisdo de dedica-la ao tema Religiosidade Popular,
Historia e Tradictoes Nordestinas, tendo em vista a recente aprovagdo da proposta do
PROCAD junto a CAPES, feita pelo nosso programa de pds-graduacdo, cujo projeto
apresentado privilegia o campo da religiosidade popular.

Os artigos selecionados para este ndmero contemplam diferentes formas de
expressao da religiosidade popular, sob distintos focos de anélise, especiaimente histéria e
antropologia. A regido nordestina constitui o cenario das multiplas manifestactes religiosas
populares abordadas nos artigos, com énfase naquelas do universo do catolicismo popular,
cujos protagonistas enfocados remetem para as irmandades religiosas, os profetas
populares, os penitentes, os devotos e até as criancas do sertdo paraibano, em seu
aprendizado doméstico da religido. O artigo internacional produzido por Fernando G.
Brumana contempla um campo da religiosidade popular nordestina que se afasta do foco do

catolicismo popular, embora seja penetrado por ele, para se inserir no ambito das tradigGes
afro-indigenas.

Sénia Siqueira, valiosa colaboradora do nosso programa, ainda que tenha privilegiado
em sua analise as irmandades de Minas Gerais e Sdo Paulo, com seu artige permite evocar
paralelos com as irmandades religiosas em geral, no periodo colonial brasileiro, de modo que
as analises bem fundamentadas da autora se aplicam eficazmente a esta vertente do campo
religioso nordestino. Uma outra tradigdo da religiosidade nordestina, que foi alvo de artigo
internacional, traz a memdria das praticas do culto da jurema, remanescente de cultos
indigenas, cuja area de incidéncia vincula-se ac territdrio nordestino.

Duas contribuigbes foram inseridas na se¢ao Interfaces, ambas definitivamente
deslocadas do contexto das tradicbes religiosas do territorio brasileiro. A primeira analisa
uma obra cinematografica, dedicada a um monge ortodoxo russo, pintor de icones do século
XV, que vive um ritual pagdo. Na composigdo da narrativa, Marcio Quaranta busca
interpretar a tradicdo pagd, a partir da perspectiva de Mircea Eliade, em sua Histdria das
Religides. Convém assinalar que ritos pagdos participariam de uma memédria ancestral que
alimenta o universo da religiosidade popular. Na segunda contribui¢do, Filomena Balestieri
busca construir um didlogo entre a ciéncia atual e a tradicace filosdfica grega, evocando o
sabio misticc Hermes Trismegistos em sua obra Caibalion. Dela extrai alguns principios
herméticos para correlaciond-los com conhecimentos cientificos acumulados sobre nosso

corpo € nosso cérebro, no intuito de aperfeigoarmos a educagao para o cuidado com nosso
Ser.

Foi agregada a este nimero a secao denominada Debate, para a insergdo de textos
curtos, sintonizados com probleméticas do fendmeno religioso na atualidade. Espaco
preenchido neste nimero por uma breve, porém, instigante reflexao de Elio Masferrer Khan
(ENAH — México), que traz a tona um fenémeno recente na Igreja Catdlica representado pelo
avanco da presenga leiga nos espacos antes ocupados por sacerdotes. Situagao preocupante
para Igreja, em razdo da reducdo'do poder clerical frente a comunidade dos fiéis, tal como
ocorre nos espagos ocupados pela religiosidade popular.

Maristela Oliveira de Andrade
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ARTIGOS NACIONAIS

ES. N° 4, 09/20

VIDA RELIGIOSA E COMUNIDADES DE FE - AS IRMANDADES NEGRAS.
RELIGIOUS LIFE AND FAITH COMUNITIES — BLACK FRATERNITIES.

Sonia Apparecida Siqueira’

Resumo: O cristianismo catolico, trazido pelos portugueses colonizadores, ¢ a religifio dos
orixas, dos negros escravizados, mesclaram-se na vida colonial brasileira, envolvendo
questdes de poder e liberdade, gerando uma bipolaridade religiosa entre Cristo ¢ os orixas;
desta tensdo surgiram estratégias de sobrevivéncia diluidas em pseudo-sincretismos. As
Irmandades negras, especificamente, surgiram no Brasil-coldnia, apresentando oragos santcs
negros. Pertencer a uma Irmandade era sinal de prestigio, garantia de solidariedade grupal e
assisténcia funeraria. O catolicismo popular foi institucionalizado nas comunidades de fé que
aqui surgiram, principalmente as Confrarias ou Irmandades, divulgando o apostolado leigo,
sob a égide do poder eclesiastico’ e régio. Suas atividades religiosas e sociais incluiam
procissdes, ajuda aos necessitados, amparo as familias dos membros empobrecidos,
faiecidos, doentes e visita aos prisioneiros. Uma analise em esbo¢o do seu estatuto (o
Compromisso) € mostrada neste trabalho, com os seus objetivos, funcionamento, ingresso,
direitos, deveres ¢ organizacdo econdmica, assim como preconceitos, detalhados.

Palavras-chave: Irmandades. Confrarias. Brasil-coldnia. Catolicismo popular.

Abstract: Catholic Christianism brb'ught by Portuguese colonizers and orixas’ religion, from
slaved blacks, mixed in Brazilian colonial life involving power and liberty matters,
generating a religious bipolarity between Christ and the orixas. From this tension arose
survival strategies diluted in pseudo-syncretisms. Black Fraternities, specifically, appeared
on colonial Brazil showing black holy oragos. To be a member of a Fraternity meant
prestige, guarantee of group solidarity and funeral assistance. Popular Catholicism was
institutionalized on faith communities that here emerged, mainly Brotherhoods or
Fraternities, spreading laic apostolate under ecclesiastic and royal protection. Their religious
and social activities included processions, aid for poor, support for impoverished members’
families, dead, sick and prisoners visit. A sketched analysis of its by-law (the Compromise)
is offered on this work, with its objectives, functioning, joint, rights, duties and economical
organization, as well as prejudices, detailed.

Key-words: Fraternities. Brotherhoods. Colonial Brazil. Popular Catholicism.

! Historiadora, professora colaboradora do Programa de Pés-Graduagio em Ciéncias das Religides da UFPB.
E-mail: gardel@uol.com.br
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Vida religiosa

) A vida colonial brasileira foi organizada com o transplante de homens da Europa e da
Africa. Com eles vieram o Cristianismo Catdlico, trazido formalmente ou inconscientemente
pelo portugueses colonizadores, e a religido dos orixas, elemento identificador da prépria
cultura dos negros escravizados. O homo religiosus ndo se dissocia do homem integral.

Transplante de cultura impunha as questdes do Poder e da Liberdade, perfilando
relacbes de autoridade e obediéncia, paradigmas e mimetismos, dominacdo e submissao.
Coexistiam, em termos religiosos, a imposicdo do Cristianismo e as estratégias para a
permanéncia da crenca e dos cultos ftrazidos pelos africanos. Geraram-se mlltiplas
possibilidades, entre elas a bipolaridade religiosa entre Cristo e os orixas.

A identificacdo cultura-religido sofre reducionismos nos dois lados: dos que
impunham e dos que se submetiam, resolvendo-se em acomodagdes.

A religido trazida pelos brancos estava eivada de desconhecimentos e de
insegurangas, por nao ter ainda sido polida pela nova configuracao que lhe dava uma Igreja
que se reformava no inicio dos anos modernos. Era uma religido mais popular do que
ortodoxa, que nao via, por ndo conseguir ver, desvios e ameacas no essencial doutrinario. A
religido dos negros estava longe da homogeneidade, submetida a pequenas variacdes no
culto e na ritualistica, conforme a etnia de origem e a lingua falada. Acrescente-se o
desmantelamento das relagdes familiares, as separacles, as rupturas e as acomodacdes, a
mescla de etnias, o contato com os brancos, a obrigacdo do batismo, fatores que insidiam
na conservagao da identidade ou nas suas redefinigdes.

G confronto com visdes de mundo diferentes resultou em alguns conflitos e nos
ajustes de uma birreligiosidade com a incorporacao de simbolos e geo-simbolos (acidentes
geograficos, lugares, itinerarios), na aceitagao de elementos do Cristianismo, em estratégias
de sobrevivéncia diluidas em pseudo-sincretismos.

Instaurara-se sobre um pretenso Catolicismo oficial o Catolicismo popular que
abrigava uma religiosidade, definida a partir das posicdes sociais e do sentido da religiao
para os individuos. Era o Catolicismo ristico, assim denominado por Maria Isaura Pereira de
Queiroz (1965),' baseado na devocdo comum- a santos padroeiros, reforcando a
solidariedade dos grupos. Catolicismo devocional, marcado por novenas e promessas, vivido
pelo povo nos oratorios, procissdes, nichos de rua, veneragdo a imagens de santos, voltado
para a vida na terra que se procurava abrandar. Institucionalizado, se expressava nas
comunidades de fé que surgiam: Ordens Terceiras, ligadas a Ordens religiosas, como as de
Sdo Domingos e de Sao Francisco, e principalmente as Confrarias ou Irmandades.

A origem das Irmandades é medieval, fincada nas confrarias que se desdobravam
dos Grémios de profissdes. No sentido moderno, a primeira irmandade data do século XIII,
em Paris, sob a invocacdo de Nossa Senhora. A primeira que surge em Portugal, ainda na
Baixa Idade Média, em 1432, prendeu-se as angustias ocasionadas por uma peste. Foi
sediada na igreja de Sdo Domingos, em Lisboa, sob a invocagdo de Nossa Senhora do
Rosario. No século XVI, dividiu-se numa Irmandade de brancos e outra de pretos escravos e
forros. De Portugal foram as Irmandades levadas para a Africa, pela acdo missionaria dos
jesuitas e capuchinhos, aparecendo no século XVII entre os luso-africanos e africanos
cristianizados em Cacheu, Bissau e Farim: Irmandades de Nossa Senhora da Candelaria de
Bissau, Nossa Senhora do Vencimento em Cacheu, Nossa Senhora do Rosario em Geba,
Nossa Senhora das Gracas em Farim. Transplantadas para o Brasil no século XVI, tiveram
grande expansdo nos séculos XVII, XVIII e XIX.

No século XVI, foi fundada na igreja dos beneditinos uma Irmandade dedicada a
Nossa Senhora das Gragas por Caramuru e sua mulher Catarina Paraguassu de que foram
membros pessoas importantes do local. No século XVII, a Irmandade de Nossa Senhora da
Piedade, no hospicio dos capuchinhos italianos, abrigava a gente mais aristocratica da

' Queirez, Maria Isaura Pereira de: O messianismo no Brasil e no mundo. S#o Paulo, Dominus, 1965.



11

cidade. Na igreja da Sé, havia a Irmandade de Nossa Senhora da Fé, para os rapazes
solteiros. Com o tempo as Irmandades que abrigavam a elite branca se tornaram muito
poderosas. Tinham no topo as da Santa Casa de Misericérdia, que controlavam os hospitais,
recolhimentos, orfanatos e cemitérios. Muitas delas, enriquecidas, acabavam suprindo os
recursos do governo, sempre deficitérios, para o pagamento da folha dos eclesiasticos.

O Concilio de Trento preocupou-se com elas, determinando que deviam ser
instituidas para o servigo de Deus. No Reing, foram postas sob a protecdo direta do rei.

As Irmandades

As Irmandades sao a institucionalizagdo do apostolado leigo, postas sob a égide do
poder eclesiastico e régio. Espelham o contexto histérico em que se inseriram. Criadas em
capelas ou localizadas em altares laterais das igrejas existentes, com o tempo, algumas
enriqueciam e podiam levantar igreja em honra de seu padroeiro e nela sediar sua
comunidade de fé, embora para isso devessem obter autorizagao do rei. Foi o caso, por
exemplo, da Irmandade de Nossa Senhora do Roséario da Vila de S. Bento de Tomandua
(MG), que pediu permissac para deixar a capela de Nossa Senhora do Desterro do Curato
dos Homens Brancos “onde sofrem os suplicantes muitos desprezos”, em direcdo a um
templo que tencionavam erigir.

Houve o caso de duas ou trés Irmandades estarem localizadas na mesma igreja,
perdendo cada uma um pouce de sua autonomia, favorecendo a competigdo ou o confronto
entre elas.

Quando participavam de procissdes, seu desfile obedecia ao critério de antiguidade.
Na Vila de Goiana, bispado de Pernambuco, saia no inicio a Irmandade de Nossa Senhora
dos Martirios, depois a de Santo Antonio de Categerona, a Irmandade de S. Benedito e
finalmente a de Nossa Senhora do Rosario. Ndo obstante, litigios houve, entre as
Irmandades, pelo problema da precedéncia como aqueles que envolveram a Irmandade de
Nossa Senhora do Rosario e a de Santo Antonio, em Vila Rica (1750), e a da Irmandade de
Nossa Senhora do Rosario e a Arquiconfraria do Corda@o de Sao Francisco (Sabara, 1803).

Além do barroco problema da precedéncia, outras dissengdes antagonizaram as
confrarias: pela permanéncia da posse da imagem de santo de procissao na capela da
Irmandade (Nossa Senhora do Rosério X Senhor dos Passos, Mariana, 1746), pela existéncia
de duas imagens do santo protetor na mesma igreja (S. Gongalo Garcia X Nossa Senhora da
Boa Morte, Vila Rica, 1751); desentendimento entre duas Irmandades instaladas na mesma
igreja (Ordem Terceira de Nossa Senhora do Carmo X Irmandade de Sao Gongalo, Mariana,
1759), privilégio do uso de opas e porte do Santissimo Sacramento nas procissdes
(Irmandade do Santissimo Sacramento X Nossa Senhora do Carmo, Sabard, 1761).

Havia um padrdo de organizagao seguido por todas as Irmandades: Mesa, presidida
por um Juiz, com Provedor e Priores, integrada por Escrivao, Tesoureiro, Procurador,
Consultores e Mordomos que se encarregavam da convocagao e duragdo das reunides, da
arrecadagdo de fundos, guarda de livros e bens da confraria, visitas de assisténcia aos
irmaos, organizacao de funerais, festas e loterias. Os cargos tinham seu provimento
renovado a cada ano, através de eleicdo, proibida a reconducao.

Do ponto de vista administrativo, eram as Irmandades regidas por um Estatuto — o
Compromisso — aprovado pelas autoridades eclesiasticas e pelo rei. No Compromisso estdo
explicitados 0s objetivos, o funcionamento, ¢ ingresso, os direitos e deveres dos membros,
a organizacao econbmica, o campo de atuagac na sociedade. Suas atividades religiosas e
sociais elencavam a organizagao das procissdes, principalmente a mais importante, a
dedicada a seu orago, festas, coroagao de reis e rainhas, ajuda aos necessitados, amparo as
familias dos irmdos que empobreciam ou morriam, concessao de dotes, assisténcia aos
doentes, visita acs prisioneiros.
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A ajuda aos irmdos dependia da situacdo financeira de cada Irmandade. Os
mordomos e as irmas da Mesa visitavam os doentes e levavam remédios e alimentos. Do
Compromisso de Nossa Senhora do Rosario do Rio das Pedras consta:

Estando algum frmao enfermo sera visitado pelos oficiais da Mesa, e
achando-se ser tao pobre que ndo tenha com que se sustentar, a Mesa o
socotrera com suas esmolas, mostrando nisso a verdadeira caridade de
Irmdos, o que ndo reprovardo o Tesoureiro e o Escrivdo da Irmandade,
informando-se porém primeiro da necessidade do dito irmdo para assim
lhe arbitrar o mais preciso no que se atenderd também as posses da
Irmandade... (Borges, 2005)*

A admissao dos membros das Irmandades obedecia a rigorosas exigéncias. Os
irmaos tinham deveres: bom comportamento, devogdo catdlica, pagamento de anuidades,
participacdo em cerimoénias religiosas e civis da Irmandade. No entanto também gozavam
de direitos: assisténcia médica e juridica, socorro em ocasides de crises financeiras, ajuda
para comprar cartas de alforria, enterro decente para si e sua familia, sepultura na capela
ou igreja da Irmandade.

SangOes eram aplicadas aos membros das Irmandades pela Mesa. No caso de
crimes, roubos, vicios, fomento de demandas, eram os irmdos expulsos. Eram também
excluidos os que, tendo condicoes, ndo pagavam as taxas exigidas pela Irmandade, n3o
compareciam aos enterrcs, ndo participavam das atividades religiosas, desobedeciam as
normas do Compromisso, perturbavam as reunides da Mesa, faziam exigéncias injustas,
tentavam interferir no resultado das eleicdes, traziam prejuizos a Irmandade e revelavam os
segredos discutidos em reunides da Mesa. O juiz-punia os faltosos dando-lhes antes trés
chances para se arrependerem. Se isso fizessem, teriam a obrigacdo de dizer preces e
executar trabalhos de caridade.

Parte do clima de organizagdo disciplinar era a vigilancia e controle das atividades do
Tesoureiro e do Procurador. Todos os Compromissos isso revelam. Em geral ndo podiam ter
em mdo qualqguer dinheiro da Irmandade. A Mesa se encarregava de guarda-lo no cofre
tendo previamente feito o assento da quantia no Livro de Receitas. Nao podiam dispor de
mais de 10 tostdes sem o consentimento da Mesa bem como ndo podiam dar a juros
dinheiro da Irmandade.

Do ponto de vista econbmico, as Irmandades possuiam varias fontes de renda: taxas
de admissao, contribuicio dos oficiais nas festas, esmolas pedidas pelos irmaos, doagdes de
benfeitores, aluguéis de propriedades e terras, contribuicdes anuais de seus membros.
Havia doacGes como forma de pagamento de dividas ou de promessas. Eram ofertadas para
as imagens, roupas, joias, e bordados para enfeite dos altares.”

Recursos eram angariados pelas Irmandades acompanhando féretros dos que ndo
eram irmaos. Prestavam servigos funerarios com maior ou menor pompa, tendo para isso
uma tabela de precos. Essa atividade constava do Compromisso de algumas Irmandades,
como a do Rosario de Lagoa Dourada (MG) que incluia no seu capitulo 12 o seguinte:

Se alguma pessoa que falecer quiser que esta Irmandade o acompanhe a
sepultura dard de esmola 4 mil réis e querendo que também o carregue
em seu esquife, 6 mil reis e guerendo que o assente por irmao estando
enfermo e sendo pessoa de avancada idade de mais de 50 anos pagara 19
mil e duzentos... (Borges, 2005, p. 95)°

! Arquivo Naciona! da Torre do Tombo (ANTT) Chancelaria Antiga da Ordem de Cristo/Comuns Livro 296 fl. 66 cap. 2.

2 A Irmandade do Rosdrio de Itabira do Campo (MG) tinha em seu patrimdnio uma coroa de prata que serve ao rei dessa Irmandade, pesando
318 oitavas, uma coroa de prata pequena gue servia i rainha, pesando 37 oitavas, um cetro de prata que serve ao rei, com 26 oitavas, uma
coroa de prata do Menino Deus, um rosario de contas de ouro, um corddo de ourc com uma imagem da Conceigdo, um par de brincos de
ouro,

* Apud Borges, Celia Maria: op. cit. p. 95.
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Esmolas e doagbes aos santos eram feitas nas festas dos padroeiros. Para recolhé-
las havia o juiz de promessas e 0 juiz da devocdo, previamente designados pela Mesa para
tal ocasido.

Entre as receitas, convém citar o aluguel de casas de morada. A Irmandade do
Rosario do Distrito Diamantino, por exemplo, obtinha sua maior receita alugando imdveis.
As casas eram obtidas por doacgdes e compras, € muitas edificadas em terrenos da propria
confraria. Havia ainda as loterias e os jogos de bola. A Irmandade do Rosério de Sabarg,
por exemplo, requereu a Coroa a concessdo por 10 anos de loteria anual destinada ao
sorteio de prémios. (Borges, 2005, p. 98)*

Despesas eram feitas com a eregao de capeias, a construgdo de casas para alugar,
altares nas igrejas proprias, festas dos padroeiros, cujo esplendor atestava as posses e a
riqueza da comunidade, o auxilio aos irmdos necessitados, alimento para 0s presos,
pagamento das conhecencas’, que eram pagas pelos irm&os aos parocos que prestavam
servicos a Irmandade, celebrando oficios nas igrejas matrizes, com o fim de sustentagdo de
sua dignidade sacerdotal.

Eram ainda despesas as missas rezadas pelas almas dos irmaos faiecidos. Delas o
ndmero variava de 5 a 20.

No Brasil, desde o século XVII, foram criadas Irmandades de brancos, negros e
pardos. Até o Império foram as Irmandades os principais veiculos da religido popular.
Organizadas para homenagear um santo. A protecdo angariada era celebrada com
obséquios e festas. Buscava-se a protegdo do cotidiano e defesa, no momento da morte.
“Celebrar bem o0s santos de devogao representava um investimento de ritual no destino
ap6s a morte, além ‘de tornar a vida mais segura e interessante”. (Reis, 1991, p. 61)° As
festas significavam a possibilidade do interc@mbio entre os homens e a divindade.

Os oragos das Irmandades variavam embora tenha havido uma significativa
incidéncia da invocagao mariana, especialmente a de Nossa Senhora do Rosario. SO em
Minas, no século XVIII, havia 62 Irmandades a ela dedicadas.

O nome das Irmandades € psicologicamente elucidativo da vida dos homens em
rincdes geograficamente adversos. Adverso para todos, principalmente para os negros, era
o meio novo onde estavam desterritorializados pela escravidao. Cruel era ¢ meio de vida
impingido pelos colonizadores com a privagdo do direito basico de serem livres. E de serem
homens. N3o se h&, pois, de estranhar a necessidade do patrocinio celeste explicita na
nomenclatura das Irmandades: Nossa Senhora das Mercés, Nossa Senhora da Boa Morte,
Nossa Senhora das Dores, Nossa Senhora do Amparo, Nossa Senhora do Bom Sucesso,
Nossa Senhora da Gloria, Caridade dos Escravos de Nossa Senhora da Piedade, Nossa
Senhora da Expectacdo do Parto, Nossa Senhora da Piedade, Nossa Senhora da Sadde,
Nossa Senhora do Livramento, Nossa Senhora Mae dos Homens.

Muitas Irmandades acolhiam-se sob dupla invocagdo: Almas e Sdo Miguel, Sao
Gongalo e Sgo Gongalo Garcia, Santo Elesbdo e Senhora do Rosério, Nossa Senhora Mae
dos Homens e S30 Francisco das Chagas, Sagrados Coractes de Jesus, Maria e José e
Senhor de Matosinhos, Santissima Trindade e Nossa Senhora dos Remédios.

Entre as Irmandades merecem destaque aquelas criadas pelos homens de cor.

Irmandades negras: ancoras da fé e da vida

As Irmandades negras surgem no Brasil-Colonia tendo como oragos santos negros.
Em Portugal, no século X1, ja haviam surgido imagens de santos negros. Para aqui foram

T ANRJ cx 294 doc. 26 (1820).
* Tributo pecunidrio pago pelos paroquianos por ocasido da desobriga da Quaresma.
* Reis, Jodo José: A morte é uma festa Ritos fiinebres e revolta popular no Brasil do século XIX. Sdo Paulo, Cia. das Letras, 1991, p. 61.
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trazidas devogdes a Sao Benedito, Santa Efigénia, Santo Antonio de Categerd, Sdo Gongalo,
Santo Onofre. - '

Sao Benedito foi o mais cultuado pelos escravos, talvez por ter sido filho de
escravos. Nascido em Palermo, em 1526, tornou-se irmao leigo franciscano, encarregado da
cozinha do convento, responsavel por milagres de multiplicacao de comidas. Morreu em
1592 e s6 foi canonizado em 1807. Seu culto no Brasil data do século XVII e tem origem na
lenda da cura do filho de uma escrava, no convento do Rio de Janeiro.

Santa Efigénia, princesa nubia, batizada por S3o Mateus, abadessa de um convento
de freiras que incendiado por inimigos teria sido salvo pela sua intercessdo.

Santo Elesbdo, 47° neto do rei Salomdo e da rainha de Saba, viveu entre os séculos
VI e VII. Convertido, deixou a coroa e doou seus bens aos pobres, recolhendo-se a um
convento.

Santo Ant6nio de Categerd ou Catalagerona nasceu na Sicilia em 1490 e morreu em
1550. Por ter praticado inimeros milagres obteve a alforria de sua condicdo de cativo.

Estes santos negros foram cultuados pelos membros das Irmandades do Rosario.
Estas, surgidas em Portugal pela transformacdo gradativa das Irmandades de brancos que
delas se retiraram a proporgao que entravam os pretos, multiplicaram-se no Brasil.

Por que teriam aparecido no Brasil as Irmandades de negros? Razbes ndo razao
explicariam. Em primeiro lugar ha de se considerar o clima de religiosidade difusa a envolver
todos 0s agrupamentos humanos tal como uma noosfera de que falava Teilhard de Chardin.
Num mundo de flexibilidades mesclavam-se elementos religiosos.

Os negros formavam suas Irmandades tendo como objetivo priméario o amor a Deus
e o servigo ao proximo e a si mesmos. A Irmandade do Rosério dos Pretos do Carmo
proclamava a “intercessdo para o aumento da Divina Graca como também para remédio de
muitas enfermidades que continuamente padecemos”.

As Irmandades surgiam diante dos olhos do colonizador que as aceitava de bom
grado por que nelas via um veiculo de acomodagdo, domesticacdc do espirito africano. Jé o
negro nelas encontrava um meio de impedir a uniformizacao ideoldgica que poderia levar a
um controle social mais forte. Acabaram sendo para eles um caminho de afirmagéo cultural
na medida em que puderam recriar o que fora desarticulado com a didspora: a familia, o
parentesco, bemn como minorar a privacdo da liberdade.

Nos navios negreiros nasceram os primeiros lacos de uma familia ficticia; das
Irmandades surgiu outra alternativa de parentesco, o ritual. Tornavam-se seus adeptos
entre si irméos, partilhando um espaco de comunhao e identidade. Parentes passavam a ser
todos 0s da mesma etnia: parentes de nagdo. Parentes simbdlicos ou ficticios. As outras
etnias foram, por muito tempo, hostilizadas. Assim formaram-se Irmandades j&jes como a
do Senhor do Bom Jesus das Necessidades e Redengdo, na igreja do Corpo Santo, na
cidade baixa de Salvador em 1752, Irmandade de nagds, como a da Boa Morte na igreja da
Barroquinha, angolas como a de Santo Antdnio de Categero.

As Irmandades de negros tinham a mesma organizagdo daquelas dos homens
brancos: um compromisso, uma Mesa diretora, normas de admissac ou exclusdo de
membros. A Irmandade de Santo AntOnio de Categerd prescrevia no art. XII de seu
Compromisso: "gualquer irm&o ou irmé que nédo paga dois anos nao goze de missas quando
falecer, nem seja acompanhado pela Irmandade”. E apenas um exemplo.

Nos Compromissos das Irmandades de negros sempre constava a prote¢ao contra os
maus tratos, amparo aos que eram abandonados pelos seus senhores ao atingir provecta
idade, ajuda na compra de cartas de alforria.

Algumas Irmandades mantinham casas para abrigar libertos que n&o tivessem onde
ficar, bem como aos doentes, abandonados pelos seus senhores. A Irmandade do Rosério
de Vila da Campanha da Princesa (MG) tinha, em seu Compromisso, 0 seguinte:
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.»gquando o irmdo doente seja daqueles que seus senhores os langaram a
peregrinar depois de haverem desfrutado em tempos de salde, e sem
compaixao deles os deixam morrer pelas ruas e campos como infelizmente
sucede, terd a Irmandade uma casa para recolhimento de semelhantes
irmaos. a se curarem, sendo o senhor deles obrigado a concorrer para o
seu curativo... com pena de pagar 20 oitavas de ouro para as despesas da
dita casa... (Borges, 2005.p. 113). 1

Doagdes a Irmandades diferentes daquela a que pertenciam eram feitas também
pelos homens de cor. Prova-o a repreensao feita pela Irmandade das Mercés de Vila Rica,
Irmandade de negros e crioulos, por terem seus irmaos feito doacBes aos santos da
Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos do Alto da Cruz, em 1783, acusando-os
de enfraquecer a sua Irmandade.

No capitulo de doagdes aos santos as vezes os oragos de Irmandades de negros
eram melhor aquinhoados do que os das Irmandades de brancos. Foi o caso ocorrido em Vil
Rica, em 1785, quando Santa Efigénia recebeu 506 oitavas de ouro, o Rosario, 367,S.
Benedito, 372 e Santo Anténio de Categerd 362, ultrapassando a Irmandade do Santissimo
Sacramento dos homens brancos principais.

Definiam-se preconceitos de cor, nas Irmandades negras, absolutos ou flexibilizados
em restrigoes. Proibiam-se muitas vezes para alguns o exercicio de cargos de mando. Em
questdo, subjacente ou explicita, a questac do poder espelhado em linhas de forca da
hierarquizacdo social. Preconceitos com brancos que desejavam pertencer as Irmandades
negras. Preconceitos entre negros e crioulos, entre estes o0s pardos e 0s mulatos.
Animosidades também foram notadas entre os crioulos, mulatos e pardos que constituiram
Irmandades 2 parte.

Havia preconceitos entre os angolanos, jéjes e nagds, como havia preconceitos
ocupacionais. A irmandade j&je do Senhor Bom Jesus dos Martirios, da Cachoeira, tinha
explicita ma-vontade com os crioulos, conforme registra seu Compromisso de 1765. Para
admiti-los cobrava joia 16 vezes mais cara e vedava a eles o exercicio de cargos na Mesa.

Com o tempo o particularismo étnico vai se diluindc, mas ndo sendo supresso. Em
1770, a Irmandade de Sdo Benedito, do convento de Sdo Francisco da Bahia decidiu poder
dirigir a sociedade “crioulos, angolas e toda a mais gqualidade de pretos”. Na Irmandade do
Rosario da Conceigao da Praia (Bahia), eram elegiveis para os cargos da Mesa irmdos e
irmds, crioulos e angolas, em nUmeros iguais. A Irmandade de Santo Antonio de Categero
(1699), na igreja matriz de Sao Pedro, aceitava pessoas de quaisquer condigdoes, mas nos
cargos de direcao so crioulos e angolas. Para isso havia duas eleigbes: uma para os crioulos,
outra para os angolas, instaurando o sistema de subordinagao dos crioulos aos angolas.

Ao se esbocarem aliangas interétnicas os angolas preferiam aliar-se aos crioulos,
como na Irmandade do Rosario do Pelourinho, os benguelas aos jéjes, exemplo na
Irmandade do Rosario da Rua de Jodo Pereira (1784).

Algumas Irmandades admitiam brancos, negros livres e escravos, como a Irmandade
dos Homens Pardos de Sant’ Ana do Camisdo (Bahia), na Cachoeira, mas os negros podiam
exercer apenas 0s cargos de mordomos.

A Irmandade do Bogueirdo dos Pardos nao aceitava escravos como membros.
Aceitava brancos, mas proibia-os de ocupar cargos na Mesa.

Algumas vezes, brancos desempenharam funcdes de Escrivdo e Tesoureiro, pela
pobreza e analfabetismo de boa parte da populagdo negra que compunha a Irmandade,
problema que deixa de existir no final do século XVIII.

Nas Irmandades negras eram aceitas mulheres. H& mesmo uma presenca feminina
marcante, em contraste com as Irmandades brancas onde os homens predominavam. A
maioria, sem profissao, entrava acompanhada do marido. Em algumas confrarias podiam

! Borges, Celia Maria: op. cit. p.113.
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até exercer fungdes na Mesa. Podiam ser rainhas nos festivais anuais, juizas, procuradoras,
encarregadas da caridade com os irmaos precisados, coletoras de esmolas, mordomas
responsdveis pela organizagdo das festas. Participavam da administracdo como Escrivis. A
Irmandade do Rosério prevé a entrada de mulheres, mas exige que sejam honestas e
capazes. As irmas de Mesa ndo poderiam prestar outros servicos a Irmandade, deviam
pagar 10 mil reis de taxa, vestir um anjo na procissao da padroeira. Tinham:a obrigacdo de
organizar as festas e arrecadar esmolas. Entre os livros da Irmandade, havia um das
cativas, outro das libertas e um terceiro de assentamento das irmas.

Mas, em algumas Irmandades, como a Rosario das Portas do Carmo, havia
discriminagao das mulheres. A Irmandade do Rosario do Camamu, formada de homens
pretos, patriarcais, definira, em seu Compromisso de 1788, a funcao das mulheres: “/avar
roupa branca preparando-a com toda a limpeza para o usO das missas, cozendo e
reformando-as pare que figuem consertadas e sds”. Além disso, podiam fazer coletas ou dar
dinheiro do proprio bolso para aumento da Irmandade.

No Compromisso da Irmandade de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos de Santo
Anténio do Cabe, em Pernambuco, a nacdo angola daria rei e rainha, a condicio de serem
libertos e pagarem 4 mil reis.

As taxas de admissdo variavam conforme a cor: 0s brancos pagavam mais que 0s
pardos e 0s negros.

Havia ainda restricdo de idade. Aqueles que tinham mais de 40 anos sé seriam
aceitos se dessem esmola a arbitrio da Mesa, pagassem o custc das missas a serem rezadas
guando morressem, além do aluguel do esquife e o pagamento para a abertura das covas e
o servigo do capeldo da Irmandade.

As Irmandades negras exigiam que os juizes fossem “homens da raga”. Assim rezava
o Compromisso da Irmandade do Rosério dos Pretos de Camamu: um dos 10 juizes teria
supremacia sobre 0s outros, mas todos teriam que ser homens pretos.

Os escravos eram preoibidos de ter acesso a dire¢do da Irmandade da Concei¢do dos
Homens Pretos de Camamu (1788), da Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Crioulos da
freguesia de Sao Gongalo (1800) e daquela de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos da
Porta do Carmo (1820).

No entanto, as restricbes ndo eram apenas das Irmandades dos negros. Na
Irmandade de Nosso Senhor dos Martirios, da igreja da Barroquinha, € na de S3o Benedito
da igreja da Concei¢do da Praia, ambas na Bahia, os brancos barravam a entrada de negros
e de mulatos. Em algumas confrarias de brancos, era proibida a presenca de indios, negros,
mulatos, judeus e brancos pobres. Exigia-se dos candidatos ao ingresso prova de limpeza
de sangue. {(Reis,.... p. 53)1 O preconceito também migrara e florescia em toda a sociedade.

Algumas Irmandades negras enrigueceram. Indicam-no alguns detalhes como o ato
dos mulatos da Irmandade de Nossa Senhora de Guadalupe, no Rio de Janeiro, terem
revestido de prata a imagem de madeira de sua padroeira. J@ a Irmandade de Nossa
Senhora do Rosdric dos Negros, na igreja da Conceicao, tinha uma capela com obras de
arte, grade de jacaranda e lampada de prata.

Muitos libertos pertenceram, ao mesmo tempo, a varias Irmandades, o que ficou
documentado nos testamentos que deixaram. (Mattoso, 1979)* Foi o caso de Maria da
Conceigdo Cruz que pertencia a oito Irmandades conforme declarou em seu testamento
feito em 1804 (Reis,.... p.54).2 Ou de Rufina Maria do O, que participava das Irmandades de
Santa Efigénia e Santo Elesbao, Nossa Senhora do Rosario e a de Sao Benedito.

Pelos testamentos podem-se apurar as Irmandades que mais atrairam os libertos.
No caso da Bahia eram as Irmandades de S3o Benedito, no convento de Sdo Francisco, de

' Reis, Jodo José: op. cit. p. 53.

? Ver a respeito, Mattoso, Katia M. de Queiroz: Testamentos de escravos libertos na Bahia no século XIX. Uma fonte para o estudo de
mentalidades. Salvador, UFBA, 1979.

¥ Reis, Jodo José: op. cit., p. 54.
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Nossa Senhora do Rosario da Porta do Carmo, de Bom Jesus das Necessidades e Redencgo,
de Nossa Senhora da Conceicao da Praia, de Nossa Senhora do Rosério de Jodo Pereira, de
Jesus Maria e José, de Nossa Senhora dos Martirios, de Sdo Benedito da igreja do Rosario
das Portas do Carmo.

Multiplicavam-se durante a Colonia as Irmandades de pretos, criando as vezes
espécie nas autoridades. Em 1740, negros e negras, escravos e libertos, provenientes de
Mocambique, Costa da Mina, Ilha de S&@o Tomé e de Cabo Verde pediram ao bispo do Rio de
Janeiro, D. Antonio de Guadalupe, para instituir uma Irmandade dedicada a Santo Elesbdo e
Santa Efigénia. Consuitado o vigario da Candeldria, este externou sua preocupacgdo pela
multiplicidade dessas associagdes e por que 0s minas ja tinham a Irmandade do Menino
Jesus na capela de Sao Domingos, com mais de 70 membros. Pedido negado. (Quintdo,
2002).

As Irmandades para os negros definiram a sobrevivéncia étnica e cultural. Nelas a
preocupacdo central era com a morte, na medida em que estavam inseridos numa
“civilizagao simbdlica na qual os mortos e os vivos constituiam uma mesma comunidade”. A
morte era considerada apenas como uma passagem para um estagio superior. Escravos e
libertos tiveram grande preocupacgo com os funerais (a cova, o enterramento, a mortalha,
0 esquife, 0 acompanhamento, as oragdes, as missas, 0s cantos, as procissdes). A isso tudo
acorriam as Irmandades para seus membros, incluindo suas familias. Tudo estava previsto
no Compromisso.

Pertencer a uma Irmandade era além de sinal de prestigio, garantir a solidariedade
grupal e a assisténcia principalmente no momento da morte, com seus ¢orolarios de oragdes
e solenidades. Nao se ha de esquecer que muitos senhores, quando morriam seus escravos,
abandonavam seus corpos na praia ou nas portas de igrejas nas cidades. Era a suprema
injlria da escraviddo. E a grande angustia de que partilhavam escravos e depois os libertos
pobres por que viam nisso comprometimento de limpos caminhos no além. Problema que
preocupou também as autoridades. Em 1694 foi feito, no Rio de Janeiro, um acordo entre o
governador da Capitania e a Santa Casa de Misericérdia para o enterro dos escravos, por
960 reis. Na faita absoluta de dinheiro, a Santa Casa arcaria com as despesas com 0
esquife, panos e transporte do morto. No entanto eram precdrias as condi¢des de
sepultamento da Santa Casa. Pobres e pretos eram tratados sem qualquer respeito.

Logo em sequida ao falecimento costura-se o corpo em uma roupa
grosseira e envia-se uma intimacdo a um dos dois cemitérios a ele
destinados para que enterre o corpo. Aparecem dois homens numa casa,
colocam o corpo numa especie de rede, dependuram-no em um pau e
carregando-o pelas extremidades levam-no através das ruas tal como se
estivessem a carregar uma qualquer coisa. Se acontece de pelo caminho
encontrarem com mais um ou dois que de forma idéntica estejam de
partida para 2 mesma manszo horrivel, pdem-no na mesma rede e levam-
nos juntos para o cemitério. Abre-se transversalmente ali uma longa cova,
com seis pés de largo e quatro ou cinco de fundo; os corpos sdo nela
atirados sem cerimdnia de espécie alguma, de atravessado e em pilhas,

- uns por cima dos outros, de maneira que a cabega de um repousa sobre
os pés do outro que lhe fica imediatamente por baixo, e assim vai
trabalhando o preto sacristdo, que ndo pensa nem sente, até encher a
cova, quase que por inteiro, em seguida, poe terra até para cima do nivel.
(Luccock, 1975 p 39).

Essa descricdo das exéquias patrocinadas pela Santa Casa torna compreensivel o afa
com que 0s negros procuravam as Irmandades que lhes garantiria todas as honras desde o

U Cf. Quintdo, Antonia A.: Irmandade de negros, outro espago de luta e resisténcia. S3o Paulo, Annablume/Fapesp, 2002,
® Luccock, John; Notas sobre o Rio de Janeiro e partes meredionais do Brasil. Belo Horizonte/S3o Paulo, Itratiaia/Edusp 1975 p. 39.
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comparecimento de todos os irmaocs, 0s prantos, o carregar o morto até a sepultura.
Seguiam-se as missas solenes de corpo presente. Quando da morte de algum irmao a
Irmandade devia ser informada. Quando o falecido deixava alguns bens era de mister saber
se pertencia a mais de uma Irmandade e o que caberia a cada uma delas. Avisado o
Tesoureiro, este preparava a cruz e o andador. Devia dar a noticia ao juiz e aos demais
irmaos, indo de casa em casa. Em seguida avisava-se ac padre capeldo. Organizado o
cortejo flnebre, este sala da capela para o enterramento, composto pelo juiz que portava a
vara, os irmaos quer carregavam o morto, a Irmandade, em alas, vestindo os membros
suas opas. Se 0 morto pertencesse a mais de” uma Irmandade, todas deviam estar
presentes ou representadas. Findo o sepultamento a Irmandade retornava a igreja onde
recebia uma benc3o. (Soares, 2000)!

O mesmo cerimonial era realizado na morte da mulher ou dos filhos do irmao.

“Uma das formas mais temida da morte era a morte sem sepultura certa. E 0 morto
sem sepultura era o morto mais temido dos mortos. Pois morrer sem enterro significava
virar alma penada”. (Reis, .... p. 171)? Importava morrer em terra firme para ser enterrado ~-
em lugar sagrado. As sepulturas eram associadas ac lugar onde Cristo era Senhor. Ser
enterrado na igreja era uma forma de nao se distanciar do mundo dos vivos e estar mais
perto do mundo celeste. Por isso eram sepultados nos mesmos templos em que haviam
orado durante a vida.” Na igreja de S3o Francisco, a Irmandade negra de Sao Benedito
tinha capela e sepulturas proprias para todos os irmaos. As Irmandades negras do
Recéncavo também tiveram espaco demarcado para seus mortos dentro dos templos
catolicos.

Na Bahia, criminosos, indigentes, escravos e rebeldes eram enterrados em cemitério
— ¢ Cemitério do Campo da Pdlvora — administrado pela Santa Casa.

As Irmandades se preocupavam em nao deixar lapso de tempo muite grande entre a
morte e a celebracdao de missas. A Irmandade de Nosso Senhor Bom Jesus da Cruz, de
crioulos, estabeleceu no seu Compromisso (1800) uma escala hierarquica do beneficic do
sufragio: presidente, 30 missas, escrivdo, tesoureiro, procurador geral, 25 missas,
consultores, 16 missas, irmaos e irmas comuns, 10 missas. A irma procuradora caberiam
apenas 20 missas.

No Compromisso de 1686 e no de 1771 da Irmandade de Nossa Senhora do Rosario ~-
da Praia censta a obrigagao de seus membros rezarem um ter¢o e mandarem celebrar 8
missas pelo irmdo morto.

Beneficiavam-se também com rezas e missas 0s irmaos que mortiam longe da sede
das Irmandades. Se pessoas gratas, as vezes realizavam para ela um enterro ficticio, tdo ao
gosto do tempo.

A documentacdo das Irmandades guardou testemunhos das despesas com funerais.
Tudo tinha seu prego e seu especialista. Assim aparecem recibos de preparadores de
cadadveres, encomendacao da alma, acompanhamento do defunto, missas e dobres
finebres, musica, transporte de objetos, costura de mortalha, aluguel de sege, de tumba,
esquife, caixdo, castigais, tocheiros, incenso, alfazema, velas, galoes.

Os negros e as Irmandades
A principal caracteristica das Irmandades era a relativa autonomia de que gozavam

diante dos poderes da terra para gerir seus negocios e resolver guesides internas e
externas. Emblematica a atuacdo da Irmandade do Pelourinhg, em Salvador, composta em -+

' Cf. Soares, Mariza de Carvalho: Devotos da cor. Identidade étnica, religiosidade € escraviddo no Rio de Janeiro, século XVIIL Rie de
Janeiro, Civilizacdo Brasileira, 2000.

* Reis, Jodo José: op. cit. p. 171,

* A crenga no enterro na igreja, com as benesses que trarfa para a alma dos falecidos explica a rejeigdo aos cemitérios e a medicalizagéo que
tal coisa impunha. Inscreva-se aqui a revolta da Cemiterada que em Salvador do século XIX (1836) destruiu um cemitério recém construfdo.
Revolta pluriclassista e multiracial, Ver: Reis, Jodo Jose, op. cit.
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sua maior parte de crioulos descendentes de negros do Conge e de Angola. Entre 1703 e
1704, construiram uma capela no Pelourinho, ao lado do quartel do Castelo das Portas do
Carmo, saindo da igreja da Sé, sua primitiva localizaggo. Sairam em busca da liberdade em
suas reunides, refugindo a eterna vigildncia de que eram alvos. Uma pequena abertura para
a liberdade tolhida. Construida a capela, local de reunides dos irmaos, ela lhes foi tomada
pelo paroco do Passo que se desmembrara da Sé. A Irmandade recorreu ao rei, através do
governador, ¢ Conde de Sabugosa, que endossou suas reclamagoes e o lugar foi devolvido.
Aigumas autoridades dispunham-se a encampar causas das Irmandades negras. Sinal da
importancia dessas associagoes.

A construgdo de prédios bem equipados e ornamentados revela a importancia das
igrejas proprias dos negros enquanto simbolos de prestigio por serem espaco de vivéncia
religiosa e convivio social. Ao construir igrejas afirmavam também certa independéncia de
encargos financeiros. Prova-o o alvara real de 14 de janeiro de 1700, dado & Irmandade
negra de Nossa Senhara do rosaric e $Sdo Benedito, no Rio de Janeiro, que reza:

A Irmandade ndo estd sujeita aos encargos de dar propina ao Cabido nem

ter capeldo capitular nem pagar covagem & Sé por ndo ser justo que tendo
edificado uma igreja capaz de enterrarem nela os irmaos e cemitério onde
se enterrem o0s que nac o forem, figue onerada com os respectivos
encargos’.

Submetidas que eram as Irmandades as autoridades eclesiasticas, havia necessidade
de recorrer aos parocos ou vigarios para seus oficios religiosos. Com o tempo surgiram
sacerdotes n@ e para a Irmandade, resultando em maior independéncia diante do clero, mas
gerando um sem ndmero de desentendimentos e reclamagdes. Em tela além do prestigio, a
questdo econdmica.

Durante as festas dos oragos das Irmandades, as suas autoridades tinham poderes
especiais. Aqueles coroados reis e rainhas sentiam-se detentores de insofismavel
autoridade. Em Minas, negros teriam agredido dois homens brancos da Vila de Séo
Sebastido de Mariana porque nao tinham tirado o chapéu na passagem do rei da confraria.
Ainda em outra ocasidao, membros de uma Irmandade teriam obrigado dois homens a se
levantar por terem se assentado em lugar gue seria ocupado pelo rei. (Andrade, 1975. p.
28).% Com matrizes da cultura dominante, reconstruiram 0s negros novas representagdes
no espago sagrado e no tempo religioso.

Nas festas justapunham-se e entrelagavam-se o sagrado e O profano: procissdes,
musicas, comilancas, mascaradas, entronizagao de reis e rainhas negras usando vestes e
insignias reais. Nelas também afloravam tragos da cultura nativa, usando cantos e idiomas
de suas terras. Processavam-se rituais de inversdo simbdlica da ordem social: “o fraco
encena a fantasia da superioridade estrutural”, nas paiavras de Turner.

De tempos em tempos, autoridades civis ou eclesidsticas proibiam as festas das
Irmandades negras. Proibiu em Minas o bispo D. Antdnio Guadalupe (1726) “ajuntamentos
de noite com vozes e instrumentos em sufrdgio de seus falecidos ajuntando-se em algumas
vendas, onde compram varias bebidas e comidas e depois de comerem langam os restos
nas sepulturas’.

Celebragbes de mortos eram processadas em clima de festas com dangas, musicas e
instrumenitos africanos, além das paimas.’ Usavam-se também instrumentos semelhantes
aos empregados em ritos funebres dos jéjes na Africa, bem como ¢ uso de amuletos, que
ndo foram descartados e sim substituidos. Os irm3os do Rosario, por exemplo, usavam o

! Arquivo da Chiria do Rio de Janeiro, caixa 1 Nossa Senhora do Rosério.
' Andrade, Carlos Drumond de: Rosério dos Homens Pretos. In Passeios na Ilha. Rio de Janeiro, José Olympio, 1975 p. 28.
* “Constituem estas de duas batidas rapidas ¢ uma lenta ou de trés rapidas e duas lentas, geralmente executadas com energia € em conjunto”
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tergo pendurado ao pescogo, como amuleto, prezando o aspecto de catdlico que isso lhes
dava. .

A permanéncia de elementos da religido africana foi mantida no comportamento
religioso dos negros, coexistindo muitas vezes com simbolos catdlices. O exemplo mais
significativo estd na Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte.

A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte

Irmandade emblematica do ponto de vista das fronteiras culturais, na medida em
que evidencia “a construgdo de estratégias, territorialidades que possuiam como objetivo
sustentar uma identidade e pertencimento a um grupo sacio-religioso: as de irméds e de Boa
Morte”.! '

Na Bahia do século XIX, surgiram sociedades que reuniam varias hierarquias
religiosas e civis, os egbés. Muitos deles sustentaram os nascentes Candomblés, como o
que surgiu na Barroquinha, penetragdo de uma lideranca nagd numa estrutura urbana ja
existente. (Silveira, 2006, p. 421).> Os eghés sustentaram também sociedades secretas
masculinas como a de Egungun e Ogboni e feminina como a Geledé. Sociedades publicas,
cumprindo importantes fungdes sociais, origem de cultos comunitarios diferentes dos cultos
familiares. As sociedades de Geledé originaram-se das egbé-ajé e foram integradas pelas
ivami, mulheres provenientes das classes elevadas da sociedade local. Além de festivais
pablicos executavam ritos fundamentais secretos, salvaguardados pelo segredo.’

As sociedades secretas detinham poderes magicos e extraordinarios.

Assaociada ao Geledé surgiu a Irmandade da Boa Morte, cultuando Nossa Senhora da
Boa Morte e Nand, no Candomblé, a mais antiga das ayabas. Ligado ao egbé surgiu
também a Irmandade de Nosso Senhor Bom Jesus dos Martitios, fachada legal de abrigo do
Candomblé da Barroguinha, e era Associagdo Politica dos nagds-yorubds. A seu lado,
quando da ampliacao do poder nagd na Bahia, surgiu a Devogao da Boa Morte, organizada
pelo grupo feminino de negras libertas quer enriqueciam no comércio de doces e bolos e na
venda de artigos para rituais africanos.

“A Devogao, nos seus primordios, era uma fachada para mascarar o culto dos orixas
ligados a fertilidade das terras e as aguas; jamais possuiu um Compromisso nem se
vinculou a nenhuma igreja, tendo sido, desde a sua origem, uma entidade exclusivamente
feminina, ndo tendo, portanto, nem o perfil de uma Irmandade catdlica leiga, nem o da
Sociedade Geledé africana”. (Silveira, p. 447-8).* Ndo obstante, da Devocéo da Boa Morte
originou-se a irmandade da Boa Morte, em Salvador, sendo depois, em 1820, transferida
para a cidade de Cachoeira no Recdncavo da Bahia onde até hoje permanece. Aprofundou
seus vinculos com o Candomblé, tornando-se, no século XIX, nlcleo de resisténcia através
de sua participacdo nas insurreicoes escravistas. Continuava uma Irmandade de negras do
“partido alto” com posicdo elevada na hierarquia dos terreiros de Candombié.

O culto da Boa Morte sempre se mostrou intimamente ligado ac culto das grandes
maes da Sociedade Geledé.” Ao longo dos anos a Irmandade da Boa Morte continuou
identificada com o Candomblé, “expressao da conexdo de duas praticas socio-culturais
perpassadas através do processo de recomposigao politica, social e religiosa dos africanos e

' Ver a respeito da Irmandade da Boa Morte o inovador trabalhe de Aureanice de Mello Correa, A Irmandade da Boa Morte como
manifestaciio cultural afro-brasileira de cultura alternativa 4 inser¢fio global. Ed. em Cd (tese de doutoramento na Uetj, 2004). Feite com a
metodologia da Geografia Cultural.

* Ver a respeito Silveira, Renato da; O Candomblé da Barroquinha. Processo de construgdo do primeiro terreiro baiano de keto. Salvador,
Massangana 2006 p. 421

¥ A origem da sociedade Geledé ¢ o reino de Keto, na cidade de Ilobi, fundada per um membro da linhagem real Mefu. Promoviam festas
nos momentos de guerra, grandes fomes e epidemias. Exorcisavam mau olhado, esterilidade e doengas. Eram prioritariamente ligados ao
culto dos orixas.

* Silveira, Renato da: op. cit. p. 447-448.

* Uma das ultimas Provedoras da Devogdo da Boa Morte foi Maria Julia Figueiredo do terreiro 1€ Ax¢ Iyd Nassd; a Gltima foi tia Massi de
Oxaguid, que também dirigiu o terreiro da Casa Branca, entre 1925 ¢ 1962.
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afro-descendentes”. (Correa,..... p. 134)' Do lado catdlico a Boa Morte estd associada a
Assuncao de Maria aos céus, culto também da Igreja Ortodoxa que invoca a Dormig3o de
Maria. No Candomblé, associa-se a Nangd, a mais antiga ayabéa, detentora do poder sobre os
eguns (almas dos falecidos), receptora dos mortos, possibilitadora de futuros
renascimentos. O poder de Nana na condugdo dos mortos para o Orun alude a forma de
Nossa Senhora que morta vai ao céu. Ambas dominam a morte: mde-morte-assungao, mae
ancestral-eguns. Maria e Nana significam Vida e Morte: desejo de uma vida gloriosa e de
uma morte em paz. (Correa...)*

Condigdo para o ingresso na Irmandade da Boa Morte é ser mulher negra, liberta,
ter mais de 40 anos, filhos criados, pertencer a um terreiro de Candomblé. As novas
admissdes provinham de convite ou indicacdo de alguém ligado a Irmandade. Nela vigia e
vige uma estrita hierarquia onde € essencial requisito a senioridade. A irma mais idosa ¢ a
Juiza Perpétua, aquela que detém os fundamentos dos rituais. E guardid e detentora do
saber transmitido gradativamente as mais novas.

A administracao é exercida pela Mesa, presidida pela Juiza Perpétua, composta de
Escriva, Tesoureira, Provedora e Procuradora Geral. A passagem de um cargo para outro
exige longo tempo. A posicac mais simples é a das irmas da bolsa, lugar onde podem
permanecer por varios anos. Anualmente sao eleitas as irmas que se responsabilizardo pela
festa da Assuncdo, no més de agosto, geralmente entre os dias 13 e 15. A festa tem hoje
um carater religioso, profano e turistico. Compde-se de procissdes, banguetes, dancas,
comidas e bebidas.

A festa é precedida pela Esmola Geral, quando as irmas, em “traje de raparigas”,
percorrem as ruas e o comeércio local tirando esmolas. Para isso, levam uma bolsa vermelha
ou branca, com o emblema da Irmandade em prata a ela aposto. No primeiro dia da festa,
ha a primeira procissdo: a do féretro de Nossa Senhora acompanhado pelas irmas todas de
branco. A imagem sai da casa da promotora da festa, reveréncia a Casa da Estrela (antiga
sede da Irmandade). Na igreja, missa com corpo presente, em intencao das almas das
irmas falecidas. A imagem fica na igreja. As irmas voltam para sua sede para uma Ceia
branca, isto €, com alimentos preparados sem dendé&, na lembranga dos sofrimentos de
Cristc e do constrangimento de Oxald, por ter tido as vestes sujas com esse oleo. No
segundo dia, a procissdo € noturpa, com as irmas carregando archotes, trajando as Becas
de cor preta e branca de luto. Nossa Senhora da Boa Morte € um egum e, ao mesmo
tempo, é Nand por deter o legado de seu Filho da ndo putrefagdo e de ser a luz em que
encaminham os mortais para a vida eterna. No terceiro dia, que jé é de festa, hd uma
feijoada. A terceira procissdo, quando sai a imagem de Nossa Senhora da Gléria, no dia 15
de agosto. € um momento alegre. As cores da Beca sdo o vermelho, o branco e o preto, as
cores do axé. Nossa Senhora vive, Apds a procissdo, na casa da Irmandade, ha comidas,
bebidas e samba de roda. E também comportamentos inadequados. As irmas voltam para a
casa, onde sao recebidas com pétalas de flores brancas, pipocas (sem sal), arroz cru e
incenso. Fim da solenidade.

Sao muitas as singularidades da Irmandade da Boa Morte que se diferencia das
outras Irmandades negras, primeiro pela sua composicdo: mulheres negras, livres, idosas,
com poder, inclusive o financeiro. Depois, abriga duas praticas culturais: as do Candomblé e
as da Igreja Catdlica, procedendo a uma ressignificagdo de simbolos cristdos pelo universo
yorubano. Héa identificacdo de Maria com Nand e de Jesus com Obaluaiyé. Apds a Esmola
Geral, a Juiza agradece de joelhos a Nand, em yoruba. As irmds da Boa Morte sdo yalorixas.
Nos momentos solenes, além do corddo cachoerano, usam as contas de seus orixas.

A Irmandade nunca se sediou em igreja, mas em residéncia, onde ficavam as
imagens de Nossa Senhora da Boa Morte e de Nossa Senhora da Gldria, e nunca se
submeteu a autoridade eclesiastica. Gozou de autonomia sempre.

! Correa, Aureanice de Mello: op. cit. p. 134.
? Ibidem.
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A Irmandade de Nossa Senhora da Boa Morte tem destaque entre as Irmandades de
negros “por apresentar, no seio da sociedade brasileira, a conexao entre duas praticas
culturais que se justapdem. No seu espago geo-simbdlico articulou sua identidade, seu
sentido de pertencimento”.
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UM REI IMORTAL NO SERTAO DO MOXOTO-PERNAMBUCO: UMA ABORDAGEM DA
ETNO-HISTORIA.

AN IMORTAL KING IN MOXOTO-PERNAMBUCO’S BACKLANDS: AN ETHNO-
HISTORY APPROACH
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Resumeo: Este artigo é uma andlise historica sobre um movimento de cunho messidnico-
milenar ocorrido no Sertdo pernambucano, Sertio do Moxot6, Buique, entre o periodo que se
estende do final da década de 1960 ao ocaso da década de 1990 e que teve por lider Cicero
José de Farias, conhecido no senso comum como Meu Rei. Como eixo central, também foram
analisados os principais aspectos sociais da comunidade ¢ da regifio em que ela esta inserida.
Procuramos, concomitantemente, apresentar as peculiaridades de tal lider, percebida em sua
escatologia e em seus argumentos ético-religioso. Do ponto de vista tedrico, para além de
Geertz3, nos foram basilares as obras de Norman Cohn, Ana Paula T. Megiani, Russell Shedd:;
e Carlos Buenos Ayres. Em nossa compreenséo, do ponto de vista da etno-histéria, este é,
sem davida, um movimento singular de (re)encanto das religiosidade no alvorecer do terceiro
milénio, no Brasil e no mundo.® Apesar da diferenga com o panorama medievo, ndo € dificil
ter noticias de movimentos messidnico-milenares contemporineos, como no caso dos
movimentos das Borboletas Azuis, em Campina Grande, na Paraiba, que ocorre na década de
1980 e tantos outros que aconteceram ndo apenas no Brasil. Como caminhos metodolégicos,
optamos por um estudo de caso simples e fizemos convergir interpretagdes de documentacgio
oficial, com Historia Oral e Etnografia. Do que foi argumentado, podemos aferir que este ¢
um movimento de longuissima duragfio, no dizer de Braudel, resiste ao devir da antiguidade
no rastro da apocaliptica judaica perpassando a escatologia medieval e absorvendo alguns
caracteres sebastianistas dos grandes movimentos messidnicos do século XIX.

Palavras-chave: Escatologia. Etno-histdria. Religifio. Meu Rei. Messianismo.

Abstract: This article consists on a historic analysis of a movement marked by a messianic-
millenar characteristic that happened in the interior of Pernambuco, interior of Moxotd,
Buique, between the period that extends from the end of the 1960°s decade to the decay of the
1990°s decade and leaded by Cicero José de Farias, also known as My King. As a major
point, it was also analyzed the main social aspects of the community and the region in which
it is inserted. We looked, concomitantly, to show the peculiarities of this leader by
understanding his scatology and ethic-religious arguments. As theoretical point of view,
besides Geertz, we based on the works of Norman Cohn, Ana Paula T. Megiani, Russell
Shedd and Carlos Buenos Ayres. Under ethno-historic point of view, this is undoubtly a
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unique movement differing from the medieval panorama. It isn’t hard to have news from
contemporary messianic-millenar movements, as, for example, the movement of the Blue
Butterflies (Borboletas Azuis) in Campina Grande, Paraiba, occurred in the 1980’s decade
and many others that took place not only in Brazil. As a methodological path it was chosen a
simple case study and approaching interpretations from official documentation, oral history
and ethnography. This work concludes that this is a movement of long duration and in the
word’s of Braudel, resisting to antiquity following Jewish apocalyptics footsteps, passing by
the medieval scatology and absorbing some Sebastianist characters from great messianic
movement of XIX century.

Keywords: Scatology. Etno-history. Religion. My King. Messianism.

Buique, morada do povo eleito de Deus

Sertao, palavra ingreme que soa dolorosa e remete a dificuldades, desafios
inimaginaveis. Incorporada ao imaginario coletivo como sin6nimo de seca, crueldades,
descaso publico, gentes miseraveis, paisagem hostil. Facamos uma (des)construgdo - mais
ainda, um esforgo criativo - para imaginar uma das mais belas paisagens do continente
brasileiro. Eis que surge, para surpresa e comogdo geral, um dos cenarios naturais mais
convidativos e hospitaleiros das plagas sertanejas: montanhas, vales, formacoes especiais de
nuvens, inimaginaveis cores do p6r-do-sol, varias tonalidades de verdes nas épocas de
chuvas e uma gama imensa de flores silvestres.

Buique localiza-se a 285 quilometros do Recife, na Microrregiao do Vale do Ipanema,
compreendida pela Macrorregido do Agreste Pernambucano. Seu acesso se da através da
PE-270 e da BR-232, via Arcoverde. O municipio limita-se ao norte por Arcoverde e Sertania,
ao sul com Aguas Belas, a leste com a Pedra e a oeste com Tupanatinga e Inaja.

Figura 1: Mapa de Pernambuco
Fonte: Ministério dos Transportes s.d.
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O surgimento do municipio de Buique deve-se a politica colonial portuguesa de
premiar os seus vassalos pelos servicos prestados a Coroa com sesmarias. Qs Campos de
Buique foram uma sesmaria concedida a Nicolau Aranha Pacheco, desbravador da regido da
Serra dos Breus até a atual cidade de Garanhuns, em Pernambuco. *

Serra dos Breus, lugar designado por Deus...

A Serra dos Breus localiza-se no municipio de Buique, & a area em que se situa tem
como caracteristica um relevo acidentado, que possui inimeras formagdes rochosas a base
de arenito e gque mostram tragos multiformes devido ao intemperismo.

A area € marcada também por um clima semi-arido, quente durante o dia e frio a
noite, sua temperatura média chegando a 25,5°. O abastecimento de &gqua, tanto do
Catimbau quanto da Serra dos Breus, provém de um veio de &gua subterrénea.’

Na area que abrange a Serra dos Breus e Catimbau € abundante a existéncia de
pinturas rupestres, o que levou o Prof. Dr. Marcus Albuquerque a coordenar pesquisas
arqueologicas na regido, encontrando no local, além das inscri¢bes rupestres, ceramica,
esqueletos mumificados e cemitérios indigenas. *

E por ter sido /ndicado o local por Deus, de onde deveria ser erguida a cidade eterna,
a Nova Jerusalém, o lider de tal movimento, Cicero José de Farias, na atualidade mais
conhecido como Meu Rej, adquiriria alguns iotes no Catimbau, fundando a comunidade por
volta de 1976, na Fazenda Porto Seguro.

Fazenda Porto Seguro, o comego de uma comunidade milenarista...

A Fazenda Porto Seguro constituia um aglomerado de residéncias de alvenaria,
dispostas ao longo do Paldcio de Deus, onde vivia Meu Rel.

Nela viviam 45 nucleos familiares; atualmente, apenas um nucleo continua nas
terras da Fazenda, a aproximadamente 800 metros acima do nivel do mar.

Durante as investigacdes, pudemos constatar que o Paldcic de Deus, localizado na
parte central da comunidade, era o nicleo da vida comunitaria e local de onde partiam as
deliberagbes de carater politico-administrativo e socio-religioso.

A arquitetura e dimensdes do Paldcio de Deus é um ponto extremamente curioso na
comunidade. Ele foi construido em alvenaria, madeira, concreto e telha de alvenaria. Na sua
fachada principal € possivel perceber uma entrada a esquerda, possuidora de um portao de
ferro, e para acessa-lo € necessario galgar alguns degraus.

Existe uma ante-sala bastante grande, dividida em duas pegas distintas que se
complementam. Um pouco adiante a esse espac¢o, existe uma sala onde aconteciam as
Reunides Dominicals; em seu centro, uma mesa de aproximadamente sete metros, onde
Meu Rei pregava sua metafisica. Nesta mesma sala, ha uma escadaria que leva ao subsolo,
onde Meu Rei esta sepultado.

A construcdo- deste Palacio teria seguido um modelo celestial, pele fato de que
construcOes habitacionais de alvenaria eram proibidas antes da década de 1980; assim, tal
construgao s6 poderia mesmo ocorrer mediante ordem direta de Deus.

Ao longo das pesquisas pudemos perceber que desde a morte de Meu Rei, em 1999,
0 movimento de pessoas na fazenda Porto Seguro é escasso

Ademails, através de entrevistas semi estruturadas com algumas pesscas que
participaram de tal comunidade, notou-se a forte presenca de raizes messianicas medievais

-

'Assis VMA de, Acioli VLC, Buigue: uma histéria preservada. Recife: Prefeitura Municipal de Buique, 2004,
? Ibidem.

} Albuguerque M. Cagadores-coletores no agreste pernambucano: ocupagdo e ambiente holocénico. Artigo da Revista Clio 4. Recife: UFPE,

1951.
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européias, como um filtro circular de escatologias propagadas na Europa do Norte e na
Ibéria.!

O messianismo na tradicao luso-brasileira

Tendo em vista que este artigo tem por cerne a analise de um movimento
messianico-milenar da contemporaneidade, é necessario um recuo temporal as origens de
tais movimentos.

Neste sentido buscaram-se na apocaliptica’ judaica primitiva os meios de
contextualizar suas bases medievais e, também, contemporaneas.

A palavra Messias vem do termo hebraico Mashia, Ungido (REEBER, 2002), e, na
visdo judaica, ele seria um salvador de cunho socio-politico que libertaria o povo judeu de
todas as opressdes no fim dos tempos.

Essa vinda do Messias, tido como pertencente a casa de Davi, seria precedida por
todas as catastrofes descritas no apocalipse, e teria um reine de mil anos, no qual se
instalaria o Paraiso Terrestre e se findaria com o Juizo Final.

O cristianismo primitivo absorve essa crenca judaica de um reino messianico-milenar,
tendo em vista que Jesus era judeu. O que difere a crenga apocaliptica cristéd da judaica é
que, para esta ltima, Jesus ndo incorporava seu Messias de cunho sdcio-politico.

Estando esta mistica apocaliptica enraizada no dogma cristdo, tem-se, nos anos
medievos, a propagacdo de uma escatologia® revoluciondria que embasa a difusdo de
indmeros movimentos milenaristas por quase toda a Europa.

A Idade Média é apontada por Norman Cohn® como época marcada por intensa
espera messianica. Acreditava-se piamente entdo que o mundo ndc duraria grande coisa,
que o Juizo Final estava préximo, instalando-se em seguida um Reino Divino, que seria uma
reedicdo do Paraiso Terrestre.

Dentre os movimentos milenaristas medievais europeus, até onde foi pesquisado, o
que desembarca em solo brasileiro é o ibérico, suposicdo esta consubstanciada naturalmente
em fungdo do predominio da formagdo religiosa dos portugueses.

Segundo Ana Paula Torres Megiani®, existia uma forte ligagdo das teorias de Joaquim
de Fiori na fomentacao do Messias portugués. Ela nos diz que o Joaquimismo nao tardou a
penetrar na Peninsula Ibérica. Do que foi argumentado, ainda para Megiani, nas terras de
Espanha, o Joaquimismo sofre diversas influéncias regionais e acaba por traduzir-se em
textos e profecias chegando ao territério portugués, em meados do século XIII.

Megiani ainda nos chama a atencao, também, para o fato de que no século XVI se
desenrolavam em Portugal manifestaces de cunho profético-popular, que t&m seus profetas
em personagens do proprio povo, como o propric Bandarra - um sapateiro da cidade de
Trancoso. O que é mais relevante é que estes profetas populares, em sua maioria,
pertenciam ao hall dos cristao-novos.

A morte de D. Sebastido em Alcacer-Quibir, em 1578, e a passagem de Portugal para
o dominio de Espanha promcvem uma popularidade ainda maior da lenda, cristalizando-se
inteiramente em torno do rei malogrado. A imagem de D. Sebastido confundia-se com a do

'Ginzburg C. @ queijo e os vermes — o cotidiano e as idéias de um moleiro perseguido pela Inquisicio. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
1997. Gruzinski S. @ Pensamento Mestigo. Sdo Paulo; Companhia das letras, 2001.

*Cohn nos mostra que apesar de o Livro do Apocalipse ser o unico apocalipse no Novo Testamento, ele é herdeiro de uma tradigdo literana
de quase trés mil anos no judafsmo, remontando 4 época anterior a Revolta Macabaica, como o Apocalipse de cunho histérico do livro de
Daniel. In. Colin N. Ne senda do milénio — milenaristas revoluciondrios e anarquistas da Idade Média. Lisboa: Presenga, 1970.

} Escatologia é uma parte da teologia e filosofia que trata dos nltimos eventos na Histdria do Mundo ou do destine final da humanidade,
comumente denominado como fim do mundo. Em muitas religides, o fim do mundo ¢ um evento futuro profetizado no texto sagrado ou no
folelore. De forma ampla, eseatologia costuma se refacionar com conceitos tais como Messias ou Era Messianica. E nesse aspecto que este
termo ¢ utilizado neste artigo. In. Shedd R. Escatologia do novo testamento. Sio Paulo: Vida Nova, s/d.

* Cohn, op. cit.

* Megiani APT. O Jovem Rei Encantado: expectativas do messianismo régio em Portugal, séculos X1 a XVI. Sdo Paulo: Hucitec, 2003.
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Imperador dos Ultimos Dias, pois seu regresso deveria inaugurar a quinta e Ultima
monarquia futura, que antecederia o Juizo Final.

Figura 2: D. Sebastiao

Fonte: Institutos Histéricos e Geograficos da Bahia, Salvador. In. MEGIANI, Ana P. T. O jovem Rei Encantado: expectativas
do messianismo régio em Portugal, séculos XIII a XV1. S&o Paulo: Hucitec, 2003, p.82.

N
Antdnio Conselheiro e Meu Rei, sendas paralelas fins opostos...

De acordo com Maria Isaura Pereira de Queiroz, nos documentos analisados para a
elaboragdo do seu livro Messianismo no Brasil e no Mundd®, o sebastianismo brasileiro tinha
seus adeptos em maior niUmero no Rio de Janeiro e em Minas Gerais.

O que surpreende Maria Isaura é o fato de os movimentos precursores do
sebastianismo brasileiro, Cidade de Paraiso Terrestre e o da Pedra Bonita, terem ocorrido em
Pernambuco.

Maria Isaura mostra-nos também que, diferentemente das crengas sebastianistas
medievais, os movimentos sebasticos 'do século XIX acreditavam que D. Sebastido era um
grande rei que distribuiria entre seus adeptos imensas riquezas e cargos honorificos
instalando no mundo o Paraiso Terrestre, em detrimento da visdo primeira de um grande
unificador nacional. 2

Para Euclides da Cunha, € em Canudos que a concepcdo e a constru¢do de uma
comunidade mistica que procurava a total comunhdo com o divino, visando o alcance do
Paraiso Terrestre, encontraram sua expressdo maxima.?

O Conselheiro era um apaixonado pela Igreja Catdlica e jamais concordou que a
Republica tirasse dela sua autonomia e poder; foram as agOes republicanas — secularizagao
dos cemitérios, criagdo do casamento civil, etc. - que levaram o lider de Canudos a construir

* Queiroz MIP de. O Messianismo no Brasil e no mundo. S3o Paulo: Dominus/EDUSP, 1965.
2 g1
Ibidem.

® Cunha E da. Os sertdes. Sdo Paulo: Martin Claret, 2002.
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uma escatologia revolucionaria sertaneja. Ele proclamava a espera da vinda de D. Sebastido
e seus cavaleiros, dizendo que a monarquia era melhor, pois a Igreja detinha em suas maos
o0 poder sobre os homens, inclusive os reis, divinamente perpetrado aos sacerdotes.

Antonio Conselheiro passaria, desta forma;™para a histdria como um libertador, um
condutor da Verdade Divina, com uma forca tdo igual ou maior as idéias sebasticas na
mente do homem medievo portugués.

O que existiria de comum entre o lider de Canudos e Meu Rei, objeto de analise deste
artigo?

Meu Rei teria nascido em fins do século XIX, por volta de 1883, o que o torna
contemporaneo do movimento do Conselheiro. Além de serem contemporaneas, as
similitudes perpassam esse aspecto. Os dois movimentos amalgamam suas raizes do
messianismo. ibérico, uma vez que é esta corrente:messianica européia que .desembarca em
terras brasilicas. Outra grande caracteristica desses dois movimentos € a visdo apocaliptica
do fim do mundo, e a incansavel busca pela comunhao com ao divino.

Ambos criam comunidades: a do Conselheiro, Canudos, € a de Meu Rei, Fazenda
Porto Seguro. Ademais eles ocupam o posto de lideres deste rebanho comunitario, nao
constituindo sucessores, se bem que no caso de Canudos isso seria um pouco improvavel,

~

devido a grande matanga dos participantes do movimento conselheirista. Entretanto os dois

lideres trazem em si intrinsecamente uma postura centralizadora. .

Mais um ponto de convergéncia entre estes dois personagens € o fato de suas
incessantes peregrinacoes. E nota de registro o fato de que o Conselhelro peregrinava pelas
veredas sertanejas, pregando uma literatura apocaliptica milenarista.! Em contrapartida, Meu
Rei também peregrinou pelas veredas do Sertdo — Moxotd, sertdo alagoano e paraibano -
levando ao conhecimento daqueles que o escutavam uma nova nogao da divindade.

Apesar de ambos terem peregrinado pelo sertdo e de terem todas estas
caracteristicas em comum, eles também diferem em varios pontos.

Em questdo de vestimenta, enquanto Conselheiro trajava-se como um frei das ordens
mendicantes, Meu Rei vestia-se de forma simples e despretensiosa; o Unico adorno presente
nos dois era o cajado.

Figura 3: Antonio Conselheiro Figura 4: Meu Rei

Fonte: Arquivo do Museu de Histdria Nacional. Fonte: Arquivo Pessoal de Jesus de Farias.

! Cunha, op.cit.
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Outra diferenga interessante para reflexdo é que enquanto Ant6nio desejava e
fomentava uma mudanca de cunho sdcio-politico, movimento este necessariamente
permeado por expectativas bélicas, Meu Rei pregava a paz e o amor ao proximo, apoiando
sempre quem se encontrava no poder, seja este local, regional ou federal.

‘ Entretanto, um dos principais pontos de divergéncia entre ambos € o fato de Meu Rei
declarar-se imortal, inserindo uma escatologia mais complexa e refinada do que aquela
encontrada nas idéias levantadas por Antonio Conselheiro. Meu Rei declarava que seria uma
parte indissoltvel de Deus-Pai, possuidor de sua energia espiritual.

Outro ponto divergente entre estes dois movimentos era a existéncia de uma moeda
propria na comunidade de Meu Rei, fato inexistente na de Canudos, chamada de Talento.

Figura 5: Talento

Fonte: Arquivo Pessoal de Jesus de Farias.

Outra diferenca entre estes dois lideres encontra-se no comportamento sexual.
Antonio Conselheiro, assim como D. Sebastido!, seguia uma vida celibataria, procurando
manter distancia das tentacbes da,carne. Por sua vez, Meu Rei ndo considerava o celibato
como algo necessério para alcancar a divindade; dividia seu paldcio com sete mogas.?
Necessario registrar que esta informagio carece de aprofundamento, seja do ponto de vista
de abordagens etnograficas, seja do ponto de vista de reflexdes sobre concepgoes sexuais
de carater religioso. :

! Megiani, op.cit.
*Cavalcanti K. Vida eterna ao reil os caminhos da terra. Editora Azul, dezembro de 1996. Ano 5, n° 12, Ed. 56, p.60.
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Algumas pesquisas apontam um caso de pedofilia no que diz respeito a duas destas
sete mogas que dividiam o Paldcio com Meu Rei, pois tinham menos de dezoito anos. As
familias, contudo, sentiam-se honradas por terem filhas servindo ao lider messianico.!

Tais mogas dancavam para Meu Rei e também com ele davam alguns passos de
bolero, danca que ele apreciava bastante. Além de-cuidarem do Paldcio e de Meu Rei, ainda
Ihe faziam o cafuné.”

Uma outra diferenca importante entre os dois lideres € o fato de, nos seus escritos,
Meu Rei rejeitar a Biblia como parametro embasador da religiosidade da Porto Seguro. Ele
busca explicitar, em tais escritos, a superacdo dos textos biblicos - apesar de a eles recorrer
constantemente - e declara que: Os imortais sequem as instrugbes desse codigo, enquanto
que os mortais devem se reger pela Biblia. >

A negagao das instituigBes religiosas, diferentemente da paixao pela Igreja Catolica
presente em Anténio Conselheiro, também é ponto.divergente entre os dois movimentos.

Cicero José de Farias, Meu Rei

Cicero José de Farias, Meu Rei, teria nascido, provavelmente, no municipio de
Garanhuns em meados de 1883, no dia 13 de setembro. Era filho de Jodac Manoe! de Farias
e Maria Aurélia de Jerico.

Quanto a sua escolaridade, ele adquiriu apenas os rudimentos do ABC, aprendendo
0s pontos basicos da escrita e da leitura, transformando-se em um homem semi-
alfabetizado, no dizer do senso comum.

Em 1932, Meu Rei reside em Arcoverde, inicio do Sertdo do Moxoté, junto com sua
mae e irmdos. E nesta ocasido que abre um armazém de secos e molhados, cujo nome era A
Nova Aurora. As vinte e trés horas do dia 13 de fevereiro de 1932, no municipio de
Arcoverde, Meu Rei teria recebido uma visdo de Jesus Cristo, o qual the da a incumbéncia de
uma missao de cura que duraria vinte anos. No fim desta, uma outra lhe seria confiada,
desta vez por Deus-Pai.

Na duracgdo dos vinte anos, como lhe predisse Jesus, depois de abandonar sua familia
e seus negocios para sair em peregrinacdo, nunca chamou muito a atengao pelas paragens
em que passava. Em 1952, aparece na Serra de Teixeira, a2 uns 80 quildmetros de
Arcoverde, onde provavelmente faria pequenas curas, e receberia a revelagdo de sua
segunda missdo.

A segunda missdo consistia em arregimentar um pove e guarda-lo numa furna para
conservar um principio de civilizacdo, para a entrada do terceiro milénic.

A revelacdo da terceira missdo de Meu Rei ocorre na Fazenda Porto Seguro, por
volta de 1987. Essa Ultima consistia na necessidade de Deus voltar a terra, e para tanto era
imprescindivel um corpo humano digno de receber as esséncias do divino. E esse ser
humano era Meu Rei.

Para Meu Rei, a Serra dos Breus representou, desde o inicio, o lugar ideal para
fixacao definitiva do grupo. Sendo, também, encontrada a furna perfeita para abrigar o povo
eleito no advento do milénio.

Foi o local em que esses eleitos encontraram a paz tdo almejada, vez que na regiao
da Serra dos Breus nao existiam Igrejas, nem ninguém para persegui-ios. Considere-se ainda _
que os caminhos para ali chegar ainda na atualidade sdo rudimentares. Posteriormente
pequenos posseiros da regido incorporaram-se como iniciados.

A fundagao da comunidade da Fazenda Porto Segure lembra bastante o Israel antigo.
Israel nasce a partir de um chamado divino ao patriarca Abrado, gue estando em Ur, na

! Thidem

? Ibidem.

3rarias CJ de. Cédigo da longa vida para agueles que estiio em caminho & procura de Deus, criendo o reino da vida. Buique: Fazenda Porto
Seguro, 1993.
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Mesopotémia, recebe ordens semelhantes as recebidas por Meu Rei de criar um novo povo,
um novo comego de civilizacdo.

Na tentativa de justificar e legitimar sua escolha como enviado e representante de
Jeova, Meu Rei elaborou um cédigo ético-religioso composto por varios documentos, dos
guais, foi ponto fundamental a analise do Cddigo da longa vida para aqueles gue estio em
caminho a procura de Deus, criando o reino da vida.

Nele percebe-se a influéncia de varias correntes teoldgicas e misticas que vao desde
a religido judaica Vétero-testamentdria até o holismo da Nova Era.

No texto, a utilizacdo do recurso da 7eoria do Ditado - toma a caneta e escreve a
palavra de Deus - € uma das formas encontradas por ele para atribuir a Deus a autoria dos
referidos escritos. Qu seja, desta feita Meu Rei seria apenas o instrumento de expressdo da
divindade.

A principio, ele busca n&o preterir os escritos biblicos, fazendo uso de varias cita¢des
do Antigo e Novo Testamento, como forma também de se igualar aos profetas — Isafas,
Jaco, Melquizedeque, Moisés, Noé, entre outros - contudo, no decorrer do documento
refere-se a uma superacao da Biblia e até mesmo do préprio Cristo.

Nos textos que compdem o cddigo da fazenda Porto Seguro, principalmente no
Cddigo da fonga vida, é interessante o fato de Meu Rei tentar, ou melhor, colocar-se como
pertencente @ mesma linhagem de Noé e Moisés: “Levante/ Noé e ele prevaleceu na sua
missdo. Levantel Moisés e ele prevaleceu na sua missso. Agora levantef Israel,”

As revelacdes, no cddigo, ddo-se de forma progressiva, quase seguindo a evolugao
espiritual do instrumento da divindade. O cédigo busca fomentar a legitimidade de Meu Rei
como representante de Deus na terra, assim como a legitimidade da comunidade da Serra
dos Breus como o povo escolhido.

Diferentemente dos judeus, que esperavam a Nova Jerusalém descer dos céus,
véem-se claramente nas descrigBes feitas no cddigo duas cidades: a Deusa e a Arco-iris?, e
que ambas emergiriam do solo quando da hecatombe do Juizo Final, instalando-se na Serra
dos Breus, no Brasil, e tendo Meu Rei como lider, participante da Trindade Divina.

O ponto central dos textos — Cddigo da longa vida, Testamento, Metafisica - é a
criacdo de um novo mundo na entrada do terceiro milénio e, também, as regras que devem
ser observadas pelos seguidores da comunidade para que estejam aptos a povoar a terra no
milénio e conviver com Deus-Pai.

No documento intitulado Base da restauracdo do paraiso Addmica’, percebe-se
claramente a negagdo do sacrificio, ponto que distingue Meu Rei dos demais profetas
biblicos de cuja linhagem faria parte, pois esses profetas sacrificavam o cordeiro em nome
de Deus. Assim como, também, ele.volta a negar a salvagao no Cristo sacrificado.

O local de espera do advento do milénio ndo mais era Jerusalém do Apocalipse de
Jodo, mas sim a Fazenda Porto Seguro, na Serra dos Breus. A nacdo responsavel por tal
repovoamento seria a brasileira, e Meu Rei, o seu grande lider. Este lider messianico,
entretanto, falece em 1999, ndo deixando sucessores, o gue leva a dispersao de seus
seguidores, restando nas terras da Porto Seguro apenas um ntcleo familiar dos quarenta e
cinco que la existiam.

Toda esta consubstanciacdo teoldgica gque permeia os escritos de Meu Rei e
configuram a organizagdo social,,.religiosa e cultural da comunidade messianica por ele
fundada necessita de reflexGes mais minuciosas, pois existem ilagdes que, para serem
realizadas, demandam exegese dos codigos por ele elaborados, o que ndo foi possivel no
espago de tempo da realizagdo deste trabalho.

! Farias CJ de. op. cit.

% Simbolo emblematico da alianga firmada entre Deus e Noé quando do fim do diluvio, e representava a vontade divina de nfio mais seterrar
o mundo sob as dguas.

? Farias CJ de. Base de restauragdo do paraiso addmico. Buique: Fazenda Porto Seguro, 1996.
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Consideracgoes finais

Diante desta exposicao, podemos concluir que tal comunidade tem uma grande
relevancia na tentativa de entender os desdobramentos de um sonho, ou revelacdo divina, e
de como estes processos podem modificar toda uma vida. Assim como os profetas biblicos,
os medievais e os modernos contribuiram para fomentar a crenga, nao sé no fim dos
tempos, mas na possibilidade de um amanh@ mais justo, mais belo, mais digno. Dito de
outra maneira, a construcdo de uma ufopia que consolida a esperanga como amalgama
social.

No movimento de Meu Rei o principio utilizado era o cedo ut inteligam, em
detrimento de /ntefigo ut credam. Era necessario ter fé para poder entender o que aquele _
lider falava. A verdadeira esséncia do divino, de acordo com seus seguidores, saia de sua
boca.

Através dos codigos doutrinais de Meu Rei, os seguidores absorviam nogoes
teoldgicas com forte teor de disciplinamento moral e social,’ encontravam seguranca e
perspectiva para quando o Juizo Final despontasse no horizonte. Porém, com a morte
prematura deste lider, antes do cumprimento de sua dltima missdo, ocorreu um estado de
desespero entre 0s gue estavam a esperar a imortalidade em sua morada com Deus.

O norteamento ja nao existia. Tampouco a esperanca de salvagao no findar da aurora
da humanidade. O que restou a muitos foi abandonar a comunidade e voltar ao mundo. Para
aqueles que tinham Ia casas, mas viviam em outras cidades, e para ali acorriam em alguns
feriados, a vida continuou a mesma. J& para os que 13 residiam, a solu¢do foi a mudanga
para os municipios préximos, como Arcoverde, e também para a sede de Buique. Aqui bem
se encaixa as reflexdes de Peter Berger sobre plausibilidade.’

Em relagdo ao codigo ético-religioso de Meu Rei, ele hoje existe na memdria daqueles
que participaram da comunidade e nos documentos escritos. Mas sua prética caiu em
desuso. Os seguidores migraram de volta para suas antigas correntes religiosas —
espiritismo, catolicismo e protestantismo, entre outras.

Tal movimento é um campo fértil para diversas correntes académicas de analise,
perpassando o campo social, cultural, politico, econdmico e religioso. Este (ltimo, o
instrumento catalisador da anédlise aqui apresentada, pois se partiu do principio da religido
como grande impulsionador de movimentos histdricos. Neste sentido, € bom que se registre
que nossa visdo sobre estudos de Histdria a partir de analises dos fendmenos religiosos
absorve sempre uma densidade condensadora, onde necessariamente ndo existe uma
hierarquia, nem estruturas pré definidas, o que significa pensar religido e religiosidades
dentro do campo e do habitus definidos por Pierre Bourdieu.?
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TEMPO DE ROMARIA: MILAGRE E TRADICAQ CULTURAL, TEMPORALIDADES EM
CO-EXISTENCIA.

PILGRIMAGE’S TIME: MIRACLE AND CULTURAL TRADITION, TEMPORALITIES IN
CO-EXISTENCE.
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Resumo: Muitos sfio os autores que usam expressdes como “destradicionaliza¢do”
(Heallas), outros “religido do Self” (Csordas, Hevieu-Léger) como metaforas para a
experiéncia religiosa marcada pela subjetivacdo do religioso, contextualizando tal fenémeno
numa dimensdo temporal ou “condi¢do pés-moderna” (Steil). O caso da romaria a Juazeiro
do Norte é tomado para pensar a possibilidade articulagdes de diferentes vozes e
temporalidades da experiéncia religiosa. Dito de outro modo, refletir sobre a multiplicidade
da experiéncia do fempo de romaria insinua um quadro complexo de temporalidades em
disputa. Grupos que se mostram mais resistentes a logica desterritorializada ¢ que se
expressam através de um ethos e de um moral campesina convivem e dividem o espaco da
cidade com discursos (sobre a romaria) de valorizagio e de vergonha -cultural
(encampesinamento/vergonha de si: “empeasanted peasants” — uma construgfo analitica
derivada da nogdo popular do Béarn de “paysanas empaysannit: Bourdieu).

Palavras-chave: Romaria. Temporalidades. Identidade. Tradigfo. (P6s)-modernidade.

Abstract: Many are the authors who use expressions like “detraditionalization” (Heallas),
and others “religion of the Self” (Csordas, Hevieu-Léger) as metaphors to the religion’s
experience stamped by subjectivation of the religious, contextualizing this phenomena in a
tempora! dimension or “post-modern condition” (Steil). The case of Juazeiro do Norte’s
pilgrimage is here considered to think about the possibility of different religious experience’s
voices and temporalities joints. In other words, to reflect about pilgrimage time experience’s
multiplicity insinuates a complex frame of temporalities in dispute. Groups who show more
resistance to unterritoried logic and that express themselves through an ethos and a rural
morality live together and divide city’s space with both appreciation and cultural shame
speeches (about pilgrimage) (encampesinamento/shame of oneself): “empeasanted
peasants” — an analytical construction derived from popular Béarn’s notion of paysanas
empaysannit: Bordieu).

Key-words: Pilgrimage. Temporalities. Identity. Tradition. (Post)-modernity.
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Introducao

Partindo de dados etnograficos sobre Juazeiro do Norte de minha tese de doutorado
(Campos, 2001) e pesquisa mais recente {(em andamento) sobre narrativas e trajetdrias
identitarias de jovens nascidos e criados em Juazeiro do Norte-CE, este artigo pretende
explorar como o tempo de romaria € experimentado por romeiros e diferentes moradores
de Juazeiro do Norte. Destacarei, ao longo da minha analise, duas temporalidades em co-
existéncia: o fempo biblico que se realiza por meio das categorias da moralidade tradicional
local e campesina, tempo que é divino, salvifico, no qual eventos histdricos e biblicos
(miticos) se confundem, e o tempo da chamada “"modernidade’, do secular, da autonomia e
da individualizagdo, do humano. Essa questdo remete as discussdes sobre {de)secularizagao
na filosofia e ciéncias sociais. Chamo atengao especial ao livro recentemente traduzido no
Brasil que oferece debate entre os dois fildsofos da secularizagao Luc Ferry e Marcel
Gauchet: Depois da Religido. O debate esta centrado em como pensar o religioso depois da
religido. Luc Ferry, contrariando Michel Gauchet que afirma gue vivemos num mundo sem
Deus, no qual o homem estéa completamente separado do divino, entende que o religioso
nao estaria destinado a se enfraquecer, mas ao contrario, a encontrar a sua forma mais
auténtica. Sugere a possibilidade de estarmos vivendo uma espiritualidade laica. O religioso
se descobre, segundo Luc Ferry, nao mais numa transcendéncia vertical, onde o sagrado é
exterior, independente e acima dos homens, mas a partir de experiéncias inteiramente
auténomas, entre individuos. Em critica a visdo de Marcel Gauchet entende que uma
interpretacdo n3o religiosa da transcendéncia. é possivel. Oferece, entdao, como
contraposicdo a Gauchet, duas nogdes de transcendéncia: ha a transcendéncia tal como ela
existe a montante da consciéncia humana, antes e acima dela. E a transcendéncia da
Revelacdo, a transcendéncia da heteronomia, dito de outro modo: a negacao da autonomia.
Diante desta verdade, como descreve Luc Ferry, a “atitude que convém ndo é do orgulho
cartesiano, que pensa tudo pdr em ddvida e tudo submeter ao crivo do exame critico, em
nome da recusa dos argumentos de autoridade, mas atitude de humildade” (Ferry, 2008, p.
28). Mas ha uma outra forma de transcendéncia, segundo Ferry, a jusante das experiéncias
vividas, que ndo estd situada no passado, e sim no futuro. Uma experiéncia de
transcendéncia, ndo sob o modo da heteronomia e da dependéncia, mas no horizonte da
imanéncia, das experiéncias inteiramente autondénomas e individuais. Estamos diante de
uma moral fundada sobre principios humanos, e ndo mais divinos, mas nem por iss6 menos
sagrada: estamos sob o regime do Homem Deus. Moralidade que ocupou a mente de
Durkheim que se indagava se esta teria capacidade de nos manter coesos ou se seria fonte
de intensos conflitos (ver Tole, 1993). Mas para 0 que importa para 0 argumento deste
artigo é que, como observam os prefaciadores do livro Depols da religido:

O religioso, como aspiracdo ao absoluto, como busca de sentido numa
interrogacdo sobre a morte, estd muito longe de desaparecer na época
contemporanea: ele persiste como hiancia que mesmo os reducionistas
mais radiciais ndo conseguem preencher. Compreende-se dessa forma, em
nossos dias, o enfraquecimento das religides e a permanéncia do religioso
podem se encontrar no mesmo patamar. (Deschavanne e Tavoillot, 2008.
p.7-8).
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De fato muitos sdo os autores nas ciéncias sociais que destacam o fenomeno da
desregulacao e do enfraguecimento institucional como marca da sociedade contemporanea.
Alguns usam expressdes como "destradicionalizagdo” (Heallas), outros "refigido do Self”
(Csordas, Hevieu-Léger), como metdforas para a experiéncia religiosa marcada pela
subjetivacao do religioso, contextualizando tal fendmeno numa dimensdo temporal ou
“condicdo pos-moderna” (Steil). Sem negar que o enfraquecimento das instituices em geral
tem sido a marca da sociedade contemporanea, e que a intensificacdo do chamado
processo de globalizagdo se combina a esse enfraquecimento, promovendo o surgimento e
expansdo de experiéncias religiosas num contexto que, de fato, caracteriza-se mais por
modos de identificacdo mais autbnomos que regulados, essa apresentacdo pretendera
seguir a provocagdo de Rita Segato (1997): “da minha perspectiva de etnografa, posso
afirmar que uma porgdo considerdvel de seres humanos tem ainda por mundo a sua
localidade, e por horizonte os confins da mesma”. Nao estariamos como indaga a autora

"ofuscando, quicd, marcos mais restritos, histdrias particulares ainda vigentes e horizontes
ainda irredutiveis (...)"?

Essa observagdo traz novas questdes para o debate jad estabilizado sobre a
etnografia numa sociedade mundial. Paula Motero (1993), cercando este problema, jé havia
colocade que:

(...) quando se toma um objeto de reflexao tendo em vista os processos
globais que o atravessam, o proprio recorte do problema impossibilita ao
antropodlogo o recurso exclusivo a etnografia classica que tem implicitamente
por base nogdes de comunidade e tradigdo. Como bem observa Neéstor
Garcia Canclini, esse tipo de etnografia acaba se tornando incapaz de
superar uma andlise da cultura marcada pelo registro da “resisténcia do
autdécne a modernizagao” (1993, p.173)

Montero entende que a investigacdo antropoldgica ndo pode mais circunscrever-se a
universos de observacao isolados e microscopicos, ao mesmo tempo em que deve superar a
dicotomia resisténcia/dominacdo ou mesmo a politizagdo da cultura. Salienta que € preciso
compreender os mecanismos simbdlicos a partir dos quais os produtos culturais produzidos
numa légica transnacional sdo suscetiveis de encarnar-se na vivéncia concreta de um grupo
(Montero, 1993, p.175).

Nao ha ddvida de gque o mundo contemporéneo, diversamente daquele da primeira
metade do século passado, foi capaz, principalmente através dos meios de comunicagdo, de
transformar em experiéncia vivida grandes extensdes de tempo abstrato, ao introduzir, pela
imagem, acontecimentos longinguos no mundo cotidiano. Ainda assim a experiéncia nunca
sera universal (...) Ou, dito de outro modo, apesar de a modernidade ter construido um
tempo universal, ndo se pode dizer que exista um tempo social Unico. Ainda que possamos
encontrar em nossa analise invariantes universais, o universal a que se chega, diria
Merieau-Ponty, ndo substitui o particular “do mesmo modo que a geometria generalizada
ndo anula a verdade local das relagles do espaco euclidiano”. Sendo assim, é preciso
contrabalancar.a evidéncia da globalidade do mundo que certos pontos de vista, o da
cultura de massa, o das multinacionais € mesmo o da Igreja, necessariamente nos impodem



38

pela reflexdc etnograficamente situada, sobre a-qualidade das experiéncias dos grupos
espacialmente separados. (Montero, 1993, p.175-6).

Seguindo de perto uma provocagao: Juazeiro do Norte.

Juazeirc € um dos maiores santuarios em territério brasileiro, atraindo anualmente
milhares de penitentes e romeiros de varias regides do Brasil. A sua prdpria fundacgo, como
cidade, deu-se em fungao das romarias e devocao a Padre Cicero Romao Batista. Muitos de
seus moradores chegaram como peregrinos, para la se fixar, contribuindo para a expansao
populacional e vocagao comercial do lugar.

A peniténcia foi trazida para o Juazeiro pelos primeiros missionarios, tendo sido
parte da visao de mundo de muitos dos lideres religiosos que viveram e andaram pelo
Sertdo (por exemplo, Padre Ibiapina, Antonio Conselheiro, Padre Cicero, Beato Zé Lourengo
e outros). Ao lado desse fato, peregrinos e romeiros que para la se deslocam, passam a |a
morar, viver & morrer, e assim se enraizam na cidade de Juazeiro do Norte, contribuindo
para a consolidacdo dessa pratica religiosa. '

Juazeiro do Norte, no Ceara, como tantos outros santuarios, fornece exemplo de
uma religiosidade fabricada a partir de uma multiplicidade de praticas e sentidos. Entretanto
Juazeiro do Norte ¢ conhecida como a Terra da Mae de Deus, como bem a descreveu
Luitgarde Barros (1988). Terra de misericérdia, do compadecimento’.

O que se destaca é que, para além do evento “milagre do Juazeiro” (quando a héstia
dada por Padre Cicero a irma leiga Maria de Aradjo sangra em sua boca, em 1889), como
argumento em outro artige (Campos, 2006 e 2007), o processo identitario do lugar se faz
por meio de praticas religiosas, em especial a peniténcia, que constituem a atualizacdo ritual
das representagbes e categorias da moralidade tradicional campesina (piedade, caridade,
sofrimento, compadecimento, reciprocidade e compartilhamento).

Os romeiros, alguém pode dizer, tornam-se penitentes em tempo ritual ~ em
romaria, em peregrinagao -, quando infligem a si mesmos sofrimento fisico como
pagamento a uma promessa. Mas, por outro lado, se levarmos mais a sérioc a sugestdo
interpretativa de Coleman e Eade (2004), sabemos que a peregrinacdo pode continuar
como marca identitaria do peregrino, no seu dia a dia. E comum falar-se “penitentes de
Juazeiro”, ou identificar a pratica da peniténcia ao lugar. Ou mesmo, e mais interessante, a

! No seu belo livro sobre os romeiros do Juazeiro Norte, Salatiel de Alencar Barbosa, O Joaseiro Celeste,
contesta a centralidade da imagem da Paix&8o originalmente utilizada por Victor Tumer e reforgada por Steil,
para incluir a metdfora do Exodus como complementar, senfo como a imagem principal da romaria ao Joaseiro
Celeste, ao lado do sofrimento. Minha interpretacfio continua a mesma mesmo depois da bela etnografia de
Barbosa. Ao contririo deste autor, derivo nfo do folheto de cordel os tropos para a representagio de ial
religiosidade, mas dos causos, dos benditos e, sobretudo, das falas dos membros de grupos de peniientes e
beatos que vivem nos arredores de Juazeiro. Utilizo o que Sherry Ortner chama de key symbols para justificar a
Paixfio como imagem central na peregrinagfo a Juazeiro do Norte. Para Tumer, Eade e Sallnow e Steil, cada
peregrinagdo € uma maneira de reproduzir o sacrificio de Jesus. E eu defendo gque é através deste ato de
representacdo que os devotos de Padre Cicero fazem uso de um rico simbolismo do sofrimento. Através do caso
etnografico dos Ave de Jesus, em Juazeiro do Norte, tenho explorado, em diversos artigos, como por meio da
devogio a Padre Cicero este grupo de penitentes faz uso de uma simbélica do sofrimento na produgio de seu
modo de vida e visdo de mundo, ajudando na construgdo e reproducdo de uma Juazeiro mitica e sagrada. Dito
de outro modo, a partir da analise desta etnografia, percebo que a construgfo da identidade do lugar como a
Terra da Misericordia se faz através de uma simbélica mitica (Eliade) da sacraliza¢do do espago, da qual o
milagre é parte fundamental; mas que, todavia, este processo ¢ também mediado pelo sofrimento, produzido por
meio da ritualizagdo de imagens biblicas, como por exemplo a Paixdo do Cristo.
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identificacdo do préprio ethos dessas praticas ao lugar: “Juazeiro: terra de misericordia”.
Esta expressao nos indica, ou pelo menos nos sugere, que a peniténcia/peregrinacdo & mais
que um momento ritual: é identificacdo de um Iugar e de suas qualidades e daqueles que
sao de [a. A romaria, no entanto, é vivida de maneira multipla e diversificada. Pode ser
vivida como revelagdo, verdade superior, heteronomia, posto que para muitos que para la
se dirigem ser romeiro € o que se deve ser na vida. Mas para muitos outros moradores de
Juazeiro, a romaria & vivida como encampesinamento, levando a vergonha de si.
Encampesinamento/vergonha de si: “empeasanted peasants” — € uma construcdo tomada
do modelo analitico de Bourdieu, derivada da nocdo popular do Béarn de ‘“paysanas
empaysannit”. As mulheres da regiao do Béan, olhando com as lentes do urbano, passavam
a desvalorizar os modos e valores campesinos, preferindo casar-se com homens de fora de
suas aldeias com valores mais cosmopolitas e modernos. Os homens, por sua vez, sentiam-
se presos a identidade campesina, tonando-se “incasaveis”.

Refletir sobre a multiplicidade da experiéncia do tempo de romaria insinua um
guadro complexo de temporalidades em coexisténcia. Grupos que se mostram mais
resistentes a l0gica desterritorializada e que se expressam através de um ethos e de um
moral campesina convivem e dividem o espago da cidade com outros discursos sobre a
romaria.

Em Juazeiro, vi penitentes, beatos e pedintes. No dizer dos Ave de Jesus:
“penitentes, pilidrinos e piddes”. Tambem ouvi e me foram contados causos e cantados
benditos que falavam de sofrimento, peniténcia e misericérdia. Também ouvi discursos que,
de alguma forma, negativam a peniténcia, narrativas de jovens, alguns hoje ja adultos
vivendo em outras cidades, outros que quando criancas e moradores de Juazeiro relataram
medo, vergonha e outros sentimentos em relagdo aos penitentes e romeiros. A mim também
foi relatado por esses jovens certo desconforto com a peregrinagdo ao santuario,
perturbando o cotidiano escelar, interrompido pelo grande fluxo de penitentes, romeiros e
pedintes. Também aparecem nos relatos referéncias ao mau cheiro e & sujeira da cidade
guando em tempe de romaria. Nesses relatos, aparece o desejo de que Juazeiro seja vista
em sua multiplicidade. O que inclui a propria peniténcia, mas nao sé e unicamente ela.

Vejamos como é vivida como verdade absoluta, exterior € acima dos homens, como
heteronomia, como negagao da autonomia. Assim primeiro vou deter-me na temporalidade
vivida pelos romeiros, devotos do Padre Cicere, para depois fazer a viagem de volta a
Juazeirc. Retorno a Juazeiro mitica, celeste, biblica. Retorno ao Tempo da Romaria, como os
meus interlocutores, peregrinos modernos 0 fazem, para assim Situar na temporalidade da
modernidade o olhar de quem um dia a negou por ser ela mesma, mitica, religiosa, romeira,
tradicional.

A religicsidade dos penitentes é no meu entender mais gue um sistema de crencas,
realizando-se como uma cosmologia vivida e materializada na paisagem do lugar e no corpo
dos romeiros (Campos, 2001). Sendo eles proprios a verdade Cristica. Para usar as palavras
de um de meus interlocutores, mestre José Ave de Jesus:

O nosso corpo é luz e sol. O nosso corpo... num foi feito da terra? Num foi?
E a terra num é geografica? A terra ndo é também marca de luz, da lua, da
frieza, do gelo, num é? Entdo nosso corpo € Sol e Lua. O vento é aspiragao.

[...] a vida do espirito é permanente, clara como a luz do sol. Entdo, nds
aqui neste mundo devemos trabalhar em vida permanente, clara; para
mode [sic] de esse Sol receber nosso espirito. Para nds andar nele. Nds
somos luz, nds somos Sol... pela geografia nds somos luz e sol, a nossa
matéria.
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Maria € a Estrela D’alva; luz do dia, que toda as trés horas ela ta
comegando a iluminar seus campos, e os passarinhos, todos os animais das
serras, dos bosques [...]

Mestre José também me contou que o Sol [a em cima no céu é Deus, que clareia o
dia e permite as plantas crescerem e darem frutos. Mas Deus € também o mesmo Sol, a
grande estrela que seca as plantas levando o povo a fome e ao sofrimento. O Deus de
quem fala mestre José é sem ddvida um deus moral; um deus herdico e impiedoso que, ao
mesmo tempo em que cria, destroi num violentd” atc de justica. E mais,’0 homem e a
natureza estao ligados desde o primeiro ato da criacdo, feitos da mesma matéria, como
acredita mestre José, estao fadados ao mesmo destino.

Nao apenas figuras cdsmicas compdem a fala de mestre José a respeito de sua
histéria pessoal, mas categorias de parentesco também aparecem e sdo constantemente
repetidas em suas colocacbes sobre a realidade ao seu redor, como, por exemplo: pai, mae,
padrinho, madrinha, comunidade de irmdos, etc.

Eu s6 quero Pai, num guero padrasto. Eu tenho Pai. Eu na terra num tive
padrasto, tinha méae, meu pai morreu. Com seis anos minha mae morreu, e
eu fiquei aqui neste mundo mais Deus, Pai do Céu. O pai da terra, Deus
chameu. O pai, mae da terra, mae de carne Deus chamou, Eu fiquei mais o
Pai do Céu, esse gue num morre nunca, gue num se acaba nunca.

Cabe ainda chamar a atencio para a relagdo entre socialidade campesina e as
imagens religiosas na linguagem dos Ave de Jesus e de muitos outros penitentes e
romeiros. E importante notar que relagdes de parentesco e compadrio tém marcado a base
estruturai da sociabilidade campesina na regido do sertde nordestino; e que, apesar da
intensa urbanizacao sofrida e de certa modernizacdao do processo produtivo e da
organizagdo politica nesta area, elementos do patriarcalismo continuam presentes no
exercicio do poder local. De fato, muitos estudos sobre o ‘movimento’ messidanico no
Juazeiro entendem a fé no Padre Cicero como reflexo dessa estrutura social. Portanto é
importante considerar que, mesmo diante das transformacbes sofridas, a forma de
religiosidade (a fé em “meu Padinho Cicerd”) tem se mantido sem grandes alteracBes. De
fato, muitas palavras derivadas de tais cafegorias aparecem na fala quotidiana de mestre
José. Assim, 0 que parece para nds, antropdlogos, um simples recurso metafdrico €, em
verdade, uma rica linguagem figurativa que fala ndo sé de homologias e semelhangas, mas
também, e principalmente, de uma visac de mundo e de sua verdade. Overing (1985)
comenta que, num esforco em afirmar a racionalidade dos nativos, antropolégos tendem a
traduzir aquilo que [hes parece absurdo como metaforas elaboradas pelos nativos. Ou, de
outra forma, traduzem o conhecimento nativo como crencas. Dessa maneira, eles, 0s
“nativos”, acreditam, e nés, antropdlogos, sabemos e conhecemos (ver ainda Latour, 2002
e Viveiros de Castro, 2002, Campos, 2003). Custou-me um pouco, por exemplo, entender
que quando falam de Juazeiro ser Jerusalém, essa expressdo nao se trata de uma metafora.
Jerusalém é ela mesma Juazeiro, evidéncias materiais ndo faltam para os romeiros. Pode-se
tocar, visitar os lugares sagrados, ver as pegadas de Nossa Senhora, ir ao marco zero
colocado por Padre Cicero, indicando que ali é o centro do Mundo. A linguagem dos Ave de
Jesus expressa assim uma visdo de mundo em que o homem, a natureza e o profano estao
infundidos e projetados numa dimensao sagrada, de tal forma que eles acreditam viver em
um espaco e tempo biblicos.

* Ver nota de rodapé anterior.
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Essas imagens, icones, signos, muitos corporificados no préprio corpo dos romeiros
(roupas, cores, peniténcia), nas bandeiras, nos fdsseis de peixes indicando que ali
aconteceu o dillvio, nas pegadas de Maria e José gue provam que aquela terra é sagrada.

De fato os efeitos desse processo simbdlico de sacralizacdo do lugar (materializagao,
corporificagao, etc.) distinguem-se daqueles de outros contextos de peregrinagdo, em
especial aqueles de aparicdo mariana com forte influéncia do RCC (Renovagdo Carismatica
Catolica), identificados coma um catolicismo globalizado e desterritorializado (Segato, 2003,
Steil, 2001a e 2001b), e que se expressa numa condicdo pds-moderna. Nestes contextos
haveria uma penetracdo do ethos carismatico na comunidade, que se sobrepde, segundo os
pesquisadores, ao ethos local, camponés e popular. Destaca-se, nesse contexto, o poder de
objetivacdo dos carismaticas por sua prépria condicdo de classe que se faz através da
divulgagdo midiatica, possibilitando a sua reproducdo e plausibilidade. Em muitas dessas
pesquisas, a multivocalidade da peniténcia ou da romaria € assim superada por uma
imagem da hegemonia dos grupos carismaticos.

Ja em 3Juazeiro, 0 que se destaca prioritariamente sdo processos simbdlicos de
enraizamento/embodiment. Um destes processos esta na propria estrutura das aparigbes
(Padre Cicero € Jesus, Nossa Senhora viveu no Horto com os fundadores dos Ave de Jesus,
Maria e José deixaram suas pegadas no Juazeiro) que explorei em artigo anterior (Campos,
2003), e numa forte relagdo entre sofrimento (ethos de misericérdia) e sacralizagdo do lugar
(ver Campos 2007). Em Juazeiro, as divindades, distintivamente de outros contextos, nao se
apresentam aos seus fiéis nem por experiéncias visiondrias nem por interlocugao interior, ou
pelo menos ndc sao estas as formas privilegiadas, mas encarnadas historicamente. Os
membros do grupo de penitentes Ave de Jesus, por exemplo, acreditam viver em tempos
biblicos, sendo os eventos biblicos parte de sua prépria histdria. Em outras palavras, os
eventos e personagens biblicos aconteceram e viveram nas redondezas do Juazeiro do
Norte. Essas sao as crengas de muitos outros romeiros, podendo ser encontradas nos
benditos, causos e em folhetos de cordel®.

Mas o que quero destacar € que o Catolicismo do Juazeiro, praticado por esses
penitentes, ndo se confunde com ¢ Catolicismo de outros lugares que se tornaram centros
de peregrinagdo e turismo religioso no Brasil, cnde a especicificidade do lugar parece contar
pouco. No Juazeiro do Norte, existe a consagracao de um ethos de misericordia ou piedade
como tradicdo cuitural que identifica o lugar, a Terra da Mae de Deus. Os romeiros que para
l& se movem caracterizam o que Segato (1999a) descreve como um processo inacabado de
interiorizagac e de busca voltada para dentro. Dentro de Juazeiro, a busca que € interior
faz-se através de uma forma de devogdo que desafia o modelo representacional de tal
experiéncia que a reduz a um processo mental e cognitivo. Entendo que essa forma de
devocio, ainda que também representacdo, realiza-se sobretudo através da experiéncia
estética, através de objetos, musicas, benditos, lugares sagrados e de divindades que sdo
personagens histérias, de carne e 0sso. Padre Cicero é Jesus, Maria e José viveram no
Juazeirc. A representagdo € preementemente corporificada e assim vivida a sua verdade,
localmente, enraizadamente em embodiment. A verdade Cristica & materializada nos
penitentes, romeiros, objetos e personagens historicas da cidade. Neste sentido os romeiros
gue para Juazeiro se movem, bem como 0s penitentes que passam a [a residir, performam
uma busca de sentido e verdade que é centripeta (observacdo ja salientada por Segato,
1999a), para o interior dela (Juazeiro) mesma, posto ser ela a Terra que o Eterno

' E importante também reconhecer que mesmo os cordelistas se inspirem nos romeiros, nos seus causos ¢ benditos, sdo eles uma voz, sendo
esta mesma plural dependendo do perfil do cordelista (grau de instrug#io, origem de classe, por exemplo), dentro de muitas outras vozes em
Juazeire, Os modelos que tratam da multivocalidade tendem em geral, & eu mesmo sofro disso, 2 unificar internamente os discursos de cada
grupo. Limites ou armadilhas da nossa escrita emografica. Essas vozes podem estar apenas justapostas sem competir per hegemonia, muitas
vezes o que acontece é ¢ que chamo de uma convergéncia de imagens em torno da misericérdia, para o caso de Juazeiro do Norte, por forga
de um habitus cultural, que é fortemente ligado a moralidade campesina, uma orquestragic sem maestro, mas sem intengfio de hegemonia.
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prometeu, onde a nagdo comecou e onde tudo se consumard.! Contrariando o que muitos
dizem sobre uma suposta maneira de viver os tempos contemporédneos como ‘globally’;
muitos penitentes de Juazeiro véem sua localidade como os horizontes do mundo, como
adverte Rita Segato (1997). e

Juazeiro do Norte tornou-se uma atracdo turistica, tanto religiosa como profana.
Apesar da conexaoc com novas demandas externas, de amplitude macrossocial, como
turismo, indistria cultural (cinematografica, em especial), o que prevalece, em seu
contexto, é o ethos local (misericérdia, sofrimento, etc.) e imagens sagradas enraizadas no
lugar. Se por um lado os turistas, como muitos moradores do Juazeiro, entendem que os
penitentes sao fanaticos, loucos ou “idiotas”, por outro, para um grande nimero de
moradores eles sdao os verdadeiros devotos de Padre Cicero, religiosos que vivem na
caridade e tém misericordia por aqueles que sofrem. Para além de toda essa
heterogeneidade, existe uma idéia geral — podiamos até arriscar, consensual (Sahlins, 1999)
— de que os penitentes fazem parte de uma longa tradicdo histérica e cultural do Juazeiro
(Campos, 2007). Os penitentes sa@o, por exemplo, utilizados pela midia para exemplificar o
que € ser sertanejo, e como emblemas de identidade cultural regional. Politicos e
administradores puUblicos acionam tais grupos como forma de atrair turistas. E mesmo
muitos daqueles que ndo fazem peniténcia entendem que os penitentes e romeiros
representam e expressam um valor cultural.

Essas categorias culturais se colocam em risco, bem entendido no sentido dado por ~-
Sahlins, com o chamado processo de globalizacdo. E alguns moradores parecem se arriscar
mais, duvidando de suas categorias culturais, daquelas vividas no horizonte da localidade, da
familia e da religido local.

A viagem de volta: encontro consigo mesmo.

Muitos desses jovens negaram um dia a romaria como representacdo de si, de seu
lugar. A relagao da romaria com a idéia de suspensao do cotidiano, com sujeira, mau cheiro,
medo e vergonha sao recorrentes nas falas dos meus trés interlocutores, jovens nascidos e
criados em Juazeiro, de familias catdlicas e que sairam de Juazeiro para estudar em grandes
centros urbanos. Nessas falas, salienta-se ainda a estreita relagac da romaria com tradicao
em oposicdo ao moderno. A romaria, que € vivida pelos devotos de Padre Cicero como
revelacdo, € vivida por muitos jovens moradores de Juazeiro como encampesinamento,
como aprisionamento de si a uma identidade campesina. Esse encampesiamento ora é
produzido por diferenca de classe, ora por diferencas regionais. Ser de classe social menos
favorecida em Juazeiro é ser identificado por uma religiosidade. Ser de Juazeiro em outros --
lugares € ser identitificado pela romaria. Jovens e criancas atraves das lentes urbanas
passam a desvalorizar os modos tradicionais e campesinos. E 0 Tempo da Romaria, no
entanto, que, de maneira paradoxal, torna-se fundamental para a construcao de identidades
reinventadas por esses jovens nascidos e criados em Juazeiro, em familias marcadas por
catolicismo tradicional local. E em didlogo com esta temporalidade que se reinventam.

Essa constru¢do envolve o reconhecimento do laco de pertencimento ao tempo da
romaria, como fonte de identidade cultural. Juazeiro do tempo da romaria, um dia negada,
por ter sido experimentada como encampesinamento de si, vem a se tornar, no relato de
jovens nascidos e criados em Juazeiro, como encontro consigo mesmo. O processo
identitario desses jovens indica que apesar da multivocalidade no santuario de Padre Cicero,
o tempo de romaria é ele mesmo marca cultural e de identidade do lugar. E curioso mas
nao surpreendente que a romaria, 0 tempo da romaria, surge em alguns relatos como

' Imagens concretas com desejo de abstracio, como Lévi-Strauss ja salientou e eu mesma explorei para o caso dos Ave de Jesus, na minha
tese de doutorado, pois sdo imagens/metaforas do concreto que ndo se reduzem a elas mesmas, sende utilizadas para falar e dar sentido ao
mundo.
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sindnimo de tradi¢do. Entendem esses jovens que a midia congela Juazeiro no Tempo da
Romaria, para usar novamente a metafora de Salatiel Barbosa, tornando-a celeste e mitica.
De fato é assim representada em jornais, revistas, TV € mesmo em dissertacdes e teses de
doutorado. A romaria € reconhecida como tradicdo cultural por esses jovens. Esvaziada de
religido, conserva a sacralidade da origem, da raiz, da identidade, fonte de sentido,
independente da fé em Padre Cicero e no Milagre de Juazeiro do Norte. Processo
semelhante foi observado por Paul Basu (2004) entre peregrinos/turistas americanos na
Escocia.

C movimento de busca por si, como ja comentei, passa pela negacdo de uma
Juazeiro tradicional, mas é ela também retorno. Movem-se hoje a Juazeiro pelo desejo de
conhecer o que um dia negaram. Retorno que leva ao encontro consigo mesmo. Para ilustrar
essa viagem identitaria e de como a cosmologia campesina é fonte, raiz, tradicdo e sagrada,
mas uma sacralidade que se realiza na transcendéncia na imanéncia, na normatividade do
Homem Deus, ofereco relatc de um peregrino moderno.

Uma peregrinacao sagrada: a viagem de um peregrino em busca de si.

De familia de romeiros de ambos os lados, materno e paterno, sendo uma das suas
avds afilhada de Padre Cicero, Joaquim nasceu no Crato, cidade vizinha a Juazeiro do Norte.
Lugar apenas de registro de nascimento que coincide com a transferéncia de seu pai,
funcionario publico estadual, para esta cidade. Lembra que seu pai, quando ainda vivo,
comentava, vez ou outra, que ndo deveria té-lo registrado 13, para ele ndo fazia sentido.
Joaquim conta que foi como romeiros que seus avos paternos e maternos chegaram a
Juazeiro. No caso de seus avos paternos, foi Padre Cicero que indicou a direcdo onde
deveriam fixar residéncia. Seguiram, ent@o, a diregdo apontada por Cicero e fixaram-se em
Palmeirinha, distrito de Juazeiro. Depois de alguns anos, a familia muda-se para Juazeiro.

Joagquim conta ainda que a sua familia ndo tinha muitos recursos e que morava
préximo ao Salesiano. O pai, muito religioso, participava de grupo de oragdo com atividade
social na periferia da cidade e mantinha relagao estreita com os padres Salesianos que
costumavam freqlientar a sua casa. Dessa relagdo com os padres foi possivel viabilizar os
estudos de Joaquim no colegio confessional Salesiano. Dependendo de quem era o diretor
no ano letivo, o pai de Joaquim conseguia descontos que chegavam até 50% da
mensalidade. Familias de catdlicos tradicionais dos dois lados, para ele Joaquim era
desejado que fosse padre. De fato, tornou-se coroinha logo cedo, ndo completando,
entretanto, o destino para ele sonhado. C desejo foi logo sendo repassado para outros
primos. Ao que parece, um primo hoje cumprira o destino tragado.

Contou-me ainda que de uma familia de catdlicos, apenas seu tio materno
converteu-se a outra religido, “Espiritismo”. Este fato provocou grande desgostc em sua avo
materna, que adoeceu pelo acontecido. Mas ela vem se recobrando, conta Joaguim, com o
apoio e conversas que as filhas vém mantendo para que aceite a deciszo do filho.

Na escola, Joaquim sentia-se diferente pela sua condigao de classe que, por sua vez,
dava-lhe outra distingdo: um tipo de religiosidade vinculada a romaria. Ter o nome Joaquim
e ainda ser coroinha eram referéncias as quais ele ndo gostava de declarar. Havia um
sentimento de vergonha, e um profundo desejo, disse-me ele, de negagzo dessa identidade
religiosa “tradicional”. Um desejo que entende como a negacao da Juazeiro dos Romeiros,
do tempo da romaria: tradicional. E por isso, quandoc via reportagens sobre Juazeiro,
questionava em tom critico: “por que s6 mostram as romarias?” Para atenuar essa imagem
perpetuada e congelada pela midia, sempre buscou sugerir aos visitantes de Juazeiros
outros tempos gque ndo so o da romaria, em outros espagos de Juazeiro. Tempo e espago
parecem confluir-se nesta terra santa ndo sO para os romeiros. Joaquim, entdo, lembrava
aos visitantes da existéncia do Shopping, do Memorial Padre Cicero, que em contraste com
0 Museu do Padre Cicero, localizado na antiga casa onde Cicero residiu, ristica e tradicional,
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tem uma arquitetura mais arrojada e moderna. Naquela época Joaquim entendia que
visitando esses espagos seria possivel visitar e experimentar o tempo da modernidade.
Outra Juazeiro, que ndo a do Tempo da Romaria.

Joagquim conta que, durante a Romaria, o cotidiano ficava suspenso para ele que
morava proximo ao centro da mesma. N&o se podia ir a escola, ndo se podia sair de casa. O
tempo da romaria vivido quando crianga é descrito como um periodo repleto de uma
multidao de “pessoas pobres” que deixavam Juazeiro de “pernas para o ar”, “desorganizada”
e de certo modo suja. Relata, diferente de outra interlocutora, a existéncia ndo do medo de
romeiro, posto sua familia ter essa origem, mas compreende que esse sentimento pode
existir em outros segmentos sociais. Lembra mais do cuidado de seus pais para que ndo se
perdesse na multidao da romaria. Criangas perdidas é fato corriqueiro em tempo de romaria
em Juazeiro do Norte. “Servigos para criangas perdidas e achadas é o que mais se tem nos
Ultimos dias da Romaria”, disse-me Joaquim.

Joaquim foi crescendo e com o avangar da adolescéncia nutriu o desejo de sair de
Juazeiro, de se fazer diferente. O talento musical o levou a Alemanha, varias vezes, e ac
Recife. E no Recife que cursard a universidade - ndo em mUsica, p0|s nao se identificava com
a proposta do curso. Resolveu estudar ciéncias sociais, por sua propria trajetoria junto ao
pai, nos servicos comunitarios ligados a Igreja. Neste momento da entrevista, comenta que
por mais que quisesse se afastar da religido, “da tradigdo”, mais se ligava a ela. A prépria ida
a Alemanha liga-se também a Igreia, por ter sido esse 0 canal institucional que o levou para
fora do Brasil.

O tempo e 0 espago em Recife sao descritos como “neutros” por ele. Apesar de hoie
reavaliar tal representagao, ele entende que foi assim sentido e compreendido por ter sido
possivel exercer a sua individualidade e autonomia. Recife, sendo “neutra”, conferiu certa
liberdade pela possibilidade de individualizagao, com horarios e atividades regidos por ele
mesmo. Espago também considerado neutro, pois permitia a ele se refazer como desejado,
sem a imposicao de uma identidade, de uma histdria, de uma heranca cultural. Cidade
Grande, espago moderno permitiu-lhe se refazer sob este signo de temporalidade. Joaquim
comenta que o ambiente universitario pelo seu” ethos académico de abertura para a
diferenga o acolhia na sua individualidade. Apesar de hoje repensar essa neutralidade, visto
entender que a universidade € s6 mais um papel, como o fora para ele a religido tradicional,
reafirma que este espago foi fundamental para trilhar um movimento de busca e descoberta
de si. A mUsica, o cinema, o teatro, o curso de ciéncias sociais, ¢ tard de Marselha, todas
estas referéncias desterritorializadas. Referéncias, sobretudo, fora do Catolicismo tradicional,
em que Se sentia encampesinado. Referéncias desterritorializadas, imagens que lthe
permitiram a criagdo de outros espacgos de interlocucdo para a sua construgdo identitaria e
que o fez jogar-se em movimento e imaginar-se poder ser diferente.

Mas se definir-se como de Juazeiro é redutor, definir-se sem Juazeiro, sem a romaria
é incompleto. Nesse “*movimente”, como ele diz, se viu em retorno a Juazeiro tal qual um
romeiro. Quis conhecer a romaria, os lugares sagrados, os romeiros. A sua busca de retorno,
que define como encontro, diz: “¢ um movimento que ndo se completa”, mas que encontra
compreensao e possibilidade de estabilizagdo de sentidos. Outras buscas, de outros, ele
comenta, podem nao levar ao encontro. A sua busca € encontro, encontre com a tradigdo,
parte dele mesmo, ser romeiro. Tradigdo que agora ndo € vergonha, nem tampouco uma
busca fria e distanciada do pesquisador por um ocbjeto fora de si. E um olhar com
envolvimento afetivo, respeito e alianga com o lugar, consigo mesmo.

Agradego a Joaquim por esse belo relato e iluminador da complexidade do que
vivemos e tentamos compreender.
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O QUE AS CRIANCAS PEQUENAS PENSAM SOBRE RELIGIAQ?
WHAT DO CHILDREN THINK ABOUT RELIGION?

Flavia F. Pires’

Resumo: Este artigo ¢ baseado em pesquisa de campo etnografica na cidade de Catingueira
no semi-drido da Paraiba. Discute-se o que ¢ a religifio para as criangas pequenas através do
acompanhamento do processo de tomar-se adulto, que parece ocorrer concomitantemente ao
tornar-se religioso. Levantam-se algumas pondera¢des metodolégicas quanto ao estudo das
criangas e ao uso da técnica de pesquisa desenho. Apesar de apontar algumas especificidades
da religiosidade infantil, conclui-se tecendo um paralelo entre a religiosidade infantil ¢ adulta,

discutindo a religido e a experiéncia religiosa a partir do conceito de antinomia como seu
fundamento. .

Palavras-chave: religido, crianga, desenho, antinomia.

Abstract: This article is based on a piece of ethnographic fieldwork research carried on in the
village of Catingueira, semi-arid region of the State of Paraiba in Brazil. The paper discusses
what religion is to small children through the analysis of the process of becoming an adult,
what seems to be simultaneous to the process of becoming a religious person. Some
methodological considerations regarding to research on children and on the use of drawing as
a research technique are raised. Although some specificities of children’s religiosity are
pointed up, it concludes exposing a parallelism between the religiosity of children and the one
of adults, discussing religion and religious experience from the concept of antinomy as its
basis.

Keywords: religion, child, drawings, antinomy.

Era uma vez um barco navegando no mar. Uma arvore que da fruto, um pé
de cocos que da coco. Uma borboleta que voa pelo ar e um trem que anda
pelos matos gque os animais comem. Uma arvore que da macd, que da
fruto. O sol que brilha e clareia 0 mundo. O aquario que vive os peixinhos,
o mar que também vive os peixinhos. A baleia que também vive no mar, a
sereia, a Iq{a. O trem que leva passageiros. Os passaros que voam. A
nuvem que chove, o arco iris gque € bonito. Eu gosto do arco-iris e de Deus.
(CFB. 7. F. Livre?)

! Cientista Social/ UFMG. Mestre e Doutora em Antropologia Social PPGAS/ Museu Nacional/UFRJ Pesquisadora do CER - Pierre Sanchis
FAFICH/UFMG. Associate Member of the Centre for Child-Focused Anthropological Research — C-FAR /Brunel University/ UK. E-mail
ffp2327%@gmail.com

% 0s desenhos das criancas foram codificados da seguinte maneira: CFRB. 7. F. Livre. Donde CFB sdo as iniciais do nome da crianga, 7 é a
idade ¢ F representa Feminino, Livre ¢ o titulo do desenho, que neste caso estava ao critério da crianga.
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Introducao

Esse artigo é resultadoc de uma pesquisa de.campo sobre religiosidade efetuada entre
os anos de 2000 a 2005, na cidade de Catingueira, localizada no semi-arido do estado da
Paraiba. Uma versao desse artigo foi apresentada como parte do quarto capitulo da minha
tese de doutorado, em Antropologia Social, defendida em 2007. Neste artigo discuto o que é
a religiao para as criangas pequenas; levanto algumas ponderacdes metodoldgicas quanto ao
estudo das criangas e ao uso da técnica de pesquisa desenho e; termino relacionando a
religiosidade infantil e adulta discutindo a religido e a experiéncia religiosa a partir do
conceito de antinomia.

Apesar de pequena, a cidade de Catmguelra conta com cinco templos religiosos de
diferentes ramos do cristianismo que, por sua vez, estdo quase sempre cheios. A festa do
Padroeiro S&o Sebastido, realizada a cada janeiro, é um espetaculo de devocdo que atrai
gente das cidades vizinhas e dos grandes centros urbanos do pais (Pires 2000, 2003, 2004,
2005). Por isso e por outros fatos, como a maneira pela qual a religiosidade esta configurada
— por exemplo, em cada pequeno gesto de cumprimento como o “pedir a bencao” —,
parece-me verdadeiro afirmar que, em Catingueira, a religido & um dado, e ser religioso € a
regra moral a ser seguida. Para chegar a essa proposicao, foi preciso trabalho de campo
multifocado, realizado principalmente ne ano de 2000 e sistematizado alhures (Pires, 2004,
2005, 2008). No entanto, decodificar o dado é apenas o ponto de partida da pesquisa
antropolégica. E preciso agora, no entanto, debrugar~me a compreender como este dado
apresenta-se no dia-a-dia e, no meu caso, como é formado no seio de cada individuo.

A minha tese de doutorado tinha como cbjetivo central pesquisar como um
catingueirense se torna um catingueirense. Neste momento, no entanto, restringirei a
pergunta ao: 1) seu aspecto religioso e, 2) ao que diz respeito as criancas pequenas. Desta
forma, o objetivo central deste artigo é discutir como os catingueirenses chegam a ser o que
sao em termos religiosos, isto &, gente que se define como religiosa. Ser religioso parece
Obvio para os catingueirenses adultos, afinal “ateu/ atéia” nac sao palavras que ecoam na
alma catingueirense. Seria necessario acompanhar todo o processo que pode culminar com a
auto-identificacdo enquanto catdlico ou crente ou espirita, mas aqui me detenho
principalmente aos primeiros anos de vida de um individuo.

E preciso ressaltar que os argumentos aqui apresentados foram tracados
principalmente a partir da observagdo participante e da analise dos desenhos feitos pelas
criangas. A partir dos trabalhos académicos da antropologa radicada na Gra-Bretanha,
Christina Toren (1990, 1999), elaborei a aplicagdo e analisei os desenhos de criangas dos
trés aos treze anos de idade sob o titulo “A minha religido”. No decorrer deste artigo serao
discutidas e questionadas as opgdes metodologicas levadas a cabo durante este projeto de
pesquisa, no entanto, elas poderac ser melhor compreendidas com a leitura de outro artigo
(Pires 2008), em que trato especificamente da questdo metodologica.
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Fazendo-se religioso

Nos primeiros anos de vida, a religido parece ser concebida de uma forma particular.
Ouso afirmar, baseada no meu estudo, que até por volta dos quatro anos de idade, a crianca
nac nomeia nenhum elemento como estritamente “religioso”. De acordo com o0s desenhos e
as reflexdes das criangas a respeito daquilo que elas desenharam, e em paralelo a
observagdo participante, podemos afirmar que aos trés e aos quatrc anos de idade a
“religiao”, enquanto conceito ou abstragdo, ndo faz parte da realidade infantil. A evidéncia
que apresento para esta afirmagdo é gue, ao serem impelidas a desenhar sobre religido, as
criangas menores acabaram por desenhar sobre outros assuntos. O que as criangas de trés e
quatro anos de idade desenharam quando impelidas a desenhar sobre a sua religido? Aos
trés anos de idade, 47% das criangas desenharam outros, 32% desenharam bringuedos,
26% desenharam elementos da natureza, 16% desenharam casa e afins. Ja aos quairo anos
de idade, 30% das criangas desenharam bringuedos, a mesma quantidade desenhou
elementos da natureza, enquanto uma porcentagem de 11% das criangas desenhou casa e
afins e a mesma quantidade desenhou personagens da TV". No entanto, o nimero de
criangas que desenhou sobre outros assuntos quando a sugestao era desenhar sobre religido
vai decaindo de maneira elucidativa com o passar dos anos, como mostra o Grafico 1 (soma
dos elementos religiosos), no final deste artigo. Neste grafico, € possivel visualizar a
porcentagem de criangas que realmente desenhou elementos religiosos quando foram
pedidas que desenhassem sobre o tema: “A minha religido”. A gueda no nimero das
criangas que desenharam sobre outros assuntos, quando conduzidas a desenhar sobre
religido, mostra o processo pelo qual este conceito vai sendo esbogado. Como se vé, a partir
dos cinco anos de idade em diante as criangas ndo se eximem em desenhar elementos
religiosos®.

O leitor poderia argumentar que a pesquisadora nao levou em conta as dificuldades
que a técnica do desenho possa ter apresentado as criangas pequenas, desconsiderando, por
exemplo, a dificuidade no controle do movimento e a maestria no uso do lapis e do papel.
Porém, as criangas na mesma faixa etdria, trés e quatro anos de idade, ndo se eximiram em
desenhar e retificar que haviam desenhado mal-assombros, quando foi a elas pedido que
desenhassem sobre o titulo “O mal-assombro™. Com isso, parece que a pericia no uso da
técnica do desenho, aos trés anos de idade, ndo pode ser contestada. E preciso esclarecer
que, se de acordo com o julgamento da pesquisadora a crianga tenha desenhado, por
exemplo, uma bola, se a crianga nomeia o seu desenho ‘uma igreja’ e retifica a sua
nomeagdo, € a afirmagdo da crianga que prevalecerd, em termos da andlise do desenho. A
razdo pela qual as criangas ndo desenharam elementos religiosos quando solicitadas,
acredito, podem ser encontradas nas possiveis especificidades infantis no trato com a
religido, e ndo nas dificuidades que a técnica de pesquisa utilizada possa ter imposto as
criangas pequenas.

! Alguns esclarecimentos se fazem necessarios: 1) O leitor poderia argumentar que, em diregdo oposta 4 minha interpretagdo, seria possivel
pensar que esses oufros assuntos sdo cutras formas de religido, ou maneiras especiais de desenhar a religifio ou, ainda, a transfiguragdo da
religido em outras instincias. Néo acredito, no entanto, que seja o ¢aso, uma vez que, etnograficamente, nunca observei nenhuma crianca
nesta idade (trés € quatro anos de idade) em interaglo “religiosa” striciu sensu — excluido, por exemplo, 0 ato de pedir a bengdo, que parece
mais associado 4 religiosidade cotidiana, como ficard claro em instantes. 2) Cheguei a porcentagem citada a partir do niimero total de
criangas naquela idade em questdie, que desenhou aquele motive. A soma das porcentagens dos motivos, no entanto, ndo ¢ igual a 100%
porque a grande maioria das criangas desenhou mais de um motivo em cada folha de papel. Essas categorias de desenhos foram criadas pela
pesquisadora a partir dos comentdrios das criangas sobre os seus proprios desenhos. 3) Outros refere-se a tudo aquilo que ndo foi
suficientemente desenhado a ponto de exigir uma categoria definida. Casa e af ins s30 casas, utensilios domésticos e partes da casa, como
muro, mesa, fogio. Elementos da natureza sdo arvores, sois, nuvens, flores, rios, chuva etc. Bringuedos s3o basicamente bolas e bonecas.
Para maiores detalhes sobre como foram construidas essas categorias e como elas foram desenhadas pelas criangas, recorra ao artigo Pires,
2008.
? Vide também Grafico 2, no qual & possivel observar o niimero de criangas que afirmou nfio saber desenhar o tema proposto. Observa-se
que a partir dos oito anos de idade, este niimero € zero,

* Em poucas palavras, para os adultos e os idosos of"mal-assombros sfo almas de pessoas falecidas. Para as criangas, por sua vez, os mal-
assombros 530 uma iarga gama de seres ¢ acontecimentos que nac se restringe a defini¢iio dada pelos adultos e idosos. Para maiores detalhes
sobre os mal-assombros vide Pires, 2007a.
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A partir dos dados apresentados, poderiamos sugerir que as criangas ndo parecem
dialogar com a “religido” nos primeiros anos de vida — mas ndo tanto porque elas estejam
excluidas de qualquer sentimento ou agdo religiosa, e sim porque a maneira como elas
pensam a religiao impede o seu isolamento enquanto categoria analitica. Os dados parecem
indicar que, para as criancas pequenas, ndo existe um reino em separado da vida cotidiana
que se definiria como religioso em contraponto ao profano ou ordinario. Como ndo existe
esta separacao, nao ha como se falar em religidqo, muito menos em “minha religidzo”, com
uma crianga pequena, tal como foi requerido pela pesquisadora. Ao contrario de Durkheim
(2000 [1912]), para quem uma particularidade do religioso € justamente o seu carater
distinto do profano, para as criangas pequenas a religido ndo goza de status diferenciado em
relacao as atividades do dia-a-dia. Divergéncias a parte, um fato € incontestavel: as criancas
desde muito pequenas estdo envolvidas na vida religiosa da comunidade onde nasceram. E
se elas ndo dialogam com a religido, a religido, por sua vez, dialoga com elas.

Quando afirmo gue na faixa etdria dos trés e quatro anos de idade as criangas nao
estabelecem relagéo com a “religido”, ndao estou dizendo que ‘elas passem ao large da
mesma. Para entender a natureza da relagdo que~as criangas estabelecem com a religido,
sera preciso discutir a insercdo religiosa infantil. Desde muito cedo, as criancas sao inseridas
nas mais variadas atividades religiosas. Isso se da de maneiras distintas. Dentre outras
coisas, desde que comecam a falar, as criangas sdo ensinadas a pedir a béncao. Por
principio, pede-se a benc¢do as pessoas mais velhas, aos pais e aos padrinhos. Digo por
principio porque pode-se pedir a bengao a alguém mais novo, case no qual se reconhega
neste prestigio ou honra suficientes'. Pedir a bencdo é prética altamente difundida na
cidade, sendo observada por todas as religides, inclusive pelos protestantes. Acs trés e
quatro anos de idade as criangas ja pedem a béncdo, mas ndo constitui falta grave a crianga
esquecer de pedi-la. Se isso ocorre, ela sera lembrada do seu dever por alguém mais velho,
que tanto pode ser um familiar, quanto uma pessoa fora deste circulo®. A maneira mais
corrigueira de se pedir a béncao é estender a mdo direita com a palma virada para cima ou
em posigao vertical (como se fosse receber um aperto de mao) na diregao daquele a quem a
béncdo é pedida, e dizer: “A béngdo” ou “A sua béngcdo”. Em muitos casos, acrescenta-se o
grau de relagdo ou parentesco: padim, madim, méinha etc. Somente quando ouve de volta
“Deus te abencog” ou “Deus te faga feli?’ a mao é recolhida. Outra maneira mais elaborada
de conceder a béncdo é segurar a mao estendida e beija-la, ou dar-lhe “um cheiro” sempre
acrescendo a exortacdo religiosa’.

! Pedir a béngfo & uma prética para toda a vida. Além disso, o sujeito a quem se pede a béngo no estd determinado apenas pela senioridade.
Mesmo se o sujeito & o mais idoso da comunidade, a béngio entfio continuara a ser pedida para alguém que concentre prestigio, honra ou
lideranga local. O costume de pedir a béngfo foi registrado por Jean-Baptiste Debret em sua viagem ao Brasil (1834: 130} “On fui a prescrit
aussi le Salut religicux, qu'il affectue em demandant préalablement la bénédiction d"un blanc qu'il rencontre isole duns un chemin, ou bien
qu il doit aborder. Dans ce cas, il incline le haut du corps, avance la main droite & demi fermée, en signe de salut, et dit humblement a bens.
meu senhor (lo bénédiction, mon seigneur): il en recoit la réponse flatteuse (Dieu te fasse saint), Deos te faca santo; ou plus laconiquement,
Viva”. O costume entre senhores e escravos também foi registrado por Mércio Pires (2001).

? Mayblin (2005: 188) exemplifica o pedir a béngdo em relagio a uma crianga de trés anos de idade no agreste pernambucano. Para a autora,
a citagfio € utilizada como evidéncia da existéncia de “speech games” (187) entre as criangas pequenas ¢ os adultos, os quais tém como
objetivo educar moralmente a primeira, ag mesme tempo em que possibilita aos adultos uma interag@o mais livie — sem, no entanto, resultar
em desrespeito.

“A4: Hey, Luciano, aren't you going to ask jor your favourite uncle’s blessing? [Luciano looks shyly at Amauri and turns to bury his jace in
Gilberto’s lap]

A: Hey, molegue (rascal), I'm talking to you: aren't you going to ask for myblessing?

G: [to Luciano] Say You are not really my uncle’, say i.

L: You are not really my uncle, [laughter from all present]

A [to Luciano] What sort of disrespect is this?!

G [to Luciano] Say, ‘You are not really my uncle, you are too poor 1o be my uncle!’ say it..

L: You ave not really my uncle, you are too poor to be my uncle!fhearty laughter from everyone present]

G- [to Luciano] Say 'If you were a rich man, I would call you uncle’, say it.

L: [f vou were a rich man, [ would call you uncle.

A: [to Luciano] Is that so? Then you won 't find many uncles around here. [laughs]”

' Qutra forma de cumprimento que geralmente indica algum grau de reveréncia é beijar as maos, como evidencia o ritual de beija-mao (do
Imperador) da corte brasileira (Pedro Il 2003 {1959]). Em Catingueira, no caso de um ‘beijar de maios’ entre pessoas de status sociais
distintos, se a pessca que teve a sua mio beijada nfo concordar com a reveréncia a ela prestada, ela vai, t3o logo tenha tido sua mic beijada,
segurar a mio da pessoa que antes segurava a sua, e beiji-la. O movimento ¢ rapide. Entretanto, apesar de beijar a mao ser, em principio,
uma atitude de reveréncia, beijar as maos reciprocamente & uma saudagfio comum em Catingueira entre pessoas de starus social similar, que
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No entanto, pedir a béngdo, pratica que acompanha o sujeito durante toda a vida,
nao parece ser associada a uma atividade religiosa, mas, sim, como parte do dia-a-dia,
tanto para as criangas como também para os adultos. Pedir a béngao € algo gue as pessoas
fazem sem se darem conta. E parte do mundo como ele é, parte da vida ordinaria. Para ser
gente propriamente, como fomos ensinados desde criancas pelas nossas familias, € preciso
pedir a béncdo. Para os sujeitos, essa pratica pode ndo estar associada ao mundo “da
minha religido” estritamente falando. Parece que certas praticas religiosas foram
incorporadas ao modo de ser cotidiano dos catingueirenses. N@o se percebe que se esta
fazendo algo religioso, mas faz-se como se respirasse; € um dado. Nenhum adulto se
pergunta se a béngao é uma pratica religiosa por principio, como também ndo se questiona
guanto a necessidade de pedi-la. Apesar de ser pratica corrente (e talvez por isso mesmo),
nenhuma crianga jamais mencionou o procedimento de tomar a béngao nos desenhos. Isso
talvez se explique pelo fato de que ndo faria sentido desenhar o pedir a bén¢ao nos
desenhos cujo titulo era A minha religido”, porque isso equivaleria a transportar uma
pratica cofidiana para um reino tido, por exceléncia, como o avesso da vida ordinaria.

Baseando-me no trabalho de campo, parece possivel afirmar que a maneira como 0s
adultos em Catingueira se autoconcebem abarca tragos marcadamente religiosos. Além de
religiosos, cristaos. Assim, crescer em Catingueira parece implicar em tornar-se cristdo. A
pratica de pedir a béngao pode ser pensada como indicio dessa constatacao da religiosidade
cristd como terreno onde se assenta © sujeito. A pessoa hasce e cresce, inserida na
religiosidade crista e, com o tempo, aspectos desta religiosidade tornam-se indistintos dele
préprio. Apesar de ultrapassar os objetivos propostos por este artige, podemos nos indagar
em que medida a religiosidade cristd como suporte da constituigdo das subjetividades nao
se aplica para todo o Brasil. Como hipdtese, podemos nos questionar se esta pratica e
outras semelhantes podem ser pensadas em paralelo aos conceitos de “cultura biblica”,
segundo Ctavio Velho (1995a), ou de “cultura catolico-brasileira”, segundo Pierre Sanchis
(1986, 1994, 1999). Os conceitos em questdo dao conta de um conjunto de praticas e
representacdes que esta incorporado ao cotidiano, formando uma totalidade através das
transformacdes constantes, e que ndc existe necessariamente em funcdo de uma Unica
denominagao religiosa.

Além do “pedir a béngdo”, desde que comega a falar, a crianca € ensinada a rezar.
Nos primeiros anos, a oragao serd acompanhada por alguém da familia, geralmente a mae
ou a crianca mais velha responsavel por “pajear” a menor. No entanto, nos desenhos que
expressam, por sua vez, 0 que.€ mais evidente para a crianca em relagdo ao tema
perguntado; o rezar vai aparecer pela primeira vez apenas aos oito anos de idade. Contudo,
é interessante constatar que rezar nunca vai apresentar grande apelo para as criangas nos
desenhos, a ndo ser aos treze anos de idade. Veja os dados da porcentagem de criangas
que desenharam "o rezar”: oito anos de idade: 5%. Nove anos: 14%. Dez anos: 36%. Onze
anos: 14%. Doze anos: 29%. Treze anos: 48% (vide Grafico 3 — Rezar, no final deste
artigo). Interessante notar que somente aos treze anos de idade, na pré-adolescéncia, o
rezar aparece com maior representatividade. De resto, ele € pouco citado, apesar de
praticado pela a crianga desde muito pequena. Poderiamos afirmar, entdo, que as criangas
pequenas nao rezam? De jeito algum: isso seria tomar os desenhos como reflexo imediato
da realidade. Os desenhos s&o, ao contrario, como ponderagdes infantis sobre a realidade.
Ja contém, eles mesmos, representacfes do real, e nao deveriam ser tomados como
reflexos imediatos dele. Além disso, observei etnograficamente que as criangas peguenas
rezam. Mas como explicar o fato de as criancas terem desenhado tdo pouco o rezar?

demonstra carinho ¢ amizade. Entre jovens ou pessoas proximas, s¢ uma pessoa beija a mac de outra, ela vai esperar de volta que a sua mio
seja beijada. Um dia, me aconteceu de ter minha méo beijada por um jovem. Fiquei constrangida pela situagio, pensando que o rapaz
reconhecia em mim alguém de stafus superior, ou me cortejava. Entretanto, t3o logo beijou a minha mo, ele virou sua méo e dirigiu-a para
pertc da minha boca. Vi-me em uma situagdo constrangedora porque ndo podia imaginar o que ele esperava que eu fizesse. Foi preciso que o
rapaz. me pedisse para beijar 2 sua mo, ao que obedeci ainda mais constrangida. O beijar de milos reciproco também foi ebservado, por mim,
em Recife ¢ Jodo Pessoa.
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Aventuro-me a dizer que o rezar, similarmente ao pedir a béncdo, pode ndo fazer
parte, para a crianga, do que o adulto (e a pesquisadora) chama de “a minha religido”.
Poderiamos pensar, como hipdtese, que as criancas ndo mencionaram o rezar nos desenhos
porque nao o reconhecem como uma atividade ligada ao mundo da religido mas, sim, como
atividade ligada ao mundo intimo, privado; enfim, familiar. A crianca pequena aprende a
rezar em casa. Rezar é uma atividade feita no aconchego da rede, minutos antes de
adormecer, na companhia de uma presenga familiar — geralmente, feminina. O fato de ter
sugerido que as criangas desenhassem “A minha religido” talvez tenha impedido mencoes a
atividades cotidianas e intimas, enraizadas no seio familiar, como pedir a béncdo e a oracdo
antes de dormir — que, para a crianga, talvez ndo sejam realmente consideradas
“religiosas”, mas parte da vida ordinaria. O fato talvez corrobore a afirmacgdo anterior de
que, para as criancas pequenas, nac existe um reino do religioso separado da vida
cotidiana. Além disso, é interessante que, aos treze anos de idade, o rezar ja seja
substancialmente desenhado. Talvez isso se explique pelo fato de que, na pré-adolescéncia,
as criangas ja estdao mais proximas da maneira adulta de definir e viver a religido.

Isso, entretanto, poe em xeque a escolha do tema de desenho “A minha religido”
como instrumento para captar a vida e as idéias religiosas infantis. A escolha do tema talvez
tenha sido um tanto infeliz. Parece-me que, além de uma antipatia quanto a desenhar o
tema proposto, quando cediam & proposta, as criangas tenderam a tratar a religido com R
mailsculo, buscando comenté-la segundo as explicagdes dos adultos, com palavras prontas
e ndo com suas proprias palavras, tampouco se baseando em experiéncias pessoais. De
certa maneira, o resultado dessa parte da pesquisa foi uma copia das palavras adultas com o
objetivo de atingir a resposta correta, ou seja, aquela que a crianca ouvira da boca da
catequista, do padre ou do pastor, dos parentes adultos ou das criangas mais velhas. Tenho
a impressdo que algumas criangas leram o meu~pedido de desenho sobre a religidgo de
maneira conservadora e restrita ao que chamamos de religido formal ou institucional. Lango
essa dlvida, ndo apenas baseada na analise dos desenhos, mas também no compcrtamento
das criancas ao desenhar. Elas mostraram-se, muitas vezes, desmotivadas, como se esse
assunto ndo lhes dissesse respeito — ao contrario do desenho dos “mal-assombros”.

Seria interessante perguntar quais as motivagdes infantis para comparecer aos
servicos religiosos. Penso que as criancas pequenas vao aos servicos reiigiosos por razbes
que alguns adultos {mas ndo as criangas) chamariam de ndo-religiosas. As criancas véo as
reunides religiosas infantis, dentre outras razoes, para escapar das atividades domésticas
que lhes cabem; para lanchar; porque a “mae manda” (essa é a expressdo usada pelas maes
das criancas ac conversarem com as catequistas: “ah, sim, vou mandar fulana (c) pre
catecismo no sabado”) e, finalmente, para acompanhar um colega/vizinho ou o irmao mais
velho. Nas reunides infantis de todas as religiGes observadas, € sempre muito dificil prender
a atengdo das criangas, especialmente dos menores, para 0S assuntos estritamente
religiosos. Lembro-me de que, em uma ocasido, um menino de quatro anos de idade
constantemente interrompia as aulas de catecismo com sua insisténcia em perguntar quando
as criancas iam finalmente brincar. Suas perguntas pareciam uma ladainha a interromper e
irritar a professora: quando a gente vai brincar? quando é hora da brincadeira? vamos
brincar agora? € agora?. Ir ao catecismo, para ele, ndo dispensa as brincadeiras. O que
gostaria de propor € que, para a crianca, a brincadeira na aula do catecismo nao difere em
natureza do préprio catecismo. E se o adulto, por sua vez, chama a brincadeira de nao-
religiosa, a crianga provavelmente ndo o faria; embora nac esteja afirmando que a crianga
chamaria a brincadeira de religiosa. Parece possivel tecer uma relagao entre a brincadeira no
catecismo e a parte chamada de profana nas festas religiosas. As barracas, as musicas, os
namoros e as dangas podem ser considerados partes da festa tanto quanto as missas e as
procissdes {Sanchis, 1983; Perez, 1994, 1996, 2002; Pires, 2000, 2003). Otavio Velho (2007)
argumenta sobre a importancia da antinomia como cerne da religido, o que curiosamente a
aproxima da brincadeira. Trataremos desse assunto mais a frente.
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Por outro lado, hd momentos em que as criangas sdo vistas participando ativamente
do que os adultos chamariam a “parte religiosa” das reunides religiosas infantis. Observei
que as criangas mostravam-se atentas e participativas nas seguintes atividades: nas
brincadeiras, no lanche que segue algumas destas reunides e nos momentos quando eram
chamadas a participar ativamente. Neste caso, a atuacao das criangas acontece: 1. na hora
da prece entre os espiritas Kardecistas - quando as criangas sao chamadas a “fazer a prece”
espontdanea em voz alta na frente de todas as outras criangas; 2. no momento de escolher e
cantar, na frente dos colegas, um hino evangélico - entre as criancas da Assembléia de
Deus; 3. no momento de apresentar algum trabalho ou exercicio para a turma - no caso dos
catolicos. Nesses momentos, mesmo tratando de temas basicamente religiosos, as criancas
mostravam-se participativas. Ou seja, quando sdo chamadas a atitude ativa, ao contrario da
escuta passiva das leituras e dos ensinamentos das professoras de religido, elas parecem
mais aptas a tratar de assuntos religiosos stricto sensu. Mesmo assim, apenas criangas
maiores de quatro anos de idade foram observadas tomando a iniciativa da prece ou do
canto, da mesma forma como apenas acima desta idade foram requisitadas a apresentar
para a turma o trabalho de casa, no caso do catecismo.

Outro exemplo de agéncia religiosa infantil da-se no més de maio, considerado pelos
catlicos o més de Maria. De modo geral, observa-se que as atividades religiosas tornam-se
mais abundantes durante este més. E tempo de realizar novenas, comparecer a missa pelo
menos nas sextas-feiras e sequir as procissdes que acontecem todos os dias do més. Nessas
procissdes, as imagens de Nossa Senhora e de Sdo José vao da casa de um morador até a
igreja, para, depois da celebragdo eucaristica, seguirem para a casa de outro cidaddo. As
criangas, por sua vez, participam da coroacdo de Nossa Senhora, vestidas de anjos, sob a
geréncia de adultos. Todavia, elas proprias se organizam para realizar novenas nas casas
dos moradores da cidade. Nestas ocasides, elas rezam, cantam, dangam e fazem leituras
biblicas. As vezes, freqlientam mais de uma casa por noite. Nestas novenas, ndo ha nenhum
adulto envolvido. A idéia e a concepcao da novena, que conta com mais ou menos vinte
criangas, foram iniciativas infantis. Embora criangas pequenas e inclusive bebés também
estejam presentes, o grupo é liderado por aquelas criangas mais envolvidas no catecismo, as
quais ja tenham feito a primeira eucaristia ou estejam prestes a fazer, por volta dos onze
anos de idade. Nestes momentos, as criangas assumem atitude bastante contrita, respeitosa
e responsavel. Chegam na hora marcada, rezam com seriedade e, se uma crianca Se
ccmporta mal durante a novena, pode esperar olhares atravessados e ‘psius’ enérgicos por
parte dos colegas. Com isso, quere apenas enfatizar que, algumas vezes, as Criangas tomam
partido ativamente no que os adultos chamariam de o mundo da religigo.

E importante ressaltar que as criancas estdo inseridas na vida religiosa da
comunidade, e isso produz efeito e tem conseqliéncia para a propria crianca. A crianca
peqguena de familia evangélica ndo sabe quem foi Mojsés ou Ismael, mas sabe que domingo
é dia de culto no sitio e, por consegliéncia, dia de passeio de caminhoneta. Além disso,
Ismael pode ser o nome do seu irmdo mais novo'. Se for catdlica, ela ndo sabe que a hostia
é o corpo de Cristo, mas ndo se esquece de que a gincana da “Infancia Missionaria” esta se
aproximando. Ela sabe também que, a noite, a sua mae ou a sua irma vao lhe mandar para
a rede, porque ja € hora de dormir. Uma vez deitada na sua rede, a mae vird ter com ela,
perguntando se ela j& rezou. E provavel que rezem juntas. A prmaplo a crianca repetira as
palavras da mde, mas, com o passar dos meses, as duas vao rezar a0 mesmo tempo a
oracdo que ela lhe ensinou, até chegar o dia em que, mesmo sem a mae ao lado, a crianga
provavelmente vai rezar sozinha. A crianga sabe também que deve pedir a bénggo aos mais
velhos e sempre ouve de volta: “Deus te abengoe”. No entanto, “c que é béngdo?”, “como
ela opera?”, “quais os seus efeitos?” nao parecem ser questOes que a crianga pequena se

-

! Dentre os evangélicos, é comiitm escolher nomes do antigo testamento para seus filhos nascituros. Chama a atengdo o fato de que, muitas
vezes, apenas os filhos mais novos de um casal sdo chamados com nomes biblicos, deixando antever exatamente em que momento aconteceu
a conversdo religiosa daquele casal ou do pai da familia (que ¢ quem geralmente tem a Gltima palavra na nomeag#o dos filhos).
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coloca. E fundamental ressaltar que, em todas essas praticas elencadas, rezar antes de
dormir, pedir a béncdo e, finalmente, ir a igreja, a familia tem papel primordial. Assim,
parece que, ao mesmo tempo em que aprende a rezar e a reconhecer a autoridade de Deus,
a crianga aprende a maneira correta de se relacionar com sua mae. Deitado na rede,
rezando com ela, ele aprende o que € ser um filho e o que é ter uma mae, ao mesmo tempo
em que aprende a rezar o Pai Nosso'.

E Util constatar que as igrejas e o Centro espirita estdo sempre cheios de criancas? —
mas elas nunca comparecem sozinhas. Acompanham-nas a familia — principalmente a mae e
s irmaos ou somente os irmados — e 0s vizinhos efou amigos. O primeiro elemento religioso
a ser desenhado por uma crianca foi uma combinacdo de Jesus, Maria e a igreja. A
ocorréncia se deu com um menino acs quatro anos de idade (vide Pires 2007a desenho 11 A
minha refigido JP. 4. M, 2). Causa impressao o fato de que o primeiro elemento religioso
reconhecido pelas criangas tenha sido uma igreja juntamente com Jesus e Maria. O fato
parece sugerir que ndo sera por acaso que a crianca reconheca a relagao materna entre
Maria € 0 menino Jesus como a coisa mais importante da religido. Para a crianca de quatro
anos de idade, a sua relagao com a sua mae também é, sendo o, um dos aspectos mais
importantes na sua vida. E através desta relagiio que a crianga conhece o mundo, nomeia as
coisas, aprende 0 que deve ou nao ser feito e também o que deve ser sentido. Algumas
criangas de quatro, cinco e seis anos de idade desenharam Jesus e Maria juntos no mesmo
desenho®. Isso parece estar indicando que, quando pequenas, as criangas concebem a figura
de Jesus associada a sua mde, como concebem a figura de um fitho associado a sua mae.
Mais tarde, as criangas passam a conceber a existéncia de Jesus em separado da sua mae e,
em concordancia com isso, o nimero de desenhos de Jesus ultrapassa os de Maria (Vide
Grafico Quatro, Jesus x Maria, ao final deste artigo). Nao €& de se estranhar que tenhamos
mais Jesus que Marias desenhados quando as criancas ja foram cristianizadas, ja que, mais
que a sua mae, Jesus € a figura central do cristianismo.

Talvez pudéssemos afirmar que a religido, no caso estudado, se aprende no seio
familiar, e esta em sintonia com as relacdes domésticas. Com isso, ndo estou dizendo, no
entanto, que se aprenda a doutrina religiosa em casa, ou que 0s pais sao responsaveis por
educar religiosamente as criangas. Digo que as relagdes sociais que se estabelecem no seio
da familia s8o como o0 mundo da crianga e, por isso, parecem determinar as outras areas da
vida social infantil. Ao mesmo tempo em que aprende a ser filho, a crianga aprende a ser
uma pessoa que ama a Deus. A crianca, em familia catdlica, aprende sobre as verdades
religiosas observando como a sua mae paga uma promessa. Ou quando entende que o seu
préprio nascimento é dadiva de Sdo Sebastido, a quem a sua mae fez promessa para que ele
“vingasse”. Da mesma forma, ela aprende sobre as relagGes de género ao dar-se conta que
seu pai ou avo, ao irem a igreja, sentam-se junto aos homens, perto do altar, ao passo que
sua mae vai sentar-se com as outras mulheres, na nave da igreja. A crianga pequena vai
para a igreja com alguém mais velho, que define aonde ela vai se sentar. Mas, um dia, a

' Junto com o Pai-Nosso € a Ave-Maria (no caso das criancas catdlicas), as criangas muitas vezes aprendem a rezar para o seu anjo da
guarda, e geralmente o fazem antes de dormir. Essa oragdo tem vérias formas, mas geralmente € uma orag#io pequena, rimando diminutivos e
termos carinhosos. Vide um exemplo: “Meu anjinho da guarda, meu bom amiguinho, leve-me sempre para o bom caminhe”. E comum que,
com o passar dos anos, as criangas parem de rezar para o anjo da guarda porque o associam a algo peculiar 4s criangas pequenas. O anjo da
guarda passa a ser visto, assim como o Papai Noel ou o Coelhinho da Pdscoa, como engodos para as criangas pequenas. Assim, criangas
maiores se distinguem das menores pela sua suposta sabedoria. “[... ] when children discover the truth abowt Santa Clauss or Easter Bunny
fwhich they really knew all along), it gives them a marker of having attained a new level of maturity and intellectual ability” (Elkind, 1994,
p. 49). Além disso, parece-me haver uma indistingfio em certo grau entre o anjo da guarda e o anjinho (nasciture falecido), come monstro em
Pires (2007 a. p. 79).

1 E qtil esclarecer que o Centro espirita ndc foi desenhado como igreja. Igreja, enquanto termo nativo, pode indicar as igrejas de Sfo
Sebastido, a Assembléia de Deus, a2 Congregacional ou a Seguidores de Criste. O Centro espirita ndo € chamadoe de igreja. Vide Pires ,2007a:
158-9 e, como exemplo, vide redagdo de RJ, 12. M. 18, também discutida no Capitulo 5: “Redagdo de Religido. Tem vdrios tipos de religido.
Tem a religidio catdlica, a religido evangélica. Mas todas sdo iguais porque ndo é importante as religibes serem iguais, o que importa é ¢
Amor por Deus, ¢ a fé por ele e por todos os Santos da religidio. A igreja é a casa do Senhor ¢ nds vamos Id para rezar, para orar e para
pedir paz e amor”(RJ. 12. M. 18).

* Também o fizeram as criancas de cito, doze e treze anos de idade.
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crianga tera que fazer sua prdpria escolha e, provavelmente, optara por sentar-se onde se
sentam as pessoas do seu prdprio género.

Contudo, ndo estou afirmando que as criangas copiam seus pais, ou que se tornaram
religiosas a maneira de seus pais. Nem muito menos quis afirmar que as criangas
invariavelmente se tornarao pessoas religiosas stricto sensu. De um lado, 0 que quis sugerir
é que, para a crianga, ndo importa a religido, ou o Estado, ou a escola, como abstracdes.
Essas instituicdes sO parecem importar na medida em que sdc vividas, como coisas
concretas. Importa, sim, como as pessoas com as quais ela estabelece relagdes proximas
vivem essas abstragdes no cotidiano. E, de outro lado, sugiro que a crianca vai aprendendo
sobre Deus a medida que vai aprendendo sobre como ela deve se comportar, 0 que esperam
que ela faga ou se torne no futuro. Com isso, acontece gque as criangas vao se assemelhando
aos seus pais. Mas ndao porque elas os imitaram simplesmente — e sim porque eles
aprenderam no cotidiano familiar como “gente como a gente” deve ser'. E Gtil lembrar que
ser religioso € um dos atributos sociais mais valorizados em Catingueira. E por fim, gostaria
de ressaltar ¢ papel das proprias criangas no processo de tornar-se religioso. Os irm3os mais
velhos tém sempre papel importantissimo na vida das criancas menores. S3o esses 0s
responsaveis praticos por elas — as vezes, mais que as suas proprias maes ou pais. Por
responsabilidade de ordem prética, quero dizer certificar-se de que a crianca tomou banho,
se alimentou, estd pronta para ir a escola na hora certa, além de acompanha-la nos servicos
religiosos®. A m3e €, normalmente, responsével geral por todas as criangas, pela organizacdo
e bom funcionamento da casa. Ela resolve brigas infantis, decide o que vai ser preparado
para o almogo (mesmo que seja uma filha a responsével por cozinha-lo), resolve problemas
burocraticos junto ao colégio, & prefeitura, a venda, aos Correios e a casa lotérica; enquanto
que o pai &, geralmente, responsavel pelo provimento material. (Para maiores detalhes sobre
a funcionalidade de uma residéncia familiar, refira-se ao artigo Pires, 2008).

Conclusoes

Elenco dois exemplos de como 0s reinos da religido e da ndo-religido parecem estar
em relacdo intima, segundo a percepcdo das criangas. O primeiro deles é um desenho livre®
feito por J. 11. F. No desenho vemos uma imagem de uma santa com as maos postas em
oragdo, segurando um terco. A menina escreveu: “A rainha dos ceus. A rainha dos céus nos
mostra as estrelas para nos. As pessoas dizem que se contar as estrelas nasce berrugas, se
for 10 sdo 5 berrugas” (vide desenho J. 11. F. Livre, no final deste artigo). De um assunto
religioso, a crianga rapidamente passa para um assunto nao-religioso, sem qualquer
constrangimento. O contrario também acontece. CFB. 7. F. (livre) desenhou sol, borboleta,
arvores, pé de cocos, chuva, navio, peixes, trem e, por fim, poeticamente, escreveu:

Era uma vez um barco navegando no mar. Uma arvore que da fruto, um pé
; de cocos que,dd coco. Uma borboleta que voa pelo ar e um trem que anda
pelos matos que os animais comem. Uma arvere que da maga, que da fruto.
O sol que brilha e clareia o mundo. O aquario que vive os peixinhos, o mar
que também vive os peixinhos, A baleia que também vive no mar, a sereia, a

! Gabriel Tarde trabalha com o conceito de imitagio enquantc um processo criativo “Como forgas pidsticas e funcionals que, a partir da
conexdo dos miltiplos fluxos de crengas e desejos, a um 56 tempo constituem e movem a vida social” (Mello ,2001), Para uma andlise mais
demerada do pensamento e trajetoria intelectual de Tarde, vide Eduarde Vargas (2000), Para uma apropriagfo das idéias de Tarde na diregéio
da constituigio da Tecria do Ator Rede, vide Bruno Latour (2005).

Ha certa literatura dentro da antropologia da crianga que ressalta como elas mesmas sdo agentes do seu proprio crescimento e do seu
entendimento do mundo. O gbjetivo desta corrente é contrapor as idéias que dizem que as criangas sdo meras copias dos adultos,
desconsiderando-as como agentes criativos do seu desenvolvimento. O que estou destacando aqui, ne entanto, € apenas o papel das criangas
na boa geréncia da residéncia familiar, no que diz respeito especificamente as criangas pequenas. Concordo, contudo, que algumas vezes as
criangas sio agentes criativos no seu proprio desenvolvimento, mas sempre em relagdo com os adultos.

* (Cbserve que o tema do desenho ndo foi sugerido pela pesquisadora, mas que a crianga mesma desenhou, por sua propria iniciativa
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Iara. O trem que leva passageiros. Os passaros que voam. A nuvem que
chove, o arco-iris que é bonito. Eu gosto do arco-iris e de Deus. (O exemplar
esta disponivel no CD anexo, na pasta de nome Desenhos Temas Variados o
desenho 13 CFB. 7. F. [Livre]. In: Pires,2007a).

Indo longe na distingdo adulto x crianga, seria possivel insinuar que a religido infantil é
uma religido da pratica, na qual a simbologia estaria relegada a um plano subordinado. O
modo como a crianca relaciona-se com a religido parece diferir daquele do adulto na medida
em que, para a primeira, a religido € vivida na pratica, no atendimento do prédio religioso,
enquanto que, para o adulto, religido representa ou simboliza algo maior que o simples
atendimento a igreja — mas o indice e o icone em contraste com o simbolo abstrato podem
ser tidos como mais préprios a religido. Assim, as crian¢as, enquanto operam com o indice e
com o icone, seriam mais “religiosas” que os adultos que operam com o simbolo abstrato
(por exemplo, 0 santo em contraste com Deus). Além disso, quando muito pequenas, as
criangas nao distinguem um reino que poderiamos chamar de ndo-religioso de outro que
poderia ser chamado de religioso. Ao contrério, parece haver uma indistingdo entre ¢ gue os
adultos chamam de profano e de religioso.

Assim, na religiosidade infantil, a religido € algo que pode ser pensado como parte do
mundo & ndo como reino, por exceléncia, separado do cotidiano. Crescer, entdo, em certo
sentido, implica em enderecar o sagrado a igreja (— sem, no entanto, restringir-se a ela).
Afirmei, igualmente, que quando se é crianga, a religido, porque ndo € ainda concebida em si
mesma, € pensada como expandida a diferentes ambientes. Para o adulto, a religifo pode
exigir uma atitude adequada (etiqueta), implicar um “sistema de crenga”, se relacionar com
as especificidades teoldgicas de cada religido e,. principalmente, pautar seu existir na
separacao em relagdo a vida profana. Ao contrério, para a crianga ir ao cuito ou a missa
parece ser parte da vida como ela é, do cotidiano, do que toda a gente que mora na nossa
cidade faz — ndo guardando em si nenhum cardter extraordinario. Desta forma, as
atividades que os adultos chamariam de religiosas para as criangas seriam tidas como parte
do dia-a-dia. J. 13. M escreveu “O que me deixa mais feliz & poder estar aqui hoje nesse
lugar com todos vocés amigos, também posso estudar, brincar, rezar, comer e se divertir e
poder viver” (grifo meu). Mais uma vez, a atividade religiosa, rezar, nao esta excluida do que
é o cotidiano. E preciso n3o confundir o cotidiano com uma realidade sem graca, apagada,
rotineira. O cotidiano de que falo, como sendo parte da religido para a crianga pequena, e
um cotidiano que poderiamos dizer colorido, exaltado, cheio de surpresas, mas que apenas
ndo poderia ser chamado de extraordinario porque nao ha um ordinario a gue se contrapor.
Tornar-se adulto implicaria, entre outras coisas, em definir a esfera do religioso em oposicao
a do profano — o que, de certa forma, implica em uma restricao de possibilidades de relagao
com o sagrado.

Mas, a esta altura, faz-se urgente relativizar a distingao entre adulto e crianga com a
qual venho trabalhando aqui. Nao podemos nos esquecer que existem momentos nos quais
a distincdo sagrado/profano também ndo se coloca para os adultos, como nas festas
religiosas, como ja mencionei. Além disso, € importante lembrar do pedir a béngao,
observada como pratica por toda a gente, independe da idade e da religido. Talvez
parodiando Bruno Latour, no livro Jamais fomos Modernos (1994 [1991]), fosse possivel
dizer que ‘jamais fomos adultos’. Assim, também os adultos continuariam a definir e
relacionar-se com a religido nos termos que venho anunciando: nos quais o atendimento ao
servico religioso e o aspecto relacional deste ato estariam cotados entre os fatos mais
importantes e definidores da religiosidade. Afinal, os adultos ndo cessam de comparecer a
igreja, de lotar as procissbes e missas do santo padroeiro, de freqlientar o Centro espirita e
de compartilhar as agruras e alegrias da vida com os “irmaos”, no caso dos evangélicos. O
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leitor poderia corretamente argumentar que, em momentos diversos, os adultos agem
exatamente como as criangas vém sendo descritas neste artigo’. Gostaria de sugerir, ent8o,
que os adultos, excluindo os que pertencem a uma religido de maneira fundamentalista,
continuam sendo como as criangas. A idéia da separacdo entre sagrado e profano, tal como
a modernidade (Latour, 1994 [1991]), de fato, nunca teria ocorrido, a ndo ser nas cabegas
de alguns tedricos e tedlogos®. Na prética religiosa, em que reina absoluta a antinomia
(Velho ,2007), o sagrado e o profano sdo partes de uma mesma unidade.

Em outras palavras, em Catingueira, seria possivel brincar com a parddia ‘jamais
fomos aduitos’, na medida em que, em muitos momentos, ndo parece haver uma distingdo
tdo aguda entre as criangas e os adultos, como talvez tenha erroneamente dado a impressdo
neste artigo. E importante chamar a atengao para o fato de que: 1) para o adulto, ir a igreja
continua sendo importante, como parte da sua religiosidade. E, finalmente, 2) para aquele
que cré, o sagrado ndo estaria restrito aos ambientes genuinamente religiosos, como a
igreja, mas também estaria presente na festa do padroeiro e da diversao que ela propicia.
Parece que, na tentativa de descrever as diferengas entre criangas e adultos, posso ter
exagerado a diferenca sagrado/profano que, na realidade, nao opera com tanta abrangéncia.
De todo modo, ndo acredito ser totalmente incorreta a afirmacdo de que, para os adultos,
existe alguma coisa que pode ser considerada profana, que se distingue do que pode ser
considerado sagrado: basta ver as discussdes que a parte nao religiosa da festa do padroeiro
suscita. Por parte dos protestantes adultos, tudo que é vendide na festa é referente ao
Santo, ou seja, a distingdo ndo se coloca: tudo foi contaminado pelo Santo (mas as criangas
insistem em tomar sorvete na praga do barraqueiro que veio para aproveitar a Festa do
Santo, ao passc que algumas maes os proibem porque estariam tomando sorvete “do
santo™). Mas, por parte dos catdlicos, a parte “religiosa” (missas, procissdes etc.) € sagrada,
e o restante {barracas, dancas etc.) é profano — e estes dois ndc devem se misturar,
segundo os catolicos mais conservadores.

Sem contar os fundamentalismos religiosos, que ha por toda a parte, poderiamos
sugerir que, para o adulto, o que constitui o cerne da religido seria a experiéncia da
brincadeira, quando se aproxima do que Bateson (2000 [1972]) chama de “duplo-vinculo”, e
gue Otavio Velho (2007) sugere ser aspecto fundante na religido. A experiéncia da religido
aproxima-se da brincadeira na medida em que ambas se valem da antinomia e dos
paradoxos. Tal como no caso da modernidade e da ndao-modernidade, no livro de Bruno
Latour (1994 [19911), poder se-ia contrastar a idade infantil e cs anos de adulto para melhor
render o argumento Mas € preciso, em seguida, desfazer a distingas, na medida em que 2
mesma nao opera universalmente.

. It's @ matter of how to keep those different levels, rings, whatever, not
separate, because they can never be separate, and not confused, because
if they get confused, then you begin to take the metaphoric as absolute, as
the schizophrenic does (Bateson, 1991 [1977]. p. 269).

L O contrério néo & verdadeiro, as criancas n3o agem como adultos — apesar de, 4s vezes, imitarem o seu discurso e pritica, sem, na entanto,
imitar os sentidos destes discursos e préticas.

* «ds préticas realizadas pelos nativos, no entanto, se bem ndo negam a especificidade diferencial do “sagrada” (mesmo quando rio o
denominem necessariamente desse modo), mostram-nos que aquilo gue os qutores precedentes diferenciam, separam e classificam como
“sagrado” e “profano” coexiste e combina-se de modos bem mais flexiveis do que agueles que eles prdprios identificam: forna-se
necessdrio, entdo, uma abordagem que ndo substitua wm dualismo por outro (Velho, 1997) e que, como colaca Velho (2003), consiga
apreender dita especificidade diferencial, ndo como descontinuidade, ruptura ou oposicdo, mas nas pequenas diferengas de um mundo
continuo. “Sagrade” ao ser wtilizado como adjétivo, ndo designa uma instituigdo, wma esfera ou um sistema de simbolos, mas
heterogeneidades reconheciveis em um processo social continuo em um mundo significativo, e por Isso, ndo “extraordindrio” nem
radicalmente outro. Processo que se ativa em momentos diferenciais e especificos e/ou em espagos determinados e gue, longe de existir de
Jorma abstrata ou com um conteldo universal, é reconhecido e atuado pelos nativos em diferentes situagdes: nas descontinuidades
geogrdficas, nas marcas diferenciais do calenddrio, nas interagdes cotidianas, em gestos ordindrios e em performances rituais” (Martm,

2006. p.5).
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Nem o sagrado/profano, nem igreja (templo)/igreja (sistema de crencas), nem a
crianga/adulto podem ser tomados como uma coisa s6, como confusos. Ao mesmo tempo,
eles ndo podem ser tomados como separados, uma vez que a relacdo que estabelecem entre
si ultrapassa as categorias que estamos acostumados a lidar: assimilagdo, confusao,
englobamento, dominacao... Para finalizar, parece que estamos mesmos no terreno dos
paradoxos e antinomias, como sugere Otavio Velho (2007). Assim, uma dificuldade coloca-se
para o pesquisador: desenvolver uma retdrica que seja capaz de transmiti-los. O discurso do
pesquisador deve captar este real facetado, o que coloca questdes graves para o discurso
cientifico — uma vez que estamos acostumados a tomar partido de um referente. Por isso, se
as vezes dei a impressdo de estar congelando a infancia ou a idade adulta, ou a distingao
profano e sagrado, € porque me faltaram ferramentas retéricas para transpor para o
discurso cientifico uma realidade intrinsecamente antindmica.
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Resume: O presente artigo tem como objetivo analisar como o catolicismo dito oficial, apds
as Enciclicas Quanta Cura e Sylabus, tendia a hierarquizar todas as suas atividades em torno
do clero e como essa pratica se distanciava da realidade da populaciio que vivia no Nordeste
brasileiro. Diante da auséncia de sacerdotes, predominava a atuagdo dos leigos, sendo eles
considerados como aqueles que davam suporte as obras sociais do Padre Ibiapina. Tal
reflexdo € de suma importincia para a historiografia, pois, além de trazer uma analise sobre as
diversas praticas de catolicismo existentes no século XIX, permitem observar como estas
permanecem na atualidade. E entdio imprescindivel a andlise dos autores Romano (1979),
Andrade (2002) e Mariz (1980), por abordarem a situagdo da Igreja Catdlica, nesse periodo.
Palavras-chave: Religifo, Religiosidade popular, Nordeste brasileiro.

THE CATHOLIC CHURCH ON THE NORTH OF THE COUNTRY: BETWEEN POPULAR
AND OFFICIAL

Abstract: This article aims to analyze how the so far called official Catholicism, after the
Encicles Quanta Cura and Sylabus, inclined to eschelon all its activities around the clergy and
how this practice slept away from the reality of the population living on Brazilian Northeast.
Considering the absence of priests, laics’ actuation predominated, being considered so those
who supported Padre Ibiapina’s social works. Such a reflection is highly important to
historiography because, besides bringing diverse Catholicism practices existing on XIX
century analysis, it allows to observe how these practices still remain nowadays. So, it is
indispensable the analysis of authors like Romano (1979), Andrade (2002) and Mariz (1980),
because they approach Catholic Church situation during this period.
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Introducao

Ao analisarmos o pensamento da Igreja Catdlica no Brasil durante o século XIX,
percebemos que havia um conjunto de posturas bastante diversificadas, pois uma parte dos
clérigos acreditava que a Igreja deveria permanecer vinculada ao Estado tal qual era durante
a sua colonizacdo, outra parte reivindicava que ela precisava se adaptar as idéias iluministas,
a fim de construir no Brasil um sentimento de identidade, libertando-se dos lagos da Coroa
Portuguesa. Por fim, existia a massa popular cujo catolicismo € formado pelos leigos que
nada entendiam sobre tais conflitos e mantinham a sua devocao aos santos os quais, em seu
pensamento, resolveriam seus problemas: ¥

Toda religido inclusive a catdlica (ou antes, notadamente a catdlica,
precisamente pelos seus esforgos de permanecer “superficialmente” unitaria,
afim de nao fragmentar-se em igrejas nacionais e em estratificacbes
sociais), & na realidade uma multiddo de religides distintas, freqlientemente
contraditdrias: hd um catolicismo dos pequenos burgueses e dos operarios
urbanos, um catolicismo das mulheres e unt catolicismo dos intelectuais,
também este variado e desconexo. (GRAMSCI apud PORTELLI, p. 25, 1984).

E nessa diversidade de “catolicismos” que Ibiapina, desde sua adolescéncia até
decidir-se  definitivamente pelo trabalhc missiondric (1856-1883), convive e,
concomitantemente, discorda das idéias revolucionarias que estavam em ascensdo no
Seminario de Olinda e busca uma conciliagdo entre esse sentimentc romanizador, presente
na Igreja enquanto Instituicdo, com a dura realidade do Norte do pais.

Sendo assim, Ibiapina em vida conseguiu+estabelecer uma relagdo amigavel com
parte do Clero, desde sua fase como deputado e advogado e até mesmo como missionario,
no qual manteve contato com a Igreja Catolica, por meio de cartas pedindo autorizacao para
confessar as pessoas que o procuravam, obedecendo, portanto, a hierarquia da Igreja, mas
foi rejeitado pelo Bispo Dom Luis, ainda no ano de 1866 que estava fortemente influenciade
pelas idéias romanizadoras e que ndo admitiu a forma como o religioso colocou mulheres
leigas em suas casas de caridade. (SADOC, 1993)

Entretanto, por mais criticas que sofresse, por ser favoravel a essa administragdo
realizada pelas mulheres e a devocao popular, Ibiapina tinha o conhecimento de que, sendo
essas as pessoas mais comprometidas com suas obras, precisava ser tolerante com suas
praticas, pois sabia que o que comovia a populacao carente era justamente a devogao
manifestada nas santas missodes, festas religiosas, procissdes, novenas, més de Maria e 0
culto ao coracao de Jesus, e muitos deles viam as praticas oficiais como cumprimento de
obrigaces. (Hauck, 2008)

Para definir essas praticas aceitas pelo missionario, observamos tal como Suss (1979)
que aquilo que de fato a melhor define é o termo Religiosidade Popular devido a amplitude
gue essa consegue abranger, ja que ela é capaz de abarcar a andlise de préticas africanas,
indigenas e protestantes, ndo analisadas no presente memento, mas que compdem o objeto
de estudo.

Além disso, concordamos com Eliade (1993) ao ver essas praticas populares come
manifestagbes plenas do sagrado e ao admird-las mediante sua riqueza simbolica, ndo as
vendo como vulgares, supersticiosas ou curiosas, ou seja, nao atribuindo valores pejorativos,
como era comum no século XIX, ao se referir as praticas das pessoas mais pobres.

Vale destacar ainda que essas manifestacbes do sagrado ndo se restringiam a
populacdo mais pebre, pois, segundo Chacon (1990), essa devogao manifestada no Norte do
pais advém de Portugal e fazia parte do cotidiano europeu.
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Todavia, apesar de essas praticas surgirem em Portugal e virem ao Brasil e de
fazerem parte do cotidiano europeu, a Igreja enquanto Santa Sé, principalmente apos a
publicacdo das Enciclicas Quanta Cura e Sylabus, buscou, dentre outras coisas, centralizar
todas as suas atividades em torno das suas autoridades, ou seja, dos bispos e sacerdotes.

Sendo assim, a Igreja, enquanto instituicdo, respeitou o Padre Ibiapina como
sacerdote e o reconheceu como colaborador com a situacdo do pais, mas jamais concordou
em ver a frente de suas missbes as mulheres leigas da regido. Portanto, apds sua morte,
essas mulheres enfrentaram uma série de dificuldades para manter-se nas institui¢es,
sendo grande parte delas fechadas ou desviadas de seu objetivo inicial. (Hoornaert, 2006).

Dessa forma a analise da situacdo que se encontrava a Igreja neste periodo nos
permitird observar seu olhar sob as missGes que surgiram no Norte do Pais e quais os

pensamentos que perpassavam a época e gue garantiram seu posicionamento frente a essas
praticas.

A formacao do pensamento catolico entre os séculos XVIII e XIX

A Igreja Catdlica desempenhou um importante papel na sustentacdo do poder
constituido no Brasil. Em contrapartida, o Estado exercia forte influéncia sobre a mesma,
através do controle do pagamento pelas atividades do clerc e a contratagdo de funcionarios
Civis para observar a agdc dos bispos, tendo como meta informar sobre algum desvio de
conduta. Enfim é o Estade que ditava as regras de conduta da Igreja. E o que nos mostra
Romano na citagao abaixo:

) a

Na coldnia, foi tao forte o mando laico sobre o instituto eclesiastico, que se
pode falar deste dltimo como “uma corporacdc que foi transformada em
serva do poder secular, como um departamento do Estado”. Documentos
oficiais da época definiam normas gque regulavam o procedimento dos
negocios religiosos. Previa-se desde o modo a ser empregado na
renumeracao dos guadros eclesiasticos, até o controle oficial do cufto, por
parte do funcionario civil, o qual deveria acompanhar a agdo dos bispos,
avisando o governo central dos eventuais revoltosos no meio da hierarquia
fornecendo-se a administragdo local, nessas ocasibes, as regras de
comportamento necessarias. (ROMANO, 1979, p. 82).

No Império, a forma come a Igreja se posicionava frente ao poder temporal garantiu
que essa pudesse partilhar das riquezas do Estado, sendo proprietaria de grande quantidade
de terras e exercendo influéncia na salide, educacao e sendo encarregada de fazer o registro
civil das pessoas.

Contudo, a partir do século XVIII houve uma busca por formar um sentimento de
identidade entre os brasileiros, que marcaram a trajetéria do Seminario de Olinda e que
romperam com a tradicdo pedagdgica jesuitica e deram espago para que se penetrassem oS
principios da Reforma Pombalina. Sendo assim, ao invés de se estudar religido e retdrica,
Azeredo Coutinho se preocupou em trazer técnicas pedagogicas revolucionarias para aquele
periodo, conhecimentos Uteis. (Barreto, 1997).

Essas idéias de cunho liberal alimentaram um sentimento nativista, pois afirmavam
que o pals precisava sair da dependéncia portuguesa e que o Modelc Igreja — Cristandade
tinha que ser superado para que se formasse uma unidao entre a liberdade da patria e a
Igreja, no pais. Este foi um fator primordial para as revoltas de cunho liberal e de cposigéo
ao dominio de governo luso-brasileiro, das quais podemaos destacar a Revolta de 1817:
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A revolucao de 1817 pode quase dizer-se que foi uma revolugdo dos padres;
pelo menos se constituiram eles o melhor elemento, o que mais deu provas
de sinceridade, de isencdo e devotamento, onde recrutaram, com poucas
excecles, 0s seus dirigentes. A lista dos que participaram do movimento e
sofreram pelas idéias que tinham feito suas abrange, no avulto ndmero,
cbnegos e governadores do bispado, vigarios e coadjutores regulares e
seculares, dos quais dois se suicidaram, quatro foram supliciados, e muitos
condenados a pena de prisdo na Bahia. (Duarte, 1972, p. 57).

Essas idéias revolucionérias penetradas no Semindric de Olinda desagradaram
Ibiapina que ao adentra-lo e ver a situacdo em que esse se encontrava ficou decepcionado,
desistindo ndo apenas por causa desse clima, mas também mediante o choque causado pela
morte de sua mae. Vale destacar que seu comportamento era diferente de seu pai e de seu
irmdc que, imbuidos pelo espirito libertatério do pals, participaram da Confederacéo do
Fquador (1824), sendo mortos e fazendo com que Ibiapina, ja estava instalado no Convento
de Madre de Deus, saisse por ter que assumir o papel de lider familiar, seguindo longa
carreira como deputado, juiz e adveogado. (SADOC,1993)

O pensamento de Ibiapina, nesse periodo, condizia com o da Santa Sé, pois apds a
chegada da Familia Real foram enviados Nincios Apostdlicos que demonstraram sinais de
insatisfacdo ao verificar as idéias liberais penetradas no pais, uma vez que iam de encontro
ao seu pensamento mediante a sua defesa ao regime monarquico. (AZZI, 1991).

O bispo da Bahia Romualde, por sua vez, foi um dos maiores contrdrios a essas idéias
racionalistas e manteve uma postura conservadora, que buscou, sobretudo, defender que a
Santa Sé deveria ter autonomia sobre o Governo Civil, sendo necessario, reformar os
costumes publicos, exercer uma educagao sacerdotal mais aprimorada e ser criteriososa com
a admissao de seminaristas. (HAUCK, 2008).

Romualdo representou um dos primeiros religiosos a buscar a autonomia da Igreja
frente ao Governo Civil. Essa ainda teve mais vigor apds o surgimento das Enciclicas Quanta
Cura e Sylabus introduzidas no pais pelos Bispos Dom Macedo e Dom Vital, o qual primou
por essa centralizagao culminando com a chamada Questdo Religiosa.

A Questdo Religiosa: Autonomia e centralizacao da Igreja

A Questio Religiosa teve inicio quando os bispos Dom Macedc no Para e Dom Vital
em Pernambuco, influenciados pelas idéias ultramontanas advindas da Europa, durante o
Pontificado de Pio IX, em 1864, com a publicacdo-da Enciclica Quanta Cura e do Sylabus,
defenderam veementemente a obediéncia a hierarquia eclesidstica e a auséncia de
compatibilidade entre as idéias da magonaria e da Igreja:

D.vital e D.Macedo foram, no Brasil, 0s mais legitimos representantes das
teses que, inerentes ao catolicismo, encontraram expressao acabada no
Pontificado de Pic IX. Formados ambos da Europa regressaram ao Brasil
com o espirito moldado pelas doutrinas ultramontanas, prontos a servir
sempre a causa do catolicismo, sem termos ou desfalecimentos. (BARROS,
1985, p. 338).

Ao comparar esses dois bispos, Vilaga destacou que a impetuosidade e juventude de
Dom Vital comoveram as pessoas e fez com que ele fosse alvo de comentarios na sua época,
diferentemente de Dom Macedo que é mais conhecido pela inteligéncia e pelos titulos que ja
havia adquirido ao longo dos anos:

Dom Macedo da Costa & mais culto, possui mais leitura, mais erudigdo. Dom
Vital é mais impressionante como personalidade, é mais dramatico, Dom
Macedo Costa tem um doutorado, tem mais estilo literério, € mais escritor
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gue Dom Vital. Mas Dom Vital o precedeu na resisténcia, isto &, na coragem.
Dom Vital foi primeirc no tempo a ir tdo longe. Dom Macedo Costa, padre
secular que era, me parece uma natureza mais politica ou mais mundana.
Dom Vital, religicso capuchinho, mais mogo do que Dom Macedo, mais
sofrido, tem témpera dos grandes solitarios, aparentemente frageis, mas
capazes de desafio. (p. 21).

As idéias difundidas pelos bispos foram defendidas com maior veeméncia, em 1870,
com o decreto da Infalibilidade papal, pois este incentivava os bispos a restabelecer sua
autoridade em suas respectivas Dioceses para possibilitar a hierarquizacao e autonomia do
Papa frente a Igreja, entrando em conflito direto com o Estado e desestruturando o sistema
do Regalisme!, presente no Brasil.

A Instituigdo do dogma referente a infalibilidade do Papa teve como alvo principal o
poder dc Estado sobre as pessoas e, portanto, deu inicio a busca dos bispos a recuperarem
sua autoridade nas respectivas Dioceses que eles estavam administrando, restaurando a
autonomia da Instituicdo da Igreja como um todo e combatendo os (ltimos resquicios de
Regalismo, existentes no Brasil.?

A agao de ambos os Bispos se deu nas Irmandades administradas por esses, nas
quais se teve a exigéncia de que aquele que freqlientasse a magonaria teria que abandona-
la, caso contrario, se suspenderiam suas atividades no recinto, ameacando de interdi¢do
aquelas que nao cumprissem o estabelecido. Inconformadas, as Irmandades ndo cumpriram
as ordens, pedindo o apoio do Estado. N3o obstante, devido a énfase com que foi dada por
ele de que essas teriam ligacao ndo apenas com a Igreja, mas tambem com o Estado, sua
acao ficou restrita a intimidac&o.

Apesar das exigéncias do Estado, o0s bispos continuaram por interditar as
Irmandades e acabaram sendo presos. Buscando o esclarecimento das idéias pregadas pelos
bispos, um representante do Estado visitou o Papa para comentar o fato. Essa visita foi
denominada de Missdo de Penedo. Percebendo a discordancia do Papa com relagdo a forma
com que os bispos se portaram, foi feito um pedido de que este escrevesse uma carta
demonstrando sua insatisfacdc. O Papa, apesar de escrever a carta, realgando a forma
radical com que 0s bispos agiram, pediu a anistia deies e essa foi concedida pelo Imperador.

Apesar de os padres serem impedidos de interditarem suas respectivas Irmandades,
sendc presos por desobedecer, e do Papa afirmar que os bispos estavam equivocados,
através da chamada Missdo de Penedo, alguns Bispos passaram a adotar posturas mais
conservadoras em obediéncia ac pensamento corrente na Santa Sé e até mesmo em
solidariedade aos religiosos.

Diante da influéncia das idéias ultramontanas, como ja vimos, o Bispo da Diocese de
Fortaleza, Dom Luiz, foi um exemplo de religioso que aderiu a esse pensamento e que se
mostrou intolerante com as missdes de Ibiapina, por contarem com a participacao de leigos
na administragac de suas instituigdes e, em 1863, expulsou Ibiapina de Sobral e da Regiao
Norte do Ceard. Contude Ibiapina continuou por realizar missGes e construir casas de
caridade. Nao obstante, em 1869, ele foi definitivamente proibido de se manter na diregac
das Casas de Caridade do local, estas ficando nas maos do Bispo Dom Luiz para administra-
las. (Combiin, 1993).

Embora penalizado pelo Bispo da Diocese de Fortaleza, ele continuou realizando suas
missdes e mantendo um razoavel contato com os demais religiosos, sendo confirmados
mediante aos comentarios de jornais de época e na forma em que ¢ Bispo de Olinda, Dom
José Perecira da Silva Barros, em 1882, respondeu amigavelmente a carta de Ibiapina e
afirmou sua disposicdo em ajuda-lo financeiramente, apoiando seu trabalho missionario.”

! Sistema em que o Estado pode interferir na atuagdo da Igreja.
> ROMANO, 1979.

® Carta do Bispo Dom José Pereira da Silva Barros respondendo a Padre Ibiapina, 26 de janeiro de 1882.
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Sendo assim, constatamos uma postura dibia da Igreja perante a missdo de
Ibiapina que sé pode ser compreendida ao analisarmos como se deu a sua misséo e em que
aspecto n3o estava de acordo com a proposta romanizadora, bem como entenderemos por

que um padre conservador aderiu a alguns elementos que iam de encontro ao pensamento
da Sé.

Ibiapina, ortodoxia e pluralismo

Ao analisarmos a posicdo de Ibiapina, em um momento conturbado entre parte do
clero e o Estado, percebemos que ele ndo tomou posicdo, nesse conflito, se preocupando em
doutrinar e em realizar obras sociais que atendessem as expectativas dos mais pobres, pois
julgava ser essa agdo de carater urgente e sabia que padeciam com a auséncia de padres
até mesmo para celebrar as missas ja que:

No Brasil retirando um raro Frei Caneca, e o presbitero de S&o Pedro o
solidario intelectual e mértir de revolucdes elogliéncias liberais. Deles parte
uma mistica de agdo, imposta pela personalidade irresistivel, Padre Ibiapina,
Padre Cicero, Padre Jodo Maria. O frade ndo se tornou intimo porque ©
homem-do-interior nac os conheceu pastoreando a freguesia, mas
tempestuosos e ameacgadores nas Santas missas, bradados pelos
apocalipticos capuchinhos. Seréo para o povo os videntes, profetas natos,
sabedores do futuro, Frei Vital de Frascarolo e Frei Serafim de Catania,
adivinhando pecados e “obrando milagres”. (CASCUDQ, p. 17, 1974).

Foram poucas as misstes no Norte, porém merece destaque o Padre Hermenegildo
Herculano Oliveira, contemporaneo de Ibiapina que trabalhou na construcao de cemitérios,
Igrejas e Cruzeiros. Existiram, entretanto outras poucas missGes de alguns Freis
Capuchinhos que tiveram breve passagem. “Anteriormente aos dois ‘s6 nos ocorre
missionarios no Sertdo da Paraiba Frei Caetano de Messina, em 1843, Padre Manuel José
Fernandes, em 1848, e o capuchinho Frei Serafim da Catania, entre 1849 e 1853, todos em
perlustracoes ligeiras.” (MARIZ, 1980, p. 58).

Ibiapina, nao esquecendo o conteldo das missGes dos capuchinhos, acrescentou em
sua missao elementos de ordem pratica. Seu discurso dirigido a populagdo buscava
convencer ¢ povo de que trabalhando juntos, por melhores condicdes de vida, a situacdo
mudaria, por conseguinte, ele conseguia realizar varias obras. Era na esperanca de se ter
dias melhores que a populagdo como um todo se mobilizava para construir hospitais,
cemitérios, igrejas e casas de caridade, contando com o recurso financeirc de pessoas mais
ricas do local visitado.’

A preocupacao de Ibiapina em investir na salubridade por onde ele passava, através
da construgdo de cemitérios, hospitais e de agudes é compreensivel perante a dura realidade
encontrada no norte do pais, nesse pericdo, ja que ha surtos de doengas epidémicas como a
febre amarela, o cdlera e a variola que se proliferavam pelo pafs cujo orgamento para sua
erradicagao era mindsculo.

Com relacdo aos Cemitérios construidos pelo religioso, é notével que quase sempre
localizados nas imediacdes das capelas, como em Soledade - PB (1856), Alagoa Grande - PB
(1863) e Caldas - CE (1870), certamente pelo significado religioso que elas representam, ja
que sob o pensamento cristdo ha uma constante busca pelo céu.

Agudes como os de Angicos - RN (1863), Santa Fé - PB (1864) e Santa Luzia - PB
(1875) foram obras para responder a penlria das pessoas que algumas vezes conviviam
com a auséncia total de agua, principalmente em tempos de crise como a seca de 1877.

* COMBLIN, 1993.
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Os hospitais quase sempre lotados, geralmente funcionavam no interior das Casas de
Caridade comoe os de Acu e Areia, j& que eram as Irmds de Caridade que manifestaram
desejo de atuar também pelas vitimas das doencas, apesar de ja ocuparem um duro servigo
nas casas de caridade junto as 0Orfas.

A realidade vivenciada pelo povo das areas mais interioranas do pais foi um forte
motivo para que esta populacao tendesse ao apego aos santos tal como havia sido
influenciada pelos portugueses. Contudo, esta situacdo ndo agradava aos bispos que
buscavam centralizar as atividades pastorais e nem ao clero iluminista que queria afastar
estas praticas racionalizando a religido. Este catolicismo praticado pela populacdo é descrito
na citacao abaixo:

Foi nas regides mais interioranas ou nos Sertdes para onde era mais dificil
atrair os clérigos que mais se disseminou o catolicismo popular ou rural. De
fato a situagdo de penlria de padres em certas regides do pais favoreceu o
desenvolvimento de um catolicismo menos ortodoxo com a participagdo
ativa dos leigos e beatos que investiam principalmente na criacdo de
santuarios domésticos e na organizagdo de romarias para esses santudrios.
(ANDRADE, 2002, p. 153).

A populagdo como um todo tinha uma visdo bem peculiar em relacao a Santissima
Trindade e a imagem de Deus Pai era sempre a de severidade e autoritarismo, enguantc a
de Jesus era de acolhimento. Ja o Espirito Santo era algo muito distante deles, ao contrario
do gue a Igreja oficialmente coloca, tanto que o Espirito Santo € o sopro divino presente no
meio da Igreja, dando a ela a renovagao e o batismo e sendo invocado em Pentecostes.
Maria era alvo de grande devogdo e era figura proxima do homem rural que sempre a
invocava nas horas dificeis.’

Assim, tivemos uma adaptacdo do catolicismo a realidade daguelas pessoas as quais
desconheciam ¢ dogma da Igreja e que conseguiam captar apenas o que era mais
perceptivel e que estava mais proximo da sua realidade, ou seja, as imagens da Igreja, que
traziam consigo solugdes para 0s seus problemas.

A intimidade com os santos se dava a partir de suas imagens que provavelmente
identificava a mesma com o prdprio Santo. Imagens estas que sofriam mutilagdes como
forma de pressionar ou provocar.0s santos para conseguir algo. “Gongalves Fernandes
destacou aspectos bizarros nesta devog@o aos santos, através da constatacdo de mutilagdo
nas imagens sendo explicadas ora como uma provocacdo, ora COMEe uma pressao para
alcancar os favores pedidos” (ANDRADE, 2000, p. 15).

As festas dirigidas aos santos iam do sagrado ao profano, de modo que nao se
limitavam a missa € ao novenario, mas atingiam também as festas de rua que eram tidas
como um dos poucos divertimentos para a populacdo. As principais festas tidas nessas
localidades eram as Festas da Padroeira e as Festas Juninas.

A compreens2o manifestada por Padre Ibiapina no que diz respeito a forma pouco
ortodoxa do catolicismo da populacgo rural, bem como as atividades e o entusiasmo para
que esta colaborasse com a construcde de obras Uteis ao seu cotidiano, gerou grande
devocdo, constatada nos jornais da época:

No dia 21 do passado entrou nesta cidade (Sobral) o Revdo. Padre-mestre
missionario apostolico José Antonic Maria Ibiapina para pregar missao
nesta cidade Foi bem recebido pelos patricios sobralenses e no dia seguinte
comegou a pregar com muito bom resultado porque os ouvintes prestaram-
Ihe muita atencdo e respeito e mostraram muita contrigao (...) Quando eu

1 CASCUDO, 1974.
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ouvia pregar parecia-me que estava ouvindo o Padre Antonio Vieira!, por
que ele tinha belos rasgos de €logiiéncia e tinha o dom de saber ornar bem
os seus sermdes. E na pratica parecia que estava vendo outro Sdo
Francisco de Paula®. Enfim meu amigo esse missiondrio tem colhido bons
frutos de suas missGes por que prega ndo s6é com a palavra, mas com bons
exemplos. (Jornal “o cearense”, Fortaleza, edicao de 14-10-1862, p. 1).

Unindo o carisma de Antonio Vieira e o ideal de acolhimento aos mais pobres, ele
adapta o catolicismo td3o respeitado por ele a realidade que ele encontrou, sendo essa
postura compreensivel ao analisarmos segundo a visdo de DURKHEIM (1999) por ver na
religiago um produto social e por admitir que toda religido é um sistema de nogdes para ~-
compreender a sociedade e as relacdes entre os individuos. A religido, para ele, é o préprio
homem em sociedade.

O foco de sua missdo eram as Casas de Caridade que se ocupavam com
ensinamentos de atividades voltadas para novas alternativas de renda para o sustento das
familias, bem como as nog¢des bésicas do ensinamento cristdo. Padre Ibiapina agia nos
lugares em que passava e as Irmas de Caridade eram totalmente submissas as regras
impostas pelo seu estatuto e pelas suas Maximas Espirituais. ‘

Sendo assim, ao passo gue as suas Maximas Morais exaltavam os sacramentos da
Igreja, Ibiapina orientava as Irmas para que, quando se confessassem com outro sacerdote,
fossem discretas e caso esses buscassem tomar conhecimento dos problemas existentes em
sua instituicdo nada respondessem (sic):

“se 0 Padre fizer perguntas que ndo tenham relacdo com a declaracdo
dos pecados dird: Vossa Revma. me perdbe que so fiz exame do que é
pecado, e por isso, fora deles nac estou habilitada a responder” ou ainda
*Quando algum Padre, for menos discreto, contrariar os estatutos da . _
Casa, por isso Vossa Revma. me perdbe, que obedeco a Instituicdo”
(Ibiapina apud Comblin, 1984).

Essa atitude nos revela um carater dibio no pensamento de Ibiapina, apesar de
demonstrar zelo pelos sacramentos e de pedir autorizacao do bispo para confessar as
pessoas da regido, ele constréi uma instituicdo cujo foco principal eram os leigos, que s6
deveriam obedecer-lho cegamente sem admitir que qualquer sacerdote opinasse.

Para seus bidgrafos essa postura pode ser justificada por nao haver quem tomasse a
frente de seu trabalho, j& que os sacerdotes tinham, em suia maioria, outras preocupacoes, e
por serem essas pessoas pobres as mais interessadas nas missoes.

Contudo, a forma como ele n3o quis aderir a nenhuma ordem religiosa nos mostra o
personalismo de suas obras, pois agregando elementos de outras ordens, ele faz questao de
criar uma instituicao de acordo com o seu prdprio pensamento, onde os leigos dificiimente
divergiriam dele e com maior facilidade obedeceriam as regras impostas pelo Estatuto e
Maximas Morais de sua autoria.

' 0 padre Anténio Vieira era um jesuita que atuou durante o século XV1i e desenvolveu grandes atividades na
catequese dos indigenas, fundamentando seu discurse na exegese de profecias biblicas, na Patristica, nas
visBes de santos, na ortodoxia catélica e nos textos proféticos messidnicos milenaristas (LIMA, 2000).

? Esse santo serviu de inspiracic a Dom Bosco que, em 1859, criou o Oratdrio conhecido pela tradi¢do na
educagio e por afirmar que oferece para os jovens “pdo, trabalho e paraiso” (Fernandes, 2003).
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A morte de Ibiapina e o imaginario popular

A Religiosidade popular mencionada logo no inicio dessa abordagem, ao nos
referirmos as pessoas que conviveram com Ibiapina, pode ser vista concretamente na
atualidade ao analisarmos o imaginario sobre padre Ibiapina, principalmente na Casa de
Caridade Santa Fé. Logo de inicio, sua morte, apesar de ter trazido grande abalo para a
populagdo que dele dependia, principalmente no caso dessa casa de caridade, por estar
habituada com sua presencga e sua disposicao em resolver os problemas cotidianos, fez com
que as pessoas atribuissem gragas a Ibiapina e fizessem dele santo que atende a todas as
suas necessidades.

Neste universo mitico do Norte do pais, os maiores propagadores da realizacdo de
milagre a ele atribuidos foram os beatos e beatas que com eles conviveram e que fizeram o
possivel para dar continuidade a sua obra, permanecendo nas casas de caridade e buscando
maneiras para que elas fossem providas.

Esse imaginario, assim como o de outros santos ndo canonizados pela Igreja, como
Padre Cicero, que comp@e o universo simbdlico de grande nimero de brasileiros, merecendo
destaque para os nordestinos, se deu de maneira espontdanea em Santa Fé e cresceu, cada
vez mais, de maneira que, em 1991, ja existiam muitos panfletos que se dirigem a ele
enquanto santo, adquirindo tal proporgao que alguns membros da Igreja resolveram entrar
com o processo de canonizagdo, em janeiro 1997, recolhendo documentos da época para
comprovar a santidade de Ibiapina.

Sdo mencionados, na Causa de Canonizagao de Ibiapina, a presenca do
administrador da Diocese de Guarabira José Nicodemos Rodrigues da Silva, o juiz de
delegado Padre Jandeison R. de Alencar, o promotor de justica Padre Pedro Alexandre da
Silva, o Portador designado Monsenhor Francisco de Assis Pereira, o notario Padre Ivonio
Cassiano de Oliveira e o Notario Adjunto que, na época, era seminarista Gaspar Rafael
Nunes Costa, o perito de Comissdo de Peritos Histdricos Padre Ferdinand Azevedo e como
Chanceler da Curia a Irm3 Maria Naise Leite.

A Comissa@o de Peritos Historicos reuniu cerca de quarenta e uma cartas escritas por
Ibiapina e seis documentos contemporaneos a ele, dos quais podemos destacar a certidao
de casamento de seus pais, a sua ata de batismo, o livro de Maximas Espirituais, o jornal 4
voz da Religido no Cariri, entre 0s anos de 1868 a 1870. Também foram utilizados os
escritos do Beato Antdnio Modesto, o livro de Paulino Nogueira, a coleténea de citagdes de
jornais que mencionam Ibiapina, bem como o livro do Padre Francisco Sadoc.

Vale destacar que, em 1993, ja havia iniciado o processo de investigagdo de
documentacao pelo Frei Sadoc, mas este na época nao conseguiu adquirir documentos
originais escritos do préprio punho de Ibiapina, nas Dioceses de Guarabira e Sobral.
Entretanto, em 1996, a comissdo que iniciou o0 Processo de Canonizacdo descobriu alguns
documentos nos arguivos pulblicos e particulares de Olinda/PE e de Areia/PB e os
encaminhou para dar entrada ac processo de canonizacdo de Ibiapina.

Os relatos de jornais da época e 0s mais atuais, guardados no Arquivo de Santa Fé,
demonstram sinais claros de devogao e de luta para que sejam adiantadas a sua beatificagdo
e comprovam que ele foi consagrado pelas pessoas como santo popular, independente do
parecer da Santa Se.

As cartas dirigidas as Irmas e as Maximas Espirituais revelam que a postura religiosa
e de busca peloc modelo mariano trazido por Ibiapina € vista como atitude herdica,
merecendo estar presente no seu processo de cancnizagao.

O reconhecimento de sua santidade é perceptivel ao observarmos, em Santa Fé, a
grande gquantidade de cartas a ele dirigidas e a imensa quantidade de ex-votos, de fitas e
fotos de pessoas que pedem gracas.e que agradecem pelo atendimento de pedidos.

Os pedidos feitos a Padre Ibiapina, diferentemente de outros santos populares, sao
o0s mais variados, desde cura de doencas até mesmo o pedido de empregos. Entretanto, em
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se tratando de pessoas mais humildes que realizamressas promessas podemos observar que
0s pedidos feitos estao relacionados as dificuldades financeiras e a salde, pedidos esses
justificdveis pela histdria de vida, pois Ibiapina buscava ter o cuidado com a construcdo de
hospitais e de fazer com que nas suas casas de caridade houvesse recursos proprios que
garantissem o sustento.

Diante disso, a fé dessas pessoas motiva, além do processo de canonizacdo, um
investimento no turismo religioso em Arara/PB, pois houve um esforco para construir trilhas
religiosas para que os fiéis percorressem os caminhos de-Ibiapina, tal projeto foi
desenvolvido pelo OSCIP Paraiwa e financiado pelo Governo do Estado, PBTUR e SEBRAE
que, tendo inspiracao nos caminhos de Santiago de Compostela, teve grande receptividade
entre os fiéis, principalmente aqueles que j& manifestavam devocdo popular e que se
sentiam honrados ac adquirir a Flor do cedro como passaporte do peregrino, ao concluir
uma das trilhas religiosas.

Essas trilhas, destinadas ao Santuario Santa Fé, atraem grande nimero de fiéis e sao
incentivadas por varias paréquias. Apesar das quatro vias, Roma, Cruzeiro de Samambaia,
Cruzeiro do Espinho e Caminho das Artes, apenas uma delas esta funcionando, ou seja, a via
Roma. E importante destacar que todas essas vias se iniciam no Memorial Frei Damiao
localizado em Guarabira/PB e se encerram em Santa Fé, Arara/PB.

Dessa maneira ha uma consolidagac daquilo que antericrmente foi uma fé popular e
local, através do incentivo da igreja, do governo do Estado e demais 6rgaos publicos, por
verem nisso uma fonte de lucros e investimentos para a cidade e para a Igreja, bem como
uma atracdo de maior nimero de fiéis.

Nesse Santudrio de Santa Fé ha, além da Casa de Caridade que Ibiapina passou seus
Ultimos dias, um cemitério, um museu que guarda objetos os quais eram utilizados na casa,
na época em que Ibiapina atuou com maquinas de costura, um centro de documentacdo
(que ainda esta inativo), uma casa de farinha e um espaco aberto de grande porte a quem
sao destinados peregrinacdes, em agosto e fevereiro, meses correspondentes ao seu
aniversario de morte e de nascimento, onde sdo feitas oracdes durante a missa, com
ladainhas e canticos ao ja considerado santo Ibiapina.

Sendo assim, o espaco da casa de caridade Santa Fé, que ja era tido como sagrado
mediante a presenca de Ibiapina, continua atraindo grande numero de fidis e devotos que

véem nesse local a sua presenca, ja que seu timulo e seus objetos pessoais 13 se
encontram.

Consideracgoes finais

Ao nos voltarmos para a diversidade de praticas do catolicismo, no norte do pais,
percebemos como essas praticas se divergem entre si. Toda a riqueza existente no universo
simbdlico gue a compde, mesmo mediante a rigidez do pensamento predominante da Santa
Sé, faz com que essas praticas permanecam ne pais e se fortalecam nos dias atuais.

Padre Ibiapina é uma figura importante nessa diversidade de praticas, pois, apesar de
ser pouco analisado, ele pode conviver com essas, em momentos diferentes de sua vida, até
chegar a ser tido como uma espécie de mito para a atualidade que o concebe come sante,
mesmo nao tendo sido ainda canonizado.

Manifestando um carater dilbio em que ora pretensamente busca o apoio institucional
ora se recusa a fazer com que ela participe de suas obras, Ibiapina consegue atrair a
atencdo de varias pessoas, pois sua trajetdria é descrita em cartas, jornais e até mesmo nos
Relatdrios dos Presidentes das Provincias.

A forma centralizadora com que ele conduziu suas obras garantiy,
concomitantemente, 0 seu sucesso e o seu fracasso, ja que a sua singularidade permitiu que
as pessoas unissem for¢as e a construissem, mas o seu fracasso se deu justamente devido



71

a auséncia de uma vinculagdo a uma ordem religiosa e 0 ndo preparo de uma lideranca que
pudesse assumi-la.

Sendo assim, atraves desse artigo tivemos um breve conhecimento de como estava a
situagdo da Igreja Catdlica no pais, nesse periodo, e verificamos principalmente a forga
manifestada por aquilo que denominamos de Religiosidade Popular e a sua predominancia
na atualidade.
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ARTIGO INTERNACIONAL

PEDRO TRANCARUA. UN (NO) TRABAJO DE CAMPO EN UNA (NO) JUREMA™,

PEDRO TRANCARUA. UM (NAO) TRABALHO DE CAMPO EM UMA (NAO) JUREMA.

Fernando Giobellina Brumana?

Restimen: Este trabajo refleja la dindmica de una agencia pequefia e inestable en la que se
realizaban trabajos de Jurema al mismo tiempo que se intentaba establecer una casa de
Candomblé. El autor muestra como su trabajo etnografico, que pretendia estudiar las practicas
de Jurema, se hizo imposible por los conflictos internos y su cada vez mayor distancia de ese

culto. Queda la palabra, las varias entrevistas en las que ¢l agente contaba lo que ya era mero
recuerdo.

Palabras-llave: Jurema. Candomblé. Etnografia brasilefia.

Resumo: Este trabalho reflete a dindmica ocorrida em um loeal pequeno e instavel onde se
realizavam ftrabalhos da Jurema ao mesmo tempo em que se tentava estabelecer uma casa de
Candomblé. O autor mostra como seu trabalho etnografico, que pretendia estudar as praticas
da Jurema, mostrou-se impossivel devido aos conflitos internos e 4 distdncia cada vez maior
deste culto. Restou a palavra - as vérias entrevistas em que o agente relatava o que ja era
simples recordagfo.

Palavras-chave: Jurema. Candomblé. Etnografia brasileira.

La primera vez que fui a casa de Pedro, él no estaba. Subimos, mi guia y yo, la
escalera que llevaba de la calle a una enorme terraza al fondo de la cual estaba la casa,
desproporcionadamente pequefia. Los primeros en recibirnos fueron los perros, un macho
grande y amenazador que nos ladraba sin cesar y una hembra pequefia y peluda, la tipica
perra de solterona, que acompafiaba los ladridos del primero en un tone mas agudo. Si por
suerte al macho se le prohibe la entrada a la casa cuando hay extrafios, la otra tiene todos
los privilegios que Pedro le concede: tenderse en el sofd, husmear a los visitantes, ladrar
para que le hagen caso. Sus intervenciones arruinaron trechos de alguna entrevista. El amor
de Pedro por esta perra era tan grande que su muerte, tiempo mas tarde, le provocaria una
gran congoja, como contaba entre sollozos por teléfono a nuestro comuin amigo.

! Este texto es parte de un estudic mucho mayor, producto una investigacion financiada por el Ministerio de Educacion de Espafia. Ya han
sido publicados otros fragmentos: Revista de Antropologia 42.1, de la Universidade de S3o Paulo, Revista de Indias LXVIN°237; Cuadernos
Hispanoamericanos 679, Gradhiva 7, Roger Bastide e o Brasil (Maristela Oliveira de Andrade [org.]), Afro-dsia 36.

? Profesor de Antropologia Social na Universidad de Cadiz, Espanha. E-mail: fernando.giobellina@uca.es
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El duefio de casa no esta pero si Marcos, alias Nanico, y su mujer Cibele; la relacion
entre estos personajes y el duefio de casa es decisiva en la dinamica de la que pronto
hablaré. Marcos aparta a los perros y nos hace entrar y sentarnos en la salita de la entrada;
su mujer nos ofrece café y agua. Marcos se sienta con nosotros; después viene Cibele, se
apretuja a su lado y lo enlaza con sus brazos. Marcos habla de Pedro, de como, dénde y
cuando lo conocid, de la importancia que ese encuentro ha tenido en su vida hasta hoy; es
una visién cargada de devocién sobre la que insiste un buen tiempo.

Por fin llega Pedro, un cincuentdn' de buen ver, blanco, de ojos verdes, bajo, robusto.
Presentaciones, mas ofrecimientos de café y agua. Pronto empiezo la primera entrevista, con
la colaboracién de mi guia, que a veces hace la voz del entrevistado, a veces del
entrevistador. Palabras, palabras, palabras.

Palabras: unas diez horas de entrevistas, que es lo que mas obtuve de casa de Pedro,
salvo el simulacro de algunos gestos rituales, la entonacion de algunas cantigas, unas
cuantas fotografias. Nunca logré tomar contacto con frecuentadores de la casa, porque,
salvo una excepcion, nunca los vi en las decenas de veces que fui alli; nunca logré asistir a
una mesa, a una ceremonia de la jurema a la que decia rendir culto. No lo logré yo, pero
tampoco lo lograron otros. Eva, la companera de Toninho, le esta pidiendo desde hace afios,
hasta el dia de hoy sin éxito, que le avise cuando ‘abra’ una mesa.

Pedro hablé y hablé ese dia y todos los otros que lo visité con mi grabadora y mi
maquina fotografica. Su conocimiento del catimbd, la informacion que me fue pasando
paulatinamente, era bastante similar a lo que habia yo visto en los autores clasicos, aunque
habia elementos que me eran desconocidos. A dar cuenta de ellos me dedicaré pronto;
primero se hace necesaria una vision de la vida de la casa, de los propdsitos que tenia Pedro
y de lo que conspiraba contra su consecucion. -

Ante todo, Pedro sélo hace poco tiempo que ha reiniciado su vida religiosa; tras dejar
su tierra y asentarse en Rio de Janeiro, habia abandonado durante afios tanto la practica de
la jurema, en la que se habia iniciado primero, cuanto la del candomblé. Sélo una serie de
desgracias que arruinaron su vida vinculada al mundo de la hosteleria y del espectaculo - en
ese medio, segln llegué a oir, hacia también de intermediario de prostitutas -, le hicieron
volver al mundo mistico, al mismo tiempo que se trasladaba a Sdo Paulo. De todas maneras,
aunque no tuviese casa abierta, -nunca dejé de utilizar lo que habia aprendido de sus
maestros en Recife; -hasta alguna muerte se atribuye - él mismo lo cuenta - a sus acciones
de hechiceria. No es por nada que ha ganado el apodo de Trancarua, nombre de un pode-
roso exu.

Detras de lo que en verdad iba Pedro era de mantener una casa de candomblé
abierta; en principio, esto no atentaba contra la realizacion de rituales de jurema, pero los
esfuerzos que su finalidad principal le acarreaban no le dejaban. O mejor, la practica de la
jurema no es adecuada al mantenimiento de una agencia, ya que no implica, como el

» .



candomblé, como la umbanda, la conformacion de un grupo estructurado, articulado
funcional y jerarquicamente. La jurema que Pedro decia ejercer no es la que he presenciado
en casa de D. Maria, en Recife (cf. Giobellina Brumana, 2005), tan préximo a la umbanda;
corresponde mas bien al catimbé que viene retratado en las referencias clasica - Mario de
Andrade, Camara Cascudo, Gongalves Fernandes, la Mision del "38, Bastide -: un agente con
pocos ayudantes, quizas uno solo, que trabaja ‘caso a caso’ para clientes.

Pedro queria abrir una casa de santo y estaba dando los primeros pasos en esa ~
direccion. En la minuscula vivienda habia destinado un cuarto a roncd, pero era evidente la
constriccion que el espacio fisico imponia al espacio simbdlico. La jurema ocupaba un lugar
preferente, al menos muy visible; en la cocina habia alzado un pequefio altar para su culto,
la mesa, poco mas que un estante, ocupado por velas, rollos de tabaco, velas, estatuillas de
mestres y mestras, caboclos, pretos velhos, las ‘ciudades’ (copas que se llenan de agua y, en
algunos casos - segun la entidad que la rigiese- cachaca), maracas, pipas de la dura madera
de angico (Pjptadenia paniculata) - a las que Pedro también llama ‘gaitas' -, la infaltable
botella de jurema, la bebida que en un momento u otro de las ceremonias debe ser inge-
rida’, todo rodeando a la Princesa mestra, un pote de porcelana con una copa en su interior,
la ciudad vinculada a la entidad principal del agente?,

Figura 1: De clavos en la pared cuelgan varios objetos: un bastén empleado por una de las
entidades cuando baja a tierra - un preto velho -, un lazo, emblema de otro espiritu - el boiadero -,
mas maracas, un gran medallén de bronce con la figura de Jesus y una preaca, el chicote tipico de los
vaqueros nordestinos, en este caso hecho de la verga de un toro.

. En esta bebida también se volvia patente la actual decadencia del culto, el abandono de las ensefianzas de los antiguos, sobre la que Pedro
recafa una y otra vez: “Antigamente a jurema era preparada com casca de jurema; vocé jamais poderia preparar na lua minguante, vocé
teria que preparar do meado da lua nova em diante, mas hoje em dia vocé anda por ai e a jurema é vinho quente, é quentdo. Entdo ndo tem
mais aquele preceito, ndo tem mais aquela coisa, néo se usa mais as fase da lua pra isso e pra aquilo outro”.

% Las fotografias que ilustran este capitulo fueron tomadas en la nueva casa de Pedro. La mesa, en este caso, estd menos poblada que aquella
cuya descripcién he ofrecido.
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Figura 2: A poca distancia, lo que deberia ser la ‘mesa baja’ a la que la escasez de espacio
obligaba a reducir a una pocas baldosas del suelo junto a la pared, bajo la mesa en que se come,
el lugar destinado a los mestres de izquierda: Tabatinga, Fungo, Maruguinho, Gaviao Preto y el

principal, Malunguinho; en verdad, tres tallas de madera oscura junto a varios vasos de
aguardiente.

‘Princesa’ y ‘cidades’ no son términos que Pedro pudiera definir con palabras; ésa fue
la razén por la que ese primer dia de nuestro contacto me hizo pasar de la salita a la
cocina para mostrarme lo que acabo de describir. Pero las ‘ciudades’ no son solo esas
copas que principalmente operan, segin entiendo, como asentamientos de las entidades
espirituales. Son también parajes terrenos, como Acais - un poblado del pequefio
municipio de Alhandra, en el Estado de Paraiba -, especie de Meca de la jurema, el lugar
donde se preparan - o donde se deberian preparar- las semillas con las que llevan a cabo
los calgos, o0 de donde se trae la - o de donde se deberia traer - corteza de la planta de
jurema con la que se elabora la bebida. Otras ciudades son los sepulcros de catimbdzeiros
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antiguos, cuyos cuerpos no fueron aceptados en los cementerios locales y que, por lo
tanto, fueron enterrados en zonas alejadas de las poblaciones; sobre esos tlimulos, como
emblema, se plantaba una jurema. Ejemplos encontrados en www. espacoacademico.
com.br/074/74: la Ciudad de Manoel Cadete, la de Rosalina, la de Maria do Acais, la del
Mestre Adauto, la del Rei Heron, la de los Encantos, la de Aguas Claras.

Ese corrimiento entre planos simbdlicos y materiales es paralelo, creo, al hecho de
que los espiritus a los que se rinde culto en la jurema no son tanto, como en la umbanda,
clases estereotipicas (caboclos, pretos velhos, criancas, exus, etc.), sino, la mayoria de las
veces - siempre en el caso de los ‘mestres’ -, muertos con nombre y apellido, cuya
defuncién remonta a poco tiempo atrds, otra influencia del espiritismo kardecista. Asf,
como el Zé Pilintra que vemos en los terreiros umbandistas para Pedro era “José Filintra
de Aguiar gue é um mestre; foi oriundo de Recife, em vida morou no bairro de Afogados”.

Ahora bien, mas alla de definiciones, son las acciones respecto a ciudades y princesa

las que producen su significado, como vemos en esta descripcion dada por Pedro:

“Qualguer eventualidade, qualquer problema, € sé chegar, fazer a prece da
jurema, porque sem a prece nao abre. Se faz a prece, se chama as cidades
com a marca, toca uma cidade a ver se a mestria esta realmente presente,
porque se a mestria ndo tiver presente o toque ndo tem som. Al se pede
licenca as cidades, se pega a gaita, se pega o fumo (gaita é o cachimbo),
se reza para colocar o fumo no cachimbo, defuma-se o chdo, defuma-se o
lado direito, defuma-se o lado esquerdo, defuma-se primeiro a princesa,
depois defuma a cidade, ai passa a gaita na pessoa, passa a fumaga na
pessoa”. i

La prioridad, al menos material, de la jurema sobre el candomblé, se invirtié cuando,
al tiempo de mi segundo afo de investigacion, Pedro se mudd a una casa bastante
maltrecha perc con un patio de tierra, mas bien un pequefc descampado, en el gque
construyd un roncd y un barracdn. La parafernalia del catimbd fue colocada en la sala, pero
al aho siguiente, en mi Gltima fase de mi (no-)trabajo de campo con él, habia desaparecido
de la vista. La suerte estaba echada. =

No estaba bien echada, sin embargo. La casa nunca termind de despegar y en estos
momentos, un par de afios después de gue yo dejase de aparecer por allf, esta a punto de
desaparecer, como le decia con enorme preocupacion a un confidente. Ya todos habiar
desertado y estaban solos él y Nanico. Aqui, en esta relacion, parece yacer la fuente de
todos los males.

Nanico es un hombre de unos treinta afios; bajo, regordete, de piel oleosa, con esa
mezcla racial indeterminada que tanto se ve en Brasil, realiza trabajos dispares para los que
no se necesita formacién, como el de vigilante nocturno. Tiene un hijo de una relacion
anterior - aungue al parecer no es suyo, sino sélo reconocido - y un par nacidos de su unién
con Cibele. Quizas la figura de esta muchacha - guapa a pesar de los muchos quilos suple-
mentarios, bienhumorada, buena cocinera - resume la contradiccion en la que vivia Pedro: ni
contigo ni sin ti. Por un lado, el que Cibele residiese en la vivienda le daba a ésta el caracter
doméstico que, lo he mostrado en 1994, la casa de santo necesita para sostenerse. Por el
otro, los celos gue Pedro siente de la mujer de Nanico eran insoportables y hacia lo
imposible para separarlos. Nunca supe si Pedre y Nanico habian o no consumado lo que
fuese!, pero la tensién que se siente entre ellos, las quejas continuas del primero, los
desplantes continues del segundo, los abandonos del hogar de Cibele, acompafiada a veces
por su marido, sus regresos, dibujan un cuadro muy significativo.

! Lo cual es5 una clara interdiccion en el cddigo del candomblé: el que un sacerdote ponga su marno sebre la cabeza de un neéfito (= lo inicie)
implica que no puede poner su mano sobre éste de manera erdtica.
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La dependencia emocional que experimenta Pedro respecto a Nanico hace que quien
mande realmente en la casa sea este Ultimo. No me baso tanto en mis propias obser-
vaciones, sino en las reflexiones del confidente a quien antes me referia que seguia muy de
cerca la situacion ya que Pedro lo usa de apoyo constante en sus préacticas religiosas y de
hombro en el que ilorar las desgracias de su vida intima. Segln esta fuente, Pedro no hace
nada que Nanico no apruebe y éste se mueve detras del dinero que ve o que intuye.

Asi, uno de los Ultimos episodics, al darse cuenta Pedro de que no le era posible
seqguir sosteniendo el templo, reunié a los pocos adherentes que le quedaban para intentar
dar una solucion al problema. El planteamiento que les hizo estaba lleno de razén: la casa
operaba en beneficio de todos, era entre todos que habia que mantenerla y habia que
establecer una cuota mensual. Se retirdé un momento del barracén y lo reemplazd Nanico
que, en su caracter del filho de santo mas viejo de la casa dijo que la necesidad mas urgente
del pai era adquirir un coche para traer las innumerables compras que alimentan las
obrigacdes y demas ceremonias y llevar al lugar de su despacho las ofrendas periddicas a los
orixas. En definitiva, siempre seglin mi fuente, cada uno de los alli presentes debia
desembolsar una alta suma (500 Reais = 150€). Sélo dos de los filhos aceptaron; al resto
nunca mas se le vio el pelo. La baja recaudacion permitié apenas la compra de un coche en
muy mal estado que poco servicio dio y que fue finalmente vendido como chatarra por una
pequefia parte de lo gque habia costado.

Nanico seria ademas el responsable de la defeccién del principal cliente de la casa, un
espafiol migrado medio siglo atrds, ya entrado en afios, propietario de una pequefa
industria. Los pedidos de dinero que Nanico conseguia que Pedro hiciera a este hombre
terminaron por agotar su paciencia y alejarlo de la casa para siempre.

En definitiva, segln esta version, Pedro habia convertido a Nanico en una especie de
infierno personal. Yo, personalmente, casi no he intercambiado palabra con este hombre,
pero me bastaba verlo en la sala de la casa, repantigado en el sofa mas como duefio de casa
que como huésped gratuito, su arrogancia mal encubierta, para sentir por él una antipatia
que con toda seguridad hizo que creyese todo lo maio que de €l me contaban. Pero, de
todas maneras, Nanico era sintoma de algo mas profundo: la debilidad de Pedro, su faita de
equilibrio, su poca capacidad para mantener una casa en funcicnamiento.

El caracter irresoiuto y confuso de Pedro, uno de ios emergentes de esta debilidad, se
me mostrd a las claras en ocasion de un bori del mas fiel de sus seguidores, un negro
grande, simpatico aunque tristdn, algo desmafiado, que habia abandonado a su mujer e
hijos para irse a vivir primero en casa de Pedro y mas tarde solo. El bori, el reforzamiento de
la cabeza, paso obligado en iniciaciones y obligaciones®, es caro; comidas y bebidas de todo
tipo deben pasar por la cabeza, ademads de lo que se pague por la mano del pai de santo. No
cualguiera se lo puede permitir, y quien lo hace con frecuencia debe penar para obtener el
dinero con gue pagarlp; este gran detalle es la clave de la anécdota.

Las comidas ya estaban preparadas y dispuestas, el borizado estaba ya sentado sobre
el ate, el gran pahio blanco destinado a esta ceremonia. A su lado, como madrina, una mujer
que no perienece a esta casa, alguien con muchos afos de santo, miembro de uno de los
linajes mas tradicionales de Recife; todo un honor para el ritual, en el que colaboraban un
par de personas ‘prestadas’ por otra casa. Pedro echa los cauries, la respuesta es negativa;
no sabe muy bien gue hacer y termina llamando por teléfono a su pai de santo en Recife
para pedirle consejo. Nuevas echadas de cauries, nuevas llamadas a 3.000 kilométros de
distancia. Por Ultimo, suspension del bori, ante el desasosiego de quien iba a recibirlo. El
ritual, finalmente, se llevé a cabo al dia siguienie; las comidas pasaron la noche en la nevera
y no hubo el perjuicio material que en un primer momentc se temia, pero ante los ojos de
guienes tienen alguna experiencia de santo, Pedro se habia mostrado como un chapucero sin
el control ni la desenvoltura necesarios para ejercer su papel. Este tipo de yerro, llegd a mis

! En este caso, ¢l objeto del ritual ain no estaba ‘hecho’, se trataba de lo primero.



78

oidos, era frecuente; una de las razones por las que la casa estuviese cada vez mas desierta.
La gente va al candomblé para que la ayuden, no para que le causen mas problemas.

Y la gente va a la jurema, cuando la hay, si ve algin resultado, si no se siente
demasiado explotado. En este caso, al menos en la etapa que yo vivi, ya la primera con-
dicion no se cumplia. Pero si Pedro ya no ejercia el culto, si tenfa un gran conocimiento
sobre él. Eso es lo que me trasmitio.

Transmitia algo aprendido tres décadas atras en Recife, de boca de mestres cono-
cidos y prestigiosos, herederos de otros mestres, también conocidos y prestigiosos ya
muertos, como Joao Romdo y Maria de Paulina. Pero antes de ser instruido por los vivos, fue
poseido por los muertos. Su primera experiencia la tuvo con caboclos; fueron Teturuba y
Paracuji, caboclos especificos de Jurema, muy diferentes a los de la umbanda o de angola.
No beben ni fuman como éstos y trabajan con hierbas, ramas, lianas, semillas y hasta
excrementos de serpientes para curar todo tipo de enfermedad.

Primera indicacion, la soledad de quien trabaja de la manera antigua, la Gnica por
cierto, que asegura resultados satisfactorios y rapidos, mas que en el propio candomblé:

“S&0 poucas pessoas que cultuam ainda a raiz antiga, e nao se mistura com
muitas coisas gue esta havendo de alguns anos pra ca. Por exemplo, de
alguns anos pra ca estdo dando sangue pra jurema, galo pra ndo sei quem
e jurema ndo, jurema ndo entra sangue é so folhas, raizes, sementes e
cascas de arvores e cachaca, o fundamento da jurema é cachaga e fumo. A
forca da jurema estd na cachaca e no fumo, quer dizer a forga do
cachimbo, quer dizer com um cachimbo de fumo muitas vezes vocé faz
coisas que nao faz dentro do orixa, dentro do exu vocé ndo faz (...) é uma
coisa que é muito mais rapida”. -

A

Aqui se revela una cuestion esencial en el perfil del jurema: no trabaja con sacrificio,
se puede dar un animal, pero no matarlo:

“Malunguinho é tratado com cachaca e fumo, pra caboclo dentro de jurema
quando muito se da é fruta, se faz uma oferenda com frutas, ou se pega
um pred, uma rolinha, uma coisa assim, mas é solto no mato. E como
simbolismo, vocé esta dando uma cacga pra aquele caboclo ficar contente e
atender os seus pedidos; mas o sangue ndo, sangue ndo se derrama, mas
hoje em dia tem até bori de jurema”.

El hecho de que en la actualidad haya tanto agente juremeiro que brinde sangre a los
espiritus deriva de su sometimiento a una opinién publica, a un sentido com(in, impueste por
la umbanda vy el candomblé. Se entiende que el agente que no sacrifique como minimo una
cabra no sabe ‘trabajar’ y esta explotando la credulidad de quienes acuden a él: “mas hoje
em dia, € muito dificil vocé seguir (do jeito certo) porque as pessoas elas ja estdo tédo
acostumadas a ver determinadas coisas que ndo entram no teu desenvolver da coisa e vé
uma coisa diferente e ja torce o rosto”,

Este sentido comun, esta opinidn colectiva, parte de que, como en otros drdenes,
sélo lo caro es bueno; perc si Pedro cobra a quienes buscan de resolver sus aflicciones
mediante sus servicios, no les impone gastos desmesurados en el material que emplea.
Ademas, mide siempre la retribucién por la capacidad econdmica del cliente: “quanta gente
j& chegou na minha casa e ndo tem onde cair morto e eu trato da mesma maneira porque €
uma coisa que se nao te vier o retorno material vem o retorno espiritual”.

Lo dado como ofrenda no va, pues, mas alld de fruta, tabaco o cachaca; ademas
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‘tratar’ de esta manera a las entidades no pone en marcha un mecanismo de reciprocidad
inmediata que cause la accién mistica. El agente, cada vez mas préximo al ‘hechicero’
weberiano, provoca el resultado mistico, al parecer, constrifiendo a las entidades espiri-
tuales. Esta es la diferencia clave, sobre la que una y otra vez giran la expiicaciones de
Pedro, entre el candomblé v la jurema; en el primero, ne todo pedido es concedido; la divi-
nidad en cuestion interviene sélo si considera que debe hacerlo, mientras que en el segundo,
la intervencidn no es evaluada por la entidad, sino que es automatica: “Dentro do Orixa, o
Orixd vai avaliar se aquilo estd no destino, ou se ndo esta; sé que a jurema n3o”. Aun con
recursos minimos, el fruto de la accidn, insistia Pedro, es tan mecénico cuanto irremisible:

"Com um pouco de argila, sete pelanquinhas de fumo, um pingo de
cachaga e um cachimbo vocé também destroi a vida de uma pessoa. Nem
Jesus da jeito. Entdo tem muita coisinha, um encanto que vocé faz com
folha, raspa de arvore, tem certos tipos de raiz, que vocé faz um pé e bota
no cachimbo e mete fumaga no mundo tanto pra levantar a pessoa quanto
pra afundar.

Ninguna repregunta mia - al borde ya de la impertinencia - hizo mudar o al menos
matizar la respuesta: quien sabe hacer bien las cosas, lcgra lo que quiere. En aquello que
mas presente esta en estas acciones, el atague hechiceril, el humo mandado por la pipa del
juremeiro ‘es fatal: :

“Estes cachimbos & uma arma nacional, € uma arma, sé que tem uma coisa,
€ uma metralthadora carregada, so dispara se vocé souber mexer a chave
certa, ou seja, se tem as palavras pra mexer o cachimbo. Néo é
simplesmente chegar, pegar um fumo qualquer. No da; tem as palavras, tem
que cantar, tem gque pedir permissdo a cidade, ou seja, a mestria.
Dependendo da pessoa ja se bota, digamos assim uma nuvem escura na
frente da pessoa, pra pessoa ndo enxergar mais nada. (...) A pessoa
enlouquece, a pessoa seca, a pessoa fica doente. Ndo € o correto de se usar,
mais se faz; religido nenhuma prega, vocé vai ter quer derrubar seu irmao,
mas nds, nos matérias € que somos piores do que esses espiritos sem luz,
zombeteiros”.

Y a estos espiritus sin iuz, es a quienes el agente pone en marcha con su accionar.
Los espiritus estan obligados a hacer lo que el agente le pide para salvar la cara, para ser
fieles a sus estereotipos. Como paradoja, la obediencia del espiritu a la invocacion humana
hace que pierda grados de luz, que se aleje de la fase a alcanzar para abandonar el
comercio con el mundo material y ser pleno espiritu. Es evidente la influencia kardecista de
una vision tal:

“Entdo nos estamos fazendo eles baixar, perder uma luz. Porgue o mundo
espiritual ndo € como o nosso; nos podemos dizer ai, tudo bem e podemoes
quebrar nossa palavra, mas eles ndo. Esprito ndo mente, santo nao mente,

el

! Hundir, salvar, y también, como dice el samba, ‘macumbas de amor’. He aqui una formula: “Pedra: se faz amarragdo dentro de Maria
Luziara, vocé fuz amarragdo brava com pdo antes de ir pro forno, chega na padaria e pede aquela massa de pdo e dizer que é pra fazer um
remédio é fatal, e 2 cambuquinhas de barro e 2 pdezinhos daquele, e as velas que vocé tem que acender em horas alternadas, um
representa um e o outro representa qutro, um vai com vinho e o outro vai com mel. Fernando: E ai ndo vai fumaga? Pedro: Vai, sempre na
fumaga, sem fumaga nada feito; tem que ter a jumaga, entdo se fiz amarragbes assim escabrosas como se fazem curas de doengas,
perturbagdo na vida da pessoa”.
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Exu ndo mente: falou esta falado e nunca deixa a desejar. Se vocé pega
uma gdaita, pega uma pelanca de fumo, uma coisa ou outra e chama
determinado mestre, encara, ele vai ter que fazer aquilo; ele ndo pode ficar
desacreditado, que se ele nao fizer ele é preso na jurema, ele sofre alguma
punigao porque ele faltou com a palavra. Entdo nds fizemos ele baixar mais
um grau, apagar mais uma luzinha pra ele, entdo ele vai ter que lutar muito
pra fazer acender aquela luzinha novamente, entdo ndés mesmos € que
complicamos”.

Hay, sin embargo, limites a esta obediencia. No toda afliccion puede abordarse con la
ayuda de los mestres: '

“As vezes a pessoa pode estar com um problema, e jurema ndo resolve,
tem que resolver com o orixa; ou as vezes o problema ndo é nem de um
canto e nem do outro, € um problema psicoldgico, as vezes é um probiema
do dia a dia, normal, entendeu? Entdo a pessoa (&/ agente) ndo pode usar
indevidamente. (...) As conseqiiéncias vem e vem pesadas, existe uma
cobrancga, € coisa muito séria”.

Si hay un cddigo de conducta de los espiritus, que es actuar segun lo que de
ellos se espera, hay, pues, otro del juremeiro, cuya trasgresion puede causarle graves conse-

cuencias. Un elemento de este cddigo es la exigencia de no engafiar a quienes a él acude,
de no actuar con negligencia:

“"Entdo a mestria da as costas e automaticamente a pessoa fica no pd. Usar
indevidamente os poderes da jurema: a pessoa chega com problema e eu
digo € tanto, eu vou fazer, pego o seu nome chego ali de baixo de uma
cidade daquela e boto, e simplesmente botei ali, ndo procurei saber se
tinha caminho, nds somos obrigados a ver se tem caminho”.

La accidn ritual es, entonces, una técnica, algo que se ilega a conocer, en lo que es
necesario ser instruido. Instrucciéon compleja, porgue es mucho el conocimiento en juego:

“Pra tudo tem uma palavra, pra tudo tern uma frase, digamos assim, uma
invocacdo pra vocé acender uma vela, pra vocé por fogo no cachimbo, pra
vocé soltar a fumaca. (...) Vocé vai ter que defumar a més; é o fumo de
rolo com determinados preparos, sé na direita cinco ou sete preparos e pra
esquerda sdc nove tipos de preparos, oitc temperos e contande com o
fumo nove, mas pra direita sao cinco, sao quatro temperos e com o fumo
cinco ou seis temperos com o fumo sete. E vocé tem o preceito também de
preparar o fumo”.

Izquierda, derecha, términos que no sdlo encontramos también en umbanda, sino
que se oyen en circulos del candomblé o del kardecismo, aunque nc sean operativos en esos
cultos. A comienzos de los afios 30 del siglo pasado, Camara Cascudo [1988 (1934): 95-96)]
mencionaba ya esta oposicion; imposible saber cédmo y cuando fue generada, pero esta
polaridad, tan cara a para la teoria antropoldgica desde Robert Hertz, es uno de los
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universales de los cultos de posesién brasilefios, un indice mas de su caracter unitario, de su
continua canibalizacidn mutua®.

Mas alld de esta oposicion generalizada en los cultos de posesion
brasilefios, hay una especificidad, cada vez mas perdida entre quienes se
pretenden juremeiros: la regulacion de ciertas acciones rituales por los
ritmos naturales - la preparacion de la jurema segun los ciclos lunares -, el
conocimiento de una vasta farmacopea mistica y empirica, un enorme
acervo de cantigas.

Para ingresar en la categoria de quienes dominan el arte juremeiro hay que acom-
pafiar a alguien que ya esté dentro, un mestre discipulo® - adquirir paulatinamente el conoci-
miento -, y que éste decida hacerle un calgo, inyectarle de manera secreta una semilla de
jurema, de la planta, en el cuerpo que lo recorrera de punta a punta, procedimiento llamado
Yjuremar’:

“Quando chega a época de vocé juremar a pessoa, tem um processo. Sao
sete dias de trabalho; ou seja no primeiro dia vocé vai descascar a jurema,
que ela vai ficar de molho na cachaga pro banho do sétimo dia. Entao, tem
um mesmo processo, a prece, defumar direitinho; dai vocé acende uma
vela pequena e quando vocé termina de defumar, aquela vela é apagada e
sO vai ser acessa no sétimo dia. Entdo a jurema vai ficar no pé da princesa
da casa, iluminado pela princesa da casa, entdo tem os banhos de corrente,
diariamente antes do sol se firmar mesmo, vai se levantar a pessoa e vai
comegar a dar os banhos, e o ultimo banho é justamente o banho da
jurema, que é tomado do pescogo pra baixo, todos os banhos de jurema
sdo tomados do pescogo pra baixo pois a cabega pertence ao orixa, entdo a
jurema tem consciéncia disso e n3o ultrapassa, existe um limite”,

1,

Hay mas. El iniciado guarda para toda la vida un poco de la jurema en la que
se ha bafado:

“Aquela jurema vai te acompanhar pro resto da sua vida, vocé vai colocar
num recipiente fechado e s vai usar no caso de estrema necessidade, € da
tua juremacdo. As folhas daqueles banhos n2o sdo despachadas, e quando
vocé tomar o ultimo banho € dado um defumador com aquelas folhas,
junta todas elas pra defumar”.

Este es el momento en el que el nuevo agente recibe ios instrumentos misticos con
los que desarrollara sus practicas futuras: “Ai é que é preparada a princesa, € preparado as
duas gaitas, a de esquerda e a de direita; caso a pessoa merega, vocé ja pode preparar a
preaca pra pessoa, uma defesa muito grande”.

! Es curioso el hecho de que Cascudo pensase que los cultos que, setenta afios mas tarde, aparecen como dominantes en el campo religioso
popular, el candomblé y la umbanda - aunque €l hable de ‘macumba’- estén al borde de la extincion: “Os grandes candomblés que Nina
Rodriguez e Manuel Querino viram ruidosos e repletos no Engenho Velho e Gantois desapareceram quase assim como os descritos por
Jodo do Rio na capitel carioca. Hoje sobrenada a fungdo dos curandeiros ou preparadores de patuds, pussangas, talismans, para amor,
jogo , negécio, viagens. A fungdo litirgica, as grandes cirimonias religiosas, diluem-se na indiferenga do ambiente. O baixo espiritismo
estd matande a macumba, infiltrando-se dominadoramente e obrigando o neto do omipresentes Pajés ao papel de ‘médiuns’ mais o menos
Jortes” (idem: 77-78).

 Hay que diferenciar el mestre —espiritu que incorpora y al que se moviliza con las acciones rituales- y el mestre discipulo, el agente en
quien los espiritus incorporan y que realiza las operaciones misticas.

* La mayor eficacia ‘magica’ de la jurema (“O que se faz com o cachimbo de fumo dentro de jurema nao se faz com biche de 4 pés de
Orix4™), supongo que esta por debajo de este limite, no impide la preponderancia religiosa del candomblé,



“E uma coisa simples, flores, folhas, uma esteira, dois lencdis brancos; uma
pessoa vai colocar na esteira pra deitar e o outro vai cobrir a pessoa. E ai
comeca o encantamento. Vai ter que pedir licenga a mestra Laurinda, que &
uma mestra que encaminha pra dentro da jurema, a mestra Teresinha,
entao é oferecido um mingau de mandioca, da massa cuba’ , um pedago de
fumo e uma caixa de fosforo e um cachimbo que é entregue pra ela”.

En otra entrevista, Pedro me dio una descripcidon mas desarrollada y concreta de la
iniciacidn - el “tombo’- que creo Gtil volcar en su totalidad:

“Ai comega a cantar os pontos, salvando mestre fulano, mestre sicrano, pra
penetrar na jurema. Al se da o primeiro gole de jurema pra pessoa. Vao
dois tipos de jurema, vai aquele da pessoa que esta sendo juremada e um
pouco da sua, do discipulo mestre (de/ agente); tem que pegar a forca da
tua jurema pra anexar a dele. Entdo esta € a parte mais perigosa, porque
vocé pode tombar e pode ndo voltar. A pessoa da o primeiro gole de
jurema, dai a pessoa ja fica grogue, ai o mestre incorpora, ai se pde a
semente na lingua do mestre. O que ele faz ndo se sabe; eu sei que com o
tempo uma semente aparece no corpo da pessoa. Parece um conto de

-

fada, mas é uma realidade. Entdo o mestre veio, tomou a jurema, daf vocé ~

apaga, entdo é o maximo de dez minutos dependendo da firmeza do filho,
se for uma pessoa muito firme vocé vai ate quinze minutos. Se a pessoa
nao tiver muita firmeza, se a mestria da pessoa nio tiver muito firme, daf
vocé deixa dez minutos. Nesses dez minutos defuma a pessoa trés, quatro,
cinco vezes com a gaita (pipa). A pessoa estd deitada, dal se cobre a
pessoa, ai se defuma a marca (maracd) que € pra manter o espirito da
pessoa sempre acordado, porque ali a pessoa se desprende do corpo e ele
vai correr as cidades espiritualmente. Ele vai correr as sete cidades de
jurema e entao ele vai ver coisas boas e coisas ruins, O espirito da pessoa,
ele vai correr, ele vai ver os segredos das sete cidades, ele vai ver a chave
das sete cidades da jurema. Entdo vocé tem que ter muito cuidado, n2o se
pode arrastar pé, ndo se pode gritar, tem que ser uma coisa com muito
siléncio e muita concentragdo. Poucas pessoas, sO pessoas firmes ali
fazendo a corrente naquela firmeza o discipulo mestre defumando e sempre
com a marca e quando da uns dez, doze minutos af se chama o mestre (&/
espiriti) da pessoa novamente. Al a gaita (e/ humo de fa pipa) ndo vai pro

chdo ela ja vem de cima, vocé acendeu a gaita e a fumaca ja vem de cima. _

As pessoas cantando, as marcas chamando e dai a fumaca vem de cima

pra cruzar® a pesspa que é pra aquela entidade da pessoa levantar a
pessoa. E é entregue as gaitas pra ele; entdo ali ele (& agente) tem que
encher a gaita com o fumo e dizer as palavras; defuma e da pro filho soltar
a fumaga, tanto da direita quanto da esquerda. Depois € s6 alegria, as
pessoas cantando bastante pra jurema; dai a entidade daquela pessoa que
é responsavel pela corrente ele vai trazer os recados, ele vai falar entdo é
uma coisa simples e porém perigosa”.

! En la vordgine de esta entrevista, no reparé en este término, ‘cuba’. En el diccionario de Camara Cascudo aparece coma adjetivo atribuible
< a un individuo; su significado es ‘poderoso, sagaz, influyente’. Es curioso que el autor agrega: “Ndo convergiu para ¢ vocabulario do

catimbo, pagelanga, candomblé”,

* “Cruzar’, ‘cruzadofa’, ‘cruzamento’ - expresiones comunes también en la umbanda - constituyen una familia de términos cuyo significado
es enormemente confuso, z2lgo asi como una ‘palabra perchero’ de la que hablan algunos 1dgicos. En este contexto, crec que no quiere decir

mas que “aplicar fuerza mistica’.
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En el momento final de la iniciacion, el iniciador preserva su propia seguridad; en un
universo en el que las acciones de hechiceria entre agentes son moneda tan corriente,
adquiere la garantia de que su iniciado no utilice las armas asi obtenidas contra él:

“E dai vem a parte mais critica que o juramento e aquela vela que vocé
acendeu primeiro quando estava descascando a jurema vocé vai acender
de novo; entdo com essa vela vocé vai fazer o juramento que vocé jura
perante Deus e a jurema, que vocé ha de respeitar e que vocé nunca vai
levaniar uma gaita contra teu discipulo mestre. Entao aquela vela é partida
em trés partes, que sao enterradasl, vocé estd entregando a tua jura a
uma jurema, porque a jurema é terra”.

En su irregular vida religiosa, Pedro ha “juremado’ a una sola persona, alla en Rio de
Janeiro hace casi veinte afios; alguien, por otro lado, de quien no tiene mas noticias, pero
que no ha seguido bien sus ensefianzas: “mas ele ja foi muito danado, mas ele misturou
jurema com sangue, com ago (con candomblé)”. No iniciara a Nanico, a pesar de los deseos
de éste; no esta dispuesto a poner en sus manos una herramienta tan poderosa, tan
peligrosa para €l mismo: "o sonho dele é juremar ele, mas eu jamais vou fazer isso, ndo €
maldade. Eu vou dar uma corda pra ele se enforcar?”. De todas maneras, hace seis afios
que le impuso un cafco, ya que en las sesiones de jurema que lieva a cabo, ésas a las que yo
nunca asisti, es necesario que cuando se abre la mesa, ademas del ‘mestre discipulo’, del
agente principal que va a recibir las entidades correspondientes, haya alguien conciente y
con la fuerza mistica que ctorga el ca/co, para dar seguridad y firmeza.

Esta iniciacion tan puntual, tan personalizada, éremite a la preparacion chamanica en
los indigenas {pensemos en ese viaje astral)?, ¢lo hace a la preparacion de agentes misticos
europeos (esas llaves, esos misterios y secretos)? ées una caracteristica autdégena? Poco
importa y tampoco tenemos forma de decidir al respecto. Sélo un apunte final: Pedro no
cuenta algo que él haga, sino algo que quizas haya visto hacer varias décadas atrds en
Recife, o quizas también lo que ie haya contado un juremeiro antiguo. Las voces alegres

que, como dice en la entrevista trascripta, cantan para jurema, esas voces, digo, han
enmudecido para siempre,
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' S6lo el agente concece donde esta enterrada la vela partida, salvaguarda de su poder sobre su iniciado: “Enterra na casa, no quintal. Ali 56
o leu discipulo mestre que esid te juremando é que vai saber onde estd, entiio este é um preceito meio perigoso porque se vocé tiver uma
quizila, qualquer coisa com teu discipulo mestre que estd te juremando, o cara pode te foder ali, o cara te fode ali™.

% Esto se debe a que su protegido tiene un caracter inestable y violento: “qualquer raiva que ele tem ele jd quer queimar”.
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A NATUREZA NOS DIZ QUE SOMOS UM

NATURE TELLS US WE ARE ONE

Filomena Maria Perrella Balestieri

Resumo: A percepcdo dos antigos sabios de diversas tradigdes filoséficas e religiosas de que
existe uma unicidade na vida manifestada esta sendo cada vez mais comprovada pela ciéncia
atual. Fotos obtidas pela microscopia eletrdnica e experimentos cientificos tém demonstrado
que padrdes estruturais e meeanismos bioldgicos presentes no mundo macro e microscopico
estdo de acordo com os principios herméticos estabelecidos hé provavelmente quase cinco mil
anos. Os Principios herméticos do Mentalismo, da Correspondéncia, da Polaridade e do
Género estdo presentes em uma séric de mecanismos fisiolégicos do nosso corpo em geral ¢
em especial do nosso cérebro. A importincia da conexio entre o conhecimento cientifico e os
principios filos6ficos na vida cotidiana esta relacionada nfio apenas com o aperfeicoamento da

educacdo e das relagSes humanas como também com o cuidado do nosso Ser em todos os
aspectos.

Palavras-chave: religifo-ciéncia, principios herméticos, mecanismos bioldgicos.

Abstract: The ancient wise men’s perception of several philosophical and religious traditions
that there is a unicity in the manifested life is getting more and more proved by science
nowadays. Photos obtained by electronic microscopy and scientific experiments have

demonstrated that structural standards and biological mechanisms available in the macro and

micro world are in accordance to the hermetic principles probably established about 5000
years ago. The hermetic principles of Mentalism, Correspondence, Polarity and Gender are in

a series of physiological mechanisms of our body and mainly in our brain. The importance of

the connection between the scientific knowledge and the philosophical principles in the daily
life is related not only to the improvement of education and human relationship but also to the
care of our body in every aspect.

Key Words: religion-science, hermetic principles, biological mechanisms.
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Religido e Ciéncia: a mudanca do olhar

Sob as aparéncias do Universo, do Tempo, do Espaco e da Mobilidade,
esta sempre encoberta a realidade Substancial: a Verdade Fundamental.
O Caibalion

N&o saias de ti, mas volta para dentro de ti mesmo;
a verdade habita o coracdo do homem.
Santo Agostinho

Penso que a tarefa do século vindouro,
perante a mais terrivel ameaca ja
conhecida pela humanidade,

Vai ser a de reintegrar os deuses.
André Malraux

As frases acima refletem a idéia da existéncia de uma Verdade Fundamental e a de
que nos, apesar de limitados pelo tempo e pelo espaco - fazendo parte do Universo - temos
essa Verdade em nos. A humanidade (aigumas vezes de forma consciente, outras n3do)
carrega em milénios de sua historia essa busca incessante da Verdade. Tivemos em toda
essa trajetdria pontos altos em varios aspectos do conhecimento: nas religides, nas artes, na
filosofia e, nos dias atuais, nas ciéncias. Apesar da fragmentagdo desses aspectos, pela
complexidade inerente a cada um deles, todos integram o ser humano, em especial, a
humanidade, como um todo. Como disse Malraux, reintegrar todos esses aspectos, que
foram como que deuses em cada uma de suas épocas, € a nossa tarefa mais recente. A
ciéncia neste nosso séculc é aparentemente o deus de grande parte dos seres humanos
ditos cultos.

A nossa tarefa de reintegragac torna-se cada vez mais urgente porgue, pela falta de
conhecimento dessa Verdade Fundamental, estamos destruindo nossa propria casa e,
conseqlientemente, a nds mesmos. Nunca houve tanto volume de informagdes sobre o meio
ambiente, scbre as interacOes entre as espécies, sobre o nosso corpo fisico, e principalmente
sobre o funcionamento do nosso cérebro e da nossa psique, e da interagdo desta com a
saude do corpo fisico. Apesar de todo esse conhecimento cientifico, ele continua no plano
teorico porque o caminho mais longo é o da prdtica diaria de uma série de principios
decorrentes deste conhecimento. .

No caminho da busca cientifica, aspectos da nossa psique foram abandonados, aspectos
esses que fazem parte da histdria da humanidade e sempre estiveram nos labios dos grandes
sébios. Na atualidade, essa tentativa de recuperacgo do que foi abandonado reflete-se na busca
do Homem pelas religides, pelo conforto conferido por algo que transcende o seu momento
histérico. Essa busca mais do que legitima necessita, para a salde da propria psique, encontrar
uma forma de didlogo entre 0 mundo interior e o exterior.

Para que isso comece a ocorrer precisamos mudar a nossa concepgao de educagao:
mais especificamente, a intencdao da educagdo que ministramos. O estudo da natureza e das
nossas tradicGes como ser humano faz parte da educagao, mas desde a mais tenra idade
este processo nao parece natural porque ndo partimos da realidade prdpria de cada um
desses momentos da vida, e esquecemos que o conhecimento - ¢ verdadeiro conhecimento -
necessita do didlogo entre o mundo externo e o interno. Como a nossa intengdo
predominante é a de formar profissionais preocupados com a competigdo, o lucro e a
seguranca financeira, visamos apenas ao mundo externo, € esquecemos do necessario
didlogo deste com o mundo interno, para a formagao do verdadeiro Ser Humano. Com o
conhecimento que temos hoje, teriamos que formar individuos conscientes da complexa
natureza ambiental e humana, com maior possibilidade de fazer a ponte entre esses dois
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aspectos e tomar decisbes éticas (no sentido de ter conexd@o com o seu Eu) e politicas (no
sentido de ter conexd@o com o Todo).

Hoje podemos perceber que existe uma conexao profunda entre o que disseram os
verdadeiros sabios e o conhecimento cientifico atual. O que os sédbios perceberam pela
contemplagdo da natureza, pelo siléncio meditativo, pela intuigao, ou seja, pelo didlogo entre o
mundo externo e interno, nés, no mundo de hoje, estamos percebendo pelo método cientifico,
mas sem considerar a interiorizagdo destes mundos. A dificuldade da interiorizacdo decorre,
em parte, de nao permitirmos gue o tempo e a intuicdo realizem o processo, pois valorizamos
pouco o nosso hemisfério cerebral direito, que lida-com isso. Esse hemisfério é o mais antigo
em termos de desenvolvimento no ser humano e € o que trabalha as emogdes, com a intuicdo
e a percepgao mais ampla do mundo. No entanto, a educacdo contemporanea (embora esteja
tentando mudar) e as praticas da vida moderna tendem a privilegiar a agao do hemisfério
esquerdo, mais racional, mais I6gico, mais falante e menos contemplativo. Apesar desse
contexto, sentimo-nos mais a vontade com o nosso hemisfério direito. Vejamos um exemplo;
observe as duas possibilidades de leitura de um pequeno texto com significado exatamente
igual: "Percorrendo fileiras de papiros, uma jovem ibis e seu filhote caminham suavemente nas
dguas do Nilo...” ou “Em dire¢do a uma touceira de Cyperus papyrus, um espécime de
Threskiornis aethiopica e seu filhote caminham as margens do Nifo...”. Qual seria para vocé a
frase mais agradavel?

Acredito que, para a maioria das pessoas, os homes cientificos da ibis e do papiro,
presentes na segunda frase, nao seriam rapidamente identificados e por isso esta frase seria
a menos apreciada. A primeira frase, que obedece a um padrdo caracteristico do hemisfério
cerebral direito, passa uma sensagao repousante, poética, mesmo que nao saibamos o que &
uma ibis ou um papiro, enguanto que a segunda é muito cientifica.

Pode-se demonstrar que 0 nosso hemisfério cerebral direito deixa-nos mais livres,
tornando-nos mais sensiveis, mas ndo é o caso de valorizarmos um e desconsiderarmos o
outro; precisamos estar conscientes de que precisamos do didlogo entre os dois para
vivermos de forma adequada. Poderiamos dizer que o éxtase espiritual, a vivéncia da
espiritualidade, dependem mais do hemisfério direito e que o pensamento cientifico esta
mais associado ao hemisfério esquerdo. H& quem diga que viveremos em paz
individualmente e como humanidade quando conseguirmos fazer com que convivam dentro
de ndés em harmonia estes dois hemisférios irmaos, um mals femlnmo e ¢ outro mais
masculino, um mais espiritual e outro mais cientifico.

Mas voltemos ao exemplo da fbis que ndo é citada neste texto por’acaso. Quem é
essa Threskiornis aethiopica que passeia nas aguas do Nilo entre os Cyperus papyrus? A ibis
é uma ave que hoje estd quase em extingdo, mas que foi considerada sagrada no Egito
antigo. Segundo algumas tradicdes, a ibis é a dltima ave a desaparecer antes do surgimento
de um furacdo e a primeira a surgir depois de passada a tempestade. Ela representa o deus
egipcio Thot, conhecido pelos gregos como Hermes Trismegistos, o Trés Vezes Grande, o
Mestre dos Mestres, o Deus da Sabedoria e 0 Mensageiro dos Deuses. Hermes é considerado
o criador da escrita, da alquimia e da astrologia e teria vivido por volta de 2.700 a.C.

Se perguntarmos a uma pessoa nha rua ou aos cientistas atuais se conhecem Hermes
Trismegistos ou a ave ibis, provavelmente poucos ou quase nenhuma destas pessoas sabera
dizer o significado de um ou de outro. Sera mais dificil ainda se dissermos que se atribui a
Hermes principios muito semelhantes aos que a ciéncia tem chegado na atualidade. O fato
dos principios herméticos serem anteriores aos da ciéncia nao é de se estranhar porque,
como o hemisfério direito € o mais antigo, fisiologicamente poderiamos dizer que intuimos
primeiro e depois materializamos, ou seja, colocamos em pratica as idéias.

A convergéncia entre os pensamentos filosoficos e cientificcs mostra-nos que
~ precisamos reestabelecer o contato com as nossas raizes ancestrais, precisamos conectar o
antigo ac novo, precisamos reintegrar todo o conhecimento que a humanidade conquistou.

!
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O interessante € que nossos ancestrais intuiram a sabedoria destes seres divinos ou mesmo
humanos porque esse conhecimento superou o tempo, forte como as rochas.

Vejamos agora a luz de alguns dos principios herméticos a relagdo entre certos
conhecimentos da natureza bioldgica e essa sabedoria milenar.

A natureza biologica e os Principios Herméticos

S3o sete os principios herméticos abordados na obra O Caibalion, atribuida a Hermes
Trismegistos: Principio de Mentalismo, Principio de Correspondéncia, Principio de Vibragdo,
Principio de Polaridade, Principio de Ritmo, Principio de Causa e Efeito e Principio de Género.
Neste trabalho, nem todos os principios herméticos serdo abordados, e os que 0 sdo
apresentam-se em ordem um pouco diferente daquela descrita na obra O Caibalion.

Leiamos o segundo principic - O principio de correspondéncia:

E verdadeiro, completo,

claro e certo.

O que estd em cima € como o gue esta embaixo

e o que estd embaixo € igual ao que esta em cima...

Antes de analisarmos este principio, € interessante prestar a devida atengdo na
seguranga, na certeza com que ele € anunciado: € verdadeiro..., completo..., claro... e
cetto...

Varios exemplos de relagdo entre os planos da vida macro e microscopica podem ser
mencionados e isso se deve principaimente aos avangos tecnoldgicos da microscopia, em
especial a microscopia eletronica de varredura, que mostra a imagem tridimensional dos
objetos. A visualizacZo das imagens que serfo descritas aqui seria suficiente para convencer
qualquer pessoa acerca da verdade desse principio.

A microscopia eletronica de varredura de varias estruturas do nosso corpo revela que
existem mundos microscopicos que repetem os mundos, para nds macroscopicos. Quando
observamos as cavidades presentes nos ossos, onde surgem as células do sangue, parece
que vemos um favo de mel; as impressdes digitais da pele dos nossos dedos lembram as
ondulagdes das areias do deserto; a disposicdo e a forma das folhas de um repclho se
repetem nas glandulas sudoriparas; as fibras de colageno que dao firmeza a pele e a outros
tecidos lembram os macarrdes de um espaguete; os impulsos elétricos dos nossos
neurdnios, que permitem que todas estas idéias estejam penetrando em sua mente,
lembram a descarga elétrica de um raio durante uma tempestade.

O interessante & que algumas cidades medievais, como Carcassone, no sul da Franga,
foram construidas inconscientemente de forma similar a estrutura do nosso corpo. Nessa
cidade existem duas muralhas de protecao, gue sdo similares aos mecanismaos externos e
internos de defesas naturais do nosso corpo. Um dos nossos mecanismos externos de defesa
é propiciado pela pele, que assim como uma muralha danificada, pode deixar que entrem
particulas estranhas, como bactérias e virus, dentre outros. Um dos mecanismos internos,
que € a ingestao de microrganismos invasores por células do sistema imune, pode ser
comparade aos crocodilos presentes em fossos no espago entre uma muralha e outra, em
algumas dessas cidades medievais. Se continuarmos com as analogias, veremos que as
pessoas que transitam pelas ruas das cidades sdo como as células do sistema imune que
estdo a caminho de varios orgdos por meio dos vasos sangiiineos. Assim como temos uma
estacdo de energia na cidade, no corpo temos a tiredide, que modula a velocidade com que
as reacoes acontecem; os rins fariam parte do sistema de purificagdo das aguas; ©
hemisfério cerebral esquerdo seria como gque um governo central, racional, que vé os
detalhes e da os comandos de acdo e o hemisfério direito seria aquele que corresponde a
um templo, que tenta compreender o significado emocional dos eventos, percebe o Todo e
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tenta passar essa informagdo para o hemisfério esquerdo, tornando-o mais compreensivo
em cada contexto. <

Quando citamos a presenga dos dois hemisférios cerebrais podemos nos referir ao
quarto principio hermético: O principio de polaridade:

Tudo é Duplo; tudo tem pélos; tudo tem o seu oposto;

o igual e o desigual sao @ mesma coisa;

0s opostos sao idénticos em natureza, mas diferentes em graus;
0s extremos se tocam; todas as verdades sdo meias-verdades
todos os paradoxos podem ser recanciliados.

Os dois hemisférios cerebrais caracterizam-se pela predominancia de determinadas
fungoes; para compreender melhor isso suponhamos uma situacdo pratica. Por exemplo,
para a exposigdao de uma aula, o assunto precisa ser organizado de acorde com uma
determinada ldgica, ser transmitido em linguagem adequada, em um periodo de tempo
previamente estabelecido e com uma postura de seqguranga diante dos alunos. Além disso, é
necessaria certa introspecc@o para estar atento avs detalhes de determinado tdpico mais --
complexo 0 que requer que se esteja mais centrado na linha de raciocinio, apesar de
preocupados em transmitir aos alunos 0 que nos propusemos. Todas estas atividades
relatadas estao sendo predominantemente processadas pelo hemisfério esquerdo, que assim
se apresenta como ldgico, racional, focado nos detalhes, no Eu, no tempo seqliencial, e que
nos permite transmitir de forma adequada o nosso pensamento. Olhando a cena descrita em
sala de aula e, remodelando-a para outras situacdes do mundo moderno, podemos dizer que
é uma cena ftipica da nossa sobrevivéncia no mundo competitive de trabalho. Se durante
essa aula ou outro tipo de atividade, forem- introduzidas encenagdes, brincadeiras,
correlacbes com outras areas e o cotidiano, podemos dizer que estdo sendo inseridos
aspectos de extrema importéncia para a ativagao do hemisfério direito dos alunos e essencial
para um aprendizado adequado.

Agora imaginemos uma situagéio no outro extremo da polaridade, durante um periodo
de férias com familiares na qual se procura diversdao e descanso de meses de grande
atividade no trabalho. Nestes momentos, percebe-se que o dia passou rapido, sem as
preocupagdes rotineiras de horario das atividades, sem necessidade de competigdo, de
mostrar o gue se é ou o que se sabe. Assim, quando a mente se encontra relaxada, é que -.
surgem projetos diferentes, idéias profissionais inovadoras, a vontade de escrever um
romance, pintar um gquadro, uma nova percepcao de algo sempre visto, fica-se mais
contemplativo; enxerga-se a beleza das coisas mais simples do cotidiano. E de repente surge
uma sensacao de plenitude, de gratiddo interior sem motivo aparente algum e a vida parece
perfeita, abengoada; a paz reina. Neste momento, predomina ¢ hemisfério direito, e a
sensacao que se tem € a necessidade de perpetuar aquele momento.

No entanto, se sempre estivéssemos sendo nds mesmos, escutande estes dois lados
do nosso cérebro, realizariamos tudo isso, no dia a dia, conviveriamos com a nossa familia,
com nossos companheiros de trabalho com criatividade, inclusive para resolver os conflitos
que sao inerentes a propria diversidade do ser humano e da vida.

Mesmo sabendo de tudo isso - estd bem em moda a chamada inteligéncia emocional
- a grande mudanca depende de ndo deixarmos que o apele mais forte seja o do mundc
externo, voltado com predominancia para a competitividade, para o lucro e ¢ poder. Sabe-se
gue as pessoas mais equilibradas, ou seja, as que tém a capacidade de dialogo dos dois
hemisférios cerebrais sdo aquelas que mais apresentam éxito nos seus empreendimentos; na

~ area cientifica, grande parte das descobertas depende ndo apenas do conhecimento, da .
l6gica, mas da intui¢do e da criatividade. Einstein, percebendo isso, provavelmente na sua
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experiéncia como cientista, ja dizia: "Penso 99 vezes e ndo encontro a solucdo; deixo de
pensar uma e a encontro”.

Ainda quanto aos hemisférios cerebrais direito e esquerdo podemos considerar o
quinto principio do Caibalion - O principio de ritmo:

Tudo tem fluxo e refluxo; tudo tem suas marés;

tudo sobe e desce; tudo se manifesta por oscilagdes compensadas;

a medida do movimento a direita é a medida do movimento a esquerda;
o ritmo é compensacao.

Toda a vida apresenta um ritmo; a alternancia do dia e da noite, das estacbes do
ano, faz com que todos os seres vivos apresentem ritmos que acompanham essas
modificagdes. Além do ritmo circadiano, de vinte e quatro horas, que modula varias funcdes
organicas, o nosso corpo também depende dos ciclos ultradianos, no qual ocorre um
revezamento de ativacdo dos hemisférios esquerdo e direito.

O estado de vigilia, no qual estamos alertas e prontos para reagir aos estimulos
externos, dura cerca de 60 a 90 minutos, e neste periodo de tempo a atividade do
hemisfério esquerdo € predominante; as altas concentracdes de cortisol liberadas s&o
responsaveis por estas atividades. Apds essa fase, 0 nosso hemisfério direito é ativado por
15 a 20 minutos, nos quais altas concentracdes de beta-endorfina s3o liberadas. Nesse
periodo nosso estado de concentragdo € reduzido e podemos cochilar; pela experiéncia
podemos perceber que depois de duas horas de aula ndc conseguimos mais manter a
mesma atengao. E importante ressaltar que, apesar de entrarmos em estado de relaxamento
neste perido de 15 a 20 minutos, a producdo da beta-endorfina ativa as células do sistema
imune, em particular as celulas natural killer (NK - matadoras naturais), importantes na
destruicdo de células tumorais e de células alteradas por parasitas intracelulares, como
bactérias e virus.

E interessante lembrar a recomendacdo de que as praticas de terapias
complementares ou alternativas sejam realizadas entre quinze a vinte minutos, periodo em
gue o nosso hemisfério direito contribui para que ocorra o relaxamento corporal e que as
celulas de defesa sejam ativadas.

Podemos compreender, a luz desses conhecimentos, porque 0 mundoc moderno é
mais doente: nao nos permitimos 0os momentos de relaxamento que o nosso préprio corpo
nos imp&e, entrando num ritmo frenético de trabalho, sem intervalos de tempo suficientes
nem mesmo para uma refeicdo ou de repouso apos o almoge. Quem sente sono
principaimente entre as 15 e as 16 horas da tarde deve parabenizar-se: trata-se de um
individuo saudavel que estd com a producdo de seus neurotransmissores em equilibrio, pois
€ nesse periodo do dia em que o estado de relaxamento tende a ser mais profundo.

Hermes Trismegistos fala no principio de ritmo acerca da lei da compensagdo;
podemos perceber que, como na atualidade trabalhamos demais, estamos mais expostos ao
estresse e precisariamos de um repouso mais satisfatorio para repor esse desgaste. Sabe-se
gue o sono é um restaurador n@o apenas dos Nossos neurotransmissores como também da
nossa imunidade; uma noite mal dormida cu uma insénia pode modificar o ritmo das celulas
do sistema imune e o estresse crénico pode nos tornar mais susceptiveis a varias doengas.

Paracelsus (1493-1541), médico da Renascenga, cujo pensamentc tem base
hermética, dizia alge muito interessante a respeito da cura:

Algumas cd;‘as perfeitas e felizes que aconteceram nos tempos de
Hipdcrates, de Rasis e de Galeno, se devem ao fato de que naquela época os
purgatdrios eram muito pequenos. Depois, com o aumento das doengas, as
curas foram se tornando cada vez mais ineficazes, até aos nossos dias,
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quando o grau e o nimero das dificuldades sdo extraordinarios para que
possamos recuperar a sadde. Isso porque o purgatdrio atual é muito grande
para que algum médico possa alivid-lo. Tanto € assim que, se os médicos
antigos pudessem levantar de seus timulos e voltar para o nosso meio, suas
artes seriam nulas e cegas.

O homem antigo, apesar de ndo dispor de antibidticos e conseqiientemente ser mais
susceptivel a infecgbes bacterianas, usufruia de maior disponibilidade de tempo; o maior
estresse era o da sobrevivéncia. Criamos um estilo de vida que ultrapassa as necessidades
de sobrevivéncia e, com isso, um estresse que limita a capacidade de resposta do nosso
proprio corpo aos desequilibrios. De acordo com Paracelsus, cada doenga tem o seu tempo
de cura, ou seja, ¢ purgatorio pelo qual tem que passar. Se em sua época o purgatério ja
era imenso, imaginemos na nossa...

Ainda em relacdo aos hemisférios cerebrais, temos o sétimo principio no Caibalion - O
principio de género:

i

O género esta em tudo;
tudo tem seu principio masculino e o seu principio feminino;
o género se manifesta em todos os planos.

As caracteristicas do hemisfério esquerdo sdo associadas ac género masculino, ou
seja, o raciocinio légico, a razdo, a objetividade, a visdo dos detalhes enquanto que as do
hemisfério direito, dentre elas, a contemplacdo, a visdo do Todc e a percepgdo extra-
sensorial se relacionam ao género feminino.

E interessante lembrar os aspectos de género contidos na palavra /aboratorium, tao
importante num século voltado para a ciéncia. Surgida quando fol iniciada a pratica
alquimica, nesta palavra estao duas outras: /abor e oratorium, ou seja, trabalho e oracao.
Dessa forma, podemos pensar que a concepcao original de laboratdrio é exatamente a
comunho entre as duas facetas da nossa mente; /abor que corresponde ac hemisfério
esquerdo, dito masculino, e oratorium, ao hemisfério direito, dito feminino.

Na nossa pratica cotidiana, principalmente religiosa, podemos fazer alguns gestos
que simbolicamente representam a integracdo dos dois hemisférios cerebrais: quandc
unimos nossas maos ao orar, ou, ne caso dos hinduistas, budistas e taoistas, ac desejarem
namasté ("o Deus que ha em mim salida o Deus que hd em vocé”). Mesmo quando duas
pessoas andam de maos dadas cria-se uma ponte, que tem ligac@o com 0s nossos
hemisférios cerebrais. Se pensarmos assim, que mé&o preferifamos associar a de outra
pessoa: a direita ou a esquerda? Ou ndo gostamos de dar as maos?

Podemos ter em mente também o fato de que um dos significados da palavra
pontifice é “construtor de pontes”. O pontifice é aquele que constréi a ponte entre a “terra”
e 0 “céu”. Quando tentamos fazer a conexdo entre o mundo racicnal e o mundo dito
“espiritual”, ou seja, fazer o dialogo entre o hemisfério esquerdo e o direito, estamos sendo
construtores de pontes, ou pontifices.

Completando as analogias sobre estas duas palavras - laboratério e pontifice - que
fazem parte de duas facetas da vida tdo desconectadas na pratica didria, veremos ambas
com conotacdes aparentemente opostas, uma cientifica e outra religiosa, mas apresentando
intrinsecamente os dois aspectos.

Um dos fatores importantes da integracdo destes dois aspectos da nossa mente esta
relacionado & salide. Existem evidéncias de que os dois hemisférios precisam trabalhar em
conjunto para que sistemas de cura sejam acionados; iste pode ser bem esclarecido em um
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caso classico da hoje conhecida psiconeuroimunologia (PNI). Um estudo de caso relatado na
area cientffica, do Sr. Wright, comenta que este paciente tinha um céncer nos géanglios
linfaticos (linfossarcoma) e estava em estado terminal quando soube que um novo
medicamento promissor estava sendo testado. Apesar de estar moribundo, convenceu o seu
descrente médico para ser incluido no grupo de estudo e recebeu a primeira dose do
medicamento em uma sexta-feira. Na segunda-feira, para a surpresa do médico, o Sr.
Wright estava feliz, conversando pelos corredores do hospital e tinha muitas massas
tumorais reduzidas pela metade; em dez dias todos os sinais da doenca haviam
desaparecido, enquanto o0s outros pacientes ftratados ndo apresentavam melhoras
significativas. Apds dois meses de recuperacdo, o Sr. Wright ouviu uma noticia no radio de
que os testes relativos ao tal medicamento indicavam que esta n3o era uma droga
promissora para o tratamento do cancer. © médico, percebendo que a cura do seu paciente
dependia da confianga no medicamento, disse-lhe que havia uma nova formula mais
refinada, e com efeito redobrado. A recuperagao do Sr. Wright foi boa por mais dois meses,
guando leu no jornal que o medicamento ndo tinha realmente efeito sobre o cancer. Esta
noticia o fez morrer dois dias depois. A analise da personalidade do Sr. Wright, segundo as
manchas de Rorschach, revelou as caracteristicas de um ego flutuante, fortemente
sugestionavel, sem qualquer sinal de defesa ou de critica, e estas caracteristicas, reduzindo
o estresse, permitiram a liberacdo de sua energia para que ¢ corpo realizasse 0s processos
de cura. Por outro lado, a analise demonstrava que faltava um centro de personalidade
arraigado com um ponto de vista abrangente que mantivesse 0 processo curativo. Concluiu-
se gue a caracteristica de personalidade pouco centrada no Ego, sugestionavel, sem defesa
ou critica, que é predominante.do hemisfério direito, mantinha o processo de cura.
Entretanto, no momento do desafio, o hemisfério esquerdo, responsavel pela iuta mais
consciente, n3o estava presente, e este processo nao se sustentava. Como se pode deduzir
deste exemplo, os dois hemisférios, apesar de suas diferentes atividades, precisam estar
integrados, ou seja, precisam ser UM entre si e com 0 corpo, como um todo, para que exista
saude.

Isso nos remete a outra frase presente no Caibalion: Ao mesmo tempo, as coisas
foram e vieram do Um...

Muitos mitos da criagdo do mundo tém a concepgao de que a vida se originou do UM;
Mircea Eliade, no livro O Conhecimento sagrado de todas as eras, classifica os mitos
cosmogonicos em quatro tipos: 1) a criagdo do mundo pelo pensamento, pela palavra de um
Ser supremo, 2) por uma particula terrena imersa num oceano primitivo do qual tudo se
origina, 3) pela divisdo de uma unidade primordiai que se divide em duas e 4) peio
desmembramento de um Ser primordial.

O principio da unidade geradora da diversidade aparece também em varios
mecanismos biolégicos Um deles é a origem das células do nosso corpo a partir de uma
célula-tronco similar a idéia da origem do universo, por meio de uma particula primordial que
criou a diversidade pelo processo do Big Bang. E interessante lembrar que 0s
espermatozoides que se originam de células-tronco continuam asscciados entre si durante
todo o processo de maturagdo no testiculo, ocorrendo a separagdo entre eles apenas no
momento em que estdo completamente maduros e aptos a fertilizar um évulo.

Apesar de todas as nossas células se originarem a partir da célula-tronco e se
tornarem especializadas e organizadas em tecidos e érgdos diferentes, ainda € mantida a
conectividade entre elas dentro de um Unico érgdo e entre os érgaos. Um exemplo simples é
a complexidade das reagGes a uma brisa suave passando pela supeificie do corpo que €
suficiente para estimular receptores sensiveis na regido mais externa da pele e, em
milésimos de segundos, ativar milhdes de neurdnios e nervos que estao por todo o nosso
corpo. Outro exemplo: para que as células do sistema imune respondam a uma infecgao, €
necessario estar interligadas fisicamente e por meio da liberagdo de moléculas para que
informagBes sejam transmitidas; assim como nos tocamos e conversamos, as nossas celulas
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se tocam e se falam. Como estamos habituados a viver todos estes fenémenos no nosso
cotidiano de forma inconsciente, ndo percebemos esses prodigios que fazem parte da nossa
existéncia.

Uma descoberta mais recente mostra-nos também como a individualidade é relativa e
como nossas células podem interagir de formas mais intimas ainda do que imaginavamos.
Tanto as células do sistema nervoso quanto as do sistema imune estdo interconectadas por
estruturas denominadas nanottbulos, cujas funges ainda ndo sdo conhecidas, mas sugere-
se a possibilidade da comunicagdo celular a disténcia. Esses nanotlbulos permitem a
passagem em poucos segundos de proteinas, virus e calcio, importante mineral para as
atividades de todas as células.

Ainda neste sentido de conectividade, foram descobertos neurdnios-espelho que,
presentes em diversas regides do cérebro, estdo associados a capacidade do individuo sentir
a alegria ou a dor do outro, ou seja, mostrar empatia. Ou seja, quando se sente alegria,
pode-se estimular a alegria nos neurdnios-espelho do outro; quando se sente raiva, pode-se
estimular o mesmo tipo de emogdo em outra pessca. Sabe-se que as criancas autistas
apresentam atividade reduzida nos neurdnios espelho em algumas regides do cérebro, o que
pode explicar a dificuldade de perceberem as intencdes alheias.

No mundo vegetal, mais especificamente observando as folhas das arvores, podemos
perceber a importancia do UM se dividindo em subunidades. As folhas podem ser simples ou
compostas (Figura 1). A folha simples é composta de uma Unica estrutura (A) enguanto que
as folhas compostas sdo subdivididas em foliolos que podem ser maiores (B) ou menores
(©).

Em termos de fungao, tanto a folha simples como a composta realiza fotossintese, ou
seja, elas sdo capazes de captar a energia do sol e transforma-la em nutrientes para a
planta. No entanto, as folhas compostas, por serem mais subdivididas, t&¢m mais eficiéncia
na captacdo da energia. Devemos estar atentos a isso: a divisdao em partes aumenta a
capacidade do todo.

Figura 1 — Folhas simples e compostas

Nos, humanidade, na individualidade de cada ser humano, conquistamos aspectos - -
diversos da Verdade Fundamental. E em conjunto, talvez, tenhamos este grande segredo. O
linico problema é que esquecemos de que somos UM e continuamos a pensar que temos

* uma Unica verdade, a nossa, a de cada um de nds.
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Vejamos como Basilio de Cesaréia nos fala sobre isso de forma poética:

“A chuva cai; Ela é ‘uma’;

Mas fioresce vermelha na papoula,
Branca na margarida,

Rosa na rosa”.

Hoje podemos acreditar que a integragao dos conhecimentos cientificos e das
tradicBes filosoficas possa gerar uma imensa modificacdo das concepgbes na educagdo, na
salde e no nosso cotidianc. Todo esse conhecimento reafirma a idéia de que apesar da
aparéncia de individualidade, na mais intima realidade, somos todos UM. E se somos todos

UM podemos agora chegar ao primeiro principio Hermético expresso no Caibalion - O
principio de Mentalismo: O Todo € mente; o Universo € mental.

Conclusao

Como vimos, o conhecimento cientifico na area bioldgica converge em dire¢do aos
principios herméticos, que inciusive fazem parte de varias religides. Na realidade, a busca
cientifica, a busca religiosa ou qualquer outra revela-nos que somos seres a caminho de algo
que nao sabemos exatamente definir; talvez sejamos simplesmente como uma crianga
adotada que vive a procura de seus verdadeiros pais.

Para finalizar, pensemos um pouco sobre 0 que nos diz Johannes Trithemius (1462—
1516), abade beneditinc que influenciou Paracelsus:

Estudo gera Conhecimento; Conhecimento prepara o Amor; Amor,
Similaridade; Similaridade, Comunhdo; Comunhdo, Virtude; Virtude,
Dignidade; Dignidade, Poder; e o Poder realiza o Milagre.

Quando lemos esse pensamento de Trithemius percebemos que, em relagdo a primeira
frase: Estudo gera Conhecimento, esta é uma das nossas maiores conquistas no mundo
moderno. Em tempo algum, na histdria da humanidade, houve tantas pessoas nas escolas;
tivemos tanto acesso as informagdes; mas quando chegamos a segunda frase: Conhecimento
prepara o Amor, parece que ndo € bem isso que estd acontecendo. Algo esta limitando esta
ponte entre o conhecimento e 0 Amor ou 0 amor que estamos construindo ndo é o Amor que
leva a similaridade, & comunhao, a virtude, a dignidade e a esse Poder, que tem este ncbre e
longe caminho. Estamos criando seres humanos que saltam da etapa do Estudo gera
Conhecimento para a etapa do Conhecimento prepara o Poder e assim ¢ milagre, o verdadeiro
Milagre, o milagre da harmonia, da felicidade, da tolerancia, da justica, ndc acontece.

Tentemos, nés que queremos ser UM na diversidade, educar-nos para que possamos

educar aqueles que estdo nas nossas maos, para que um dia 0 Poder gere o verdadeiro
Milagre.
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HERMENEUTICA DO RITO PAGAO EM “ANDREI RUBLEV”

PAGAN RITE'S HERMENEUTICS IN "ANDREI RUBLEV”

Marcio Luiz Quaranta Gongalves®

Resumeo: O artigo aborda a cena do rito pagéo no filme de arte “Andrei Rublev”, e procura
interpreta-lo dentro da hermenéutica da ciéncia das religides de Mircea Eliade. Através desta,
demonstra-se a presenca de elementos ligados a lua, a dgua, ao fogo e aos ritos agrarios na

cena citada, que persistem até os dias atuais, disfargados dentro de rituais aceitos pelas
religides cristés.

Palavras-chave: Rito pag@o. Andrei Rublev. Ritos agrarios.

Abstract: This article boards the pagan ritual scene in the artistic film “Andrei Rublev”, and
interprets it on the hermeneutics approach of Mircea Eliade’s religion science. Through this
view point there are lunar, water, fire and agrarian rites elements in that scene, still persistent
but masked into rituals accepted by Christian religions.

Key-words: Pagan rite. Andrei Rublev. Agrarian rites

Introducao

Uma vez que a arte exprime o ideal e a aspiragdo do homem pelo infinito,
ela ndo pode ser atrelada a objetivos consumistas sem ser violentada em
sua prépria natureza... O ideal exprime coisas que nao existem no mundo
que conhecemos, mas nos faz lembrar do que deveria existir no plano
espiritual. A obra de arte é uma forma dada a esse ideal [...]. Neste sentido,
a arte [...] estabelece uma diferenga entre dois niveis de potencial,
instaurando um movimento gue vai dos niveis mais baixos aos mais altos, a
medida que a personalidade caminha rumo a perfeicdo espiritual. [...] a
alma busca uma justificativa moral e o significado da existéncia, e nessa
busca segue pela via do aperfeicoamento [...] e todos tém o mesmo direito
de pertencer ao grupo dos espiritualmente eleitos. A divisdo fundamental
da-se entre os que querem beneficiar-se dessa possibilidade, e aqueles que
a ignoram. A arte, porém, esta continuamente convidando as pessoas a
fazerem uma reavaliagdc de si proprias e de suas vidas, a luz do ideal a que
ela da forma (TARKOVSKI, 1998, p. 285-286).

! Floresta Nacional de Ipanema — ICMBio. E-mail: mlqg0207@hotmail.com
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O mundo pode ser assimilado através da arte e da ciéncia; enquanto esta procura
seguir o caminho da objetividade e do raciocinio, a primeira se rege pela subjetividade, pela
capacidade de provocar emocoes.

Pela arte, o ser humano procura refletir, conhecer 0 mundo e autoconhecer-se,
explicar o significado de sua existéncia, aceitar o belo, cultivar a alma, voltar-se para o bem,
atingir um ideal, alcangar o infinito, o absoluto, pelo ato criador, pela revelacdo e pela fé, por
um compromisso com um objetivo mais elevado (como na religiao). A arte se liga a verdade
espiritual absoluta, com a qual procura permear a realidade, concretizar o amor, contrariar o
pragmatismo, associar-se as emogfes mais intimas de uma pessoa e libertar sua alma.
Sempre bela é a verdade, pois nela coincidem o estético e o ético. A arte deve exprimir a
liberdade absoluta do potencial espiritual do homem e afirmar o que este tem de melhor: fé,
esperanga, amor, beleza e prece, um caminho para se sair da crise espiritual (Tarkovski,
1998). Seu oposto, a cultura de massa, nega a:arte, segue o caminho-do mediocre e
lucrativo, destrdi o belo. Lucro e ideologia ndo definem o que seja arte.

S0 consegue apreciar a arte quem porta uma alma sensivel, sugestionavel, receptiva
ao bem e ao belo; do artista exige-se honestidade, sinceridade e ética absolutas, sem as
quais ndo conseguird exprimir seus ideais em uma obra-prima. Se o artista ndo tenta buscar
a verdade absoluta, se ignora os objetivos universais em nome de coisas secundarias, nao
passa de um oportunista (idem, ibidem).

O cinema, uma convergéncia de artes e a mais realista de todas, deve exprimir a
vida, o carater e o aspecto psicoldgico dos personagens do filme, exprimir a sua verdade
interior; e expor a realidade, ao expressar fatos por imagens, ao fazer ressurgir na tela ¢
acontecimento. Através do cinema, a humanidade aumenta seu conhecimento sobre o
mundo real, preenche seu préprio vazio espiritual. Um bom filme desarma e arrebata a
pessoa, de modo que o cinema sé pode ser concebido poeticamente. O cinema de consumo,
de massa, elimina idéias e sentimentos, nivela por baixo, nega a arte. Existe um abismo
entre os filmes artisticos e os comercizais (idem, ibidem).

Pesquisar cientificamente uma cena de um ritual religioso em um filme de arte... Algo
inovador, que integra trés formas de expressac humanas. Eis a proposta do artigo: um
estudo antropoldgico de um ritual pagdo representado em um filme de elevado nivel
artistico, uma obra-prima de seu criador e diretor.

Como principal referencial tedrico, foi selecionada a obra “Tratado de Histéria das
Religides”, de Mircea Eliade, que descreve cultos e ritos solares, lunares, aquaticos, vegetais,
agrarios e de fertilidade, categorias pelas quais se tentara classificar o ritual pagao encenade
em um dos quadros do filme “Andrei Rublev”. Nas consideracdes finais, citam-se casos da
persisténcia de rituais pagdos até os tempos contemporaneos, embutidos e mascarados
dentro de festividades cristéds ou folcléricas.

O personagem histérico Andrei Rublev

Educado no Mosteiro da Trindade e de Sao Sérgio sob a tuteia de Sergey
Radonezhsky, Andrei, sem conhecimento direto da vida, € um homem que
assimilou o axioma fundamental: amor, comunidade, fraternidade. Naquela
época de guerra civil e lutas fratricidas, com o pais sendo arrasado pelos
tartaros, o lema de Sergey, inspirado pela realidade e por sua prépria
percepcao politica, sintetizava a necessidade de unificacdo, de centralizagdo,
diante do jugo tartaro-mongol, como a Unica forma de sobreviver e de
alcancar a dignidade e a independéncia nacional e religiosa.



97

O jovem Andrei assimilou intelectualmente essas idéias; foi educado nelas,
tinha-as gravadas em sua mente (Tarkovski, 199. p. 104).

Na época em que viveu Andrei Rubley, iniciou-se a reagdo russa ao jugo tartaro da
Horda de Ouro: em 1380, ¢ exércite do principe Dmitri III de Moscou derrotou seus inimigos
na batalha de Kulikovo, as margens do rio Don, o que lhe garantiu o cognome de “Donskoi”.
Embora Moscou tenha sofrido um saque, dois anos depois, Dmitri garantiu a sucessao a seu
filho, Vassili I, que continuou a aumentar as possessdes do principado moscovita e nao
pagou por alguns anos o tributo aos tértaros, atitude que mudou apds um ataque no ano de
1408. Em 1412, o conquistador Tamerldo cerca Moscou, cujo sitio abandona apds receber
alto resgate. Vassili I governou seu principado até 1425. A libertagao do jugo tartaro tardou
até 1480, com seu neto Ivan III, apds a vitdria russa na batalha do rio Ugra.

Pouco se sabe sobre Andrei Rubiev, o maior pintor de icones da Russia, pela caréncia
de documentos sobre sua vida e obra. Provavelmente nasceu no principado de Moscou, por
volta de 1360, em uma familia de artesdos. Teria feito seus votos no monastério da
Trindade, sob o abade Nikon, sucessor de Sergey Radonezhsky. Seu nome aparece pela vez
primeira em 1405: Tedfanes o grego, Mestre Prokhor de Gorodetz e o monge Andrei
decoraram a catedral da Anunciacdo em Moscou. A obra se perdeu, mas a Icondstase
mantém sete icones pintados por Rublev, que evidenciam suas elevadas habilidades e o
estilo da tradigdo bizantina. Em 25 de maio de 1408, Rublev e Danil Tchorny iniciaram a
decoracao da catedral da Assungdo, em Vladimir: estes Unicos murais preservados de Andrei
mostram um desvic da esceola bizantina. Em 1410, pintou, em Zvenigorod, os fcones Nosso
Salvador, Arcéngelo Miguel e Apostolo Paulo; e na mesma época, por encomenda do padre
Nikon, a Trindade do Antigo Testamento, 0 melhor de todos os icones russos. Em meados da
decada de 1420, Andrei e Danil decoraram o Mosteiro da Trindade e de S&o Sérgio: poucos
icones se preservaram. Rublev realizou sua ultima obra, ndo conservada, na catedral do
mosteiro de Nosso Salvador de Spas-Andronikov, em Moscou, onde viveu apds sair do
mosteiro da Trindade. Faleceu em. 1430. Apenas no século XX foi reconhecido como um
génio da arte mundial (Andrei, 2006).

Tarkovski {1998) acredita que Rublev tenha estado em Veneza e conhecido os
estudos sobre perspectiva que ja eram realizados na Italia. A arte dos icones, no entanto,
apresenta o que se chama de perspectiva invertida, com 0 ceniro da imagem situado em
destaque, ndo remetido a um ponto de fuga no infinito.

Para Cavalieri (2006), as obras de Andrei Rublev se caracterizam pela beieza plastica,
harmonia ideal de proporgdes, dominio absoluto da tradigdo pictorica bizantina, e, a0 mesmo
tempo, pela utilizacao de uma linha, sintética para as figuras, com cores claras e fortes, uma
peculiaridade tipica russa. Seus personagens sdo compostos através de linhas arredondadas,
fluidas, com formas modeladas; comparadas a outras obras russas e bizantinas anteriores,
dao a impressdao de um distanciamento, de uma indiferenca das figuras em relacao ao
observador; por outro lado, apresentam uma elevada espiritualidade, da qual se depreende
uma rendncia as preocupagles terrestres e uma meditagdo sobre a vida futura, que
conduzird a um estado em que sera possivel apreender os segredos mais intimos da
existéncia e da iluminagdo espiritual. As figuras, despojadas de sentimentos na aparéncia,
chegam a, esfera do ideal, impressionam pela imponente harmonia do espirito e do coragao:
sua beleza interior corresponde a beleza fisica, um aspecto essencial do sistema espiritual
bizantino.

Andrei Rublev foi canonizado pela Igreja Ortodoxa Russa por ocasido dos festejos do
primeiro milénio da conversdo da Russia ao Cristianismo, em 1988; comemora-se sua data
no calendario dos santes russos em 4 de julho (Santandrej, 2006). Seu mestre e amigo
Danil Tchorny, falecido em 1426, também foi canonizado: sua data comemorativa € o dia 6
de julho (Daniele, 2006).
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O filme Andrei Rublev

Da mesma forma que o monge do século XV, Andrei Tarkovski se lanca na
tortuosa busca espiritual pela verdade: trata-se de conhecer o mundo a
ponto de descobrir-lhe a beleza oculta, cuja revelacdo através da
complexidade da criagdo artistica € o momento Unico e extraordinario que
justifica toda a existéncia e, por conseguinte, a vida. Andrei Rublev ndo
possui carater histérico ou biografico. Dividido em episddios, dos quais nem
sempre 0 monge-pintor participa, o filme abdica da ordem cronoldgica
cléssica para se moldar &s intengGes subjetivas do cineasta de analisar e de
compreender a natureza poética de seu personagem. Como o escultor que,
do bloco de marmore, retira o excesso até chegar a obra, Tarkovski esculpe
o tempo, centrando-se apenas nos acontecimentos fundamentais da vida de
Rubiev que possam expressar as relagoes entre o mundo e a arte, entre a
exterioridade e a interioridade, bem como as dividas e os tormentos do
criador na sua procura pelo conhecimento e pela verdade (ALMEIDA, 2006).

O filme, com titulo original em russo “A paixdo segundo Andrei”, dirigido por Andrei
Tarkovski, concluido em 1966, apresentava na sua versdo original a duragdo de 205 minutos.
Devido a postura do geverna soviético na época, so foi liberado em 1971, com um corte de
cerca de 20 minutos. O filme contrastava com os parametros do “realismo soviético™:
segundo seus censores, continha “inexatiddes historicas” e mostrava um cotidiano permeado
por cenas de miséria, de degradacdo moral e de extrema violéncia, como no ataque tartarc a
Viadimir. E terminava com a Trindade e icones de Cristo pintados por Rublev (Amato, 2006;
Liano, 2006). Malgrado os percalgos, a fita foi exibida no Festival de Cannes de 1969 (no
absurdo horario de 4 horas da madrugada) e recebeu o Prémio Internacional da Imprensa.

A intengdo principal de Tarkovski (1998) era investigar a natureza do génio poético
do grande pintor russo. C personagem principal, 0 monge Andrei Rublev, ndo aparece em
todos os quadros de filme, nem conduz a a¢do; age como um observador da realidade, com
a qual raras vezes interage; mas sua alma arde de paixao, na tentativa de compreender o
mundo. Ou seja, desdobra-se como tema maior do filme o conflito entre a espiritualidade de
Rublev e o materialismo do mundo, como na cena do rito pagao (descrita em pormenares
mais adiante). Sua arte, como ato de fé, procura reconciliar o subjetivo e o objetivoe para
celebrar o mistério da vida. Mas ela ndo corrige injusticas, nem ajuda aos mais necessitados.
Apds a sua mais critica experiéncia (0 massacre na igreja), Andrei isola-se da realidade,
refugia-se em sua interioridade, para se purgar da corrupgao do mundo real (Amato, 2006;
Almeida, 2006).

Pelo elevado nivel ético e estético do filme, uma obra-prima, Liano (2006) compara o0
trabalho de Tarkovski ao dos escritores russos Tolstoi e Dostoievsky. @ Conselho Pontificio
para as Comunicagdes Sociais, do Vaticano, nos anos 90, ao elencar os quarenta e cinco
filmes mais importantes da histéria do cinema, por sua especial importancia em termos de
matérias religiosas, artisticas ou morais, incluiu “Andrei Rublev” entre os quinze filmes mais
importantes sobre religido ja produzidos (Conselho..., 2006).

Eis uma rapida descricdo dos quadros de Andrei Rublev ([2000-)], na versdo
integral: :

1. Prdlogo: um homem chamado Yefim foge de uma multiddo e sobe acs céus num balzo de
ar quente, mas este perde altura e se choca com o solo.
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2. O Bobo da Corte (verao de 1400): os monges Andrei Rublev, Danil Tchorny e Kiril deixam
0 Monastério Andronikov, rumo a Moscou, a procura de trabalho como pintores de icones.
Surpreendidos por uma chuva, abrigam-se na cabana de um camponés onde se distraem
com um bufdo atrevido, gue debocha dos boiardos (nobres donos das terras). Kiril se
ausenta da casa por alguns momentos; poucc depois, um grupo de soldados aparece e
detém o bufao; Kiril reaparece; ele, Andrei e Danil retomam sua caminhada..

3. Tedfanes, o grego (verao-inverno-primavera-verdo, 1405-1406): o monge Kiril aguarda
sua indicagdo, por Tedfanes, o grego, para pintar a Catedral da Anunciacdo, em Moscou,
mas o famoso artista escolhe Rublev como seu auxiliar. Kiril abandona o Monastério
Andronikov, em meio a muitos insultos contra sua Igreja. Andrei e o aprendiz Foma seguem
para Moscou. Nc caminho, encontram Teofanes. Este dialoga com Andrei sobre valores
religiosos ¢ eticos. Enquanto Tedfanes se mostra desiludido e pragmético, Rubiev revela sua
esperanga em dias melhores e tem uma visao da crucificacdo de Jesus com participantes
russos.

4, Dia Santo (primavera de 1408): descrito em detalhes no préximo capitulo.

5. O Ultimo Julgamento (verdo de 1408): ha dois meses a pintura na catedral de Viadimir
nac brossegue, pela anglstia de Andrei, que n3o aceita representar “O Ultimo Julgamento”
como uma cena de terror, Ele recorda o tragico destino de um grupo de artistas gue teve
seus olhos perfurados, em uma floresta, por integrantes da guarda pessoal do principe de
Moscou. Uma surdo-muda adentra a catedral; ao ver uma parede manchada de tinta por

Rublev, lamenta-se. Sua rea¢do inspira Andrei a propor um banguete como representagao do
tema da pintura.

6. A Cacada (outono de 1408): o irm3o do principe moscovita, ressentido com este, cujo
trono guer ocupar, finge aceitar uma tentativa para reconcilid-los, feita pelo Metropolita da
Igreja Ortodoxa Russa, mas alia-se aos tartaros em um ataque surpresa a cidade de
Vladimir, nos dominios do irmao. Os atacantes praticam todo tipo de crueldade contra os
citadinos e seus animais domésticos: estupros, torturas, mortes... Parte da populagao
refugia-se em uma igreja. O port30 desta é arrombado por um ariete; os tirtaros penetram
em seu interior e chacinam os refugiados. Um soidado russo tenta violentar a surdo-muda, a
“Tola Santa”; salva-a Rubiev, ao matar o agressor. O tesoureiro do templo, Patrikey, é
torturado, enfaixado e atado a um cavalo, gue o arrasta para a morte pelas ruas da cidade
devastada. No templo parcialmente queimado, Andrei, horrorizadc com o acontecimento,
tem uma visdo de Teofanes, ja falecido, e com ele dialoga: da-lhe razdo por duvidar da
humanidade, confessa-lhe seu pecado (0 assassinato), promete abandonar o trabalho de
pintor e faz um voto de siléncio.

7. A Caridade (inverno del412): Andrei e a "Tola Santa” estde em Andronikov. Faz muito
frio, as colheitas dos Ultimos anos foram péssimas, os alimernitos estao deteriorados, a fome
grassa na populacdo. Kiril retorna ao monastério, pede perdao por seus pecados ao prior.
Este o reintegra ao grupo de monges, mas pune-o com a tarefa de copiar quinze vezes as
escrituras. Alguns tartaros chegam e param seus cavalos no patio do mosteiro. Ao vé-los
alimentar c3es com carne, a surdo-muda, faminta, se deixa atrair por eles e decide
acompanha-los, apesar de Rublev tentar, sem éxito, deté-la.
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8. O Sino {primavera-verao-outono-inverno-primavera, 1423-1424): homens do principe de
Moscou procuram sineiros na regidgo, mas sé encontram Boriska, sobrevivente de uma praga
que dizimou sua familia. O adolescente garante conhecer o segredo de fabricagdo dos sinos,
transmitido por seu pai nos estertores da vida, e é trazido a Moscou. Com varios auxiliares,
inicia a produgdo da peca. Despdético ao dar ordens, ndo admite contestagoes, antipatiza-se
com seus ajudantes; implica com o tipo de barro a ser utilizado no molde, até encontrar o
que considera adequado. Andrei chega a Moscou e observa o labor dos sineiros. O bufdo,
detido por varios anos e com parte da lingua cortada, acusa Rublev de denuncid-lo as
autoridades; acalma-o Kiril (autor da denuncia). Boriska esta perturbado no momento da
fundicdo do sino. O principe de Moscou estéd presente, acompanhado por embaixadores
italianos. Para muitas pessoas, 0 sino ndo soard, o que levaria seus artifices 8 morte. Contra
essas previsdes, o sino badala. Aos prantos, Boriska confessa a Andrei que nao conhecia o
segredo de fabricacdo dos sinos, ocultado por seu pai. Sensibilizado com o triunfo da fé do
rapaz, Rublev quebra seus votos, decide pintar a Catedral da Trindade e convida Boriska
para trabalhar como sineiro.

9. Epilogo; o filme, até entdo em preto e branco, passa ao formato colorido para mostrar
obras de Andrei Rubiev remanescentes até a época atual, como a “Trindade do Antigo
Testamento”.

Tarkovski {1998) justifica o uso do preto e branco, em quase todo o filme: tal tipo de
imagem aproxima-se, muito mais que a colorida, da verdade psicoldgica e naturalista da
arte.

A cena do rito pagao em “Andrei Rublev”

Fora das paredes do mosteiro, ele se depara com uma realidade [...] tdo
estranha e inesperada quanto horrivel [...].

E facil ver como Andrei estava despreparado para esse confronto com a
vida, depois de ter sido protegido contra ela no interior das venerdveis
dependéncias do mosteiro, de onde tinha uma visdo deformada da vida que
se desenrolava para além de seus limites... S6 depois de ter passado pelos
ciclos do sofrimento e de participar do destino de seu povo, depois de
perder a fé numa concepc¢ao de bem que nao podia ser conciliada com a
realidade, é que Andrei volta ao ponto de partida: a idéia do amor, do bem
e da fraternidade. Agora, porém, ele j& sentiu na prépria pele a grandiosa e
sublime verdade dessa idéia como expressdo das aspiracbes de seu
atormentado povo (TARKOVSKI, 1998, p. 104-105).

A descricdo baseia-se na versao completa do filme Andrei Rublev ([200-]). Dia Santo,
primavera de 1408: Andrei Rublev, Danil Tchorny, outro monge, Foma, Piotr, Sergei (trés
aprendizes), um homem e uma mulher adultos seguem, em duas cancas, do monastério
Andronikov a Vladimir, para pintar “O dltimo juigamento” no intericr de uma catedral.

Quando os integrantes da comitiva estdo na margem do rio, Andrei solicita a Foma
que o ajude a trazer um pouco de lenha. Os dois carregam um galho de arvore, quando
Andrei para e chama a atengdo de Foma para os ruidos no bosque.
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Foma: “O que foi?". Andrei: “Quieto! Vocé ndo ouviu?”. Foma: “Rouxindis?”. Andrei:
“Nao houve nada mais? Tente”.

Uma pessoa nua, com uma tocha acesa segura por sua mao direita, caminha ao
longo da orla do rio. A luz de outras tochas se faz visivel entre as arvores do bosque. Andrei
as vé e comega a caminhar em sua diregdo. Diz a Foma: “Eles estdo praticando bruxaria”.

Foma tenta adverti-lo para ndo prosseguir: “Andrei, Andrei...” O monge mantém seu
passo rumo ao bosque. Nova adverténcia de Foma: “Onde vocé esta indo?” Andrei continua
a caminhar, aproxima-se de um grupo de criangas vestidas, que carregam tochas nas maos.

No bosque, homens e mulheres, nus, acendem e carregam tochas, correm aos pares
para o rio, onde entram até a agua chegar a altura de sua cintura ou peito. Entre as arvores,
Andrei os observa (Figura 1).

Uma camponesa nua, com longos cabelos claros, aproxima-se de onde esta Andrei.
Ela percebe a presenga do monge, mas, ao passar sob uma arvore, tem seu braco agarrado
por um homem deitado. Este lhe diz: "Venha para mim”. Ela, mesmo preocupada com a
presenga do monge, deixa-se puxar para o solo, sob a arvore. Rublev se avizinha do par,
que mantém uma relagdo sexual. Pisa em uma pequena fogueira, suas vestes pegam fogo
junto a seus pés. Ele apaga as chamas.

A camponesa reclama de um formigueiro. O homem com quem ela mantém a relagao

nota a presenca de Andrei. “Quem é ele?”. Ela: "Nao sei”. Seu par: “Vamos embora”.

FIGURA 1 — ANDREI RUBLEV ASSISTE A RITOS PAGAOS (TARKOVSKI, 2006, p. 62).

Seis camponeses vestidos levam ao rio um pequeno barco de madeira, em cujo
interior ha uma efigie: um feixg de palha, com um pano branco em uma de suas
extremidades, como se envolvesse a cabega de uma pessoa e deixasse 0 rosto descoberto;
na altura de onde ficaria o coracdo da pessoa, uma vela acesa. Um dos carregadores
empurra a oferenda na direcao das pessoas nuas no rio. Estas formam duas fileiras, entre as
quais passa a efigie: todos a tocam com uma das mdos. Outras pessoas, algumas nuas,
outras vestidas, assistem o rito. No meio do curso do rio, um cavalo montado por um
cavaleiro agita suas patas na agua. No bosque, uma crianga se coloca sobre os ombros de
outra. Vestem-se, da cabega de uma aos pés da outra, com uma roupa longa, branca, que
s6 deixa descoberto o rosto de quem esta acima.

Andrei entra em um estdbulo de madeira. No seu interior, uma mulher, com os
longos cabelos enrolados em uma tranga, as vestes entreabertas, coloca no ch3ao uma
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panela de metal fumegante. Repetidamente, sobe ao sequndo degrau de uma escada e salta
pela fumaga. ‘

Rublev é detido por quatro homens. "Deu-me a impressdo de que uma serpente
negra se escondia”, diz um deles. O monge protesta: "0 que estao fazendo?” E empurrado
para o interior do estabulo, de encontro a uma coluna de madeira, e cercado pelos quatro
captores. Um homem sugere deixa-lo, outro replica: “No por-do-sol, penduraremos uma
pedra em seu pescoco para ajuda-lo a nadar”. Ao ouvir a frase, Andrei tenta escapar,
contudo é novamente agarrade. Pragueja: “O fogo do céu ira consumi-los. C Ultimo
julgamento recaira”. : :

Arrastam-no até uma coluna a qual se ligam duas traves em diagonal. Um dos
captores diz: “Agora iremos ata-lo a esta cruz, feito Jesus Cristo”. Andrei protesta: "Nao! O
que estdo fazendo, homens? N&do fagam isso comigo. Isto € pecado! Pelo menos me
pendurem de cabega para baixo. Homens, irmdos!”. Nao o atendem. Um dos quatro:
“Deixem-no aqui pela noite, @ menos gue ele resolva reaparecer”; outro: “Ele ndo vai a parte
alguma”. E faz o sinal da Cruz.

O monge se desespera. Seus captores se vao, porém notam a presenca de uma
mulher no casa. Um deles pergunta: "Quem & esta?”. Outro responde: “Marfa”. Esta se
dirige a Andrei e lhe indaga: “Por que queria ficar de cabega para baixo? Seria pior. Por que
nos ameaca com o fogo dos céus?”.

Andrei: “E pecado ficar nu e fazer o que vocés fazem”.

Marfa: “Que pecado? A noite é para fazer amor, o amor é pecado?”.

Andrei: “E amor atar um homem desta forma?”.

Marfa: “E que vocé poderia chamar os seus monges, que nos forcariam a abragar sua
fé. Vocé acha que é facil viver com medo?”.

Andrei: “Vocés vivem com medo, pois ndo conhecem o amor que nao seja o amor
das feras. Carnalidade sem alma: mas o amor deve ser fraternal”.

Marfa: “Todo amor ndo é igual? E apenas amor”. Despe-se e abraga Andrei, que
tenta protestar: “Pare! O que estd fazendo?”. Ela o beija, ele aceita, depois se mostra
arrependido por ter cedido a tentagdo.

“Desamarre-me”, pede a Marfa. Esta o solta.

Rublev, ainda pasmo com o ocorrido, foge. No bosque, fere o rosto nos galhos das
arvores, tira seu manto de monge, continua a assistir o ritual, embora muitoc assustado.

Ao longe, Marfa o observa, cheia de desejo, pensativa, quicé aborrecida pelo fato do
monge nao ter cedido totalmente a sua sexualidade.

Amanhece. Um galo canta. = '

Andrei passa por um estabulo, onde uma idosa agarrada a um poste de madelra
chora; outras pessoas dormem. O monge caminha para a margem do rio, reencontra 0s
companheiros de viagem, acordados, ao redor de uma fogueira. Ouve-se novamente um
galo cantar.

Andrei: “Por gue olham para mim?”. Foma: “Onde esteve?”. Um cavalo relincha.

Um grupo de soldados, com um padre, chega a margem do rio. A mulher, no grupo
de Andrei, agradece a Deus pela presenga dos recém-chegados. Ao perceberem que o grupo
nao € o alvo de sua busca, os cavaleiros ndo os importunam.

Ao lhe ser oferecida uma cebola, Andrei a come. Foma novamente ¢ indaga: “Onde
vocé esteve?”, sem receber resposta. O barquinho com a oferenda, ainda fumegante, flutua
na superficie do rio.

Andrei tenta justificar sua auséncia durante a noite e o rosto ferido: “Estas florestas
sdo impenetraveis. Estou arranhado”. E continua o discurso: “As pessoas daqui gostam,
estdo acostumadas. Para as pessoas, tudo € questdo de costume. Os velhos ndo precisam
pensar, pois seus dias passam de acordo com o costume. Mas talvez eles gostem
conscientemente da forma como os dias se arrastam”. O barguinho com a oferenda choca-se
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com uma das canoas do grupo de viajantes, em um baque seco, e prossegue em seu rumo
ric abaixo.

Os monges e acompanhantes embarcam nas canoas. Em uma, Andrei, Danil, mais
um monge e Piotr; na outra, Foma, Sergei, um homem e uma mulher adultos. Na canoa,
Danil questiona Rublev: “Ndo podia chegar aqui antes?”. “Ndo, eu ndo podia”, responde-lhe
Andrei. Danil o adverte: “Este é seu pecado, sua consciéncia, suas preces”, Neste instante,
escutam gritos na margem do rio. “"Peguem-no... e ela!”. Os soldados acuam os camponeses
pagaos.

Sergei: “Por que estdo fazendo isso?”. A mulher, na mesma canoa: “Porque estes
malditos pagdos n3c acreditam em apenas um deus”.

Andrei: "N3o olhe, Sergei, ndo ha nada para ser visto”. A mulher agarra o aprendiz,
que protesta: “Soite-me!”. A mulher retruca: “Vocé n3o pode ver isso”.

Os soldados detém uma camponesa e um camponés. Este se solta, tenta fugir pelo

rio, cai, leva pontapés, ¢ arrastado para a margem por dois soldados e um padre. Mas, com
os gritos de socorro vindos da camponesa, liberta-se de seus captores e tenta ajuda-la a
escapar. Na [uta que se segue, a pagd, mesmo tendo suas vestes rasgadas por um atacante,
consegue fugir. “Corra, Marfa”, grita-lhe Fyodor. Marfa, a mulher que beijou Rublev e o
libertou na noite anterior. Marfa corre, nua, alcanca a orla do rio, langa-se as suas aguas e
nada. “Nade, Marfa”, clama Fyodor. Ela nada, passa muito préxima das canoas da comitiva
de Andrei; este, cabisbaixo, nao consegue olhar para a fugitiva, que nada, nada e se afasta
cada vez mais, rumo a um destino ignorado...

Paganismo eslavo

O mundo era pensado como uma estrutura complexa, vertical, semelhante
as ramificacdes de uma arvore. Em cima encontrava-se o céu com a
cidadela aérea de Peroun. A Terra era o reino do homem. A copa era para o
Sol, 0s ramos para 0s passaros, o tronco para as abelhas e as raizes para as
serpentes e para os castores (Vyssotchina, 1993, apud Mandrillon, 1997. p.
176).

Para os antigos eslavos orientais pagaos, uma arvore cosmogonica, similar a Iggdrasil
dos vikingues e germanicos, iigava o mundo dos céus, o da Terra € o subterraneo. Segundo
Cavalieri (2006), os eslavos pagaos veneravam forgas da natureza, que recebiam atributos
de deuses: Perun, o raio (principal divindade); Svarog, o ceéu; Stribog, o vento. Outras
divindades povoavam bosques e rios. Objetos de culto e sacrificio, imagens toscas
esculpidas, simbolos das divindades, eram venerados ac ar livre sobre as colinas, onde se
realizavam rituais. Apos a cristianizagdo, o clero tentou destruir o paganismo, qualificando
divindades, rituais e idolos pagdos de diabdlicos (bruxaria). Um dos principais alvos foi a
pratica paga de adorar estatuas de deuses e de deusas, diante das quais queimavam incenso
e imolavam vitimas. Esculturas e objetos pagaos foram destruidos, baniram-se os sacrificios
humanos, igrejas cristds foram edificadas scbre locais onde se realizavam cultos pagaos.
Retiradas do santuario as estatuas e os altos relevos, ficavam as imagens pintadas que, para
os religiosos, ndo induziam o espirito dos fiéis ao erro. Porém, muitos elementos da antiga
religido incorporaram-se a nova crenga, no fendémeno da “dupla f&”. A mitologia eslava
conservou o aspecto de “religido da natureza”: os bordados e desenhos entalhados em
madeira, as esculturas de origem camponesa, portam imagens de animais e figuras humanas
fantasticas, que remontam as divindades pagds e foram integradas na tradigdo artistica e
literaria russa.
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Ha varios exemplos de mitos, referidos na literatura, nas artes plasticas e na musica
erudita russa, entre eles a bruxa Baba Yaga, que habita uma cabana de madeira sustentada
por patas de galinha, no meio de um bosque; "as Polenitsa, amazonas que cavalgam
solitarias; a Kikimora, uma alma em forma de pequena mulher que se estabelece em uma
casa de familia e adivinha quando ocorrerdo catastrofes; o Domovoi, espirito de um
antepassado que precisa ser tratado com respeito para proteger a familia; a Rusalka, sereia
que toma a forma de uma bela jovem e atrai pessoas a sua morada subaquética; a Sirin, ave
do paraiso com rostc de mulher; o Passaro de Fogo, que habita um outro mundo e deve ser
capturado pelo herdi; o Dragdo, que rapta mulheres e as leva para um outro mundo, de
onde devem ser resgatadas pelo herdi que combate e derrota o animal fantdstico. Em uma
versao, o dragao representa o paganismo e o herdi-o cristianismo (Creencias..., 2006).

Para Mandrillon (1997), a cristianizacdo da Rassia, no século X, e a reunificacdo dos
territdrios russos pelo principado de Moscou, a partir do século XV, contribuiram para um
rompimento da unidade cdsmica entre o homem e o universo; a ruptura com ¢ /ad, a
harmonia original existente entre os homens e entre estes e o cosmos, um tipc de
metabolismo cdsmico. Tragos do paganismo persistiram até tempos recentes: o sincretismo
religioso caracterizava a populacdo camponesa, que constituia a maior parte do povo russo
até o inicio do século XX. Havia uma ligacdo entre espiritos da natureza, o corpo dos homens
(especialmente das mulheres), a casa, as aguas e o local onde secavam o0s cereais; o
ambiente no entorno da casa era espiritualizado e antropomarfico.

Nos campos vive a poludnica, um espirito feminino 'ativo' nos campos, que
aparece essencialmente ao meio-dia [...] € € muito mau quando encontra o
gue quer que seja. Ha também o deménio 'especializado’ dos campos, o
polevik. As florestas sdo o dominio do /fesovik; os cursos de agua e os lagos
abrigam o ameacador génio das aguas, o vodjanoj. Nos cruzamentos dos
caminhos, sobretudo nas florestas e em muitos locais onde vos podem
encontrar s0 e durante a noite, encontra-se toda uma longa fila de
demdnios para todos os gostos (certi), que se dedicam a toda a espécie de
malicias e desencaminham os passantes (Lewin, 1587, apud Mandrillon,
1997. p. 177).

Para a autora, a igreja ortodoxa russa, por acreditar na fraternidade entre o homem e
o resto da criacdo, permitiu a persisténcia oculta de deuses e figuras fantasticas da mitologia
e folclore pagdos. Deuses como Perun (do trono, do raio e da guerra), Veles {dos mortos, da
protecdo ao comércio) e Makosh (da fertilidade, abundancia, umidade), afastados para
aldeias remotas, situadas em bosques pouco acessiveis, ndao acabaram com a adogdo do
Cristianismo (Creencias..., 2006).

Rito pagdo e analise hermenéutica

A orgia, entre outras fungdes que desempenha na economia espiritual e
psicolégica de uma comunidade, tem também a de tornar possivel e de
preparar a renovacgdo, a regeneragao da vida. [...] a orgia, reatualizando ¢
caos mitico anterior a criacdo, torna possivel a repeticao dessa criacdo. [...]
A orgia, da mesma forma que a imersdo na agua, anula a criacao mas
regenera-a ao mesmo tempo; identificando-se com a ftotalidade nao
diferenciada, pré-cosmica, o homem espera voltar a si restaurado e
regenerado, numa palavra, ‘um homem novo' (Eliade, 2002. p, 291-292).
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Um ritc abole o tempo profano, coincide com o gesto realizado por antepassados ou
deuses em um tempo indeterminado, numa época paradisiaca na aurora do tempo. A
repeticdo do gesto primordial pretende assegurar sua normalidade e projetar 0 homem na
eternidade, por meio de um processo de periddica regeneragdo. A idolatria, referente a
elementos naturais ou a criagdes humanas, conserva e revaloriza antigas manifestagdes do
sagrado (hierofanias). No caso das hierofanias vegetais, o sagrado se revela em simbolos
como a arvore cdsmica, a arvore da vida, em ritos agrarios e mitos da vegetacdo e da
agricultura. A mde agraria, a mae-Tetra, pode se unir ao deus celeste ou deus do raio em
uma hierogamia céu-terra, simbolo da origem do universo, do ato de criacdo. A fecundidade
liga-se a Lua, @ dgua, a mulher e a terra. Os deuses celestes, talvez os primeiros a serem
adorados, foram substituidos, com o passar do tempo, por um deus atmosférico que fecunda
a Grande Mae, sintese de elementos telaricos, lunares e da vegetacdo. A Lua, com suas
fases ciclicas, controla as marés e ritmos da vida, como o ciclo menstrual, o que explica seu
simbolismo de fertilidade, aproveitado em tradigdes populares européias, como as noites de
Natal e de S3o Jodc. Na verdade, tcda manifestagdo da natureza com carater periédico
evoca a fertilidade, a regeneragdo, o renascimento: tal ocorre com a vegetacdo, cuja
periodicidade liga-se aos ritmos lunares; a agua, controlada pela Lua, se insere no mesmo
caso. As grandes deusas, que em diversos cultos substituiram os deuses celestes, acumulam
atributos lunares, aquaticos, vegetais e tellricos. Muitos ritos, simbolos e mitos coexistem
com as sacralidades desses quatro elementos. A agua constitui a substancia primordial que
precede todas as formas e suporta qualquer criagdo; fundamento do mundo, esséncia da
vegetagdo, como simbolo da vida fecunda a mulher e a terra. O conjunto Lua-dgua-mulher
representa um circuito antropocdsmico de fertilidade. A agua cura, rejuvesnece, assegura
vigor e vida eterna; imergir na agua significa um regresso ao modc indiferenciado de
existéncia, a regeneragao total, um novo renascimento, que aumenta o potencial de vida e
de criagdo. Nela, tudo se dissolve, se purifica; na forma de chuva, fecunda a terra. A agua
serve como local de cultos e ritos de deusas da fecundidade e da agricultura. Nenhuma
revolugdo religiosa aboliu o culto das aguas; mesmo o Cristianismo o tolera (Eliade, 2002).

Porém, a fertilidade & também um atributo do centro do mundo, onde pode existir a
arvore mitica, cosmogbnica, e onde pode ocorrer a hierogamia céu-terra. Fonte inesgotavel
da existéncia, fundamento de todas as manifestagdes (florestas, aguas, montanhas), a terra,
vista inicialmente como mae e sede de cultos agricolas, assumiu posteriormente o carater de
grande deusa agréria e da colheita. Enquanto a dgua precede a criagao, a terra produz
formas vivas. No inicio da agricultura, a mulher teve papel preponderante, por ser ligada a
fertilidade, que, no campo lavrado, segue-se a hierogamia; a mulher e o erotismo foram
relacionados a lavra e a fertilidade Da Terra, O Que Explica A Ocorréncia De Orgias Em Ritos
Agrarios (Eliade, 2002).

A arvore representa o cosmos, o centro do mundo e suporte do universo; liga o céu,
a terra e o mundo subterraneo;, simboliza a vida, por sua fecundidade inesgotavel, a
ressurreicao da vegetacdo, o universo em constante regeneragdao. Como a agua, a Lua e a
terra, a arvore € objeto de adoragdo pelo que através dela se revela como hierofania. Uma
arvore sagrada, lugar sagrado, pode ser a morada de um deus da fertilidade, da agricultura.
A grande deusa da terra pode ser ligada a arvore da vida, protdtipo das plantas miraculosas;
relacionada com a vegetagdo, significa uma fonte inesgotavel de fertilidade cosmica. A
associacdo agua e planta, vegetal e mulher, da uma idéia de criagéo inesgotavel. A arvore
também significa opuléncia, saldde, juventude e rejuvenescimento; 0 cosmos regenera-se
periodicamente, como a arvore, em uma repeticdo do ato primordial da criagdo cdsmica, e
pode ser por ela representade. Até os mortos podem ser ressuscitados pela madeira da cruz,
que também representa a arvore do sacrificio e a arvore cosmica. Tudo o que € vivo e
criador se exprime por simbolios vegetais: o proprio consumo da madeira pelo fogo € um rito
de regeneragdo, os ticdes acesos favorecem e aumentam as colheitas. As cinzas de uma
arvore queimada, por exemplo, na noite da véspera de Sdo Jodo, podem ser espalhadas
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pelos campos para fertiliza-los. Os cultos da vegetacdo, por seu carater sazonal, incluem-se
entre os ritos agrarios: estes significam regeneragdo, ligam-se ao poder fertilizante da morte,
como na queima de uma boneca de palha e ramos. A propria agricultura pode ser
considerada um ritual de regeneragao vegetal, que pode envolver uma nudez ritual. Nos ritos
agrarios, de fecundidade vegetal, ocorre a hierogamia entre o céu e a terra, representados
por casais humanos; s3ao comuns as orgias, que evocam a fecundidade da natureza. As
mulheres, a fertilidade, a sexualidade e a nudez constituem centros de energia sagrada e
pontos de partida para representacdes rituais. A colheita pertence ao dominio do sagrado:
entre diversos costumes a ela associados, consta o de decorar uma pessoa com palha, ou o
de preparar um feixe com as Ultimas espigas colhidas, para garantir uma boa colheita no ano
vindouro; o feixe pode ter uma figura semelhante a humana, como se fosse uma efigie ou
uma boneca. Esta também pode ser preparada com palha, para queima ou langamento na
agua. O ultimo feixe de uma colheita, envolvido com palha, pode ser vestido come mulher,
lancado & &gua ou queimado, e as cinzas espalhadas no campo para aumentar sua
fertilidade. Também existe o costume de amarrar e ameagar de morte um estranho que se
aproxime do campo a ser ceifado. Tais atos simbolizam uma regeneracdao periddica das
forcas sagradas, a repeticdo de um ato primordial. Dentre os animais, um destaque deve se
dar a identificacdo do cavalo com o cosmos (Eliade, 2002).

A partir do referencial tedrico acima exposto, pode-se agora analisar a cena dgo rito
pagao no filme Andrei Rublev (TZDO . £

Andrei assistir ao culto pagdo: pode denotar um caso de dupla fé.

O espago no bosque, onde o rito ocorre: um espacgo sagrado.

O rito ocorre na noite da véspera de Sao Jodo: indicio de uma origem lunar, ligacdo
com a fertilidade.

As tochas acesas, a fogueira: simbolizam a regeneragao.

Os homens e mulheres nus gue correm aos pares. um rito agrario, rico em elementos
de sexualidade e orgia, em que ocorrerao hierogamias, com os homens a representar um
deus atmosférico, do raio (Perun?); as mulheres, a terra, a deusa agraria de fertilidade
(Makosh?).

Os homens e mulheres nus no rio: circuito antropocdsmico de fertilidade Lua-dgua-
mulher. Imergir na agua significa um regresso ao modo indiferenciado de existéncia, uma
purificagao, uma total regeneragdo, um novo renascimento, que aumenta o potencial de vida
e de criagdo. A agua como o local de um rito de fecundidade.

O casal a copular sob a drvore: a terra como local de culto de fertilidade, a
hierogamia céu-terra em um lugar sagrado, sob uma arvore, naquele momento sagrada, o
eixo do mundo, a arvore cdsmica que sustenta o universo. Ao perceberem Andrei,
abandonam o lugar, agora transformado em profano pela presenga do monge.

Rublev pisar na fogueira, o fogo queimar parte de suas vestes: uma regeneragao.

O barquinho com a efigie de palha e a vela acesa: rito agrario ligado a fertilidade da
terra, com significado de regeneracdo e de uma promessa de boa colheita no préximo ano.

As cinzas no barquinho: simbolo de fertilidade.

As pessoas nuas tocarem o barquinho com a efigie. regeneragao das forgas sagradas,
fertilidade para as mulheres (que representam a terra).

O cavalo no rio: representa 0 COSMOS,

Uma crianca sobre os ombros de outra, com uma roupa branca fonga: uma possivel
representacdo de um deus da fertilidade ou mesmo de um totem.

Marfa, com as vestes entreabertas, saltar da escada sobre a panela fumegante,
através da fumaca. regeneracao, fertilidade, rito agrario, orgia, sexualidade.

Rublev detido pelos camponeses: invadiu espago sagrado, tornou-o profano.

Andrei ameacado de morte e amarrado: um sacrificio simbdlico.

As pragas lancadas por Rublev. condenagao do paganismo, do diferente.
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A coluna onde foi amarrado Andrei: a arvore cosmica, a arvore do sacrificio, uma cruz
de Cristo simbdlica.

Rublev querer ser colocado de cabega para baixo: para ele, € um sacrilégio, um
pecado ficar na mesma posigao de Jesus na Cruz.

Andrei ficar preso durante a noite: para nao tornar profano o lugar sagrado para 0s
pagdos, para ndo interferir no rito, nao prejudicar seu efeito.

O pagéo fazer o sinal da Cruz: possivel evidéncia de dupla fé.

O questionamento de Marfa a Rublev: ndo ha pecado para o pagdo nas agbes citadas
por Andrei, pois ficar nu e participar de um rito agrario orgiastico faz parte de sua fé, liga-se
a questao da fertilidade da terra e das mulheres. Ela defende sua religido, ndo aceita a
conversao ao cristianismo, entdo revela seu medo de ser coagido a isso pelos monges.

Conceitos de amor: o conceito cristao de Andrei envolve fraternidade e nao-agressao,
portanto, em seu ideal, ele ndo poderia estar amarrado e imobilizado. Para Marfa, amor
fisico faz parte do rito agrdrio de fertilidade, ndo constitui pecado (para a pagd, ndo existe
pecado).

O bejjo de Marfa em Rublev. uma tentativa de fazé-lo participar do rito de fertilidade
agrario, da regeneragao das forgas cdsmicas, de despertar sua sexualidade. Andrei cede ac
beijo, um pecado para ele, mas também uma possivel demonstragdo de dupla fé.

Marfa desamarrar Rublev: ela nao considera a presenga dele uma ameaga ao sucesso
do rito. Talvez desejasse sua participagdo em uma hierogamia...

Os soldados e monges:. a repressao oficial ao rito pagdo e seus praticantes,

O relinchar do cavalo: a possivel ligagdo de Andrei ao cosmos por acompanhar o rito.

As recriminagbes de Foma e Danif: apontam para o pecado de Rublev.

O barquinho com a oferenda, ainda fumegante, a flutuar na superficie do rio. o rito
ainda nac terminou.

O discurso de Andrei sobre os costumes dos camponeses. possivel conotagao de
dupla fé, uma demonstracdo de tolerancia, ndo seguidas pelos outros membros de seu
grupo.

O rosto ferido de Rublev: simbolo de seu conflito interior.

O barquinho, com a efigie queimada, chocar-se com uma canoa do grupo de Andrei:
o conflito entre o paganismo e o cristianismo.

O barquinho continuar em seu rumo rfo abaixo: a persisténcia da religido paga.

A atitude do grupo de Andrei perante a persequicdo aos pagaos. conformismo, faita
de fraternidade e caridade crist@s.

A fuga de Marfa: a resisténcia do paganismo ao cristianismo.

Marfa nada no rio. tentativa de renascimento do paganismo.

¢

Consideracdes finais

Rublev, 0 monge, olhava para o mundo com olhos infantis, indefesos, e
pregava o amor, a bondade e a ndc resisténcia aoc mal. E embora
testemunhando as mais brutais e devastadoras formas de violéncia, que
parecia ter o controle do mundo e que o levou a uma amarga desilusdo, no
final retornou a mesma verdade, por ele redescoberta, a respeito do valor
da bondade_humana, do amor desinteressade gue nao mede esforgos, a

. Unica dadiva que as pessoas podem oferecer umas as outras (Tarkovski,
1998, p. 249).

A incorporagdo de elementos pagdos ao cristianismo aparece no filme em situagoes
que podem ser interpretadas como de dupla fé. Na festa de S&o Jodo, subir no pau de sebo
naoc significa 0 mesmo que escalar a drvore cdsmica? Pular a fogueira difere dos saltos de
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Marfa sobre a panela fumegante? Na Rlssia, os ovos de barros pintados, associados a
Pascoa Cristd, ndo derivam do paganismo, como simbolos da primavera e da fertilidade?
Antigas tradigGes eslavas ndo subsistiram no artesanato, na literatura e na musica erudita
russa?

Chamar uma outra religido de “bruxaria” nao constitui uma forma de preconceito?

O Cristianismo para se impor na Europa Medieval ndo assimilou elementos pagaos?

Q paganismo nao contribuiu, de alguma forma, através de antigos elementos eslavos,
para a arte tao permeada de espiritualidade crista de Andrei Rublev?

A arte ndo é uma maneira de se demonstrar a fé? Ndo € uma forma de regeneragao
espiritual, a mesma proposta por varios ritos pagéos ligados a agua, a terra, a vegetagdo?

Tudo isso n&o faz parte do mesmo caminhe percorrido pelo personagem principal do
filme, que chega a fraguejar em sua fé e duvidar de sua capacidade como artista, em
diversos momentos do filme, mas depois as recupera?

Com a palavra, vocé, caro leitor, cara leitora.

!'Vyssotchina E. Cosmogenies e légendes. Une quéte de I"inmaitrisable. In: Ferro, M. L°état de toutes les Russies. Paris: La Découverte,
1993

"Lewin M. La formation du systéme soviétique. Paris: Gallimard, 1987.

Homenagem

O autor deste texto homenageia, por meio dele, cinco homens que elevaram a arte
ao cume do absoluto espiritual: 0os monges ortodoxos e pintores de icones Andrei Rublev e
Danil Tchorny, o diretor de cinema de arte Andrei Tarkovski e os atores Nicolai Grinko e
Anatoli Solonitsyn (intérpretes, respectivamente, dos personagens Danil Tchorny e Andrel
Rublev no filme de Tarkovski, “A paixao segqundo Andrei”).
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DEBATE

CURAS CASADOS Y SACERDOTISAS?

PADRES CASADOS E SACERDOTISAS

Elio Masferrer Kan?

Hace varios anos la opinion publica mexicana se conmovid por la ordenacion de
diaconos casados en la didcesis de San Cristobal de Las Casas, Chiapas. Estos fueron
acompafiados de sus esposas y se acusé al Obispo Samuel Ruiz de ordenar mujeres,
finalmente se aclard la confusidn, pero se informé que el Vaticano las habia prohibido pues
alteraba el modelo de iglesia basado en varones célibes. Fue una de las operaciones de des-
informacion eclesiastica mas notables. El obispo Ruiz copiaba el modelo de la iglesia de
Estados Unidos y Canada.

Diaconos casados y sacerdotes. Una comparacion.

En la arquididcesis de Nueva York hay 377 didconos casados, la de Chicago 643 y
Filadelfia 222. El obispo de Roma tiene 101 didconos casados, el de Milan 100. En Montreal,
Canadad hay 102 de estos. En nuestro pais, San Cristoba! con 335 y la arquididcesis de
México tiene 130,

¢Quiénes son? Los didconos casados son una de las novedades propuestas por el
Concilio Vaticano II, retomando una fradicidn del cristianismo -primitivo, creciendo
exponencialmente en la Iglesia Catdlica. En 1978, al entrar Juan Pablo II habia 5,562
diaconos casados y en 1988 ascendian a 15,686, en 2005 llegaron a 23,391 (un incremento
de 500.34%). Estos resultados fueron durante el pontificado de Juan Pablo II, cuya linea
pastoral era opuesta a la de Samuel Ruiz.

iDonde estén los diaconos casados? Precisamente donde decaen las vocaciones
sacerdotales célibes, en Europa y América se concentran el 97.54% de los didconos casados.
Si vamos a las ordenaciones sacerdotales, con Juan Pablo II, estas crecieron en Africa el
84.7% y en Asia el 74.1%. En Europa descendieron 20.17% y en América apenas crecieron
el 1.19%, que teniendo en cuenta el incremento poblacional es una disminucion.

Lo mismo sucede con las vocaciones femeninas, entre 1978 y 2004 descendieron en
América (-27.03 %) y en Europa (-39.58%), pero crecieron en Africa (62.02%) y en Asia
(64.59%). En definitiva la tendencia es que los clérigos y religiosas célibes aumentan en
paises donde el catolicismo es minorfa, con altos indices de pobreza y marginalidad. Este
incremento de las vocaciones entre catélicos “nueves” que estan haciéndose cargo de
parroquias en Europa y América genera conflictos por las diferencias culturales, un racismo
velado y la sospecha de que su “vocacién” es la busqueda de una salida profesional y laboral
en el Primer Mundo.

Las parroguias confiadas a hombres casados (diaconos permanentes), laicos y
religiosas se incrementaron. En Estados Unidos hay 147 parroquias encargadas a didconos,

" Publicado en Reforma, Seccion Nacional, Pagina editorial, pag. 13, 31 de julio de 2008, México, D.F.

2 profesor da ENAH-INAH, México
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213 a religiosas y 146 a laicos. Lo mismo en Canada: 16 a diaconos, 88 a religiosas y 67 a
Jaicos.

En Europa los didconos tienen presencia en Austria (63), Francia (36), Republica
Checa (26), Alemania (20), Italia (29), Portugal (11), la cifra mas fuerte es Suiza con 82
parroquias administradas por didcones permanentes. Francia tiene 360 a cargo de laicos, le
sigue Suiza con 210 casos, Alemania (46), Austria (30) y la Republica Checa con 21 casos.

Algunos episcopados aceptan estas “novedades” como el “mal menor” y otros estan
interesados en integrar a mujeres, didconos y laicos a las responsabilidades parroquiales.
Recordemos que los sacerdotes de los ritos orientales son habituaimente casados y los
obispos, religiosos. De estos escogen a los obispos evitando consagrar obispos casados en la
Iglesia Catolica. Las Gnicas excepciones en el rito latino son los sacerdotes e incluso obispos
anglicanos que se convirtieron al catolicismo, manteniendo su estado matrimonial. Muchos
episcopados prefieren interinos al frente de parroquias que implican una disminucion de la
calidad de la atencion sacerdotal, a involucrar laicos, didconos casados o religiosas al frente
de las parroquias. En la R. Checa hay 2.5 parroquias por sacerdote.

En términos estrictos, los episcopados mas innovadores en materia de diaconos
casados, religiosas vy laicos en el trabajo parroguial en Europa son Suiza, Francia, Austria y
en el continente americano, los Estados Unidos y Canada.

Recordemos las declaraciones del Cardenal emérito Carlo Maria Martini SJ, el 25 de
mayo. Propuso sacerdotes casados, mujeres en el sacerdocio, comprender a los divorciados,
los homosexuales y lesbianas. El 31 de mayo el Vaticano planted que quienes ordenaran a
mujeres como sacerdotes serian excomulgados, tanto el obispo, como las mujeres. La crisis
que estamcs describiendo es algo estructural. éEstaran preparados los catolicos mexicanos
para ver a los hijos del sacerdote en la iglesia, recibir la comunion de una religiosa y que no
se desconcierten si el sacerdote es africano o asiatico?
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INSTRUGOES PARA OS AUTORES

Religare — Revista de Ciéncias das Religides publica debates, revisGes e resultados de investigagbes
sobre um tema especifico considerade relevante para a divulgacio académica e promocao cientifica
que contribuam para o campo das Ciéncias das Religides, através de artigos de discuss3o e analise,
mesmo que nao versem sobre o assunto do tema central do nimero da revista em questdo. A revista,
de periodicidade semestral, tem como propdsitos enfrentar os desafios e buscar a consolidagdo das
Ciéncias das Religides como objeto de estudo valido e cientificamente licito, como necessidade
premente, legitima e incentivadora para o surgimento de novos paradigmas para abordagens
cientificas sociais, médicas e filosdficas.

A Revista Religare aceita trabalhos para as seguintes segdes (os conceitos, opinides e conclusdes

expressos, bem como a exatidado e procedéncia das citagdes e referéncias sao de responsabilidade dos
autores):

1) Editorial: responsabilidade do(s) editor(es). Maximo de 1.200 palavras.

2) Artigo: resultado de pesquisa de natureza empirica, experimental ou conceitual — maximo de
7.000 palavras {notas de rodapé inclusas na contagem).,,.

* Resumo. méximo de 200 palavras, mais 3 a 5 palavras-chave. Deve explicitar o objeto, objetivos,
método, abordagem tedrica e resultados (ou conclusdes) do estudo ou investigacdo. E importante
manter a clareza e objetividade na redacdo do resumo, despertando o interesse do leitor pelo
manuscrito, e a pertinéncia das palavras-chave, que contribuirdo para a indexagdc multipla do
trabalho e facilidade de acesso nas pesquisas futuras de outros cientistas.

* Jlustracbes: maximo de 5 tabelas, quadros e/ou figuras, no total.

3) Resenha: critica de livro relacionado ao campo tematico das Ciéncias das Religides, publicado nos
Gltimos 4 anos — maximo de 1.200 palavras.

4) Debate (Interfaces) — artigo tedrico acompanhado de cartas criticas assinadas por autores de
diferentes instituigdes, convidados pela Editoria, seguidas de resposta do autor principal — maximo de
6.000 palavras.

5) Féorum (Interfaces) — publicacdo de dois a trés artigos coordenados entre si, versando sobre
tema de interesse atual — maximo de 12.000 palavras no total.

6) Revisdo (Interfaces) — critica da literatura sobre temas pertinentes as Ciéncias das Religides —
maximo de 7.000 palavras.

7) Cartas — critica a artigo publicado em fasciculo anterior da Religare ou nota curta, relatando
observacdes de campo ou laboratéric — maximo de 1.200 palavras. O limite de palavras considera
texto, notas de rodapé e referéncias bibliograficas somados. Resumo, abstract ou resumé, folha de
rosto e ilustragtes sdo contados a parte.

8) Comunicacbes: resultado de pesquisa de natureza empirica, experimental ou conceitual —

méximo de 7.000 palavras (notas de rodapé inclusas na contagem), de pds-graduandos, tendo um ~-

prof. dr. como orientador da pesquisa.
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Normas para aceitagdo de material para publicacdo

Serdo aceitas contribuicdes em portugués, espanhol, francés ou inglés. Os textos em portugués
devem ter titulo, resumo e palavras-chave na lingua original e em inglés. Os textos em francés,
espanhol e inglés deverdo ter titulo, resumo e palavras-chave na lingua original e em portugués. O
original deve ser apresentado no processador de textos Word for Windows, fonte Times New Roman,
tamanho 12, espago duplo, margens de 2,5 ¢m e submetido em 1 via acompanhada de CD contendo
o arquivo do trabalho e indicagdo quanto ao programa e a versao utilizada. O material deve ser
enviado com uma pagina de rosto, onde constara o titulo completo do trabalho (no idioma original e
em sua versdo para ¢ portugués ou inglés), nome(s) do(s) autor(es) por extenso, com seu(s)
vinculo(s) institucional(ais) respectivo(s) por extenso, € endereco completo para contato e e-mail
apenas do autor responsavel pela correspondéncia.

Os manuscritos submetidos & avaliagdo deverdo ser inéditos e nao propostos, simultaneamente, para
outros periodicos. Publicagdes secundarias permitidas deverdo indicar a fonte da publicaco original.

Os materiais, uma vez publicados, tornam-se propriedade exclusiva da Revista Religare, proibida a
reprodugdo total ou parcial sem o seu prévio consentimento, que deverd entdc constar como
“agradecimento” em reprodugtes ou publicagbes posteriores.

Geraimente (mas nao obrigatoriamente) os textos sdo divididos em segbes (Introdugdo, Método,
Resultados e Discussao), as vezes com titulos e subtitulos em algumas secOes. Sua caracterizacio
deve ser feita com o recurso do “negrito”, sem numera-los.

Colaboradores — Em caso de mais de um autor, deverao ser especificadas, ao final do texto, quais
foram as contribuigdes individuais de cada um na elaboragdo do material (Ex: Antonio Batista da Silva
participou da concepgdo e redacdo final; Cristiano Domenico Souza trabalhou na coleta e
interpretagdo dos dados e método).

Pressuple-se que as pessoas designadas como autores participaram efetivamente na elaboragao do
material, € que podem assumir publicamente a responsabilidade pelo seu conteldo. A qualificagdo
como autor deve basear-se em: a) concepgdo e delineamento ou analise e interpretagdo dos dados;
b) redagdo ou revisao critica do material e ¢) aprovagdo da versao final submetida a Religare.

Ilustragdes — As figuras deverdo ser enviadas em impressao de alta qualidade,confeccionadas em
Word, em preto-e-branco e/ou diferentes tons de cinza efou hachuras. As fotografias serao impressas
em preto-e-branco, e os originais poderdo ser igualmente em preto-e-branco ou coloridos, devendo
ser enviados em papel fotografico no formato 12 x 18 cm ou em arquivo JPEG. Os graficos devem
estar no programa Excel, e os dados numéricos devem ser enviados, de preferéncia, em separado ou
em outra planilha, para facilitar o recurso de “copiar e colar”.

Todo o material ilustrativo deve estar numerado consecutivamente em algarismos arabicos, com
legendas e/ou fontes. Deve estar sempre citado no texto.

Pesquisas envolvendo seres humanos — As questdes éticas referentes a este tipo de pesquisa 580
de responsabilidade exclusiva dos seus autores, e devem estar em conformidado com os principios
éticos contidos na Declaracéo de Helsinki (1964, reformulada em 1975, 1983, 1989, 1996 e 2000) da
World Medical Association (http://www.wma.net/e/policy/b3.htm), além do atendimento de
legislagbes especificas (quando houver) do pais no qual a pesquisa foi realizada. Tais artigos deverdo
conter uma clara afirmacdo deste cumprimento constando do Ultimo paragrafo da segdo Método do
artigo.
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Referéncias (com exemplos) — A veracidade das informactes contidas na lista de referéncias é de
responsabilidade do(s) autor(es).

No texto, as referéncias devem constar entre parénteses, no sistema “ltimo sobrenome do autor,
data”, onde s0 a inicial esta em maidscula (Ex: Silva, 2007 ou Silva & Santos, 2006. p. 97-99 ou ainda
Vale, Rios, Penha & Costa, 2003 ). Para citagbes com mais de 3 autores, além dos sobrenomes dos 3
primeiros autores, acrescenta-se a expressao “et al ™ (Ex: Leite, Vinagre, Pimenta et al, 2005. cap. 9).

Quando o autor é citado dentro da propria frase do texto, apenas o ano constard entre parénteses

(Ex: (...) conforme defende D’Almeida Filho (2004. p. 88) em sua exposicao sobre a filosofia da
moral.).

Referéncias bibliograficas - Trabalhos com até 6 autores:

Silva AB, Sousa CD, D'Almeida A de L. New immune system profile measurement methods. Cadernos
de Saude Piiblica 2001; 67:412-22. :

Mais de 6 autores:

Silva AB et al. Le retour des heroes. Socio-anthropologie 2006; 17-18, 1° sem. 85-93.

Instituicio como autor:

Organizacao Mundial da Saude. Perfil epidemioldgico da hipertenséo na América Latina. Génova,
2003.

Sem indicacao de autoria:

Le mythe d'Edipus [editorial]. Socio-anthropologie 2006;17-18, 1% sem. 9.
Individuo como autor de livro:

Vega L de. £/ caballero de Olmedo. Clasicos espafioles. Madrid: PML Ediciones, 1994.
Editor ou organizador como autoi:

Delumeau J (org.). Historia do medo no ocidente. 1300-1800. Sao Paulo: Companhia das Letras,
1989.

Capitulo de livro:

Fausto B. A revolucdo de 1930. In: Brasil em perspectiva. Mota CG (org.). Sao Paulo: Difel, 1982. p.
227-255. :

Eventos (anais de conferéncias):

Kimura J, Shibasaki H. Recent advances in clinical neurophysiology. In: Proceedings of the 10F
International Congress of EMG and Clinical Neuropfiysiology 1995. Kyoto - Japan, 1996.

Trabalho apresentado em evento:

Bengston S, Paraense BG. Protecdo de dados, privacidade e seguranca de informages médicas.
MEDINFO 92. In: Anais do 72 Congresso Mundial de Informacbes Médicas 1992. Rio de Janeiro, 1992.
p. 1562-4.

Dissertagao e tese:

Escobar AL. Maldria no sudoeste da Amazdnia: consideracdes socio-culturals [Dissertagdo de
Mestrado]. Rio de Janeiro: Escola Nacional de Salde Piblica — Fundagac Oswaldo Cruz, 1994. -
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Artigo de jornal:

Novas técnicas de reproducdo assistida possibilitam a maternidade apds os 40 anos. Jornal do Brasii,
2004. 31 jan. p. B-3.

Documentos legais:

Decreto n©® 1.205. Aprova a estrutura regimental do Ministério do Meio Ambiente e da Amazonia
Legal, e da outras providéncias. Didrio Oficial da Unido, 1995. 2 ago.

Material eletronico:

CD-ROM

La salud como derecho ciudadano [CD-ROM]. Memdria del VI Congresc Latinoamericano de Ciencias
Sociales y Salud. Lima: Universidad Peruana Cayetano Heredia, 2001.

Internet

Fundagac Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica. Estatistica da sadde: assisténcia médico-
sanitaria. http://www.ibge.gov.br (acessado em 05/fev/2004).
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