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APRESENTACAO

Homens esquecidos do arco - e - flecha deixam-se consumir em
nome de integracdo que desintegra a raiz do ser e do viver (...)
Noel tu o disseste: A civilizacdo que sacrifica povos e culturas
antiquissimas é uma farsa amoral.

Carlos Drummond de Andrade

Esta obra tem por objeto norteador duas obras singulares: O
Imagindrio da Renascenga, de Claude Gilbert Dubois (1995), em didlogo
com O Diabo e a Terra de Santa Cruz, e Inferno Atlantico, de Laura de
Mello e Souza (1995; 2001), e é claro, com diversos outros dialogos
propositivos. O objetivo é em primeiro lugar, perceber quais as ca-
racteristicas essenciais da visdo cosmolégica do homem renascentista,
em segundo lugar, abordar os tragos fundamentais que determinam
a experiéncia de espaco e tempo na Renascenga, e em terceiro lugar,
descobrir quais as implicacdes formativas da compreensao de espago
do universo e de tempo do mundo na mentalidade da Renascenca que
repercutem na constituicdo da religiosidade popular colonial brasilei-
ra, em especial, no que diz respeito as praticas religiosas do cotidiano

entremeadas no ethos do povo.

A partir de uma pesquisa bibliografica aplicada a tematica, e
ao recorte feito, divide-se o percurso e caminhada em quatro capitulos
nas transigdes tdo importantes para uma analise da formacao e matriz
religiosa brasileira. O primeiro, o imaginario cronotépico do homem
renascentista, o segundo, a colonizagao do imagindrio religioso brasi-
leiro colonial, o terceiro, sobre a educagao luso-brasileira a partir do
catolicismo popular, e o quarto, uma reflexao integrativa sobre educa-

cdo entre caos e ordem religiosa no brasil.

Para isso, conto com sua atenta leitura, parcimoénia e didlogo

para uma leitura de nossa formacao humana e brasilidade religiosa
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tardia. Dessa forma, postula-se refletir sobre aspectos fundantes de
uma disputa e controle de imaginarios que formam “os paraisos”
idealizados, bem como suas respectivas ilusdes intencionalizadas na

constituicdo da educagdo de um povo, sociedade, religido e nacdo.

Ha alguns anos, foram celebrados os 500 anos de Brasil.
Pode-se ver o fato originario dessa histéria a partir de trés perspecti-
vas principais: a primeira, do lugar onde estavam os indigenas na che-
gada dos europeus; a segunda, a partir da visdo das caravelas dos eu-
ropeus que aqui aportaram e ocuparam os espacos; a terceira, a partir
do Brasil como nacdo, resultado da miscigenagao de racas e culturas
num processo complexo que inventou o Brasil moderno (BOFF, 2000).

Entdo, estes trés angulos sao trés pontos de vista.

Que quer dizer isso? Em primeiro lugar, o Brasil tem de ser
visto a partir da praia, onde estavam as populagdes originarias. Nesse
foco, a chegada dos portugueses significou uma invasao. O assim cha-
mado “descobrimento” equivale a um encobrimento, ou apagamento
do outro, da histéria dos povos originarios do Brasil, e posteriormente
da Africa. Consequentemente, ndo significou um encontro de cultu-
ras, e sim um desencontro, um verdadeiro choque de civiliza¢des com

a submissao completa dos indigenas, e depois dos negros.

Nesse caso, o dia 22 de abril de 1500 representa a origem de
uma longa e dolorosa historia de opressao. Em segundo lugar, o Brasil
sendo visto a partir das Caravelas lusitanas, onde estava o conquis-
tador Portugués. Essa visao celebra uma grande facanha, o descobri-
mento do Brasil, nesta 6tica, que comeca a existir a partir da ocupagao
da terra pelos europeus, dizem ser a superagdo da barbarie com a in-
troducao suprema dos valores lusitanos. Na perspectiva dos invaso-
res, o Brasil representava o destino e dominio do extremo ocidente, a
reproducdo da cultura espelho nos trépicos que mimetiza os padroes

civilizatérios dos centros metropolitanos.
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O chamado descobrimento implicou num dramatico encobri-
mento do outro, e um ato de violéncia contra ele, logo, como disse
Carlos Drummond de Andrade, a civilizagdo que sacrifica povos e cul-
turas antiquissimas é uma farsa amoral. Em terceiro lugar, o Brasil é

visto a partir do Brasil, a invencao recriada inimeras vezes ao longo

dos cinco séculos, um experimento civilizacional singular, racas vin-
das de todas as partes do mundo, tradi¢des culturais e religiosas de
varias procedéncias aqui se miscigenam constituindo uma republica

mestica.

Nao somos europeus, somos tupinizados, africanizados, oci-
dentalizados, latinizados. Somos a sintese de tantas antiteses que for-

mam o produto civilizacional singular chamado de Brasil.

Desse caldo etnografico formativo, chegamos ao século XXI,
repetindo a perversa contradicdo e injusticas de exclusdo social, misé-
ria, ndo obstante sermos uma economia em desenvolvimento, um pais
rico no cendrio mundial, porém extremamente pobre na distribuigao
de renda. Apds quinhentos anos, as perversidades socioculturais nao
apenas permanecem, mas também se renovaram. Assim vivemos dei-
tados eternamente em berco espléndido.

O povo brasileiro é mistico-sincrético-religioso. A cristandade
lusitana e as adaptacdes sincréticas em nossa terra ajudaram a formar
a identidade religiosa dos brasileiros. No tempo da colonia e do Im-
pério, esta ideologia entrou pela via da missdo (igreja institucional),
avancou na devocdo aos santos e as santas (religido popular), e se cris-
talizou no Brasil, onde

fundamentalmente, o cristianismo colonial e imperial educou as
classes senhoriais sem questionar-lhe o projeto de dominagdo,
antes abengoando-o, e domesticou as classes populares para se
ajustarem ao lugar que lhes cabia na marginalidade do sistema
dominante. Por isso, a funcdo do cristianismo foi extremamente
ambigua, mas sempre funcional ao status quo desigual e injusto
(BOFF, 2000, p. 101).

11
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Apesar da diversidade de leituras de nossa génese socioldgica
nacional, neste texto, abordaremos a forca da religido popular na cons-
tituicdo do catolicismo luso-romano-brasileiro, nossa matriz religiosa,
e as respectivas influéncias que perduram até hoje em nossa sociedade
moderna.

Assim, entre a formacado historica do catolicismo luso-brasi-
leiro no periodo colonial e imperial e o processo de romanizacdo do
catolicismo brasileiro que, apesar da separacdo entre Igreja e Estado,
se multiplicou e consolidou suas bases simbolicas de poder religio-
so e politico em nossa terra brasileira. Nesses meandros formativos
percebe-se o valor da religiosidade popular para a educacdo, assim
como as respectivas transformacgdes socais no povo brasileiro, talvez
entendamos mais o porqué somos tao ligados a uma antiguidade forca
simboélica formativa, e como o catolicismo popular esta presente como

orientador de valores e sentidos na modernidade brasileira ainda no

século XXI. Logo, boa(s) leitura(s)!




CAPITULO 1

O IMAGINARIO CRONOTOPICO! DO
HOMEM RENASCENTISTA

1 O filésofo russo Mikhail Mikhailovich Bakhtin (1895 - 1975) teoriza sobre o Cronotopo reportando-se
a relagao entre as categorias de espago e tempo. Composto pelas palavras gregas cronos (tempo) e topos
(lugar), enfatiza a indissociabilidade destes dois elementos tal como se manifesta nas representacoes
humanas, é neste sentido geral que o conceito aparece, a interligacdo fundamental das relacdes temporais
e espaciais no cosmo, um processo de assimilacdo do tempo, espaco e do individuo histérico.


http://pt.wikipedia.org/wiki/1895
http://pt.wikipedia.org/wiki/1975
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1.1 RENASCENCA: UM ESTADO DE MELANCOLIA
DIANTE DO ESPELHO DA VIDA

Por Renascenga se quer delimitar as expressoes culturais, in-
telectuais e estéticas, a partir do século XVI na Franga, e no Trecento
Italiano que se estende até o século XVII, os quais contribuiram para
o progresso da tecnologia, transformagdes econémicas, mudangas so-
ciais e politicas, que se desencadearam posteriormente, e estabelece-

ram o atual conceito de civilizacdo ocidental.

Ja por Imaginério, ele manifesta-se nas tentativas de apreender
objetos e sujeitos culturais nas produgdes que pretendem ser racionais
e humano-discursivas. O imaginario nao é exatamente algo irreal, dis-
tante do empirico, do mundo sensivel, ele relaciona-se com o mundo
real e com as experiéncias cotidianas, ao mesmo tempo, nado se prende
somente a elas. E uma dimensao que as sociedades constroem a forma
através da qual veem o mundo e a si mesmas, é na esfera do imagina-

rio que residem os problemas de ordem histérico-antropolégicos.

O imaginério é composto de elementos que dao sentido e va-
lor as nossas experiéncias sensiveis, toda sociedade, e mesmo os gru-
pos que as compdem, possuem seus imagindrios. Imaginérios sobre

si e sobre os outros, questao indispenséavel no trato entre as culturas.

Claude Gilbert Dubois (1995, p. 21, 22), diz que imaginario é
“o0 resultado visivel de uma energia psiquica formalizada individual
e coletivamente”. Doutro modo, a manifestacdo do imaginario é dada
pelas representacoes do real que se situa em relacdo a dois termos: o

realismo e a loucura.

Nessa dualidade ambigua, Dubois distingue dois imaginarios,
o especular e o simbélico. O imaginario especular, do latim speculum
(espelho), postula a relacao narcisista de isomorfia entre em relacao

ao objeto, em virtude da origem da ilusdo mimética a partir dos esta-
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dos de espelho e identificacdo. O imaginério simbdlico é o modo de
significacdo constituido do funcionamento individual e coletivo das

imagens organizadas em sistemas significantes.

Em ambos, o imagindrio duboisniano demonstra duas coisas,

a primeira é a impossibilidade de acesso ao real, e a segunda, o ima-
gindrio ndo se pode separar da nogdo de imagem. Por conseguinte, o
imagindrio da Renascenca (DUBOIS, 1995, p. 25) é um constante esta-
do de espelho, que apresentam o homem entre o realismo e a loucura
de existir a partir das representacdes do medo e da melancolia onde
o passado nao existe mais, o futuro ainda nado existe, o presente é o
ponto absurdo do encontro entre um tempo que ja ndo existe e o que

ainda existe.

O destino do homem renascentista esta entre o tempo criador
e o tempo destruidor, a melancolia se instala na dialética de que o pre-
sente é mau, mas o futuro seréa pior, e o relégio que se vé s6 marca ho-
ras dificeis. Nesta ambiéncia, todos os elementos estdo carregados do
signo e da meditacdo da morte: Deus, diabo, anjos, demonios, o corpo,
esqueletos, timulos, cemitério e civilizagdo humana. Essa ressonancia
imprime aos universos divino, humano e natural uma espetaculariza-

cdo da morte, uma incerteza quanto ao ser e existir.

O que ha se nao ha passado, presente e futuro? Nesta circu-
laridade de um tempo indefinido sdo intronizadas a roda da vida, a
fortuna e o sortilégio como tentativa de explicar os inforttnios da vida
nos tempos que se esvaem. A Renascenca é esse lugar privilegiado
para estudar o imagindrio através da via mimética e simbdlica, estas,
sdo duas tentativas maneiras de atribuir sentido a relagdo do sujeito
com seu universo de objetos. O que nos resta, € a tentativa de atraves-

sar o espelho.
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H4 um campo na Renascenca onde o mecanismo do imagina-
rio espetacular se desvela, a ideologia (DUBOIS, 1995, p. 33). Nesse
caso, uma série de tragicas e melancélicas desgracas humanas, precisa
de explicacdo. Dessa forma, o verbo acreditar leva-nos a dois fendme-
nos, a fé e a crenga, métodos e meios para atribui ao real outro senti-
do quando as violéncias antagonicas do imaginario criam um campo
ideolégico de combate sem solugdo. Mutatis mutandis, a ideologia da
Igreja se encaixa e multiplica-se nesta posicao de explicar o (in)expli-
cavel, dai, surge a discursividade do pecado e medo, do céu e inferno,

do tempo e destino tdo presentes até em nossos dias.

Assim, a imagina¢do da Renascenga tem uma atividade espe-
cifica, responde a um desejo duplo e absurdo: a realizacdo e a destrui-
cdo do signo. Afirmamos e negamos o real, queiramos ou ndo, vive-
mos numa floresta de simbolos, onde o imagindrio é um meio de dar

sentido em nossos mergulhos ao fundo do precipicio.

1.2 A VISAO COSMO-ESPACIAL DO HOMEM
RENASCENTISTA

Claude Gilbert Dubois (1995, p. 82), pelo caminho das meta-
foras, aborda a visdo cosmolégica do homem renascentista. Essas me-
taforas podem ser agrupadas em duas ordens essenciais: A primeira é
a do mimetismo antropomorfico ou teomorfico, no qual o mundo é a
imagem do homem (universo corpo/habitat) e o mundo é a imagem do
Deus infinito e poderoso. A segunda é a metafora que faz do universo
um instrumento de significagdo, o universo como cancao, poema, ou
peca teatral. Surge, entdo, um universo imagem, ou universo mensa-

gens.

O imaginério césmico do século XVI hesita entre esses dois
caminhos, ou faz uma opcao deliberada entre eles. Para escapar do

dilema, foi elaborado um terceiro grupo de metéforas, as do universo
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objeto, universo maquina, universo relégio, cujo campo vai determi-
nar o surgimento de um pensamento cientifico, uma terceira via do
imagindrio desenvolvida com a lingua dos artesdos que falam de téc-
nicas e dos mercadores, uma linguagem cada vez mais imposta no de-

senvolvimento desta classe profissional na vida dos paises europeus.

As metaforas do corpo e do habitat em suas representagdes no cotidia-
no do homem renascentista fazem do mundo um macro-antropos, ou

do homem um micro-cosmo.

Se o cosmo fala, qual é a sua mensagem? Em nome de quem
fala? Os elementos césmico-planetarios participam de uma espécie de
angelismo, mensageiros de um universo a ser decifrado. O espetaculo
do mundo transcreve uma mensagem que esta sendo escrita, uma epi-
fania divina em progresso. O universo espetaculo, que é teatral, é uma
representacao de astros, monstros e prodigios que se desenvolvem na
relacdo do homem maéquina, que é um ator no cosmo teatral, por isso,

essas sdo as ideias essenciais que fardao da metdfora do mundo
teatro e do homem ator um dos meios de expressdo mais au-
tenticamente barrocos, porque ela permite explorar de modo
eloquente as imagens do artificio e da ostentagdo, do desfile pt-
blico, da ilusdo. O que se pode reter desses grupos de metaforas
que exprimem o imagindrio césmico do século XVI é a nocao
de que a representagao imaginaria do mundo estd situada entre
dois termos comparativos: o homem, que implica o processo de
humanizacdo do cosmo, e a divindade, que implica um proces-
so de divinizagdo. De um lado pode-se ter um antropomorfismo
ingénuo, mas as imagens corporais garantem a essa imagem do
mundo uma vitalidade e uma materialidade que a linguagem
cientifica lhe ird retirar, tendendo cada vez mais para a expressao
matematica abstrata (DUBOIS, 1995, p. 90).

Essa concepgdo levou a grandes inspiracdes para o conceito
do corpo maquina, usando do vocabulario das profissdes: marcenei-
ros, ferreiros e outros técnicos das artes mecéanicas. E de técnicos, de

nivel mais elevado, arquitetos, gedmetras, médicos. Na renascenca, o

homem, um animal-humanizado, cede lugar a concepcao cartesiana

17
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de um animal-méquina que se pode e deve usar como um animal. As-
sim sendo, o Cosmo torna-se num portador de polifénicas mensagens
ao existir deste homem. O universo é uma mecanica, e importa deter-
minar suas regras de funcionamento, que coincidem com as regras de

raciocinio de um espirito bem esclarecido.

A mecénica celeste é uma logica racional, que expulsa o an-
tropomorfismo e o simbolismo (DUBOIS, 1995, p. 95). O espago criado
pela nova astronomia e fisica pretendem ser um espago neutro. Esta
suplantacao do espago antropomorfico busca entender que o movi-
mento do espaco é percebido como iniciagdo: voos na direcdao da luz,
queda nas trevas, amor celestial, terror, ou fogo infernal. Por exemplo,
neste espago de forgas terrestres e gravitacionais orientadas, no alto o
céu, embaixo a terra, e mais fundo o inferno, carrega-se entao, a multi-

plicacao de significados psicolégicos, morais e metafisicos.

O jogo de forcas ndo é neutro, mas transcreve no espaco um
itinerdrio espiritual, a organizacdo do universo como um itinerarium
mentis ad deum, ou corporis ad mentem. Isso também estabelece de fato,
e normatizard, mais adiante, as relagdes entre senhor e objeto, a ética
de dominagao dos colonialismos, dos simbolos purificadores da alma
e o corpo, das disciplinas religiosas e ideologias impostas pelas ins-
tituicdes oficiais, logo, a angustia césmica-humana é explorada am-
plamente pela propaganda conservadora. E assim que se vé nascer o
tema do universo ndo humano, um universo deserto. Por isso, o Infi-

nito é utilizado para fins de propaganda, de modo a provocar medo.

A Teo-Cosmogonia, em transi¢do na época renascentista, afir-
mava que a unidade é divina, a duplicidade é diabdlica, a pluralidade
demonstra a degradacdo da unidade. Essa visdao assume o aspecto de
verdade intuitiva confortadas por razoes teolégicas, contudo reorde-
nada, racionalmente, pelo novo espirito cientifico de Galileu Galilei,

Giordano Bruno, Nicolau Copérnico e pelas tentativas alquimistas de
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transformagdes da matéria pelo Athanor, com o triplice percurso de
encontrar o caminho para o conhecimento de Deus, da natureza e do

homem.

Segundo Claude Dubois (1995, p. 113), ndo ha davida que essa

“abundancia de universos” que desapontam no século XVI aponta

para uma visdo vitalista do mundo, onde as imagens do corpo e do

universo tendem a funcdo semiolégica.

1.3 A EXPERIENCIA DO TEMPO NA RENASCENCA

O tempo é uma categoria do conhecimento, fora da qual nada
pode ser apreendido pelo homem, tudo o que tem sentido acontece no
tempo. A experiéncia emocional do tempo é animada geralmente pelo
principio da morte, ele é associado ao mito da destrui¢do nos proces-

sos de ruina e degeneracdo da vida humana.

Na histéria da cronometria, o papel da Renascenca é funda-
mental no que tange a individualizacdo tempo, ou a domesticacdo do
tempo. O péndulo esta no centro da casa, ele da a duragdo uma escala
familiar e traz o tempo, em forma mensuravel, para o espaco domés-

tico.

O tempo mecanizado da Renascenca escapa a alternancia ci-
clica do tempo césmico de clepsidras e ampulhetas da idade média in-
troduzindo a dimensao artesanal do tempo com as invengdes da cién-
cia da relojoaria, logo é possivel ver uma metamorfose da percepgao
do tempo natural, a posicao da sombra e a intensidade da luz do sol
tornam-se secunddrias, passa-se do tempo dos astros a revolucao do

tempo mecanico.

A individualizacdo e a domesticagdo do tempo colocarao o
homem debaixo da tirania dos horarios onde a fixacao do tempo esta
diretamente associada a multiplicacdo da angustia. H4, portanto, uma
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antinomia ligada a funcdo do tempo, sem a qual nada pode ser pensa-
do, com a qual tudo é engolido pelo pensamento do nada e os imagi-

narios da decadéncia continua.

Conforme Claude Dubois (1995, p. 124), as distingdes tradicio-
nais com respeito as manifestacdes do tempo em seus diferentes ni-
veis estabelecem-se a partir de trés palavras: aeternitas, aevum e tempus.
Em primeiro lugar, aeternitas é a eternidade é um atributo divino que
transcende o cronotopo humano, ndo obstante ser um motor para o
movimento cdsmico, por conseguinte estabelecem-se os destinos. Em
segundo lugar, o aevum (em grego aion) representa o tempo interpre-
tado como vetor a partir de um ponto de origem, é o tempo césmico
a medida que o Cosmo é um pensamento de Deus. O aevum é a evi-
ternidade, o tempo da movimentagao do Verbo, o tempo da salvacao,
o ponto da ancoragem da eternidade na matéria mutavel, a criacao.
Em terceiro lugar, tempus é a vivéncia finita na dimensao do cotidiano

medido por uma cronometria que sempre conduz a rotina humana.

Nessas esferas de tempo, de um lado, o homem recebe a acao
divina da providéncia, a vigilancia de Deus sobre o mundo. De outro
lado, esta a fortuna, uma das formas de atividade dos demoénios em
nossos azares, fraturas existenciais e irregularidades na vida. Que fa-
zer com o tempo da ruina? Como viver em tempos dificeis? Em tem-

pos de sofrimentos, o humano transita entre a providéncia e a fortuna.

A roda das vicissitudes e o poder da fortuna aumentam e di-
minuem na dramatica existéncia humana, quando o pessimismo leva
a melhor, a fortuna é a senhora do mundo, aparecendo a providéncia
como apenas um objeto de uma fé supramundana. Quanto a nature-
za, ela representa uma ordem fixada por decreto divino, mas que tem
uma certa receptividade a acdo da fortuna. O tempo resulta da agao
concertada dessas trés poténcias, recebe seu ritmo geral da natureza,

sua direcdo e diretrizes da providéncia, da fortuna, seus impulsos e
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caprichos. Nessas relagdes sobre humanas, o homem se sente abando-

nado por Deus, permanecendo no lagubre estado de angustia.

Na Renascencga, o medo produziu a pratica pastoral do Catoli-

cismo, assim como a pastoral do desespero através da Reforma Protes-

tante. A vida humana é uma espécie de tempo que se desenrola lenta e
agoniantemente, dois ritmos de uma mesma sequéncia de decadéncia
e renascimento, um trajeto continuo de initium, medium et terminus,
portanto nossa cosmogonia pode ser uma maneira de contar uma his-
toria particular ou universal. O tempo exprime-se em termos de fluxo
e retencdo, de alteracdo e conservagao, de agitacdo e tranquilidade. A
experiéncia do instante desdobra-se com referéncia aos ritmos natu-
rais como a queda das folhas e das pétalas da rosa (DUBOIS, 1995, p.
139).

A morte e a ideia da morte nos ronda de diversas formas, a
nossa obsessao em deté-la somente produz angtstia. Colocar a morte
em todos os empreendimentos é uma forma ideolégica de relativiza-la

e condicioné-la as solugdes propostas.

A existéncia humana precisa interpretar o tempo, quer seja o
tempo metafisico que fundamenta os deuses Destino, Fortuna, Natu-
reza, Eternidade, quer seja o tempo humano do instante real da exis-

téncia.

Na Renascenca, o tempo é um objeto intelectual que exerci-
tava fortemente a imaginacdo. A propria escolha do termo Renascen-
ca, utilizado para definir a época, colhido num ciclo temporal e vital,
é significativa de tal preocupacao. O interesse do tempo propiciou o
desenvolvimento de trés eixos: Primeiro, uma concepcdo mecanicista
das medidas de movimento e o relaciona com a mecanica astronomi-
ca, um tempo regulado como um relégio que serve para enunciar uma

concepgdo cientifica do universo, expressa em férmulas e esquemas.
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Segundo, o tempo impessoal e coletivo na vida cotidiana, em seus de-
terminismos do alto, fundado no movimento dos astros e na vontade
de Deus. Terceiro, a percepcao individual do tempo existencial, o tem-
po inseparével da intuicdo vital e da percepgao instantanea do existir.
Claude Dubois (1995, p. 148), afirma que a riqueza polifénica das sen-
sagOes, dos pensamentos e das lembrancgas, reunida e harmonizada
no instante, constitui uma arte de viver cuja concepgao e elaboragao
representa a marca distintiva da Renascenga. Essas varia¢des do carpe
diem, método de colheita para viver o dia, sdo os que os homens da

Renascenga nos trouxeram de mais original.

1.4 O HUMANISMO DO HOMEM RENASCENTISTA

O termo humanismo é uma das questdes associadas a Renas-
cenca. Na Italia no inicio do século XVI designava um professor de
retérica, Montaigne emprega, como sentidos opostos, as palavras hu-
manistas e te6logos, com a distin¢do do laico e do clerical, ja a critica
no século XX dissocia claramente a no¢cao de humanismo da opgao re-
ligiosa, ja que existem humanismos leigos, ateus e religiosos. Trata-se
de um problema relacionado ao valor atribuido ao homem, que assu-
me como preocupacdo essencial do humanismo a moral e as relacdes
inter-humanas. Claude Dubois (1995, p.198), afirma que

0 humanismo é a descoberta do homem como sujeito, ndo mais
como esséncia ou objeto. Nem rival de Deus, nem simples mosca
entre as maos de deuses cruéis. O homem nada mais que hu-
mano, porém cada vez mais humano, esse o objetivo do huma-
nismo. O homem humano, excessivamente humano, é um dos
riscos dessa escolha, uma das suas perversoes.
A concepcdo tradicional do homem, elaborada pela cul-
tura crista da idade média ocidental é dual, o homem é substancial-
mente, alma e corpo. Esta comunidade humana esta ligada ao divino

num duplo sentido: de baixo para cima, pela Igreja, em seus preceitos

22




EDUCACAO E IMAGINARIO

em relacdo ao sobrenatural, do alto para baixo, através das mensagens
divinas que chegam aos homens por intermédio de anjos. Nesta socie-
dade especifica, a importancia do demonio tem sido varidvel, segundo
a época. Durante as grandes crises dos séculos XIV e XVI, os diabos

demoram-se na companhia dos homens, diretamente ou por meio dos

seus agentes humanos, os bruxos e feiticeiros. Essa construgao imagi-
néaria faz com que o homem apareca como um objeto de disputa entre
os poderes sobrenaturais, onde o demoénio nado cessa seus ataques para

a desestabilizagdo e queda das almas, dai a vigildncia ser necessaria.

A Renascenga vai questionar essa concepgao tradicional. Em
primeiro lugar, os individuos tém a possibilidade de quebrar essas
regras hierdrquicas, em segundo lugar, o homem renascentista atua-
liza a ideia de corpo desprezivel e de uma matéria caida, em terceiro
lugar, a renascenga reabilita o corpo como forma e energia, em quarto
lugar, a particularidade do imaginério renascentista é o hino ao cor-
po e a matéria organizada, e por fim a recentralizacdo do homem em
torno de algo que ndo é exatamente a alma, mas sim a consciéncia,
e propde firmemente a questdo da liberdade e da responsabilidade
do eu humano. Agindo assim, busca uma nova unidade que define
o homem como modelo a partir dos conceitos de sujeito, de relagao e
de natureza, que é a contribuigdo peculiar do humanismo (DUBOIS,
1995, p. 200).

Um célebre desenho de Leonardo da Vinci sobre as propor-
¢oes do corpo humano, o homem Vitruviano, estabelece o cerne da an-
tropologia renascentista. No quadro, o homem est4 inscrito em duas
tiguras perfeitas: o quadrado, no interior do qual seus membros dese-
nham uma cruz; e o circulo, a partir do qual seus membros apartados
tracam uma figura radiante a partir do centro que é também a origem

do corpo, o umbigo. Claramente, uma forma manifesta de vontade em
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um esquema antropolégico harmonioso, centrando o homem nesta

nova concepg¢ao do cosmo e da época.

O corpo ndo é desprezado por ser matéria, é valorizado como
materializagdo de uma forma que tem sua origem em modelos trans-
cendentes. Essa reabilitacdo do corpo promove uma reabilitacdo da
matéria como forma de energia. Por exemplo, na 6tica cristd medieval,
a nudez era utilizada para representar as almas danadas, os vicios e
as taras eram desnudados, manifestados publicamente como um pro-
cesso de humilhacdo. O significado do nu muda com os pintores da
Renascenga, que expressam uma harmonia universal de acordo com a
liberdade da natureza e o simbolismo da pureza infantil. J4 os abun-
dantes musculos, é simbolo material da divindade percebida como
poténcia, seguindo a proposicao pedagogica do mens sana in corpore

sano.

O risco? A constante luta contra a melancolia e angustia hu-
mana, pois, ao condicionar o homem para suportar as auséncias de um
mundo superpovoado de presencas sobrenaturais, assim como livrar-
-se da culpa de do medo do pecado diante das hierarquias invisiveis e
visiveis da cristandade, o humanismo da Renascenga organiza-se para
suprir o vazio do existir com, ou sem a divindade. Trabalhar as perdas
e ganhos foi, e é o grande desafio mediante a imensidao da ideia de
pecado e a solidao do sujeito.

1.5 RENASCENTISMO: A DES-TEO-POETIZACAO DO
SER HUMANO

Num universo em que os objetos sacralizados sao apenas ob-
jetos dessacralizados, o sujeito esté livre para se apossar do mundo
sem escrupulos, e para instaurar uma relacdo de dominio em lugar do
cerimonial e do ritual que caracterizam a relagdo com um mundo ma-

gico, onde os objetos tém virtudes e vontades proprias. A desteopoe-
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tizacdo do ser humano, ou a dessacralizacdo do ser, é uma vitoria do
espirito de conquista de liberdade, a preocupagao é a de nao tornar-se
objeto de desejo de diversos outros imads, onde

saber é poder, fazer-se passar por sabio é uma marca da vontade
de poder, ndo o sinal de uma verdade. Assim, nasce a crenga, que
é uma afirmacdo arbitraria de uma verdade, e dessa aberracdo,
pelo jogo da vontade da poténcia aplicada ao saber impossivel,
nasce o projeto criminoso de querer impo-lo a alguém (DUBOIS,
1995, p. 215).

O espirito renascentista consiste no estabelecimento de con-
tradicOes e convergéncias da existéncia pela 6tica da liberdade de um
homem humano, ser livre para escolher entre Deus e o diabo, ou nem
um nem outro. A Renascenca confere um modelo de humanidade,
uma reforma reativadora de novos arquétipos que interpretaram anti-

gos mitos judaico-cristaos.

A Renascenca aprisiona a morte e faz do pensamento sobre a
morte um exercicio intelectual integrado na meditacdo sobre o existir
melhor, a morte ndo esta mais no centro da vida, mas no fundo da
questdo sobre o bem viver. Esta conquista do tempo presente é uma
parte do dominio de si mesmo, a emergéncia do tnico ser relevante, o
eu. Assim sendo,

a Renascenca substitui por uma relacdo funcional entre o sujei-
to e seus objetos, correspondendo a relacdo entre o sujeito da
natureza e a prépria natureza, o mundo concebido como uma
expressao e almas, infusas na maior parte das formas da matéria,
preenchendo todos os vazios da natureza, em procissao de anjos
e em coortes de demonios que ligam os trés mundos: céu, terra
e inferno. Isso quer dizer que néo é preciso proceder a uma di-
cotomia simplista: o sujeito é ativo, o objeto, passivo. O sujeito é
espiritual, a natureza é material; o sujeito ¢ masculino, a matéria,
feminina. Na verdade, o que interessa aos pensadores é a relagao
entre sujeito e objetos, e ainda uma vez a convergéncia tendo em
vista a formacdo de um complexo em que sujeito e objeto sao
percebidos sob a forma una de um sintagma animado pelo verbo
(DUBOIS, 1995, p. 241).
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A objetividade da Renascenca resulta no reconhecimento de
que desconhecer implica num erro do saber, a relacdo dos homens
com os objetos passa pela dominagdo e integracdo da imagem do
mundo num sistema simbolico de diversas representacdes. O objetivo
renascentista afirma que a representacdo é de fato a antessala de uma
designacao, ou seja, o acesso ao real passa pela consciéncia humana,
a auséncia de acesso ao real é a condicao basica dos sistemas autori-
tarios de representagdo. Essa é questao, o acesso ao saber promove a
iniciacdo desmistificadora das ilusdes que pretendem ser a tnica de-

tentora do saber.

A solidao do sujeito diante de Deus e do mundo provoca um
duplo efeito: Se Deus preenche o vazio, o sujeito vive e fala mistica-
mente, se 0 vazio permanece desocupado, a melancolia e os demonios
respondem ao homem. Logo, a soliddo do sujeito pode ser a sua certi-

dao de nascimento ou de 6bito.

No caso do homem renascentista, um renascer.

No caso do homem colonial brasileiro, morte.
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A realidade colonial transcorria num tempo e num espago distin-
tos, baseva-se em outros conceitos de poder e de sociedade, de-
senvolvia abordagens especificas das pessoas, do divino, do so-
brenatural e do além. Na verdade, as distancias que separavam
o sistema de representacdo ou os sistemas de poder remetiam a
um corte mais global, subjacente e latente, ligado ao modo como
as sociedades em confronto percebia, memorizavam e comunica-
vam aquilo que concebiam como realidade, ou melhor, como sua
realidade (GRUZINKI, 2003, p. 271).

A realidade colonial brasileira se desenvolveu como um cro-
notopo de poder numa sociedade permeada pela ideia do sobrenatu-
ral, ora divinizando a economia, ora demonizando a terra e as gentes.
Nesse cosmo peculiar, terra de impiedades, forja-se um novo mundo,
e este, tdo sagrado quanto diabélico, tdo elitizado quanto tao popular,
tao catélico quanto tao sincrético, tdio humano quanto tdo animalesco,

tdo quanto apenas um solo, chamado Brasil.

O modo em que a compreensao fundamental de espago e de
tempo do homem renascentista repercute na constituicao da religio-
sidade popular colonial brasileira, a nossa matriz religiosa brasileira,
em especial no que diz respeito as praticas religiosas do cotidiano sera

0 Nnosso objetivo nesta segunda etapa de nossa reflexao.

2.1 A COLONIA BRASILEIRA: UMA AMPLIACAO DOS
ESPELHOS

A descoberta da América abriu as portas de um novo tem-
po e mundo, o das viagens imagindrias as viagens reais, a ultrapassa-
gem das fronteiras entre o imaginario e a realidade. Durante séculos,
0 oceano Indico era o eixo do exotismo do ocidente medieval, contudo
conhecido o Indico e desmistificado o seu universo fantéastico, o Atlan-

tico passou a ocupar um papel analogo no século XV.

Segundo Laura de Mello e Souza (1995, p. 29), as navegacodes

tinham trés motivos que se entrelacam de forma constante e contra-
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ditéria: o divino, o natural e o humano. Na esfera divina, ndo existe
Deus sem o Diabo; no mundo da natureza, ndo existe Paraiso terres-
tre sem inferno; entre os homens, alternam-se a virtude e pecado. As
tensoes resultantes destas querelas teologicas motivaram a aventura

maritima, descoberto, o Brasil, a principio tornou-se a concretizagao

dos mitos do paraiso terrestre, uma edenizagdo da natureza, um novo

mundo para a contabilizacdo das almas e dividendos comerciais.

A humanidade da colonia brasileira transicionou do edénico
ao demoniaco. As dificuldades de se viver aqui entre bichos, pulgas e
feras, além do comeco da escraviddo indigena e africana, assim como
a necessidade de nomear e encarnar o desconhecido a fim de manter
o medo nos limites do suportavel. Os monstros descritos pela religiao
chamavam de sat3, os monstros humanos individuais vistos como fei-

ticeiros, ou aleijados, ou tarados, ou incestuosos, ou canibalistas.

Além do que, a humanidade anti-humana se manifestava ain-
da no estado de pecado em que, para o europeu catélico, vivam os
naturais da terra. Uma questdo era se esta humanidade seria viavel ou
inviavel ao projeto da cristandade lusitana, o bon sauvage logo mostrou
o seu lado feroz ao portugués.

Conforme Laura de Mello e Souza (1995, p. 69, 70), é basica-
mente na relacdo com o sobrenatural que o homem da col6nia paga
tributo ao diabo, e confirma seu carater de humanidade diabdlica.
Constatada nos habitos e na vida cotidiana, confirmada nas praticas
magicas e na feiticaria, a demoniza¢do do homem colonial expandiu-
-se da figura do indio, seu primeiro objeto, para o do escravo, ganhan-

do por fim, os demais colonos.

Por isso, a catequese e as medidas normatizadoras das auto-

ridades coloniais esforcaram-se para homogeneizar a humanidade in-
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viavel, animalesca e demoniaca do Brasil colonial, afastando a popu-

lagdo do demonio e as aproximando de Cristo.

Mas, o que prevaleceu foi que o novo mundo era inferno,
sobretudo por sua humanidade diferente, animalesca, demoniaca.
O Brasil ¢ inferno dos negros, purgatério dos brancos, e paraiso dos
mulatos e das mulatas. Paraiso terrestre pela natureza, inferno pela
humanidade peculiar que abrigava, o Brasil era purgatoério pela sua
relagdo com a metrépole. Homens danados podiam alcancar os céus
através do esforco honesto, do trabalho diério, da sujeicao a vontade

metropolitana.

Natureza edénica, humanidade demonizada e colbénia, vista
como purgatorio, foram as formulacdes mentais com que os homens
do Velho Mundo vestiram o Brasil nos seus trés primeiros séculos de
existéncia. Os habitantes do Brasil colonial assustavam os europeus,
incapazes de captar sua especificidade. Ser hibrido, multifacetado,
moderno, ndo poderia ser relacionar com o sobrenatural sendo de for-

ma sincrética.

2.20MITO DO CRISTIANISMO PURONA FORMACAO
DA MATRIZ RELIGIOSA BRASILEIRA

A especificidade do Brasil colonia era que branca, negra, in-
digena refundiu espiritualidades diversas num todo absolutamente
especifico e simultaneamente multifacetado. Duas religides diversas
coabitavam na cristandade europeia: a dos tedlogos e a dos crentes. O
cristianismo vivido pelo povo caracterizava-se por um profundo des-
conhecimento dos dogmas, pela participacao na liturgia sem a com-
preensdo do sentido dos sacramentos e da prépria missa. Afeito ao
universo mégico, o homem distinguia mal o natural do sobrenatural,
o visivel do invisivel, a parte do todo, a imagem da coisa figurada, o

Cristianismo na coldnia era um cristianismo de fachada.
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Um desejo afetivo de humanizar Deus e torna-lo mais pro-
ximo. Incomodados com a chuva abundante, muitos dos colonos se
queixavam do desleixo de Deus, que sobre eles vertia suas necessi-
dades. Para grande maioria dos habitantes, as forcas e armadilhas da

natureza apresentavam-se como indomaveis e irredutiveis. A fé, por

isso mesmo mostrava, entdo, uma demanda que assumia uma espécie
de contrato do tipo toma 14 da ca (SOUZA, 1995, p. 108).

O Cristianismo puro foi sempre um modelo imaginario, nos
séculos XV e XVI, as massas europeias tinham necessidades afetivas
de uma vida religiosa, e o cristianismo expresso na sua religiosidade
era auténtico, apesar de ser basicamente vivido. Os homens dos pri-
meiros séculos coloniais partilhavam da vida cotidiana com os diabos,
diabinho e diabretes, mesmo quando sabiam que o recurso a eles era
ilicito.

Num mundo nao racionalizado, tudo podia ser explicado pela
agao de forcas sobrenaturais: ou Deus ou o diabo. Nenhuma delas pa-
recia anormal, e a mentalidade popular aproximava uma da outra.
Conforme o Cristianismo ia triunfando sobre as reminiscéncias pagas
e sobre a religido folclorizada, os diabos da teologia crista perdiam
funcao de forgas operadoras da magia, tornando, sobretudo, tentado-
res e inimigos de Deus e arrasta-las para o inferno.

Segundo Laura de Mello e Souza (1995, p. 139), foi no inicio
da época moderna, e ndo na idade média, que o inferno e seus habi-
tantes tomaram conta da imaginacdo dos homens do ocidente, o apo-
geu da ciéncia demonolégica situou-se por volta de 1600. No caso do
Brasil colonial, as alteridades culturais eram logo demonizadas pelos
agentes demonizadores do cotidiano colonial. Em consequéncia, as
religides de indigenas e africanos foram sempre consideradas como

aberracoes satanicas.
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Numa colénia que transicionava da edenizacdo a demoniza-
¢do este processo de nao compreensao da alteridade cultural assumia
frequentemente as feicdes de inferno, assim, as forcas autoritarias tra-
balhavam no sentido de demonizar o cotidiano. Assim, céu e infer-
no, sagrado e profano, praticas magicas primitivas e europeias oras e

aproximavam, ora se apartavam violentamente.

2.3ADEMONIZACAODASPRATICAS DO COTIDIANO

Largamente difundida no ocidente cristao, a pratica de advi-
nhar foi frequentemente associada ao diabo, ou pela intervencao de
um demonio. Os intimeros sortilégios utilizados para advir eram: ver
em agua, cristal, espelho, espada, espddua de carneiro, imagens de
metal; advinhar em cabecas de alimarias ou homem morto; peneira
com tesoura ou chapim; advinhagdo com chave, com livros sagrados

e com oracoes.

Africanos, indios e mesticos foram os grandes curandeiros do
Brasil colonial. O conhecimento que tinham das ervas e de procedi-
mentos rituais especificos a seu universo cultural atrelou-se ao acervo
europeu da medicina popular. Procurar obter curas por meios sobre-
naturais aproximava, pois esta terapéutica popular da feiticaria. No
Brasil coldnia, curandeiros podiam tanto restaurar a harmonia rom-
pida, restituindo satde aos que a tinham perdido, como desencadear

maleficios.

Benzer animais como touro, ovelhas, porcos, que eram leva-
dos para béncao ritual, tornavam a basilica semelhante a um rancho,
era algo comum tanto na sociedade europeia quanto na colénia ultra-
marina. Conforme Laura de Mello e Souza (1995, p. 185),

advinhagoes, curas magicas, benzeduras procuravam responder
as necessidades e atender aos acontecimentos diarios, tornando
menos dura a vida naqueles tempos dificeis. Muitas vezes, com-

32




EDUCACAO E IMAGINARIO

binavam-se para tentar amortecer os impactos provocados por
um dos mais importantes componentes da vida cotidiana, ligado
diretamente as condi¢des de subsisténcia material dos colonos: a
aventura ultramarina.

A vida cotidiana na colonia era um anfiteatro do medo em

suas tentativas humanas para superé-lo através da comunicagdo com

o sobrenatural. Muitas vezes, cotidiano e imaginario se confundiam,
diluindo as fronteiras que os apartavam. Estas ligacdes vinham atra-
vés de sonhos, metamorfoses, familiares, pactos, sabbats, possessao,

calundus e catimbds.

Igreja e Estado, Justica e Religido debrucavam-se assim sobre
a feiticaria na época moderna. A feiticaria e seus corolarios ajudaram a
promogcao de um novo modelo de homem, atendendo as necessidades
das institui¢des autoritarias no incremento de controle. Exorcizando
demonios, impunham um modelo de dominacao politica e ideoldgica
para o estabelecimento de ordem segundo a vontade do Estado. No
caso do Tribunal do Santo Oficio, que no comego era um Estado den-
tro do Estado, depois avangou para a dindmica de um Estado acima
do Estado, o auxiliar tornou-se mais poderoso que o iniciante prota-

gonista.

Segundo Laura de Mello e Souza (1995, p. 291), a caca as bru-
xas s6 poderia ocorrer na época moderna, pois foram exercidas desde
os tempos imemoriais por diversos povos, a feiticeira e as praticas ma-
gicas mudaram de fei¢do sob o impacto das novas formas de organi-
zagao das instituicdes e do poder que vieram a tona a partir de fins do
século XIV.

A intolerancia em relacdo as bruxas, alcoviteiras, advinhas
crescia a medida que se tornavam irreversiveis a desestruturacao do
sistema feudal, a organizacdo do poder na forma de Estados monar-

quicos, a conscientizagdo, por parte da Igreja, de suas limitagdes en-
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quanto detentora e propagadora do cristianismo como religido hege-

monica.

A feiticeira, portanto, ndo foi a filha da miséria, foi antes, um
dos sintomas do parto doloroso que geraria ainda as legides de expro-
priados pré-capitalistas, ou doentes mentais e tantas categorias exclui-
das. A questdo da feiticaria e feiticeiros gerou mais polémicas porque
corporifica o embate entre dois mundos: o da cultura popular, da tra-
digdo oral e iletrada partilhada pela maioria da populagao europeia, e

o da cultura erudita e letrada dos intelectuais.

Estes sao os dois polos: O popular e o erudito, o oral e o letra-
do. A mitologia demoniaca da bruxaria foi um produto da elite culta,
e ndo da mente popular. No entanto, como se vé, a demonologia foi o
apandgio das elites cultas, mas dela nunca estiveram ausentes os ele-
mentos populares num trabalho constante. Esses imbricamentos é que

formaram a nossa matriz religiosa brasileira.

24 TOPICOS DOS IMBRICAMENTOS
RENASCENTISTAS NA COLONIZACAO RELIGIOSA
BRASILEIRA

1. A espetacularizacdo da morte, no relégio da fortuna, utili-
za os elementos de Deus, diabo, anjos, demonios, corpo, esqueletos,
tamulos, cemitério na humanidade como um espelho para imprimir
ao universo colonial uma incerteza quanto ao ser e existir no novo

mundo.

2. A roda da vida, a fortuna e o sortilégio sao tentativas de
explicar os inforttinios da vida nos tempos que se esvaem aos homens
coloniais porque tragédias e desgragas humanas precisam de explica-

cao.
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3. Quem tem o poder e a autoridade de nomear, tem a hege-
monia religiosa. Nesta posicdo ideoldgica de estabelecer a discursivi-
dade da religiao, as dimensdes do medo através da extensdo do que é

certo e errado sdo determinadas pela Instituicao.

4. As metéforas do corpo e do habitat em suas representacdes
no cotidiano do homem colonial fazem do mundo um amplo palco

para impiedades teatrais.

5. A angustia cdsmica-humana é explorada amplamente pela
propaganda conservadora. A Teo-Cosmogonia lusitana aponta uma
visdo vitalista do mundo, onde as imagens do corpo e do universo

tendem a funcao ideolégica da metrépole.

6. A pastoral do Catolicismo Lusitano foi a pastoral do deses-
pero. A multiplicacdo da angustia na colonia, ligada a funcao do tem-
po desconhecido, é o ponto da ancoragem da eternidade na vivéncia
finita do cotidiano, que s6 pode ser medido mediante as tentativas

sincréticas de solucdes as irregularidades da vida.

7. O homem colonial se sente abandonado por Deus, logo per-

manece no estado de angustia.

8. A soliddo do sujeito diante de Deus e do mundo provo-
ca um duplo efeito: Se Deus preenche o vazio, bem estd, se o vazio
permanece desocupado, mal estd. Logo, nascimento ou 6bito torna-se

apenas em uma questao de ocupacao de espagos e tempos.

O homem colonial vivia dilacerado entra a ideia de bem e de
mal, de céu e de inferno, enquanto buscava resolver suas questdes
cotidianas. A reveréncia ao sobrenatural e a crenca nos atos magicos
eram constitutivas dos dois universos, neles, assumindo, entretanto,
significados diferentes. Na Europa moderna, a caga as bruxas foi a

tentativa de uniformizar estas concepcdes diversas, nos discursos im-
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bricados, o estereétipo da bruxa encontrou o lugar privilegiado para
ser construido, confirmado, absorvido, e por fim, desmoralizado.

O tempo, o espago, o poder, as relagdes domésticas e a sociabi-
lidade sdo, de modo mais geral, um conjunto de cédices, uma
gramatica cultural que organiza toda a relagdo como real conce-
bida e percebida pelos indigenas. Assim, é 16gico que a idolatria
garanta também a exploragdo dos estados emocionais, que fale
sobre a possessividade, o 6dio, a frustracdo, a angustia, o panico,
a agressividade assassina (GRUZINSKI, 2005, p. 252). !

O mundo convulsionado e agonizante que se desestruturou a
partir do século XIV, buscando novas solugdes para a rearticulacdo de
sua vida econdmica, politica e social, foi também o que se langou, e por
isso mesmo, a procura de novos mercados, deixando-se enredar por
um misto de atracdo e panico do desconhecido, ora tecendo conside-
racdes positivas e edénicas, ora negativas e demoniacas sobre as terras

que se iam desvendando ante seus olhos.

A infernalizagdo da colonia e sua inser¢ao no conjunto dos mi-
tos edémicos elaborados pelos europeus, céu e inferno se alternavam
no horizonte do colonizador, passando progressivamente a integrar
também o universo dos colonos, na reelaboracao ideolégica das ima-

gens do céu, inferno e purgatério na montagem do sistema colonial.

No imaginédrio do homem brasileiro, céu e inferno constituem-
-se em elementos bifrontes, na religiosidade popular da colonia brasi-
leira, sagrado e profano se entreteciam, pois fazem parte do reino da
ambiguidade, do indistinto, do multifacetado, assim os sincretismos
banham a vida religiosa e escapam por entre as fendas deixadas pelo
esforco catequético da cristandade lusitana, dai surge e multiplica-se
a educacdo do catolicismo popular brasileiro que até hoje, nos rincdes
do Brasil, assim como no cerne da sociedade, estdo entremeadas nas

camadas do existir e ser brasileiro.

1 Noster intellectus, quid extra tempus sit, non intelligit: “nossa compreensio ndo abrange o que se encontra
fora do tempo” (Lutero).
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duardo Hoornaert propde que duas tradi¢des como cons-
Etituintes da historiografia formativa brasileira. A primeira
decorre das pesquisas de Varnhagen', nelas a histéria do Brasil come-
¢a na Europa, ndo no Brasil. Para ele, numa visao essencialmente colo-
nialista, os indios representam uma infdncia da humanidade em nosso
processo evolutivo. E a histoéria se resume no que faz o rei. O modelo
varnhagueriano enfoca a histéria dos grandes, dos poderosos, das ins-
tituicdes que dominam o povo brasileiro (HOORNAERT, 1991, p. 10).
A segunda tradicdo historiogréfica seria representada por Capistrano
de Abreu?, este desmitifica os grandes heréis propagandeados pelos
livros didaticos e pelos discursos oficiais. Quem realmente constroéi a
histéria do Brasil, nessa visdo, sao os homens comuns através de sua
vivéncia cotidiana. O Brasil, para ele, é antes de tudo o povo (HOOR-
NAERT, 1991, p.11).

Essas duas percepcdes abordam os processos histéricos re-
lacionando o singular com o coletivo, o relato histérico tracado, em
ambas, ndo deixa de cumprir sua fungdo de narrativa mestra da so-
ciedade nacional. A diferenca est4 no futuro desejado, contudo, a con-
cepcdo de futuro é determinante dentro da analise do passado, assim,
Hoornaert chama a atengao para o tema da distincao entre dominados
e dominadores na teorizacao histérica da religiosidade brasileira, o
detalhe é que todos 0os humanos sdo sujeitos histéricos, e ndo apenas
os pobres e oprimidos (QUADROS, 2010, p. 124).

O ponto de partida para uma real percepgao da formacao do
catolicismo brasileiro € que o mesmo tinha um carater obrigatério. Vi-
ver nesta terra sem seguir ou respeitar a religido catolica era quase
impossivel. Mesmo que a pratica de fé demonstrasse que os brasileiros
nao eram tao catodlicos assim (HOORNAERT, 1991, p. 17), isto ficou

patente nos sincretismos, miscigenacdes e feitigarias, assim como nas

1 Cf. VARNHAGEN. Historia geral do Brasil.
2 Cf. ABREU, Capistrano de. Capitulos de histéria colonial: 1500-1800, et all.
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invasOes protestantes em nossa terra. Apesar de todas as controvér-
sias, o certo é que

no Brasil colonial, como em todos os dominios ibéricos, uma ver-
dadeira tirania das almas por meio da religido catdlica. Ninguém
podia livremente decidir em assuntos religiosos. Atras dessa re-
pressao religiosa figurava a exploragao econdmica praticada por
Portugal (HOORNAERT, 1991, p.19).

Hoornaert diz que Gilberto Freire, em ‘Casa Grande e
Senzala’, distingue entre um catolicismo patriarcal no litoral, um cato-
licismo sertanejo ou pastoril no interior, um catolicismo mineiro nas
localidades de mineracdo oitocentista (apud 1991, p.27). No entanto,
em ‘A formagio do catolicismo brasileiro’, descreve de modo claro e dida-
tico outro ponto de vista, chamado de os trés sincretismos catélicos, ou
trés realizagdes concretas do cristianismo dentro da cultura brasileira:
o catolicismo guerreiro, patriarcal e popular. Os dois primeiros pertencem
ao mundo dos portugueses, o tltimo ao mundo dos indios, africanos
e de seus descendentes (HOORNAERT, 1991, p. 30), vejamos isso com
mais detalhes.

O catolicismo guerreiro vem do conceito de empresa colonial
crista, onde as palavras chaves sao a conquista espiritual, guerra santa
e militdncia da cristandade lusitana. Além disto, a cultura patriarcal foi
uma criacdo do governo metropolitano, uma resposta ao angustiante
problema da posse das terras, ou seja, o catolicismo tinha que entrar
nos esquemas na cultura colonialista. Logo, o catolicismo patriarcal
brasileiro tinha a fungdo de sacralizar e assim perpetuar o poder do

Estado portugués a partir dos engenhos e fazendas.

O engenho se tornou sagrado, o senhor de engenho também,
o catolicismo estava a servigo do patriarca local, ou melhor, um cato-
licismo mineiro-brasileiro. Entretanto, o catolicismo popular, advin-
do dos gentios da terra e/ou das pegas da Guiné, é marcadamente

a demonstracdo de que a missdo cristd, que deveria dizer respeito a
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libertacdo, tornou-se um instrumento de dominacao cruel nos aldea-

mentos, vilas e quilombos.

Portanto, o catolicismo guerreiro exprime ansias, lutas, vit6-
rias e derrotas dos portugueses navegadores, conquistadores e povoa-
dores. O catolicismo patriarcal, no desenvolvimento de engenhos de
agucar, fazendas de cacau, fumo, gado, algodao, mineragdes de ouro,
prata e diamantes, baseou-se no sistema de escravidao, logo, o catoli-
cismo popular é uma interpretacdo original dada por indios e africa-
nos a religido dominante (HOORNAERT, 1991, p. 137).

Neste foco historiogréfico hoornaetiano, nos é apresentada
uma histéria do catolicismo brasileiro de conformacodes sincréticas,
que era parte insolita da missao crista lusitana, pois para o catolicis-
mo oficial ndo era algo de bom alvitre ver a instituicao oficial ligada
aos sincretismos religiosos coloniais. No entanto, verifiquemos como
o catolicismo popular sobreviveu na evolugao do catolicismo luso-ro-

mano-brasileiro.

3.1 CATOLICISMO E RELIGIOSIDADE POPULAR NA
COLONIA

O catolicismo é a inica religido oficialmente admitida no Brasil
até a proclamagao da Republica, embora a legislacdo do império tenha
introduzido certa tolerancia religiosa, o catolicismo permaneceu como
religido oficial do Estado de 1500 até 1890, quando se da a separagao
entre igreja e Estado. Ser catolico, neste Brasil particular, era condigao
indispensavel para o exercicio de cidadania. Além desse catolicismo
como a religido do Império, surgiu um outro tipo de religiosidade a
partir das acdes dos colonos nos processos migratorios introduzindo,

ou criando no Brasil, o catolicismo popular.
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Segundo Pedro Ribeiro de Oliveira (1983, p. 113), o catolicis-
mo popular é o conjunto de representacdes e préticas religiosas dos
catdlicos que nao dependiam da intervengdo da autoridade eclesis-
tica para serem adotadas pelos fiéis, assim, o culto aos santos, o sin-

cretismo religioso em a relacdo aos fendomenos da natureza, ficaram

bem distintos dos sacramentos e da catequese formal. As praticas re-
ligiosas desenvolvidas pelo imaginario popular, a partir dos simbolos
introduzidos no Brasil pelos missiondrios portugueses, e aos quais se
juntaram simbolos indigenas e africanos, sao a esséncia do catolicismo
popular brasileiro, um jeitinho bem peculiar das classes subalternas
ressignificarem os c6digos do catolicismo oficial (RIBEIRO, 1983, p.
135).

A categoria popular contém diferentes significados. Tomada
sob a perspectiva social, ela se opde ao que é préprio de classes do-
minantes; tomada sob o prisma da cultura, ela se opde a erudita; sob
o prisma politico, ela se opde a oficial. Depende, entdo, das oposi¢des
dialéticas envolvidas, uma vez que nenhuma religido é exclusivamen-
te popular, nem oficial, ja que tanto o trabalho religioso anénimo e
coletivo, quanto o trabalho especializado s6 existem como tipos ideais.
Na medida em que essas trés propriedades se articulam, pode-se falar
de religido popular como forma religiosa cujas caracteristicas a distin-
guem da forma erudita, oficial e de classe dominante a qual se contra-

pOe, mas com a qual constituem uma tnica totalidade.

O Catolicismo popular esta intimamente associado, historica-
mente, a sobrevivéncia religiosa brasileira ante ao projeto colonial por-
tugués do Padroado Régio. Dai alguns autores chama-lo Catolicismo
Rustico (MONTEIRO, 1977, p. 41), ou Catolicismo Colonial (DUSSEL,
1974, p. 732). Por isso, Gilberto Freyre ressalta ser tdo dificil separar o
brasileiro do Catélico (FREYRE, 1974, p. 29).
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Articulado, portanto, ao projeto de sociedade da metrépole
para sua coldnia, este Catolicismo assumird a feicdo predominante-
mente leiga e social. O carater leigo se d&, devido a escassez do clero
no interior rural do pais fazendo com que as populagdes de colonos
organizassem por si mesmas, com os instrumentos de sua catolicida-
de medieval proveniente de Portugal, uma forma de bricolage, as suas

crencas e devogdes particulares.

Pela auséncia da Igreja oficial no Brasil interior, a fluidez da
organizacdo eclesidstica deixou espago para a atuagao de capeldes que
gravitavam em torno das vilas, familias, engenhos e Casas Grandes.
Dessa forma, mestigos, indios e negros estavam condenados ao sincre-
tismo pelo fato de ndo serem uma cristandade romana, pois as deci-
soes catolicas e oficiais do concilio de Trento demoraram a chegar no

Brasil.

Segundo Laura de Mello e Souza (1995, p. 90-91), o cristianis-
mo vivido pelo povo caracterizava-se por um profundo desconheci-
mento dos dogmas, pela participagao na liturgia sem a compreensao
do sentido dos sacramentos e da propria missa. Afeito ao universo
magico, o0 homem brasileiro ndo distinguia as doutrinas catoélicas ofi-
ciais, firmando assim um cristianismo de fachada, emprestando no-
mes de santos e de festas catolicas as forcas da natureza e as consagra-
¢Oes pagas de mesticos, indios e escravos.

A especificidade da religiao catdlica praticada na colonia, o
culto aos santos, o amplo ntimero de capelas, o aspecto teatral da re-
ligido, o que se convencionou chamar de exterioridade e de ignoran-
cia religiosa escandalizava estrangeiros que por aqui passavam, so-
bretudo anglo-saxdes e protestantes, que diziam que os brasileiros de
cor faziam uma mistura de imoralidade e cerimodnias burlescas, assim
desvirtuavam o cristianismo oficial (SOUZA, 1995, p. 100).

42




EDUCACAO E IMAGINARIO

No entanto, o carater social, por sua vez, se configura ao im-
primir uma sociabilidade entre os colonos que habitavam sitios dis-
tantes uns dos outros. A vila, ponto de convergéncia desta malha des-
ta sociabilidade religiosa, tomou-se cendrio das devogdes sociais tanto

numa vertente festiva (Natal, festa do Padroeiro, festas juninas) quan-

to numa vertente penitencial (Semana Santa), quando organizavam
um calenddrio litargico onde se alternavam os ritmos de celebracdo/
expiacao (ANTONIAZZI, 1990).

Esse Catolicismo se exprime ainda, dentro do calendario li-
targico, nas encenagdes das Paixdes do Senhor Morto, quando a po-
pulagdo projetava no sofrimento de Jesus, suas préprias vicissitudes.
Esse modelo de religiosidade é marcado pela demanda de protegao ao
Santo que apadrinha e os defende dos perigos e adversidades na terra

selvagem.

32 A EVOLUCAO DO CATOLICISMO POPULAR NA
COLONIA

Para entender a génese do catolicismo popular no Brasil, é ne-
cessdrio perceber o contexto dentro e a partir do qual se implantou
o catolicismo no Brasil, o regime do padroado régio. Segundo AZZI
(1977, p. 125) o padroado estabeleceu-se através de concessoes e pri-
vilégios atribuidos pela Santa Sé ao rei de Portugal. A cristandade
lusitana ficava com a responsabilidade de evangelizar as novas ter-
ras conquistadas, desse modo, toda a estrutura eclesiastica ficava nas
maos do poder civil lusitano. O [us Patronatus (direito de Padroado)
tem origem histérica medieval caracterizando-se por um acordo de

reciprocas concessoes.

Por esse acordo, a instituicdo, sujeito ou Estado, na condicao
de Patrono, se compromete a fazer do catolicismo religiao oficial da

regido sob seu controle, responsabilizando-se pela criacdo e manu-
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tencdo de tudo aquilo que for necessério para a religido, tais como
construcao de igrejas e capelas, estabelecimento de ordens e confrarias
religiosas, designacao e manutencdo de bispos e parocos dentre outras
atividades que facam parte da esfera religiosa colonial. Somente o Pa-
trono recebia concessdes papais para erecao de santudrios e igrejas e
apresentagdo de nomes para o clero, além do direito de coletar o dizi-

mo eclesiastico.

O catolicismo, quer como religido oficial, quer como expres-
sdo popular, encontrava-se mais vinculado a autoridade civil do que
ao poder eclesiastico, portanto

o catolicismo no Brasil nasceu e desenvolveu-se sob a protegdo
e dependéncia do padroado portugués. Este aspecto histérico,
que permaneceu inalterado durante os trés séculos do periodo
colonial, deu ao catolicismo brasileiro uma conotacao particular,
ele manteve-se predominantemente leigo, com um carater niti-
damente medieval (AZZI, 1977, 127).

Nesse foco, dois aspectos sdo importantes. Em primeiro lu-
gar, o catolicismo popular permitiu uma participacdo do povo bastan-
te acentuada na vida da religido, tanto na ambiéncia ptblica quanto
na esfera privada, pois era uma coisa propria do Brasil. Em segundo
lugar, este catolicismo apresenta um aspecto social proeminente, por-
que as manifestacdes religiosas impregnam na vida da sociedade co-
lonial, assim a religido catélica passa a ser uma espécie de patrimonio

cultural religioso do povo brasileiro.

Quais sao os aspectos principais que se manifestam no cato-
licismo popular? Segundo Riolando Azzi (1971, p. 127-132), vejamos

algumas das religiosidades por aqui experienciadas:

1. A CRUZ
Desde o inicio, serviu tanto como expressao da religido ofi-
cial como de devocao popular. Para a cristandade lusitana, a cruz foi
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utilizada como marco de conquista, no entanto, o povo deu sempre
grande importancia ao ato de erigir cruzes e cruzeiros, através das
quais girava a devogao popular e as expressoes de culto, portanto as-
sinalava a presenca de uma comunidade crista servindo de local de

preces, ladainhas e rosarios, bem como expressar a paixao de Cristo,

ou também indicar o local de sepultura de um amigo, além da devo-

cao as santas almas.

2. ORATORIOS

Na linguagem canonica, o oratorio serve para designar peque-
nos locais de culto. Andlogos as capelas, por isso sdao considerados
como local de expressdo da piedade particular de uma pessoa ou fa-
milia. A palavra ‘oratério” também demonstra um nicho onde se cul-
tuava um ou varios santos de particular devocao, assim era o costume

das fazendas e dos engenhos, uma clara expressao da fé catélica.

3. ERMIDAS

Ermidas é como se chamam as primitivas capelas no Brasil.
Construidas por iniciativa de um individuo particular ou de uma co-
munidade local, cuja finalidade essencial era o culto particular de um
santo. Quando uma pessoa da comunidade se dedicava a cuidar da
manutengao da ermida chamava-se de ermitdo. Nao era raro o caso
de que se formassem comunidades leigas que se dedicavam a vida

religiosa ao lado da ermida.

4. IRMANDADES

As Irmandades e Ordens Terceiras constituiram a forma leiga
mais comum de promogao do culto no periodo colonial, e tinham du-
pla finalidade: religiosa e social. A religiosa promovia devogao particu-
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lar, a social dava amparo aos membros garantindo-lhes sepultamento
religioso. Deste modo, a existéncia dessas irmandades associacionais,
surgidas geralmente por iniciativa leiga, era autorizada e controlada
pela Coroa. Progressivamente criou-se irmandades especificas devido
ao processo discriminatério, por exemplo, os negros passaram a fun-
dar irmandades préprias vinculadas ao culto de Nossa Senhora do

Rosario, Santa Ifigénia e Sao Benedito.

5. SANTUARIOS

No sentido tradicional, significa um local de culto que o povo
transformou num particular centro de devogdo. Com frequéncia, tive-
ram origem numa simples cruz, oratério ou ermida, pois bem, o culto
da cruz ou de uma imagem devota tornava-se num eixo de piedade, o
oratdrio ou ermida se transformava num centro de romaria. Ao lado
desses santudrios, surge com frequéncia a chamada casa de milagres,
onde os devotos deixam lembrancas pessoais das gracas alcancadas,

ou também centros de comércio de lembrancas religiosas.

6. ROMARIAS

Sdo festas do santo padroeiro que promovem grande afluén-
cia de pessoas, a época de romaria, a visita do povo ao centro de devo-
cdo, seja como expressdo de veneracgdo ao santo, seja no cumprimento
de promessas alcancadas pelas gracas ja recebidas. Assim sendo, a ro-
maria é um dos atos mais sagrados da devogao popular. Os romeiros,

pela via do sacrificio, pagam promessas, encaradas como obrigacdes

fundamentais do catolicismo popular.
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7. PROCISSOES

Enquanto a romaria é uma manifestagao social da fé realizada
uma ou outra vez por ano, as procissoes sao expressdes mais comuns

do catolicismo tradicional, pois algumas expressam alegria e louvor,

outras sdo procissdes de rogacdes, outras de peniténcia, outras pro-
cissOes solenes de semana santa e Corpus Christi. Em todos os casos,
no Brasil tradicional, tanto a organizacdo como a realiza¢do estavam a

cargo dos leigos, e também das irmandades.

8. DEVOCOES

As devocoes tém grande énfase em seu aspecto sacramental.
A presencga dos santos na vida cotidiana é considerada vida e atuante.
O santo esta presente na casa do pobre e do rico, em sua imagem ou
oratdrio. Sdo invocados a titulo de protecao, satide, colheita, livramen-
to de males, e além disso, o santo é visitado e honrado em sua espe-
cifica igreja ou santudrio, perfazendo assim, uma das caracteristicas

principais do catolicismo ibero-romano-brasileiro.

9. FESTAS

O aspecto social de celebracdo e devogao é inerente aos fes-
tejos religiosos. A festa inclui dancas e representacdes de mistérios,
musica e fogos de artificio, quermesse, jogos e comidas tipicas. Uma
grande oportunidade para o povo expressar sua fé cristd e ao mesmo
tempo poder extravasar a sociabilidade, mesmo com os riscos de abu-
sos, por parte de alguns devotos, que ndo estdo imbuidos do necessa-

rio espirito da fé.

Além das especificidades proposta por Riolando Azzi acima
mencionadas, Pedro Ribeiro de Oliveira (1983, p. 114-122) acrescenta
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trés outras praticas religiosas no catolicismo popular brasileiro: a én-

fase nos santos, a benzecao e os atos de cultos.

Os santos sdo representacdes fundamentais destas praticas
populares no catolicismo. Eles estdao no céu e podem intervir junto a
Deus em favor dos homens gracas aos méritos adquiridos durante a
vida. O fato de estarem no céu ndo impede de que os santos estejam ao
alcance dos homens, eles se fazem presentes na terra por meio de sua
imagem, isto é importante para o catolicismo popular porque propicia
o contato entre o fiel e o santo. Portanto, o objeto do culto popular é a

imagem ou a estampa dos santos.

A benzegao é um conjunto de representagdes e praticas rituais
que tem por fim produzir curas. Ela se aplica a pessoas e a animais,
sendo assim a manifestacdo magica da religiosidade do catolicismo
popular através da solugdo para enfermidades e maus olhados.

O ato de culto no catolicismo popular se da de forma con-
tratual e de alianga. O modo contratual é aquele que o fiel pede uma
graca ao santo, obrigando-se a um ato de culto pela graca alcancada,
é a tdo conhecida promessa. Ja& no modo de alianga, o que estd em
jogo é uma relacdo permanente de devogao e protecdo, neste caso, por
exemplo, a familia oferece a crianga ao santo como afilhada através
dos padrinhos (OLIVEIRA, 1985, p. 117-118). No Brasil, o catolicismo
popular foi movimentado pelos leigos. Os oratérios, as capelas e os
santudrios constituem o eixo fisico em torno do qual se organiza o

culto aos santos, os agentes religiosos conduzem os atos de culto aos

santos padroeiros e protetores.
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33 A ETICA RELACIONAL NA RELIGIOSIDADE
POPULAR BRASILEIRA

E sabido que nenhuma religido se move no vazio, ela ndo ape-

nas existe, mas se desenvolve em contextos humanos especificos, in-

terrelacionando-se com os espagos geograficos e respectivos momen-

tos histdéricos na sociedade onde esta situada.

Toda religido é tributaria do seu contexto e exerce sobre ele
algum tipo de influéncia, nenhuma religido é um compartimento es-
tanque, mas parte integrante e ativa da vida coletiva, sendo no interior
das estruturas sociais que a religido opera (SOTER, 2007, p. 5). Em
consequéncia disso, nenhuma religido pode eximir-se de sua forma-
cdo e responsabilidade social, quer seja conservadora ou transforma-
dora em relagdo ao status quo da sociedade, a questdo é perceber até
que ponto esse duplo potencial é assumido conscientemente por for-

cas hegemonicas ou grupos minoritarios.

Que podemos entender por transformacao social? Segundo o
professor Pedro Ribeiro de Oliveira (SOTER, 2007, p. 11), sob o ponto
de vista objetivo, a transformacao social é um processo real, que se da
no terreno da histéria concreta de um povo. Ja sob o ponto de vista
subjetivo, ela é um conjunto de ideias-forca, atitudes e predisposi¢des
que levam pessoas a participarem daquele processo histérico. E na
linha ténue entre o carater objetivo e o subjetivo que avaliaremos a

transformacao social do catolicismo ibero-romano-brasileiro.

Ou seja, a percepcao das ideias-forca que atuam na histéria
concreta e na formacao de nossa matriz religiosa brasileira, os desdo-
bramentos de nosso catolicismo popular e suas respectivas sobrevi-
véncias e influéncias na modernidade. Nao obstante, toda a comple-

xidade e diversidade em categorizar o conceito de religido popular
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como constru¢do humana na socializagdo da experiéncia do divino,

Orlando Spin, em Religiones populares y transformacion social, diz que
toda religion popular (y el complejo universo al que las religio-
nes populares pertencen) son socializaciones de experiencias de
lo divino. Pero no qualquer socializacién basta: porque siempre
las socializaciones de experiencias de lo divino se dan em com-
plejas contextualizaciones y como resultados de éstas - simples-
mente porque las religiones son construcciones humanas (SO-
TER, 2007, p. 28).

A religido popular, e o universo em que se encontram, existe
porque é humana, e este carater humano é fundamental para a anali-
se. A humanidade e todas suas religidoes existem somente e quando se
da a contextualizacdo cultural. Por isso, em nossa terra, o catolicismo
ibero-romano-brasileiro é uma socializagao humana da experiéncia do
divino, mediada pela ideologia do padroado régio portugués. Ja o po-
pular, indica um peculiar aspecto desta mesma socializagao, um estilo
das experiéncias minoritarias, um modo de falar do divino a partir do
chdo da terra oprimida através da distingao do oficial das adaptacdes
sincréticas para a sobrevivéncia da religiosidade negra, india e brasi-
leira que

herdamos, pois, do passado uma igreja ideologicamente marca-
da por uma imagem errada da evangelizacdo: ela aparece como
obra de gente branca, bem educada e formada, de classe privi-
legiada, sobre gente negra, morena e mestica, pobre, ignorante
e atrasada. Séculos de colonialismo formaram esta imagem que
ndo corresponde de maneira nenhuma ao que nos ensinam os
primeiros documentos da histéria cristd (HOORNAERT, 1994,
p- 88).

A ética relacional na colonia, de cristianismo e escravidao, de
valores temporais e eternos, injusticas em nome de Deus e da santa
igreja formaram a imagética de que a igreja do discurso cristdo e a
igreja da pratica escravagista sao bem distintas em sua praxis amoral

na terra de Vera Cruz.
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Na movimentacdo histérica durante o periodo colonial, ao
confrontar-se com a resisténcia cultural, a igreja teve que estabelecer
relacdes, manter didlogos, apresentando a mensagem de maneira a
ser entendida pelos homens, dai surgiu a necessidade de sincretismo,
que é a exigéncia da prépria agdo missionaria (HOORNAERT, 1991,

p-137). Mesmo que saibamos que nao foi bem assim como escreve o
historiador, na verdade, arranjamentos politico-religioso-econémicos
norteavam a mensagem e a pratica da cristandade luso-brasileira. So-
bre isto, Orlando Espin diz

que toda religiéon popular desempefia un doble papel em cual-
quier sociedad. Toda religion es legitimadora de las estructuras
de dominacién en la sociedad, al mismo tiempo que es subver-
siva de esa misma dominacion. Legitimacion y subversion: las
dos funciones de cualquier religiéon popular; porque em nombre
de Dios convive y sufre las consecuencias de la hegemonia ideo-
logica de los grupos dominantes (com todo lo que esto implica)
mientras que, al ofrecer alternativas a lo que ideolégicamente se
presenta como natural, evidente, permanente o divinamente es-
tablecido (SOTER, 2007, p. 39).

Por exemplo, a intervengao dos santos, que d4 ao homem um
dominio simboélico sobre a natureza, ndo substitui nem o trabalho ma-
terial, nem o trabalho intelectual de produgao e de explicacdo racional
da existéncia humana. O religioso ndo nega o real e o racional, mas
incide sobre ele dando-lhe um sentido especifico no universo da vida
humana e suas relagdes comunitarias. Assim, as representagdes reli-
giosas devem ser encaradas como crengas por meio das quais a expe-
riéncia concreta de um grupo é representada como uma experiéncia

dotada de sentido.

As representacdes e praticas do catolicismo popular consti-
tuem um sistema religioso intimamente ligado as condi¢des sociologi-
cas da formacao social e senhorial, marcada pela dominagao pessoal
exercida pelos senhores sobre a massa camponesa. Fazendo da domi-

nagao pessoal a forma natural e sobrenatural de relacdo entre fracos
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e poderosos, o catolicismo popular contém em si mesmo um modelo
de sociedade, aquela que se estrutura sobre a alianca entre fracos e po-
derosos, entre dependentes e protetores. Essa ética relacional reveste

produz deveres morais e obrigacdes de submissao e lealdade por par-

te dos mais fracos. O catolicismo popular torna-se numa chave para
hegemonia senhorial (OLIVEIRA, 1983, p. 128).




CAPITULO 4

EDUCACAO E APARELHAMENTO DO
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Na romanizacao, o corpo de agentes religiosos institucio-
nalmente qualificados para a direcdo dos fiéis catélicos,
assume o controle efetivo do aparelho religioso em seu todo. A roma-
nizagdo da Igreja no Brasil é um capitulo da extensa histéria da luta
entre o poder espiritual e temporal, um esfor¢o para centralizar de

maneira definitiva o poder de Roma na cristandade lusitana brasileira.

Além disso, a forte resisténcia lusitana, agudizadas pelas ten-
déncias liberalizantes do espirito moderno, produzird por parte da
Igreja o processo de romanizacao da fé catolica no Brasil (MENDON-
CA, 1990, p. 68). A romanizacdo nasceu dos esforcos da igreja em rea-
firmar seu poder e influéncia em meio as grandes mudancas produzi-

das pelo mundo moderno.

O Brasil precisava de um clero que professasse lealdade a
Roma, purificasse a religido popular e pregassem a moralidade cat6-
lica. A romanizagdo dominou a Igreja brasileira de 1840 a 1962, uma
agao estratégica para a imposicao da obediéncia ao concilio de Trento
(1545-1563), concentrando nos padres vicentinos, os principais agen-
tes da romanizacao, e sob a lideranca de dom Antonio Ferreira Vicoso,
que implementou a reforma clerical do século XIX introduzindo o mé-
todo tridentino (SERBIN, 2008, p. 78, 79). A romanizagdo, ao mesmo
tempo, que mudou os rumos da igreja, preservou-lhes as tradigdes, a
igreja estava defendendo a ortodoxia, a autoridade clerical e o fim da
autonomia leiga. Assim, o padre brasileiro do século XX, baseava-se
no modelo tridentino do século XVI, a romanizacao foi a europeizagao
do catolicismo brasileiro (SERBIN, 2008, p. 81).

O conceito de romanizagdo é importante porque orienta os
olhares langados para a histéria das relacdes entre Igreja Catoélica, Es-
tado e Sociedade no catolicismo brasileiro dos séculos XIX e XX. O
fato é que ao lado dos conceitos de ultramontanismo e de reforma

catélica, ele indica um periodo de profundas mudancas no catolicis-
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mo praticado no Brasil, principalmente, mas ndo s6, em seu aspecto
institucional. Apontaria para uma insercdo da estrutura hierarquica
da Igreja Catolica do Brasil na estrutura burocratica da Santa Sé. Essa
inflexdo levaria a uma clericalizagdo e sacramentalizacdo das praticas

religiosas do catolicismo no Brasil sem precedentes, em substituigao

ao carater laico, festeiro, regalista e devocional do catolicismo pratica-
do até esse movimento que teria se iniciado no século XIX, mas que se
fortaleceu, de fato, a partir do fim do padroado, em 07 de janeiro de
1890' (AQUINGO, 2011, p. 2)

De acordo com José Oscar Beozzo (1977, p. 745), ja se tornou
classico chamar-se de ‘romanizagao’ o processo a que foi submetida a
Igreja do Brasil entre 1880 e 1920, no entanto, ndo obstante o valor con-
ceitual cronolégico ser relevante devemos cuidar para que ndo come-
tamos anacronismos. Segundo Augustin Wernet (1987, p.180-182), o
termo romanizagao foi criado pelo padre e historiador alemao Johann
Joseph Ignaz Von Dollinger (1799-1890), o termo analisado surge em
meio aos conflitos envolvendo ultramontanos e liberais, para desig-
nar, na perspectiva dos liberais, o projeto ultramontano de romanizar

todas as igrejas.

A partida da segunda metade do século XIX a religido catolica
no Brasil passa por uma fase de crise de consciéncia catélica. Depois
de trés séculos em que a fé catdlica se estabelece em nosso territdrio,
as bases deste edificio monolitico comegam a se abalar. Alguns fatores
sdo importantes para este movimento de crise: O desenvolvimento ur-
bano que influencia também a ruralidade; O ciclo do ouro e as novas
mentalidades progressistas através do surto urbano cada vez mais in-
tenso; A vinda da familia real para o Brasil em 1808; O mundanismo
do espirito secular das cortes europeias é transportado para o Brasil

onde os saldes, bailes, teatros assumem maior importancia; As ideias

1 Dia do Decreto 119-A, que determinou o fim do padroado e estabeleceu a liberdade de culto no Brasil.

BRASIL. Disponivel em: www.planalto.gov.br/ccivil /decreto/1851-1899/d119-a.htm
55



http://www.planalto.gov.br/ccivil_/decreto/1851-1899/d119-a.htm

Cristiano Araujo, Priscila Araujo

iluministas e secularizadas alcancam o espirito do clero e dos leigos;
Em 1759, os Jesuitas sdo expulsos do Brasil, a partir das reformas Pom-
balinas; A decadéncia das organizacdes religiosas por causa da énfase
no desenvolvimento econdmico, a participagdo ativa em movimentos
politicos, liberais e magonicos, e consequentemente o descuido pro-
gressivo dos compromissos religiosos, o que reflete na vida catélica

do povo.

Além disso, ocorre a fase de implantacdo do protestantismo
no Brasil, a liberdade de trabalho dos missionarios de imigragdo e
missdo em nossa terra, assim como o aparecimento do espiritismo ja
nos meados do século XIX. Ambos os casos, ao atingir ampla classe
popular e média, sdo elementos importantes para o aumento da crise

catdlica no Brasil.

Como reacao a esta crise, a Igreja catolica propde a agao re-
formadora do episcopado através da nova orientacao dos bispos re-
formadores, a sacralizacao dos locais de culto, a purificacao das festas
e devogoes, o controle das confrarias religiosas e dos centros de de-
vogao popular, a énfase na instrugdo religiosa do povo, a instalagao
das missdes populares, as visitas pastorais do clero, a instauracdo de
novas devogdes sob o controle dos bispos, a criagdo de novas associa-
cOes religiosas e congregacoes, a multiplicacao de dioceses, criacao de
semindrios qualificados, e por fim, a estratégia das manifestacdes pu-
blicas de fé com os congressos eucaristicos espalhados por todo o Bra-
sil, com vista a reavivar a participacdo do povo na vida sacramental,
sendo sempre dirigidas pelas autoridades eclesiasticas. Os pontos de
reforma assinalados por dom Macedo Costa sao como a sumula dos
processos de romanizacdo do catolicismo brasileiro, um catolicismo
nos moldes de Roma (OLIVEIRA, 1983, p. 283).

Nos anos 1950, o conceito de romanizacdo foi retomado por

Roger Bastide e, mais tarde, na passagem dos anos 1960 para os anos
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1970, desenvolvido e difundido por Ralph Della Cava. Em Milagre em

Joaseiro diz que

para Bastide, o conceito de “romanizagdo” (embora use a ex-
pressao “igreja romanizada”) consiste em: 1) a afirmacao de uma
autoridade de uma Igreja institucional e hierdrquica (episcopal),
estendendo-se sobre todas as variagdes populares do catolicis-
mo folk; 2) o levante reformista, em meados do século XIX, por
parte dos bispos, para controlar a doutrina, a fé, as instituicoes
e a educacao do clero e do laicato; 3) a dependéncia cada vez
maior, por parte da Igreja brasileira, de padres estrangeiros (eu-
ropeus) principalmente ordens e das congregagdes missionarias,
para realizar “a transicao do catolicismo tradicional e colonial ao
catolicismo universalista, com absoluta rigidez doutrinéria e mo-
ral”; 4) a busca destes objetivos, independentemente ou mesmo
contra os interesses politicos locais. A essas dimensoes do pro-
cesso de “romanizagdo”, importa acrescentar um quinto item: 5)
a integragdo sistematica da Igreja brasileira, no plano quer insti-
tucional quer ideol6gico, nas estruturas altamente centralizadas
da Igreja Catélica Romana, dirigida de Roma (DELLA CAVA,
1976, p. 43).

No Brasil, uma leitura conciliar e libertadora da Histoéria dian-
te do assentamento de um governo ditatorial, levaram a uma revisao
historiogréfica expressiva com destaque para os trabalhos de Eduardo
Hoornaert, Riolando Azzi, Pedro A. Ribeiro de Oliveira, Oscar F. Lus-
tosa, Francisco Cartaxo Rolim, José Oscar Beozzo, entre outros. Salien-
tamos a produgao dos membros do CEHILA por terem feito da roma-
nizacdo um conceito central de suas analises, mas urge mencionar que
nos anos 1960 e 1970 socidlogos, como Candido Procépio Ferreira de
Camargo, e antrop6logos, como Carlos Rodrigues Brandao, produzi-
ram obras referenciais para os estudos da religido no Brasil (AQUINO,
2011, p. 5).

Por essa razdo, para Pedro Ribeiro de Oliveira (1976, p. 132) o
processo de romanizagdo transformou a Igreja no sentido de adapta-la
como “aparelho de hegemonia” da burguesia agraria. Foi um processo

correlato de unificagcdao nacional e estruturacgdo social com base no sis-
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tema agrario-exportador. Ainda segundo Oliveira, a principal estra-
tégia desse movimento foi a destituicdo do poder do leigo, o que, em
contrapartida, verdadeira resisténcia, teria gerado uma reapropriacao
dos simbolos difundidos pela igreja romanizada que consistiria em

uma nova forma de catolicismo: o catolicismo privatizado.

Ja Hoornaert (1973, p.119) e Beozzo (1977, p. 742) usaram a
categoria “pacto colonial” para designar a estrutura histérica de domi-
nagao estrangeira do Brasil e os seus corolarios para a evangelizagdo e
a libertacdo. Para eles, a romanizagao ocorreu no contexto do segundo
pacto colonial correspondente a europeizacdo do catolicismo brasilei-

ro que estabeleceu uma nova repressao aos movimentos populares.

Ja Riolando Azzi (1974, p. 646-662) afirma que esse movimen-
to ultramontano data dos anos 1840 quando a Igreja contribuiu para a
pacificacdo e a legitimacdo do Golpe da Maioridade. Ele detalha esse
processo apresentando, a partir das fontes, dois grandes periodos: o
da reforma institucional ou reorganizacdo eclesiastica e o da restau-
racdo catodlica, termos usados na época. Destaca, ainda, trés linhas de
orientacdo dessa reforma catélica desde o século XIX: a tradicionalista,

a tridentina e a ultramontana.

Nessa direcao, os temas da feiticaria, da hibridizacao cultural,
das negociacdes simbolicas ganhavam lugar na escrita da histéria da
Igreja Catolica no Brasil propiciando novas leituras e desdobramen-
tos analiticos. A andlise do catolicismo ganhou ainda mais relevancia
quando pensado em interface com alguma esfera da vida social, como
fez recentemente Kenneth Serbin em Padres, Celibato e Conflito Social?,
ao entender a romanizacao no contexto da modernizagao conservado-
ra da sociedade brasileira a partir do problema do celibato na Igreja

Catoélica.

2 SERBIN, Kenneth P. Padres, Celibato e Conflito Social. Sdo Paulo: Cia. das Letras, 2008, p. 78-81.
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Com efeito, no limiar do século XXI, resultado desse percurso
historiogréfico, apenas esbogado aqui, a romanizagdo passa a ser en-
tendida também como fendmeno cultural, como produto e produto-
ra de determinadas representagdes e praticas criadas historicamente.

Essa abordagem é exemplificada pelos trabalhos de André Luiz Caes?,

sobre a espiritualidade ultramontana como estratégia politica, e Pedro
Rigolo Filho*, que aborda as motivacdes religiosas de D. Nery e a ro-

maniza¢do como cultura religiosa.

Em artigo publicado no final de 2001, o historiador Jérri Ro-
berto Marin prop6s uma sistematizacdo da histéria e da historiografia
da romanizagao. Para Marin, a romaniza¢do aponta para a reeuropei-
zagdo conservadora do catolicismo brasileiro ao centralizar a gestao
do sagrado na Santa Sé e propor uma reforma em trés areas comple-
mentares e simultdneas: a da formacao intelectual e espiritual do clero;
a da disciplina eclesiéstica; e, a da intensificagdo da pastoral junto aos
tiéis para purificar a religiosidade popular (MARIN, 2001, p 323-324).

Na sequéncia, Marin discorre sobre a existéncia de duas am-
plas vertentes historiogréficas da romanizagdo: de um lado, aqueles
que a concebem de um modo linear e homogéneo, reafirmando e pri-
vilegiando ao limite a ideia de que a ofensiva romanizadora teria sido
coesa, a partir de uma agdo politica e pastoral uniforme do episcopa-
do, e, de outro, aqueles que entendem o movimento da romanizagao
como um processo descontinuo e heterogéneo, afinal, no Brasil, a ro-

manizacdo aconteceu de modo desigual (MARIN, 2001, p. 324).

A romanizacéo, atrelada aos conceitos de ultramontanismo e
autocompreensao do catolicismo desenvolvidos por Augustin Wernet

nos rastros de Weber, conduziria o pesquisador inevitavelmente a um

3 CAES, André L. As portas do inferno ndo prevalecerdo. Tese (Doutorado em Histéria). Universidade
Estadual de Campinas - UNICAMP, Campinas, 2002.

4 RIGOLO FILHO, Pedro. A romanizagdo como cultura religiosa: as praticas sociais e religiosas de D.
Jodo Batista Corréa Nery, bispo de Campinas, 1908-1920. Dissertacao Mestrado em Histéria - UNICAMP,
2006.
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caminho que ele ja conhece de antemao: o bispo romanizador segue
um protocolo institucional romano’. Portanto, a romanizagao foi este
longo processo através do qual o aparelho eclesidstico, composto por
agentes religiosos institucionalizados e bem qualificados, assume o
controle efetivo da religido oficial e das praticas religiosas do povo.
O papel da Santa Sé é de incentivadora da romanizacdo fornecendo
os modelos a serem seguidos pelo bispado brasileiro em seu efetivo
trabalho.

O catolicismo luso-brasileiro parecia uma aberracdo, porque
embora nado se opusesse a pratica dos sacramentos nem a autorida-
de eclesidstica, colocava-os em plano secundério em relacdo ao culto
dos santos. Com o vitorioso processo de romanizagao, o bom catélico,
segundo este modelo, é aquele que frequenta regularmente os sacra-

mentos e obedece incondicionalmente a autoridade eclesiastica.

410 APARELHO RELIGIOSONA CLASSE SENHORIAL
ATE A PRIMEIRA REPUBLICA BRASILEIRA

A instauracdo do capitalismo agrario provocou uma crise da
hegemonia e ao mesmo tempo engendrou os meios para a sua solu-
¢do, criando condigdes de reestruturagdo de um poderoso aparelho
de hegemonia, aparelho cuja eficacia ja se fazia sentir desde o final
do império ao inicio do século XX, trata-se, é claro, do aparelho reli-
gioso catolico. Mesmo com a crise da hegemonia ao final do império,
o processo de desestruturacao e reestruturacao do aparelho religioso
catolico brasileiro oficial, contou com os acordos politicos e arranja-
mentos que reforcaram o poder da Igreja romanizada no Brasil. E o

que veremos abaixo.

5 SOUSA, Antodnio Lindvaldo. Um Porta-Voz da Romanizagdo do Catolicismo Brasileiro: Siléncios e
Conflitos na Administragdo de D. José Thomaz na Diocese de Aracaju (Se) - 1911-1917. Tese (Doutorado
em Histéria). Universidade Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho - UNESP/ Assis, 2005.
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4.1.1 O aparelho religioso na formacao da classe senhorial

Os atores sociais que se ocupavam do culto aos santos: cape-
laes, rezadores, ermitdos e beatos agiam em nivel local, quase sem ar-

ticulacdo entre si, sem constituirem uma hierarquia religiosa. O apa-

relho religioso se apresenta na formagao senhorial segmentado e com

uma quantidade enorme de agentes leigos ndo articulados entre si.

A organizacao do aparelho eclesidstico tem como eixo a hie-
rarquia clerical, contudo durante o padroado régio, em vigor até a
proclamacdo da Republica, operava uma certa descentralizacdo do
aparelho religioso catolico no Brasil. Conforme informacdo de Pedro
Ribeiro de Oliveira (1983, p. 143), o direito ao governo eclesidstico era
exercido por meio do aparelho burocratico do Estado: a mesa de Cons-
ciéncia e Ordens, durante o periodo colonial, e 0 Ministério da Justiga,
durante o periodo imperial. Primeiro, o rei. Depois, o imperador. Esta
transicdo foi bem delineada pela influéncia do Regalismo, doutrina
que justificava a subordinacao da Igreja ao Estado com forte marca na-
cionalista, desde o governo de Marqués de Pombal, tornando-se numa
doutrina politica laicizante. O regalismo marcou o Estado brasileiro
através das elites dirigentes através dos conflitos entre o Estado liberal
e a Igreja, o grande embate para a manutencdo dos cédigos morais ins-
critos nos costumes e nas tradi¢des religiosas brasileiras (OLIVEIRA,
1983, p. 151).

A religido, na classe senhorial e no império, era o veiculo de
hegemonia, de influéncia cultural e moral a atingir a populacao, por
isso o Estado, por mais que quisesse, nao poderia dispensar o con-
curso do aparelho eclesidstico para manter a ordem social, por mais
liberal e mesmo anticlerical que fosse. A manifestagdo mais clara dos
conflitos entre o Estado e a Igreja é a chamada Questdo Religiosa, o
conflito entre o episcopado e o Estado por causa da magonaria nas ir-
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mandades e confrarias. A questdo religiosa poderia ser resolvida com
a separacao entre igreja e Estado, contudo o que se verificou foi de um
lado o desinteresse da Igreja, e por outro a intransigéncia do Estado.
Os dois lados, como sempre fizeram, se aglutinaram, e permanecem,

nao na teoria, mas na prética, andando paripassu.

A hegemonia exercida pela classe senhorial, por meio da re-
ligido, organiza a vida coletiva em conformidade com as relacdes so-
ciais de producdo, seja na relacdo de compadrio, seja na relacdo de
senhor de engenho, no Brasil, a religido deu sentido as condicdes
sociais da existéncia fazendo delas o quadro normal da vida social
(OLIVEIRA, 1983, p. 160-161), assim, a colonizagao portuguesa foi um
duplo processo de desestruturacdo do modo de producdo indigena e
de estruturacdo de uma formacao social baseada na grande producao
de mercadorias agricolas para exportacdo, ou seja, a empresa colonial
portuguesa funda e estrutura a sociedade brasileira, criando a classe
senhorial, poderosa detentora das malhas do sagrado e do profano, a
nascente esséncia social do capitalismo agrario no Brasil. Portanto, o
catolicismo como religido oficial do Estado Imperial ndo é uma sim-
ples sobrevivéncia do passado colonial, mas uma das condi¢des neces-

sarias a manutencao da ordem social senhorial.

O Estado precisa do aparelho eclesidstico para manter a unida-
de nacional, embora ndo seja um Estado legitimado pela religido. Dai
a contradicdo e conflitos que levaram a questdo religiosa. A conven-
cionalmente denominada “Questao Religiosa”, envolvendo os bispos
D. Vital e D. Macedo, iniciou-se a partir de conflitos entre bispos ul-
tramontanos e irmandades constituidas por magons. Assim, o controle
do patrimoénio e da gestao do sagrado exigia, na 6tica romanizadora, a
substituicao do leigo pelo clérigo junto aos santuérios e associacdes de
piedade. Segundo Pedro Ribeiro de Oliveira (1983, p. 115), é preciso
levar em conta que as relagdes sociais de produgao capitalistas, intro-
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duzidas durante a segunda metade do século XIX na lavoura cafeeira
e nas industrias nascentes s6 gradualmente atingirdo o pais. E o que

veremos adiante.

4.1.2 O aparelho religioso do império a Reptblica

A introducdo do capitalismo agrario nas fazendas de grande
lavoura altera a estrutura de classes. Dai surge o conflito entre a classe
senhorial (império) e a burguesia agraria (reptblica), embora as duas
continuem a subordinar a massa camponesa. De acordo com Pedro
Ribeiro de Oliveira (1983, p. 269), o Estado instaurado pela burguesia
agraria apos a proclamacao da Republica é um Estado laico, apds a
queda da Monarquia é promulgada a separacdo da Igreja e do Estado,
o fim do padroado régio. Assim, os valores morais da ordem burgue-
sa, liberdade, fraternidade, democracia, ndo repousam sobre uma vi-
sdo religiosa do mundo e do homem, mas sim sobre uma concepgao
de progresso da humanidade. Assim, como o homem nao precisa mais
da religido para sentir-se senhor da natureza, ele também nao precisa

dela para assegurar a validade de seus valores morais.

O universo de ideias do século XIX é o liberalismo, o chamado
espirito da civilizacdo moderna no desejo da secularizagao progressi-
va da sociedade. Por isso, os embates entre o processo de romanizagdo
da Igreja Catolica no Brasil e o Estado liberal que ocupa o final do sé-
culo XIX (MENDONCA, 1990, p. 68).

Segundo Serbin (2008, p.88), o controle social era a principal
diretriz do Estado e da elite. Nas 4reas urbanas mais desenvolvidas a
europeizacao progredia depressa, mas no interior, o povo nem sem-
pre reagia pacificamente as mudangas religiosas e sociais. O clero, ja
romanizado, trabalhava vigorosamente pelas reformas religiosas nas

areas rurais.
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A fase organizacional critica da romanizacdo ocorreu durante
a primeira Republica, devido a separacdo da Igreja com o Estado e
o estabelecimento da liberdade religiosa na Constituicdo de 1891. O
catolicismo perdeu sua condigdo histérica de religiao oficial do Brasil,
no entanto separar-se do Estado também significava libertar-se do re-
gime do padroado. Readaptando-se ao movimento da histéria, assim,
cresceu substancialmente o capital politico da Igreja, uma espécie de
neocristandade no Brasil, preparando novos lideres nacionais como
dom Antonio Ferreira Vicoso e dom Sebastidao Leme da Silveira Cin-
tra, reforcando a crescente forca da Igreja, como um novo baluarte
para a sociedade brasileira. Pois ambicionavam novamente o mono-
polio religioso do catolicismo e um papel central para a igreja na so-
ciedade moderna, atraindo novamente o apoio do Estado e da classe

média e alta.

Exemplo deste ressurgimento e crescimento catélico na Repu-
blica atinge seu esplendor no século XX, de acordo com Serbin (2008,
p- 100), o presidente Gettlio Vargas (1930-1945 / 1951-1954) e a igreja
se apoiaram mutuamente para desenvolver projetos de centralizagao
institucional. Era a igreja com uma voz nacional. Vargas e a Igreja fi-
zeram uma espécie de pacto informal de cooperacdo, o que significou
na prética, o restabelecimento do catolicismo como religiao oficial do
Brasil. A Igreja oferecia ao Estado a ideologia de contetido moral com
o objetivo de reespiritualizar a cultura. De certo modo, conseguiu por
forca de lei, aprovar na Constituicdo de 1934 a proibicao do divoércio
e a educacdo religiosa nas escolas, dentre outros temas de interesse
catdlico. Durante o Estado Novo (1937-1945), o que de fato acontece, é

uma espécie de versao moderna do padroado colonial.

Outro fato importante neste processo de ressurgimento e ex-
pansao catdlica é o regime disciplinar dos seminérios formadores de

novos e obedientes cleros, em todo o século XX a Igreja dependeu da
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zona rural para a vocagao sacerdotal de seus quadros, mesmo com a
urbanizacdo do Brasil, as voca¢des continuaram a provir do campo.
Assim, a crise do sacerddcio era vencida através da revolugdao semi-
naristica, o clero romanizado transformou o catolicismo em uma forca
religiosa, intelectual e social (SERBIN, 2008, p. 124).

Portanto, o aparelho eclesidstico romanizado faz uma coaliza-

¢do com a burguesia agraria e com o Estado Republicano, os interesses

objetivos coincidem, a condugao das massas fica mais facil, um precisa
do outro (OLIVEIRA, 1983, p. 294).







CONCLUSAO
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Catolicismo plasmou o Brasil, a religido foi organizadora
da vida coletiva. A institui¢do religiosa funciona como
organizadora da vida coletiva e da sociedade civil (OLIVEIRA, 1983,
p.141). E nessa funcao que intervém o catolicismo oficial e o clero. Dois
aspectos merecem nossa atengao nas vinculagdes entre religiéo, cultu-

ra e transformacao social.

Em primeiro lugar, na histéria do catolicismo no Brasil exis-
tem duas fases bem distintas: a fase luso-brasileira, que se estende
desde os primérdios da colonizagdo até a época imperial; e a fase do
catolicismo romanizado, que se implanta a partir do século XIX, com o
movimento dos bispos reformadores. Sendo catolicismo popular aba-
fado e marginalizado, enquanto o catolicismo romano mais assimila-

do pelas elites culturais do pais.

Para exemplificar essa dimensdo tdo sincrética na realidade
brasileira, assim como a sobrevivéncia da diversidade religiosa em
nossa terra, Lisias Nogueira Negrdo (2008, p.267) diz que

em meados do século XX, mais exatamente, em 1940, os cato6-
licos ainda perfaziam um total de 95% dos declarantes (IBGE,
2000), contra um total de apenas 2,6% de protestantes e de 1,9%
de declarantes de outras religides. Ao longo da segunda meta-
de desse século, o catolicismo continuou sendo a religido com
maior ndmero de adeptos. Mesmo em 1991, o recenseamento
demografico do IBGE realizado nesse ano registrou um ndmero
de catdlicos ainda superior a 80%: exatos 83%. Nesse momento,
a quase totalidade do campo religioso ainda era cristd, pois os
diversos grupos protestantes somavam 9%, juntos. Os demais
grupos religiosos, incluindo espiritas kardecistas, afro-brasilei-
ros e outros grupos nao especificados no censo, compunham, em
conjunto, apenas 2,9% do total. Mesmo sabendo-se da tradicio-
nal duplicidade religiosa de kardecistas e afro-brasileiros com o
catolicismo, que conduz seus adeptos a declararem-se catdlicos
em levantamentos oficiais, embora ndo constituindo o cerne de
suas crengas e praticas, dificilmente a presenca catélica estaria
abaixo dos 80% até a pentltima década do século.
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A consciéncia do catolicismo como forca de transformacao so-
cial é recente em nosso pais. Na realidade, o catolicismo implantado
no Brasil foi utilizado pela Coroa Portuguesa como meio de manter
o povo numa situacdo de obediéncia e dependéncia colonial. Além

disso, segundo Laura de Mello Souza (1995, p. 93), uma colonia escra-

vagista estava fadada ao sincretismo religioso, marca bem peculiar em
paises que sustentam a escraviddo como modelo de desenvolvimen-
to, pois a mistura de ragas e povos promove a coabitagdo de diversas
etnias no sofrimento e na solidariedade da cor. De acordo com Lisias
Negrao (2008, p. 272),

o catolicismo continua sendo a grande referéncia religiosa da
sociedade, embora declinante quanto a identificagdo dos brasi-
leiros com ele ao longo das dltimas décadas. Minhas pesquisas
visaram demonstrar como o pluralismo religioso tem se expan-
dido, propiciando modifica¢des no préprio catolicismo. Este ndo
apenas decresce em relacdo ao percentual de seus adeptos, mas
se modifica qualitativamente, na medida em que seus seguidores
se envolvem em duplicidades tanto tradicionais (cat6licos/afro-
-brasileiros; catélicos/espiritas) quanto inovadoras (catdlicos/
protestantes; catélicos/outras religides; multiplices).

O catolicismo, nao obstante seu efetivo dominio nas camadas
simbdlicas e culturais da sociedade brasileira nos primeiros séculos
de nossa histéria, na transicdo do século XX para o XXI o catolicis-
mo brasileiro é um modelo em agonia? As modificagdes econdmicas,
politicas, sociais e produtivas alteram o espaco religioso brasileiro no
plano microestrutural social, uma espécie de metamorfose no catoli-
cismo brasileiro Na virada do milénio, ser brasileiro é ser catélico? As
pesquisas apresentadas mostram ainda a forca da religido catélica no
Brasil, no entanto

o futuro religioso do Brasil ndo sera, provavelmente, o seu pas-
sado catdlico. Sera, possivelmente, a criagdo sincrética de uma
nova espiritualidade ecuménica que conviverd com as diferencas
(a tradigdo evangélica em Ascenso, o pentecostalismo, o karde-
cismo e outras religides orientais), mas na unidade da mesma
percepcao do Divino e do Sagrado que impregna o cosmos, a
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histéria humana e a vida de cada pessoa. Importa recordar que o
cristianismo atual é fruto de um imenso sincretismo, negado, pe-
las mentes oficialistas, avessas a verdade histérica (BOFF, 2000,
p-105).

A relacdo entre igreja e modernidade nao é um problema re-
solvido, ainda a assusta, contudo, no desenrolar da historia, as liberda-
des religiosas, civis, politicas, econdmicas foram conquistas do povo
brasileiro. Apesar do conceito de pessoa humana ser gestado na am-
biéncia cristd, o que esta em jogo é a evolugdo religiosa do Ocidente,
a continuidade ou ndo da recepcdo do cristianismo em nossa terra, é
certo que ndo espaco mais para as violéncias fatricidas da cristandade,
nem de outras matizes, por conseguinte, que a sonoridade religiosa
adormercida do povo brasileiro, pelos dias modernos, se manifeste de

forma livremente humana.

Assim, ndo obstante a diversidade de leituras de nossa ma-
triz socioldgica e religiosa nacional, a constituicdo do catolicismo lu-
so-romano-brasileiro popular permanece nas camadas simbolicas da
sociedade brasileira, somos modernos, no entanto ainda apegados as
antiguidades cat6licas, isto se evidencia nos valores ainda tdo presen-

tes em nossa modernidade brasileira do século XXI.

Como destacado no percurso até aqui, a formagao da huma-
nidade brasileira, entre imaginérios do paraiso e aparelhamentos do
Estado, tem-se a estrada que tanto a educacdo quanto a religido tem
seus devidos imbricamentos que estabelecem os aspectos fundantes
da matriz social e educativa da nagdo. Dessa forma, que educacao e
imagindrio sdo constru¢des bem engajadas e destacadas, progressiva-

mente, no tempo e espaco da formagao nacional.

Este livro é um recorte, uma tentativa de acender consciéncias
sobre as relacdes intrinsecas da educacdo e imaginario religioso como

formacado do Brasil. Aos leitores deseja-se leitura, ou leituras. Assim,
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vamos assumindo o resgate de nossa brasilidade tardia, ou enganada,

ou talvez, empenhada. A decisao é sua. O caminhar também.

O quebra-cabeca esta ai para vocé montar e remontar.
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INDICE REMISSIVO
R

Religido 10, 12, 36, 38, 39, 40, 41, 43, 44,
46, 47,48, 49, 50, 51, 52, 54, 55, 56,
57,58, 59, 60, 62, 64, 65, 68, 69, 70,
73,74,75

Romanizacdo 10, 12, 36, 38, 39, 40, 41,
43, 44, 46,47, 48, 49, 50, 51, 52, 54,
55, 56, 57, 58, 59, 60, 62, 64, 65, 68,
69,70,73,74,75

\Y

Vida 10, 12, 36, 38, 39, 40, 41, 43, 44, 46,
47,48, 49, 50, 51, 52, 54, 55, 56, 57,
58, 59, 60, 62, 64, 65, 68, 69, 70, 73,
74,75
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