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Impregnado de tensdes politicas e religiosas, o barroco jA ndo podia ser
compreendido segundo parametros puramente estéticos: era retérica e artificio,
persuasao, propaganda — mas nao por isso menos belo e vital. Ja ndo se tratava de
irradiacdo e difusdo do gosto, mas de relacbes complexas, dialéticas e

frequentemente polémicas.

Argan, Giulio Carlo. Imagem e persuaséao



RESUMO

Esta pesquisa reflete sobre a utilizagcao, nos dois primeiros séculos da colonizacdo portugués
no Nordeste do Brasil, da arte e arquitetura barrocas como meios de comunicacdo e
persuasédo, através do uso de seus elementos de dramatizacdo e encantamento. Tal uso,
proposto pela Igreja Catolica Apostélica Romana, apds o Concilio de Trento, foi aplicado no
Brasil na construcdo de varios conjuntos arquitetdnicos, dos quais foram selecionados trés: a
Igreja de S. Francisco (ligada ao antigo Convento franciscano de Jodo Pessoa), a Igreja de
N.S. das Neves (ligada ao Convento franciscano de Olinda) e a Igreja Santo Antbnio (ligada
ao Convento franciscano do Recife). A problematica foi formulada tomando como base a teoria
do sagrado e do profano de Mircea Eliade, que afirma a existéncia, em cada cultura, de locais
de transicdo entre o sagrado e profano. Portanto, buscou-se analisar o espago das igrejas
barrocas no Brasil do século XVII como sendo espacos de transcendéncia, um misto de
sagrado e profano. Buscou-se, também o apoio de historiadores e arquitetos como Giulio
Argan e Germain Bazin, que levantam a hipétese de que esses elementos e essa arquitetura
foram elaborados intencionalmente com a finalidade de envolver emaocionalmente o homem
que estivesse em duvida com sua fé. A metodologia empregada foi, portanto, analitica.

Palavras Chave: Estado; Igreja; Poder; Movimentos de resisténcia; persuasdo

ABSTRACT

This research reflects on the use, in the first two centuries of Portuguese colonization in the
Northeast of Brazil, of baroque art and architecture as means of communication and
persuasion, through the use of its elements of dramatization and enchantment. This use,
proposed by the Roman Catholic Apostolic Church after the Council of Trent, was applied in
Brazil in the construction of several architectural ensembles, of which three were selected: the
Church of S. Francisco (attached to the former Franciscan Convent of Jodo Pessoa) the
Church of NS das Neves (linked to the Franciscan Convent of Olinda) and the Church of St.
Anthony (attached to the Franciscan Convent of Recife). The problem was formulated taking
as a basis the theory of the sacred and the profane of Mircea Eliade, which affirms the
existence, in each culture, of places of transition between the sacred and the profane.
Therefore, we sought to analyze the space of Baroque churches in Brazil in the seventeenth
century as spaces of transcendence, a mixture of sacred and profane. It was also sought the
support of historians and architects such as Giulio Argan and Germain Bazin, who hypothesize
that these elements and architecture were intentionally designed to emotionally engage the
man who was in doubt with his faith. The methodology used was, therefore, analytical.

Keywords: State; Church; Power; Resistance movements; persuasion
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1. INTRODUCAO

Minha experiéncia como professor de Historia das Artes e Historia da
Arquitetura Barroca no Brasil deu-me a oportunidade de fazer uma profunda reflexédo
a respeito da funcéo da arte como meio de comunicacao e, até mesmo, como meio

de manipulacao.

Antes de comecar a fazer minhas pesquisas para o preparo do meu projeto
e ter acesso ao Programa de Pé6s-Graduacdo em Ciéncias da Religido, passei por
uma angustiosa duvida a respeito da funcédo da arte sacra como elemento sagrado,
dramatico e sedutor, como sugeriam o0s autores da histéria da arte, mesmo sabendo
que ndo sb a arte, mas a arquitetura, tem um efeito psicolégico com o sujeito, aqui
denominado de fiel. Os edificios e os monumentos, assim como a paisagem, se

comunicam com o homem através do seu subconsciente.

Quando comecei a ter conhecimento de estudos simbdlicos da religido,
através de um contato muito significativo com a Antropologia, eu consegui constatar
que essa arte religiosa ndo sé tem sua importancia no sentindo da “arte pela arte”,
esse conjunto de simbolos afetam o sujeito e esse sujeito se submete a eles e os
tornam sagrados. Essa descoberta fez-me ver que existe muito mais na arte do que
uma interpretacao simplesmente declarativa. Essa arte, que se manifesta através de
pintura, escultura, adornos e arquitetura, representara o sagrado no Brasil do século
XVII, através do uso da arte barroca. Mas. ainda hoje, o elemento decorativo de

qualquer igreja catélica representa o sagrado.

Sendo assim arte sacra teve e ainda tem, uma funcdo midiatica, durante
toda sua existéncia. A arte exerce um poder psicolégico sobre as pessoas de forma

impressionante.

O professor Giulio Carlo Argan em seu livro Imagem e persuasdo mostra
como a arte barroca foi habilmente manipulada pela Igreja Catdlica, tanto na Europa

guanto nas coldnias portuguesas e espanholas na América do Sul.

Sendo assim, levando-se em consideracao essas reflexbes, o objetivo
deste trabalho é estudar alguns dos espacos formalmente concebidos para o culto do

sagrado, em duas capitais do Nordeste do Brasil, em um dos momentos significativos
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na historia da Igreja Catolica, quando essa, vendo disputado o campo religioso sobre
o qual exercera poder indiscutivel, com a quebra da unidade da Cristandade medieval,
a partir da Reforma (1518), busca reorganizar-se e reocupar 0 espaco, atraves da
convocagdo de um concilio e de um novo uso da arte, como forma de atragédo. Sera
estudada a concepcédo trés desses espacos tendo como base as assertivas do
Concilio de Trento (1545-1563), que interferiu, direta ou indiretamente, na concepcéo
do espaco do culto catdlico, a partir do Renascimento, envolvendo ndo sO sua
arquitetura como todos os aderegos, adornos, afrescos e esculturas.

Tomando, pois, esse tema, o espaco sagrado criado com o uso inteligente

da arte barroca, como motivacdo para esta pesquisa, ela foi dividida em trés capitulos:

O primeiro capitulo contextualiza as teorias do sagrado e do profano,
tomando Mircea Eliade como principal teérico. Dos diversos livros que esse autor
escreveu trés deles — Sagrado e Profano; Imagens e simbolos; Mitos e realidade —
foram de crucial importancia para o entendimento do que pode ser definido como
sacralizagdo do espacgo, a importancia da simbologia religiosa e como o sagrado,
simbolos e mitos se permutam para que o “lugar de transcendéncia” seja entendido
como lugar de ligagéo entre aquilo que pertence ao reino do céu — sagrado — e 0 reino

dos homens — profano.

Entretanto, as contribuicdes de outros tedricos, tais como William Paden,
Umberto Galimberti e Berger também foram analisadas. Sendo assim, o primeiro
capitulo apresenta e discute a base tedrica dessa pesquisa, no que diz respeito ao
espacgo sagrado levando-se em conta suas interpretacbes. Da mesma forma como
Eliade define o espaco sagrado, simbolos e mitos, Galimberti chama a atencdo aos
valores atribuidos a esses itens na ética assumida pelo homem em alguns momentos
e se questiona: “guantas vidas humanas podem ser comparadas ao valor da obra de
arte”. No mesmo sentido, Padem nos leva a perguntar, com seus questionamentos
(2001, p. 12): Quem sacraliza a pedra? E para que funcdo, ou sentido, ela é

sacralizada?

Para esse primeiro capitulo estes conceitos se costuram formando uma

importante e pertinente teia em cujos fios entrelagados, entre um conceito e outro,
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entre uma teoria e outra, permitem compreender como esse espaco sagrado podem

ser entendidos e contextualizados com o objetivo dessa pesquisa.

O segundo capitulo, nos primeiros subitens, trata da importancia do
Concilio de Trento para a reafirmacgéo da fé catdlica, diante dos questionamentos e
protestos elaborados pela Reforma Protestante. Devido a importancia do momento,
chama nossa atencédo o longo tempo entre a percepcdo da necessidade de um
concilio que enfrentasse os problemas que o inicio da Epoca Moderna, também
conhecido como Renascimento, provocou para a unidade da Cristandade Medieval, e
a efetiva tentativa de resposta organizada pela Igreja dominante. De fato, decorreram
muitos anos entre essa percep¢do, a convocacdo do concilio e sua efetiva e
conturbada realizacdo. Somente essa ultima exigiu quase duas décadas. Por fim,
pergunta-se: que importancia teve esse concilio para a utilizagdo da arte barroca como

uma linguagem fundamental da chamada, Reforma Catdlica?

Nos subitens seguintes foram feitas consideracdes sobre a arte barroca,
levando-se em consideracdo seu significado e sua importancia, se comparada a

outros estilos direcionados a representacdo do sagrado.

Destacamos a dramaticidade, o apelo ao movimento, principalmente nas
esculturas e nos afrescos, como forma de atrair a atencdo do observador, j4 que o
objetivo desse estilo é justamente o de seduzir as pessoas a fé através do seu apelo

e persuasao.

O estilo barroco envolveu todas as artes: a arquitetura, a pintura, a
escultura e, também, a arte decorativa com seus aderecos, volutas e rocailles;
envolveu a musica, que foi um dos pontos mais significativos dessa arte. Envolveu a
literatura, a indumentaria tanto masculina quanto feminina. Mudou até o formato das
lutas com espadas, fazendo com que essas lutas ficassem mais movimentadas, mais
teatrais, mais formosas, embora o0 objetivo continuasse sendo o mesmo, o de matar o

adversario.

Mas essa morte também tinha que ser como se fosse um teatro, a morte
nao seria apenas uma fatalidade e sim o ato final desse espetaculo. A luta, com toda

sua retérica, era um apelo pela sobrevivéncia, por isso ndo poderia ser resolvida com
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um unico golpe certeiro. Até para eliminar um adversario, isso deveria ser feito usando

a arte de lutar em seu mais alto grau de eloquéncia.

Se existia uma arte para matar, deveria existir uma arte ainda mais
elaborada para conduzir o homem para a fé catdlica. Como diz Roger Bastide: “A
missa em uma igreja barroca € um grande teatro onde fiel, celebrante e o espaco

arquitetbnico sao os atores desse fantastico espetaculo” (1945, p. 12).

Para conceituar o barroco como arte de persuasao foram utilizadas as

teorias de Argan, Pervsner, Jordan e Marval.

O terceiro capitulo, em seu primeiro momento, trata de analisar a presenca
da arquitetura e arte barrocas em trés igrejas conventuais da Primeira Ordem dos
Frades Menores (ou Franciscanos), uma em Jodo Pessoa, uma em Olinda e a ultima,
no Recife, enfocando-as sob os conceitos de seducdo e persuasao, jA que esses
conceitos passaram a ser explorados em consequéncia do Concilio de Trento, que
incentivou o uso da arte e arquitetura barrocas como um forte apelo, midiatico, a ser
operado pela Reforma Catdlica na luta tenazmente contra a Reforma Protestante. Tao
importante foi a acdo dos franciscanos nesse periodo colonial, que um autor, Germain
Bazin, classificou a arquitetura e a arte desse recorte como “Escola Franciscana do

Nordeste”.

Sendo assim, foram escolhidas as igrejas dos seguintes conjuntos

arquiteténicos franciscanos:

. Igreja de S. Francisco (ligada ao antigo Convento franciscano de Jo&o
Pessoa)!;

. Igreja de N.S. das Neves (ligada ao Convento franciscano de Olinda)?;

. Igreja Santo Anténio (ligada ao Convento franciscano do Recife)3.

! Hoje “Centro Cultural” administrado pelo Instituto Nacional do Patriménio Histérico e Artisitico
Nacional, IPHAN (ver http://www.igrejadesaofranciscopb.org/). Ladeira S&o Francisco, s/n - Centro,
Jodo Pessoa - PB, 58010-650, Tel.: (83) 3221-0779.

2Veja o site dedicado ao conjunto em https://patrimonioespiritual.org/2016/02/11/convento-franciscano-
de-nossa-senhora-das-neves-olinda-pe/. Rua de S&o Francisco, 280 - Carmo, Olinda - PE 53120-
010. Tel.: (81) 3494-3387.

8 Veja-se o portal da Ordem dos Frades Menores em http://ofmsantoantonio.org/. Rua Imperador Pedro
Segundo, 206 - Santo Antbnio, Recife - PE, 50010-050. Tel.: (81) 3224-0493.



http://www.igrejadesaofranciscopb.org/
https://patrimonioespiritual.org/2016/02/11/convento-franciscano-de-nossa-senhora-das-neves-olinda-pe/
https://patrimonioespiritual.org/2016/02/11/convento-franciscano-de-nossa-senhora-das-neves-olinda-pe/
http://ofmsantoantonio.org/
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Desde as primeiras basilicas, formalmente construidas como edificios de
culto cristdo, to logo o imperador Constantino, pelo Edito de Mildo de 13 de junho de
313, deu aos cristao liberdade de culto publico no Impérioaté os tempos atuais, existe
uma interpretacdo a respeito desses espacos de culto, como sendo espagos
destinados a especial presenca de Deus, através de Seu Filho, cujo corpo
transubstanciado, presente nas particulas de p&o consagrado na celebracéo
eucaristica, torna-se, como veremos mais adiante, através da teoria de Eliade, canal
de transcendéncia entre o homem e Deus. Atraveés dos tempos a Igreja crista vai

construindo seus proprios templos dando-lhes, cada vez mais, um carater sagrado.
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2 O SAGRADO E O PROFANO

Neste capitulo sdo discutidos os conceitos de sagrado e de profano,
visando a pensar a importancia de tais conceitos no entendimento da fun¢éo simbdlica
do espaco religioso. Aqui, foquei os espacos de celebracdo de cultos catdlico, quais
sejam, os templos ditos barrocos e o periodo apds o Concilio de Trento, no territério
da arquitetura das cidades de Jodo Pessoa, Olinda e Recife. Tendo em vista que o
objetivo desta pesquisa é mostrar que os elementos das igrejas barrocas construidas
no periodo colonial, particularmente no século XVII em territorio brasileiro (mais
especificamente no nordeste brasileiro) durante o periodo colonial, especificamente
as construidas no século XVII, estavam carregadas de simbolos cuidadosamente
elaborados com o objetivo de persuadir aqueles que estivessem em duavidas sobre

sua fé.

Saber os conceitos do sagrado e, consequentemente, do profano, é de
fundamental importancia, em um estudo que nao pretende descrever a arte barroca
pela 6tica da historia das artes, mas, sim, a partir da sacralizacao dos adornos. Parto
do ponto de vista que tais sacralizacdes possuem poderes persuasivos na medida em
gue esses conjuntos de elementos artisticos transmitiram aos individuos sob

influéncias protestantes no periodo colonial.

Elementos como ornamentos das fachadas, afrescos nas abdbadas,
esculturas de imagens de santos, retabulos, portais e pulpitos, dentro desse ambito
do barroco e baseados nas assertiva do Concilio de Trento, foram artesanalmente
produzidos nessas igrejas com o intuito de persuaséo. Apesar de tais adornos terem
essa funcdo de manipulacéo da fé, foram também elementos considerados sagrados

por aqueles que ja tinham consagrado sua fé ao catolicismo romano.

Muito mais do que simplesmente objetos de persuasao, esses elementos
barrocos ganharam o status de sagrado e para entendermos como esses elementos
foram sacralizados, sera necessaria uma definicdo mais apurada do que € sagrado e,
consequentemente, como essa arte e arquitetura barrocas se enquadraram nessa
conjuntura de sagrado. Entende-se aqui o edificio da igreja propriamente dito, 0s
ornamentos externos e internos assim como os retabulos e todas as imagens dos

santos existentes em cada igreja.
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Tal capitulo, portanto, contextualiza as teorias do sagrado e do profano,
tomando Mircea Eliade como principal interlocucao tedrica. As contribuicdes de outros
tedricos, tais como William Paden, Umberto Galimberti, Berger, também sé&o
analisadas.

2.1 DEFINICAO DE SAGRADO E PROFANO

Propor uma definicdo sobre o sagrado é quase sempre algo complexo, uma
vez que essa palavra carrega o peso do seu significado e interpretacdes (denotacoes
e conotacdes) ao longo da historia.

Afinal qual é o significado de sagrado?

Para Galimberti, a palavra “sagrado” € de origem indo-europeia e significa
separado. O sagrado, nesse caso, hao seria uma coisa espiritual, seria uma qualidade
de certos fendmenos que pela amplitude sobre a qual o homem néo teria dominio e
por ndo ter dominio, se submeteria. “O homem tende a manter-se distante do sagrado,
como sempre acontece diante do que se teme, é por ele atraido” (GALIMBERTI, 2003,
p. 11).

Essa ambivaléncia é a condicdo essencial de toda religido, dai a
necessidade da palavra sagrado. Se o sagrado separa, como disse Galimberti, a
religido (o re-ligare) reata, garantindo, assim, que as duas existam simultaneamente,
0 que o sagrado separa a religido une através de seus rituais. Dai o porqué de o
homem temer o sagrado, justamente por este fenbmeno ser divino, fugir as condicbes
humanas (GALIMBERTI, 2003, p. 12)4.

Berger escreveu que toda sociedade humana é a construcdo do mundo,
sendo assim a religido ganha uma posicao de destaque nesse contexto. Segundo ele
a “sociedade é um fendmeno dialético”, a sociedade € uma constru¢éo do ser humano

da mesma forma que o homem também pode ser um produto da propria sociedade

4 A esse conceito (ou definicdo), defendida por Galimberti, Paden faz uma interpretacdo mais objetiva:
ele diz que a religido ndo é desarticulada como podemos entender em Galimberti, ele diz que [...] “o
discurso religioso assume aqui seu lugar em meio a uma gama de maneiras de falar sobre 0 mundo
e ndo simplesmente como modos ndo cientificos, de certa forma excluida de todas as outras
explicagBes normais, naturalisticas, de como as coisas sao. Todas as visbes, como vimos, sao filtros”
(PADEN, 2001, p. 153).
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gue ele mesmo construiu. Berger disse também que toda biografia individual € uma
parte da construcdo dessa sociedade. Por ser dialética, essa sociedade precisa

estabelecer acordos, ou normas, de convivéncia (DURKHEIM, 1996, p. 16).

Partindo desse principio, as sociedades mais antigas sentiam
necessidades de estabelecer ritos, adotar simbolos®. “Na constru¢do dessas
sociedades, os homens, por mais diferentes que sejam uns dos outros seja pela
natureza dos gestos que por sua vez implicam diversos ritos tém um carater comum:
esses gestos acontecem em um estado de confianca mutua” (DURKHEIM apud
BERGER, 1996, p. 16).

Na construcdo de uma sociedade que estabelece seus mitos, tanto nas
camadas baixas como nas mais elevadas, em qualquer religido, vao surgindo
momentos de crises assim como momento de exaltacbes, a organizacdo desses
fendbmenos leva o homem a transformar seus mitos em “coisas” sagradas, portanto,

separadas.

A separacdo entre o que esta acima do ser humano e o que se mistura,
entre 0 mundano e transcendental; entre o0 material e o espiritual; entre o profano e o
sagrado tem o seu climax no momento dessa transcendéncia da terra para o céu, seja
pelo caminho da oracgéao, pelo caminho da adoracéo ou pelo caminho da transposicao
espiritual. S8o lugares distintos, mas caminham juntos e vai existir 0 momento de
intersecao, “0 momento em que o homem se encontra com o sagrado” (BASTIDE,
2006, p. 13).

Segundo Eliade,

O homem religioso vive em duas espécies de tempo, das quais 0 mais
importante, o Tempo Sagrado, apresenta-se sob o aspecto paradoxal
de um tempo circular, reversivel e recuperavel, espécie de eterno
presente mitico que o homem reintegra periodicamente pela
linguagem dos ritos (ELIADE, 2013, p. 25).

Existe uma diferenca entre o homem religioso e 0 nao religioso. O homem

religioso esta vinculado ao Tempo Sagrado, que é santificado pelos deuses e conhece

5 No sentido ontolégico, Berger assinala em sua nota de rodapé (1985, p.16) que essa compreensao
dialética do homem com a sociedade como produto um do outro, essa condicdo de quase
cumplicidade exigira que exista um terceiro elemento que seja resultado dessa ambivaléncia, Berger
também cita Durkheim e Weber.



17

0s intervalos sagrados, expressando esta percepcao através de ritos. O homem néo
religioso ndo reconhece a existéncia divina na experiéncia vivida. O Tempo nao
apresenta misticismo e mistério, o tempo leva a concepc¢do de um espacgo profano e
um espaco sagrado (ELIADE, 2013, p. 25-26).

O “sagrado” existe em oposicao ao “profano”, ele se constitui na concepc¢ao
de um mundo transcendental, comumente de origem divina, que diz respeito a
existéncia de uma transcendéncia que extrapola os quadros da realidade
imediatamente visivel e sensivel. Esse “sagrado” se revela no mundo através de
determinados sinais e elementos, 0s quais sdo chamados hierofania® (ELIADE, 2013,
p. 29).

Segundo Eliade (2013, p. 20-33), “o sagrado e o profano constituem duas
modalidades de ser no Mundo, duas situagdes existenciais assumidas pelo homem
ao longo de sua historia”, ou seja, o sagrado e o profano constituem dois modos de
vida e duas concepcdes acerca da “natureza” do mundo e da existéncia, sendo,
portanto, complexos arranjos socioculturais, que envolvem néo sé crencas e rituais,
mas todo um sistema de moral, ética, cadigos, simbolos, filosofia e organizagéo social.
Eliade mostra a relacéo existente entre o sagrado e a fundacdo do mundo. Visto que
a religido passa a ter sentido a partir do seguimento do universo por meio da criacdo
do deus. Desta forma, falar do profano é falar da origem de tudo. O pecado s6 tem

sentido se passar pelo mito da criagdo assim como todo elemento ligado ao sagrado.

Ha uma fronteira na qual os dois mundos, o do sagrado e o do profano, se
separam, se distinguem e se op6em. Ha um lugar onde esses dois mundos se
comunicam e é nesse local onde pode existir a possibilidade da passagem do mundo
profano para o mundo sagrado. O templo, o altar, o lugar sagrado, todos se configuram
em uma espécie de portal de acesso aos deuses de onde os homens séo levados

para a comunhao com o sagrado.

A basilica crista, e mais tarde catedral reforma e prolonga todos esses
simbolismos. Por um lado, a igreja é concebida como uma imitacao de
Jerusalém celeste, e isto desde a antiguidade crista: por outro lado,
reproduz igualmente o Paraiso ou o mundo celeste. Mas a estrutura
cosmoldgica do edificio sagrado persiste ainda na consciéncia da
cristandade: é evidente, por exemplo, na igreja bizantina. “as quatro

6A palavra hierofania vem de duas palavras gregas: ‘hierés” (santo, sagrado) e “fanein” (manifestar).
Hierofania é entdo toda e qualquer manifestagédo do Sagrado (PIAZZA, 1976, p. 146).
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paredes do interior da igreja simbolizam as quatro dire¢des do mundo.
O interior da igreja € o Universo, o altar é o paraiso que foi transferido
para o oriente. A porta imperial do altar denomina-se também para o
paraiso. Na semana da pascoa permanece aberta durante todo
servigo divino; o sentido desse costume expressa-se claramente no
canon pascal: Cristo ressurgiu do timulo e abriu-nos as portas para o
paraiso. O ocidente, ao contrario, é a regido da escuridao, da tristeza,
da morte, a regido das moradas eternas dos mortos, que aguardam a

7

ressurreicdo de Kosmas indikopleustes, a Terra € quadrada e
iluminada por quatro paredes, rematada por uma cupula. As quatro
partes do interior das igrejas simbolizam as quatro dire¢cdes do
mundo”. Como imagem do mundo, a igreja bizantina encarna e
sacrifica o0 mundo (ELIADE, 2013, p. 57-58).

Segundo Paden (2001, p. 12), “a interpretacdo, mais ainda que a
informacdo, nos conta 0 que uma coisa €”. Até em tempos atuais essa leitura pode
ser, ainda, usada. As “interpretacdes” das imagens sagradas remontam aos antigos
povos da Mesopotamia, Egito, Grécia etc. e ainda hoje, apesar dos recursos
eletrbnicos de comunicacdo, o0 cristdo catolico, por exemplo, ainda enxerga as
imagens de sua tradicao religiosa como objetos ligados ao sagrado, merecedores de
respeito, veneracdo. Nesse sentido, a religido podera ser uma grande verdade ou uma
grande iluséo, dependendo da perspectiva do que nela cré (PADEN, 2001, p.12).

2.2 OS ESPACOS SAGRADOS

Na Grécia Classica os templos e as esculturas eram o que se tinha de mais
sagrado, um deus grego representado em uma escultura era, como diriam o0s
psicologos, o alter ego dos seus herdis. A mitologia grega esta repleta de referéncias
aos seus deuses e sua historia se mistura com uma interpretacdo mitica de tal forma

gue caracterizou sua época.

Assim como acontecia com o0s deuses greco-romanos no final da existéncia
do Império Romano do Ocidente, simbolos cristdos, que os diferenciavam dos pagaos,
em uma época dificil de persegui¢des, também eram utilizados para se identificarem
entre si; posteriormente, estes simbolos tornaram-se simbolos da Igreja Catdlica que,
perante os pagaos, impunham respeito e autoridade. Até mesmo entre os proprios
cristdos, cuja unidade estava (e ainda esta) longe de ser conquistada, existiam

simbolos que identificavam seus partidos, o arianismo e a ortodoxia, por exemplo.

De que 6tica, de que angulo deve-se ver essas simbologias?
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Nunca sera demais insistir no paradoxo que constitui toda hierofania,
até a mais elementar. Manifestando o sagrado, um objeto qualquer se
torna outra coisa e, contudo, continua a ser ele mesmo, porque
continua a participar do meio césmico envolvente. Uma pedra sagrada
nem por isso € menos uma pedra; aparentemente (para sermos mais
exatos, de um ponto de vista profano) nada a distingue de todas as
demais pedras. Para aqueles a cujos olhos uma pedra se revela
sagrada, sua realidade imediata transmuda-se numa realidade
sobrenatural. Em outras palavras, para aqueles que tém uma
experiéncia religiosa, toda a Natureza é suscetivel de revelar-se como
sacralidade césmica. O Cosmos, na sua totalidade, pode tornar-se
uma hierofania (ELIADE, 2013. p. 18).

Entdo como a pedra’ pode ser sagrada? Quem a sacraliza? Avaliando
esses questionamentos sem tomarmos partido dessa ou daquela interpretacao,
podemos entender que tanto as esculturas greco-romanas (pagas,
consequentemente heréticas) eram sagradas quanto as imagens construidas pelos
cristdos catdlicos para representar seus santos e o préprio Cristo eram, e ainda o sao,
também, sagrados. “L& no recinto sagrado torna-se possivel uma comunica¢do com
0s deuses, consequentemente ha uma porta onde os deuses podem entrar na terra e
onde os homens podem subir aos céus”. Assim acontece em quase todas as religides,
o templo, esse espaco sagrado assegura a comunicacdo com os deuses (ELIADE,
2013, p. 19).

Segundo Eliade, o simbolismo explicito na expresséo “porta para o céu (ou
dos céus)” é dotado de certa complexidade ja que a possibilidade de aparecimento

dos deuses ou de Deus consagra aquele lugar ou aquele local.

Nesses locais, em que o divino se manifesta, podemos observar o
rompimento dos dominios do bem e do mal. Ao mesmo tempo, podemos vislumbrar
uma abertura através da qual se comunicam o mundo divino (o I& de cima), com o
mundo das religides (o desse plano) e mundo dos mortos (0 mundo inferior). Esses
trés niveis cosmicos — céu, terra, inferno — transitam nessa abertura, nessa passagem
na qual todas as esferas se comunicam. Através de imagens de uma coluna universal
gue liga e sustenta o céu e a terra e cuja base se encontra no mundo de baixo, ou
seja, no inferno (ELIADE, 2013, p. 20).

7 Para Eliade a palavra pedra vai além da sua condicdo material, uma vez que essa pedra, aqui,
representa o0 espaco estavelmente construido. As pedras adquiriram este status porque alguém,
revestido de poderes espirituais, assim as consagrou.
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Essa ligacéo entre o lugar sagrado, tanto na antiguidade paga quanto nos
templos cristdos, desde os tempos de Teoddsio até os dias de hoje, com os deuses
pagdos ou com o Deus do cristianismo, tem-se desenvolvido através do tempo de
forma tal que algumas edificacdes destinadas aos cultos assumam um carater mistico,

santo ou, melhor qualificado, sagrado.

Partindo desse principio, Santos (2016, p. 198) em seu artigo intitulado “Um
lugar de encontro entre o homem e os deuses”, escreve que através de escavacdes
arqueoldgicas feitas na Mesopotamia, foram encontradas varios Zigurates®, tempos
construidos desde o IV milénio cuja arquitetura era erguida sobre altos terracos
artificiais, os quais teriam sido concebidos para que as habitacbes dos deuses

ficassem protegidas das grandes inundacdes.

Pensava-se que os deuses que habitavam esses templos poderiam descer
ao nivel dos homens, na base dos Zigurates, local em que os habitantes daquelas
comunidades os podiam encontrar e adorar. O trajeto, da base ao ponto mais alto do

Zigurate, se acreditava, era 0 caminho ou a passagem entre a terra e o céu.

O espaco religioso, muitas vezes considerado sagrado, € uma criacdo do
homem, ou seja, 0 homem sacraliza 0os espacos tanto fisicos como 0s sobrenaturais.
Lembrando que a palavra sobrenatural é recente, difere do que o homem entende

como sagrado em sua forma primitiva.

A ideia de sobrenatural, tal como entendemos, é data de ontem: ela
supde, com efeito, a ideia contréria, da qual € negacao e que nada tem
de primitiva. Para que se pudesse dizer de certos fatos que séo
sobrenaturais era preciso ja ter o sentimento de que existe uma ordem
natural das coisas, ou seja, que os fendbmenos do universo estdo
ligados entre si segundo relacdes necessarias chamadas leis. Uma
vez adquirido esse principio, tudo que infringe essas leis devia
necessariamente aparecer como exterior a natureza e, por
consequéncia, a raz&o: pois o que € natural nesse sentido é também
racional (DURKHEIM, 1996, p. 07).

8 O zigurate é uma forma de templo, criada pelos sumérios e comum para os babildnios e assirios,
pertinente a época do antigo territério da Mesopotamia e construido de degraus em forma piramidal.
A palavra Zigurate muitas vezes € escrita no feminino, em outros casos no masculino. O historiador
Prof. Nikolaus Pevsrner (2002) e o Prof. Lews Munford (1962) se referem ao edificio no feminino, a
ZIGURATE. Ja Bruno Zevi (1978), Forneaux Jordan (1978) e as diversas publicacdes da internet se
referem a esses edificios no masculino, o ZIGURATE.
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Apesar do estudo preciso desenvolvido por Pennick, a respeito das
descobertas da Arqueologia, a cerca de construcdes que datam desde 5.100 “antes
do presente” até aproximadamente 1.100 “antes do presente” (a.p.)?, Stonehenge
ainda € um espaco mistico e toda geometria aplicada a seu estudo néo tirou desse
espaco seu aspecto sagrado. Enquanto a ciéncia trata esse espago como uma
complexa relacdo geométrica, Stonehenge é (ou foi) um lugar de onde o homem
primitivo teve seu momento de transcendéncia. Até mesmo os pensadores da Grécia
Classica ndo chegaram a entender a magnitude dessas “coisas do sagrado”
(PENNICK, 1983, p. 10).

No desenrolar da histéria das sociedades, em todas as latitudes e
longitudes, os locais sagrados — arvores, clareiras, grutas e edificacbes dos mais
diversos formatos — foram sempre consideradas, pelos que as utilizavam e
construiam, como sendo sagradas. Desde que o cristianismo se tornou a religido
dominante, no oriente e no ocidente da Eurasia, em parte apossou-se, em parte
destruiu os templos das religibes que o antecederam, apropriando-se e
ressignificando as arquiteturas sagradas. Apropriaram-se de tudo aquilo que podiam

ressignificar.

E o caso, por exemplo, da arquitetura grega e, posteriormente, a romana,
na qual existiam relacbes muito rigidas entre o sagrado e a perfeicdo (PENNICK,
1983, p. 75). Os filésofos gregos elaboraram teorias que os arquitetos transformaram
em experimentos praticos. Foi nessa fase (aproximadamente em 2.500 a.p.), que
Pitagoras!®, baseado nas notas musicais, estabeleceu uma relacdo matematica que
condicionou a arquitetura, assim como toda a arte, tomando como base retangulos
que se repetiam proporcionalmente desde os pequenos detalhes até um retangulo
maior que continha toda a fachada do templo.

9 A nova maneira de datar as descobertas, ndo mais em relacdo a suposta data de nascimento do
personagem da literatura biblica, Jesus de Nazaré, chamado o Cristo, por seus seguidores, supde
que o “presente” € o ano em que foi descoberto o método de datagao através do “Carbono 14”, ha 64
anos atras (1953, na velha datacéo de carater eurocéntrico e cristao).

10 pitagoras entre 2.570 e 2.500 a.p. utilizava a proporcédo aurea para explicar a harmonia entre a alma
e 0 cosmo. Quando ele descobriu que as propor¢des do pentagrama eram iguais as da proporgéo
aurea, tornou esse simbolo como a representacao da Irmandade Pitagérica. Esse era um dos motivos
gue levava Pitagoras a dizer que “tudo é niUmero”, isto €, que a natureza segue padrées matematicos,
bem como a musica e a astrologia. Essa “regra de ouro” ou proporgdes aureas, tiveram e ainda hoje
tém grande importancia na arquitetura. Foi muito difundida na arte renascentista e, também, serviu
como base para muitas producdes da arquitetura moderna.
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Os templos gregos eram iguais em forma e modelo; o que mudava eram
suas proporc¢des. Quando este esquema foi divulgado, no século XVI da era crista, ele
constituiu a base dos sistemas harmonicos da arquitetura sagrada da Renascenca. A
descoberta de Pitagoras foi considerada como uma revelacdo divina da harmonia
universal (PENNICK, 1983, p. 76).

Eis porque as intervengdes miraculosas que os antigos atribuiam aos
seus deuses ndo eram, no seu entender, milagres, na concepc¢ao
moderna da palavra. Para eles, eram espetaculos belos, raros ou
temiveis, objetos de surpresa e maravilhamento (PENNICK, 1983, p.
76).
Se essa busca de uma definicdo do espacgo sagrado nos leva a templos
remotos como o ja citado Stonehenge, essa pesquisa ficaria deficitaria se nao

falassemos das definicdes do fenémeno religioso defendido por Durkheim.

Para ele, os fendmenos religiosos dividem-se em duas ordens elementares:
a das crencas e a dos ritos. As crencas sao estados da opinidao, enquanto os ritos sao
as acOes provenientes das crencas. Existe ai uma diferenca que separa o pensamento

da acéo.

Os ritos s6 podem ser analisados ou distinguidos perante as praticas
morais dos homens pela natureza do objeto e nos induzem a uma maneira de agir,
uma vez que se dirigem a objetos diferentes. Entretanto, € o préprio objeto do rito que
faz necessario caracteriza-lo como sendo o préprio rito. Segundo Durkheim, é na
crenca nesses ritos que se da sua propria definicdo, em outras palavras, para que
exista um rito faz-se necesséario que exista quem acredite nele, todas as crencas
religiosas, das mais simples as mais complexas, classificadas como ideais concebidas
pelo ser humano podem dividir-se em duas conotacdes ou em dois géneros

singulares: sagrado e profano.

Traduzem a divisdo do universo em duas unidades opostas. Em um desses
dominios tudo que existe nele é sagrado e 0 mesmo se repete com o profano. “Isso
explica a importancia primordial dessa dicogamial“ aplicada aos cultos (DURKHEIM,
1996, p. 20-21).

11 Em botanica essa palavra representa o processo de fecundacdo dos vegetais unissexuados em que
suas flores se desenvolvem em épocas diversas. Simbolicamente, Durkheim usa essa palavra para
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Para Durkheim, a esséncia da religido € a divisdo do mundo em fenbmenos
sagrados e profanos. N&o € a crenca numa divindade transcendente, pois ha religides
sem Deus. A religido também nao pode ser definida pelas no¢cfes de sobrenatural. S6
se concebe o sobrenatural por oposicéo ao natural; e para se ter uma ideia clara do
natural é preciso pensar de maneira cientifica. A nocdo de sobrenatural ndo pode
preceder a ideia de uma ordem natural. A religido pressupfe o sagrado, em seguida
a organizacao das crencas relativas ao sagrado e, por fim, ritos ou praticas derivados
das crengas.

Durkheim, em As formas elementares da vida religiosa, tem como objetivo
elaborar uma teoria geral da religido, com base na analise das instituicdes religiosas
mais simples e primitivas. Para Durkheim, é possivel fundamentar uma teoria das

religides superiores no estudo das formas religiosas primitivas (1996, p. 22).

Contextualizando e tendo como foco os elementos que compdem uma
igreja catolica, neste caso, um igreja construida segundo os canones da arte barroca,
€ possivel imaginar, a uma primeira vista, que ornamentos, tais como imagens
pintadas ou esculpidas, possam ser, muitas vezes cultuadas como se fossem o
proprio Cristo, sua méae e os demais santos. E uma acusa¢do comum aos pregadores
das igrejas reformadas, especialmente aos das atuais igrejas neopentecostais.
Existem, nestes edificios de culto da Igreja Catdlica, e de outras Igrejas cristas
anteriores a Reforma (a propria Igreja Catdlica, ou Romana, as Igrejas Orientais e as
Igrejas anteriores aos 5 grandes concilios da idade antiga, como a Igreja Kopta) outros
sinais de transcendéncia, talvez mais significativos e teologicamente profundos. O
mais importante deles: o0 momento em que, durante a missa, o sacerdote pronuncia
as palavras através das quais o0 pdo e o vinho materiais sao transubstancializados no
corpo e no sangue do préprio Cristo. Entretanto podemos observar, também, que
muitos daqueles fiéis, que recebem a Eucaristia, ajoelham-se em frente a imagens de
algum santo, para completar esses momentos de comunicagdo com o sagrado. Para

Mirceia Eliade:

[...] L& no recinto sagrado, torna-se possivel a comunicagcdo com 0s
deuses; consequentemente, deve existir uma “porta” para o alto por

explicar que apesar de “sagrado” e “profano” serem palavras que normalmente aparecem juntas, o
sagrado pode existir sem que o profano obrigatoriamente exista.
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onde os deuses podem descer a Terra e o homem pode subir
simbolicamente ao céu (ELIADE, 2013. p. 24).

Depois de afirmar que a esséncia da religido € o sagrado, Durkheim n&o
encontra dificuldade alguma para marcar a imperfeicdo da interpretagdo animista.
Nem as forcas da natureza, nem os espiritos sdo sagrados por si s0s. S6 a sociedade
€ uma realidade sagrada por si mesma. Ela pertence a ordem da natureza, mas vai
além dela. E, ao mesmo tempo, motivo do fenémeno religioso e comprovacéo distinta

e espontanea entre profano e sagrado (ELIADE, 2013, p. 29).

O espaco sagrado é carregado de simbologias e signos. Se para Durkheim,
em sua Vvisao animista, a religido €, antes de mais nada, um “fenémeno social”’, nessa
minha interpretacdo, o espaco é construido por seres que, perante a historia,
transformam as sociedades; nessa perspectiva podemos analisar que o conceito
sugerido por Eliade é um produto das acdes humanas sobre a terra, mas buscando
respaldo daquele que transcende, condicionando o sujeito a um conjunto de
organizacdes socio-politicas que buscam suas respostas no transcendental (NETO;
LUDKA, 2016, p. 44).

Enquanto Durkheim conceitua o sagrado através dos elementos da
natureza, o conceito de Eliade vai além; para ele, as manifestacfes do sagrado séo
arquétipos, como fundamento estrutural pré-concebido que sé se diversifica na pratica
de cada cultura. Ao qualificar o sagrado, Eliade estabelece uma ligagao interpretativa
do homem entre o transcendente e sua natureza material. “Se o templo constitui uma
imagem do mundo, € porque o mundo, como obra dos deuses é sagrado, mas a
estrutura cosmolégica do Templo permite uma nova valorizacao religiosa” (ELIADE,
2003, p. 56).

Uma outra ideia surge como base nessa diferenca ontoldgica que se
impbe cada vez mais entre 0 Cosmos e sua imagem santificada, que
é o templo. E a ideia de que, na santidade do templo, esta o abrigo de
toda a corrupcdo terrestre e isto pelo fato de que o projeto
arquitetébnico do templo é a obra dos deuses e, por consequéncia,
encontra-se muito perto dos deuses, no céu (ELIADE, 2003, p. 56).
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2.3 UMA VISAO ANALITICA DOS SIMBOLOS

Geertz faz uma abordagem dimensional e cultual dos simbolos religiosos a

partir de um conceito cultural:

Um padréo de significados transmitidos historicamente, incorporado
em simbolos, um sistema de concepcdes herdadas expressas em
formas simbdlicas por meio das quais os homens comunicam,
perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em
relacdo a vida (GEERTZ, 1989, p. 66).

Sendo assim, os simbolos religiosos exercem uma influéncia e harmonia
fundamentais entre o estilo de vida do sujeito (ethos) e qualquer manifestagéo
especifica ligando a metafisica (visdo do mundo). Para Geertz, a religido faz seus
ajustes as acdes do homem a uma ordem cosmica e projeta imagens do plano do
cosmos ao plano da experiéncia humana que se estabelece no cotidiano do ser
humano, aqui chamado de sujeito. Simplificando, essa imagem césmica vai influenciar

diretamente na percepgédo humana.

Especificamente falando, Geertz propfe seu conceito de simbologia

religiosa como sendo

um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposi¢cbes e motivacdes nos homens
através da formulacé@o de conceitos de uma ordem de existéncia geral
e vestindo essas concepc¢des com tal aura de fatos que as disposicdes
e motivagBes parecem singularmente realistas (GEERTZ, 1989, p. 67).

Para Geertz, o sentido de simbolo aqui utilizado é um objeto que conecta
acdo, acontecimento, qualidade ou relacdo que serve como veiculo de uma
compreensao ou do sentido do simbolo. No que pertence aos padrbes culturais, os
sistemas ou complexos de simbolos sdo chamados de padres -culturais e
representam fontes secundéarias de informacdo. Eles fornecem ideias para o0s
processos social e psicoldgico que se adaptam o comportamento publico. As fontes
suplementares, ou seja, os padrbes culturais tornam-se essenciais, pois 0
comportamento humano nédo tem estabilidade diante das informacdes proprias,

influenciando as hereditariedades sociais.

A dependéncia do homem aos simbolos o conduz a que se adapte a

comportamentos publicos regidos por sistemas simbolicos. Eles parecem ser
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determinantes para que a propria humanidade seja duradoura, tendo quase nenhuma
flexibilidade. A capacidade de criar, apreender e utilizar simbolos pode falhar e, se isto
acontecesse, diz o autor, seria uma confusdo, um caos, pois € da natureza humana
criar e cultuar simbolos. Os acontecimentos aos quais faltam interpretacées, ou levam
a trocas de interpretacdo, podem levar o homem ao caos. Trés sdo 0s pontos nos

guais esse caos pode ameacar o homem:

« primeiramente, nos limites de sua capacidade analitica. O sobrenatural esté

em uma esfera distante do conhecimento da maioria dos homens;

« em segundo lugar, nos limites de sua capacidade de tolerar. O ser humano

nao sabe como explicar as suas emocgodes e isso pode causar sofrimentos;

« em terceiro lugar, nos seus limites. A perplexidade de suportar os limites de
suas reflexdes morais (GEERTZ, 1989, p. 73).

Em sintese, Geertz afirma que o homem encontra dificuldade de interpretar
situacdes que ultrapassem sua limitada visdo césmica. A transcendéncia leva o
homem para além dos limites que ele préprio definiu. Como analisar o cosmo através
da ética da razdo? Como lidar com a comocéao diante do sagrado? A dificil concepcao
de certos acontecimentos leva a duvida, que se torna bastante incomoda, quando
essa visdo cosmica entra em conflito com a viséo real. Os simbolos exercem essa
funcdo — o mistério da Santissima Trindade, por exemplo — € mais facil encaminhar o
que inexplicavel para o universo do “mistério” do que tentar interpreta-lo. Entretanto,
no mundo religioso, aquilo que é sagrado ndo tem que ser explicado ou entendido. A
religido prepara, em contrapartida, um ambiente que minimiza toda esta confuséao,
uma ordem simples do mundo que dara conta das eventuais imprecisdes. Nesse
sentido, a religido pode ser percebida como uma forma de informagéo sobre o mundo.
A maxima basica da expectativa religiosa € que “aquele que tiver de compreender
precisara primeiro acreditar” (GEERTZ, 1989, p. 75).

No entanto, Galimberti (2003, p. 185), em contrapartida, “diz que o ser
humano deve aprender a chorar e ndo dividir lagrimas entre a vida do homem e a vida
da arte”; do contrario, pode mostrar que ndo conseguimos diferenciar o que € o

homem e o que é a arte.
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Galimberti, como exemplo, cita um episédio em que um arcebispo, Tonini'?,
haveria dito a um jornalista, por ocasido do terremoto de 1977, que destruiu partes
importantes da basilica de Assis, especialmente trechos dos afrescos de Giotto: “Um
homem vale cem basilicas”. Ele disse isso em resposta a um reporter da televisdo
italiana que lamentara “a perda de vidas humanas e de um patrimonio artistico que
vale mais”. O entdo arcebispo de Ravena, depois cardeal, justamente, rebateu o
comentario do jornalista, que afirmava ser de menor importancia a vida dos seres

humanos, diante da perda de uma valiosa obra de arte.

Esse episodio de Assis faz ver o quanto as teorias ou conceitos exibidos
acima sao pertinentes ao grande problema enfrentado pelo ser humano ao administrar
valores referentes as obras de artes, quando essa arte esta relacionada ao sagrado
(GALIMBERTI, 2003, p. 185).

Podemos, entdo, comecar a entender como a arte pode persuadir e ser
manipuladora uma vez que, ja em fins do século XX, algumas pessoas, como 0
jornalista do “Avvenire”, cometa esse tipo de equivoco, ao comparar o valor de um
monumento com o valor de vidas humanas. Sendo assim, n&o seria de se admirar o
guanto a arte, durante séculos, foi manipulada para induzir pessoas a acreditarem ou

se submeterem a ela como elemento doutrinario.

Continuando com a teoria de Galimberti, ainda se referindo ao episédio de
Assis, ele descreve que tanto a declaragéo do entdo arcebispo de Ravena quanto a
do jornalista séo, por si sO, simbolos de um real conflito de sentimentos que se
desenvolve no amago de pessoas que buscam distinguir entre o que representa a
estatura adequada ao homem e a verdadeira estatura da arte, e que o homem sé pode
ser considerado “humano” quando pertence a arte e a arte s € arte se tiver o homem
gue a idealize. Para Galimberti, se 0 homem falhar nesse julgamento corre o risco de
perder o poder de mensurar os valores das respectivas perdas. “A vida acima de tudo”
(GALIMBERTI, 2003, p. 186).

12 Tonini (nascido em San Giorgio Piacentino, 20 de julho de 1914, falecido em Ravena em 28 de julho
de 2013), tornou-se cardeal depois de deixar o governo pastoral da arquidiocese de Ravena,
exatamente por essa sua capacidade de falar com propriedade aos meios de comunicacdo
modernos. Foi muito famoso na Italia por sua intensa atividade jornalistica, em veiculos catélicos
como o jornal “Avvenire”, e também por suas participagdes em programas na televisao.
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O homem ndo tem nenhum valor se ndo consegue exprimir algo que
transcenda a sua vida biolégica e a arte é uma forma deste
transcender. Mas também a arte ndo tem nenhum valor se néo reflete
0 ultrapassar do homem, a sua superacdo da condicdo animal.
Lamentar mais pelo homem do que pela arte, ou vice-versa, significa
desconhecer a esséncia do homem e o significado da arte. E entéo os
mortos serdo sepultados sem ser reconhecidos na sua qualidade
humana e a arte se tornara pé sem ser reconhecida como marca do
homem (GALIMBERTI, 2003, p. 186).

Galimberti mostra que o homem gue consegue enxergar sua arte precisa
voltar os olhos ao “co-pertencer”, porque separar o homem de sua expresséo
espiritual significa reduzi-lo a condicdo animal, do mesmo modo que separar a arte do
homem é o mesmo que fazé-lo retroceder ao reino do espirito, fazendo-o esquecer de
gue a arte é material, da mesma forma que o individuo como homem, para interpretar

0 sagrado, assume a mesma forma (homem) e a mesma figura (arte).

Ainda, segundo Galimberti, essa condi¢cdo do individuo que utiliza a
imagem para perpetuar sua fé, ndo é apenas um pretexto, tampouco algum
compromisso; na mesma propor¢do, o homem ao andar até o seu ponto mais alto*?,
indica & arte o sentido de sua expressao, criando o conceito de que o individuo sé
consegue avaliar, calcular, comparar e estimular, quando consegue contrapor uma
coisa a outra. Ou seja, no ambito do sagrado, ou do espaco considerado assim
considerado, a nocdo de sagrado sO pode ser concretizada quando este individuo a

perpetua através e pelas imagens por ele mesmo criadas.

Essa associacdo da arte com o sagrado, continuando com a teoria de
Galimberti, permite constatar que ‘0 homem e a arte assinalam o seu pertencer a
terra”; assim sendo, torna-os pereciveis. “O ser pétreo pertence ao edificio”, a imagem
pertence ao edificio da igreja, assim como o ser humano pertence a sua casa (no
sentido de habitar). A igreja é a casa de Deus, dos santos, das coisas sagradas assim
como o homem (profano) pertence a sua casa (GALIMBERTI, 2003, p. 186).

Mas, se esses sentidos e significados parecem tdo intimos e
espirituais, ai do espirito que esquece que o ser pétreo esta no edificio,
do mesmo modo que o ser marméreo esté na escultura, o ser colorido
esta no afresco. A vocalidade da obra em palavra, a sonoridade na

s

obra musical e tudo isso porque o homem é carne, ndo podendo

13 Se fizermos uma analogia a teoria de Eliade é este o ponto de transcendéncia entre o que esta no
alto, o céu, o sagrado e o que esta na terra, 0 homem o profano. A presenca da imagem, tida como
sagrada, tem o poder de purificar o que é profano. Essa condigdo sacraliza a arte.
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exprimir e dar forma a nada que seja espiritual sendo na fragilidade da
matéria (GALIMBERTI, 2003, p. 187).

Voltando ao caso do terremoto de Assis, levando-se esse conceito de obra
sagrada e, consequentemente, muito valiosa, chorar a perda dessa arte nao é
diferente de chorar perdas humanas. O homem, na sua condi¢cdo de transcender a
densidade da matéria, sO poderia expressar essa transcendéncia recorrendo a
expressdo da arte que, por sua vez, nao representa a imagem do homem que

transcenderia a matéria, mas por se assemelhar a fragilidade da matéria®4.

2.4 O SAGRADO E O SIMBOLISMO

Segundo Eliade, o pensamento simbodlico ndo € apenas um dominio
exclusivo da crianca, ele é essencial ao homem, esse pensamento antecede a
linguagem, a razdo. Os simbolos revelam aspectos de uma realidade muito mais
profunda do que uma mera especulagéo sobre o seu significado e sua agéo sobre 0
homem. Os simbolos estdo no &mago de toda teoria do conhecimento (ELIADE, 1979,
p. 13).

As imagens, 0s simbolos e 0s mitos sdo criacdes psicologicas do homem
e respondem a uma necessidade de encher vazios da mente humana que a razdo nédo
consegue preencher ou colocar expostas as mais secretas necessidades do homem.
Sendo assim, por meio dos estudos dos simbolos, conseguimos conhecer ou entender
melhor o homem na sua mais pura imaginacdo, conhecer aquele que nao infringiu
com os atributos da historia. Cada ser carrega em si toda sua heranca através de

simbolos ocultos em sua mente.

Segundo Eliade, a importancia do simbolismo psicolégico superou até
mesmo a incleméncia do positivismo de Comte, pois, paralela as teorias de Comte, a
psicanalise definia que essas simbologias séo inerentes aos instintos animais, sejam
eles racionais ou irracionais. E na importancia desses fatos que a histéria é mantida
em sua esséncia (ELIADE, 1979, p. 13).

14 A esse respeito, € possivel tracar um paralelo entre esse conceito e o conceito de Eliade quando
indaga sobre quem sacraliza a pedra (ver p. 6).
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Comte afirmava que qualificar de religido essa doutrina universal de um ser
sobrenatural € um ato irracional e até mesmo incompreensivo. A religido, e seu
aparato simbdlico, consiste em regular a natureza de cada ser humano e congregar
todas essas individualidades, o que estabelece dois casos distintos com apenas um
problema: o homem ndo pode ser racional e transcendental ao mesmo tempo.
Portanto, o homem difere de si mesmo sucessivamente tanto quanto difere do outro.
A imaginag&do do homem vem em primeiro plano. Diante da diversidade da natureza,
o homem s6 consegue explica-la mediante a crenca de que exista a intervencéo de
seres sobrenaturais (COMTE, 1996).

Entretanto, apesar do positivismo de Comte, é possivel verificar que, assim
como o homem paleolitico fazia pinturas em suas cavernas, representando 0s
acontecimentos cotidianos, o homem contemporédneo é cercado de uma grande
guantidade de simbolos e esses simbolos tém um efeito tdo eficaz na formacgéo do
entendimento do homem que se torna impossivel viver sem eles (ELIADE, 1979, p.
14).

Quando o ser humano, historicamente condicionado, se deixa invadir
pela parte ndo histérica de si préprio, coisa que acontece com mais
frequéncia do que se pode imaginar, ndo € necessariamente um
decaimento ao estado animal da humanidade como sugere a
psicanalise, para descer as fontes mais profundas da vida orgéanica:
imensas vezes ele reintegra, pelas imagens e simbolos que p6e em
marcha, um estado paradisiaco do homem primordial (seja como for a
existéncia concreta daquele, pois este homem primitivo afirma-se

sobretudo com um arquétipo impossivel de se realizar em qualquer
existéncia humana) (ELIADE, 1979, p. 14).

Expandindo mais esse conceito, Eliade explica que mesmo evitando sua
historicidade o homem n&o desiste de sua propriedade de ser humano para se
envolver na sua condicdo animal na qual ele resgata a sua linguagem e muitas vezes,
0 experimento de um paraiso perdido. Os sonhos despertados, as imagens de suas
lembrancas mais longinquas, das suas aspiracdes, dos seus arrebatamentos, sao
outras tantas que arremessam 0 ser humano historicamente dependente de seu
mundo espiritual enormemente mais valioso do que o mundo fechado de sua propria
histéria (ELIADE, 1979, p. 15).

E nesse momento de reflexdo que se pode enxergar a importancia da

simbologia na composi¢&o do entendimento humano. E de natureza humana carregar
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esses padroes, esses arquétipos herdados dos seus antepassados. I1Sso se torna mais
complexo ainda quando essa simbologia passa do dominio da mente humana e seu
historico genético para o dominio do mistico. Se essa simbologia genética é tdo
fundamental para a manutenc¢ao da existéncia humana, pode-se imaginar o quanto o
efeito dessa simbologia torna-se mais intricado quando esses simbolos passam da
esfera intrinseca do homem para uma esfera do sagrado, do sagrado para o mitico e

do mitico para o midiatico.

Toda historia mitica que relata a origem de alguma coisa pressupde e
prolonga a cosmologia. Do ponto de vista da estrutura, os mitos de
origem homologam-se ao mito cosmologico. Sendo a criagdo do
Mundo a criacdo por exceléncia, a cosmologia torna-se o modelo
exemplar para toda espécie de criacdo. Isso ndo quer dizer que o0 mito
de origem imite ou copie o modelo cosmoldgico, pois ndo se trata de
uma reflexdo acertada e sistematica. Mas todo novo aparecimento —
um animal, uma planta, uma escultura, uma instituicdo — implica a
existéncia de um mundo, mesmo quando se procura explicar como, a
partir de um estado diferente de coisas (ELIADE, 1998, p.5).

A definicdo mais ampla é que pelo fato do mito contar uma histéria sagrada,
relata acontecimentos que aconteceram no decorrer de um certo tempo (ou do nosso
tempo), desde os primordios, é uma realidade cultural e muito complexa que pode ser

abordada ou interpretada através de mdultiplas perspectivas (ELIADE 1998, p. 11),

Em outros termos, os mitos relatam facanhas de ente tidos como
sobrenaturais. E a partir dos mitos que uma realidade comeca a existir, seja uma
realidade total, 0 cosmos ou apenas um fragmento, um espaco sagrado, um edificio
de culto. “Os mitos revelam, portanto, sua atividade criadora e desvendam a
sacralidade de suas obras”. Resumindo, os mitos delineiam as diversas e dramaticas
invasdes do sagrado que realmente fundamentam o mundo e o resume no que ele é
hoje (ELIADE, 1998, p. 11).

Essa teoria nos leva a acreditar que € mais comum ao ser humano viver
com a necessidade de criar imagens seja na sua psigue, no ser “pétreo”® que é a
mais provavel absorcao do elemento sagrado ou seja através de imagens e simbolos

ou, ainda, através de uma evocagao.

15 Pétreo € 0 mesmo que perpétuo, ou seja, algo ou alguém que nao morre, ndo deixa de existir.
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Seguindo a sequéncia de ideias do préprio Eliade, na criagcdo de um mito,
em um primeiro tempo se descreve que existe um lugar que o homem (um ser profano)
estabelece uma ligagdo com o deus (um ser sagrado), em um local igualmente
sagrado e a isso se da a denominacdo de transcendéncias e ocorre através de

hierofania.

Para que o ser humano atinja esse grau de entendimento ele tem que ter a
consciéncia de que carrega em si uma gama de simbolos que vem dos seus
ancestrais e segue com seus descendentes; e a esse processo podemos atribuir um
nivel ou um status de mito. Sendo assim, ndo é tao dificil compreender o porqué de a
arte, criacdo do homem, acontecer justamente diante de sua capacidade de ndo s6

criar seus simbolos, mas de adora-los (ELIADE, 1998, p. 15).

Essa complexa avaliagdo do que vem a ser sagrado e mito, ndo fica
somente no campo da metafisica, como sugerem os antropdlogos, o ser “pétreo” pode
sair do imaginario e se materializar através de imagens, esculturas, adornos, afrescos
e edificios, perpetuando a fé de quem deles faz uso. As imagens aceitas pela Igreja,
como simbolos do sagrado, carregam em si uma forca extraordinaria, sdo
impregnadas de poderes que, em muitos casos, se sobrepdem ao proprio conceito de

divino pregado pela Igreja, isso €, de algo absolutamente transcendente.

2.5 A SIMBOLOGIA DAS IMAGENS

A imagem constitui uma interpretacao intermediaria entre o palpavel e o
abstrato, entre o verdadeiro e o refletido. A imagem possibilita um didlogo entre o que

se vé e 0 que se cré. Pode também fazer do real algo ficticio (HIGUET, 2015, p. 17).

Entre os diversos usos da imagem, quem a produz propde registrar a
representacéo entendida no campo do fantasioso para o campo do verdadeiro, ela se
depara entre a percepcdo exata e o conceito do que é percebido e vice-versa. A
imagem ndo é a propria ocorréncia, por ser uma reproducdo, mas ela se reveste do
ambiente que o objeto ocupa e, a0 mesmo tempo, estabelece uma distancia, e um

aspecto ou a auséncia da realidade (HIGUET, 2015, p. 18).

As palavras “imagem e semelhanca”, usadas juntas, nos passam a ideia de

similaridade, que é a qualidade do que é similar, parecido, semelhante. O que se pode
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observar aqui, primeiramente, € um grande encontro. No inicio da criagdo Deus criou
toda a natureza e os animais'®. Essa primeira parte da criacdo ndo é mencionada
como tendo similaridade especial com Deus. Deus a fez através de Sua palavra
criativa. No entanto, ja sobre a criacdo do ser humano, vemos que existe algo a mais,
a similaridade com o préprio Deus. Diz-se, no texto considerado sagrado, que o

homem foi criado a imagem e semelhanca de Deus (Gn, 1, 26-28).

Ja foram constituidas varias experiéncias de interpretacdo dessa frase
biblica, estudos hermenéuticos foram feitos, mas o grande fato € que o texto biblico
nao revela isso em detalhes. Entretanto, pela observacdo podemos levantar algumas

hipbteses interessantes que se harmonizam com os relatos biblicos.

Ser a imagem e semelhanca de Deus n&o significa que somos o proprio
Deus, e nem que temos qualquer poder soberano independente em nds. Também néo
significa aparéncia fisica, como se Deus tivesse um corpo fisico como 0 nosso. Tais

possibilidades sao facilmente refutadas biblicamente (KOCH, 1996, p. 42).

Esse jogo de interpreta¢des sobre o imaginario é construtivo no sentido ou
na tentativa de compreender como funciona esse complexo jogo interpretativo
provocado ndo s6 pela imagem em si, como objeto, mas o seu significado subijetivo.
“Somos a imagem e semelhanca de Deus”. Mas um deus € um ser abstrato, ndo existe
figura, modelo que possa ser representado como ele realmente é (PEVSNER, 2002,
p. 173).

O afresco de Michelangelo, executado na abdbada da Capela Sistina, no
Vaticano, faz “vislumbrar o momento” da criacdo. Ali, Michelangelo faz com que todo
cristdo catélico recorde, com muita clareza, a narrativa da criacdo de Adéao e, na
representacdo de Deus, proposta pelo artista, a luz da tradicdo, aparece um deus
barbudo e imponente. Ambas as personagens foram produto da imaginacdo de
Michelangelo, mas, mesmo assim, é como se todo o mundo catdlico assimilasse a

existéncia de tal momento. E irreal, é simbélico, mas para o cristdo catélico, aquela

16 No inicio da colecao de livros sagrados que hoje conhecemos como Biblia, que tanto os cristaos,
como os muculmanos, aceitam como repositério de palavras transmitidas pelo préprio Deus (Jave,
na tradicdo hebraica e cristd, Ala, na tradicdo muculmana, cujos ensinamentos finais foram
transmitidos através do profeta Maomé), os dois primeiros capitulos do Livro do Génesis descrevem,
em linguagens diferentes, reflexos de momentos temporais e culturais diferentes, essa criagao “do
nada”, por absoluto poder do Criador, do Céu e da Terra, e de todos os seres vivos. Gn, 1 e 2).
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imagem recorda a afirmacéo da narrativa biblica. O proprio contexto biblico, no que
diz respeito a narrativa criacionista, para um observador neutro, € também simbdlica.
Existe uma grande contradicdo dentro do proprio cristianismo (e de religides nédo
cristds como o judaismo e o islamismo) quanto a questéo iconografica. A propria
etimologia da palavra iconografia remete ao dominio dos simbolos!’. O uso das

imagens pode ndo ser aceito por muitas religides até mesmo cristas.

Em certas tradi¢cdes culturais, como o judaismo e o protestantismo,
expressoes iconografica das crencas, em particular religiosas, que
acompanham todas as sociedades humanas, desde a pré-historia, a
transmissdo de relatos poético-miticos, podem ser reprimida ou
substituidas pela primazia da palavra e, depois, das escrituras que a
conservam. Alias, as religidbes monoteistas fazem derivar o texto
revelado a um verbo, de uma palavra primordial oriunda de um deus
invisivel e até irrepresentavel. Ao contrario da imagem material
propensa a levar os seres humanos a idolatria, a palavra, a expresséo
divina por exceléncia, pode nos abrira a transcendéncia e revelar o ser
humano a si mesmo pela mesma busca da verdade (HIGUET, 2015,
p. 19).

Mas, apesar do uso expressivo dos icones pelos catdlicos, a historia nem
sempre foi assim: desde quando o cristianismo deixou de ser perseguido pelo Edito
de Mildo, de Constantino, em 314 d.C., até o segundo Concilio de Nicéia em 787, a
causa iconoclasta foi motivo de muitas discérdias no ambito do cristianismo. O uso de
imagens, fossem elas esculpidas ou pintadas, era terminantemente proibido e tratado
como heresia, pois 0 uso de simbolos remetia ao paganismo politeista que dominou

o campo religioso do Império Romano, que herdou dos gregos esse costume.

O clero aplaudiu Constantino e consagrou sua memoria. O principe, que
favoreceu paixfes pelo poder, também promoveu interesses. O imperador deu ao
clero seguranca, riqueza, honraria e vinganca. O apoio de Constantino a fé ortodoxa
era considerado o dever mais sagrado e mais importante de sua magistratura, nao
demorou muito para que as divergéncias em torno das questdes doutrinarias
aparecessem (GIBON, 1998, p. 279).

Além disso, o cristianismo ndo tinha uma herancga artistica, pois o judaismo

de onde procedia, evitava a representacdo de seu Deus, da mesma forma, o

17 A origem da palavra iconografia surgiu a partir da juncdo de dois termos gregos, “eikon” = “imagem”
e “grafia” = “escrita”, significando, literalmente, “a escrita da imagem”.
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cristianismo procurou evitar o uso de imagens que representassem, diretamente, o
divino (ELIADE, 1979, p. 158).

Como ja foi ressaltada neste capitulo a importancia dos Zigurates para as
civilizagcbes mesopotamicas, como sendo um espago sagrado onde se faziam
sacrificios aos deuses, € importante ver que tanto espacos quanto elementos
sagrados existem desde os primordios da religido ou do homem religioso, como 0s
templos dos egipcios e tantos outros espacos religiosos. Nao se pode deixar de
destacar tanto o espaco religioso greco-romano quanto suas esculturas totalmente
voltadas para seus deuses. Essas divindades ndo eram sobrenaturais e perfeitas
como o deus do cristianismo, essas divindades se assemelhavam ao grego comum,

sentia amor, odio inveja, mas também protegiam (JORDAN, 1978, p. 29).

No século de Péricles'® os gregos chegaram ao auge da sua cultura
envolvendo teatro, filosofia, arquitetura e escultura. Matematicos, escultores,
arquitetos e filésofos elevaram a Grécia ao seu mais alto grau de desenvolvimento.
Nesse periodo, de grandes prosperidade e riquezas, o politeismo grego ganhou mais
forca com a possibilidade de construirem templos bem planejados e bem construidos,

além disso, foram construidos anfiteatros e suntuosos palacios.

Mas foi para os templos e para as esculturas que os gregos direcionaram
sua maior atencdo e conhecimento. O perfeccionismo grego, que ganhou respeito a
partir de entdo, € conhecido e respeitado até os dias atuais. Mas, apesar da palavra
democracia ter origem na Grécia, somente uma pequena nobreza podia usufruir desse
mundo de suntuosidade, conforto e riqueza. Existia, na sociedade grega dessa época,

uma elite que tinha o dominio politico, religioso e econémico (JORDAN, 1978, p. 30).

E necessario recordar, de forma sucinta, a organizacdo da polis, para
entendermos como 0s gregos construiam, em suas acropoles, seus templos. A origem
€ uma colina, onde se refugiavam os habitantes do campo para defender-se dos

inimigos. Mais tarde, o povoado se estende pela planicie vizinha e é fortificada por um

18 Também conhecido como a “Idade de Ouro de Atenas” ou Periodo Classico, foi uma época histérica
de grande desenvolvimento da cidade de Atenas. Este periodo corresponde ao século V a.C. da
histéria da Grécia Antiga, principalmente aos anos em que Péricles governou Atenas (de 444 a 429
a.C.).
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cinturdo de muros construidos de pedras. Distingue-se, entdo, a cidade alta ou a

acropole, onde ficam os templos dos deuses.

O topo da Acrépole, essa colina rochosa que dominava a cidade, foi
aplanado e reforcadas as suas vertentes, por forma a construir uma
espécie de pddio para os templos. O afastamento destes em relacao
a cidade foi deliberado. Consideravam-nos santudrios, pelo que
normalmente, ndo tinham lugar nas ruas, como o templo romano ou a
igreja cristd. Mas, além disso, era também importante o facto de os
templos poderem ser vistos das ruas, erguendo-se acima da muralha
do recinto sagrado — constituiam, assim, uma recordagéo constante
dos deuses, a maneira do campanario medieval onde os sinos
tocavam as horas de oragdo. O facto de o templo a se destinar a ser
visto de longe influenciou o seu aspecto exterior. Foi concebido para
ser percebido a distancia (JORDAN, 1978, p. 32).

O politeismo grego ganhou maior forca entre a nobreza grega justamente
logo apds as construcdes desses templos e esculturas. A perfeicdo com que essas
obras eram executadas era muito maior do que outras obras de civilizacbes
contemporaneas. Mas néo so as esculturas e templos fizeram com que a religido dos
gregos alcancasse a forca e 0 respeito ndo sO6 dos gregos, mas também,
posteriormente, dos romanos. A filosofia grega serviu de referéncia para embasar
essa crencga, os filosofos gregos acreditavam que o corpo estava a servico da alma
que era submissa aos interesses divinos (GIORDANI, 1968, p. 271).

O Império Romano, no século Il a.C. dominou os gregos e absorveu deles
sua cultura, incluidas as artes. O politeismo grego influenciou a religido romana que,
incorporando o pantedo grego, transformou os deuses gregos em deuses romanos,
ndo s6 mudando seus nomes, mas, até mesmo, suas personalidades. Mais tarde, no
império, o proprio imperador foi transformado em divindade. No entanto, apesar do
édito de Mildo, a converséo de Constantino foi um processo gradual, visto que ele s6
foi batizado por ocasido da enfermidade que, posteriormente, lhe causou a morte
(GIBON, 1998, p. 278).

No inicio existiu uma disputa cerrada entre politeismos greco-romanos e o
cristianismo em torno do dogma mais contundente entre uma crenga e outra, 0 USO
das representacfes de Deus atraves de imagens, fossem elas pinturas, fossem
esculturas. Como ja foi visto, o cristianismo herdou do judaismo a auséncia de
representacdes iconograficas do divino, ao passo que, para os politeistas, o uso de
imagens era fundamental (GIORDANI, 1968, p. 273).
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Mas, dentro do proprio cristianismo, essa questdo da iconoclastia se
prolongou por varios séculos, até o final do século VIII d.C. quando ocorreu o segundo
Concilio de Nicéia (786-787). Até entdo, s6 na parte ocidental do império alguns
artistas faziam pinturas representando a figura divina com feigbes humanas e isso por
guestdes educativas, ndo existia, entretanto, nada que levasse essas pinturas a serem
idolatradas (YANNOPOULOS, 1995, p. 144).

De fato, a partir do século VII d.C., algumas pequenas igrejas ocidentais
comecaram a exibir figuras representando cenas do evangelho, mesmo que essa
pratica ndo fosse permitida pelas liderancas do cristianismo. Assim, 0 uso de tais
figuras e esculturas foi sendo, progressivamente, adotado ndo s6 na parte ocidental
do império. Igrejas na parte oriental também comecaram a fazer uso de uma
especifica forma artistica de representar o Deus Uno e Trino cristdo, uma pintura
estilizada, com o uso de materiais privilegiados, chamadas icones. Esse episodio
alarmou as liderancas das igrejas orientais que eram extremamente contrarios a esse

uso.

Essa disputa se tornou mais séria no decorrer do tempo tanto por conta dos
abusos dos ortodoxos que, influenciados pelas tradi¢des judaicas e arabes, acusavam
seus opositores de hereges, quanto pela ousada teologia de alguns padres de
algumas igrejas que abusavam do uso de icones. O centro mais importante dessas
divergéncias era a cidade de Nicésia, na Frigia, cujo bispo, Constantino, encabecava
um movimento iconoclasta que considerava os icones uma forma de paganismo
(YANNOPOULOS, 1995, p. 148).

Os debates sobre essa dicotomia, iconoclastia e iconofilia, até a decisdo do
cristianismo em aceitar as representacdes do divino através de imagens, duraram
pouco mais de um século e, no Segundo Concilio de Nicéia (786-787) as autoridades
das igrejas orientais e ocidentais abriram certa tolerancia ao uso das imagens. Mesmo
com a for¢ca doutrindria que existia entre os iconoclastas, o uso das pinturas e
esculturas proliferou-se por todo império. Com o tempo, essa querela contribuiu para
a divisdo da Igreja Cristd em Igrejas Ortodoxas autocéfalas e a Catolico Romana,
centrada no papado. As orientais, cuja doutrina tende mais para o uso de icones e a
Catolica que absorveu com mais abrangéncia o uso de pinturas e imagens (ARGAN,
2004, p. 40).
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Se 0 uso das representacdes das figuras divinas, de Nossa Senhora e dos
santos provocou tanta controvérsia entre os séculos VIl e VIII, quase mil anos depois,
no Concilio de Trento (1545 a 1563), 0 uso dessas representacdes artisticas foi
incentivado com mais preméncia. Se a Igreja uma, do século VIlI, estava dividida
guanto ao uso ou ndo das pinturas e esculturas, no século XVI a Igreja crista do
ocidente estava novamente dividida e, dessa vez, o0 motivo era muito mais sério do
que o do século VIII, dessa vez a Igreja ocidental estava irreversivelmente dividida em
correntes romanas e anti-romanas, catolicismo e protestantismo. As questdes que

envolveram o uso das representagées tomaram outros rumos*®.

A Reforma Protestante provocou na Igreja Catdlica uma reacéo: a chamada
Reforma Catdlica. A adocao da arte barroca, que nao foi diretamente criada pela
Igreja, pois foi uma consequéncia artistica do Renascimento, acabou sendo
transformada em uma potente arma, da parte do catolicismo romano. A arte barroca
usou toda a tecnologia do Renascimento: a perspectiva, a busca pela perfeicdo nas
esculturas, o tragado radial das cidades (Praca de S&o Pedro em Roma, por exemplo)
e foi largamente adotada pela a ala mais tradicional do cristianismo, que de forma
guase contraditéria, derrubou todo o principio iconoclasta que ainda existia no ambito
da Igreja Catdlica (ARGAN, 2004, p. 41).

19 No segundo capitulo essa questdo da iconografia seré discutida de maneira mais ampla, ja que a
guestao ligada usa de imagens como elemento de persuaséo, que ocorreu quase um milénio depois
do segundo Concilio de Nicéia.
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3 OS CONCILIOS E OS ESPACOS SAGRADOS

No capitulo anterior foram discutidos conceitos e definicbes do sagrado
assim como a importancia que os simbolos tiveram e ainda tém dentro do universo
catélico e, analisando esse aspecto da historia do cristianismo, ndo podemos omitir a
importancia do Império Romano?®, mais especificamente a parte oriental do império,
o Império Bizantino e a influéncia do imperador Constantino, em cujo governo
ocorreram varias transformagfes no que se refere as questdes religiosas e, a
posteriori, a evolucdo da religido cristd e das igrejas que nela se reconheciam,
essencial no processo de crescimento delas como instituicbes dentro ou fora do

império.

A complexidade da religido crista e das igrejas por ela geradas fez com que
nos primeiros séculos a formacgéo doutrinaria passasse por diversas e acaloradas
discussbes e diferentes debates. Mas, mesmo antes do cristianismo ser instituido
como religido oficial do Império Romano, ja tinha a sua doutrina e parte dessa doutrina
ele a herdara do préprio judaismo.

Cristo dera aos apéstolos a missao de pregar seus ensinamentos e
impusera aqueles que tivessem conhecimento da Boa Nova a
obrigacdo de nela crerem. E o que se encontra de modo claro e
explicito em Marcos 16, 15ss: “Ide por todo mundo e pregai o
evangelho a toda criatura. Quem crer e for batizado sera salvo; mas
guem néao crer serd condenado”. O cristianismo constitui-se desde
logo, num corpo de doutrinas que se relacionavam intimamente com
uma série de praticas caracteristicas da vida cristd. Basta, por
exemplo, uma simples leitura nas epistolas paulinas para verificacdo
com exatiddo dessa assertiva. E interessante também notar que a
pregacéo cristd, desde o inicio, apelou n&o so6 para o coragdo, mas.de
modo especial, para a inteligéncia daqueles aos quais era dirigida
(GIORDANI, 1968, p. 270).

Levando-se em conta o objetivo dessa pesquisa, é imprescindivel conhecer
a histéria do cristianismo no seu momento mais importante, quando se torna uma

instituicdo (Igreja) dentro de outra grande instituicdo (o império).

Se ja existia uma doutrina desde a época de Cristo, esta doutrina se torna

mais complexa nos séculos que se seguem. Questdes cristoldgicas, principalmente.

20 Recebe 0 nome de Império Romano o estado sucessor da Republica Romana. Teve Roma como
primeira capital, depois, no século 1V, uma segunda capital, Constantinopla (atualmente Istambul).
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Uma dessas discussdes ocorreu em torno da iconografia. As imagens sacras de
maneira geral, e especificamente os produzidos no estilo barroco assim como 0s
adornos e a propria arquitetura, estdo carregadas de informacdes diretas ou
subliminares?! cuja intencéo foi (e ainda pode ocorrer) persuadir o homem que se

encontrava em duvida em relacao a sua fe.

As relacdes de proporgdes, associacdes da arte pictdérica com a musica,
escultura e arquitetura entre outras articulacbes estdo presentes desde as
manifestacdes artisticas e arquitetdnicas produzidas na Grécia classica até os dias de
hoje. A maioria dos teéricos da arte sacra afirma que sempre existiu a intencéo de
transmitir alguma mensagem. Entretanto foi no barroco do século XVII que esse
conceito de persuasdo e manipulacdo teve seu maior efeito e isso pode ser
comprovado nas colbnias portuguesas e espanholas no continente americano,
constatando que arquitetura e arte sacras estiveram presentes durante quase quatro
séculos (MARVAL, 1997, p. 19).

No ambito da Contrarreforma ou Reforma Catdlica, a partir do Concilio de
Trento o uso da arte e arquitetura barroca néo foi mero acaso. E certo afirmar que néo
foi com a Igreja Catolica que o barroco foi criado, tampouco com o Concilio de Trento,
todavia, um observador mais atento irA compreender o quanto esse estilo foi util no
contexto da Igreja Catélica do século XVI22 (ARGAN, 2004, p 41).

Entretanto para entender todo esse processo que vai desde Reforma
Protestante até o uso sistematico do barroco, principalmente na Amarica Latina,
levando-se em consideracdo as necessidades prementes da Igreja Catdlica, sera
necessario entender todo mecanismo e assertivas do Concilio de Trento até a
efetivacdo do emprego da arte e arquitetura barrocas na América Latina e,

especificamente, no Brasil.

21 Apesar de a palavra subliminar ser associada as teorias conspiratorias e a propria ideia de sedugédo
possa estar ligada a esses conceitos, ndo € o objetivo dessa pesquisa enveredar por esses caminhos
especificamente.

22 £ sabido que o Concilio de Trento aconteceu no século XVI e o apogeu do barroco aconteceu no
século XVII. Para o historiador o espago de um século pode ser um recorte assustador, mas néo se
pode estudar os acontecimentos deste periodo com a mesma velocidade que os tempos modernos
oferecem. Naquele periodo as coisas aconteciam lentamente. Entretanto o recorte temporal dessa
pesquisa se restringe ao século XVII.



41

Se na consolidacao da Igreja cristd como instituicdo, no Império Romano,
na época do Imperador Constantino, a questao dos icones levou a cupula da Igreja a
sérios debates e até mesmo a convocacdo de concilios, podemos investigar o que
poderia ter influenciado o concilio a usar (ou propor o uso) da iconografia como
elemento de persuaséo ou até mesmo midiatico. Se formos observar a problematica
a respeito do uso de icones pelos cristdos, veremos que nos concilios anteriores ao
Segundo Concilio de Nicéia houve uma forte rejeicdo a esse uso. Entretanto foi
justamente um concilio criado com a finalidade de resolver essa problematica, o
Segundo de Nicéia, que aprovou tal uso. Isso mostra 0 quanto sdo abrangentes e

eficientes as realizacdes dos concilios para a Igreja.

Neste capitulo serdo discutidos assuntos que relatam a real situacdo da
Igreja Catolica no século XVI que vao redundar em um longo e conturbado concilio,
talvez o mais conturbado de todos os concilios no decorrer da histéria da Igreja
Catolica e, consequentemente, o0 uso da arte e da arquitetura barroca no Brasil colonial

com énfase no apogeu do estilo barroco colonial brasileiro do século XVII.

Tomando como referéncia o tema dessa pesquisa, faz-se necessério
abranger variados aspectos politicos e doutrinarios da Igreja, jA que tenho como
interesse principal, nesse estudo, o0 uso do espaco sagrado a servico da Igreja
Catolica, tendo a arte barroca, incluindo sua arquitetura, no contexto da

Contrarreforma, ou Reforma Catélica, com base no Concilio de Trento.

Todavia, esse relato ndo seria completo ou talvez se tornasse de dificil
compreensao se nao fosse feita uma relacdo histérica entre os espacos de culto
cristdo e os concilios e como esses espacos foram se desenvolvendo no decorrer do
tempo. E no entendimento dessa problematica que sera analisada a importancia dos

concilios ecuménicos no decorrer desse capitulo.

3.1 OS ESPACOS DE CULTO CRISTAO E OS CONCILIOS

Existe um equivoco na interpretacdo quanto a oficializacédo da Igreja crista

no Império Romano, pois muitos acreditam que quem a fundou foi o Imperador
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Constantino?3, quando na verdade, o imperador, usando de sua autoridade, decretou
o fim da sua perseguicédo. Contudo a histéria da Igreja, como instituicdo, deve muito
ao imperador. Todavia, antes de comecarmos a falar nessa questao do cristianismo
institucionalizado pelo império, é necessario entendermos mais a respeito desse

personagem, Constantino.

No dia 25 de julho do ano da graca de 306, fora das muralhas de
lorque?*, Constantino, levantado bem alto sobre um escudo pelos seus
legionérios, foi proclamado imperador do mundo. Sete anos mais
tarde, pelo Edicto de Mildo, o imperador concedia liberdade e estatuto
oficial a Igreja Crista. Embora Constantino sé tenha sido baptizado em
seu leito de morte, proclamou-se a si proprio o “décimo terceiro
apostolo”, acreditando que, quando morresse, seria incluido na
Trindade (JORDAN, 1969, p. 71).

Desde o momento de sua aceitagcdo pelo imperador, o cristianismo
enfrentou a mentalidade paga greco-romana, a invocacao a faculdade de conhecer,
compreender, raciocinar, pensar e interpretar ndo podia buscar motivacdo somente
nas Sagradas Escrituras, “entdo se volta, para o arsenal dos adverséarios do
Cristianismo, a filosofia grega” (GIORDANI, 1968, p. 271).

Naquele momento a civilizacdo romana ja se encontrava em total processo
de deterioracdo. Um ano antes, o Imperador havia declarado que a Igreja crista
passaria a ser a igreja oficial do Império Romano, deixando a margem outros cultos
ou credos religiosos e provocando a divisdo do Império Romano, esse detalhe
esclarece a constante duvida a respeito de quem realmente oficializou a Igreja crista
no Império (GIBON, 1998, p. 278).

Desde o Edito de Mildo, a magna carta da tolerancia confirmava a todo
individuo do Império Romano o privilégio de escolher e professar sua
prépria religido. Mas este inestimavel privilégio ndo tardou a ser
violado; de par com o conhecimento da verdade, o Imperador
assimilou a méxima da perseguicao; as seitas que dissentiam da igreja
cristd eram importunadas e perseguidas pelo cristianismo triunfante
(GIBON, 1998, p. 279).

23 Constantino I, também conhecido como Constantino Magno ou Constantino, o Grande (em latim:
Flavius Valerius Constantinus (272-337), foi um imperador romano, proclamado Augusto pelas suas
tropas em 25 de julho de 306, que governou uma porcao crescente do Império Romano até a sua
morte.

24 No primeiro século antes de Cristo, 0s Romanos ja governavam boa parte da Gra-Bretanha. Em York
ergueram uma fortificagdo que era usada como base de governo da Roma Britanica (GIBSON, 1998,
p. 166).
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O cristianismo € uma doutrina que se criou a partir na morte de Jesus Cristo
e sua continuidade apdés a morte de Cristo foi obra dos apdstolos?® que tiveram como
missdo disseminar a nova doutrina apontada por Jesus. Essa doutrina deu ao
cristianismo um sentido universal, acessivel a todos os pagdos do mundo. Os
seguidores de Cristo se deslocaram da Palestina, em missédo evangelizadora, para
varios locais que, naquela época faziam parte do Império Romano. Os cristdos foram
perseguidos, duramente, durante muito tempo. Mas foi a partir do reconhecimento da
Igreja crista por Constantino que surgiram as primeiras divergéncias na formacéo dos
seus dogmas. A partir de entdo comecaram a se multiplicar, rapida e abundantemente,
ideias divergentes que ameacaram o Cristianismo com uma completa desintegracao
doutrinaria, como, por exemplo, o Arianismo?®. Somente uma autoridade suprema
poderia suprimir as davidas e promulgar a verdade que deveria ser aceita pelos fiéis.
Essa promulgacdo s6 poderia ser realizada com um concilio, contudo, apesar dos
problemas da Igreja com a heresia, os encontros chamados de “Concilios
Ecuménicos” foram muito importantes na consolidagcédo da Igreja, além de destacar a
sua autoridade doutrinaria (GIORDANI, 1968, p. 271).

Do ponto de vista dogmatico, o Primeiro Concilio de Nicéia pode ser
considerado o ponto de partida da Igreja cristd como instituicdo pelo fato de ter sido o
primeiro encontro, dos até entdo chamados sinodos?’, que envolveu uma grande
quantidade de patriarcas e bispos. Este Concilio, realizado em 325, na cidade de
Nicéia, foi muito importante. A partir dele, os sete subsequentes tiveram como temas
guestdes ligadas a Natureza da Santissima Trindade, a Natureza de Cristo, enquanto
Deus e Homem, e aos titulos devidos a sua mée terrena, Maria de Nazaré
(PERRONE, 1995, p. 12).

Dentre os sete concilios da antiguidade crista ainda hoje tidos como
ecuménicos pela maioria das igrejas, destacam-se pela autoridade
doutrinéria e a importancia histérica os quatro primeiros, de Nicéia
(325) a Caled6nia (451). O primado a eles concedido deriva sobretudo
do fato de que formularam os dogmas fundamentais do cristianismo,
relativamente a Trindade, com Nicéia e Constantinopla | e a

25 Na tradicdo crista, os apdstolos, por vezes referidos como os Doze Apoéstolos, foram um pequeno
grupo de doze pessoas relatadas como os discipulos de Jesus, a figura central do cristianismo

26 Arianismo, doutrina defendida por Ario, que definia que sendo Jesus filho, era cria do pai e, sendo
assim, Pai e Filho eram partes distintas e ndo um Deus, tal qual o Pai. Isso foi considerado uma
heresia (GIORDANI, 1968, p 271).

27 Um sinodo pode ser realizado por qualquer denominacéao religiosa, sendo muito comum entre os
cristdos. Trata-se de uma reunido convocada por uma autoridade eclesiastica (FERREIRA, 2011).
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encarnacéo, com Efeso e Caledonia. Por isso, ja Gregorio Magno os
via, junto com o evangelho, como pedra quadrangular colocada como
fundamento do edificio da fé (PERRONE, 1995, p. 13).

A Igreja crista, entdo protegida pelo imperador, ndo enfrentava somente os
problemas dos ajustes nos seus dogmas. Antes de sua aceitacao por Constantino, os
cultos cristdos eram realizados em locais familiares, adaptados, ou, nos momentos de
perseguicdo, escondidos (nas Catacumbas, por exemplo). Depois de reconhecidos,
0s cristdos precisavam de locais adequados e publicos para seu culto. Por outro lado,
Igreja mudava também sua postura e sua estrutura, deixou de ser um grupo que se
reunia discretamente em locais privados, devido ao perigo que existia na época das
perseguicdes. Quanto a isso, é de fundamental importancia reler esse texto de Jordan:

O elo entre o espaco usado para o culto cristdo tomando como
exemplo a arquitetura da Roma Imperial e a Cristandade medieval é
conhecida por periodo paleocristdo. Em Roma os primeiros cristdos
reuniam-se nas suas casas, em casas alugadas ou, sob a pressao das
perseguicdes, nas catacumbas. Foi ai que os ritos pagaos foram
adaptados as necessidades cristas e que 0s ensinamentos de Jesus
deram origem a uma igreja. As primeiras verdadeiras igrejas —
sobretudo nos séculos IV e V — foram construidas quando as
perseguicdes acabaram, apds o Edicto de Mildo (313), mediante o
qgual a igreja conquistou a paz a custa da subordinacao ao poder
popular (JORDAN, 1978, p. 95).

As primeiras edificacbes usadas para o culto cristdo, logo apds o periodo
das perseguicdes, foram as basilicas. O nome basilica pode confundir o leitor: a
basilica pagd era edificio publico voltado para a administracdo da justica e para o
recolhimento dos tributos. A Basilica de Constantino, por exemplo, era um
complemento da praga, tal como eram as termas, consistia em uma edificacao
retangular e, normalmente, seu interior era dividido em trés naves, duas laterais e uma
nave central. Seu teto, igualmente simples, consistia em duas quedas d’agua para as
laterais da edificacdo, sustentadas por tesouras triangulares no sentido transversal.
Esse modelo foi muito usado no ocidente?®, mas, quando Constantino transferiu a
capital do império para Bizancio, esse modelo basilical passou por transformacgdes

significativas. Os arquitetos bizantinos adotaram uma disposi¢cao espacial (planta

28 A atual Basilica de Séo Pedro no Vaticano, foi construida no século XVI, comecou renascentista
devido as suas feigdes classicas, mas um dos seus arquitetos o mestre Michelangelo Ihe deu alguns
toques ja em estilo barroco. Pode-se perceber a interferéncia barroca na presenca dos rocailles,
medalhdes e das colunas torsas que sustentam o coro principal. Entretanto, a basilica que a
antecedeu era do estilo retangular primitiva.
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baixa) quadrada e encimada por grandes cupulas. Esse modelo de basilica ficou
conhecida, entre os historiadores da arquitetura, como “estilo bizantino” (JORDAN,
1978, p. 95).

Efetivamente, do ponto de vista arquiteténico, esses prédios se adequavam
potencialmente ao culto cristdo, pois eram dotados de uma grande nave central
ladeada por naves colunadas, tinham boa iluminacdo e uma perspectiva agradavel.
Pode-se dizer, sem hesitacdo, que o modelo basilical foi o protétipo do modelo cristdo
para a construcdo dos seus templos durante muitos séculos. Mesmo quando 0s
estilos, no decorrer do tempo, foram mudando ou ganhando outras caracteristicas
estéticas, o modelo basilical esteve presente (PEVSNER, 2002, p. 16). A palavra
basilica, entdo, passou a denominar um local de culto cristdo de dimensdes

consideraveis e especialmente honroso.

A explanacao a respeito dessas denominac¢fes espaciais do culto cristéo,
além de esclarecer como surgiram o0s primeiros espacos de culto cristdos oficiais, tem
um sentido mais especifico: apropriacdo e construcdo de novos locais de cultos,
projetados e adaptados ao uso exclusivo dos cultos cristdos, que aos poucos
ganharam adornos, vitrais, esculturas e altos-relevos que exibiam fatos ou
personalidades importantes da Igreja, de forma tal, que essas imagens, vitrais e, mais
tarde, afrescos e adornos, foram se tornando essenciais no sentido de ilustrar melhor
a doutrina cristd (PEVSNER, 2002, p. 17).

Entretanto, apesar dessa concepcao, os cristdos, com 0 apoio da propria
Igreja, foram adotando outras interpretacdes: o0 espaco que o templo ocupou tornou-
se um espaco sagrado e suas imagens ganharam um status de representar o divino
e 0S santos, como se essas pinturas e esculturas absorvessem a identidade que esses
objetos representaram e até hoje representam: o de miraculoso e de salvacionista.
Com a concepcao de que tal espaco de culto se tornou sagrado, podemos fazer uma
analogia ente o espaco sagrado absorvido pelo cristédo e o local de transcendéncia,

de intersecéo entre “o sagrado e o profano”, conforme bem definiu Eliade.

A concentracdo do culto cristdo na igreja (a palavra igreja aqui definida
como espago arquitetdénico de culto), tinha a intengdo de estabelecer um controle

sobre o comportamento dos cristdos: para isso, o edificio que comportasse a igreja
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deveria ser um lugar atrativo. Na medida em que a Igreja foi se tornando uma
instituicdo que exercia um efetivo poder social, suas gigantescas construcées ndo so
eram locais de culto e concentragdo, mas, a0 mesmo tempo, transmitiam uma ideia
de autoridade: eu sou grande e vocé € pequeno. Exemplo disso, seus altissimos
coruchéus?®, que foram construidos com alturas expressivas justamente para dar a

impressao de estarem perto do céu (BAZIN, 1976, p. 10).

Este processo arquitetdnico chegou ao auge com a construcéo da grande
basilica de Cluny, na Franca, entre os séculos X e XIII. A igreja da abadia, ndo s6 pela
sua grandiosidade, mas pela perfeicdo do culto ali praticado pelos monges, foi vista
como a imagem terrena da corte celeste. Ela, no entanto, ndo era um espaco para as
classes populares, mas um local em que se concentravam os filhos da nobreza
destinados a vida religiosa. A igreja gotica, entdo, se destaca em beleza devido a sua
imponéncia, seus expressivos adornos, seus vitrais maravilhosos e seus pinaculos
gue desafiavam a gravidade. Mantida distante dos fiéis comuns, tornou-se verdadeira
“fortaleza de Deus™ (BAZIN, 1976, p.10).

Com o Renascimento e a Reforma Protestante tudo isso foi colocado em
choque. Para o homem medieval, a Igreja era a Unica realidade do mundo ocidental.
O Renascimento, no entanto, também de natureza aristocratica, moldado na filosofia
da perfeicdo do pensamento grego do século de Péricles, agora trazido de volta,
propunha novos parametros, levando o homem medieval a pensar com razao

platbnica e ndo mais com aquela da escolastica (BAZIN, 1976, p.11).

Entretanto, paralelas ao desenvolvimento das igrejas (prédios) enquanto
espacos de culto, desenvolveram-se discussfes e divergéncias doutrinarias diversas.
A Igreja se transformou numa instituicdo organizada e hierarquizada, todavia,

existiam, ainda, grandes divergéncias sobre sua doutrina, também quanto ao uso

2% Coruchéis sdo os encabecamentos das torres dos campanarios, em forma de agulhas, apontados
para o alto. Chegavam a ter alturas expressivas de até um terco da altura total das igrejas géticas
(KOCCH, 1996, p. 35).

%0 Fortalezas de Deus eram a denominacdo dada aos monastérios romanicos construidos normalmente
em locais de altitudes elevadas que agrupavam dentro dos seus espagos internos a igreja,
propriamente dita, mosteiros, péatios e prédios destinados a formagcdo dos monges e ensinos de
maneira geral (PEVSNER, 2002, p. 37).
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desses adornos para a sagracao das igrejas, por grande parte de pequenas igrejas

ocidentais e, posteriormente, pelas orientais como ja explanado no primeiro capitulo.

Como ja foi visto, “o cristianismo, assim como o judaismo, de onde
provinha, evitava a representacdo do divino”. Ainda no periodo paleocristdo o
cristianismo evitou qualquer representacédo iconografica de Deus, eles preferiram usar
simbolos mais simples, como o peixe3!, por exemplo, ao invés de usar figuras
humanas (YANNOPOULOS, 1995, p. 147).

Logo, quando o cristianismo se tornou uma instituicdo oficializada pelo
império, os artistas cristdos comecaram a representar a natureza humana de Cristo e
isso causou reacfes daqueles que, mais tarde, vieram a ser denominados de
iconoclastas. Mas, apesar da reacdo negativa a esse uso, varios padres, no entanto,
pronunciaram-se claramente a favor da representacdo ndo s6 do Cristo, como a
reproducdo das imagens de santos e santas e de cenas tiradas da Biblia, por razbes

educacionais.

No inicio do século VI, a situacdo na parte oriental era alarmante: os
cristdos ndo dedicavam aos icones uma venerac¢do, mas verdadeira
adoracéo; tratava-se propriamente do culto de icones. Essa situacdo
provocou reacdo natural entre o0s puristas, que temiam que o
cristianismo caisse na idolatria e se tornasse mistificacdo. Dai o
surgimento de um movimento que se opunha a representagdo do
divino, pelo menos sob formas humanas (YANNOPOULOS, 1995, p.
148).

Foram as interpretacbes dos dogmas que comecaram a provocar
divergéncias, controvérsias e debates ferrenhos que, aos poucos, foram formulando
a doutrina na evolucado da Igreja crista. A aceitacdo desses dogmas ou atitudes, que
se foram formando no decorrer da histéria da Igreja, geraram a necessidade da
convocacao dos concilios. Questdes cristologicas e trinitarias provocaram varios deles
(do de Nicéia ao Terceiro de Constantinopla). Essas discussfées envolviam, como ja
dissemos, a natureza de Cristo e aceitacdo da Santissima Trindade como dogma que
unia trés pessoas distintas em uma so Deus (Pai, Filho e Espirito Santo). Isso mostra

0 quao complexa foi a formacdo da doutrina cristd. A questdo que envolve a

8lIchthys ou Ichthus (do grego IXOYZ ou IXOYC, significando “peixe”) € um simbolo que consiste em
dois arcos que se cruzam para formar o perfil de um peixe, € um dos simbolos mais antigos do
cristianismo.



48

iconografia ndo provocou, evidentemente, tantos concilios quanto as questdes acima,

mas provocou polémicas tao violentas quanto (GIORDANI, 1968, p 271).

O periodo do inicio da oficializa¢éo do cristianismo até o inicio do século
VIII foi assinalado, por Yannopoulos (1995, p. 148), como um periodo de anarquia
total por causa dos varios concilios provocados por questdes dogmaticas. O
imperador Ledo lll, guando ocupou o trono em Constantinopla, estava consciente da
questdo do uso dos icones e conhecia 0 movimento iconoclasta, mas ndo tomou,

nenhuma atitude contraria ao uso das imagens.

Da mesma forma como nos concilios anteriores, as posi¢des favoraveis as
guestdes cristologicas e trinitarias so lentamente tornaram-se aceitas pela maioria da
Igreja, a questdo iconogréfica rendeu debates por séculos sendo, inclusive, um dos
motivos, mas nao o principal, da divisdo da Igreja cristd do primeiro milénio em duas
partes, a ortodoxa (que permitia as imagens chamadas icones, cuja producao artistica
era regulamentada segundo canones precisos) e a catolica, favoravel ao uso nao sé
de representacdes graficas (pinturas) quanto de representacfes fisicas (imagens
tridimensionais) em suas igrejas (YANNOPOULOQOS, 1995, p. 150).

Foi a partir de entdo que se iniciaram, também, os estudos mais
aprofundados a respeito da consagracdo desses icones que, ao longo dos séculos,
transformaram-se numa arte mais complexa, mais elaborada, verdadeiros objetos de
admiracdo e respeito. Movimento que teve seu apogeu no periodo da Reforma
Catdlica, com a consagracao da arte barroca. Mas, como dito acima, era a praxis da
Igreja que todas as grandes decisdes fossem tomadas em reunifes conciliares. Foi,
entdo, em um Concilio, no de Trento, que a Igreja Catdlica, entre tantas medidas para
conter o avanco da Reforma, decidiu, também, usar a arte como elemento de

persuasao.

3.2 O CONCILIO DE TRENTO

No decorrer dos tempos, muita coisa mudou desde o Segundo Concilio de
Nicéia, no século VIl d.C. até meados do século XV d.C. Com o final da Idade Média
e o crescimento da filosofia humanista, surgiu na Europa (inicialmente na Peninsula

Itdlica), um movimento de retorno aos valores estéticos e filoséficos da Grécia
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classica, movimento que ficou conhecido como Renascimento. Sua base era o
‘humanismo”, movimento intelectual inspirado na civilizacdo greco-romana, que
valorizava um saber critico voltado para um maior conhecimento do homem e uma
cultura capaz de desenvolver as suas potencialidades. O homem, e ndo mais Deus,
passava a ser o centro do interesse e da reflexdo dos humanistas, entre os quais
contaram-se até futuros Papas. Tal mudanca de paradigma provocou mudancas
significativas na arte, na arquitetura, na pintura, na escultura, na literatura e nas
ciéncias. A Igreja Catdlica medieval, como um todo, ndo estava preparada para
mudancas tdo intensas, mesmo que muitos de seus melhores intelectuais fossem
lideres do movimento (PEVSNER, 2002, p. 236).

Em uma Europa dominada pela Igreja de Roma, hd muitos séculos, a
Reforma Protestante mostrou, de certa forma, que existia uma instabilidade social que
afetou a fé entre os catdlicos, A burguesia se fortaleceu enquanto a nobreza se sentiu

ameacada. Essa situacéo provocou uma grande inquietacao entre os paises catolicos.

Martinho Lutero publicou, em 31 de outubro de 1517, 95 teses sobre a
indulgéncia. Em 15 de junho de 1520, o Papa Ledo X, depois de varias tentativas
canhestras de dialogo, assinou a bula de ameaca de excomunhdo contra Lutero. A
excomunhao foi efetivada em trés de janeiro de 1521. Com isto ficava selada a divisédo
religiosa (e politica) da Alemanha. Para soluciona-la, pensou-se logo na convocacao
de um concilio, afinal o todos os principados aleméaes eram ligados ao Sacro Império
Romano-Germanico e o seu Imperador, Carlos V de Habsburgo, herdeiro também das
coroas de Castela e Aragao, como Carlos | da Espanha, era um catdlico fiel e, em

seus novos dominios, s a fé catdlica era permitida.

Na Dieta®? de Nuremberg, os representantes dos principes alemaes
exigiram a convocacéo de um concilio ecuménico. O imperador Carlos V queria que
a cidade de Trento, situada em territério aleméo, fosse o local do concilio. O Papa
Clemente VII, lembrando-se das atribulacbes que seus antecessores passaram,
durante os Concilios de Constanca e Basiléia, evitava a convocagédo (VERNARD,
1995, p. 320).

32 Reichstag ou parlamento, em que se reuniam o0s principes do Sacro Império.
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Como visto anteriormente, a pratica de convocacdes para concilios era
comum no cristianismo desde o século IV. Os imperadores convocavam e os concilios
tornavam-se ecuménicos quando a eles compareciam, pelo menos, os legados dos
bispo de Roma, o Papa. Em 1054 acontece o primeiro “cisma” que dividiu a Igreja do
primeiro milénio, da mesma forma como ja tinha acontecido com o préprio Império.
Essa ruptura foi decorrente das divisdes culturais entre o vasto territdrio que ele
ocupava: questdes politicas, questdes de lingua (no Ocidente predominava o latim,
no Oriente predominava o grego), diferengas entre conceitos teoldgicos, entre outros
problemas que nao tém relevancia direta para esta pesquisa (GIORDANI, 1968, p
276).

Com esse cisma, e a divisdo da Cristandade em duas obediéncias: a
Ortodoxa (oriental) e a Catdlica (ocidental), a participagdo dos ortodoxos nos concilios
foi diminuindo, mas néo foi totalmente extinta. Apesar de terem se tornado uma pratica
bem caracteristica da Igreja Romana, pois passaram a ser convocados pelo bispo de
Roma, o Papa, com a anuéncia do Sacro Imperador Romano-Germanico e os demais
soberanos ocidentais, os concilios, quando convocados, diziam respeito a toda
comunidade cristd, independente da profissdo de fé (GIORDANI, 1968, p. 277).

A Reforma Protestante foi, também, considerada “um cisma”. Lutero ndo
pretendia criar uma nova Igreja e sim fazer mudancas significativas a respeito das
indulgéncias praticadas pela Igreja de Roma. Entretanto, as reformas propostas por
Lutero n&o eram do interesse de Roma. Sendo assim, tendo em vista a importancia
dos assuntos a serem debatidos, fazia-se necessaria a convocag¢do de um concilio
(VERNARD, 1995, p. 326).

Com a eleicdo de Paulo 1113, a possibilidade de ser convocado um concilio
interessou ao proprio Papa, mas foram necessarios treze anos para que ele

conseguisse realizar esse intento (VERNARD, 1995, p. 326).

Paulo Ill, tdo logo tomou posse, posicionou-se favoravelmente a ideia do
concilio e procurou, desde o inicio de 1535, concretizar seus planos nesse sentido.

Foi convocado o concilio, primeiro para Mantua, em 1536, e, posteriormente, em 1537,

83 Papa Paulo Ill, nascido Alessandro Farense (Canino, 29 de fevereiro de 1468 — Roma, 10 de
novembro de 1549), foi Papa de 13 de outubro de 1534 até a data da sua morte.
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para Vicenza, ndo chegando, porém, a reunir-se, devido as dificuldades politicas.
Além disso, numa e noutra oportunidade, foi impedida a sua abertura pela auséncia
de participantes importantes, dado que os principes protestantes nao quiseram aceitar
o convite. Em 1539, foi adiado o Concilio por tempo indeterminado (VERNARD, 1995,
p. 326).

O imperador Carlos V34, voltou a propor ao Papa, em 1541, a cidade de
Trento para sediar o concilio. De fato, o Papa convocou o concilio para ser ali
realizado, a partir de primeiro de novembro de 1542. Como, no entanto, no verdo de
1542, irrompera uma guerra entre a Alemanha e a Franca, também essa convocacao
ficou sem efeito. Em 29 de setembro de 1543 suspendeu o Papa o concilio, pelo
motivo citado, mas, em 30 de novembro de 1544, levantou a suspenséo e estabeleceu
o dia 15 de marc¢o de 1545 como termo inicial do evento. Contudo, no dia fixado, além
dos dois delegados do Papa, ndo haviam chegado outros participantes (VERNARD,
1995, p. 327).

Nesse interim, aconteceu outro cisma, dessa vez na Inglaterra. O rei
Henrique VIII, que tinha véarios motivos para realizar uma reforma nacional e se
apossar do patriménio da Igreja em solo inglés, livrando-se, ao mesmo tempo dos
pesados dizimos pagos a Roma, queria sua separacéo da rainha, Catarina de Aragéao,
espanhola e catdlica fervorosa, que so6 Ihe dera uma filha. A principio, Henrique VIII
tomou posicionamento contra Lutero, “em defesa da fé”, talvez para persuadir o Papa
Clemente VIl a conceder-lhe o divorcio, “exigido por razdes sentimentais e dinasticas”
(GIORDANI 1968, p. 271).

Finalmente, o Concilio teve seu inicio em 13 de dezembro de 1545. Desta
vez, compareceram quatro arcebispos, vinte e um bispos e cinco superiores gerais de
ordens religiosas. Meses depois, no principio do verdo, o nimero subiu para sessenta

e seis participantes, dos quais um terco era constituido de italianos®®.

84 Carlos V (1500-1558), neto de Fernando de Aragao e Isabel de Castela e Ledo, por parte de Joana
a Louca, foi rei da Espanha, como Carlos | e, por parte do pai, Felipe de Habsburgo, imperador do
Sacro Império Romano-Germanico.

35 Em nossos dias, muitas vezes, ndo temos clareza quanto as dificuldades que os viajantes em geral,
e os cardeais, bispos e tedlogos, em particular, em funcdo da idade, enfrentavam diante das
distancias, da falta de estradas, das incertezas politicas, da inseguranca, das epidemias e da
incleméncia do clima (entre os séculos XV e XVIII a Terra passou por uma mini Era Glacial).



52

O primeiro periodo de sessfes durou de 13 de dezembro de 1545 a 2 de
junho de 1547. Os legados papais e seus tedlogos propuseram um esquema genial,
contra a vontade do imperador e seus tedlogos: tratar tanto questdes de fé quanto de
disciplina, simultaneamente. Ou seja, em resposta aos desafios da Reforma,
esclarecer os dogmas, corrigindo também as falhas de comportamento — institucional
e individual, especialmente do alto clero — que vinha se acumulando ao longo dos
séculos. Assim, na quarta sessao foi deliberado o decreto sobre as fontes da fé (Biblia
e tradicdo). Na quinta sessao, deliberou-se sobre a questdo do pecado original e, na
sexta sessao, sobre a justificacdo. Esta ultima questéo foi objeto de cuidado especial,
ja que era o ponto central da teologia da Reforma, tornando-se assim o decreto
dogmatico mais significativo do Concilio. Também os projetos de reforma foram
tratados nesse periodo de sessdes, como, por exemplo, o dever de residéncia dos
bispos em suas dioceses. Além disso, foi discutida a doutrina geral sobre os

sacramentos, como os do batismo e da confirmacdo (VERNARD, 1995, p. 328).

Em principios de 1547, o Concilio foi transferido para Bolonha, uma vez
gue em Trento deflagrou-se um surto de tifo. Certamente o Papa aproveitou-se disso
para ordenar a transferéncia: distanciar o Concilio da area de dominagdo do
imperador. Paulo Il aprovou por isso, em 11 de marco de 1547, a decisdo de seus
legados, e da maioria ndo alema dos Padres conciliares presentes, da transferéncia
do Concilio, tomada por maioria de dois ter¢os. O imperador exigiu a volta para Trento,
sobretudo porque, a seu ver, 0s protestantes certamente se recusariam a vir para uma
cidade como Bolonha, situada nos Estados Pontificios. O Papa negou o acolhimento
a exigéncia imperial, alegando que competia ao Concilio decidir sobre a sua

transferéncia, e que este tomara tal deciséao.

Em Bolonha, o Concilio levou adiante os debates acerca dos demais
sacramentos: eucaristia, peniténcia, uncao dos enfermos, ordem e matrimonio. Além
disso, foi debatida a doutrina sobre o sacrificio da missa, o purgatorio e as
indulgéncias. Em 13 de setembro de 1549, o Papa suspendeu o Concilio. Morreu,
poucos meses depois, em 10 de novembro de 1549 (VERNARD, 1995, p. 329).

Seu sucessor, Julio 11l (1550-1555), transferiu o Concilio novamente para
Trento, onde foi reaberto, solenemente, em 1° de maio de 1551. Em fins de 1551 e

principios de 1552, apareceram no Concilio enviados dos Estados Imperiais
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Protestante, contudo, as exigéncias destes no sentido de que todos os
pronunciamentos até entdo feitos pelo Concilio sobre a fé deveriam ser anulados,
eram inaceitaveis, o que encerrou a possibilidade de didlogo. Foram publicados os
decretos sobre os sacramentos, que haviam sido objeto de estudos em Bolonha, além
dos decretos da reforma da gestdo dos bispos e da conduta de vida dos clérigos.
Motivos politicos levaram, em 28 de abril de 1552, a nova suspensao do Concilio, que,
somente em 1562 foi reaberto. Entrementes faleceram, nesse periodo de 10 anos,
além de Julio lll, também os seus sucessores, Marcelo Il e Paulo IV (VERNARD, 1995,
p. 330).

Pio IV (1559-1565), finalmente, deu prosseguimento ao Concilio. A
reabertura, efetuada em 18 de janeiro de 1562, contou com a presenca de cento e
nove cardeais e bispos. Em 11 de margo, foi discutido o dever de residéncia dos
bispos, 0 que levou a manifestacdes de opinides divergentes e a uma interrupgao
maior do Concilio, até que o Papa, em 11 de maio, proibiu o debate sobre o referido
tema. Simultaneamente aquelas medidas, foram elaborados decretos sobre os
demais sacramentos e emitidos também decretos de reforma, entre outros, 0s
concernentes a rejeicao da exigéncia de abolicdo do celibato, feita pelos Reformados.
A vigésima-segunda sessao, de 17 de setembro de 1562, ocupou-se com males
existentes nas dioceses. Com o0 renovado pronunciamento sobre o dever de
residéncia dos bispos, a exaltacdo dos animos reveladas nas contestacées chegou
ao ponto de se temer a dispersdo do Concilio®. A controvérsia deixou exposta, mais
uma vez, as relacdes entre o Papa e o Concilio. Apesar disso, o novo presidente do
Concilio, cardeal Monrone, conseguiu salvar a situacéo, obtendo a aceitacdo de um
compromisso quanto aos pontos controvertidos: foi rejeitada a doutrina protestante
acerca das funcdes do bispo. Na mesma sessdao, foi também declarada vinculativa a
obrigacdo dos bispos de criarem, em suas dioceses, seminarios para a formacéo de
sacerdotes. Na vigésima-quarta sesséo, o Concilio promulgou diversos decretos de
reforma e concluiu, nas sessodes finais de trés e quatro de dezembro de 1563, os
decretos sobre o purgatorio, as indulgéncias e a veneracéo dos santos (VERNARD,
1995, p. 358).

36 Obrigar os bispos a residir, permanentemente, em suas dioceses significava obriga-los a abandonar
as cortes do Imperador, dos Reis e dos grandes nobres e a cumprir fung@es litirgicas e pastorais
que, ha séculos, eram executadas por delegados.
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Véarios projetos de reforma ficaram incompletos, entre os quais, sobretudo,
os do reformulacdo do Missal e do Breviario e, ainda, o da edicdo de um Catecismo
Geral. Essas tarefas foram confiadas, pelos padres conciliares ao proprio Papa e sua
Cdaria. Em 26 de janeiro de 1564, o Papa homologou os decretos conciliares. A
aceitacdo das decisdes dogmaticas, através da chamada Profissdo de Fé Tridentina,
foi, pelo Papa, tornada de uso obrigatdrio para todos os bispos, superiores de ordens
religiosas e professores das Universidades da Igreja, para que pudessem assumir

suas funcoes.

O Concilio ndo conseguiu cumprir a tarefa que lhe fora solicitada pelo
imperador, no sentido de restabelecer a unidade na fé. No entanto, delineou
claramente a concepgéo de fé catdlica frente & Reforma. Pio IV morreu em 9 de
dezembro de 1965. Seu sucessor, Pio V, divulgou o Catecismo solicitado pelo Concilio
(1566), bem como o Breviario reformado (1568) e o Novo Missal Romano (1570), que
permaneceu em uso até a radical reforma promovida pelo Vaticano Il e atuada, pais
por pais, no final da década de 60, inicio da de 70 (VERNARD, 1995, p. 361).

Fazendo um balan¢o dos resultados das reflexdes e decisdes tomadas
durante Concilio de Trento, ao longo de sua “recepcéo” (o termo refere-se a aceitacéo
e atuacdo do que um concilio propde, na vida concreta da Igreja) € possivel notar que
ele ndo atingiu todos os seus objetivos, ja que ndo impediu, por exemplo, 0 avanco da
Reforma na Europa e no mundo. Mas, como ja foi visto, muitas medidas foram
tomadas e modificaram a forma como o cristianismo catélico apresentou-se ao mundo
nos séculos sucessivos. Muitas dessas medidas foram de ordem doutrinaria, outras,
de ordem disciplinar. Mas, além das decisdes doutrinarias (dogmaticas) e disciplinares
outras medidas ligadas ao dia a dia do fiéis, como por exemplo as catequéticas,
sugerindo o uso das imagens sagradas mais adequadas, nas igrejas, abrem caminho
para a transformacdo dos proprios edificios de culto e de sua “decoracdo”. Do
classicismo renascentista, abre-se espago para o esplendor do barroco, seus
antecedentes e suas derivacdes (MAINSTONE, 1988, p. 2).

Diante da atitude dos Reformadores, com sua proposta iconoclasta, a Igreja
Catolica reagiu no sentido contrario, passando a investir na arte, especialmente a
barroca. Parte dessa iniciativa foi tomada por pessoas como Inacio de Loyola, que

fundou a Companhia de Jesus, missionaria e doutrinadora; de S&o Felipe Néri, que
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fundou a congregacdo do Oratério e Santa Tereza, reformadora da Ordem do
Carmelo. Mais adiante vamos conferir como essas personalidades tiveram tanta

importancia no contexto da Reforma Catodlica.

Apesar de néo ter evitado o avanco dos reformistas, nesses quase
vinte anos de duracdo do Concilio a igreja reafirmou e esclareceu
todas as crencas catdlicas béasicas e tornou mais rigorosas e
codificadas as praticas da igreja; ndo haveria acordo de espécie
alguma com os reformistas luteranos, anglicanos ou calvinistas
(MAINSTONE, 1988, p. 3).

A confianca proclamada pelas decis6es do Concilio, expressou-se em uma
das mais significativas obras sacras produzida ainda na passagem do maneirismo
para o barroco, o afresco “A Criagdo de Adao” de Michelangelo, o mais conhecido dos
afrescos pintados na ab6bada da Capela Sistina. O préprio tema da pintura chama a
atencdo. O artista representa uma importante passagem do Livro do Génesis: 0
momento em que Deus cria o primeiro homem, Ad&o. Trata-se de uma narrativa,
Michelangelo conta uma histéria através da imagem, capturando o instante no qual a
vida humana estd prestes a comecar. Esse afresco revela o Deus feito homem
apontando para Adéao, desnudo, dedo com dedo, sé que os dedos nédo se tocam, pois
nem Adao, nesse seu momento de criacdo, tinha a liberdade de tocar no divino

(MAINSTONE, 1988, p. 4).

3.3 0 QUE E O BARROCO

O Barroco € um movimento artistico e cultural que evolveu também a
arquitetura e todos os seus elementos decorativos, incluindo afrescos, nichos,
esculturas e retabulos, entre outros elementos que serdo estudados com mais
detalhes no préximo capitulo. Depois do apogeu do Renascimento que ocorreu até o
inicio do século XVI, esse novo movimento artistico, patrocinado pela igreja catolica,
foi substituindo os ideais racionais do renascimento. Academicamente, o barroco se
divide em trés fases: o0 maneirismo, o barroco (propriamente dito) e o rococo. Este
ultimo so6 vai ocorrer com mais intensidade no final do século XVII e até meados do

século XVII.

Segundo Pevsner (2002, p. 246), o inicio do barroco se deu nos séculos

XVI e XVII, especialmente na Italia e na Espanha, mas também foi relevante nos
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demais paises da Europa ocidental. A arte e arquitetura barrocas, com seus
complexos elementos decorativos, apresenta fortes ligagdes com o contexto social,
politico, econbmico e, principalmente, religioso da época que vai do fim do
Renascimento, aproximadamente fins do século XV e vai até meados do século XVIII,

principalmente nas Colbnias portuguesas e espanholas do continente americano.

Segundo Gombrich (2006, p. 130), séo:

3.3.1 Caracteristicas gerais do Barroco

« emocional sobre o racional; seu propdsito € impressionar os sentidos do
observador, baseando-se no principio segundo o qual a fé deveria ser

atingida através dos sentidos e da emocéo e ndo apenas pelo raciocinio;

« a busca dos efeitos decorativos e visuais, através de curvas, contracurvas,

colunas retorcidas;
» entrelacamento entre a arquitetura e a escultura,
» violentos contrastes de luz e sombra;

« pintura com efeitos ilusionistas, dando-nos as vezes a impressao de ver o

céu, tal a aparéncia de profundidade conseguida.

3.3.2 Caracteristicas da pintura barroca:

« composicdo assimétrica, em diagonal — que se revela num estilo grandioso,
monumental, retorcido, substituindo a unidade geométrica e o equilibrio da

arte renascentista,

« acentuado contraste de claro-escuro (expressao dos sentimentos) — era um

recurso que visava a intensificar a sensacéo de profundidade;
« realista, abrangendo todas as camadas sociais;

+ escolha de cenas no seu momento de maior intensidade dramaética.



57

3.3.3 Caracteristicas da arquitetura barroca:

« 0 uso de colunas torsas ou salomonicas, que possuem o fuste®’ torcido de

maneira helicoidal38;

« o frontdo interrompido; a gloria que representa o triunfo da religido
mostrando o celestial; a quadratura, que é uma pintura feita com a técnica

do Trompe-l'oeil®;

« uma ilusdo de Optica que alonga em perspectiva o teto das igrejas,
geralmente retratando cenas biblicas, e até mesma a gléria que acabamos

de citar;

« acartula®® também é outro artificio utilizado nas igrejas barrocas, um painel
oval bordejado de volutas ou cristas, usado tanto nas igrejas como nos

palécios, e geralmente localizada no frontao interrompido;

« as ordens colossais também aparecem nos edificios barrocos, sao colunas
gue atravessam mais de um pavimento e, diferente das outras ordens, nao

tem relagdo com o estilo, mas, sim, com a estrutura,

« por fim, as paredes cbncavas e convexas que aparecem em varias obras

do periodo.

Para compreender o contexto em que o Barroco se coloca, é importante
notar que, com o fim da ldade Média, deu-se a ascensao da burguesia e de seus
interesses mercantis, 0 que permitiu o surgimento do Renascimento, que tinha como
norte o antropocentrismo, em contraste com os valores do feudalismo agréario e os
conceitos teocéntricos da Igreja Cristd Medieval (PEVSNER 2002, p. 247).

O crescente descontentamento dos poderes politicos e econbmicos em
ascensao, no fim da Idade Média, em relacdo a presenca dominante da Igreja Catolica
e da sua ideologia, no tecido das sociedades, levou ao rompimento da chamada

87 Corpo de uma coluna, entre a base e o capitel.

%8 Em forma de espiral, hélice ou caracol.

39 Trompe-l'oeil € uma técnica artistica que, com truques de perspectiva, cria uma ilusdo 6ética que faz
com que formas de duas dimens@es aparentem possuir trés dimensfes. Provém de uma expressao
em lingua francesa que significa “enganar o olho” e € usada, principalmente, em pintura ou
arquitetura.

40 Imitac@o de uma folha de papel ou de pergaminho, enrolada nas extremidades.
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Cristandade, com a Reforma Protestante, e a consequente Reforma Catolica.
Rompida a unidade ideoldgica do Cristianismo, a Igreja Romana esforcou-se por
manter e recuperar sua forca no campo religioso, através de varios métodos, desde
uma reforma interna, o apoio ao surgimento de novas formas de organizacéo da vida
religiosa, aliancas com os poderes civis, 0 uso da Inquisicdo e a promocao da cultura

e das artes.

A Reforma Catolica foi especialmente forte na Espanha, especialmente
apos a abdicacao do Imperador Carlos V (1500-1558), que se recolheu a um convento
em 1556, deixando a coroa espanhola e suas possessdes do “Novo Mundo” ao seu
filho Felipe Il — e a coroa do Império, agora dilacerado entre Catolicos e Reformados,
ao irmédo Fernando I. A coroa portuguesa, também, manteve-se firme na fé catdlica,

antes, durante e depois que esteve sob o dominio dos Habsburgo, de 1580 a 1640.

Segundo Pevsner (2002, p. 249), o homem medieval ndo tinha maiores
expectativas do que ter uma vida plena de angustias, em que deveria purificar-se de
seus pecados para fazer jus a sua salvacao apds sua morte. Nesse contexto, aceitava
o principio da serviddo como consequéncia das préprias leis divinas e aceitava uma

doutrina de resignacao, confiando obter alguma recompensa ap6s a morte

No final da Idade Média essa situacdo comecou a ser transformada com a
ascensdo da burguesia. A nova classe emergiu do comércio com o Oriente, que
permitiu a capitalizacdo e o acumulo de riguezas e levou a ostentacdo, através do
financiamento de artistas que, livres do trabalho mecéanico, desencadearam um

movimento de renovacao artistica: o0 Renascimento.

O Renascimento, inspirando-se na Antiguidade Classica, contrapds-se aos
valores medievais, em especial ao teocentrismo catélico, defendendo o
antropocentrismo, o homem como centro de todas as coisas. Os renascentistas
cultuaram o homem e suas realizagdes, como um tributo a época classica, inspirados
nos modelos grego e latino de cultura e arte. Assim, retomaram a racionalidade como
principio do conhecimento, ou seja, 0 homem pode conhecer a natureza e suas leis
atraves de sua capacidade de pensar o mundo, e mesmo se colocar harmonicamente
diante dela (PEVSNER, 2002, p. 260).
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Obviamente, ndo eram essas as premissas da Igreja, que considerava a fé
a fonte de todo conhecimento, o qual naturalmente se subordinava as intencdes
divinas, representadas, a seu ver, pela autoridade dos doutores escolasticos. Tal
posicao da Igreja é confrontada no inicio do século XVI, quando ela se vé envolvida
na sua maior crise até entéo, e perde parte de seu poder simbdlico para os insurgentes
protestantes, como ja foi visto anteriormente. Diante desse contexto, a reacao contra
os reformados impde a perseguicdo das ideias consideradas heréticas, que contém,
em parte, o avanco das ideias da Reforma na Peninsula Ibérica, na Italia e na Franca,
sem conseguir, entretanto, reverter a situacdo geral no norte da Europa, entre os

povos de origem germanica e saxfnica.

No entanto, sdo exatamente as poténcias ibéricas que dominam 0s novos
territérios do recém descoberto continente americano. Os missionarios das ordens
religiosas catdlicas, franciscanos, jesuitas e, posteriormente beneditinos e carmelitas,
movidos por um renovado ardor religioso, buscam recuperar, no Novo Mundo, o
prestigio perdido na Europa do Norte pela Igreja comandada pelo Papa. E dentro
desse mundo conturbado que o Barroco surge e se desenvolve (PEVSNER, 2002, p.
262).

Pela relevancia das disputas religiosas concomitantes a sua histdria, alguns
tedricos chegaram a limita-lo a uma “escola” da Reforma Catdlica, mas essa é uma
questdao que nao pode ser simplificada, afinal o barroco apresenta um grau de
complexidade que nao se resolve apenas pelas questbes de fé. Sem apresentar
muitas discrepancias com esta visdo, Argan (2004, p. 39), explicita que essa

complexidade da arte barroca € a sua retérica:

A poética barroca de persuasdo, aparentemente limitada as artes
figurativas, na verdade, o seu fundamento é a “verossimilhan¢ga” — um
conceito que parece dificilmente aplicavel a arquitetura. Por outro lado,
o principio da arte como persuasao se relaciona com o0 programa
religioso da Igreja Catdlica e nesse programa nao pode deixar também
de se relacionar, talvez mais do que todos, com a arquitetura. Os dois
grandes problemas da igreja no século XVII sdo de fato a protecao e
propagacdo da fé: protecdo contra as “heresias” protestantes
mediante a devocdo e o culto de massa; propagacao da revelagéo
entre as populacdes pagas. S&o duas acdes que demandam um vasto
aparelhamento, sobretudo a constru¢cdo de muitas igrejas. Na nova
concepgdo de cidade — isso ja pode ser visto no programa de Sisto V
para reforma urbanistica de Roma —, a igreja paroquial é o ndcleo da
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organizacdo por bairros, a célula essencial do tracado urbano
(ARGAN, 2004, p. 40).

Importa notar que uma das caracteristicas fortes da arte barroca é a
verossimilhancga, a arte tenta imitar o real, mas nao de forma tdo contida e racional
guanto o foi na arte renascentista. No barroco, os movimentos dos personagens sao
minuciosamente estudados e representados, existe emocéo, movimento, realidade;
existe um forte controle entre a luz e a sombra, definindo, com exatidao, o claro e o
escuro. A arte manipula porque o observador se envolve nesse drama, pela agéo, pela
luz ofuscante do esplendor dourado caindo sobre uma escultura de marmore. E sé
observar o obra-prima de Michelangelo, “La Piet4d”: é dificil ndo se emocionar ao
perceber os detalhes da escultura revelando o sofrimento de Maria com Jesus morto
em seu colo (MARVAL, 1997, p. 247).

Argan usa, mais uma vez, a palavra verossimilhanga quando se refere a
arguitetura que se encaixa, perfeitamente, no conceito de alegoria*!, a arquitetura
barroca. O entendimento do homem do século XVII, € mais do que simplesmente uma
projecdo ou transposicdo de imagem que sai do conceito e vai ser processada
mentalmente, ou seja, essa alegoria é traduzida na mente do ser humano como uma
transmissdo de uma ideia ou de um ideal. Nao é por acaso que varios elementos
geométricos sdo aplicados cuidadosamente para que se apligue uma mensagem
subliminar (ARGAN, 2004, p. 41).

O mesmo autor faz uma indagacao pertinente: “com que proposito, porém,
arquitetura barroca romana do século XVII quer persuadir?” Aqui ele se refere as
colunatas da praca de S&o Pedro, cuja implantacdo lembra dois enormes bracos,
sugerindo que a igreja da Santa Sé abraca os fiéis que ali se encontram. Segundo ele,
esse conceito de arquitetura esta longe da ideia de persuaséo que, o barroco, a partir

desse monumento, conseguiu realizar (ARGAN, 2004, p. 41).

O motivo desse extraordinario fascinio pelo barroco ndo foi uma
casualidade estética ou “a irracionalidade estética transformada em historia”. Os
artistas barrocos sempre souberam mensurar a distancia entre o imaginario e o

racional. Eles compreenderam que a arte ndo € nada mais que cultura, ndo era

41 Alegoria: € uma figura de linguagem, mais especificamente de uso retérico, que produz a virtualizagéo
do significado, ou seja, sua expressao transmite um ou mais sentidos além do literal.
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natureza, talvez uma mera representacao da natureza, nao € real, assim como a razao
l6gica era fundamento da ciéncia, a imaginacao era entdo o dominio mental da arte
(ARGAN, 2004, p. 42).

A poética de Aristoteles é explicita: podemos imaginar como possiveis
verossimeis ou criveis apenas os fatos que sabemos que ja
aconteceram? A imaginacédo, portanto, se funda na histéria. Mas a
repeticdo precisa de um acontecimento € um acaso e 0 acaso € um
fato particular, ao passo que a poesia tem por objeto o universal. Para
gue a representacdo seja universal e nao particular, é preciso que o
acontecimento ndo se repita por acaso, mas em virtude de certas leis
de verossimilhanga e necessidade, estas, no drama, séo leis logicas,
com uma relagdo de causas e efeitos. Se assim fosse — e se dado um
fato, pudéssemos prever com seguranga o0 que ocorrerd depois -, 0
evento ndo atingiria o espectador nem suscitaria em seu &nimo
sentimentos de piedade e terror, que sédo os afetos fundamentais que
o drama deve suscitar (piedade é o sentimento “social” e relacdo ao
proximo; terror, o sentimento do homem em relagdo aquilo que o
transcende) (ARGAN, 2004, p. 93).

Argan, aqui, argumenta que a imaginacao tem seus fundamentos em fatos
ocorridos. Importa notar que, em sua teoria, os fatos ndo ocorridos ndo permeiam o
imaginario humano simplesmente pelo desconhecimento do homem para com as
coisas do futuro, a imaginacdo do homem néao vem do desconhecido e, sim, de fatos
ocorridos, histéricos. Como ele diz: “relacéo de causas e efeitos”. E a verossimilhanca
da arte vem daquilo que o imaginario humano ja conhece. Parece 6bvio, mas a
tendéncia de quem observa a arte é sempre de encontrar algo novo, talvez, por isso,
o ser humano ao olhar para uma obra de arte pode pensar que ali esta o seu futuro
(ARGAN 2004, p. 93).

Sendo assim, para os artistas e para os intelectuais da Reforma Catdlica,
a repeticdo de fatos conhecidos, de modelos humanos pré-idealizados, € algo comum,
mas, para o observador, desconhecedor dessa intencéo, ndo é assim que funciona: o
homem comum, ao olhar para um afresco em perspectiva, pintado na abdbada de
uma igreja barroca vé, naquela pintura em trés dimensdes, o céu, lugar que ele deve
ir se sua fé for tdo grande quanto a intencdo do artista em persuadi-lo a essa
percepcdo. Para o artista ndo passa de uma imaginacdo fundada na historia. As
cenas, criteriosamente elaboradas em cada afresco, séo, para o artista, uma repeticéo
de leis que regem sua metodologia de trabalho. No cenario, ja previamente conhecido,

coloca modelos de rostos de pessoas que fazem parte de sua vida. Nenhum artista
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‘inventa” um cenario ou um personagem do nada. Entretanto, para o homem que
observa essa representacdo, esses cenarios ou aquelas pessoas retratadas nas telas,
sdo inéditos e, nesse momento, ele cria uma expectativa mistica a respeito de sua
religiosidade (MAINSTONE, 1988, p. 16).

O mesmo ocorre com as esculturas barrocas, pois seus personagens,
igualmente ao que acontece nas cenas retratadas nos afrescos, sdo também modelos
pré-concebidos. Os mantos sdo volumosos e as dobras sdo exageradas para que se
tenha uma ideia de movimento, de vivacidade, de realidade, realidade esta que esta
no imaginario do observador que pode ser capaz de enxergar movimento em algo que

é estatico.

Também com os retdbulos que adornam os nichos dos santos ou do altar-
mor. No centro, um crucifixo ou, em outro caso, a imagem de um santo, é tdo aureo
como se fosse o sol ou o brilho do sagrado que, desse ponto, se espalha como uma
explosdo de luzes que se irradiam como se fossem raios brilhantes de ouro dando ao
retdbulo um aspecto do sobrenatural. E nesse ponto que o barroco confirma aquilo
que Eliade descreveu a respeito do lugar sagrado, lugar onde o homem se conecta

com o transcendental.

Um dos mais significativos exemplos desses efeitos ilusérios esta na
escultura o “Extase de Santa Teresa” ou a “Transverberacéo de Santa Teresa”, de
Gian Lorenzo Bernini, um dos maiores escultores do século XVII, representando a
experiéncia mistica de Santa Teresa de Avila trespassada por uma seta de amor
divino por um anjo, realizado para a capela do cardeal Federico Cornaro. Madre
Teresa de Jesus, nascida Teresa de Cepeda y Ahumada, morreu em Alba de Tormes,
em 4 de outubro de 1582.

Esculpida durante o periodo de 1645 a 1652, seguindo as tendéncias do
estilo barroco, hoje ela se encontra em um nicho em marmore e bronze dourado na
Capela Cornaro, Igreja de Santa Maria della Vittoria, em Roma. A beleza da obra se
deve ao uso da iluminacdo e da fidelidade da escultura, que conferem a obra
sensibilidade, pois 0 escultor aplicava em suas esculturas o uso de corpos alongados,
gestos expressivos, expressdes mais simples, mas mais emocionadas. As dobras do

grande manto que cobre Santa Teresa sao propositalmente exageradas para
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provocaram uma sensacao de movimento, a expressao de éxtase marcada no rosto
(MAINSTONE, 1988, p. 19).

O realismo visado por alguns artistas do século XVII foi, em parte, uma
reagdo contra alguns aspectos da arte renascentista que antecedeu ao barroco,
guando certo conceito do bom gosto favoreceu uma idealizacdo exagerada do mundo
real. Mas toda arte é, em certo sentido, uma idealizacdo do fluxo continuo e

desordenado da vida real, com todos os seus acidentes e irrelevancias.

Isso é algo que distingue a arte barroca das outras artes. Diferentes artistas
reagiram de diferentes modos contra as tendéncias racionais dos seus antecessores.
Ha uma busca continua pela dramatizacéo, pela acdo, pelo aspecto do real. tanto nas
pinturas quanto nas esculturas (MAINSTONE, 1988, p. 19).

A arte barroca, que evoluiu do Renascimento, ultrapassou os limites do seu
préprio conceito de movimento e esplendor. A essa evolucéo foi dada a denominacao

de “rococd”, que ficou associado a arte setecentista, tanto Europa quanto no Brasil.

O rococ6 foi mais usado na Europa, tanto nas construcdes eclesiasticas
quanto nas palacianas: uma boa parte das igrejas europeias setecentistas é rococo.
No Brasil, devido as dificuldades em obter materiais de construcdo iguais ao que
existiam na Europa, as igrejas tinham, em alguns casos, fachadas barrocas, mas suas
decoracdes internas foram elaboradas no estilo rococo, como € o caso da igreja do

convento franciscano no Recife.

No Brasil, o barroco foi o estilo que dominou todo o periodo colonial. Devido
a escassez de material de construcdo, os missionarios e arquitetos portugueses
tiveram que improvisar. As igrejas eram construidas com tecnologia nativa, taipa de
pildo, os adornos mais significativos eram esculpidos em pedra sab&o, muitos desses
adornos se resumiam aos elementos das fachadas e as molduras de portas e janelas,
os nichos e retadbulos dos altares laterais e mor eram esculpidos em madeira, nas

igrejas mais importantes, esses retabulos foram folheados a ouro*?.

42 Uma das caracteristicas do metal ouro é a sua extrema maleabilidade. Ele pode ser transformado
em finissimas folhas, de até 10 milésimos de milimetro de espessura, que podem ser aplicadas sobre
objetos feitos de outros materiais.
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Entretanto, em todas as coldnias portuguesas e espanholas, no Continente
Americano, apesar de suas simplicidades se comparadas as igrejas europeias, foram
as que conseguiram atingir os mais altos graus de persuaséo. Primeiro, no Nordeste
do Brasil, depois em Minas Gerais, essas igrejas evoluiram e chegaram a ser tdo
imponentes quanto as igrejas suas contemporaneas em Portugal (BAZIN, 1976, p.
107).

Para Bastide, os conventos construidos no Nordeste do Brasil trazem
consigo a filosofia da época, com sua triplice divisdo: “ a capela, onde se reza; o patio
(claustro), onde uma fonte canta entre os canteiros floridos e por onde se passeia,
lendo” o breviario e a “igreja da Ordem-terceira, a0 mesmo tampo Unica e separada
ao corpo principal do edificio” (1945, p. 19-20). E a imagem de certa concepgdo do
mundo, a concepcao aristotélico-tomista. Apresenta a ascensao do cosmo em direcao
a divindade; os patamares da realidade; o dominio da acdo pratica, o da filosofia
racional e o da teologia. Se compararmos essa concepcao de Bastide a respeito da
igreja conventual, que liga 0 homem ao cosmos, conseguimos entéo ligar o espago

barroco a teoria sobre o sagrado de Eliade.

No caso do barroco no Nordeste brasileiro, capela, claustro e igreja
revestidos de azulejos. Essa decoracao, que o Brasil retomou da tradi¢éo portuguesa,
de revestir as paredes com “tapecarias” de azulejos, explica-se pelo baixo custo
relativo e o imenso impacto visual (MORAIS, 1988). O sucesso do azulejo tanto em
Portugal, como no Brasil, deve-se ao fato de que o mesmo passou dos limites da
prépria peca para se apresentar integrado a arquitetura. O mesmo gosto, a mesma
técnica e materiais dos azulejos de Portugal foram transportados para o Brasil
(WANDERLEY, 2006).

Porém, o rapido desenvolvimento da azulejaria no Brasil ndo se deve
especificamente a dependéncia de Portugal, mas a outros fatores, em especial o
clima. Conforme Silveira (2008) foi no contexto do periodo Colonial que o Brasil utilizou

0 azulejo como uma maneira de adaptar o material as condi¢des climaticas da regiao.



65

4 A SAGRACAO DO BARROCO

A necessidade de construir igrejas barrocas no Brasil colonial vai além das
guestdes relativas aos interesses meramente religiosos da Igreja romana e de suas
Ordens. Os grupos religiosos que chegaram em solo brasileiro, a partir do século XVI,
oriundas do continente europeu, jesuitas, franciscanos, capuchinhos, carmelitas e
beneditinos, n&o tiveram uma acéo exclusivamente de evangelizacdo. E certo dizer
que a maior parte das a¢des desses missionarios foi, certamente, a de evangelizacao,
mas € também certo dizer que a situacao no Brasil colonia era bem diferente de outros
lugares onde estes mesmos missionarios estiveram na época, como a Asia, por

exemplo.

Como ja foi visto, depois do Concilio de Trento e no que se refere ao uso
da arquitetura e da arte, que surgiu apos o século XVI, o barroco, é uma “derivacao”
da arte renascentista*?, sendo assim, a construcéo das edificacdes destinadas ao uso
da Igreja Catdlica foi se propagando a partir da Europa até chegar nas col6nias

ibéricas nas Américas.

Neste capitulo veremos que os colonizadores europeus tinham grandes
interesses envolvidos em termos da geopolitica daquela época. E importante salientar
que as exigéncias religiosas exerciam influéncia politica das coroas, ao mesmo tempo
em que essas, detentoras do padroado, usam a Igreja e suas ordens para fins
politicos. Assim, bispos e missionarios ndo se podiam furtar de agir politicamente,
principalmente na Europa do século XVI, e esse aspecto “politico” vai continuar sendo
exercido nos séculos seguintes, até 0 momento em que esses missionarios, a

comecar pelos jesuitas foram expulsos do Brasil* (STEIN; STEIN, p. 35).

E por isso que, na sequéncia, serd analisada a presenca das ordens
religiosas no Brasil e, consequentemente, a importancia das missées religiosas no

processo de construcao de igrejas barrocas e seus conventos ou escolas. Para melhor

43 Diferentemente da arte medieval, o renascimento artistico esteve inspirado na antiguidade classica,
ou seja, nas artes greco-romana, que haviam sido esquecidas durante séculos. Assim, o teocentrismo
medieval da lugar ao antropocentrismo renascentista, com a chegada da Idade Moderna.

44 No ano de 1759, centenas de jesuitas foram expulsos do Brasil, pelo secretario de estado portugués:
o0 Marques de Pombal. O que acabou desestruturando, por completo, a ordem dos jesuitas no Brasil,
gerando grandes prejuizos para os aldeamentos indigenas, para a educagdo e para o ensino na
colbnia; posteriormente, essa acao de Pombal se estendeu a demais ordens religiosas.
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entendimento, foram escolhidas trés igrejas barrocas localizadas, respectivamente,
nas cidades de Jodo Pessoa, Olinda e Recife. Todas elas da ordem franciscana por
representarem o que existiu de mais significativo no barroco nordestino do século
XVILI.

4.1 ANALISE ECONOMICA E CULTURAL NO BRASIL COLONIAL

As rotas maritimas das coroas ibéricas que ligavam Asia e Europa, que
pretendiam o direito de dividir e ocupar o restante do mundo, em fungcdo do mandato
pontificio e do Tratado de Tordesilhas, estavam enfrentando perigos diversos. Devido
a vulnerabilidade dessas rotas, as praticas de pirataria cometidas por navios ingleses
e franceses eram cada vez mais comuns e isso estava provocando um grande prejuizo
para o comeércio ultramarino, principalmente para as rotas portuguesas. A Holanda,
assim como os portugueses, espanhais, franceses e ingleses, também tinha uma frota
numerosa, além disso, havia se transformado em uma “companhia comercial’
(Companhia das indias Ocidentais e Companhia das indias Orientais), e essa
condicdo holandesa ndo custaria a interferir, efetivamente, nos interesses

portugueses no Brasil.

No Oriente, a Companhia das indias Orientais e os ingleses foram
responsaveis pelos atos de pirataria em rotas comercias portuguesas. Ja nho Ocidente,
a acdo da Companhia das indias Ocidentais foi mais direcionada para a invaséo e
ocupacao de terras e dominio portugueses e espanhdis e do que se produzia aqui,

neste caso o a(;l’Jcar.

Para ajudar na ocupacdo e administracdo das terras portuguesas, e
ocupar-se da conversdo dos indigenas, a chegada de algumas ordens religiosas no
Brasil foi necessaria e, em consequéncias, foram necessarias as constru¢des de
edificacOes para a pratica do culto catélico. Com o tempo, uma quantidade grande de
igrejas foi construida “na capitania de Pernambuco”, administrada por Duarte Coelho

Pereira.

Por esse motivo faz-se necessario descrever todo o processo de

colonizacéo, desde a criacdo das capitanias hereditaria até a formacgéo de vilas e,
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consequentemente, o crescimento urbano que ocorreu no periodo colonial (BAZIN
1976, p. 24).

Como ja foi visto no capitulo anterior, a arte e a arquitetura barroca foram
utilizadas pela Igreja Catolica como artificio de persuaséo tendo em vista as assertivas
do Concilio de Trento. No continente europeu, centro do conflito entre a Igreja Catdlica
e a Reforma Protestante, o barroco néo foi tdo eclesiastico como no Brasil. La, mesmo
nos paises ibéricos, onde a Reforma néo teve tanta aceitacdo ou nenhuma aceitacéo,

o barroco foi tdo importante quanto na ltalia.

Ainda no século XVI, por exemplo, o rei Felipe Il da Espanha, construiu o
Escorial*®, um misto de palacio, fortaleza e mosteiro. Aproximadamente cem anos
mais tarde, em Portugal, o rei Dom Jo&o V copiou a ideia de Felipe Il, construindo o
Convento/Palacio Nacional de Mafra, todo em estilo barroco e dedicado a ordem
franciscana. O palacio de Mafra teve as mesmas dimensdes do Escorial (PEVSNER
2002 p. 252).

Apesar dessas edificagbes serem consideradas fortalezas do catolicismo,
ndo eram propriamente edificios para o culto catdlico popular. Devido a sua natureza
palaciana e monastica, seu uso era restrito a nobreza e ao clero. O Escorial, até
mesmo, mantinha caracteristicas renascentistas. Sendo assim, na Peninsula Ibérica,
assim como em quase toda a Europa, o barroco ndo foi totalmente eclesiastico.
Entretanto, nas coldnias luso-espanholas das Américas houve, por parte da Igreja
Catélica, um maior empenho no sentido de construir igrejas barrocas com a finalidade

exclusivamente eclesiastica (BAZIN 1976, p. 12).

O territério que hoje conhecemos como o Brasil, no inicio de sua
colonizacéo, foi dividido em quinze lotes hereditarios, criados por D. Joao Ill, em 1533,
chamados de capitanias hereditarias, entregues a administracdo de 12 donatarios.
Apenas 2 capitanias prosperaram, as de Pernambuco e de S&o Vicente, gracas ao
cultivo intensivo de cana-de-agucar. Em cada uma delas o capitdo mor exercia poder

absoluto, devendo obediéncia somente a coroa portuguesa. A cana de agucar, trazida

45 Uma mistura de palacio real e mosteiro, o Escorial, construido pelo entdo rei da Espanha Felipe Il, é
uma edificac@o que ocupa espaco de aproximadamente 34.000 m2. Foi considerado o centro do
mundo catélico e uma fortaleza contra a Reforma Protestante. Apesar de ser uma fortaleza, as
edificagbes que compdem a fortaleza-palacio tém caracteristicas renascentistas e todos os prédios
estdo voltados para seu interior. As fachadas externas tém um aspecto de fortificagdo medieval.
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da ilha da Madeira, foi introduzida, em 1526, em Itamaraca, em 1533, na capitania de
Séo Vicente (BAZIN, 1976, p. 23).

Por essa época, Lisboa tornara-se uma capital tdo rica que se equiparava
a Veneza, talvez até mais rica. Na “saborosa” metafora de Cavalcanti (1986, p. 29),
era como se Portugal tivesse diante de si uma imensa mesa, contendo, de um lado,
um suculento faisdo dourado (a india) e do outro um enorme leitdo (Africa), mas com
um novo prato chamando a atencéo, justamente por ser desconhecido e exoético, 0

Novo Mundo.

Apesar de “descobertas” em 1500, sé vinte e seis anos depois as terras
que o Tratado de Tordesilhas*® concedera a Portugal comecaram a ser
economicamente exploradas por aquela portuguesa, rapidamente forcada a
colonizag&o para evitar a ocupacao por outras coroas europeias, algumas das quais

com o agravante de se terem tornado seguidoras da Reforma (BAZIN, 1976, p. 25).

O sistema de capitanias hereditarias ndo demorou muito para mostrar que
era falho — os ataques dos indios evidenciaram o despreparo para a defesa e o
sistema terminou sendo um fiasco. Somente duas capitanias, porque
economicamente rentaveis, deram o0s bons resultados que a coroa portuguesa
pretendia, no Nordeste, aquela cujo o donatario foi Duarte Coelho Pereira, com vasta

experiéncia nas indias e, ao Sul, a de Martim Afonso de Sousa.

Devido ao fracasso geral do sistema, o rei criou, em 1548, um Governo
Geral, para cuja sede foi escolhida a cidade de S&o Salvador da Bahia de Todos os
Santos, nomeando como primeiro Governador Geral Tomé de Sousa, cuja primeira
medida foi coordenar as capitanias que continuaram independentes e as que foram,

pela forca da espada, devolvidas a corte (BAZIN, 1976, p. 25).

Em fevereiro de 1551, chegou a Salvador seu primeiro bispo, Pero
Fernandes Sardinha, para quem Tomé de Sousa construiu uma igreja catedral, ainda

gue provisoria; em seguida, chegaram ao Brasil os primeiros jesuitas (1553) que, sob

46Tordesilhas € o nome dado ao meridiano definido pelo Tratado de Tordesilhas, de 1494, como linha
limitrofe na divisdo do novo mundo entre Portugal e Espanha. O Tratado estabelecia a divisdo das
areas de influéncia dos paises ibéricos, cabendo a Portugal as terras “descobertas e por descobrir”
situadas antes da linha imaginéaria que demarcava 370 léguas (1770 km) a Oeste das ilhas de Cabo
Verde, e a Espanha, as terras que ficassem além dessa linha.
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as ordens do Padre Manoel da NObrega, iniciaram trabalho similar ao que os
franciscanos estavam fazendo no México, evangelizando os nativos. Em 1558 os
frades menores franciscanos e em 1581, os monges carmelitas e beneditinos.
Seguindo o exemplo dos jesuitas, as trés ordens, a mendicante e as duas conventuais,
instalaram-se em Olinda. Nao demorou muito para que cada ordem comecasse a
construir as proprias igrejas e conventos (BAZIN, 1976, p. 26). A Unica das grandes
ordens, que a coroa portuguesa n&o enviou ao Brasil, mesmo quando esteve sob
posse de um rei espanhol, foi a dos dominicanos, poderosissimos nas demais col6nias

castelhanas das trés Américas.

4.2 A MISSAO EVANGELIZADORA FRANCISCANA NO BRASIL COLONIA

A colonizacéo do Brasil ocorreu de forma muito complexa, explicavel, acima
de tudo, porque nado existia essa nogcdo de Brasil como um todo, como uma terra
unificada. O sistema de capitanias criou, logo no inicio da colonizacdo, varios
pequenos estados independentes, como se fossem feudos. Mesmo com a
implantagéo do governo geral, o nome Brasil, como denominador para o sentido de

unidade, ndo existiu até o momento da independéncia.

Naquela época, a extensdo territorial da ocupacao portuguesa na América
do Sul ficava no litoral e seu ponto de penetracdo mais a Oeste ndo chegava ao
meridiano 45° W, decidido no ja citado Tratado de Tordesilhas, como se pode ver
claramente através dos atlas historicos. O que ocorria, na pratica, em relacdo ao
interior, era uma ocupacgao que partindo do litoral, ocupava as margens do Rio Sao
Francisco. “De forma geral, os capitdes donatérios e seus sucessores apenas podiam
fundar livremente centros urbanos na faixa costeira e sobre as margens de rios
navegaveis” (MIRANDA, 2000, p. 32).

Na capitania de Pernambuco, Duarte Coelho, devido a experiéncias
adquiridas na Asia e a sua natureza exploradora, nem sempre acatava as limitagées
territoriais impostas pelo governador geral. Contudo, o rei Dom Joéao Il tinha nele
grande confianca e o apoiava. Esse detalhe € importante para entendermos a quéo
independente e prospera foi a capitania de Pernambuco, e o porqué do seu grande
desenvolvimento (CAVALCANTI, 1986, p. 36).
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Foi nesse momento que o padre jesuita Manoel da Nébrega se aliou a
Tomé de Souza com a intencdo de diminuir a simpatia do rei para com o capitdo-mor
de Pernambuco. Tomando esse episddio como exemplo, podemos observar que a
presenca dos missionarios no Novo Mundo nao era apenas de evangelizacao; neste

caso, 0s jesuitas também tinham interesses politicos (CAVALCANTI, 1986, p. 41).

O solo fértil da capitania de Pernambuco, propicio para o plantio da cana
de acucar e, consequentemente, a riqueza proporcionada pela grande producéo deste
produto, atraiu para a capitania ndo sé pessoas relacionadas aos engenhos, mas,
também, pequenos comerciantes ou atividades manufatureiras vinculadas as

atividades puramente agricolas do cultivo da cana.

Se o acucar fez da colbnia, até meados de setecentos, o principal
fornecedor do produto ao mercado europeu, foi ele também que despertou a cobica
estrangeira, seja com a invasao holandesa, seja sob a forma de negociacoes
diplomaticas, como foi 0 caso da alianca anglo-portuguesa que, entre 1654 e 1661,
criou uma posicdo privilegiada para a Inglaterra e para suas relagcdes politicas e
comerciais com Portugal. O acuUcar propiciou 0 surgimento de uma paisagem
originalissima, marcada pelos canaviais e pelo decantado “triangulo rural”’, a casa
grande e a senzala juntos, o engenho e a capela (MELLO, 2000, p. 23), cujo eventual

romantismo mascarava a brutal exploracéo do trabalho escravo.

Nos grandes engenhos, a moagem se dava de forma ininterrupta, utilizando
“equipes” que se revezavam, sO parando na época hatalina e na entrada do ano novo.
O acucar também exigiu um certo grau de planejamento dessas atividades, inclusive
no tocante ao manuseio dos equipamentos em varias fases do processo (moagem,
cozimento e apuracao) (MELLO, 2000, p. 23).

A producédo dessa riqueza de origem vegetal, iniciada no arquipélago da
Madeira, serviu como plano-piloto para a colénia. Mas, 0 que no arquipélago constituia
um sistema misto, onde a producdo do agucar ndo era exclusividade, no Brasil a
monocultura dominou. Com isso, a enorme producdo fez com que Portugal se
transformasse no maior produtor de agtcar da época e o comércio entre Africa (fonte
da méo de obra escrava), o Brasil (fonte do produto) e a Europa (onde era refinado,

distribuido e consumido) gerasse uma grande riqgueza (MELLO, 2000, p. 24).
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Segundo Mello (2004, p. 24), Duarte Coelho deve ser considerado o
verdadeiro fundador do sistema agroindustrial acucareiro da colénia, uma vez que em
outras capitanias tais empreendimentos ndo obtiveram tanto éxito. Por conta disso, a
corte portuguesa denominou a capitania de Pernambuco de Nova Madeira, enquanto
Duarte Coelho preferiu denomina-la de Nova Lusitania. Mas essa exclusividade na
capitania de Pernambuco durou até pouco depois da morte do seu capitdo-mor. Com
0 tempo, essas atividades se estenderam desde o atual Rio Grande do Norte até o
Recbncavo Baiano. No periodo holandés, se estendeu até o Rio de Janeiro (MELLO,
2000, p. 24).

A ingente contribuicdo da méo de obra “escrava africana” foi indispensavel
nesse processo de producao. Diante do complexo sistema de producao colocado em
guestao, tanto Hoornaert como Bazin defendem a interpretacdo de que a fungéo da
Igreja Catdlica nesse processo foi muito mais abrangente do que simplesmente
catequisar, foram os missionarios jesuitas os primeiros a interferir na questéo

“escravista” na colbnia.

Estudando essa intervencédo da Igreja por uma Gtica mais histérica do que
antropoldgica, podemos observar que a questéo ultrapassa os ja imensos problemas
causados pela presenca da méao de obra escrava. Para a Igreja, segundo Hoornaert,
a guestdo era a de que a acdo evangelizadora ndo podia ser dirigida somente aos
indios. Para os jesuitas existiam questfes paralelas a serem administradas entre
portugueses, africanos e nativos. Talvez houvesse a necessidade de “redefinicdo” de
todo sistema catélico (padre, sacramento, liturgia), levando-se em conta que a
experiéncia dos missionarios no tratamento desses assuntos nao era exclusivamente
destinada a colénia portuguesa na América do Sul, pois existiam missionarios de
diversas nacfes que atuavam em diversas partes do mundo, além de nas Américas.
Antes mesmo da atuacéo desses missionarios em terras brasileiras, ja era conhecida
a acdo deles na Asia e na Africa (HOORNAERT, 1983, p. 41).

Hoornaert divide os movimentos missionarios brasileiros em quatro partes:

» O primeiro se deu logo no inicio da colonizacao brasileira com a ocupacao
da area litordnea e zona da mata, ndo s6 com a exploracdo do “pau brasil”

(no litoral), quanto ao plantio da cana (zona da mata), na extensdo que
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corresponde ao espaco que comeca no Rio Grande do Norte e vai até Sao

Vicente.

* O segundo movimento ocorreu através da ocupacdo do amplo interior da
colénia em uma area que vai do litoral, pelas margens do rio Sao Francisco,
até o interior, e deste tirar proveito pela abundéncia das aguas que
permitiam a navegacéo, serviram a irrigacdo para o plantio tanto da cana de
acucar quanto para o plantio de outros vegetais destinado ao consumo dos

colonos.

« O terceiro momento é maranhense e néo brasileiro. Segundo Hoornaert, no
inicio da colonizagdo, os portugueses se concentraram nas atuais regidées
nordeste e sudeste do Brasil. Sem as devidas protecfes a regido norte da
colénia ficou bastante vulneravel facilitando a ocupacéo francesa (1594 a
1615). Com a expulsdo dos franceses, 0s portugueses, partindo da
capitania de Pernambuco, aos poucos foram ocupando as grandes planicies
do Norte. Os missionarios penetraram em locais nunca antes vistos por
qualquer explorador europeu, talvez tenha sido a maior agdo missionaria

em solo brasileiro.

« O quarto movimento aconteceu logo apds a expulsdo dos missionarios do
Brasil pelo Marques de Pombal. Mesmo com a auséncia do aparato clerical
das ordens religiosas, 0 povo, junto com padres seculares ja estabelecidos
no Brasil, construiu maravilhosas igrejas barrocas com o dinheiro das
pedras preciosas. E o que ficou conhecido como momento mineiro
(HOORNAERT, 1983, p. 44).

Diante dessa divisdo em ciclos, tomei como ponto de partida para esta
parte da pesquisa apenas o primeiro ciclo, por entender que foi nele que ocorreram
as primeiras acdes missionarias e, consequentemente, os primeiros conflitos entre
colonizadores e nativos. Segundo Cavalcanti (1986, p. 26), as missoes religiosas que
chegaram no Brasil, no inicio da colonizacdo, exerceram grande influéncia no que diz
respeito as questdes religiosas e culturais, com a implantacdo de uma nova cultura
importada dos europeus, incluindo, evidentemente, a fé catélica. Antes da ocupacgéo
da Brasil enquanto col6nia, tanto 0 comeércio ultramarino quanto o clero estiveram na

Asia, mas tanto pela 6tica mercantilista dos colonizadores quanto pela incumbéncia
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evangelizadora do clero, o Oriente era bem diferente do que ocorria nas colénias do
continente americano. Na Asia, a situacio dos habitantes, nos aspectos culturais,
econdmicos e religiosos nao permitiam que 0s europeus exercessem tanta influéncia
como aconteceu nas Américas. Na Asia n&o foi possivel, para os europeus, imporem
0 mesmo processo de aculturacdo. Aqui, ndo. No Brasil, os habitantes tinham
costumes totalmente diferentes dos asiaticos. Além disso, enquanto na Asia ja existia
uma estrutura manufatureira e um comeércio bastante aperfeicoados, até mais que os
proprios europeus, aqui, na América, 0s nativos viviam da maneira que era adequada

para sua propria existéncia, totalmente diferente da visdo mercantilista dos europeus.

Neste caso, 0s colonizadores planejaram uma ocupacdo mais de
exploragdo do que de desenvolvimento e crescimento local ou que esses
investimentos viessem a contemplar os costumes e cultos dos nativos. Os nativos
tinham um costume alimentar a base de vegetais, mas sem uma agricultura extensiva
voltada para a producéo, a atividade de caca e coleta, e de pequenas plantacdes
sazonais, era o suficiente apenas para suprir as suas necessidades, ja que ndo existia
entre eles o conhecimento da producéo de alimentos com fins lucrativos, isso néo era

uma pratica desenvolvida pelos nativos.

Com a chegada dos ocupantes europeus foi-se dando sempre mais énfase
a producédo da cana de acuUcar e a exploracdo do pau-brasil. Uma estrutura comercial
de outros produtos, da forma como aconteceu na Europa e na Asia, levou muito tempo
para ser implantada (CAVALCANTI, 1986, p. 27).

Dos movimentos missionarios que ocorreram no litoral brasileiro, o primeiro
foi o jesuitico. Em 1549 chegou no porto de Salvador da Bahia o Padre Manuel da
Nobrega. Ja em 1553, Nobrega deu inicio a sua experiéncia de aldeamento, como
método missionario. Ele e o Padre José de Anchieta eram muito jovens quando
chegaram ao Brasil e se envolveram com muito entusiasmo em seus

empreendimentos com os nativos.

O rei de Portugal, D. Joéao Ill, quando decidiu colonizar o Brasil, precisou
fazé-lo de forma racional, sendo assim, ele escolheu a ordem que mais se enquadrava
no seu projeto e que tinha sido recentemente fundada. Os soldados de Cristo, como

eram chamados os jesuitas, tinham uma formacéo que era uma mistura de disciplina
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militar e, a0 mesmo tempo, eram dotados de grande poder cognitivo (HOORNAERT,
1983, p. 47).

A Companhia, como se sabe, € composta de membros, que tém, a um
tempo, carater regular e secular; séo membros de uma ordem religiosa
com estatutos e autoridades proprias e do mesmo passo Sao
sacerdotes ordenados que exercem todas as funcbes dos demais
sacerdotes. Ao contrario das outras ordens religiosas, vivem no
século, no mundo; e a Companhia tem carater sumamente
empreendedor e combativo. Sua mesma designacao de Companhia ja
indica o caréater de milicia, assim como a organizacado, disciplina e
espirito de obediéncia, tudo para a maior gléria de Deus (Omnia ad
Majorem Dei Gloriam ou, abreviadamente, A.M.D.G.). Dependem os
membros de um Geral e, em cada nac¢ao, de um provincial, embora
submetidos a autoridade do Papa (NETO; MACIEL apud LUZURIAGA,
1975, p. 118-119).

No Brasil colonial, a missao de cristianizar os nativos foi quase sempre
empreendida como um movimento de expansao religiosa e, no imaginario da guerra,
de cristdos contra pagaos, contra a selvageria do indio nu, gentio nu, estava um
crucifixo e a batina de um padre. Nao eram levados em consideracao o fato de que,
antes da chegada do portugués a populacdo indigena era dividida em nacbes que
tinham costumes e linguas diferentes (HOORNAERT, 1983, p. 23).

E importante entender os mecanismos juridicos, civis e eclesiésticos, que
regiam sejam as acoes da coroa portuguesa, sejam as das ordens religiosas que essa
enviou para o trabalho em sua col6nia americana. A coroa, ja& em 1456, o ent&o
pontifice reinante, Calixto Ill, concedeu, por uma bula chamada Inter cetera*’ o
direito/dever de providenciar a evangelizacao das terras conquistadas e nelas exercer
autoridade, ndo sé civil como eclesiastica, responsabilizando-se pelas despesas e

podendo recolher todas as rendas tradicionalmente ligadas a prética religiosa.

Assim, além da autoridade suprema do Papa, e a dos respectivos
superiores gerais e provinciais, cada ordem religiosa tinha que se submeter a outra

instancia, a do “padroado régio portugués”. Qualquer missionario, mesmo vindo de

47 As bulas eram documentos solenes do pontifice romano, que tiravam esse nome dos selos
pontificios, em forma de bola, que as autenticavam. S&o conhecidas pelas suas primeiras palavras,
em latim eclesiastico. No caso, inter cetera significa “entre outras coisas” e isso explica o porqué
tantas bulas histdricas sdo assim chamadas.
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outro pais, tinha que passar por Portugal e jurar lealdade ao rei para obter uma

autorizacdo explicita, para entrar no Brasil.

Entretanto, para que os missionarios tivessem seus sustentos garantidos,
como hoje os funcionarios publicos que estdo na “folha de pagamento” dos governos,
0s administradores coloniais portugueses enviavam para a coroa parte das riquezas
extraidas da colénia em forma de dizimo, que voltavam ao Brasil em forma de
“redizimas” ou um novo dizimo. Esse retorno funcionava como um favor, era um
pagamento parcelado, de maneira a garantir inGmeros privilégios concedidos pelo
préprio rei, como valores ou titulos para sustentacdo do culto (HOORNAERT, 1983,
p. 162).

O direito do padroado dos reis de Portugal s6 pode ser entendido
dentro todo contexto da historia medieval. Na realidade néo se trata
de uma usurpacdo dos monarcas portugueses de atribuicbes
religiosas da Igreja, mas de uma forma tipica de compromisso entre a
Igreja de Roma e o governo de Portugal (HOORNAERT, 1983, p. 163).

Os conventos, mosteiros e colégios, que, a principio, foram pensados como
sistemas de suporte para as missdes, acabaram servindo aos portugueses de
posicoes privilegiadas, garantindo-lhes assisténcia religiosa e espaco nas Ordens
terceiras, principalmente as de Sao Francisco e do Carmo.

E de se entender porque, de modo geral, 0s missionarios acompanhavam
a colonizacdo portuguesa, nos seus periodos de grandes atividades, a ponto de
misturarem seus sermdes aos estrondos das armas de fogo em meio as matancas
dos nativos. Mas, existiam as esporadicas, mas honrosas excecfes de missionarios
na contramdo desse sistema de colonizacdo, com um desempenho marcado por
acOes de humanismo e solidariedade para com os dominados (HOORNAERT, 1983,
p. 164).

Cabia ao proéprio rei de Portugal, ja que era Gao-mestre da Ordem de
Cristo, zelar pelo bem espiritual das colonias portuguesas. Também cabia ao rei a
nomeacao dos seus escolhidos para ocupar os bispados e as paroéquias, entre outras

vantagens dentro da Igreja*®. Além disso, era também obrigacdo do monarca zelar

48 A obra “Os bispos de Portugal e do império (1495-1777)”, do historiador José Pedro Paiva (Coimbra:
Imprensa da Universidade de Coimbra, 2006) trabalha, com brilho e profundidade esse mecanismo
essencial na dominacgao portuguesa de todo seu império colonial.
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pela edificacdo e conservacdo dos prédios destinados ao uso religioso, cujo objetivo
era propiciar a expansao da fé cristd. Na pratica, o rei de Portugal assumia, assim,
uma posicao de administrador do Papa para o Brasil. “Ao Papa cabia apenas a
confirmacéo das atividades religiosas do monarca portugués” (HOORNAERT, 1983,
p. 164).

Nesse processo, 0s jesuitas, enquanto Ordem, evidenciaram-se a partir de
1549. Capeléaes franciscanos estiveram presentes, desde a frota de Cabral, e vinham
ao Brasil de maneira esporadica, até se estabelecerem em 1580, por ocasido da
conquista da Paraiba. Nessa mesma ocasido chegaram os missionarios carmelitas e
beneditinos. Os franciscanos e os carmelitas foram os que mais atuavam como
capeldes de bandeiras, entradas e descimentos, ligados aos capitdes que adentravam
nos sertdes em busca do ouro, jA os mercedarios de descaram na regido amazoénica
onde, por determinacdo da coroa, eram incumbidos de zelar pela segurava das
fronteiras (HOORNAERT, 1983, p. 48).

Ainda com referéncia a esse primeiro ciclo missiondrio, que aconteceu no
litoral, os jesuitas empreenderam um movimento catequizador mais eficaz a partir dos
seus colégios. Foi por intermédio do Padre Manoel da N6ébrega que o rei Dom Joao
[Il garantiu o éxito para o seu projeto de colonizacdo, implantando o cultivo da cana
de acuUcar, eliminando os nativos e usando, com rigor, o trabalho escravo dos

africanos.

O terceiro governador geral, Mem de S4, em alianca com o Padre Manoel
da Nobrega, fez com que o empreendimento tivesse seguimento. Desde sua
nomeacdo, em 1556, Mem de Sa dedicou-se a eliminar os nativos para melhor
aproveitar o territério que ocupavam, na regido que se inicia no litoral pernambucano
e chega até o recdoncavo baiano, para libera-la ao plantio da cana-de-acucar
(HOORNAERT, 1983, p. 49).

Mas a politica portuguesa n&o buscou so a eliminag¢édo dos nativos. Coube,
a um jovem missionario jesuita, José de Anchieta, a codificacdo do “Nheengatu”, a
lingua chamada brasilica, que deveria servir, como de fato serviu, como lingua geral,
a lingua de todos, nativos e colonos, e que, depois de dominar por dois séculos as

comunicacdes entre indios, negros e brancos, foi proibida em 1734, mas mantém-se
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até hoje em algumas regides da Amazonia. E uma mescla da gramatica latina com a
fonética tupi. Seu uso tornou menos dificil para diversas geracdes de missionarios, 0s
seus contatos com os nativos (HOORNAERT, 1983, p. 49).

“Esse sistema jesuitico talvez tenha sido o instrumento mais eficiente de
europeizacao técnica, cultural, moral e intelectual que se exerceu sobre os nativos”
(BAZIN apud FREYRE, 1952, p. 59%°). Na formacdo cultural e civilizadora,
proporcionada aos nativos brasileiros pelos colonizadores portugueses, os padres
jesuitas, desempenharam, no Brasil, um papel fundamental. Construindo aldeias, eles
foram os pioneiros no sentido de desenvolver os principios de uma civilizacédo agraria
racional; além disso, concorrendo com outras ordens religiosas, alcancaram maior
amplitude, gracas a eficacia dos seus métodos organizados e centralizados que
correspondiam a disciplina militar da Companhia, tomaram para si o encargo de nao

s6 difundir a religido, mas de fazer o mesmo com o ensino, em todos 0s niveis.

O passo fundamental da missdo, a ser dado em territério recém-
conquistado, depois de estabelecida a organizacdo da agricultura, garantidora dos
recursos necessarios para a formacao de novas aldeias indigenas, foi a construcéo
dos seus colégios, de onde os jesuitas difundiam a concepcéo cultural do humanismo

cristdo do qual o ensino do latim era a base fundamental (BAZIN, 1976, p. 78).

4.3 A CONSTRUCAO DAS IGREJAS JESUITAS

Considerando essa andlise econémica e missionaria e, ao mesmo tempo,
conduzindo essa pesquisa para uma reflexdo mais aprofundada no que diz respeito
ao que é sagrado e profano, ndo podemos ignorar um aspecto muito importante e
peculiar que envolve, de certa forma, uma espécie de conflito cultural muito forte.
Contrariando os conceitos colonialistas, de que os nativos eram desprovidos de
cultura e ndo tinham religides definidas, quando os religiosos europeus chegaram ao
Brasil, a partir do século XVI, os nativos ja& tinham suas culturas e crencas. Se
analisarmos esses aspectos pela visao de Eliade ou de Durkheim, os nativos, em suas

crencas religiosas, também tinham conhecimento do que é sagrado, de

49 Bazin citou Freyre da traducao francesa. Nas referéncias, usamos a edi¢ao brasileira mais recente.
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transcendéncias, e eram animistas®. Mais adiante, dentro do mesmo conceito
colonialista e pelo proprio modelo econdmico da época, chegou ao Brasil, uma grande
quantidade de africanos (para o trabalho escravo) que, também, tinham suas crencas
e, consequentemente, tinham o conhecimento do que era sagrado (BASTIDE, 2006).

Toda sociedade, por mais primitiva e isolada que seja, necessitara de
um conjunto de crengas e valores que integre os individuos, que
desempenhe, assim, o papel de uma religido, que seja funcionalmente
uma religido. Concluindo, para esse autor, havera sempre a ideia de
um sagrado integrador para que haja vida social (EMMERICK apud
MARIZ, 2001, p. 115)

Esse sincretismo cultural e religioso que ocorreu no Brasil, segundo Bazin
(1976, p. 26), deu ao barroco brasileiro um aspecto muito mais mistico e dramético do
que ele se propunha a ser. Na Europa, as igrejas renascentistas, maneiristas,
barrocas e rococds se misturam em uma so época, mesmo que um estilo derive do
outro®l, E comum ver, na Europa, (com mais frequéncia na parte ocidental) o estilo
barroco sendo utilizado na construcdo de grandes palacios e até mesmo em igrejas
ndo catdlicas. Na Europa, muitos elementos e técnicas desenvolvidas no
renascimento continuam no barroco. Por exemplo, o emprego da perspectiva, 0 uso
do marmore e do granito. Muitos dos mestres barrocos foram renascentistas e muito
deles contribuiram com surgimento do barroco. Por esse motivo o barroco europeu,
apesar de muito mais glamorosos do que o que foi utilizado nas colénias americanas,
nao transmitiam a mesmo misticismo, mesma emoc¢do e a mesma adoracdo como

ocorreu no Brasil.

Outro fator que deve ser levado em conta é que no Brasil colonial existiam
poucas edificacbes e poucos recursos para ostentar, por parte dos habitantes, tal qual
ocorria com os europeus (BASTIDE, 1945, p 21).

A igreja barroca no nordeste brasileiro € justamente o lugar de
encontro das familias, o centro da vida social, € uma igreja de
sacristias. A igreja medieval na Europa também era um centro de

50 0 animismo abrange a crenga de que ndo ha separagéo entre o mundo espiritual e fisico (ou material)
e de que existem almas ou espiritos, ndo sé em seres humanos, mas também em alguns outros
animais, plantas, rochas, caracteristicas geograficas (como montanhas ou rios) ou de outras
entidades do meio ambiente natural.

51 Segundo Koch (1996, p. 49) o Barroco se divide em trés estilos: Maneirismo, Barroco propriamente
dito e Rococé. Todos ocorreram apds o Renascimento. Na Europa, levando-se em conta que o
Renascimento aconteceu primeiro na ltalia e depois no resto dela, essa divisédo do Barroco faz sentido
na Italia, mas no restante, tanto o Renascimento quanto o Barroco, em certo momento, se misturam.
Neste caso, fora da Itélia, Portugal foi um dos paises que mais utilizou o0 Maneirismo.
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comunh&o, comunhao urbana ou comunhao rural, a0 mesmo tempo
santuario, mercado, centro de diversdes e fortaleza, unindo sob suas
abobadas sonoras o mistico, o econémico e o politico. A igreja barroca
da Europa tinha rompido com a Idade Média e se tornado uma igreja
feita para se exibir; tratava-se menos de comungar que tonar
manifesta a hierarquia das classes; ia-se la para exibir roupas, sinais
de distincéo e privilégios, mais do que para ver. Essa mesma igreja,
no Brasil, retoma, no entanto, a tradi¢cdo interrompida, mistura uma
sociedade nova, em formacao, e une os coracdes; pois 0s jesuitas ndo
fizeram os indios dancar nos atrios das igrejas, inaugurando assim um
teatro cristdo? Mais ainda que uma comunh&o racial, porém, ela
procura ser o trago de unido entre os senhores de engenho; é um salao
tanto quanto uma capela (BASTIDE, 1945, p 20).

Nos fins do século XVI, uma vez estabelecidos, no Brasil, os tipos
adequados a cada provincia e observados o0s principios impostos por Roma, a
expansdo das formas jesuiticas de construir igrejas se fez em um notavel ritmo
continuo, fato que conferiu as construcfes jesuitas um carater incontestavel de
unidade. Diferente das outras ordens religiosas, 0s jesuitas, no Brasil, mantiveram o
mesmo estilo, 0 Maneirista®?, por quase dois séculos, entretanto, devido a grande
atuacao destes missionarios em toda parte do mundo onde a Igreja Catdlica alcancou,
0s jesuitas, em um sentido mais amplo, usaram as diversas variacées do Barroco. No
Brasil, essa variacdo de estilo (do Maneirismo para o0 Barroco) ocorreram mais na

regidao Sul, como em Sao Miguel das Missées, por exemplo (BAZIN, 1976, p. 80).

Tendo em vista esse carater “universal” das ordens religiosas e, neste caso,
dos jesuitas, existia uma forte tendéncia a que esses estilos variados, que na Europa
obedeciam a padrdes rigidos, fossem adaptados aos diversos lugares onde esses
missionarios estivessem. Mesmo levando-se em consideracdo que as construcdes
tivessem de ser aprovadas por Roma e existisse uma certa rigidez no cumprimento
de regras que determinavam limites ao uso, tanto da arquitetura quanto dos

ornamentos, e o poder central ter-se mostrado atento ao cumprimento dessas regras,

52 Koch (1996, p. 170) afirma que por Maneirismo se entende a arte figurativa e a literatura
compreendido entre o Renascimento tardio e o Barroco (aproximadamente entre 1525 a 1620).
Apesar desse recorte temporal ndo ser muito preciso, é neste periodo que a excelente arte do retrato
(resquicio do Renascimento) privilegia individuos de aspecto aristocratico e decadente.
Representacdes de religiosidade fervorosa e de grande comocdo aproximam o Maneirismo do
espirito da Reforma Catdlica: os corpos em movimento inquieto de rotacdo em espiral (“linha
serpeante”), alternancia entre claro e escuro. Entretanto, nas fachadas, o Maneirismo n&o usava os
adornos que provocavam uma sensa¢do de movimento. Tinham frontdes triangulares no estilo
classico e, consequentemente, renascentista, ja que a intencdo da arte renascentista foi a de resgatar
o estilo classico greco-romano.
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nas construces brasileiras a Santa Sé ndo se mostrou tdo despética® e isso
encorajou muito as variacoes e adaptacdes nas construcdes das igrejas nao so pelos
jesuitas como para as demais ordens (BAZIN, 1976, p. 80).

Para entendermos essas variagoes devemos observar as figuras 1, 2 e 3

Figura 1: Igreja de S&o Roque, em Lisboa — fachada

Fonte: Museu S&o Roque, Lisboa, Portugal

Figura 2: Igreja de Sdo Roque, em Lisboa — interior

Fonte: Lisboa Cool

53 Segundo Le Goff (2007, p. 146), na Europa ocidental, a partir do século Xll, apesar do grande
desenvolvimento urbano e comercial que ocorreram neste periodo, abrindo a possibilidade do
comercio das artes, a Igreja Catélica reagiu com certo vigor controlando a producgédo artistica.
Entretanto, com o advento do Renascimento, a arte se expandiu além dos parametros estabelecidos.

Mesmo assim, neste periodo (século XVI ao século XVII), a Igreja interviu rigorosamente na producdo
artistica.
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Figura 3: Igreja de Sao Roque, em Lisboa — detalhe do portal da sacristia

Fonte: Lisboa Cool

Observando a figura 1 podemos perceber a simplicidade da fachada,
exibindo um frontdo triangular®® em estilo classico, muito difundido pelo
Renascimento; entretanto, no interior da igreja, os adornos mais expressivos adotados
pela arte barroca sédo bastante claros. A planta foi totalmente inscrita em um retangulo
sendo que a capela-mor esta reduzida a um nicho profundo, para conter o Retabulo>
cercado por dois outros de menor importancia, para conter os altares laterais

(conforme figura 2).

No panorama retabular portugués, incluindo as antigas possessoes
ultramarinas, € possivel diferenciar o Maneirismo em duas fases. A
primeira decorre entre cerca de 1550 a cerca de 1580 e a segunda
entre cerca de 1580 a cerca de 1620.

A fase da atitude anticlassica e do decoro tridentino, sucede uma outra
em gue se ensaiam e experimentam novas propostas litargicas e
artisticas, constatando-se uma certa diversidade de solucdes

54 O frontao triangular foi utilizado pelos gregos em seus templos, principalmente no Século de Péricles
(aproximadamente 500 a.C.) e foi também utilizado pelos romanos. Durante o periodo renascentista,
foi novamente utilizado como forma de regatar a cultura greco-romana. Voltou a ser usado a partir do
século XVIII, no neoclassico, estilo influenciado pela filosofia iluminista. Segundo Sammerson o
frontdo triangular € a esséncia da arquitetura ocidental (1992, p. 9). Por esse motivo, as igrejas
barrocas portuguesas e brasileiras, que ostentavam frontdes triangulares, muitas vezes eram
consideradas pelos historiadores de arquitetura como sendo maneiristas, justamente por ser este
estilo uma transicdo ente o Renascimento e o Barroco propriamente dito (SAMMERSON, 1992, p.
67).

55 Retabulo é uma construcdo de madeira, de marmore, ou de outro material, com lavores, que fica por
trds e/ou acima do altar e que, normalmente, encerra um ou mais painéis pintados ou em baixo-
relevo.
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compositivas, algumas denotando ambiguidade e tensdo (GLORIA,
2016, p. 15).

As decoracdes dos portais, como é tipico do Barroco, apesar do aspecto
maneirista da igreja, apresentam uma riqueza nos detalhes dos adornos, nos quais se
pode perceber a complexidade dos rocailles®®, cujos temas variavam desde o uso de
volutas em formas de vegetais, como no caso da figura 3, onde o braséo é ladeado
por duas volutas em forma da folha de acanto e dois putti®’. Abaixo do braséo, duas
volutas em espiral guarnecendo uma concha. Estes adornos foram muito utilizados
nas igrejas brasileiras, mesmo antes do ciclo mineiro. Esses adornos exerciam forte
influéncias nas pessoas que tinham a oportunidade de contemplar tamanha beleza,
provocando, no espectador, uma mistura de excitacdo e admiracdo (ARGAN, 2004, p.
160).

Os jesuitas construiram, em Olinda a igreja e o colégio de Nossa Senhora
da Graca, que tem sua volumetria muito semelhante a igreja de Sdo Roque em Lisboa

conforme as figuras 4 e 5.

Pinaculo

Oculo

Figura 4: Colégio e igreja jesuitica de N.S. da Graga, em Olinda

Fonte: FUNDARPE

56 Ornamento que normalmente faz parte da parte superior dos portais, ricamente decorado e muito
usado nas igrejas barrocas.

57 Folhas de acanto (Acanthus mollis), ver nota 65. Putto, putti, € um termo que, no campo das artes,
se refere a pinturas ou esculturas de uma crian¢ca nua, em geral do sexo masculino, geralmente
gordinho e representado frequentemente com asas. Derivado da figura do Cupido jovem, simboliza
0 amor e pureza.
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Figura 5: Igreja de N.S. da Graga, em Olinda — interior

Fonte: FUNDARPE

Construida pelos jesuitas, a igreja de Nossa Senhora da Graca foi uma das
primeiras a serem construidas no Brasil. Originalmente erguida como um oratério de
taipa, no ano de 1551, por ordem de Duarte Coelho, fazia parte de uma propriedade
doada aos Jesuitas para que iniciassem a catequizacdo dos indigenas do local. A
construcdo inclui um colégio e um jardim botanico. A fachada segue o modelo
maneirista da “arquitetura chao®®”, bastante singelo e despojado, constituido por
apenas uma porta de entrada num frontispicio minimo, sob um 6culo redondo®?, e um
frontdo triangular sem adornos, salvo a cruz no topo e peguenos pinaculos nas
extremidades (BAZIN, 1976, p. 90).

No decorrer do periodo colonial, a arquitetura destinada as igrejas foi a
arquitetura barroca com suas variagfes de estilo. Os jesuitas fizeram uso, na maior
parte de suas construgbes, do estilo maneirista. Por outro lado, os franciscanos
usaram mais o estilo barroco (propriamente dito) e o rococé, como foram os casos de
Jodo Pessoa, Recife e Salvador. Entretanto, outras ordens religiosas, tais como
beneditinos e carmelitas, também construiram igrejas barrocas com a mesma

intensidade que os jesuitas e franciscanos. Contudo, tanto beneditinos quanto

58 Arquitetura chao, é denominacéo portuguesa da arquitetura maneirista.
59 Oculo: abertura, em uma fachada, que pode ser redonda ou em outro formato.
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carmelitas ndo tiveram caracteristicas marcantes seja de predominancia maneirista
ou barroca. Em ambos os casos existem variagcdes entre um estilo e outro. Por
exemplo, a igreja de Santa Tereza D’Avila, em Olinda, que tem, em sua fachada, um
front&o triangular que leva ao observador a classifica-la como maneirista, mas faz uso
do adro®® e do galilé®!, que foram caracteristicas dos franciscanos (BAZIN, 1976, p.
110).

Com excecdo dos jesuitas, que ao lado de suas igrejas comumente
construiam escolas ou colégios, as ordens beneditinas, carmelitas e franciscanas,
edificaram conventos ou mosteiros ao lado de suas igrejas e essa maneira de construir
os edificios religiosos se manteve, desde a chegada desses missionarios em solo
nordestino até o inicio da invasao holandesa, no Nordeste (1630-1654). Durante o
periodo de ocupacédo os holandeses destruiram todas as igrejas de Olinda, embora a

igreja de N.S. do Guadalupe, por razdes até hoje inexplicaveis, tenha sido poupada.

Recife, naquele periodo, era uma pequena vila de pescadores que ficava
na extremidade sul do Istmo de Olinda, transformado hoje na Ilha do Bairro do Recife,
pela abertura natural de um canal, pela forca do mar, em 1912. Além da pequena vila,
funcionava o porto da provincia. Por ser apenas uma vila portuaria, Recife ndo tinha
o0 mesmo desenvolvimento urbano como era o caso de Olinda. Entretanto, quando os
holandeses ocuparam Pernambuco, destruindo Olinda, estabeleceram-se no Recife,
provavelmente porque, para eles, era mais natural viver ao nivel do mar do que em
colinas. Por esse motivo, a maioria das igrejas construidas no Recife aconteceu apoés
a expulsao dos holandeses (BAZIN, 1976, p. 110).

Os missionarios carmelitas chegaram em Olinda em 1580, um ano antes
que a coldnia passasse definitivamente ao dominio do rei da Espanha, Felipe II, que
foi reconhecido como herdeiro da coroa portuguesa, pelas Cortes de Tomar, abril em
1581. Ele, e seus sucessores a mantiveram até 1640. Devido a um equivoco de
navegacao, os carmelitas, que se destinavam a Paraiba, a pedido do Capitdo-mor

Frutuoso Barbosa, se instalaram em Olinda. Assim, em 1588, foi fundado o primeiro

60 Adro é o nome pelo qual é chamada a area externa, em geral cercada, das igrejas. Por extenséo, o
nome também pode designar, em arquitetura, os terrenos margeantes de uma construcdo. Pode,
ainda, ser usada como sinénimo de peribolo e atrio.

61 Galilé € uma construcao arquiteténica, normalmente na entrada de um templo. Situa-se no exterior
do edificio e é constituida por telhado ou cobertura, que protege a entrada da Igreja. Por vezes é
decorada com arcos, estatuas, trabalho em ferro etc.
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convento carmelita no Brasil, cujas as obras de demoraram vinte e sete anos.
Somente mais tarde, por intermédio do capitdo Jerénimo de Albuquerque, eles foram
para a Paraiba (CAVALCANTI, 1986, p. 263).

A igreja em Olinda, quanto a sua implantacdo e tamanho, foi construida tal
como ainda se vé hoje. Foi concluida em 1615. Entretanto, quanto a seus adornos,
muitos deles ndo sdo os mesmos, de sua forma original. Ainda que se leve em
consideracao que todas as igrejas de Olinda sofreram intervencdes ap0s a ocupagao
holandesa, a igreja do Carmo foi a que mais alteracdes sofreu.

Quanto ao convento, que lhe era contiguo, hoje s6 resta um portal
restaurado. Na atual fachada leste da igreja, que antes era adjacente ao prédio
conventual e fazia parte do atrio do convento, depois que ele foi demolido, foram
abertas varias portas arqueadas, cujo formato nao € barroco, como se poderia esperar
que fosse. Antes da abertura dessas portas, existiam alguns nichos e pequenas
capelas destinadas ao Senhor Bom Jesus dos Passos da Graca e a Nossa Senhora
da Boa Morte. O antigo convento foi quase que totalmente destruido pelos
holandeses. A partir de 1654, com a expulséo dos invasores, os frades voltaram ao
edificio em ruinas e deram inicio a reconstrucdo. Em 1704, comecaram as obras
internas e foi erguido o cruzeiro a sua frente. A torre do lado sul foi concluida em 1726
(CAVALCANTI, 1986, p. 264).

O templo foi fechado em 1820, apdés a transferéncia do padre prior para o
Recife, o que provocou o abandono do convento. Outro grande golpe veio em meados
do século XIX, quando as fachadas leste e norte do convento ruiram, abrindo espaco
para a acao de vandalos e saqueadores. Em 1897, frei Mariano do Monte Carmelo
Gordon fez obras de restauracdo na capela-mor e mandou construir um coro, com
suas arcadas, pilastras e abdbada, e nos anos de 1966 e 1968, foram realizados
restauros, ja pelo IPHAN (na época, SPHAN), que devolveram & igreja seu tragado
primitivo, o que evidencia a influéncia maneirista, mesclada a elementos barrocos
(CAVALCANTI, 1986, p. 265).

Outro conjunto, muito significativo, dos missionarios carmelitas, a igreja
(hoje basilica) e convento de Nossa Senhora do Carmo, foi construido no Recife, a

partir de em 1665. Antes da construcdo do convento, os frades ocuparam o antigo
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palacio holandés da Boa Vista. As obras da igreja e do convento avancaram
lentamente em virtude das dissidéncias internas da ordem. Em 1757, segundo data
inscrita no frontdo, foi concluida a fachada, que exibia um desenho audacioso, com
cornijas em curvas reversas contrastando com as torres laterais, sugerindo que o
projeto original era mais simples, mais sébrio. O frontdo, muito ornamentado, exibe o
brasdo carmelita, instalado no centro e tem um belo emolduramento em rocailles
(BAZIN, 1976, p. 133). A construcao foi finalizada em 1767. Bem ornamentada em

seu interior, essa igreja € uma das mais barrocas construidas entre Recife e Olinda.

A igreja mais significativa, dos beneditinos, em solo nordestino, foi
construida em Olinda. Segundo Cavalcanti (1986, p. 268), os primeiros beneditinos a
chegarem em Pernambuco, em 1596, em plena Unido Ibérica, se alojaram em uma
casa anexa a igreja de Sado Joao Batista; no mesmo ano, 0s monges se transferiam
para um terreno onde fica o chamado Varadouro. No ano de 1597 eles venderam tal
terreno e compraram outro, conhecido como Sitio das Olaria, local definitivo do

mosteiro.

O edificio do mosteiro tem forma quadrangular, com um atrio na parte
central do edificio, conforme a figura 6. A igreja (ou capela, como era chamada na
época), era simples, mas ja expressando o espirito barroco conforme as orientacdes
da Metrépole, escrupulosa em colocar em pratica as decisfes do Concilio de Trento,
foi construida lado oeste desse quadrilatero (CAVALCANTI, 1986, p. 267).

Figura 6: Mosteiro de S&o Bento — vista aérea
Fonte: Prefeitura da Cidade de Olinda — Secretaria de Patrimdnio Cultural (https://www.olinda.pe.gov.br/olinda)



https://www.olinda.pe.gov.br/olinda
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Logo apds a invasédo holandesa, o mosteiro foi parcialmente destruido e até
serviu de alojamento para tropas holandesas. Segundo Cavalcanti (1986, p. 269),
muitas pedras que faziam parte da sua construcao foram usadas na construcéo do

Palécio de Friburgo, em Recife, sede do governo de Mauricio de Nassau.

No ano de 1640, terminado o periodo holandés, os monges comecar a
reconstruir o mosteiro, mas essa empreitada durou muito tempo e sua capela passou
por varias reformas, sendo concluida totalmente em 1860. No entanto, apesar das
continuas intervengdes nos seus adornos, a capela manteve sua forma original, o
frontdo ganhou novos adornos e uma cornija®? sinuosa, a torre campanaria recebeu
novo coroamento, pois se antes tinha uma forma piramidal, apds a ultima reforma
ganhou um coroamento em forma de bulba® (CAVALCANTI, 1986, p. 269).

4.4 O BARROCO E A ESCOLA FRANCISCANA DO NORDESTE

De forma geral, o século XVI foi, tanto para o Brasil quanto para Portugal,
um tempo mais voltado para o Maneirismo, pois as igrejas jesuitas, assim como as
franciscanas e até mesmo de outras ordens, foram concebidas com plantas de
articulagbes simples, sem elementos curvos, tendo as elevacgdes certa sobriedade. A
ornamentacao é austera, calcada ainda nas ordens classicas gregas (dorica, jonica e
corintia) e romanas (toscanas e compdésitas). S6 por volta dos anos de 1670 e 1680

gue as igrejas foram tomando o formato barroco.

Varias igrejas de Olinda, apos a expulsdo dos holandeses, sofreram
intervencdes significativas e muitas delas mudaram totalmente o seu estilo primitivo.
A partir do século XVII, nas torres, cujos coroamentos originais eram de formato
piramidal, foram sendo reformadas, com o0 uso de coroamentos mais elaborados, em

forma de cupulas ou bulbos. Os frontdes triangulares foram, aos poucos, sendo

62 Cornija, friso em alto relevo que fica sob o frontdo. Neste caso, da capela do mosteiro de Sdo Bento,
a cornijatem uma forma sinuosa e elegante, tipica do barroco brasileiro da segunda metade do século
XVII.

63 Semelhante ao formato de uma cebola.
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substituidos por outros moldurados com volutas simples ou volutas duplas invertidas
(BAZIN, 1976, p. 135)%4.

Uma das criagdes mais originais da arquitetura religiosa no Brasil foi o
grupo de conventos construidos pelos franciscanos, no Nordeste do Brasil, entre
Salvador e Paraiba. Apesar do volume de obras erigidas pelos jesuitas e da
predominéancia dessa ordem na regido, cujo estilo era 0 mesmo propagado na
metropole, os conventos e igrejas franciscanos, no Nordeste do Brasil, apresentavam
solugdes inéditas, cujo desenvolvimento l6gico, que tem como ponto de partida o0 uso
das volutas em espirais, muito usadas na segunda metade do século XVII, implica
numa verdadeira escola de construtores pertencentes a Ordem. Infelizmente, muitos

daqueles frades construtores ficaram no anonimato (BAZIN, 1976, p. 137).

Ao contrario do que ocorria na Europa, na mesma época, em que 0S
grandes mestres — com formacao académica, muitos deles, na juventude, aprendizes
de outros mestres renomados — tinham a seu dispor 0 marmore ou o granito, no Brasil,
os franciscanos usaram a taipa de pilao para erigir as paredes, pedra sabao para
confeccdo das colunas e madeira, para a elaboracdo dos magnificos retabulos.

Apesar de terem origem em Portugal, foi no Brasil que os trabalhos
artesanais feitos nesses retabulos se destacaram: substituindo os ornamentos em
marmore ou granito, usado nas igrejas europeias, principalmente na lItalia, os
franciscanos, na época colonial, usaram largamente da pintura e da azulejaria e, onde

foi possivel, da aplicacao de folhas de ouro.

Coisa curiosa, a filosofia no Brasil; encontra-se mais nas pedras do
gue nos livros; ela € menos uma meditacdo sobre as ideias que uma
meditacdo sobre as imagens. E porque a igreja do Nordeste é uma
igreja de conventos. A terra nova dada por Cabral a seu pais foi
oferecida a Deus e foram as ordens religiosas que se encarregaram
de cristianiza-las (BASTIDE, 1945, p. 22).

De fato, como cita Bastide, independente da qualidade do material aplicado
pelos missionarios, tanto para os nativos quanto para os colonos brasileiros, a arte

aplicada as igrejas tinha propostas muito mais sinceras e ingénuas. Aqui ndo existiam

64 Volutas: adornos muito comuns nas igrejas barrocas do século XVII. Eram espirais do tipo
Arquimedes, em cujas extremidades surgiam outras espirais no sentido oposto, dando ao frontdo um
movimento muito “retdrico”.
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grandes conhecedores da arte ou intelectuais criticos como na Europa; dessa forma,
a arte dos missionarios, no Brasil, tocava na alma de quem a observasse, mais do que

a racionalidade dos “civilizados” europeus.

Aqui a natureza dominava a paisagem e a decoracdo das igrejas se
misturava com ela. Os patios dos conventos eram verdejantes e abertos para o céu
azul, o mesmo céu e as mesmas plantas exuberantes que podia ser vistos nas
abobadas das igrejas, ressignificando, em um canto entdo longinquo da terra, 0s
tropicos, o sobrenatural e o transcendente da tradi¢o crista.

s

Sabe-se que o barroco é uma arte subjetiva, onde os antigos
elementos arquitetdbnicos como a guarni¢do, a coluna e o retabulo
perderam suas fungbes naturais para se transformarem em
ornamentos e esses ornamentos foram levados na vertigem das almas
apaixonadas que as retorceram, as multiplicaram e as enlouqueceram.
Aigreja torna-se o caminho mistico que arranca a alma do mundo para
lanca-la, anelante e ferida, aos pés do Senhor Deus, brilhante em toda
sua gléria (BASTIDE, 1945, p. 26).

Sem duavida, nas igrejas barrocas nordestinas, a dimensdo mistica ndo
transparece apenas nas fachadas, nos adornos e na sua forma retangular, o elemento
mistico transmitido belo drama barroco se mistura com as vegetacfes, com a
paisagem bucolica, com as dancas e com os adornos dos nativos. E por esse motivo
gue a maioria do adornamento executado no barroco brasileiro tem como um dos seus
temas as frutas, as folhas e as flores tropicais, misturado com o tema da folha do
acanto, da flora europeia® (BASTIDE, 1945, p. 27).

4.5 CONVENTO E IGREJA DE SAO FRANCISCO DE OLINDA

O primeiro convento franciscano no Brasil foi fundado em 1585, em Olinda.
O conjunto envolve o convento de Sao Francisco, a Igreja de N. S. das Neves,
incluindo a capela de Sdo Roque e o prédio destinado a Ordem Terceira, e tem sua
existéncia ligada a fundacéo dessa Ordem, na capitania. Segundo Cavalcanti (1986,

p. 249), ela teria sido fundada por um frei capuchinho de nome ignorado, mas que

65 Originario da Grécia e da Italia, o acanto € uma planta espinhosa, de flores brilhantes, cujas folhas
compridas, verdes e recortadas, sdo muito decorativas. Foi largamente utilizado, como motivo
arquitetbnico, em constru¢des de templos gregos. Entre as trés ordens arquitetbnicas gregas, a
ordem corintia é adornada, em seu capitel, com folhas de acanto esculpidas no marmore. Essa
ordem, a corintia, foi mais apreciada pelos romanos do que pelos préprios gregos, que a criaram. Por
isso, com o tempo, a folha de acanto passou a ser associada a pureza e a honestidade.
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esteve em Olinda e construiu uma capela dedicada a Sdo Roque. Dai surgiu a teoria
de que a igreja da Ordem Terceira teria sido construida antes daquela da Ordem
Primeira. Cavalcanti também faz alusdo ao relato de Frei Antbnio de Santa Maria
Jaboatdo, que confirma a existéncia de um documento no qual ha a firmagédo que um
grande latifundiario, chamado Marcos André, dono de varios terrenos em Olinda e em
Recife, repassou as terras onde hoje funciona o convento de Olinda. O relato do Frei
Jaboatdo é este: “Que um frade de nome desconhecido, esteve em Olinda e fundou
uma capela devotada a Sdo Roque e nela fundou, também, a Ordem Terceira de S&o
Francisco de Olinda” (CAVALCANTI, 1986, p. 250).

Semidestruidos pelos holandeses durante sua ocupacédo, o convento e a
igreja soé tiveram suas reconstrucfes concluidas na segunda metade do século XVII.
A maior parte da decoracao interna das edificacfes s6 foi concluida no inicio do século

seguinte.

Sacristia da Igreja

Transepto

Claustro

Capela da  Ordem
Terceira

Convento

Igreja de N. S. das
Neves

Figura 7: Conjunto monumental dos franciscanos, em Olinda - planta baixa

Fonte: Fonte: CECI — Centro de Estudos Avancados da Conservacao

Em 1711, foi construida a capela da Ordem Terceira® (ver figura 7),

perpendicular & nave principal da igreja conventual. Esse tipo de construgdo regata o

66 Ordem Franciscana Secular (O.F.S.; em latim Ordo Franciscanus Saecularis) é a atual denominacao
da Veneravel Ordem Terceira da Peniténcia de S&o Francisco de Assis (ou Irmaos e Irmés da
Peniténcia) uma organizagéo da Igreja Catolica destinada a reunir fiéis leigos e clero diocesano (a
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transepto®’ da igreja medieval, como era habitualmente a maneira franciscana de
construir no Nordeste brasileiro. Este transepto pertencente a Ordem Terceira tem a
denominacéo de Capela de Sado Roque (BAZIN, 1976, p. 140).

A igreja foi dedicada a Nossa Senhora das Neves, uma antiga invocacao
mariana que remete a construcdo da Basilica de Santa Maria Maggiore, em Roma.
Consta que, no século IV da Era Cristd, um casal romano, sem herdeiros, quis deixar
sua fortuna para alguma obra piedosa, e rezaram pedindo uma orientacdo nesse
sentido. Em sonhos separados, a Virgem apareceu ao casal, aconselhando que
construissem uma igreja em sua honra, num local que vissem coberto de neve. Assim,
ela seria a herdeira deles. E, de fato, mesmo sendo pleno verdo, um ponto da Colina
Esquilina, em Roma, amanheceu nevado. O casal comunicou o sonho ao Papa
Libério, e souberam, entdo, que também este havia tido a mesma visao, motivo pelo
qgual a igreja ndo tardou a ser construida. Dai iniciou-se a devocdo a Nossa Senhora
das Neves, titulo que, talvez, tenha sido dado a igreja de Olinda por esta também ter
tido sua construcdo iniciada por meio de uma doacdo em condicdes parecidas®®
(CAVALCANTI, 1986, p. 251).

Como relata Cavalcanti, o ponto de partida da construcao do convento dos

franciscanos em Olinda comecou pela capela de Sdo Roque:

Havia uma olaria junto a capela de Sao Roque, primeira sede dos
terciarios franciscanos olindenses e esta ndés vamos encontrar na
escritura de doacdo de dona Maria da Rosa, do seu recolhimento de
Nossa Senhora das Neves, transcrita por Pereira da Costa, onde diz:
“27 de setembro de 1585, (Maria da Rosa, viva de Pedro Leitdo) [...]
de seu primeiro moto e livre vontade, sem constrangimento nem
induzimento de pessoa alguma, dava a dita Ordem para sempre a dita
casa, assim como, esta igreja com todos seus ornamentos e com
todos os mais, pratas, chdos e terras que estdo juntos a dita igreja,
assim como o que estdo fora dela, em que esté a olaria até o salgado®,
para se poder manter a cerca, assim da maneira que ela tem e possuli,
com suas entradas e saidas, etc., etc.” (CAVALCANTI, 1986, p. 253).

Terceira Ordem, O.T.F.S.), conhecida hoje como Ordem Terceira Franciscana e seus membros
tentam alcancar a perfeigdo Crista (BAZIN, 1976, p. 138).

67 Transepto é a parte transversal de uma igreja (ou uma nave secundaria cruzando com a nave
principal, também chamada de cruzeiro), muito difundida nas igrejas medievais (KOCH, 1996, p. 223).

68 Cavalcanti fez essa narrativa baseado em documentos por ele compilados, tomando como referéncia
cronistas portugueses dos séculos XVII e XVIII.

69 Salgado é como eram chamadas as praias, naquela época.
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Portanto, de acordo com a pesquisa de Cavalcanti, no terreno onde hoje
esta implantado o convento ja existia a capela de Sdo Roque, da Ordem Terceira e
que a igreja principal, a de N. S. das Neves, foi construida posteriormente a compra

do terreno.
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Figura 8: Area construida e area aberta, do Convento Franciscano de Olinda

Fonte: CECI — Centro de Estudos Avancgados da Conservagao

Segundo Bazin (1976, p. 142) a construgcdo dos conventos, ndo somente
os dos franciscanos, era iniciada pela parte destinada a moradia, por ser a
necessidade mais urgente, tanto para os religiosos quanto para a comunidade; em
seguida, pensava-se na capela-mor da igreja. A nave so vinha depois e o frontispicio

era feito por ultimo.

As galerias dos claustros nem sempre eram construidas desde o inicio.
Ocorria sempre uma defasagem entre seu estilo (muitas vezes ja no século XVII) em
relacdo aos demais prédios que eram construidos no século precedente. Foi assim
em Salvador, Sirinhaém, Olinda e Recife.
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Claustro

4 ] »
¢ i Adro ou Atrio

Figura 9: Adro e claustro do Convento Franciscano de Olinda

Fonte: CECI — Centro de Estudos Avangados da Conservagao

Com excecao do convento de S&o Francisco de Salvador, todas as igrejas
franciscanas do Nordeste sdo de nave Unica concluida com uma capela-mor, que é
um pouco mais estreita do que a nave e profunda e cujo altar € de madeira cinzelada
na cor branca, tipico dos retabulos ibero-americanos. Dois corredores margeiam essa
capela-mor. A do lado esquerdo, onde fica o pulpito, seja no andar térreo, seja no

andar superior, leva o nome de viacruces.

A fachada principal da igreja obedece ao estilo franciscano, inscrita dentro
de um triadngulo que, segundo Bazin (1976, p 143), representa a Santissima
Trindade. De fato, é dividida em trés modulos descendentes bem distintos e marcados
por frisos em alto relevo bem definidos (conforme figuras 11 e 12). Na parte inferior
da fachada, encontra-se a galilé, comum em todas as igrejas franciscanas, contendo
trés portas arqueadas que lhe ddo acesso. Passando por esta, se tem acesso a nave

daigreja.

Acima da galilé ficam as tradicionais trés janelas que, além de iluminar o
coro, ventilam toda nave da igreja, e sdo molduradas com rocailles (tanto em sua parte
superior qguando na parte inferior) e fitas. Cada lado desse modulo € ornamentado
com volutas. A parte superior, o frontdo, ergue-se totalmente em estilo barroco,
assentado em um entablamento reto (ou friso superior), ladeado por dois pinaculos

grandes, se desenvolve para o alto repetindo a forma triangular da fachada,
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ornamentado por duas volutas grandes, duas curvas concavas unidas a duas volutas
gue se encontram no crucifixo que fica no eixo de simetria da fachada. Também é
comum, no Barroco franciscano, a construcdo de uma Unica torre do campanario,
recuada do alinhamento da galié e encimado por um coroamento em forma de uma
pequena cupula, com quatro pinaculos, um em cada canto do coroamento e um

pinaculo na parte superior da pequena copula (BAZIN, 1976, p. 255).

Do Cruzeiro, construido em pedra, até a fachada da igreja, existe um
espaco de aproximadamente 50 metros, é o adro que também faz parte do estilo
franciscano de construir conventos e igrejas. No caso de Olinda o adro nao é plano.
Foi construido, devido a topografia acidentada da cidade, em declive. Atualmente, a
Rua de Séo Francisco, que foi construida em frente a igreja, se sobrepds a uma parte
deste adro, mas o restante dele ainda pode ser visto (ver figura 11).

Frontao, adornado

com volutas, com nicho

Segundo médulo, com

trés janelas adornadas

Galilé, com trés portas

arqueadas

Adro, com cruzeiro

Figura 10: Fachada da igreja franciscana de N. Sra. das Neves

Fonte: Jornal do Comércio
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Coroamento com

cupula

Pinaculos

Figura 11: Composi¢éo geométrica da fachada — indicacdes do autor

Fonte: Jornal do Comércio

A nave principal tem o formato retangular piso plano até o altar-mor,
paredes revestidas por uma azulejaria portuguesa, tematica, que atinge a altura do
primeiro modulo, grandes clarestérios (janelas) adornados em madeira entalhada,
encimados por rocailles, franjas e, na parte inferior dos clarestérios, um guarda corpo
de madeira com entalhamentos. Nesses conjuntos, chama a atencao o rico trabalho,
de talha em madeira, do teto, com caixotfes contendo pinturas do século XVIII, teto
em forma de abdbada de berco formando um arco levemente aberto, tipico das
abobadas barrocas. Sua capela-mor conventual é parte da primeira igreja primitiva,
projetada antes do incéndio causado pelos holandeses em 1631 (Ver figuras 13 e 14)
(BAZIN, 1976, p. 255).

A igreja barroca nordestina que veste Deus do seu esplendor de
majestade, que nega o Cristo camarada. E a mesma mensagem
mistica. O teto se abre sobre um céu pintado, sobre uma revoada de
nuvens e de anjos, de modo que a vista e o espirito, fingindo a
insisténcia do ouro, ndo encontra saida sendo para o éxtase, a perda
em um Deus. O espirito tem de se iluminar a girar sem conseguir
escapar a essas alucinagdes de imagens, nichos e luzes brilhantes, a
essas colunas que sobem, se retorcem se multiplicam (BASTIDE,
1945, p. 27).
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Este recinto, aqui representado tanto pelas palavras quanto pelas imagens,
confirma a teoria de Eliade. Este € o lugar de transcendéncia, o lugar onde o profano

se redime diante do sagrado, é lugar de encontro da terra com o céu.

Figura 12: Nave da igreja

Fonte: Histérias, fotografias e significados das igrejas mais bonitas do Brasil
(https://patrimonioespiritual.org/2016/02/11/convento-franciscano-de-nossa-

senhora-das-neves-olinda-pe/)

Os trabalhos de azulejaria portugueses eram sempre nas tonalidades
azuis, o tema principal era adornado por varias volutas e adornos que representavam
frutas tropicais, fazia parte do que Bazin e Campelo sempre se referiram, a Escola

Franciscana Nordestina, ou o estilo nordestino de construi igrejas.

Figura 13: Exemplos da azulejaria portuguesa do Convento Franciscano, Olinda

Fonte: Histérias, fotografias e significados das igrejas de Olinda


https://patrimonioespiritual.org/2016/02/11/convento-franciscano-de-nossa-senhora-das-neves-olinda-pe/
https://patrimonioespiritual.org/2016/02/11/convento-franciscano-de-nossa-senhora-das-neves-olinda-pe/
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O conjunto de igrejas e conventos de Olinda, Jodo Pessoa e Salvador séo,
segundo Bazin, os que mais representam a qualidade do Barroco brasileiro do século
XVILI.

4.6 CONVENTO E IGREJA DE SAO FRANCISCO DO RECIFE

Segundo Mueller (1984, p. 5), o0 mosteiro de S&o Francisco de Recife tem
fortes ligacBes com a construcdo do convento franciscano de Olinda. O nome Recife
como localidade, foi citado pela primeira vez a Camara pelo Donatario Duarte Coelho
em 12 de margo de 1537. Naguele momento foram delineados os limites dos dominios
territoriais de Olinda que, neste caso, incluiam o istmo de Olinda, cuja area
comportava os Arrecifes dos navios, a vila do porto que vai da ribeira do mar até o
Varadouro. Incluia, também, todos os mangues ao redor deste istmo, que

correspondiam, na época, a llha de Antbnio Vaz.

Consta, nos documentos pesquisados por Mueller que, no ano de 1548,
guando faleceu Jerénimo D’Albuquerque, proprietario das terras “dos mangues”, atual
Bairro de Santo Antbnio, seus herdeiros venderam a parte que correspondia a partilha,
a um latifundiario chamado Marcos André, um dos colonos mais abastado do seu
tempo. Foi esse proprietario quem fez a doacédo de 56 bracas (156 metros) de terra
aos religiosos de Sdo Francisco para fundarem ai um convento dedicado pelos frades
a Santo Anténio. E interessante notar que esse mesmo Marcos André foi quem doou
o terreno a Dona Maria da Rosa que, por sua vez, doou a Ordem Terceira de Olinda,
o terreno onde foi construido o convento (MUELLER 1984, p. 6).

Quando o convento foi construido no Recife, até entdo ndo havia sido
construido qualquer outro e, por esse motivo, para ele 0 nome mais adequando seria
convento franciscano ou convento de S&o Francisco. Entretanto, devido a devocéo
dos frades ao seu padroeiro, Santo Antbnio e, também, para seguir a tradicdo da
Custodia Portuguesa, que tem essa mesma denominacao, o convento ficou conhecido
como de Santo Antdnio. A principio, houve certa confusdo entre a igreja desse
convento e a igreja Matriz de Santo Antonio, cuja construgdo foi iniciada em 1753,
concluida a parte arquitetbnica em 1766, e sua decoracéao finalizada em 1815, com a

construcéo da Capela de Nossa Senhora da Piedade e a pintura do batismo de Cristo
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por Jodo Batista, feita pelo pintor José EI6i’°. Por esse motivo, apesar de muito
conhecido com o nome de “convento de Sao Francisco do Recife”, seu verdadeiro
nome é “Convento de Santo Anténio” (MUELLER 1984, p. 6).

Segundo Mueller (1984, p. 8), em fins de outubro de 1606 foi tomada a
resolucdo de construir um convento, no Recife e em 1608, foram efetivamente
iniciadas as obras de construcdo do convento e a conclusdo de sua arquitetura
aconteceu entre 1612 e 1613, devendo seu acabamento, na maior parte, ao terceiro
Superior, Frade Bernardino de S&o Tiago. Pouco depois, em 1627, usando um terreno
contiguo, que pertencia ao Senhor Manoel Francisco e sua esposa, Dona lzabel

Gomes, que foi doado aos franciscanos, iniciou-se a constru¢do da Ordem Terceira.

O convento ficou em uma posicao privilegiada, com boa ventilagdo e muito
vistoso. Foi um dos poucos conventos de sua época a ter sua arquitetura bem
conservada, apesar da acdo do tempo e do uso inadequado durante a ocupacao
holandesa. Inclusive foram mantidas, também, as dimensdes e o tracado original de

sua implantacéo.

A fachada da igreja apresenta grandiosa imponéncia decorrente de sua
forma triangular, que se eleva sobre uma portada de pedra com cinco grandes arcos
redondos, continuando, acima, apenas sobre os trés centrais, com janelbes
emoldurados em pedra esculpida com ornamentos e volutas, encimadas por 6culos
redondos, dos quais o central € maior. A cornija é separada do nivel superior e tem o
seu frontdo também inscrito em um tridngulo’?, coroando o conjunto, que tem elegante
desenho com grandes volutas floreadas, o brasdo da Ordem, ao centro, e uma cruz
de arremate, além de pinaculos em forma de labaredas, na base. Recuado em relacao
ao corpo da igreja estd o campanario, a esquerda, com um coruchéu em bulbos

octogonais superpostos revestido de azulejos, que decai em suave curva até as

70 Essas informacdes a respeito da construcdo da Matriz, assim como os detalhes referentes a
decoracdo e finalizagcdo das obras que compunham aigreja e os adornos foram obtidas por intermédio
de um imponte livro cujo conteldo é resultado de um complemento da histéria das mais significativas
igrejas barrocas de Recife e Olinda, escrito e publicado pelas historiadoras Prof2 Dr2 Myriam Ribeiro
de Oliveira e Prof2 Dr2 Emanuela Sousa Ribeiro. O titulo do livro é “Barroco e Rococé nas Igrejas de
Recife e Olinda” (Brasilia: IPHAN, 2015).

7 Summesrson (1992, p. 65): “A forma rebuscada do frontdo barroco com suas volutas, ndo passa de
uma retorica do frontéo triangular grego”.
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extremidades, onde se encontra com contrafortes em volutas (conforme figura 14)
(MUELLER, 1984, p. 6).

Figura 14: Fachada e detalhes da igreja do Convento de Santo Antdnio, no Recife

Fontes: Arquidiocese de Olinda e Recife e Historias, fotografias e significados das
igrejas mais bonitas do Brasil (https://patrimonioespiritual.orq/2015/06/22/convento-

de-santo-antonio-e-a-capela-dourada-recife-pe/)

O interior, de nave Unica, preserva uma série de painéis de azulejos
representando cenas da vida de Santo Antdnio ao longo das paredes laterais, junto
ao piso; mostra algumas tribunas, um pulpito a direita e um teto em abdbada de bergo
(com pinturas de Sebastido Canuto da Silva Tavares), de onde pendem grandes
candelabros.

Tribunas

Pdulpito

Azulejos

Entrada da

Capela Dourada

Figura 15: Interior da igreja do Convento de Santo Anténio, no Recife
Fonte: Arquidiocese de Olinda e Recife

Bancadas e um corredor central conduzem até o fundo da igreja, cuja

s

parede é completamente recoberta de talha rococ6é de refinado desenho. Nesta


https://patrimonioespiritual.org/2015/06/22/convento-de-santo-antonio-e-a-capela-dourada-recife-pe/
https://patrimonioespiritual.org/2015/06/22/convento-de-santo-antonio-e-a-capela-dourada-recife-pe/
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parede, duas capelas secundarias se apegam ao arco do cruzeiro, dedicadas a
Virgem Maria e a S&o Francisco, respectivamente a esquerda e a direita, ladeando a
capela-mor, em nichos recuados (fig. 15). Seu retabulo ostenta um grande crucifixo
rodeado de resplendor, tendo, aos lados, dois pares de colunas de capitel corintio e
fuste saloménico em uma e canelado em outra, além de estatuaria menor, e um
grande frontdo ricamente lavrado (fig. 16). Acima, o teto da capela-mor é também em

abobada de berco revestida de azulejaria policroma em motivos florais.

= rnr

Figura 16: Retabulo da igreja de Santo Antdnio, no Recife

Fonte: Museu de Arte Sacra, Ordem Terceira de Sao Francisco, Recife

Anexa a igreja estad a Capela Dourada, separada da nave por um grande
arco gradeado, a esquerda. Na sacristia, estdo custodiados preciosos objetos de culto
e outras obras de arte, como mobiliario setecentista com ornamentacéo em prata, obra
do mestre entalhador José Gomes de Figueiredo, além de lavatérios e pinturas a 6leo.
Atras da sacristia, encontra-se um pequeno cemitério, onde se eleva um cruzeiro de
pedra, instalado em 1840 (MUELLER, 1984, p. 10).
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Figura 17: Capela da Ordem Terceira

Fonte: Museu de Arte Sacra,Ordem Terceira de Sao Francisco, Recife (www.capeladourada.com.br)

No Recife, o lancamento da pedra fundamental para a construcdo da
Ordem Terceira se deu a 17 de setembro de 1697. Na mesma época teve inicio a
construcéo da capela destinada a esta Ordem que, mais tarde, ficou conhecida como
Capela Dourada (fig. 17, acima), que a exemplo da igreja do convento franciscano de
Salvador, teve seus retadbulos e adornos de madeira folheados a ouro. A confeccéo

do retabulo da capela mor foi executada em 1700 e a abébada em 1702.

Os frades da Ordem Terceira ndo se contentaram com a Capela Dourada,
trataram de remodelar a antiga casa de exercicios, até terminar a nova igreja com uma
entrada direta que d& para o exterior do conjunto (hoje Rua do Imperador). Os
trabalhos foram iniciados em 1702 e finalizados em 1803, quando levantaram a atual
fachada com adornos de marmore (MUELLER, 1984, p. 96).

De fato, a atual igreja da Ordem Terceira de Sao Francisco, no Recife, foi
erigida no inicio do século XVIIl, para ser casa de exercicios da ordem. Depois de
pronta, passou a ser usada como capela principal dos Terceiros (ver figura 19), sendo
a Capela Dourada destinada aos novigos da ordem (OLIVEIRA e RIBEIRO, 2015, p.
37).


http://www.capeladourada.com.br/
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Figura 18: Fachada da igreja da Ordem Terceira, Recife

Fonte: Museu de Arte Sacra, Ordem Terceira de S&o Francisco, Recife

Segundo Bastide (1945, p. 27), “s6 existe um ambiente no Nordeste em
gue os adornos se transformam em éxtase, sdo os das Ordens Terceiras de Sao

Francisco...”.

3.7 CONVENTO E IGREJA FRANCISCANA DE JOAO PESSOA

Até meados do século XVII os franciscanos ja haviam construido conventos
em quase todo o litoral do Nordeste do Brasil. Nessa fase, na regido Sudeste do Brasil,
principalmente na provincia das Minas Gerais, a descoberta do ouro e de pedras
preciosas provocou um grande crescimento populacional, muita prosperidade
econbmica e, consequentemente uma “explosdo do Barroco” néo ligado as ordens
religiosas. Os franciscanos desenvolveram no Nordeste do Brasil, longe das areas de
onde a rigueza aumentava devido ao crescimento das atividades mineradoras e fora
da influéncia direta da metrépole, um programa de construcfes de novos conventos e
reconstru¢cdes de outros que ja haviam sido destruidos pelo tempo ou, o mais
provavel, pela invasédo holandesa, sempre surpreendendo pela originalidade com que
eles tragavam seus projetos (CAMPELO, 2001, p. 40).
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“Essa originalidade derivava de varios fatores. Entre eles, o desejo de criar
uma imagem nova para 0s conventos, justificada pela independéncia em relacdo a
Provincia de Santo Antonio, em Portugal, com a criacdo de uma Custédia no Brasil’?
(CAMPELO, 2001, p. 40). Com a criagdo de uma Custddia independente no Brasil,
com sede em Recife, a regido Nordeste recebeu mais atencdo desses missionarios.
Certamente por causa da fidelidade que guardavam para com Seus COIrmaos
franciscanos ibéricos, das suas atitudes maleaveis sempre em harmonia com o0s
nativos, da mistura da formagéo erudita com a cultura nativa e tropical, foi possivel
aos franciscanos cultivar o gosto pela experimentacédo. Eles vivenciaram uma nova
filosofia de construcéo, pois seus adornos tinham como base as frutas e folhagens de
vegetacdes tropicais, criando nova tipologia clara de uma morfologia favoravel ao
ambiente natural (CAMPELO, 2001, p. 40).

O Convento de Santo Antbnio, de Jodo Pessoa (fig. 19), € um dos exemplos
mais interessantes da linha evolutiva desses missionarios. Aquele convento integra o
pequeno grupo de conventos franciscanos que, ndo sé pelos aspectos morfolégicos,
mas, sobretudo, pela integracdo em um sé complexo construtivo, em defesa de uma
nova unidade entre elementos barrocos mais tradicionais e elementos mais populares,

dialogavam mais com a regido e sua populacdo (CAMPELO, 2001, p. 43).

7

Diante do convento paraibano, o limiar do seu adro € assinalado pelo
cruzeiro em pedra, 0 que torna o conjunto mais elegante e harmonioso. Como ja foi
assinalado por Eliade, o espirito exalta com a sensacdo mistica de uma rara
experiéncia que no espaco arquitetdnico, comeca a ser vivida e a transcendéncia é
apenas uma consequéncia dessa experiéncia sobrenatural. Todo esse esplendor
arquitetdnico faz renascer o barroco nordestino das cinzas deixadas pelos invasores,
além dele competir com o barroco mineiro com suas curvas e frontdes sinuosos. As
igrejas nordestinas ndo tém as paredes curvas nem esculturas cinzeladas por mestres
renomados; todavia a graciosidade franciscana ndo permite que as igrejas nordestinas

se distanciem tanto do rococ6 mineiro.

72 Em 1584 foi criada a Custédia de Santo Ant6nio do Brasil, dependente da Provincia Franciscana do
mesmo nome de Portugal. Os fundadores chegaram a Olinda a 12 de abril de 1585, chefiados por
Frei Melquior de Santa Catarina. Tomaram posse, a 4 de outubro do mesmo ano, do Convento de
Nossa Senhora das Neves, construido para eles pela terciaria franciscana Maria da Rosa. Em 24 de
agosto de 1657 o Papa Alexandre VIl elevou a Custddia de Santo Antdnio a categoria de Provincia
autbnoma. Em 1675, os franciscanos tiveram sua independéncia da custédia de Portugal.
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A aplicacdo de uma ornamentacao quase rococé em uma trama de barroco
colonial tem, neste caso, um grau de integracdo somente superado pelas igrejas de
Aleijadinho. Essa integracao se deve a uma sutil adaptacéo da contextura barroca ao
estilo final utilizado na ornamentacdo, como no caso dos dois pilares delgados

intermediarios, no segundo plano, entre as trés altas janelas do coro (fig. 20).

Campanério recuado

Galilé

Adro

Figura 19: Vista aérea do convento de Santo Anténio em Jodo Pessoa
Torre recuada, com coroamento em forma de bulba, galilé e adro
Fonte: Centro Cultural S&o Francisco, em Jo&do Pessoa, Paraiba
Os franciscanos usam o formato triangular na fachada da igreja, exigindo o
maximo dessa adaptacdo geométrica dando uma sensacdo de misticismo nunca

antes alcancada em igrejas nordestinas.

Figura 20: Fachada da igreja Santo Antdnio, em Jodo Pessoa
Fonte: Centro Cultural Sdo Francisco, em Jodo Pessoa, Paraiba
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O jogo de proporcdes dos trés modulos da fachada €, nesse sentido, 0 mais
perfeito de todas as experiéncias franciscanas. Apesar da igreja de Sao Francisco, de
Salvador, ser mais elogiada pelos historiadores (talvez pela sua fachada rococo), ela
n&do tem esse mesmo jogo de proporcdo. E esse jogo mistico, expresso na fachada,
gue convida qualquer pessoa a caminhar pelo adro e passar através da galilé, para

entrar no espaco sagrado da igreja (CAMPELO, 2001, p. 53).

A sensacdo de acolhimento oferecida pelo espaco da galilé na arquitetura
dos franciscanos decorre, talvez, de seu acoplamento aberto com os alpendres das
primeiras capelas desta ordem, presentes aqui no Nordeste, desde o primeiro século
de colonizacdo. Mais do que passar essa sensacao de uma sombra acolhedora e indo
além de sua atribuicdo de isolar os infiéis, os galilés convidam ao acesso a nave e,
nela, a se defrontar com um cenario dourado e resplandecente e com as esculturas
de santos que compdem o retabulo. Os querubins, presentes na suntuosa capela-mor,
com seu sacrario localizado atras do crucifixo, cumprem seu papel de atrair os fiéis
para 0 magnifico retdbulo que guarnece o altar. O altar-mor ndo tem a mesma
profundidade daquele da igreja de Olinda, mas é mais bem elaborado, contém um
retabulo rente com a parede de fundo, localizado bem no eixo de simetria, deixando
exposto um jogo de cheios e vazios muito interessante. O retdbulo é todo folheado a
ouro, com colunas torcidas e douradas em talha, muito comuns no barroco europeu,
mais vizinho a “gramética protobarroca” empregada nas igrejas seiscentistas
anteriormente ao barroco propriamente dito. Tal evidéncia pode ser confirmada na
classica composicdo das colunas e entablamento da peca, que é ‘quebrada’ apenas
pela presenca de colunas retorcidas e do coroamento delineado por contornos de

folhagens, e encimado por concha estilizada (fig. 21).

Apesar de pouco conservado ainda é possivel ver, através das arcadas da
parede onde fica o pulpito (parede do evangelho), a bela capela da Ordem Terceira

em sua tradicional posi¢ao perpendicular ao corpo da igreja (CAMPELO, 2001, p. 47).

Este misticismo, no entanto, ndo impede uma certa sensualidade. A
barbarie do ouro diminui ao contato com a simplicidade dos azulejos.
As colunas transformam-se em mulheres, cariatides bem de carne,
colocadas sob os pés acostumados a andar descal¢cos, sem sapatos,
pés deformados pelos caminhos de barros ou pedregulho, onde os
tenddes saltam feito os cipos das florestas tropicais. Os anjinhos
formam uma guirlanda de sorrisos ao redor dos altares, enviando de
um lado a outro do santuério a bonhomia de suas faces rechonchudas,
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seus caprichos nas cabeleiras de criancas bem tratadas. Mas o
misticismo deforma os corpos e rompe esse aspecto carnal da igreja
(BASTIDE, 1945, p. 30).

Figura 21: Altar-mor da igreja de Santo Antonio, Jodo Pessoa

Fonte: Centro Cultural Sdo Francisco, em Jodo Pessoa, Paraiba

Bastide lembra que nem tudo era tdo bonito assim, o adro, em frente da
igreja, tinha uma funcéo segregadora, nem todos podiam entrar nas igrejas e quem
tinha esse direito também tinha que obedecer a algumas normas para bem da moral
e dos bons costumes; os homens ficavam em dos lados da igreja, as mulheres do
outro. Mas existem outras versdes para o uso do adro, quermesses ou festas
religiosas. Na verdade, o adro € uma heranca do atrio que se localizava em frente da

basilica romana, assim como a galilé é uma heranca do nartex”® das basilicas
paleocristas (BAZIN, 1976, p. 155).

Apesar da grandiosidade da composi¢cdo da fachada e da sensacédo de
acolhimento do seu interior, na igreja de Santo Antbnio, em Jo&do Pessoa, a have €
bastante simples, de forma retangular (como sempre foram construidas as igrejas
nordestinas), o piso é todo plano, da galilé até o altar-mor, as paredes ndo tém

revestimento de azulejos, como ocorre com a de Olinda. Entretanto, a igreja ostenta

73 Vestibulo, a entrada da basilica paleocrista, destinado aos cateciimenos, para que pudessem assistir
aos rituais, sem deles participar diretamente, por ainda ndo serem batizados, o que era o caso dos
escravos recém chegados.
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uma abdbada de berco muito elaborada, composta para provocar uma real visdo do
reino celestial, usando um jogo de perspectivas somente superadas pelas igrejas
mineiras (fig. 22 e 23). A abdbada abre-se como um céu na terra, dilatando-se ao
infinito pela sua pintura em perspectiva, o que deu ao barroco franciscano o climax

desse percurso entre o profano e o sagrado.

Figura 22: Abobada de ber¢co com painéis em perspectiva

Fonte: Centro Cultural Sédo Francisco, em Jodo Pessoa, Paraiba

Figura 23: Detalhe da abdbada de bergo, em perspectiva

Fonte: Centro Cultural Sdo Francisco, em Jodo Pessoa, Paraiba
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O detalhe da abobada de berco, com efeitos de perspectivas, da ao tema
uma falsa sensacéo de profundidade que, além de ampliar o espaco da igreja, tira o
limite que o verdadeiro teto daria, abrindo, assim, uma ligacdo com o céu, com o

divino, como teorizou Eliade.

Se o0 observador se posicionar no altar e olhar para a entrada da igreja (fig.
24), em direcdo ao coro que fica sobre a galilé, pode contemplar uma majestosa trelica
que delimita e esconde o Coro. O guarda corpo do coro é cinzelado em madeira,
formando um belo trabalho de entalhamento. No centro desse guarda corpo, erguem-
se duas colunas encimadas por um capitel que une as duas colunas, entre elas, um

esplendor, todo folheado a ouro.

-
B e

Figura 24: Vista da trelica que esconde o Coro

Fonte: Centro Cultural Sao Francisco, em Jodo Pessoa, Paraiba

Esses interiores, opostos ao maneirismo jesuita, vieram, pouco a pouco,
mas sistematicamente, sendo descobertos em sua exuberante talha barroca, com
polimento e policromia, obtendo-se, através da decoracao, o efeito teatral almejado.
No caso da tipologia arquitetbnica desenvolvida pelos franciscanos no Nordeste
brasileiro, este recurso € admiravel, principalmente quando consideramos a estrutura

espacial do seu ambiente, que, apesar de tanto esplendor, ndo deixa de ser puro. Por
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esse motivo, apesar dos ornamentos essencialmente barrocos, existem muitos
espacos em suas paredes brancas, as vezes adornadas com belos trabalhos de
azulejaria, se comparadas com as igrejas barrocas europeias; alguns historiadores as
consideram maneiristas. No entanto, se compararmos essa arte de construir dos
franciscanos com as igrejas mineiras, quase nao existe diferenca. Aqui, no Nordeste

brasileiro os franciscanos cumpriram, com perfeicéo, o ideal tridentino.

Sem duvidas os franciscanos cumpriram muito bem o seu papel diante do
comprometimento com que dedicaram a causa barroca no contexto da Reforma
Catolica. Se fizermos uma analogia entre as principais igrejas e capelas da Ordem em
Olinda, Recife e Salvador, é perceptivel o quanto religiosos e leigos da Ordem se
empenharam em usar ao maximo a capacidade de persuasdo, que a arte e a
arquitetura barroca ofereciam, nesse contexto, para dar conta de sua missdo

evangelizadora.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Quando apresentei o projeto de pesquisa que resultou nessa dissertacao,
ainda nao tinha certeza se duas das igrejas selecionadas seriam uma boa escolha,
uma vez que minha preocupagdo maior sempre foi a de fazer uma abordagem menos
técnica, concentrando-me em descrever algumas obras significativas do periodo
barroco no Brasil e analisar a forma como a mensagem que elas pretendiam transmitir
teriam chegado ao observador, realizando ou ndo a intencdo dos missionarios
atuantes no Brasil Colonial, que no século XVII, periodo em que o Barroco teve seu
auge, o utilizaram para propagar a fé catélica, tanto na regido do Nordeste brasileiro
guanto na regido das Minas Gerais. No entanto, terminada a pesquisa, devo
reconhecer que os trés conjuntos monumentais escolhidos e acima apresentados, a
o Convento de Séo Francisco, de Jodo Pessoa, na Paraiba, o Convento de S&o
Francisco de Olinda, e o Convento franciscano de Santo Antonio, no Recife tém
grande importancia historica, estdo diretamente envolvidos no contexto barroco do

século XVII e respondem a minha proposta inicial.

Todavia, ficou patente que seria impossivel descrever a importancia dessa
arte sem que a narrativa entrasse na sua prépria esséncia. O Barroco brasileiro, assim
como em outros paises latino-americanos, foi o que melhor correspondeu ao ideal
tridentino. Existe uma teoria que discute as questdes culturais dos colonos e nativos
gue viviam em solo brasileiro. Aqui ndo existia uma nobreza suntuosa, uma burguesia
exigente, um clero mecenas das artes, a arte no Brasil Colonial ndo foi um negdcio,
como ocorreu na Europa no mesmo periodo. No Brasil, a arte tinha que cumprir uma

funcao, a servico da propagacéao da fé catdlica e ela a cumpriu.

O mesmo ocorre quando se tenta comparar o Barroco religioso nordestino
com o Barroco secular mineiro. La, o Barroco secular € mais um patriménio do que
uma linguagem de transcendéncia, empreendida pelos missionarios. Em Minas, a arte
e a arquitetura tinham assinatura, no Nordeste elas foram anénimas. Como entender
isso, sem que entendamos, também, as concepc¢des de sagrado e profano de Eliade?
Como entender comprometimento total por parte dos missionarios sem entender o
gue foi o Concilio de Trento e Reforma Catdlica? Como entender a ocorréncia do

Barroco sem saber sua histéria, seu objetivo enquanto arte?
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Vérias experiéncias me levaram a apreciar a arte barroca. A primeira delas
foi conseguir entender como uma arte considerada inferior, se comparada ao
movimento renascentista foi tdo bem acolhida até mesmo fora do ambito religioso.
N&o é possivel entender o barroco apenas observando-o ou analisando-o friamente,
sem que se permita que essa arte penetre em nosso amago e nos faca refletir a
respeito do que ela é capaz, do quéo sagrada ela se transformou. Entender o Barroco
é deixar-se envolver pela sua magia, pela sua teatralidade, pela sua persuaséo, pela

sua sensualidade.

Certa vez, em 2015, eu tomei conhecimento de que haveria uma missa,
cantada em latim, nas comemoracdes do dia de Nossa Senhora do Carmo, em Olinda.
Essa oportunidade me encheu de curiosidade e ansiedade. Finalmente chegou o dia
da tdo esperada missa. Foram duas horas de celebragédo e, durante aquelas duas
horas, o celebrante e seus ajudantes andaram em procisséo tanto pelo interior quanto
pelo exterior da Igreja, acompanhados pelo canto gregoriano, pelo cheiro forte do
incenso, pelo coral cantando nos intervalos das oracdes, em cantochdo’#, do padre.
Apesar de o canto gregoriano parecer monétono, ele € mistico, ele penetra na alma.
Talvez seja por esse motivo que Bastide, Bazin e Argan facam tantas comparacoes
entre 0 que ocorreu como o Barroco missionario no Brasil, entre os séculos XVI e XVII,
e a espiritualidade litargica da Baixa Idade Média. As arquiteturas e as artes sao

totalmente diferentes, mas a esséncia € a mesma.

Quem teve a oportunidade de vivenciar as festas religiosas do interior do
Nordeste, talvez consiga entender essa comparacao, tanto do lado sagrado quanto
do lado profano, como teorizou Eliade. A missa, com toda sua seriedade, € um misto
de compaixdo e fé. La fora, as quermesses davam conta da parte profana da
comemoracao do santo cujo dia estava sendo celebrado.

N&o é sO a igreja, enquanto construcdo de pedra, ndo sdo os adornos
tecnicamente estaticos em suas paredes; € preciso tentar entender o que esse
conjunto transmite. Como descreve Roger Bastide: “a missa em uma igreja barroca é

um grande teatro onde os fiéis, os adornos das igrejas e o celebrante sao os atores”.

74 Segundo o dicionario, “canto tradicional da liturgia cristd-catélica ocidental, monédico, diatdnico e de
ritmo livre, composto sobre textos litlrgicos latinos e baseado na acentuagcédo e nas divisbes do
fraseado”.
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O barroco trata a imagem como uma parte integrante do cotidiano, é uma
arte interativa, muito intensa e realista. Pode parecer contraditorio dizer que uma arte
que € considerada a arte de persuadir seja realista, mas a realidade estava na
representacdo artistica e sua mensagem foi, na maioria das vezes, manipulada, ou foi
um instrumento de persuasao, justamente porque sua maneira verossimil de

representacdo convence a guem a segue.

Quem ja teve a oportunidade de ver a tela de Caravaggio, sobre o tema de
Judite e Holoferne, verd o quanto a cena ali representada € real. Quem ja teve a
oportunidade de ver a escultura “O Extase de Santa Teresa” ou a “Transverberac&o
de Santa Teresa”, de Gian Lorenzo Bernini, comentada nessa dissertacdo, percebera

0 quanto sao expressivas e 0 quanto sao intensas essas obras.

Nao s6 a arte barroca europeia é tdo intensa. Em Congonhas, Minas
Gerais, na igreja do Bom Jesus de Matosinho, obra de Aleijadinho, na escadaria que
da acesso a igreja, o artista esculpiu doze profetas em pedra sabdo e cada um dos
deles é representado de acordo com as respectivas personalidades, tais como
indicadas nas narrativas biblicas. O Aleijadinho também esculpiu todas as cenas, 66
estatuas de tamanho natural, em cedro, para a Via Crucis das seis capelinhas votivas,
trabalho findo em 1799. Nas cenas da Via Crucis, no sopé da rampa, a Ultima Ceia
tem imagens inteiramente esculpidas pelo Aleijadinho, pintadas por Ataide. O Cristo,
de beleza serena, é semelhante aos profetas, com rosto estreito, 0ssos salientes,
cabelo abundante, barba em sulcos apertados, mas a roupa adere mais ao corpo.
Uma obra de grande importancia: justamente pelo fato de terem sido esculpidas em
tamanho natural e cinzeladas com tanta perfeicéo fica muito dificil ao fiel ndo se sentir

envolvido com as cenas representadas no circuito de Matosinho.

Na igreja do convento de S&o Francisco de Assis, na Paraiba, a abobada
€ ponto crucial de toda tematica desenvolvida por seu autor: € um retrato da elevacao
da ordem Franciscana como um dos melhores e mais exuberantes estilos da
iconografia cristd, ou seja, esta tudo voltado para a maxima expressao do mundo

divino irradiado ao mundo terreno, o sagrado e o profano.

A cena representada foi conduzida de maneira que, quem a observar, se

tornara ator e espectador ao mesmo tempo, como ja foi interpretado por Roger
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Bastide. Eles séo partes integrantes de um mesmo espetaculo, a arte e o observador

fazem parte do mesmo cenario.

Isso tem um efeito indutivo, pois antes de entrar no templo o fiel ndo era
consciente do seu papel de mundano. A sua participacao nesta cena sé sera revelada
quando os efeitos das perspectivas interferirem no imaginario desse individuo,
construindo uma linguagem figurativa, mas envolvente, fazendo com que aquele seja

o lugar de transcendéncia, o profano se vé diante do sagrado.

As colunas, e a profundidade das cenas representadas, inspiram fé e
determinacdo. Um misto de universo mundano e divino, uma unido entre atores e
espectadores, ou seja, o local de transcendéncia descrito por Eliade, a integracao
visual entre os fiéis que assistem ao mistério, as figuras representadas nas pinturas,

que, por um momento, se tornam “encarnacdes divinas e misticas” num anico tempo.

Provocar esse tipo de sensacéo faz parte da arte barroca, seja na Europa
setecentista, seja no Brasil colonial. Esse é o universo por nos assistidos: visao total
num processo de comunhao e difusdo de formas, luzes, cenografia, perspectiva, e,
portanto, ilusionismo. E como se visualizassemos uma duplicidade: atmosfera

dimensionada entre mundo divino e mundano.

N&o foi o Concilio de Trento que inventou o Barroco, essa arte nao existia
no momento em que o Concilio aconteceu. Diante da rejeicdo a iconografia por parte
dos protestantes, principalmente Calvino, o Concilio reagiu de maneira contraria,
incentivando esse amplo uso de imagens sagradas. Para os tedricos da Reforma
Catolica, tais imagens constituem um meio privilegiado difusdo da doutrina cristd e da
histéria sagrada. Mas como a arte renascentista ja ndo era do agrado para a Igreja
Catdlica pos-tridentina, com suas cenas pagas, escultura despidas ou pinturas
provocativas, como a Vénus de Botticelli, uma nova sensibilidade artistica buscava

algo novo, que a representasse.

Foi nesse contexto que surgiu uma arte que se enquadrava nas
necessidades figurativas da igreja. O Barroco usava toda a tecnologia desenvolvida
pelo Renascimento, mas nado tinha o mesmo engajamento humanista dos
renascentistas. A “filosofia” mais apropriada para definir o barroco € da provocacéao,

aliada a iluséo e a persuasao.
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