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PA é morto
Pela tua beleza admitindo
Que uma beleza maior te conquista,
Pela nossa fértil imaginacao,
Descobrindo o verdadeiro pelo falso,
N&o choraremos! A terra continuara a girar
Herdeira da auréola de cada deus,

Enquanto P& jaz morto.

A terra ultrapassou tais fantasias miticas,
Que Ihe foram cantadas em sua juventude;
E esses afaveis romances
Soam enfadonhos perante a verdade,

A carruagem de Febo ja passou!
Olhai, poetas, para o sol!

E P&, P& jaz morto

(E. Barret Browing")

! Poema retirado do “ Livro da Mitologia” de Thomas Bulfinch.



RESUMO

Este trabalho analisa a importancia de algumas esculturas sacras, pertencentes ao Museu
de Arte Sacra de Pernambuco — MASPE, bem como algumas pecas de Igrejas do sitio
historico de Olinda, como objetos que resguardam em seus simbolos elementos de
relevancia para a compreensao historica da formacéo religiosa e cultural brasileira. Para
tanto, remontamos a formacédo do catolicismo brasileiro que compde parte da cultura
nacional, através da investigacdo historica. Para contextualizarmos o componente
historico recorremos a autores que refletem, sobre a formacdo do catolicismo e,
consequentemente, da Igreja no Brasil, pois para compreendermos as esculturas tivemos
que primeiro entender o processo historico onde as mesmas foram construidas. Apoés a
reconstrucdo historica, buscamos analisar os elementos, culturais — simbdlicos, que
sintetizaram os extratos socioculturais e devocionais resplandecente nas pecas, tentando,
assim, demonstrar a importancia desse patriménio histérico, que compdem parte da

identidade cultural brasileira.

Palavras-Chave: Formagéo do catolicismo; religiosidade popular; sincretismo; Arte
Sacra



ABSTRACT

This paper analyzes the importance of some sacred sculptures, belonging to the Sacred
Art Museum of Pernambuco - MASPE as well as some parts of Olinda's historical site
Churches, as objects that shelter in their relevant elements symbols for the historical
understanding of religious formation and Brazilian culture. Therefore, we reassemble
the formation of Brazilian Catholicism that makes up part of the national culture
through historical research. To contextualize the historical component resort to authors
who reflect on the formation of Catholicism and, consequently, the Church in Brazil,
because to understand the sculptures had to first understand the historical process where
they were built. After the historical reconstruction, we analyze the elements, cultural -
symbolic, which summarized the socio-cultural and devotional extracts resplendent in
pieces, trying to thus demonstrate the importance of this heritage, which make up part

of Brazilian cultural identity.

Keywords: Catholicism formation; popular religiosity; syncretism; Sacred Art
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INTRODUCAO

A pesquisa realizada neste trabalho € fruto das experiéncias académicas
iniciadas ainda no primeiro periodo da graduacdo em Historia, curso realizado na
Universidade Catolica de Pernambuco. Durante o primeiro semestre iniciei meu contato
com as pesquisas e métodos da academia, tornando-me voluntario no Museu de
Arqueologia da Universidade. La comecei a tomar conhecimento das temaéticas que
envolvem o patrimonio cultural, e pude, cada vez mais, adquirir imenso respeito pelas

construgdes histdricas que formam o patriménio material histdrico brasileiro.

Apls um periodo de dois anos atuando como voluntario e, posteriormente,
estagiario do Laboratério e Museu de Arqueologia, acabado o tempo da bolsa, fui
trabalhar na mediacéo e educativo do Museu de Arte Sacra de Pernambuco — MASPE.
Durante os quase cinco anos que venho atuando no educativo e mediacdo deste museu,
pude observar, com maior clareza, a importancia do patrimonio religioso e perceber
como suas esculturas sdo repletas de elementos simbdélicos que induzem os interessados
na tematica a procurar mais informacBGes sobre sua origem. Além de presenciar
inimeras demonstracbes devocionais de fieis que ndo se inibiam em expor
publicamente seu fervor religioso. Sendo assim, proximo de concluir meu curso, ja
tendo trabalhado como voluntario em eventos relacionados ao Programa de Pds-
graduacdo em Ciéncias da Religido da UNICAP, interessei-me pela forma
interdisciplinar e organizacional do Programa, pleiteando, assim, uma de suas vagas e
colocando como proposta um projeto de pesquisa que visava compreender melhor as
imagens sacras do museu, através da analise dos seus simbolos e contexto historico,

desta forma inicia-se a pesquisa aqui presente.

Com o crescimento da valorizacdo do Patriménio Cultural e a expansdo das
denominagdes® que o caracterizam, vimos a necessidade de difundir o debate sobre o
patrimonio religioso, dando énfase as imagens dos santos. Visando uma reflexdo sobre
até que ponto as imagens de Arte Sacra merecem ser valorizadas e vistas como vestigios
materiais que resguardam, em seus significados, diversos elementos simbolicos que
fizeram e fazem parte das tradi¢cdes centenarias que dao consisténcia as nossas tradigoes

culturais e religiosas. Para isso, baseamos nossa pesquisa em autores que dissertem

2 Basicamente observam-se trés definicdes distintas de patriménio: patriménio material, patrimonio
imaterial e patriménio vivo.
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sobre as mesmas, buscando também esclarecer aspectos referentes a como se observam
essas imagens que dettm em suas raizes elementos, tanto historico-culturais, quanto
litirgicos, que regeram grande parte da vida religiosa popular desde o periodo da

colonizacdo brasileira.

N&o se deve negligenciar a contribuicdo direta que o catolicismo exerce dentro
de nossa nacdo. Os ultimos dados do IBGE colocam que mais de 60% da populagédo
brasileira ainda se denomina catélica’. Sendo mais da metade ainda vista e
denominando-se como catélica, em um Estado onde outras manifestacfes religiosas
comecaram a ser amplamente aceitas e seus cultos oficializados, difundidos e
incentivados, se desenvolvendo, desde o lancamento da laicidade, que foi alcancada em
conjunto com a proclamacdo da Republica, junto a separacdo entre religido e Estado,
buscando, assim, promover ao maximo possivel um dialogo e respeito sobre as diversas
matrizes religiosas que compdem nossa cultura. Vemos a necessidade de expor a
importancia das imagens sacras como meios de difusdo e preservacao da cultura e da
historia de nosso pais, a medida que se constata a influéncia direta do catolicismo para a

formacéo de nossa identidade social.

Pode-se observar, no decorrer dos anos, um grande crescimento no que se refere
ao debate e as defini¢cbes que cercam a tematica sobre patriménio cultural. De fato,
temos inimeras formas de interpretd-lo e conhecé-lo, emanadas tanto nos vestigios
materiais, caracterizados pelos sitios histdricos e bens tombados, ou podemos conhecé-
lo através das manifestaces imateriais inerentes e resplandecentes na cultura de cada

nacao, de cada povo, de cada regido.

De fato, podemos observar nisso, uma vastiddo de elementos culturais que
devem ser analisados em particular. Pois, a cada dia, novas formas de interpretar-se 0s
bens culturais de um povo, de uma nacdo, de um grupo especifico, surgem, para ajudar
a iluminar determinadas lacunas e questdes que referem-se a formacdo da identidade
cultural do povo a ser estudado. A defesa do bem tombado deve partir ndo s6 do Estado,
mais também de todo o povo brasileiro, que sendo catélicos ou ndo, sdo os herdeiros

legitimos a quem essas imagens dialogam.

% Seus dados sintetizados em tabelas definem o grupo da religido catélica em trés tipos: Catdlica
Apostolica Romana; Catdlica Apostolica Brasileira e Catélica Ortodoxa (IBGE, 2015).

14



N&o é de hoje que a tematica, nem o termo patrimdnio se originam e vem se
desenvolvendo. Podemos observar no decorrer dos séculos diversos elementos que
vieram a moldar as no¢bes contemporaneas de patrimdnio. As origens etimologicas da
palavra patrimdnio podem ser observadas a partir do século XII, onde inicialmente
referia-se a “heranga paterna” (PINTO, 2013), mais deve-se ter em mente, que assim
como o patriménio modifica-se de geracdo para geracdo, o termo também sofre
expansdo e reinterpretacdo com o decorrer dos séculos. Sendo no século XVII os
primeiros indicios da utilizacdo do termo, préximo ao que hoje definimos de Patriménio
Cultural. Moldado através das ideias e reflexdes iluministas e da busca pela
revalorizagdo do antigo. “De fato, ao Iluminismo, especialmente ao ambiente francés,
podemos fazer corresponder certo gosto pelo antigo, pelo exdético, a que ndo podemos
esquecer de juntar o nascimento do gosto pelo colecionismo” (PINTO, 2013, p. 639).
Nesse contexto, as imagens, os bens patrimoniais, eram colecionados e salvaguardados
em acervos particulares, onde muitas vezes suas obras foram adquiridas de maneiras
escusas e com a finalidade de enriquecer o acervo do colecionador, estando ainda o
conceito de patrimonio ligado exclusivamente ao bem material.

Nessa fase inicial das recolhas de materiais, era totalmente impossivel
separar 0 colecionismo da genealogia e do comércio de antiguidades.
Por mais de dois séculos, marcando fortemente a forma como até
inicios do século XX se recolhiam antiguidades no Oriente Médio, o
furto e o saque eram a principal forma de adquirir essas pecas que

eram, sobretudo, bens com fins e utilidades privadas, longe ainda de
qualquer nogdo de patriménio publico (PINTO, 2013, p. 639).

Foi na Inglaterra que o tema adquire uma perspectiva voltada a salvaguarda dos
bens historicos, observar-se o patriménio, ndo so para descrevé-lo. Os antiquarios foram
de grande influéncia em questBes ligadas a preservacdo, criando diversas formas de
protecdo ao Patriménio Historico:

Os antiquérios ingleses ndo se limitaram & observacéo e a descrigao de
seus monumentos géticos, como foi o caso dos franceses. O
vandalismo religioso da Reforma desperta neles a indignagdo, pois
fere a um tempo seu senso pratico — é “um desperdicio absurdo” — e
sobretudo seu nacionalismo. Os danos causados aos monumentos
religiosos legados pela Idade Média séo sentidos como um atentado
contra as obras vivas da nacdo. As associacfes de antiquarios
levantam-se como guardides dessa heranga. Criam uma estrutura de
protecdo, privada e civica, que seria caracteristica da Gra-Bretanha até
0 inicio do século XX (CHOAY, 2001, p. 92)

S&o indmeros os trajetos e modificacbes que a tematica ainda iria sofrer até

chegar ao conceito de Patriménio Cultural. Essa evolugéo viria a tomar corpo atraves da
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institucionalizagdo do mesmo, que ocorreu baseando-se na nogdo iluminista de Res-
publica — “bem comum”. Esse processo passou a dar subsidios para a formacdo do

conceito de nacionalizacdo dos bens (PINTO, 2013).

A consolidagéo do patrimonio histérico como um bem tombado, de reconhecida
importéncia, ocorreu através do documento elaborado pela Convengédo sobre Protecéo
do Patriménio Cultural e Natural, promovida pela UNESCO* em 1972, onde é entdo
elaborado o documento que viria a identificar o patriménio cultural como monumentos®,
os conjuntos® e locais de interesses’, em suma, todos os vestigios materiais com grande

valor histérico, artistico e cientifico.

Trinta anos ap6s a convencgdo, no dia 17 de outubro de 2003, é entdo realizada
em Paris a Convencdo para a Salvaguarda do Patriménio Cultural Imaterial, onde
estabeleceu-se a definicdo de patrimonio imaterial, sendo esse representado pelas
“tradicBes e expressdes orais, incluindo o idioma como veiculo do patriménio cultural
imaterial; expressdes artisticas; praticas sociais, rituais e atos festivos; conhecimentos e
praticas relacionados a natureza e ao universo; técnicas artesanais tradicionais”
(UNESCO, 2014, p. 11). Nesse contexto, o patrimdnio imaterial encontra-se em
constante mudanca, na medida que as praticas imateriais vdo sendo reinterpretadas pelas

sucessivas geracoes.

Na realidade, “a valorizagdo do PatrimOnio Historico apresenta mdaltiplas
formas, de contornos imprecisos, que quase sempre se confundem ou se associam”
(CHOAY, 2001, p. 213), fato que nos leva a observar a complexidade em entender de
uma forma definitiva o que deve ser considerado como patriménio histérico-cultural ou
ndo. Para tanto, deve-se sempre levar em consideracdo fatores mdltiplos e que

modificam-se de acordo com a cultura de determinado povo ou nagéo.

* Organizagdo das Nages Unidas para a Educacéo, Ciéncia e Cultura.

® “Obras arquitectonicas, de escultura ou de pintura monumentais, elementos de estruturas de caracter
arqueologico, inscri¢des, grutas e grupos de elementos com valor universal excepcional do ponto de vista
da historia, da arte ou da ciéncia” (UNESCO,Convencéo para a protecdo do Patriménio Mundial, Cultural
e Natural. Disponivel em: <http://whc.unesco.org/archive/convention-pt.pdf>. Acesso em 08 de abril de
2015).

® «“Grupos de construgdes isoladas ou reunidos que, em virtude da sua arquitectura, unidade ou integragio
na paisagem tém valor universal excepcional do ponto de vista da historia, da arte ou da ciéncia”
(UNESCO,Convencdo para a protegdo do Patriménio Mundial, Cultural e Natural. Disponivel em:
<http://whc.unesco.org/archive/convention-pt.pdf>. Acesso em 08 de abril de 2015).

" “Obras do homem, ou obras conjugadas do homem e da natureza, e as zonas, incluindo os locais de
interesse arqueoldgico, com um valor universal excepcional do ponto de vista histdrico, estético,
etnoldgico ou antropolédgico.” (UNESCO,Convengdo para a prote¢do do Patriménio Mundial, Cultural e
Natural. Disponivel em: <http://whc.unesco.org/archive/convention-pt.pdf>. Acesso em 08 de abril de
2015).
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Tratando-se de imagens de santos, por exemplo, as mesmas sé adquirem valor
historico e cultural, quando referenciadas e interpretadas em seu local e periodo de
origem, ou ainda quando as mesmas apresentam em sua estrutura simbolica, lacos que
interligam-se e condizem com a realidade vivenciada ou memorizada na sociedade e no
individuo ao qual elas remetem. Nesse caso: “O simbolo aparece, efetivamente, em sua
ambivaléncia e sua plurivocidade, como ligado a propria existéncia do homem tomado

individualmente ou em sua dimensao coletiva” (MESLIN, 2014, p. 223).

Através do estudo do patriménio cultural foi que adquirimos o interesse em
delinear uma pesquisa voltada para as imagens sacras utilizando como base as pecas
salvaguardadas no acervo do Museu de Arte Sacra de Pernambuco e de algumas das
principais igrejas do sitio historico, sendo essas a Igreja de Santo Antdnio do Carmo e o

Convento de S&o Francisco, que se encontram localizadas em Olinda.

Para contextualizarmos o componente historico recorremos a autores que
destacam-se pelos seus livros e artigos publicados especificamente sobre a formacéo do
catolicismo e consequentemente da Igreja no Brasil, pois para compreender-se as
esculturas deveriamos primeiro tentar entender o processo historico onde as mesmas
foram construidas. Fato que nos levou a nos inteirarmos de forma geral em aspectos que
explicitavam-se através do sincretismo religioso, levando-nos a fazer uma analise que,
na medida do possivel, demonstrasse a influéncia de outras matrizes religiosas na

construcdo ou ressignificacdo de algumas imagens de Arte Sacra.

Para a interpretacdo simbolica nossas bases tedricas e interpretativas sao frutos
de leituras antropoldgicas, aprofundadas especificamente dentro dos textos do
antropoélogo americano Clifford Geertz, e de suas interpretacdes sobre os simbolos e os

sistemas simbolicos.

N&o deve causar qualquer surpresa o fato de que os simbolos ou
sistemas de simbolos que induzem e definem as disposicdes que
estabelecemos como religiosas e aqueles que colocam essas
disposicbes num arcabougo cosmico sdo, na verdade, oS mesmos
simbolos. Do contrario, 0 que poderia significar dizermos que uma
disposicdo particular de temor € religiosa e ndo secular, a ndo ser que
ela surge de uma concepcdo totalmente impregnada de vitalidade,
como a do mana, e ndo de uma visita ao Grand Canyon? Ou que um
caso particular de ascetismo é exemplo de motivagéo religiosa, a ndo
ser que ele se propde a realizar um fim incondicional como o nirvana,
e ndo um fim condicionado como a reducdo de peso? Se os simbolos
sagrados ndo induzissem a disposi¢fes nos seres humanos e a0 mesmo
tempo ndo formulassem idéias gerais de ordem, por mais obliquas,
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inarticuladas ou ndo sistematicas que fossem, entdo ndo existiria a
diferenciacdo empirica da atividade religiosa ou da experiéncia
religiosa. Pode-se at¢ dizer de um homem que ele ¢ ‘religioso’ em
relacdo ao golfe, mas ndo simplesmente porque ele se interesse aqui
apaixonadamente por ele e joga aos domingos: ele precisa vé-lo como
simbolo de algumas verdades transcendentais (GEERTZ, 1989,
p.113).

E nessas “verdades transcendentais” que podemos encontrar aspectos que
remetam ao sagrado, porém € na indumentaria que reveste as esculturas que veremos
esse transcendente misturar-se com aspectos intrinsecos do processo de colonizagédo e
da cultura e sincretismo brasileiro, que faz com que as pecas transcendam o valor de sua
matéria e formulem-se com um valor simbdlico responsavel por transmitir e
salvaguardar as peculiaridades culturais de cada povo. Nesse caso, 0 sagrado apresenta-
se de forma diferenciada tanto para, por exemplo, 0s senhores de engenho, quanto para

0S escravos.

Para compreendermos a dimensdo simbdlica em Geertz, precisamos entender,
também, como o autor aplica suas analises antropoldgicas em seus estudos. Filoramo e
Prandi (1999), ao fazerem uma abordagem sobre as “escolas simbolicas”, afirmam que
os trabalhos de Geertz visam a morfologia simbdlica, relacionada ao contexto social em
que os simbolos foram produzidos. Dessa forma, remetendo aos textos de Geertz,
afirmam que os simbolos religiosos expressam-se de duas formas relacionadas. A
primeira seria a incorporacdo do simbolo religioso e suas expressdes em um significado
ultimo, em geral, encontrado no nivel meta-histérico. A segunda, sendo a compreensao
do simbolo, enquanto, 0 mesmo, toma forma através da cultura de fronteira entre os
significados (que ele pode levar) e os significantes (compostos pelo grupo social que

utiliza-se dessa linguagem simbdlica), tomando assim uma relativa autonomia.

Em outras palavras, Geertz observa os simbolos religiosos como um acordo
entre um estilo, particular, de vida e uma metafisica, sendo um sistema sustentado pela
autoridade do outro (CIPRIANI, 2007).

Sendo os problemas sobre os significados o nucleo central da religido, segundo
Geertz, para entendé-lo & necessario partir de certas coordenadas, dessa forma
apresenta-se a seguinte definicéo:

A religido — escreve ele — 1) é um sistema de simbolos que age para 2)
instaurar atitudes e motivacOes fortes, onipresentes, duraveis,

mediante 3) a elaboragdo de conceitos relativos a uma ordem geral da
existéncia, e que 4) reveste tais conceitos de um sentido de
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positividade que 5) faz com que tais atitudes e motivagdes aparegam
como as Unicas reais (GEERTZ apud FILORAMO; PRANDI, 1999,
p.219).

Os modelos culturais vistos como sistemas complexos de simbolos tornam-se

fontes extrinsecas de informacdo. Como afirma Cipriani:
Trata-se, portanto, de inserir conteidos ideais e razdes para agir dentro
de um sistema mais amplo, mais compreensivo. Com o passar do

tempo aquilo que é complexo se diferencia sempre mais e da lugar a
diversas modalidades religiosas (CIPRIANI, 2007, p.214).

O instrumento que agrega esses conteidos é o simbolo. Dessa forma, dentro do
sistema simbolico, é possivel identificar elementos ligados a visao de mundo metafisica,
de um lado e, de outro, 0 ethos que demonstra os valores, as formas de viver. E, por fim,
as disposicdes estéticas e morais de determinado povo (GEERTZ apud GIUMBELLI,
2011).

Sdo, no geral, nos rituais publicos, principalmente os mais elaborados, que se
modela a consciéncia espiritual de um povo, mesclando uma gama de motivagdes e
disposicdes a concepcbes metafisicas (GEERTZ, 1989). Nessas observacOes, ja
podemos introduzir as imagens sacras e religiosas como simbolos utilizados nesses
rituais publicos e, teoricamente, mais elaborados, pois, seja nas procissdes ou nas
missas, manifestava-se uma série de elementos metafisicos que vinculavam o mundo
“sobrenatural” ao mundo natural, trazendo ao seio da sociedade catolica brasileira, e
também aos membros de outras matrizes religiosas, grande parte do referencial de

mundo que foi amplamente difundido como verdadeiro em toda a nossa sociedade.

Lembremos porém, que as formas simbdlicas podem ser utilizadas para
incontaveis propdasitos, indo além do fator religioso, entretanto, como afirma Geertz,
“[...] para os participantes elas sdo, [...], interpretagdes, materializacdes, realizagdes da
religido — ndo apenas modelos daquilo que acreditam, mas também modelos para a
crenca nela” (GEERTZ, 1989, p.130).

A religido ndo pode ser tratada exclusivamente como um fendmeno metafisico,
também é descartada a possibilidade, da mesma, ser exclusivamente um instrumento de
propagacao da ética de um povo. Ela é a juncdo das concepgdes metafisicas com a ética,
pois, a0 mesmo tempo em que carrega uma serie de simbolos vinculados a uma grande

seriedade moral ela agrega também concepc¢des e simbolos que vinculam-se o sagrado
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(aquilo que vai além do universo do homem) ao mundano, pois 0 primeiro sempre teria
implicacdes na conduta do segundo (GEERTZ, 1989, p.130).

Embora esse trabalho esteja longe de ultimar os motes que cercam a anélise das
esculturas sacras e religiosas em questdo, € uma tentativa de demonstrar através do
contexto histérico, comparando-o também com algumas concepgles teoldgicas
tradicionais e populares da época, junto a analise de alguns simbolos presentes nessas
obras, a importancia dessas esculturas como reflexos que mantém resguardados

sistemas de simbolos que podem ajudar a melhor compreender a sociedade em quest&o.

Sendo o objetivo geral desse trabalho analisar a importancia das imagens sacras
encontradas no Museu de Arte Sacra de Pernambuco e em algumas igrejas do sitio
histérico de Olinda que para tanto, seria necessario fazer a contextualizacdo da
formacdo e consolidacdo histdrica da cristandade brasileira. Desta forma, o primeiro
capitulo desse trabalho aborda a formacdo do catolicismo brasileiro, iniciando nos
processos missionarios realizados com os povos indigenas e indo até a escravidao
africana, citando alguns aspectos do sincretismo religioso e abordando as diferentes
formas de catolicismo que seriam aplicadas no processo colonizador, a essa andlise sera
vinculada a abordagem de alguns elementos especificos que influenciaram na acéo
missionaria no Brasil, delineando entre esses elementos a influéncia do padroado no
sistema colonial e demonstrando o monopolio politico e religioso que 0 mesmo exerceu

nas atividades missionarias.

Ainda no primeiro capitulo do trabalho abordamos algumas questdes vinculadas
ao catolicismo nos nucleos urbanos, diferenciando suas caracteristicas do catolicismo
praticado do meio rural. Para tanto abordaremos sobre a importancia dos movimentos
missionarios no Brasil e sua atuacdo nos nucleos rurais e urbanos, além de
descrevermos alguns elementos do pluralismo religioso e do catolicismo popular
vivenciado pelos leigos. Por fim, os ultimos itens do primeiro capitulo remontam a
formagdo da Capitania de Pernambuco, transcorrendo alguns dos seus principais
acontecimentos desde sua consolidacdo. Sabendo que a parte historica da Capitania ndo
pode ser totalmente descrita em alguns poucos itens deixaremos nas notas de rodapés
sugestdes bibliograficas para aqueles que se interessarem por conhecer e se aprofundar

no assunto.
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O segundo capitulo desse trabalho, busca demonstrar alguns elementos da
formagdo cristd e do pensamento cristdo durante a ldade Média, junto & importancia
atribuida aos santos nesse periodo. Torna-se necessario uma abordagem sobre essas
questdes pela heranca das tradi¢cbes que foram difundidas no Brasil, que em esséncia
muito se assemelham as praticas advindas da idade média. Para tanto, dividimos o
capitulo em cinco itens. Iniciando na formag&o das crencas cristds, através da pesquisa
feita em textos de Mircea Eliade e por fim desenvolvemos alguns aspectos do
pensamento e das praticas religiosas na idade média, culminando em um item especifico
que mostre as correlaces existentes entre o cristianismo medieval e o cristianismo

brasileiro.

O terceiro capitulo desse trabalho é a analise, propriamente dita, de alguns
elementos identificados nas imagens de arte sacra do MASPE e de algumas igrejas
olindenses. O desenvolvimento desse capitulo visa as imagens de Maria, devocoes
marianas, e a analise de esculturas de Cristo, principalmente as representadas durante o
periodo pascoal. Nos itens dessa parte do trabalho, buscamos demonstrar os elementos
simbdlicos que ligam o culto as imagens aos aspectos plurais de nossa cultura,
influenciados por outras matrizes religiosas, além da cristd, associando tambem a

devocdo religiosa a praticas comuns dentro do catolicismo popular.
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1 A CONSTRUCAO HISTORICA DA CRISTANDADE NO BRASIL

1.1 FORMACAO DO CATOLICISMO COLONIAL

Dentro de todo o processo desde seu descobrimento até sua colonizagdo e posterior
independéncia, o Brasil teve como principal base de sua cultura religiosa o catolicismo,
porém entende-se aqui o catolicismo brasileiro de uma forma diferente do catolicismo
europeu. Eduardo Hoornaert defende que dentro das diversas manifestacfes e praticas
religiosas no Brasil, foram vérias as formas de entender e praticar o catolicismo, geradas
através de um processo sincrético que o autor define em trés tipos®, sendo esses o
“catolicismo guerreiro”, o “patriarcal” e por fim o “popular” todos ligados as
necessidades de uma certa classe e de determinado interesse, seja interesse politico, por
parte dos senhores de engenhos ou da coroa portuguesa, a necessidade de redencéo por
parte do povo ou simplesmente pela necessidade de organizacgéo social (HOORNAERT,
1991).

Dentre os diversos “tipos” de sincretismos® existentes dentro dos trés j citados
tipos de catolicismos, para o periodo inicial que abordaremos, observamos que aquele
que mais se enquadra é o “catolicismo guerreiro” (HOORNAERT, 1991) fruto da
mentalidade guerreira das cruzadas medievais, que parte da ideia de que existiram
varios combates a serem travados dentro do territdrio luso-brasileiro, chegando a ser
entendidos como uma espécie de “guerra santa” (HOORNAERT, 1991), ideia, segundo
0 autor, que ainda era plenamente aceita pela cristandade ibérica, buscando através da
“violéncia sagrada”, utilizada contra 0s povos indigenas ou “gentios da terra” e,
posteriormente, também contra 0s negros, a sua sujeicdo e readequacdo a sociedade e
aos principios da igreja catélica (HOORNAERT, 1991, p. 38).

N&o € segredo para ninguém que pesquise sobre a tematica, que o catolicismo
brasileiro, em suas origens, teve que ser implantado dentro de nosso sistema cultural
através da evangelizacdo do indigena e, posteriormente, dos escravos africanos. Para

tanto, como descreve Hoornaert:

® No decorrer do capitulo sera explicado e contextualizado as trés manifestacdes do catolicismo brasileiro
descritas por Hoornaert.

° O sincretismo é uma necessidade da propria acdo missionaria, para que pudesse existir éxito na
transmissdo da religido catdlica para outros povos, a religido deveria adaptar-se as caracteristicas e
diferencas culturais (HOORNAERT, 1991).
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Instala-se aos poucos uma firme identificacdo entre evangelizacéo e
doutrinacdo gque nunca mais sera posta em duvida, até os nossos dias,
pelo menos em termos de Igreja Oficial. As palavras evangelizam, os
vocabuldrios transmitem — quase que automaticamente — a mensagem.
Esta observacdo resulta de um exame mesmo superficial dos
documentos que exprimem a autoconsciéncia da missdo no Brasil
durante o primeiro periodo colonial (2008, p.26).

Dando continuidade sobre o assunto, o autor coloca que “Atras deste discurso
doutrinario esconde-se um discurso guerreiro” (HOORNAERT, 2008, p.26), sendo esse
colocado com o intuito de impor, aos ditos gentios da terra, o discurso missionario
evangelizador, que nesse caso, ndo busca compreender o0s costumes culturais dos
nativos, e sim, unicamente impor sua visdo de mundo, para desta forma adquirir
controle dos mesmos, baseando-se nos dogmas da Igreja, além da visdo comum da
época, onde os lusitanos acreditavam ser o povo escolhido por Deus para perpetuar 0s
valores da cristandade. Como deixa-nos claro a citacao a seguir:

Importa ainda ressaltar que, na perspectiva ideolégica dos lusitanos, a
escolha divina ndo se limitava apenas ao monarca, mas se estendia a
todo povo. Os portugueses, de fato, consideravam-se como 0 novo

povo escolhido por Deus para conservar e expandir a fé catdlica
(AZZI, 1987, p. 42a).

Existia uma busca do controle da massa de nativos, através da imposi¢cdo do
catolicismo lusitano no Brasil. Vale ressaltar que isso ndo implica dizer que era
inexistente a busca pela salvagdo das almas desses “selvagens”, porém, a mesma deveria
ocorrer em conjunto com 0s interesses da coroa, nesse caso, a Igreja e seus
missionarios, a0 mesmo tempo em que serviam ao seu Deus pregando e disseminando o
méaximo possivel o evangelho, acabavam também, consequentemente, servindo a seu rei

e aos interesses de Portugal.

Esses fatores viriam influenciar consideravelmente as bases de nossa
religiosidade. Verdadeiras “cruzadas” foram movidas para buscar o controle dos
nativos. A mentalidade lusitana, que era fundada nos alicerces morais e religiosos
cristdos, buscou transformar esses “barbaros” em pessoas cristas, exercendo assim 0
servico de Deus. Sendo assim, aos poucos 0s missionarios que assim chegavam iriam
incessantemente ensinar, através de missas, procissdes, sermdes e ladainhas dentre
outras préaticas de cunho missionario, 0s mistérios e encantos da religiosidade catdlica.
De fato podemos nos perguntar, com que grau de curiosidade, beleza e mistério os

indigenas receberam essas historias? Em alguns casos chegaram-se a surgir lendas que
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viriam a influenciar a mentalidade dos portugueses e posteriormente dos luso-

brasileiros, atreladas a possivel passagem de um dos apdéstolos:
Na época dos descobrimentos circulava em Portugal, entre 0s que
estavam engajados na empresa maritima, a famosa lenda de Séo
Tomé, justificadora da presenca dos portugueses nas praias
longinquas. Segundo esta lenda, que se encontra em quase todos 0s
cronistas do Brasil quinhentista, os missionarios nao fizeram sendo
seguir as pegadas de S&o Tomé, apostolo das indias. Na rota para as
indias, tanto orientais como ocidentais, ponto obrigatdrio era a famosa
Ilha de Sdo Tomé. E no Brasil, no Paraguai, descobriram-se em rochas
ou pedras as pegadas do apostolo acompanhado de um ajudante. Nos
vocabulos usados pelos indigenas detectou-se algum vestigio da

pregagdo apostodlica, evidentemente deteriorada pela “falsa” tradicdo
dos principais. (HOORNAERT, 2008, p. 24)

Como ressaltado na citacdo, podemos observar a busca portuguesa de justificar o
processo de colonizacdo e evangelizacdo, buscando através do evangelho tirar-se
informagBes que justifiguem a imposicdo religiosa feita aos povos indigenas,
logicamente, ndo queremos, nem podemos, aqui dizer que o carater evangelizador, em
busca da real salvacdo das almas ndo existisse, porem tentamos através desse e de
alguns outros exemplos que se seguiram, demonstrar a linha ténue que se existia no
catolicismo, denominado pelo autor de guerreiro, e os interesses da coroa pelas riquezas

advindas das terras descobertas.
Falando sobre o projeto colonial Azzi coloca que:

Vinculada a politica e economicamente aos interesses da Coroa
Lusitana, ndo tinha a Igreja no Brasil do Brasil outra alternativa senéo
apoiar o projeto colonial lusitano. A Igreja colonial, de fato, ndo
constituia um poder ao lado do Estado, mais um poder a servi¢o da
Coroa (AZZI, 1987, p. 31b).

Como ja citado anteriormente, era um contexto muito complexo para que
realmente existisse um processo missionario plenamente consolidado, fora o fato de
muitos religiosos acabarem sujeitando-se a até mesmo tirando proveito dessas
condices nebulosas'® entre Igreja e Coroa. De fato 0 que podemos observar é que o
sistema colonial brasileiro administrado pela coroa portuguesa tem como busca

principal a expansao territorial e econdmica de Portugal, fazendo assim com que ocorra

19 Nebulosas nesse contexto, seria referente ao distanciamento existente entre a Igreja Romana e a Igreja
Brasileira, pois ndo existia um contato direto. Todo o contado era mediado através do Rei de Portugal que
detinha o monopdlio politico econdmico e religioso dentro de suas colonias: “Todos [missionarios],
mesmo ndo sendo portugueses, partiram de Portugal, tiveram que passar por Portugal. O percurso que
faziam era condicionado por um projeto portugués denominado projeto colonial, sistema colonial”
(HOORNAERT, 2008, p. 31)
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no Brasil uma real “sacralizacdo do comércio”, onde o padroado, nas entrelinhas, na
realidade, ndo era, propriamente utilizado como uma forma de difundir, e perpetuar o
verdadeiro espirito cristdo, e sim, unicamente servir como uma forma de monopolizar o
controle da Igreja e sua influéncia no Brasil. Ainda falando sobre a questdo da

“sacralidade do comércio” Azzi coloca que:

[...] o eixo ao redor do qual girava todo o processo de implantacdo da
Cristandade era a atividade comercial, o comercio era 0 seu nucleo
mais efetivo, ao redor do qual se articulavam os outros aspectos
politicos, sociais e religiosos. O ouro, 0s escravos, as especiarias eram
as grandes molas propulsoras para o estabelecimento da Cristandade
no ultramar (AZZI, 1987, p. 33b).

Esse comércio, a0 mesmo tempo que favorecia aos interesses econémicos da
Coroa Portuguesa, pela mesma ser catdlica, gerava também uma expansdo da religido
pelos locais onde Portugal estabelecia suas coldnias. Porém, a relacdo Coroa Portuguesa
e Igreja catolica sempre encontrara dificuldades pela Coroa ir em busca de fatores que
vinculavam-se expressivamente ligados a interesses de cunho politico — econémico, ja a
religido em seus dogmas, e verdade, buscava quando vivenciada de forma plena, a
salvacdo das almas do homem, e da transmissdo dos ensinamentos herdados pelas
tradicdes da Igreja para a perpetuacdo do amor de Cristo. Logicamente, temos que
lembrar que esse pensamento, na maior parte das vezes, s6 foi realmente posto em
pratica por membros ou grupos seletos dentro das diversas dimensfes da vivéncia

catolica.

Dentre esses grupos, podemos observar as Ordens Religiosas, Confrarias e
Irmandades. Dificilmente uma Ordem ou um grupo especifico punha realmente em
pratica essa vivéncia como um todo. A religido contaminava-se, assim, pelos ideais e

interesses econdmicos dos monarcas, e em muito fugia da auténtica’’ questdo

' Qual seria essa auténtica questio missionaria? Se acreditamos assim no posicionamento tradicional
difundido sobre a forma como Portugal se postava, colocando-se como “simbolicamente um feudo da
Santa S¢&” (AZZI, 1987, p. 43a), e enxergamos na Santa Sé um objetivo além do material, se aceitamos
gue a mesma seja uma lideranca espiritual que busque em seus objetivos a salvagdo para as almas dos
homens (pelo menos para aqueles que aceitam seus ensinamentos, filosofia e visdo), temos que refletir
sobre qual seria o “real” valor missionario. Devemos refletir se um dia a Igreja realmente veio a exercer
uma busca sagrada pela salvacdo dos homens, através da religido, ou se a Igreja enquanto instituicdo
acabou tornando-se um 6rgdo de controle politico e de certa forma tenha se moldado para fins unicamente
profanos. Logicamente, faco essas observacoes a nivel de reflexdo, pois para fazermos uma abordagem
geral sobre esse assunto, necessitar-se-ia de um esforgo teérico em demasia, que ndo proponho-me a
fazer, por ser um objeto a ser trabalhado que encontra-se muito além da proposta desta pesquisa, €
necessitaria de fontes e tedricos que abordem outra linha temporal, j& que a formagdo da Igreja enquanto
instituicdo e dos movimentos missionarios inicia-se bem antes da descoberta do Brasil e da consolidacéo
da cristandade existente nele. Tendo essa dissertacdo um objetivo a ser trabalhado que ndo envolve a
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missiondria. Dentro dos exemplos podemos citar as atividades missionarias dos
franciscanos em relagdo aos povos indigenas, onde Hoornaert (2008) coloca que, em
relacdo a atuacao franciscana no litoral nordestino do Rio Grande do Norte até Alagoas,
0 que se podia observar é que muitas vezes os franciscanos apoiavam a ‘“forma
portuguesa” e acompanhavam os passos da colonizagdo, os mesmos também

acompanhando os bandeirantes em suas cagadas aos indigenas.

Os franciscanos em alguns casos chegaram até a animar os conflitos — guerras
regulares contra esses nativos. De uma forma geral, falando sobre os trabalhos
missiondrios dos franciscanos o autor afirma que: “podemos dizer que o peso da atuagdo
franciscana estava nos trabalhos com os moradores, ndo com indigenas e menos ainda
com africanos” (HOORNAERT, 2008 p.55).

Sendo assim, mais uma vez podemos observar a pluralidade ideoldgica que
existia dentre as diversas ordens religiosas que atuaram no Brasil, tornando ainda mais
complexo o entendimento da propagacao e da compreensdo da vivéncia do catolicismo
brasileiro, que hora observava-se dialogando com a cultura indigena em busca de uma
forma mais amena e consequentemente, menos violenta de conversdo dos povos
indigenas'?, hora via-se um grande massacre, apoiado por membros também religiosos

pertencentes a outra vertente religiosa catolica.

As Ordens Religiosas em varios aspectos divergem em opinides e ideologias,
algumas tendo membros que buscaram o dialogo e a educagdo dos nativos, tentando
sempre trazé-los para a realidade portuguesa, como o jesuita Cristovdo Valente assim 0
fez, outras apoiando o exterminio desses gentios, como os franciscanos. Porém o que
todas deveriam concordar era que para que o trabalho missionario fosse possivel no
Brasil, deveriam existir concessdes ao sistema do padroado e uma submissdo a coroa
portuguesa, caso contrario, dificilmente, poderiam adquirir algum éxito, hora sendo
expulsas, hora os membros que discordassem da politica colonialista, sendo obrigados a
se retirarem do Brasil, ou perderem o apoio da Ordem Religiosa e caso quissesem
continuar seu trabalho missionario, obrigados a viver como ermitdes. (HOORNAERT et
al, 2008).

questdo do “real” valor do trabalho missionario, e sim as interpretagdes simbolicas das imagens dos
santos, atrelados aos elementos expressados nas manifestacGes e pluralidades do catolicismo brasileiro.

2 Por exemplo: “Os jesuitas que acompanham Tomé de Souza na sua expedi¢io ao Brasil em 1549 se
transformardo nos baluartes de defesa da liberdade dos indios, muitas vezes violada pelos colonos em
vista da necessidade de bragos para a lavoura” (HOORNAERT et al, 2008, p. 165).
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1.2 O PROCESSO MISSIONARIO E O INICIO DAS TRADICOES CATOLICAS NO
BRASIL COLONIAL

O processo que acompanha o periodo de introducéo da fé catélica no Brasil, até
sua consolidacao plena dentro de nossa cultura, € marcado por contradi¢des advindas, as
vezes do interesse formal do Estado Portugués, que buscava, o controle religioso na
Colbnia através da instituicdo do padroado, outras vezes, também, marcados por
contradi¢Ges dentro dos movimentos missionarios das ordens regulares. De fato ao
mesmo tempo que pode-se observar uma busca, pelo trabalho evangelizador, por outro,
vé-se muitas vezes 0 mesmo sucumbir as provagdes e dificuldades impostas pelas

divergéncias sociais, culturais e politicas.

Torna-se necessario compreendermos um pouco o sistema do padroado, para

tanto podemos observar que:

O padroado conferia aos monarcas lusitanos o direito de cobrancgas e
administracdo dos dizimos eclesiasticos, ou seja, a taxa de
contribuicdo dos fiéis para a Igreja, vigente desde as mais remotas
épocas. A arrecadacdo dos dizimos era o sistema usado durante a
Idade Média para o sustento do culto e dos seus ministros. Cada
cristdo deveria contribuir com a décima parte dos lucros usufruidos
com o trabalho da terra, para as despesas da Igreja. [...] A partir do
século XVI, e portanto da época da descoberta do Brasil, a coleta
desses dizimos passa a ser feita pelo proprio rei de Portugal, que,
como grao-mestre da Ordem de Cristo, devia também zelar pelo bem
espiritual das coldnias portuguesas. Além disso, cabia ao monarca a
apresentacdo dos nomes dos escolhidos para ocupar o governo das
dioceses, das paréquias e outros beneficios eclesiasticos, bem como a
obrigacdo de zelar pela construcdo e conservacdo dos edificios do
culto, de remunerar o clero e de promover a expansao da fé cristd. Na
realidade, o monarca portugués tornava-se assim uma espécie de
delegado pontificio para o Brasil, ou seja, o chefe efetivo da Igreja em
formagdo. Ao papa cabia apenas a confirmacdo das atividades
religiosas do rei de Portugal (AZZI, 2008, pp. 163-164).

Falando ainda sobre o padroado podemos observar que:

bk (13

Como a expressdo sugere, trata-se de uma “prote¢do”, “tutela” ou
“apadrinhamento”. Basicamente temos aqui uma concessdo dos papas
a monarcas considerados “mui catélicos” e profundamente
comprometidos com os interesses da Igreja. Sdo investidos de
“poderes pontificios” para administrar, nos seus respectivos
territérios, a instituicdo eclesiéstica, promovendo e sustentando as
“obras religiosas”. Estabelece-se, assim, um solene compromisso entre
o0 Estado, na pessoa do rei, e a Santa Sé, tendo em vista a propagacao

da fé crista e a consolidacgdo da Igreja (MATQOS, 2011, p. 101).

A concepcdo de Hoornaert em relagdo ao padroado é que 0 mesmo:
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Teve decisiva influéncia cultural. Criando a imagem verticalista da
missao, ele ajudou a inculcar na alma brasileira a visdo paternalista de
Deus, pois Deus, o Rei, 0 senhor local agiam de maneira idéntica:
como um pai que protege, resolve os problemas, d& o sustento
financeiro, ampara e finalmente manda em tudo. O rei de Portugal
agia realmente mais como um pai do que como um administrador
moderno: ele respondia pessoalmente a numerosas cartas, dando um
toque pessoal e paternal a toda a correspondéncia colonial, atendia
pessoalmente a numerosas audiéncias, criava a imagem do pai da
nacdo. Assim fazia o senhor local, senhor de engenho ou fazendeiro
(HOORNAERT, 2008,p. 38).

Embora o padroado seja concedido como um direito em prol da propagacgéo e
consolidacdo da fé cristd e da Igreja*®, no Brasil Colénia e Império esse sistema ird na
realidade ocasionar um controle muito forte das acbes da Igreja, além de formar
membros do clero que muitas vezes encontram-se mais preocupados com seus

interesses individuais e de cunho politico do que com o trabalho missionério.

Por fim concluimos junto ao autor que na realidade o que existia era um sistema que
unicamente favorecia aos interesses da coroa, que além de retirar a autonomia religiosa
da Igreja, ajudava a corromper e desvirtuar o trabalho de cunho missionario religioso,
ainda ocasionando um grande roubo generalizado das riquezas da coldnia, que
submetidas a esse regime, tinham todo o seu dinheiro extraviado para Portugal em
forma de dizimo, retornando para a colonia como “redizimos”, ou como o autor coloca:

redizimas'*) em uma proporcéo nada uniforme e justa (HOORNAERT, 2008, p. 39).

O que podemos observar dentro dessas contradi¢des, é que aos poucos, o0s indigenas,
comegam a adentrar a fundo no universo cristdo-lusitano, sendo influenciados, por
trabalhos, ndo poucas vezes, incansaveis por parte da ordem jesuita e das demais ordens

que acabam por adentrar na colénia.

Falando um pouco sobre o padre José de Anchieta e sobre a missdo Jesuita na
colonizagdo, BANGERT (1985) coloca que:

3 Sérgio Buarque de Holanda ao falar sobre o padroado coloca que: “Em consequéncia do grio-mestrado
da Ordem de Cristo, sobretudo depois da confirmagdo em 1551 por sua santidade o papa Julio 111, na bula
Praeclara carissimi, sua transferéncia aos monarcas portugueses com o0 patronato nas terras descobertas,
exerceram estes, entre nés, um poder praticamente discricionario sobre os assuntos eclesiasticos.
Propunham candidatos ao bispado e nomeavam-nos com clausula de ratificacdo pontificia, cobravam
dizimos para dotacdo do culto e estabeleciam toda sorte de fundagdes religiosas, por conta propria e
segundo suas conveniéncias momenténeas. A Igreja transformara-se, por esse modo, em simples braco do
poder secular [...]” (HOLANDA, 1995, p. 118)

14 0s dizimos seria o roubo, a tomada dos bens do Brasil por Portugal, as redizimas seriam os favores
recebidos pela coldnia, que nada mais era que a devolucdo de uma parcela minima daquilo que da coldnia
foi roubado (HOORNAERT et al, 2008).
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Com respeito aos nativos da selva, o objetivo dos Jesuitas era
fundamentalmente simples: a fixacdo dos indios em comunidades, ou
aldeias, onde no viver duma sociedade estavel, pudessem ser libertos
das supersti¢cdes, canibalismo e ferocidade, e ser instruidos na fé.
Anchieta realizou esta transformacédo em atitudes e gestos de alegria,
usando a sua rara habilidade para compor hinos e pecas de teatro de
carater religioso, cheias de vida e colorido. Os indios aprenderam a
narrar, dramatizar e tocar flauta. Cantavam na igreja a seu modo.
Anchieta foi assim moldando o temperamento espiritual do velho
Brasil, lan¢ando deste modo os fundamentos duma literatura nacional
(BENGERT, 1985, p. 120).

O jesuita Cristovdo Valente (1566-1627), também utilizou-se de métodos artisticos

— musicais, cantigas, nesse caso para introduzir na cultura indigena, elementos da arte e

da cultura portuguesa, tentando aos poucos fazer uma “conversio cultural” dos mesmos,

em busca de alcancar

podemos observar que:

a conversdo religiosa. Falando um pouco sobre seu trabalho

Compds “cantigas na lingua”, com a finalidade expressa de atrair
sobretudo meninos e os tirar de seu mundo cultural préprio para o
mundo cultural portugués. O esquema basico desse esfor¢co no plano
cultural se repetiu inUmeras vezes durante os diversos periodos da
historia colonial: a cultura que se considera central tira da cultura
julgada periférica os elementos atomizados e os integra, possibilitando
a manipulacdo da cultura dependente. A terminologia usada é a de
“atrair”, “aproveitar”, “introduzir”, termos estes que significam o
lugar ocupado pelo que os usa: o lugar central, o lugar do que é
incapaz mesmo de ver a irredutivel alteridade do outro
(HOORNAERT, 2008, p. 50).

Outra alusdo é feita a esse e outros missionarios no livro sobre os jesuitas™

publicado pela universidade de Toronto, que falando sobre o catecismo no Brasil coloca

que:

O primeiro catecismo na lingua dos indios do Brasil, editado por
Antonio de Aradjo é chamado de “Catecismo na lingua Brasilica” que
ndo foi publicado até 1618. Ele foi republicado em 1686 com
correcbes e revisbes por Bartolomeu de Ledo como “catecismo
brasilico da Doutrina Christd”. Este livro contém as principais ora¢0es
catolicas, o Pai Nosso, Ave Maria, Salve Rainha, e o Credo dos
Apostolos, em Tupi — estes eram geralmente cantados pelos meninos
indios - e, portanto, o texto de quatro "Canticos da Santa Doutrina em
Linguagem Indigena para Jovens”, emitido pelo Padre Cristovdo
Valente, tedlogo e mestre na lingua indigena. Na edicdo de 1686, o
novo titulo ¢ “a poesia brasileira pelo Padre Cristovdo Valente,

!> The Jesuits, Culture, Sciences, And the Arts, 1550-1733 (John W. O"Malley; S.J.; Gauvin Alexander
Bailey; Steven J. Harris, and T. Frank Kennedy; S.J, 2000).
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tedlogo jesuita, Composta para meninos para cantar o Santissimo
nome de Jesus™® (MALLEY, 1999, p. 649).

Porém diversos sao os exemplos que aqui poderiam ser citados sobre jesuitas que
tiveram uma grande atuagdo missionéria no Brasil, mas ndo seria o foco desse trabalho,
0 que buscamos aqui mostrar, com alguns exemplos, é a forma missionaria que nao so
0s jesuitas, mais diversas outras ordens religiosas, tentaram cada uma a sua forma,

converter os indigenas brasileiros a sua religido de origem lusitana.

Durante a colonizac&o brasileira, o poder da Igreja serd, de uma forma geral, sempre
submisso ao poder da Coroa Portuguesa, porém a Coroa, sempre tera atrelada aos seus
interesses a religiosidade catolica. Basicamente era a Igreja responsavel pelos registros
civis e dos eventos primordiais dentro da colonia. A Igreja também era responsavel
pelos registros de nascimento, casamento e 6bito dos colonos (LOPEZ; MOTA, 2008)
sendo, também, as festas de cunho religioso, os principais meios de entretenimento dos
colonos, como viremos a abordar melhor no proximo capitulo desse trabalho, ao

tratarmos da devogéo aos santos.

Fazendo, agora, algumas consideracfes sobre o sistema colonial: vale, sempre
ressaltar, que quando falamos em Brasil Colénia, falamos de diversas fases de uma

época em constante desenvolvimento.

A medida que o sistema colonial vai se consolidando no territdrio brasileiro, a
propagacao dos costumes e da cultura lusitana também entra em constante crescimento.
Consequentemente os indigenas e suas tradi¢des, vdo sendo gradativamente aniquilados.
Sdo mortos por inumeras doencas e pela fome, além de serem, desapropriados de suas
terras. Encontram-se, muitas vezes, cercados por massacres, promovidos por
fazendeiros em regides rurais, & medida que vao consolidando-se as fazendas'’. Nas
regides litoraneas, muitas vezes, sdo também perseguidos. Os indigenas deviam

acompanhar sempre 0s percursos tomados pela expansdo colonial, precisariam assim

' "The first catechism in the language of the Indians of Brazil, edited by Antonio de Arajo and called
Catechism in the Brazilian Laguage (Catecismo na lingua brasilica), was not published until 1618. It
Was republished in 1686 with corrections and revisions by Bartolomeu de Ledo as The Brazilian
catechism of Cristian Doctrine (Catecismo brasilico da doutrina christd...). This book contains the
principal Catholic prayers, such as the Our Father, Hail Mary, Hail, Holy Queen, and Apostles™Creed, in
Tupi — these were usually sung by the Indian boys — and also the text of four ‘Canticles of holy Doctrine
in Indiam Language for Youths, Issued by Father Cristovdo Valente, Theologian and Master in the Indian
Language.” In the 1686 edition, the new title is ‘Brazilian Poetry by Father Cristovao Valente, Jesuit
Theologian, Composed for Boys to Sing to the Most Holy Name of Jesus’ (MALLEY, 1999 p. 649).

7 Como as diversas construidas pela regido do sertdo do rio Sdo Francisco (HOORNAERT et al, 2008).
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adequar-se ao sistema ou sucumbirem a ele. Podemos, assim, observar, nesse exemplo,
como serdo limitadas as acBes missionarias pelos interesses dos colonizadores, esses
muitas vezes impedindo e quando necessario expulsando religiosos e ordens que nao
estejam convictas de igualar sua filosofia missionaria a filosofia do sistema colonial
(HOORNAERT et al, 2008).

Analisando todos 0s aspectos ja acentuados, vemos um projeto colonial que em
sua esséncia tende a tornar-se cada vez mais voltado aos interesses finais da Coroa
Portuguesa. Portugal realmente tinha a heranca cristé e os valores cristdos, porém esses
vao poder sempre revelar-se associados a seus interesses econdmicos em suas colonias.
Dentro da visdo lusitana podia observar-se que o conceito de cristandade era plenamente
associado a cultura e vivéncia lusa (AZZIl, 1987), ndo sendo assim estranho observar
que, por essa razdo de pensar as formas de execucdo do projeto colonial, fossem
atreladas ao trabalho da Igreja, que ajudava na consolidagdo, do mesmo, através de seus
missionarios, desde que esses fossem submissos ao controle do rei que também era o
grd mestre da Ordem de Cristo, e desde que a mesma, Igreja, ndo interferisse nas

colonias, devendo todas as informacdes e acdes passarem pelo rei.

Os missionarios em acao na coldnia, geralmente, ndo tinham contato direto com
0 papa, 0s mesmos, antes de virem para o Brasil, deveriam primeiro ir a Portugal, pois
todas as embarcacgdes para a colnia, deveriam passar primeiro por 18 (HOORNAERT et
al, 2008). De uma forma geral observamos que a Igreja foi vista como mais um “6rgao”
a servico do estado. Submissa assim aos poderes civicos lusitanos e sua missdo
espiritual atrelada diretamente ao mesmo. N&o podendo assumir assim (a igreja) nunca
um papel missionario independente. A igreja, foi sendo utilizada como uma peca de

“xadrez” pelos reis catdlicos.

Embora ndo possamos negar a cultura crista lusitana, poderiamos nos perguntar
até que ponto a religiosidade detinha realmente um papel fundamental na acédo
colonizadora no Brasil, ndo sendo possivel desacreditar que, a religido poderia ter sido

vista por muitos, apenas como uma forma de manter-se 0 monopolio politico da coroa.

Os aspectos do catolicismo implantados nesse periodo, davam a entender que, 0
mesmo, fosse voltado diretamente para a manutencdo social desconsiderando, em

muitos casos, a salvacdo das almas e o crescimento espiritual do individuo e do povo
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luso-brasileiro. Tratando sobre a questdo da unido entre a igreja e o estado AZZI (1987)
coloca que:
A religido devia constituir um instrumento eficaz para manter a
unidade e coesdo social do Império luso em expansédo. [...] Dentro
dessa perspectiva, a religido assumia cunho social significativo,
havendo interpenetracdo mutua entre fé e cultura lusitanas. N&o havia
diferenca na prética entre a pertenca ao povo lusitano e a identidade

catélica. A convicgdo religiosa se apresentava assim como um modo
de ser tipico do povo luso (p. 25).

Condescendemos com a ideia apresentada na citagdo, porém, acrescentamos que,
ao que se refere a identidade catdlica, a mesma vem a estender seu significado,
permeando assim, outros elementos que perpassam as nogles que, no contexto da
colbnia, vinculavam a pertenca da identidade a fé e cultura lusitanas. Pois essa
interpretagdo hegemaonica viria a sofrer extensdes de significados. Abordando sobre o
catolicismo dentro do Brasil, desde a col6nia até o inicio do império, € muito dificil de
observar uma hegemonia cultural e uma identidade puramente, se € que a mesma existe,
ou tradicionalmente catolica, pois a diversidade cultural brasileira vai adentrar em
elementos da propria religiosidade cristd. O povo ndo podera, mesmo com 0 pProcesso
missionario tanto focado nos indigenas, quanto nos negros, desfazer-se totalmente de
suas matrizes religiosas. Para acreditarmos que o Brasil é um pais tradicionalmente
catélico, temos antes a necessidade de entender, que ser catolico era necessario para
inserir-se no ambiente social da época, pois tentava-se das mais variadas formas

possiveis, construir uma nacao catolica.

Sendo assim, concluimos que dentro do processo colonizador, ndo sera possivel
encontrar, nenhum trabalho feito com perfeicdo em prol dos povos indigenas, pois as
poucas ordens que ainda os buscavam, obtinham inGmeras restricbes da Coroa
Portuguesa, sendo facil observar nas épocas que se passaram a gradativa diminuicdo da
cultura indigena, impedida de viver de forma plena em seus préprios territérios, sendo
obrigada a submeter-se a influéncia catélica, ao catolicismo denominado de guerreiro, e
tendo suas tribos entrado em irreversivel declinio devido aos interesses politicos e
comerciais da Coroa Portuguesa. Com o tempo junto ao exterminio das tribos e cultura
dos indigenas eles deixardo de ser um problema para os colonizadores que obterdo
grande monopolio territorial dentro do Brasil e com a formacdo dos diversos nucleos
urbanos, fazendas e engenhos, irdo buscar agora meios de manter seu controle e

influéncia politico-religiosa sobre o povo, levando assim a uma outra forma de
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catolicismo definido como patriarcal que debateremos no préximo ponto de nosso
capitulo.

1.3 CATOLICISMO NOS NUCLEOS URBANOS

A igreja no passar dos séculos, com seu exitoso estabelecimento dentro das
terras luso-brasileiras, viria, a atrelar novos elementos a sua forma de autocompreender-
se. Passando a embutir em sua autoconsciéncia a visdo de uma Igreja “de maior”,
amadurecida, consolidada, que saiu da simples visdo de Igreja atrelada unicamente aos
movimentos missionarios ou estabelecida em uma “terra de missdo”, tomando para Si a

nocédo de Igreja mantedora da ordem estabelecida (HAUCK et al, 2008).

O movimento missionario dentro do Brasil viria a ocorrer de forma ciclica, nem
sempre atrelado a algum membro do clero, seja ele regular ou secular. O primeiro ciclo

seria 0 “litoraneo®®”

onde a cultura do aglcar e a vida nos engenhos, levaram a uma
leitura dos ensinamentos e palavras de Deus, reinterpretados através da vida nos
engenhos. O segundo ciclo, seria denominado de “Sdo Francisco”, e é ligado
diretamente as missfes no sertdo, que seriam feitas através do rio Sdo Francisco, nesse
caso, diferente do primeiro, existiu 0 envolvimento de uma quantidade maior de Ordens
Regulares, dentre elas estdo os Jesuitas, Franciscanos, Capuchinhos e Oratorianos. Ja o
terceiro € denominado de ciclo “maranhense”, por ser voltado, especificamente, para as
missGes no Maranhdo, onde a forca da missdo atingira seu apice, entrando em questdes
ligadas a liberdade dos povos indigenas, tema que ira levar os Jesuitas a serem expulsos
do Brasil. Por fim, o quarto ciclo, trata do ciclo mineiro, onde devido ao controle
imposto as Ordens Religiosas levariam a uma disseminaco leiga da tradicdo catélica™

(HOORNAERT, 2008).

18 Esse ciclo acompanha a conquista e ocupagdo do litoral do Brasil, ndo sendo atrelado unicamente a
“costa do pau brasil”, tendo a maior parte de seu desenvolvimento na zona da mata. O desenvolvimento
da cultura agucareira veio a influenciar as formas de evangelizagdo, dando-lhe caracteristicas proprias
(HOORNAERT, 2008).

19 Caso exista um desejo em aprofundar essas questdes, o Livro “Historia da Igreja no Brasil” — Primeira
época — Periodo Colonial, contém um capitulo dedicado aos movimentos missionarios. Para maiores
informagdes da obra, ver bibliografia.
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Apresentaremos agora, baseado nas informag0es de Hoornaert (2008), algumas
caracteristicas fundamentais, que constatam a importancia dos movimentos missionarios

no Brasil:

1) Evangelizaram os indigenas, transformando os indios hostis em indigenas
participantes e integrados ao sistema colonial lusitano; 2) propagaram a religido catolica
por, praticamente, todo o territério da colonia; 3) ajudaram a manter as fronteiras e
resguardar os territorios da colbnia, alguns, ajudando também na administracdo de
determinada aldeia ou vila colonial; 4) promoveram a formacgdo intelectual dos nativos,
dos brasileiros e luso-brasileiros, através dos colégios nos aldeamentos e vilas urbanas;

5) mantiveram um carater de unido social, através da religiao.

N&o podemos também esquecer que, 0 que muitas vezes ocorrera, é uma
difusdo leiga das tradicbes catdlicas fragmentadas e modificadas pela diversidade
cultural existente na realidade brasileira. De uma forma geral, o catolicismo nos nucleos
urbanos, difere-se do catolicismo dos nucleos rurais na sua forma de administrar-se 0s
ensinamentos e a transmissao da religido catolica. “Nas cidades, o quadro religioso esta
dentro da moldura da sociedade urbana: sociedade estratificada em classes, festas
tradicionais, o dia-a-dia de uma cidade” (HAUCK et al, p. 221). A religido, praticada
nos nucleos urbanos, esta presente nos grandes acontecimentos e esta sujeita a um
controle maior por parte do clero. Muito diferente da religiosidade vivida nas pequenas
cidades, que sofrem influéncia direta dos acontecimentos da natureza, e é vivida de
forma mais auténtica: “[...] nas pequenas cidades a religiosidade do povo estd mais
vinculada ao campo e aos acontecimentos da natureza: seca, inverno, plantacdo. No
campo a religido do povo se expressa em sua forma mais autonoma e mais tipica”

(HAUCK et al, 2008, p. 221).

Nos ndcleos urbanos, cada vez mais, o nimero de indigenas ndao convertidos ao
catolicismo torna-se menor, ficando, assim, praticamente destituidos de nativos em seu
estado original, “primitivo”, e tornando-se, cada vez mais préximos da cultura lusitana.
Eram indios batizados, integrados ao sistema, que passaram a fazer parte do grande
povo e, como a maioria, com poucas oportunidades de emprego (HAUCK et al, 2008).
Com um quantitativo tdo diminuto de indigenas nos nucleos urbanos, o trabalho
missionario agora, volta-se para a propagacdo e manutencdo da religiosidade catolica,

baseada nas influéncias do catolicismo tradicional lusitano. A mentalidade guerreira do
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catolicismo brasileiro perde espaco para a mentalidade patriarcal que sera apresentada
no decorrer deste capitulo.

Outra caracteristica dos nucleos urbanos, seria a interferéncia por parte da coroa
portuguesa, que torna-se mais ativa e vem a investir em maior controle militar devido ao
temor de possiveis ameagas que poderiam vir de algumas camadas menos

independentes. Sobre essa questdo Kalina VVanderei Silva coloca que:

A sociedade colonial da zona agucareira do Estado do Brasil, cenario
de nossa historia, é construida em torno de uma empresa comercial, a
acucareira, projetada e controlada pela Coroa portuguesa. A sociedade
gue surge ao redor dessa empresa recebe as atences da Coroa apenas
em parte: o Estado néo interfere nos engenhos e nas relagdes sociais
gue l& se estabelecem. Mas interfere nos nicleos urbanos onde séo
instalados seus mecanismos de controle. A sociedade colonial
interessa ao Estado portugués apenas enquanto suporte para a empresa
do acucar. No entanto, nos nucleos urbanos se desenvolvem camadas
ndo diretamente ligadas a essa empresa. Camadas menos
independentes do que marginais. E s@o essas camadas que atrairdo a
atencdo da Coroa, temerosa de seus movimentos. Assim é que a Coroa
estabelece seus aparelhos burocraticos, instrumentos de controle
social, nos nucleos urbanos, tornando-os repressivos por exceléncia. E
um dos mecanismos mais eficientes é, sem duvida, o aparelho militar
(SILVA, 2001, p. 13 -14).

Sobre essas questdes, desenvolveremos um maior esclarecimento no préximo
item desse capitulo, que sera, dedicado, exclusivamente, a expor elementos histéricos

referentes a Capitania de Pernambuco.

Abordamos anteriormente o catolicismo definido como “guerreiro”, seguindo
agora para outro tipo de catolicismo, descrito por Hoornaert, como “Catolicismo
Patriarcal” que busca “[...] impedir o nascimento de uma consciéncia de comunidade
entre trabalhadores no engenho, nas fazendas, nas mineracdes. [...] se insere na longa
lista de ‘religides do Estado’ que tiveram como fung¢ao a de sacralizar e assim perpetuar

0 poder dos estados” (HOORNAERT, 1991, p. 74).

Da mesma forma o autor debate sobre a ambiguidade e a dupla moral regida por

essa expressao do catolicismo, afirmando que o mesmo:

[...] demonstra toda a sua ambiguidade no campo da moral, pois prega
uma ‘dupla moral’: uma para os proprietarios, outra para os escravos.
Para com os senhores, a moral se baseia numa sacralizacdo do
assistencialismo: ser cristdo significa dar assisténcia aos pobres; estes,
por sua vez, se santificam pela conformidade. Para uns, a esmola é
sagrada e para outros a paciéncia (HOORNAERT, 1991, p. 83).
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O catolicismo patriarcal tem suas bases na concepcdo conservadora de origem
medieval. Ele surge da imagem do homem como o patriarca, como o responséavel por
cuidar da mulher e dos seus filhos. Essa concepcdo, quando direcionada para o rei, 0
colocava como o pai da nacdo. Ele era o responsavel por cuidar dos seus suditos, assim,
como Deus é o responsavel por cuidar dos homens. Essa concepcdo é compreendida
somente quando interpretada em seu contexto original, como nos fala Azzi, em relagéo

a coldnia:

Inseridos nessa sociedade de predominio masculino, os clérigos ndo
tiveram dificuldades em efetuar uma construcgdo teoldgica tendo como
eixo principal o conceito de paternidade divina, e cujo legado era
transmitido também aos chefes de familia na sociedade colonial. Dai o
surgimento da Teologia do Patriarcado, com raizes marcadamente
medievais, e tendo como eixo principal a figura de Deus Pai (AZZI,
2005, p. 159).

Quando falamos em religido de Estado devemos entender que o catolicismo
brasileiro diverge, em varios aspectos e elementos, do catolicismo romano, dentre os
varios motivos, um deles seria o fato do primeiro, como ja abordado anteriormente, ser
regido pelo sistema do padroado que dava poderes pontificios ao Rei, fazendo que o
mesmo tivesse a autonomia para escolher seus bispos, que trabalhariam em prol dos

interesses do Estado.

. Em varios aspectos, pode-se constatar durante esta época um distanciamento
entre a Igreja Brasileira e a Igreja Romana. O relacionamento entre ambas as partes era
muito pequeno, existindo realmente uma aceitacdo geral dos bispos e padres a esse
afastamento, pois 0s mesmos, como ja dito anteriormente, eram funcionarios do
governo e tinham grande fidelidade ao mesmo (HAUCK et al, 2008). Essa situacédo
somente ird modificar-se durante o processo de romanizacao, que ndo sera alvo dessa

pesquisa.

Sendo constatado que, pelo menos oficialmente, 0 que realmente existia era uma
religido de Estado. Podemos associar essa caracteristica como um dos motivos que pode
ter, de fato, favorecido o surgimento do sincretismo entre os indigenas e negros,
ocasionando nas diversas manifestacdes religiosas do catolicismo, pois no momento em
que existiam muitas “falhas” na manutencdo®, no controle, na doutrinacdo e na

propagacdo da fé cristd, abre-se brechas para um processo ainda mais livre de

20 Nesse caso, quando refiro-me as falhas, atribuo uma grande parcela desses erros ao interesse do Estado
em utilizar a Igreja para fins politicos, muitas vezes ndo propiciando condic¢Bes suficientes para que as
Ordens Religiosas pudessem intervir de forma mais direta em algumas questdes.
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sincretismo religioso. Processo esses que ja seria dificil de ser evitado com tal controle.
Dentro dos nucleos urbanos é ainda possivel manter-se um certo controle, por ser o
local onde se concentrava o clero, diferente do nucleo rural, que muitas vezes a
propagacdo, e vivéncia religiosa, era vivida de forma mais livre, a partir das

interpretacdes de mundo e de religido catolica feitas, muitas vezes, pelos leigos.

N&o podemos esquecer que 0S processos, para compreendermos essa pluralidade
religiosa contida dentro das formas existentes de se praticar e viver o catolicismo, sdo
impregnadas de elementos, muitas vezes, que se completam, a0 mesmo tempo que
divergem-se em sua esséncia. Segundo Azzi, se observarmos a teologia catolica no
Brasil, podemos encontrar uma grande ligacdo com os elementos advindos do
catolicismo medieval. Ao abordarmos sobre a visdo teoldgica e compreensdo cristd no
periodo do Brasil colénia e parte do periodo do império podemos observar que:

Sob a perspectiva teolégica medieval, que permanece sem contestacao
no Brasil colonial, essa ordem mitica ou sacral é tida como a Unica
plena de valor, enquanto a ordem natural aparece apenas como um

reflexo dependente da fonte superior de energia e de vida. Afirma-se
desse modo uma concepcao sacral de mundo (AZZlI, 2005, p. 152).

Sobre a perspectiva da sacralidade de mundo, ligada as origem do universo, do
homem e do pecado, onde a origem de tudo é atribuida ao Deus Pai, vemos que a
infidelidade do homem, iniciada desde a trai¢io no Eden, faz com que o homem tenha
que passar por provacfes mundanas que o levam a experimentar situagées como dor,
sofrimento, pobreza, miséria, que levam consigo o mal regido pela figura malévola do
demdnio, que passa a tentar corromper a alma humana e ao desvirtua-la, negar-lhe,
assim, o descanso eterno apds sua morte. O mundo sobrenatural existente dentro dessa
mentalidade levaria muitos escravos a aceitarem sua condicdo de pecadores e
acreditarem que sua salvacdo viria com a redencdo de seus pecados originais. Ao
patriarca — o rei, 0s senhores de engenho e fazendeiros, restava sempre manter-se fiel a
religido catdlica e aplicar atraves da caridade a sua benevoléncia divina. Essa seria uma
interpretacdo, entre tantas que podem ser retiradas da realidade patriarcal desse

catolicismo.

Segundo Azzi sobre a cosmovisdo de mundo na sociedade colonial brasileira ele
continua dizendo que:
E a partir desse horizonte de sacralidade que a populacio luso-

brasileira passa a compreender o mundo, onde tudo é visto como uma
predisposicdo de Deus Pai, a cuja vontade é necessario sempre
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conformar-se. Segundo essa teologia a natureza humana, em razdo da
culpa de Adao, tende normalmente para o mal; dai a necessidade de
ser alertada e controlada constantemente pelo olho vigilante de Deus
(AZZl1, 2005, p. 152-153).

No contexto brasileiro, dentro dessas interpretacdes teoldgicas, pode-se observar
uma grande pluralidade de cosmovis@es populares. O que realmente se pode entender €
que, dentro dessas visdes e praticas populares, torna-se visivel uma grande quantidade
de interpretacdes ndo oficiais da vivencia cristd, atreladas a pluralidade étnica e cultural
vigente. O que nos leva a entender que “o pluralismo religioso brasileiro tem sido
perfeitamente inteligivel para os pesquisadores. O que se torna de dificil compreensao é
a pluralidade de concepgdes religiosas num mesmo individuo” (BITTENCOURT
FILHO, 2003, p.68). Essa afirmacédo serve também para caracterizar alguns aspectos da
religiosidade popular existente no periodo Imperial, onde as classes mais baixas,
identificavam-se mais com benzedores, beatas e ermitdes, chegando a praticar diversas
simpatias e geralmente tendo um grande distanciamento do catolicismo tradicional,
embora 0S mesmos, em sua maioria se vissem como catolicos e ndo percebiam esse
distanciamento com os elementos tradicionais da religiosidade catolica. (HAUCK et al,
2008).

As festas religiosas tinham grande espaco nesse nucleo de movimentagdo
urbana. As cidades eram divididas muitas vezes em jurisdi¢des eclesiasticas centradas
nas Igrejas e paréquias que eram marcos da vida civil e religiosa. Durante esse periodo
eram 0s pontos de encontro onde eram celebradas as missas. As festas do santo
padroeiro, as procisses e as festas profanas® ,de um modo geral, eram celebradas fora
das Igrejas. A Igreja e as instituicBes eclesiasticas tinham uma imensa importancia e
influéncia na sociedade, fazendo com que todas as classes sociais tivessem uma ligacdo
com a mesma, sejam lusitanos, mesticos ou escravos, toda a sociedade era a ela
extremamente ligada. (LOPEZ; MOTA, 2008).

Onde poderemos observar diversas manifestacdes e transmissdes dos valores
cristdos, serd dentro das familias brasileiras, que ndo poucas vezes, devido aos diversos
problemas, desde o clero pouco numeroso e mal preparado até religiosos muitas vezes

descompromissados, acabam por manifestar sua religiosidade de uma forma bem

2! Quando falo em festas profanas, refiro-me a encontros, festividades de uma forma geral que nos
remetam ao mundo humano. Mundo sagrado é o mundo de deus, e a Unica forma de nos seres profanos
alcangarmos ou entrarmos em contato com esse mundo é através de rezas, oragdes dentre outros
elementos aos quais foram atribuidos carater sagrado. J4 o0 mundo profano é o mundo dos homens, onde
suas atividades referem-se as atividades humanas.
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diferente da oficial, tendo a crenca em Cristo e nos dogmas cristdos, porém, sem um real

entendimento do evangelho e de seu conteido®.

“A familia era de grande importancia como expressao religiosa, uma vez que a
religido brasileira era mais doméstica e privatizada do que institucional. No ambiente
familiar aprendiam-se as orag¢des e os comportamentos religiosos” (HAUCK et al, 2008,
p. 13), comportamentos esses que eram sempre na maior parte da populacdo,
impregnados de elementos magicos estranhos ao dito catolicismo tradicional. De fato a
familia sempre teve grande papel na manutencao e propagacdo dos valores da fé cristd,
ndo podemos nunca esquecer que a familia € um dos alicerces fundamentais do

cristianismo, é para ela que muitos dos valores e crencas cristds imperam.

Em meados do século XIX, o desgaste do sistema colonial era imenso. “Pode-se
dizer que, de fato, o século XIX brasileiro teve inicio em 1808, com a chegada de Jodo
VI, acompanhado da corte e da familia real portuguesa, fugindo das tropas de Napoleéo,
sob escolta da Armada inglesa” (LOPEZ e MOTA, 2008, p. 305). Com a vinda da
familia real inicia-se um processo de descoloniza¢do dando etapa a uma nova fase da
histéria do Brasil, sendo essa fase marcada pela construcdo do Império brasileiro.
Dentre as mudancas ocorridas no Brasil temos a fundacdo do Banco do Brasil, a criacdo
da Biblioteca Nacional e a implantacdo da Imprensa Nacional (LOPEZ; MOTA, 2008).

Em relacdo a Pernambuco, vérias eram as formas de expressar a crescente
insatisfacdo que surgia na Capitania de Pernambuco, existiram varios conflitos , dentre
elas podemos citar a Revolucdo Pernambucana® de 1817, a Confederagdo do Equador®®
(1824) e a Revolucdo Praieira®® (1848), porém, essas grandes mudancas ocasionadas
pelo desgaste do sistema colonial e a introducdo de outro, o imperial, ndo alteram o fato
de sempre existir grande participacao do clero na vida e no cotidiano da sociedade, pois

na realidade varios desses movimentos terdo participacdo direta de membros da Igreja.

22 Fato ainda muito comum em nossa sociedade contemporanea, pois ainda hoje muitos que se dizem
catdlicos ainda ndo tem realmente a compreensao dos dogmas e do significado da vivencia crista.

2 Também conhecida como revolugéo dos padres. Para maiores informagdes é interessante a leitura de
Siqueira (2009).

2 Teve influéncias diretas do Carmelita frei Joaquim do Amor Divino Caneca (1779-1825). Para uma
melhor compreensdo da Confederacdo do Equador e de Frei Caneca € interessante a leitura de Brandao
(1924), Brito (1937) e Lima Sobrinho (1979). Para uma sintese do pensamento do Frei caneca e a
confederacao é interessante o artigo de Ribeiro (2006).

%> Para entender melhor a Revolugéo Praieira recomendamos a leitura de Cavalcanti Janior (2001) e
Figueira de Melo (1979).
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Porém, podemos constatar que, embora fosse vasta a quantidade de territérios e
tivessem sido gastos fortunas nas construcées de Igrejas e seminarios, o clero brasileiro
adentrava em uma crescente crise. O episcopado no Impeério brasileiro era pouco
numeroso para a quantidade crescente da populacdo da nacdo. Ndo podia-se suprir as
necessidades de ampliacdo do quantitativo de candidatos aos postos eclesiasticos
necessarios para desempenharem futuros cargos e, a0 mesmo tempo, ndo existiam
membros suficientes para atender as demandas espirituais do povo. Alinhado aos fatores
expostos, temos ainda uma descentralizacdo da educacgdo eclesiastica que continuou a
seguir, de uma forma geral, 0 modelo jesuitico, porém encontrava-se estagnada apés a
interrupcéo das atividades realizadas pelos jesuitas em territorio brasileiro, ocasionados
pela expulsdo dos mesmos, durante a reforma pombalina®. De uma forma geral, a Igreja
vinha apresentando problemas que se ndo fossem sanados levariam a um declino total
da cristandade no territdrio luso-brasileiro (HAUCK et al, 2008).

A lIgreja no Brasil, de uma forma geral, era organizada por pessoas pouco
especializadas, por religiosos que mais se viam como funcionarios da coroa do que
transmissores do Evangelho. Esse fator pode ser explicado através do entendimento do
sistema que permitida com que o proprio rei e, posteriormente, o imperador nomeassem
seus bispos. Os sacerdotes eram nomeados por esses bispos ou superiores de ordens.
Pode-se dizer que somente as Ordens Regulares (religiosas) de uma forma geral
Irmandades e Ordens Terceiras eram as Unicas a manterem uma pratica religiosa
organizada, pois 0s membros da ordem secular (padres, bispos etc.) consideravam-se
mais funcionarios do governo do que transmissores da religiosidade catolica em sua
esséncia (HAUCK et al, 2008). Porém, mesmo as Ordens Religiosas estavam em
constante declinio, como afirma Matos:

As antigas Ordens Religiosas implantadas no periodo colonial
entraram no século XIX em acelerado processo de esfacelamento.
Beneditinos, Carmelitas, Franciscanos e Mercedarios tinham perdido
0 vigor dos tempos anteriores, e 0 relaxamento era claramente
perceptivel nas suas respectivas comunidades. Os mosteiros e
conventos se enriqueciam materialmente no decurso dos anos e por

toda parte havia falta de el espiritual. Muitos desses religiosos cairam
em uma rotina que matava todo entusiasmo pela consagracio

26 «A perseguicio aos Jesuitas rompeu as fronteiras metropolitanas, atingindo, diretamente, as possessoes
ultramarinas e para isso foram enviados, ao Brasil, magistrados que se encarregavam de travar guerra
contra a Companhia de Jesus. Nessa rede de intrigas, 0 objetivo de Pombal era expropriar os Jesuitas,
desacredita-los e acusé-los frente ao Rei” (SILVA, 2007, p. 55). Para mais informacdes € interessante a
apreciacdo das obra de ANDRADE (1978) e AZEVEDO (1990).

40



religiosa, reduzindo drasticamente o empenho missionario de antanho
(MATOS, 2010, p. 195).

Agora, ao falarmos de catolicismo popular, nos remetemos a aspectos
intrinsecos ligados ao que Riolando Azzi (1978) denomina de “catolicismo tradicional”,
catolicismo esse que € de origem lusitana e tem como caracteristicas: ser um
catolicismo leigo pouco ligado aos dogmas e preceitos romanos; ser um catolicismo que
visa mais o social, deixando o desenvolvimento espiritual individual, geralmente,
afastado de suas praticas e tem suas bases ligadas a familia. Devido a essas
caracteristicas, o catolicismo tradicional adquire uma grande ligagdo com a diversidade
cultural da sociedade brasileira, muitas vezes adquirindo elementos advindos de outras
tradicdes religiosas como a afro-brasileira e a indigena, sendo, por si s6, um grande
formador de manifestacGes religiosas cat6licas porém, com diversos simbolismos
sincréticos, que vém a dar forma ao que os estudiosos denominam de catolicismo
popular. Catolicismo esse muito diferente do catolicismo que Azzi define como

2 que entre suas caracterfsticas: tem sua origem em todo um embasamento

“renovado
clerical, buscando o crescimento individual e interessado em fortalecer os dogmas e

preceitos advindos do Concilio de Trento (AZZ1,1978).

Partindo do pressuposto que, em linhas gerais, o catolicismo popular é um
catolicismo de leigos e que, muitas vezes, tem suas visdes de mundo baseadas em
elementos advindos de manifestacOes religiosas de diferentes vertentes culturais, fica
facil perceber o problema de delinear os elementos que compdem a devocdo popular em
relacdo as imagens dos santos. Concordando com Azzi, ao afirmar que “Neste sentido ¢é
valido afirmar que ‘o Brasil ¢ um pais de tradicdo catolica’, que ‘o povo brasileiro ¢
catdlico por tradigdo’, ¢ que temos ‘uma tradigdo cultural catolica’”. (AZZI, 1978, p.
10). Ndo querendo aqui afirmar que o Brasil é Unica e exclusivamente, catolico, mas
sim, que o mesmo sofre, em nivel social e cultural, uma grande influéncia das praticas

sincréticas deste catolicismo.

Um ponto que deve ser aqui ressaltado é que anteriormente falamos dos tipos de
catolicismo descritos por Hoonaert (1991) que os define em trés: “guerreiro”,

“patriarcal” e por fim “popular”. Esse modelo apresentado déd, ao nosso ver, um

27 Catolicismo esse que ap6s a Proclamacéo da Republica viria a tornar-se hegeménico dentro da Igreja,
levando a uma crescente marginalizacdo do catolicismo popular. Outro elemento essencial do Catolicismo
Renovado € que por ter se fortalecido através de congregacdes que eram de fora do Brasil, tinham poucos
vinculos com a cultura brasileira e preservaram os elementos espirituais, culturais e tradicionais de seus
paises de origem (AZZI, 1978).
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arcabougco mais definido dos tipos do catolicismo brasileiro, porem o catolicismo
guerreiro e patriarcal se enquadram no que Azzi (1978) vem a denominar de catolicismo
tradicional. Essas diferencas sdo puramente metodicas e caracteristicas de cada autor,
pois, independente de como denominem, as diversas manifestacdes religiosas, todas
encontram-se impregnadas de elementos que, no final das contas, misturam-se, pois ao
falarmos de historia, mais especifico ainda ao falarmos de historia da religido no Brasil,
até o momento torna-se dificil estabelecer um padrdo ou um Gnica Otica sobre o assunto,
pois 0s documentos e fontes secundarias sempre estdo diretamente sujeitos as Oticas e

métodos que diferenciam-se de acordo, com aqueles que os interpretam.

De tudo isso, se podemos aplicar algo de universal a essas defini¢bes, € que todas
concordam que o catolicismo brasileiro além, de sujeito a influéncia cultural de outras
matrizes religiosas, muitas vezes, foi, e ainda é uma religido susceptivel ao senso
comum de seus praticantes, pois mesmo que os simbolos sejam utilizados de formas
universais pelos fiéis (a cruz, as imagens dos santos etc...) a variacdo na interpretacdo de
cada grupo social e, até mesmo, de cada individuo é muito diferenciada fugindo, muitas
vezes, do ambito litdrgico e adentrando em aspectos pessoais e sentimentais mutaveis,

de cada individuo.

Entretanto importa ver em tudo isso um aspecto lirico e sentimental do
homem religioso no Brasil. Os santos misturam-se com as
preocupacdes dos fiéis, preocupacdes de sua vida terrena. A religido
toma aqui um aspecto de religido doméstica, com os oratorios em
casa, com 0s santos pregados nas paredes, invocados a cada instante,
contra os desastres, contra 0s achaques das doencas, em momentos
dificeis da vida (AZZ1 Apud ROLIN, 1978 p. 27).

Essa visdo converge com a ja citada percepcao de Hoonaert quando o mesmo fala da
possibilidade de compreender-se, através da analise das imagens dos santos, aspectos
relevantes da religiosidade popular luso-brasileira, enquadrando-se na definicdo, dada
pelo mesmo, de catolicismo patriarcal, pois estd ligado diretamente a convivéncia e
ensinamentos familiares, ensinamentos esses que aborda uma perspectiva diferente do

catolicismo renovado.

Vale-se também ressaltar que essa percepcao que os homens muitas vezes acabam
por associar seus medos, frustacdes, alegrias em entidades (nesse caso associamos aos
santos) externas a si mesmo ja pode ser observada nas observacGes sobre as religides
descrita por uma obra classica que gerou muita polémica produzida pelo escritor David

Hume que afirma:
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Eis aqui uma espécie de contradicdo entre diferentes principios da
natureza humana que intervém na religido. Nossos terrores naturais
produzem a nocdo de uma divindade diabdlica e maligna, mas nossa
tendéncia para adulacdo nos leva a reconhecer um ser perfeito e
divino. E a influéncia desses principios opostos varia de acordo com
as diferentes situacdes do entendimento humano. (HUME, 2004, p.
108)

Nesse casso a influéncia desses principios é observada através da projecdo feita
pelos fiéis catolicos em duas entidades opostas: uma sendo a representacdo de todo o
mal, nesse caso 0 deménio, e outra de todo o bem, nesse caso Deus, sendo 0s santos
mediadores que protegem 0s homens das ameagas provocadas por essa entidade
maligna, ameagas essas que podem vir a manifestar-se como doencas, pragas, moléstias

como um todo, que venham a trazer determinados infortinios na vida desses fieis.

Outro aspecto importante dentro do catolicismo popular € as diferentes formas
de se observar um simbolo religioso, junto as diferentes maneiras de se praticar essa
devocdo. Por exemplo, uma cruz pode ser utilizada tanto para demonstrar a uma
sociedade que o individuo compactua de sua cultura catélica, ou a0 mesmo tempo essa
cruz pode remeter a aspectos advindos do catolicismo leigo, sincrético e com diversas
ligacGes com o sobrenatural, que coloca no individuo a necessidade de utilizar-se desse
simbolo para proteger-se de inimeros flagelos. O culto a cruz teve grande importancia e
é através dele que muitos oratérios e capelinhas vieram a ser erguidos, sendo o nucleo

béasico do que viria futuramente a ser um santuario® (AZZI, 1978).

O catolicismo popular desenvolveu sua base no ceio de diversas praticas
religiosas, desde construcdes de ermidas, devogles a santuarios e santos especificos,
interpretacdes de milagres feitas por leigos - seus elementos podem ser vistos em
romarias, confrarias, prodigios, e estdo presentes na forma como 0S mesmos
observavam as reliquias dos santos, como construiam sua visam de mundo e até mesmo

dentro de como regiam 0s aspectos mais intimos de sua vida.

Dentre outros exemplos que podemos utilizar um torna-se igualmente
interessante e encontra-se ligado desde as origens da formacdo catdlica no Brasil.

Envolve a pratica popular de construir e popularizar as ermidas®. Essas pequenas

%8 Muitos locais onde foram erguidas cruzes, tornaram-se ermidas e capelinhas (AZZI, 1978).

2 «“A ermida pode ser considerada a capela primitiva do Brasil. O termo ‘ermida’ vem de ermo, lugar
deserto e solitario. Designava inicialmente um local de culto erigido fora dos centros da populagdo. Nao
obstante, desde o inicio do periodo colonial brasileiro o termo generalizou-se, para designar qualquer
local de culto de modesta dimensdo, mesmo dentro da zona habitada” (AZZI, 1978, p. 35).
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capelas, muitas vezes compostas por um santo em um Unico e pequeno espaco, que
foram construidas em torno de diversos nucleos urbanos e rurais, foi uma pratica
desencadeada desde os primoérdios da colonizagdo, tendo muitos elementos misticos

atrelados as suas origens.

Pode-se dizer que a maior parte das ermidas do século XVI e XVII
tem origem leiga, construidas quer por decisdo das autoridades civis,
guer mais comumente ainda por iniciativa de pessoas particulares
(AZZl1, 1978, p. 36).

Por fim, podemos observar que o catolicismo praticado seja entre os nucleos
urbanos ou rurais, interagia diretamente com o0s elementos matriciais de outras
manifestacoes religiosas, sendo mais frequente a exposicao desses elementos difusos e
misticos em ndcleos urbanos, pois ficava dificil obter um controle tdo abrangente
qguando o quantitativo de membros atrelados ao clero brasileiro era muito diminuto para
reger uma quantidade significativa e crescente de fieéis em um ambiente tdo plural
quanto o Brasil. Além desse fator pode-se atribuir essa “liberdade” de assimilacdo e
difusdo de elementos de outras matrizes religiosas, nos nucleos urbanos, através da
comunicacdo mais acentuada e mais difundida nessas metropoles. Sobre a difusdo e

preservacdo dos extratos religiosos advindos da cultura afro, Vasconcelos fala que:

Por estarem localizados nos centros urbanos e por terem uma maior
liberdade e possibilidade de locomocéo e agrupamento, em relacéo a
outros escravos que se encontravam nos latifindios sem possibilidade
de terem contato com outros e por estarem sob uma maior vigilancia,
principalmente os que trabalhavam nas minas de ouro, estes grupos
urbanos puderam vivenciar, de maneira mais organizada, as suas
tradicoes religiosas. (VASCONCELOQS, 1992, p. 39)

Falando um pouco sobre a assimilacdo sincrética dos africanos aos elementos da

religiosidade catolica Bittencourt coloca que:

Os africanos, por seu turno, devido as condicdes em que foram
trazidos e espalhados por varias partes do Brasil, urdiram um vasto e
complexo processo sincrético, a saber: buscaram contornar as
diferencas entre as religides ancestrais por eles mesmos trazidas;
certamente acolheram contelddos das religides indigenas quando
analogos aos seus e; de modo a evitar confrontos diretos com 0s
senhores que ndo Ihes permitiam a pratica de outra religido que néo
fosse o catolicismo, camuflaram suas crencas por meio da
justaposicdo dos orixas com 0s santos catélicos. Acresce que a pratica
do Catolicismo poderia configurar-se como possivel instrumento de
ascensao social, levando os ja nascidos no Brasil a converter-se a
religido dos colonizadores, pondo em segundo plano e até mesmo
abandonando os cultos de origem. (BITTENCOURT FILHO, 2003,
pp. 59-60)
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Podemos observar como a Igreja cat6lica era muito mais que um caminho para
alcancgar-se a salvagdo das almas, ela era uma forma de buscar uma ascensdo social
dentro de um sistema, patriarcal, onde as possibilidades de mudanca eram, na pratica,
nulas para aqueles que recusavam-se a submeter sua cultura, inferiorizada pelo sistema,
a uma cultura supervalorizada e atrelada, diretamente, a todas as camadas sociais
existentes na época, e mesmo com a submissao e aceitacdo do catolicismo, ndo era facil
0 caminho a trilhar em busca de uma melhoria de vida, em uma sociedade onde

geralmente os ricos morriam ricos e 0s pobres morriam pobres.

Bittencourt continua, ao falar sobre as préaticas sincréticas realizadas em &reas

urbanas e rurais falando que:

Nas areas urbanas, em particular ao longo do século XIX, as préaticas
sincréticas acomodaticias eram mais freqlientes nos centros urbanos,
onde a associagdo era mais acessivel (confrarias e irmandades). Nas
areas rurais, os proprietarios eram mais rigorosos no controle a fim
justamente de evitar a organizagdo de grupos afins. Dentre as
devogdes mais prestigiadas do Catolicismo praticado pelos negros,
bastante carente de assisténcia religiosa clerical, destaca-se a dedicada
a Nossa Senhora do Rosério (BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 60).

De fato, o sincretismo foi o berco onde as tradi¢bes culturais dos povos
subjugados puderam obter reflgio. Através do artificio sincrético, podemos hoje
entender o processo de juncgdo cultural de etnias e culturas diferenciadas e dessa forma
obter fontes plausiveis para debater-se sobre a identidade religiosa de nosso povo. Em
suma a religido desponta-se resistente as intervengdes alheias a sua realidade, e quando
ameacada, evidencia-se aberta a mudanca, a reformulacdo de sentidos, simbolos e
métodos, para garantir a continuidade de sua propagacdo e existéncia. Esse processo
pode ser compreendido a partir das interpretaces de Berger acerca dos processos
dialéticos, desencadeados pela sociedade humana, definido pelo autor em trés
momentos: exteriorizacdo, objetivacdo e interiorizacdo. Sobre esses pontos o autor
coloca que:

O processo dialético fundamental da sociedade consiste em trés
momentos, ou passos. S&0 a exteriorizacdo, a objetivacdo e a
interiorizacdo. [...] A exteriorizagdo € a continua efusdo do ser
humano sobre o mundo, quer na atividade fisica quer na atividade
mental dos homens. A objetivacdo € a conquista por parte dos
produtos dessa atividade (fisica mental) de uma realidade que se
defronta com os seus produtores originais como facticidade exterior e
distinta deles. A interiorizacdo € a reapropriacdo dessa mesma

realidade por parte dos homens, transformando-a novamente de
estrutura do mundo objetivo em estruturas da consciéncia subjetiva. E
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através da exteriorizacio que a sociedade é um produto humano. E
através da objetivacdo que a sociedade se torna uma realidade sui
generis. E através da interiorizacdo que o homem é um produto da
sociedade (BERGER, 2013, p. 16).

Se aplicarmos esse esquema ao desenvolvimento da sociedade, do sincretismo e

da religiosidade brasileira, poderiamos interpreta-lo da seguinte forma:

1) O catolicismo chega ao Brasil através da colonizacdo portuguesa, que pode
ser vista como uma efuséo da cultura lusitana sobre um territdrio novo que vivenciava
uma outra realidade. 2) Os trabalhos realizados dentro desse novo ambiente, como o
movimento missionario que foi imposto aos nativos (indigenas) e logo depois sobre os
africanos, pode ser visto como uma conquista por parte dos lusitanos de uma nova
realidade, que acaba se defrontando com os seus produtores originais, os lusitanos. Pois
a interacdo com os indigenas e africanos, viria a acarretar uma mudanca na realidade e
objetividade original. 3) A transformacao dessas realidades antes tdo distintas (lusitana,
indigena, africana) acarreta em uma nova contextualizagdo do cenario onde esse
processo foi iniciado (no caso no territorio brasileiro), dando assim origem, a uma nova
estrutura subjetiva nessa sociedade, acarretando na formacgdo de uma nova identidade,
que possui elementos das trés civilizacBes distintas, porém vem a tornar-se algo novo,
inédito, em diversos aspectos culturais, vindo a adicionar novos elementos a
religiosidade catdlica, atrelados agora a subsidios cedidos das outras matrizes culturais e

religiosas que conviveram no mesmo locus.

Por fim, podemos através dos esquemas apresentados, observar a pluralidade
existente no catolicismo tradicional brasileiro, e mais ainda, nas interpretaces e
sincretismos vigentes dentro do catolicismo popular. Para encerrarmos a primeira parte
dessas explanac@es, retomo, mais uma vez, as palavras de Bittencourt e, concordando
com 0 mesmo, coloco que: “A religido ¢ uma manifestacdo da cultura espiritual, e por
isto mesmo persistente e capaz de resistir, mais do que qualquer outra manifestacéo, a
dissolucdo por vezes imposta pelos conflitos de culturas, como foi o caso da
colonizagdo” (BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 63).

A Igreja apresentara um cendrio de declinio constante, tanto a igreja secular quanto
a regular. Essa situacdo so ird modificar-se posteriormente, ocasionado em partes pela
Proclamacdo da Republica (1889) que viria a causar, definitivamente, uma separagao

entre a Igreja e o Estado, oficializando a liberdade de culto, tornando necessario o inicio
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do Processo de Romanizacdo®, fazendo com que a Igreja no Brasil volte-se,
diretamente, para a curia romana, ocasionando uma vinda de inimeras Congregacdes
Religiosas estrangeiras, que serdo protagonistas no processo de Romanizacdo do
catolicismo brasileiro. Um dos percursores desse projeto serd o Arcebispo Dom Leme,
que apds ter tomado posse da Arquidiocese de Olinda em 1916 viria a Publicar uma
Carta Pastoral sobre o ensino religioso, que em 1920 chegaria a ser considerada um
grandioso programa de acdo pastoral que seria necessario ser aplicado em todo o pais
(AZZ1; GRIJP, 2008).

1.4 FORMACAO HISTORICA DE PERNAMBUCO

Tendo abordado os elementos que compdem a trajetdria do catolicismo brasileiro,
junto a uma brevidade de informagdes que demonstram a transmutacdo sofrida pelo
mesmo, através do contato com as outras matrizes religiosas aqui vigente. Torna-se de
igual importancia abordar um pouco do contexto histérico em que ocorreram as
transformacfes desses elementos, junto também a contextualizacdo da histéria de
Pernambuco, local onde encontram-se as imagens dos santos que serdo analisadas no
terceiro capitulo desse estudo. Para tanto, este ponto que abordaremos fara jus a
esclarecer os acontecimentos historicos onde pode-se observar uma grande participacédo
da Igreja e do clero brasileiro, junto a manifestacfes populares, que buscaremos através
dessa anélise, com isso, demonstrar o forte papel da religido na capitania. Ciente de que
é longo o recorte histérico que envolve a trajetoria e a formacdo de Pernambuco,
limitaremos o terceiro ponto deste capitulo a fazer um levantamento historico dos
acontecimentos e da formacgéo da capitania de uma forma concisa e logo buscaremos
expor e demonstrar a forte contribuigéo e visao religiosa vigente na mesma. Baseando-
se em literaturas e em documentos historicos que trabalhem com os pontos a serem
debatidos.

Como se torna dificil de expor certas observacOes e constatacGes de alguns autores

de forma mais clara, deixarei algumas observacdes, sobre alguns dos livros utilizados

%0 Realizado com o objetivo de buscar a “Sacralizagio da Sociedade”, que teria marginalizado a Igreja
apos a decretacdo do Regime Republicano, Azzi define que: “estavam eles [a Igreja e o Clero] realizando
um esfor¢o a fim de reconquistar uma posicao de privilégio para a crenca catolica, sob a alegagdo de que
se tratava de um direito assegurado pela propria tradi¢do cultural do pais” (AZZI, 2008, p. 11).
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como fontes, em notas de rodapé, caso algum leitor sinta necessidade de conhecer algo
mais sobre as obras que aqui serdo abordadas.

1.41 DUARTE COELHO E O0S PRIMORDIOS DA COLONIZACAO
PERNAMBUCANA

Desde a chegada de Duarte Coelho, em 9 de marco de 1535, pode-se observar o
interesse do Rei D. Jodo Il em estabelecer logo no inicio da consolidacdo da Capitania
de Pernambuco, os alicerces espirituais que viriam a vigorar nela e em outras capitanias
que pelo pais iriam se estabelecer. Sobre o0 assunto Flavio da Motta Guerra coloca que:

Chegou Duarte Coelho em sua Capitania a 9 de marco de 1535,
conduzindo sua mulher, Dona Brites, um cunhado de nome Jerdnimo

de Albuquerque, e mais uma numerosa comitiva de muita gente nobre,
boa linhagem, luzidia, para povoar a terra.

Acompanhou-o, por determinacdo de EI-Rei, interessado na
organizagdo administrativa da coldnia, e na assisténcia espiritual aos
que ali iam viver, um Feitor e Almoxarife Real, que foi Vasco
Fernandes de Lucena, aquinhoado com dois por cento das rendas que
fossem arrecadadas, e mais um Vigario, que foi o Padre Figueira, com
quatro capeldes, recebendo aquele um ordenado anual de quinze mil
réis, e os outros oito mil réis cada um. (GUERRA, 1979, p. 21)

Ap0s estabelecer-se, batizou a sua Capitania de Nova Lusitania e no local onde
inicialmente permaneceu, nomeou a terra com o nome de terra de Santa Cruz**, ap6s
algum tempo nesse local, 0 mesmo ja vem a travar diversas batalhas com os indigenas
ali presentes e logo em homenagem as vitdrias alcancadas constroi uma Igreja para Sdo
Cosme e Damido (GUERRA, 1979). Por esse exemplo, atrelado a outros apresentados
no decorrer do capitulo, podemos observar mais uma vez, a realidade da manifestacédo

do catolicismo guerreiro contido na mentalidade lusa da época.

Apos cruzar o Rio Doce, Duarte Coelho alcanga uma colina onde vem a fundar
Olinda, que vir4 a tornar-se a sede da Capitania de Pernambuco: “fazendo funcionar
uma Camara, levantando um castelo, e outorgando, a 12 de marco de 1537, o Foral da
Vila, onde se reservavam terras das vizinhangas para utilizag&o por parte dos habitantes
brancos” (GUERRA, 1979).

Em suas cartas ao Rei, pode-se sempre observar sua visao catélica de respeito e

amor para com seu Deus. Duarte Coelho ndo hesitava em demonstrar sua fé. A medida

31 posteriormente o local viria a chamar-se de lgaragu (GUERRA, 1979)
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que informava ao Rei sobre 0s progressos e problemas dentro da colonia, o governador
da capitania de Pernambuco, também fazia varias alusdes a textos biblicos, sobre esse
tema, Leonardo Dantas Silva (1997). Deixa claro que: “Em suas cartas de 14 de abril de
1549 e 24 de novembro de 1550, repetia o preceito biblico, como que sintetizando o

objetivo de sua missdo ‘pastor ¢ ndo mercenario’”.(SILVA, 1997, p. 6).

Como exemplo cito um trecho de uma das cartas de Duarte Coelho, para o Rei®,
carta essa que aborda questdes referentes ao estabelecimento da colénia e sobre as
contrucdes de engenhos:

Pelo capitdo dos navios que daqui mandei 0 més de setembro passado,
dei conta a Vossa Alteza de minha viagem e chegada a esta Nova
Lusitdnia e do que aqui era passado. Depois meti-me, Senhor, a dar
ordem ao sossego e paz da terra, com dadivas a uns e apaziguando a
outros porque tudo € necessario. E assim dei ordem a se fazerem
engenhos de agucares que de l& trouxe contratados, fazendo tudo
guanto me requereram e dando tudo o que me pediram, sem olhar a
proveito nem interesse algum meu, mas a obra ir avante, como desejo.
Temos grande soma de canas plantadas, todo o povo, com todo
trabalho que foi possivel, e dando a todos a ajuda que a mim foi
possivel, e cedo acabaremos um engenho muito grande e perfeito, e
ando ordenando a comegar outros. Praza ao Senhor Deus que me

ajude segundo Sua grande misericorida e minha boa intencdo.
(COELHO, apud, ALBUQUERQUE, 1997,p. 97).

Voltando agora um pouco as informag6es de Guerra, o autor coloca que foi o
cunhado de Duarte Coelho, Jerénimo de Albuquerque, que funda o primeiro grande
engenho em Pernambuco (GUERRA, 1979), fato de destaque. Vale ressaltar que o
fundador do engenho vem a denomina-lo de Nossa Senhora da Ajuda, episddio que nos
recorda um pensamento de Hoornaert que atribui muitos dos cultos a determinados
santos, como demonstracdes de saudade, afeto, reflexo dos problemas enfrentados desde
a viagem até o estabelecimento da colonia brasileira. Algumas imagens e cultos

remontam a saudade da terra natal, dentro outros elementos (HOORNAERT, 1991).

Duarte Coelho, arduamente trabalha para a consolidacdo dessa Nova lusitania,

em diversas cartas informa ao rei os problemas a serem enfrentados, sempre referindo-

2perfeitamente transcritos e comentados por José Anténio Gonsalves de Mello e Cleonir Xavier de
Albuquerque Os Autores em seu livro “Cartas de Duarte Coelho a El Rei” além de proporcionarem uma
reprodugdo fac-similar e leitura paleografica, também proporcionam as cartas em versdo moderna.
Ficando a cargo de Cleonir Xavier Albuquerque as cartas, € a introducdo e observagdes sobre as mesmas
a cargo de José Antonio Gonsalves de Mello.
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se a ele e a seu Deus com total zelo e respeito, sobre a consolidagéo e desenvolvimento
da capitaia, Guerra coloca que em 1541:

Havendo de certo modo dominado os indigenas, organizado um
governo e firmado a donataria, resolveu Duarte Coelho ir ao Reino,
dizem que para obter empréstimos e adquirir meterial necessario a
fundacdo de novos engenhos. Parece que teve sucesso, pois no ano
seguinte, ja novamente em Pernambuco, escrevia ao Rei, informando
sobre a situacdo da agricultura canavieira na coldnia, e dos seus
esforcos para firmar prosperamente a agro-industria agucareira. E em
1550 escrevia novamente, desta vez euférico, dizendo haver ja na
Nova Lusitania “cinco engenhos correntes e moentes” (GUERRA,
1979, p. 23).

Os cincos engenhos citados, sdo atribuidos a: o Engenho de Duarte Coelho,*® o
Engenho de Nossa Senhora da ajuda®, o Engenho de Igaracu®, o Engenho de
Camaragibe, da invocacdo de Santiago® e por ultimo o Engenho de Aiama®’. Mello,
encerra suas explanagdes sobre esses engenhos colocando que: “Segundo as referéncias
de D.C.*® em suas cartas [...] Na luta contra os indigenas iniciada em 1553 os engenhos
de Igaracu e de Camaragibe foram inteiramente destruidos, e um terceiro,

provavelmente o de Aiama, por sua localizagdo, foi danificado”( MELLO, 1997, P.137).

Duarte Coelho foi o responsavel pela fundacao, conslidacdo e administracdo da
capitania, exerceu dominio sobre os indigenas e proporcionou as bases para a

consolidacédo e desenvolvimento da Capitania de Pernambuco.

Nesse esboco do inicio da formacdo da Capitania de Pernambuco, podemos
observar como a mesma vem a consolidar-se. Torna-se agora necessario observar um

pouco do desenvolvimento e das transformagdes sociais que a mesma vem a sofrer.

1.4.2 A CAPITANIA DE PERNAMBUCO, SUA MENTALIDADE GUERREIRA E
ORGANIZACAO SOCIAL

Quando falamos de mentalidade guerreira dentro da capitania, ainda vemos um

reflexo claro da idade média refletido ndo s6 no aspecto religioso como também no

% 0 autor coloca a possibilidade do mesmo ser o que (talvez) encontrava-se situado em Beberibe
(MELLO, 1997).

4 “Engenho Velho, da Invocagdo de Nossa Senhora da Ajuda, fundado por Jeronimo de Albuquerque”
(MELLO, 1997, P.137).

% Pertencente a Afonso Gongalves (MELLO, 1997).

% Engenho fundado por Diogo Fernandes (MELLO, 1997, P.137).

%7 Ou Inhaman, sua fundag#o € atribuida a VVasco Fernandes (MELLO, 1997, P.137).

% Duarte Coelho.
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militar. Pois é muito dificil fazer uma separacdo clara, entre a politica e a religido, ja
que a mesma, ndo era aplicada de uma forma distinta. Politica e religido sempre se
entrelacam em um contexto tdo complexo, que muitas vezes vemo-nos atrelando

elementos a um quebra cabeca infinito. Que na realidade, ndo o deixa de ser.

Todos 0s contextos encontra-se entrelacados pela mentalidade da época. O que
nos resta é tentar através de algumas exposi¢ées demonstrar essa forte ligacao dentro da
capitania. Citando um exemplo, da mentalidade medieval ainda fortemente posta dentro
da cultura lusitana, Kalina Vanderlei Silva, ao falar da formacdo militar lusitana,
comparando-a com o entdo crescente modo de disciplinar, evoluido através das
contruges de ordem politica e social® de outras regides da Europa coloca que:

Enquanto essa nogdo disciplinar surge na Europa o século XVII,
extirpando a batalha pessoal do guerreiro, do herdi, substituindo-a
pela guerra cientifica do soldado, do militar, Portugal continua a
seguir suas no¢des medievais e cruzadisticas de guerra santa, em uma
tapecaria barroca tece juntos fios de heroismo medieval com outros
deste novo espirito burocréatico e organizacional que invade a Europa,

que também € barroco em sua busca incessante pela ordem (SILVA,
2001, p. 27)*°

Para observarmos de uma forma mais clara o desenvolvimeno da mentalidade
religiosa dentro de Pernambuco, € de grande importancia abordarmos questdes ligadas
ao desenvolvimento social, politico e economico da capitania. E nesse contexto que

dedico agora algumas explanacGes sobre o assunto.

Militarmente falando, a organizacdo da capitania foi feita de forma muito
precéria, inicialmente, 0 povo era o responsavel, junto ao capitdo, lider da capitania, de
conservar os territorios coloniais. N&o existia assim, ainda, uma forga una, muitas vezes
misturavam-se soldados serventes da coroa, com canponeses moradores da colonia, para
que existisse, assim, a forma mais basica de protecdo possivel. O objetivo maximo
dessa defesa era, primeiramente, denfender a colénia dos indigenas (nativos), e

sequentemente, proteger a coldnia de piratas vindos de outras nacgdes (SILVA, 2001).

Na primeira decada do século XVII, observamos uma transicdo, praticamente,

completa da méo de obra indigena para a méo de obra africana. Embora, os engenhos, e

%9 A autora ao referenciar Weber coloca que: “se a disciplina é criada pela ordem politica e social, ela
reage a essa ordem de forma intensa, afetando a estrutura tanto do Estado como de instituicGes sociais
como a familia, pois cria novas camadas profissionais, novas camadas sociais, para onde ocorrem
diferentes elementos da populagdo” (SILVA, 2001, p. 26,27)

0 Livro que debate com clareza e diversidade interpretativa questdes referentes ao soldado colonial. Com
boa abordagem sobre a politica e o desenvolvimento militar tanto a nivel da metrépole, como da coldnia.
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consequentemente, a producdo do agucar, tenham propiciado uma grande prosperidade
econdmica, podemos observar ja na segunda e terceira décadas do século, um constante
declinio do agucar, em momento anterior ao periodo da invasdo holandesa. (MELLO,
1998) 4

Fazendo ainda algumas observacdes sobre os periodos de crise que viriam a

acarretar um declinio econémico na producéo do acucar Mello coloca que:

Mas esses problemas ndo tinham origem puramente local. O periodo
ante bellum em Pernambuco coincidiu com 0s primeiros sinais da
grande recessdo européia do século XVII. Neste contexto, mensdo
especial deve ser feita a crise de 1619-1622, anunciadora da ruptura
entre a prosperidade do “longo século XVI” (a expressdo ¢ de
Braudel) e a depressdo do XVII, entre o esgotamento das
possibilidades de expansdo do capitalismo comercial e a gestacdo
obscura das condi¢Bes que no século XVIII produzirdo o capitalismo
industrial. A crise de 1619-1622 nao se limitou a peninsula ibérica, ao
seu Atlantico ou a0 mundo mediterrdneo. O outro grande eixo do
comeércio europeu, 0 comércio com o Baltico, também sofreu as
consequéncias. Dada a imbricacdo dos impérios espanhol e portugués,
ndo é de estranhar que ela tenha repercutido sobre o nivel da atividade
acucareira no Brasil. Como se sabe, parte do produto era adquirido por
peruleiros que o enviavam ao Reino, pagando-o com reales de a ocho.
As vésperas da ocupacdo holandesa, o Recife ainda era frequentado
anualmente por dois ou trés navios do rio da Prata, que deixavam na
terra “grande numero de mil cruzados”. (MELLO, 1998, p. 90)

O autor, continua citando que mesmo apds a conquista holandesa ao Arraial do
Bom Jesus, que foi tomado em 1635, varios moradores, conseguiram pagar seu resgate,
com o dinheiro das pecas de a ocho, j& tendo passado cinco anos de guerra.
Demonstrando assim a abundancia da moeda de prata em Pernambuco. (MELLO, 1998)
O periodo da invasdo holandesa sera o proximo ponto que abordaremos suscintamente.

1.43 O DOMINIO HOLANDES, MAURICIO DE NASSAU E A GUERRA NO
NORDESTE.

Neste ponto do capitulo, limitar-me-ei a abordar algumas observacdes sobre o
periodo holandés, baseando-se em alguns documentos histéricos publicados pelo
governo do estado de pernambuco sobre o periodo, junto a alguns comentarios feitos ao
analisar a colocagédo de alguns historiadores da primeira metade do século XX, aindo

podendo observar em seus textos, a forte influencia religiosa, retirando-lhes muitas

*! Para quem deseja aprofundar-se nas questdes da Capitania de Pernambuco no século XVII (1630 -
1634) uma 6tima opc¢éo.
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vezes a imparcialidade e fazendo com que os mesmos demonstrem sua mentalidade

religiosa catdlica ao trabalhar sobre o periodo da invasdo holandesa.

A invasdo holandesa deve-se a inimeros fatores, que se iniciam desde o século

XVI. Dentre os motivos, destaca-se, os diversos conflitos que ocorreram entre o0s

holandeses e a coroa espanhola frutos da intolerancia religiosa promovida pelas ac6es

de Carlos V, que incitou perseguicdes contra os calvinistas. A grande repressdo

promovida pelo Tribunal do Santo Oficio veio a contrariar ainda mais 0s seus suditos

reformistas, levando a um tremendo massacre, e proporcionando ainda mais revolta,
inflamando assim o0 movimento de independéncia contra a Espanha.

A perseguigdo aos “hereges”, comandada com maos de ferro pelo

espanhol Duque de Alba a partir de 1567, agravou ainda mais a

situacdo e disseminou o terror entre os habitantes das provincias do

sul. Os Tribunais dos Revoltosos — mais conhecidos como “Tribunais

de Sangue” — julgaram os rebeldes sem levar em conta as leis

vigentes. Mais de mil pessoas foram executadas por motivos politicos
e religiosos. (LOPEZ; MOTA, 2008, p. 124)

Podemos assim observar, mais uma vez a religido fazendo-se presente na
politica, isso podera ser visto também no Brasil com o principio da invasdo. Até hoje,
sdo resguardadas no Museu de Arte Sacra de Pernambuco — MASPE, imagens que
tiveram suas cabecas decepadas, e que tem suas datacGes do periodo dos holandeses no
Brasil. Sendo a eles atribuida a decapitacdo das mesmas.

Foto 1: S&o Pedro, Santo nao identificado e Santo Elias

Fonte: Arquivo fotografico Pessoal
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Alguns autores descrevem tais atos como verdadeiras barbéries, demonizando a
figura dos holandesés, e os culpando de degenerar a religido e a familia brasileira.
Dentre esses autores, podemos encontrar o Conego Xavier Pedrosa*, que ao escrever a
apresentacdo do livro “Historia da guerra de pernambuco e feitos memoraveis do mestre

de campo” coloca que:

O dominio holandés no Brasil, sobretudo em Pernambuco, foi um
tempo calamitoso, de penosa serviddo, durante o qual sofreu a Péatria o
esbulho dos seus direitos e padeceram o maior ultrage a Religido e a
familia.

Sofreu entdo a Igreja entrave no seu culto, padeceu injdrias nos seus
mistérios, viu seus ministros maltratados, suas igrejas profanadas e, o
que é mais, o Sagrado injuriosa e sacrilegialmente ultrajado.

N&o havia respeito aos direitos de propriedade e a familia, patriménio
sagrado do povo, era votada ao maior desprezo (PEDROSA, 1944, p.
9).

O comentario feito pelo Conego ¢é tipico de sua época, na primeira metade do
século XX, nos vemos ainda cercado por observacfes advindas de uma mentalidade
imperial onde a oficialidade da igreja catolica pode ndo existir no papel, mais ainda
existia no cotidiano. A ideia de familia e religido tradicionalmente catdlica ainda
detinha tamanha forca, tornando, assim, o conhecimento de sua época, ainda muito
tendencioso. Ao levantar-se fatos histéricos de invasées que interferiram diretamente no
controle e na mentalidade catolica da época, afetando diretamente o poder da Igreja, ja
postula-se uma visdo degeneradora dos fatos. Ndo quero com isso dizer que 0s
holandesés foram melhores ou piores que o0s colonizadores portugueses, somente
levanto a questdo da observacdo e descri¢do do fato, que pode alterar-se de acordo com

a 6tica do autor®,

Ao falar dos holandeses Santiago, em seu livro, d& continuidade as observacgdes
feitas na apresentacdo do Conego, e descreveria a vinda dos holandeses a Olinda, como
forma de punigédo divina que a populacdo sofreu pela falta de respeito com 0s seus
religiosos e seu distanciamente com Deus, expondo citacdes de religiosos da época que

diziam que a tragédia viria a Olinda e Recife pelos pecados cometidos e que para

*2 Era membro do Instituto Histérico e Geogréfico de Pernambuco. (SANTIAGO, 1943)
* Para quem desejar estudar mais sobre esse assunto, o arquivo digital da biblioteca nacional possui
alguns documentos da época holandesa.
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mudar-se o nome de Olinda para Holanda ndo precisaria acrescentar nada além de um A
no lugar do 1** (SANTIAGO, 1943).

Ronaldo Vainfas, ao descrever o inicio da dominacdo holandesa, coloca que
embora 0s mesmos ja tivessem restricdes a perseguicdo religiosas, ainda assim, no
inicio da invasdo, ndo existiu um cumprimento efetivo dessas restricdes, O que vem a

levar a uma imensa degradacao do patrimonio religioso catdlico no Brasil:

[...Jna Holanda, os judeus portugueses gozavam da protecdo das
autoridades e do direito de professar livremente a sua religido,
observadas certas restricdes. No Brasil ndo haveria de ser diferente, ao
menos em principio. Em 1629, o almirante Hendrik Loncq,
comandante da esquadra enviada a Pernambuco, recebeu instrucdes
dos Estados Gerais quanto a observancia da liberdade de consciéncia
nas terras conquistadas.]...]

Nada disso foi seguido, porém, nos primeiros anos da guerra. Igrejas
foram saqueadas e incendiadas. Imagens de santos foram destruidas e
profanadas. Muitos catélicos foram executados pelo 6dio religioso
contra os chamados “papistas”. Em relacdo aos judeus, a garantia de
liberdade de consciéncia concedida em 1629 era inécua, pois somente
um punhado deles veio para o Brasil nos primeiros anos e, na maioria
dos casos, para lutar ao lado dos holandeses. Ja 0s cristdos-novos,
fossem ou ndo judaizantes, esses, sim, foram deixados em paz
(VAINFAS, 2010 pp.83-84).

Essa liberdade religiosa s6 viria a existir, na pratica, durante o governo de
Mauricio de Nassau (1637 até 1644). Permitiu a liberdade religiosa, tanto de Judeus
quanto de Cristdos “novos” e “velhos”. Porém, ndo podemos aqui dizer que as
conflitantes visbes religiosas conviveram em plena harmonia nesses tempos. Muitos
foram os embates entre calvinistas, cristdos novos, cristdos velhos e judeus, em alguns
casos, era possivel observar a busca de membros das religibes tentando converter os
fiéis dos outros seguimentos religiosos, chegando o frei Manuel Calado® a converter
varios judeus em cristdos (VAINFAS, 2010).

* E muito interessante analisar a perspectiva dos autores da época, pois é muitas vezes explicita a
influéncia religiosa sobre a académica, dando um tom poético e mistico a eventos que observados por
uma 6tica de um historiador materialista (por exemplo), 0 mesmo poderia vir a observar os fatos, ligando
0s acontecimentos da época a uma politica mercantilista, ou pré-capitalista, justificando os mesmos
acontecimentos por um viés politico e econdmico, desconsiderando, ou deixando em segundo plano o
pensamento e a perspectiva religiosa. Ja para um cientista da religido, € muito interessante observar essa
mentalidade rica em elementos religiosos, e constatar o quanto a religido e o sagrado interferem
diretamente na mentalidade da época em que os textos foram produzidos. Ao falar do periodo holandés os
autores assim expressaram muito de sua cosmovisao transcendente e catolica.

** Religioso Portugués responsavel por escrever uma obra de grande importancia para compreender-se o
periodo da restauragdo em Pernambuco, denominada de “O Valeroso Lucideno”, livro produzido entre os
anos de 1645 e 1646 (BRITO, 2011). VAINFAS (2010) atribui a data de producéo do livro ao ano de
(1648).
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Apds o afastamento de Mauricio de Nassau, que deixa o Brasil no ano de 1644.
Manuel Calado viria ainda a dar os moldes ideoldgicos de cunho religioso a insurreicéo
pernambucana, fazendo que a mesma, toma-se como uma de suas bases o ideal de
“guerra da liberdade divina”, uma rebelido de devedores transforma-se, assim, em uma
luta de catolicos contra hereges (VAINFAS, 2010).

Fazendo um breve apontamento sobre a inssureicdo pernambucana, Vainfas
coloca que:

Deflagrada em 13 de junho de 1645, dia de Santo Antdnio, a
insurreicdo  pernambucana contra 0s holandeses mobilizou
grandemente os moradores de Pernambuco. Seu lider maximo, Jodo
Fernandes Vieira, tinha enriquecido no tempo de Nassau, cujo palécio
frequentava, tornando-se um dos mais poderosos senhores do Brasil
holandés. Também era um dos mais endividados, o segundo maior
devedor da WIC. Jodo Fernandes resume o perfil da “nobreza da
terra” que conspirou, em 1644, e se pOs em armas contra os
holandeses, no ano seguinte. “Nobreza” constituida por devedores
insolventes, com a corda no pescogo depois da demissdo de Mauricio
de Nassau. Langaram-se a guerra, auxiliados pelo terco negro de
Henrique Dias e pelos guerreiros potiguaras de Filipe Camaréo,
colhendo vitdrias espetaculares. Em 3 de agosto, venceram 0s
holandeses e seus aliados indigenas no monte das Tabocas. Em 17 de
agosto, reconquistaram o Engenho da Casa Forte (VAINFAS, 2010
p.255).

A inssureicdo tem seu fim apd6s dois confrontos, o primeiro em 1648 —
conhecido como a primeira batalha dos guararapes, sendo em 1649 a segunda vitéria
que ocorreria no monte, terminando, assim, com o total enfraquecimento holandés em
Pernambuco, levando os mesmos a se ausetarem definitivamente do pais (VAINFAS,
2010).

Apos esse breve historico de acontecimentos, iremos abordar no proximo item
0s acontecimentos que envolvem o clero em Pernambuco no periodo apés a expulsdo

holandesa.
1.4.4 A CAPITANIA DE PERNAMBUCO, SEU CLERO E SUAS REVOLTAS

Sdo varias as ocasides que veremos o clero atuar diretamente em Pernambuco.
Sendo impossivel condensar infinitas obras literarias e consideragcbes sobre esses
acontecimentos, focarei essa parte do trabalho na atuacdo de alguns clérigos em

Pernambuco e nos eventos de maior contraste que ocorreram no estado.
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Pode-se dizer que a Revolugdo Pernambucana de 1817, seria 0 primeiro
movimento de descolonizagdo acelerada vivida no universo luso-brasileiro, tendo o
apoio das massas e obtendo, os insurgentes, a permanéncia de 74 dias no poder (MOTA,
1972).

Atraida pelos incentivos democraticos sem o ouropel da monarquia, a
parte da América emancipada havia adotado na sua organizacao social
0 governo republicano. A gloriosa fortuna, que gozavam em particular
os Estados Unidos, a sua seguranca, e ordem legal, indicavam aos
brasileiros a preferéncia daquele governo: os pernambucanos que

anelavam o melhoramento da Patria, 0 admitiam unanimes (MUNIZ,
1969, p. 36).

A Revolucdao Pernambucana também ficou conhecida como “A Revolucao dos
Padres*® devido a participagdo direta de varios membros do clero, que foram acusados
de planeja-la com muita antecedéncia, dentre esses membros do clero, podemos
encontrar presente, o padre Antbnio Jacome Bezerra, Padre Muniz Tavares,
Albuguerque Cavalcanti e Lins, Jodo Ribeiro*’ e Antonio Ferreira de Albuquerque, que
segundo Mota “eram clérigos que, a sombra da Maconaria, vinham tratando ha tempo

de projetos revolucionarios (MOTA, 1972, p. 49).

Com a tomada do poder buscou-se implantar um sistema republicano, atendendo
as noc¢des de nacionalidade, dentre os principios apresentados destacam-se, primeiro, a
liberdade de consciéncia, segundo, a liberdade de imprensa, que vale ressaltar, ainda
ndo poderia ir contra a religido catdlica, que era ainda a religido oficial do estado, sendo
as outras expressdes religiosas simplesmente toleradas (MOTA, 1972). Porem a
independéncia recifense ndo durou muito, sdo entregues termos*® de rendigdo por parte

da coroa ao governo provisorio, que abandonaram a vila de Recife e optaram por partir

*® para quem deseja observar as revolugdes com énfase no clero, aconselhamos a leitura de Carvalho
(1980).

"0 padre Jodo Ribeiro Pessoa de Mello Montenegro, era visto como um filésofo, foi professor do
Seminario de Olinda, berco de grande desenvolvimento intelectual no Brasil, e governador provisorio,
apo6s a fuga e derrota do exército revolucionério frente ao exército imperial suicidou-se. E encontrado em
diversas obras que seu suicidio teria ocorrido através do ato de se enforcar, porém Carvalho (1980) afirma
que na realidade o padre teria se envenenado, como podemos observar na citagdo a seguir: “A noite
chegava ao fim. Havia uma vela acesa na igrejinha. Levantou-se o Padre, calmo e firme como sempre
fora, e pds fogo no arquivo de papel. O coronel José Maria I. J. da Veiga Pessoa de Mello, o Gnico amigo
que ficara ali com ele, na capela, relata fielmente o que se passou em seguida: o Padre Jodo Ribeiro,
guando viu que o papel ja se tornara cinza, tirou do bolso da batina uma dose de veneno e a tomou.
Esperou um pouco. Nao fez o efeito que esperava. ‘Rasgou entdo uma das coxas e nela introduziu uma
nova dose do mesmo veneno, feito o que, ajoelhou-se sobre uma cadeira ao pé do altar.... e assim, foi
encontrado morto’” (CARVALHO, 1980, p. 171).

*8 Os primeiros termos de rendigao teriam sido enviados por intermédio do Inglés Henry Koster (MOTA,
1972).
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para o interior, ndo concretizando seus objetivos, a repressdo ap0s a retomada do

controle de Recife por parte da coroa foi tremenda:
A violéncia da repressdo marcard 0S momentos posteriores, nos
moldes estabelecidos pelas Ordenacdes do Reino. Em salvador,
morreram fuzilados Domingos José Martins, José Luis de Mendonga e
0 Padre Miguelinho. Em Recife a Comissédo Militar presidida pelo
General Luiz do Rego Barreto mandou enforcar Domingos Teot6nio
Jorge, José de Barros Lima, o Padre Pedro de Souza Tendrio, Antbnio
Henriques [...] Na Paraiba, foram igualmente executados Amaro
Gomes Coutinho “Vieira”, In&cio Leopoldo de Albuquerque

Maranhdo, o Padre Antdnio Pereira de Albuquerque e outros (MOTA,
1972, p. 62).

Somente no ano de 1818 serd ordenado o encerramento das investigacGes, por
ordens de D. Jodo VI, sendo alguns réus postos em liberdade, enquanto outros ficaram
em carceres baianos (MOTA, 1972).

N&o sé na revolucdo de 1817 podemos observar a atua¢do de membros do clero
em Pernambuco, outro momento que ocorrerd o envolvimento de religiosos na atuacédo
politica de Pernambuco sera a Confederacdo do Equador. Ocorrida no ano de 1824,
sendo encabecada mais uma vez por alguns membros da Igreja, 0 movimento tem como
um de seus martires o Frei Joaquim da Silva Rabelo popularmente conhecido como Frei

Caneca.

Frei Caneca chegou a atuar na revolucdo de 1817, ndo de uma forma té&o direta
quanto Jodo Ribeiro Pessoa de Mello Montenegro, porem chegou a comandar algumas
guerrilhas (CARVALHO, 1980) ficando preso na Bahia devido a seu envolvimento com
a revolucdo (ALARCAO, 2006), podemos observar que os ideais revolucionarios que
encabecariam a Confederacdo do Equador ja& estavam imbuidos na consciéncia
pernambucana que a menos de uma década havia sofrido com a repressdo do governo

imperial.

Podemos entdo observar alguns dos eventos que tiveram o envolvimento do
clero junto ao povo em prol de uma mudanga politica na sociedade pernambucana, 0s
clérigos tiveram um grande envolvimento com questfes politicas em Pernambuco. O
cristianismo foi a religido da elite e do povo sem se ter formado duas religides

ambiguas. Sobre 0s movimentos ocorridos na ameérica latina podemos observar que:
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O Cristianismo foi anunciado para ser de todas as pessoas, em todo o
mundo. O Catolicismo quase cumpriu este mandato e isto pode ser
compreendido de varias maneiras. Ele estd presente, como uma
religido e sua Igreja, em quase todas as nagdes, sociedades e culturas
do mundo. Na América Latina ele estd presente e é majoritario em
todos os paises e participa da cultura de todas as sociedades e de quase
todos os grupos étnicos. No Chile, no Peru, no Equador e na Bolivia,
por exemplo, ele N&o é apenas a religido da identidade, da partilha e
da participacdo de uma maioria geral de chilenos, peruanos,
equatorianos e bolivianos, mas &, igualmente, a ou uma das religides
de brancos urbanos ou rurais, imigrantes ou ndo, de mapuches,
aimaras, quéchuas, chiriguanos, shuars, negros da costa e mesticos de
Lima. De senhores de terras, gado e poder, assim como dos
deserdados da terra, dos operarios e camponeses, dos povos pobres.
Do mesmo modo como 0 nome do mesmo Deus e 0s seus estandartes
eram bradados e erguidos pelas forcas populares de libertacdo e pelas
tropas espanholas, nas batalhas da independéncia, assim também,
antes e depois dela, uma mesma fé, vivida como diferentes formas de
crenga, opunha as milicias repressoras “em nome de Deus” e, “em
nome de Deus”, os guerreiros esfarrapados de alguns de nossos
movimentos messianicos e milenaristas (BRANDAO, 1993, p. 82)

Ponderando as observacgfes ja feitas sobre o carater universal do cristianismo,
apoiamos as visdes que colocam o catolicismo como uma religido de elite e a0 mesmo
tempo do pobre, pois foi uma caracteristica, peculiar, e até certo ponto, propria do
universo cristdo. A mesma religido que geria os principios de uma elite politica foi
também o baluarte desencadeador de inimeras mudancas em nossa historia, sendo
assim, mesmo compreendendo que “uma religido ¢ filtrada de modo elitario através do
mundo dos seus ritos e do seu culto” (TERRIN, 2004, P.282), também observamos que
ela é absorvida e resignificada para fins que acabam por adquirir novas perspectivas que
visam sentidos e consequéncias que fogem ao carater de dominacao impostos por uma

determinada elite politica e social.
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2 OS PRIMORDIOS DO CRISTIANISMO E AS CORRELAGCOES ENTRE A
DEVOCAO AOS SANTOS NA IDADE MEDIA E A DEVOCAO AOS SANTOS
NO BRASIL

2.1 A FORMACAO E DESENVOLVIMENTO DAS CRENCAS CRISTAS: UMA
ANALISE ELIADIANA

Este ponto de nossa pesquisa, tem a intencdo de esclarecer alguns aspectos da
formacgdo dos extratos religiosos que viriam a influenciar direta e indiretamente a
formacédo cristd, tomando como base as interpretacdes e informacdes encontradas nos
textos de Mircea Eliade, por acharmos metodologicamente conveniente a aplicacdo de

sua interpretacao sobre as origens elementares do cristianismo.

Ao abordar a origem segundo 0s onze primeiros capitulos do génese, Eliade (2010)
demonstrando os primoérdios da religido Israelense, coloca que ela provem de tradicdes
orais arcaicas que foram sendo reinterpretadas, citando dentre seus exemplos 0 mito do
pecado original onde: “a deusa nua e a arvore milagrosa guardada por um dragédo -, a
serpente do Génese afinal teve sucesso no seu papel de ‘guardia’ de um simbolo de vida
ou juventude’ (ELIADE, 2010, p. 166), nesse caso o narrador biblico teria modificado o
contexto original e implantado a nocdo de pecado original onde o homem peca por
tentar se igualar a Deus. O povo hebreu sempre demonstrou uma forte ligagdo com a

historia santa e com a busca pela ligacdo com seu Deus.

Eliade faz diversas observacdes demonstrando que possivelmente os redatores dos
textos biblicos do antigo testamento beberam de fontes advindas de contos arcaicos,

chegando a comparar o conto do dilGvio com a Epopeia de Gilgamesh:

E possivel que o redator tenha conhecido a versido mesopotamica, ou,
0 que parece ainda mais provavel, que haja utilizado uma fonte
arcaica, conservada desde tempos imemoriais no Oriente Médio. Os
mitos do dildvio sdo, [..], muito disseminados e compartem
essencialmente 0 mesmo simbolismo: a necessidade de destruir
radicalmente um mundo e uma humanidade degenerados, a fim de
recrid-los, ou seja, restituir-lhes a integridade inicial (ELIADE, 2010,
p. 168).
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Ja podemos entdo observar desde os primdrdios do cristianismo uma necessidade
humana de sintetizar o ethos, principios e verdades, contidas em sua visdo sagrada do
mundo, integrada em seus textos através do simbolismo. E observavel que o
desenvolvimento do Javismo e dos textos biblicos do génese é influenciado por mitos e
elementos advindos do sincretismo e simbolismo de outras tradigdes arcaicas (ELIADE,
2010).

Fazendo uma abordagem agora voltada para os primdrdios do cristianismo,
podemos observar que “a fé em cristo ressucitado constitui o elemento fundamental do
cristianismo de sdo Paulo” (ELIADE, 2011, pp. 290 - 291), sendo nas Epistolas de Sao
Paulo que encontramos os primeiros registros relatando a comunidade cristd. E notavel
a incorruptivel questao: a ressurei¢do € um dogma inquestionavel, e pode ser vista como
0 elemento — simbolico fundamental que permitiu a consolida¢do do catolicismo. A
base simbolica fundamental ao cristianismo foi a crenca no Cristo ressucitado, e é a
lembranca de Jesus Cristo que constitui 0 modelo a ser seguido por todo cristdo
(ELIADE, 2011).

Os mitos que projetaram Jesus de Nazaré num universo de arquétipos
e figuras transcedentais sdo tdo “verdadeiros” quanto seus gestos e
palavras: esses mitos confirmam, de fato, a forga e a criatividade de
sua mensagem original. E, alias, gracas a essa mitologia e simbologia
universais que a linguagem religiosa do cristianismo torna-se
ecuménica e acessivel para além do seu foco de origem (ELIADE,
2011, p. 296).

E através dessa concepcdo que podemos observar a readequacdo de alguns
elementos simbdlicos a 0 novo meio cultural em que foram inseridos. A memdria
constitui o mais forte vinculo que podemos utilizar para interpretar o simbolo, pois é a
memdria o elemento fundamental de uma religido institucionalizada (ELIADE, 2011).
Porem como acessar a informacdo contida e sintetizada no simbolo? Essa memoria s
pode ser acessada através do conhecimento prévio da religido em questdo, junto ao

conhecimento da cultura em que esse simbolo foi produzido.

61



22 A ASCENSAO DO CRISTIANISMO, O PENSAMENTO DO HOMEM
MEDIEVAL E O PAPEL DOS SANTOS NA IDADE MEDIA

Sabemos que grande parte das tradicGes catdlicas implementadas pelos
colonizadores no Brasil, provém de praticas herdadas do periodo historicamente
conhecido como ldade Média, que tem seu inicio caracterizado pela queda do império
romano do ocidente. Para entendermos o papel dos santos na religido catélica devemos
nos predispor a discorrer sobre algumas questdes referentes a devocdo, mentalidade e
sociedade desse periodo, por isso dividiremos 0s assuntos em questdo em trés pontos. O
Primeiro fazendo alusdo a Ascensédo do Cristianismo, 0 segundo voltado ao pensamento

do homem medieval e o terceiro visando o papel dos santos na idade média.

A cristandade, antes de iniciar sua consolidacdo, enquanto religido, no império
romano, por ordens do imperador Constantino (324 - 337), sofreu diversas
perseguicOes, por ir de encontro as tradi¢bes e aos deuses oficiais da época. A fé na
ressurreicdo de Cristo e o culto aos martires tiveram uma grande influéncia para que a fé

catdlica sobrevivesse as repressdes de Roma, Jurkevics (2004) afirma que:

Num periodo em que os senadores romanos disputavam para ver quem
receberia mais sangue de um novilho sacrificado na sua toga, julgando
que isso os afastaria da morte, o cristianismo estava na competicéo
pela vida eterna, pela transcendéncia, ndo pela moralidade. Nessa
perspectiva, 0 autor entende que, Se 0s primeiros cristéos tivessem dito
gue s6 o Cristo podia vencer a morte, sua religido ndo teria vencido o
paganismo romano.

Assim, o que, possivelmente, teria impressionado o0s ndo-cristaos, era
o culto dos martires da religido emergente. Eles que foram torturados,
gue tiveram seus membros quebrados e queimados, que sofreram
suplicios com toda sorte de implementos de tortura para que negassem
sua fé, acabaram por promover a crenca de que 0 seu espirito, embora
no céu, permaneceria também nos seus tamulos, o locus privilegiado
para o culto dos mortos.

Desta forma, a devogdo aos martires emergia espontaneamente como
fruto de entusiasmo e de veneracdo dos fiéis que os consideravam
her6is da cristandade perseguida, enguanto o consentimento e a
oficializacdo do culto cabia as autoridades eclesiais, por isso, desde
cedo, as Igrejas particulares se preocuparam em recolher as Atas dos
Martires, com o0 nome, data e tipo do martirio e do sepultamento, para
que a memdria ndo se perdesse com o tempo. Surgiram desta forma os
martirioldgios e os calendarios para a celebracdo do aniversario do
martirio, com destaque para o Martiriolégio Romano (p.111).
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No ano de 392 — Teodosio oficializa o cristianismo como a religido do Estado,
fazendo com que um Deus anteriormente rejeitado torne-se o Deus oficial. A partir do
século 1V, os homens e mulheres cristdos viriam compor a maioria hegeménica da
sociedade medieval (LE GOFF, 2010). O Deus cristdo se impde atraves da tomada de
antigos templos pagdos. A primeira leva de santos*, medievais, viria a combater, sem
poupar esforgos, os locais profanos, consagrando os antigos templos pagdos com as
sagradas reliquias dos santos (LE GOFF, 2010).

Inicialmente os primeiros artistas a fazerem imagens de cunho cristdo foram
ainda muito influenciados pela tradigdo artistica grega. Os pintores das catacumbas
cristds buscavam retratar passagens biblicas e demonstrar exemplos do poder divino e
da misericordia celestial sem se preocuparem com a beleza das representacGes, como
nos deixa claro Gombrich (2013), ao falar de uma pintura do século Il intitulada “Os
trés homens na fornalha”, que retrata o momento em que trés homens sio jogados em
uma fornalha por se recusarem a adorar a estatua de ouro do rei Nabucodonosor®’:

O pintor das catacumbas ndo pretendia representar uma cena
dramaética em si. Para comunicar o exemplo consolador e inspirador
de fortaleza e salvagdo, era suficiente que os trés homens em seus
trajes persas, as chamas e a pomba — simbolo da Providéncia Divina —
estivessem reconheciveis. Melhor deixar de fora tudo o que nao fosse
estritamente relevante. Os ideais de clareza e simplicidade voltavam a
superar em importancia a fidelidade da imitagdo. Ainda assim, ha algo
de comovente no préprio emprenho do artista em contar a histdria da
forma mais clara e singela possivel. Esses trés homens, visto de frente,
olhado para o espectador, as méos erguidas em oragdo, parecem

mostrar que a humanidade havia comegado a se preocupar com outros
valores além da beleza terrena (GOMBRICH, 2013, p. 99).

As primeiras imagens que conheceriamos de Cristo costumavam apresentar o
messias com um rosto juvenil, sem a barba, totalmente diferente das representacdes que
estamos acostumados (GOMBRICH, 2013).

Logo apds a oficializagdo do cristianismo como religido do império inicia-se 0s
problemas em relagdo ao culto das imagens dos santos. Existia um medo corrente de
que os pagaos recém convertidos confundissem as imagens de Deus e dos Santos com

as j& bem conhecidas representacdes dos deuses pagdos. Dessa forma era, inicialmente,

* Desses santos, S&o Martinho foi um dos destaques do século IV (LE GOFF, 2010).

%0 Esse momento é descrito no velho testamento, no capitulo 3 de Daniel: “Quando ouvirdes o som da
buzina, da flauta, da harpa, da sambuca, do saltério, da gaita de foles, e de toda espécie de musica,
prostrar-vos-eis, e adorareis a estatuta de ouro que o rei Nabucodonosor tem levantado. E qualquer que
ndo prostrar e ndo adorar, serd na mesma hora langado da fornalha de fogo ardente (DANIEL 3:5-6).
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posta fora de questdo a possibilidade de colocagdo de estatuas dentro das igrejas, porém
a objecdo ndo alcancava o &mbito da pintura, as mesmas sendo consideradas muito Uteis
para que se rememorassem 0s ensinamentos e feitos sagrados. O papa Gregorio Magno
(Século VI D.C.), foi um dos defensores da imagem para fins didaticos, rememorando
que muitos fiéis ndo sabiam ler, logo as imagens faziam-se uteis pois poderiam vir a
servir como textos para os iletrados (GOMBRICH, 2013).

A discussdo sobre o propo6sito da arte nas igrejas provou ser da maior
importancia para toda a histéria da Europa, na medida em que seria
um dos motivos pelos quais as regides orientais do Império Romano,
de idioma grego e cuja capital era Biz&ncio ou Constantinopla, se
recusaram a aceitar a lideranca do papa latino. Havia um grupo contra
toda e qualquer imagem de natureza religiosa; chamados de
iconoclastas (destruidores de imagens), em 754 d.C. levaram a melhor
e conseguiram que toda a arte religiosa fosse proibida na Igreja
Oriental. Seus adversarios, porém, estavam ainda menos de acordo
com as ideias do Papa Gregorio. Para eles, as imagens eram nao
apenas Uteis, mas sacras. Os argumentos mediante 0s quais
procuravam justificar seu ponto de vista eram tdo sutis quanto os
usados pelos seus opositores: ‘Se Deus, em Sua misericordia, decidiu
revelar-se aos olhos mortais na natureza humana de Cristo’, alegavam,
‘por que ndo Se disporia também a manifestar-Se em imagens

visiveis? Ndo adoramos as imagens em si, como faziam os pagéos.
Cultuamos a Deus e aos Santos por meio ou através de suas imagens’

(GOMBRICH, 2013, p. 107).
As divergéncias postas por diferentes interpretac@es teoldgicas no periodo medieval
culminaram em inimeros confrontos e reagdes por parte dos membros da Igreja que
apoiavam o culto as imagens e aqueles que condenavam e perseguiram incessantemente

as imagens dos santos.

Os Concilios realizados durante o periodo dessa crise teoldgica viriam a abordar
frequentemente questbes vinculadas ao culto das imagens. O segundo Concilio
Ecuménico de Nicéia define que as imagens devem ser utilizadas nas igrejas e
veneradas, assumindo diferenca entre veneracdo e adoracdo. Adoracdo sendo o culto
prestado somente a Deus e veneracgdo seria uma homenagem, uma forma de rememorar
os feitos dos santos, e consequentemente, servem como um canal de graca
(SCOMPARIM, 2008).

O IV Concilio de Constantinopla volta a falar sobre o culto a essas imagens,
apontando a importancia das mesmas tanto para os homens cultos quanto para 0s
ignorantes, pois assim como o texto transmite pelas palavras as imagens transmitem
pela imagem em cores (SCOMPARIM, 2008).
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Posteriormente o Concilio de Trento viria a reafirmar o que ja foi dito no 1l Concilio
de Nicéia ressaltando os cuidados que os bispos deveriam ter para evitar 0s excessos e
falsas doutrinas esclarecendo a impossibilidade de representar em sua totalidade toda a
dimenséo da divindade (SCOMPARIM, 2008).

Entre as disputas teoldgicas que culminavam em debates dentro desses Concilios, a
maioria somente entendia a imagem como um Icone, geralmente representado através
de uma pintura. Segundo Gombrich (2013) seria na Franca que as igrejas romanicas
comegam a ter em sua arquitetura esculturas de Cristo e dos santos, 0 autor usa como

exemplo o pértico da igreja de St. Thophime®:

Sua forma remete ao principio do arco do triunfo romano [...]. No
campo acima do lintel — chamado de timpano, [...], vemos Cristo em
Sua gloria, cercado pelos simbolos dos quatro evangelistas. Tais
simbolos — o ledo para Sdo Marcos, 0 anjo para Sdo Mateus, o boi
para Sdo Lucas e a dguia para Sdo Jodo — Sédo derivados da Biblia.

[.].

Os tedlogos cristdos interpretam os sustentaculos do trono de Deus
como sendo os quatro evangelistas — uma imagem muito adequada
para a entrada de uma igreja. Logo abaixo, no lintel, ha doze
personagens sentados (0s doze apdstolos); a esquerda de Cristo, uma
fileira de figuras nuas acorrentadas (as almas perdidas sendo
arrastadas para o inferno) e, a Sua direita, os bem-aventurados, seus
rostos voltados para Ele em eterno éxtase. Abaixo, estdo as rigidas
figuras de santos, cada qual assinalado por seu emblema, lembrando
os fiéis de quem poderia interceder por eles quando suas almas se
apresentassem para o Juizo Final. (GOMBRICH, 2013, p. 132).

Dessa forma € possivel observar os ensinamentos da Igreja explicitamente
ilustrados nas esculturas do portico da igreja. As imagens dos santos, sejam em
escultura ou pinturas, acabariam por permanecer de forma mais clara na imaginacgao do
povo da Idade Média do que os préprios textos biblicos e serm@es feitos pelos
pregadores (GOMBRICH, 2013).

Pudemos dessa forma observar um pouco do desenvolvimento, e dos problemas,
existentes em relacdo ao culto da imagem na ldade Média, no préximo item nos

dedicaremos a contextualizar o pensamento do Homem Medieval.

*! Situada em Arles no sul da Franca. E datada do final do século X11 (GOMBRICH, 2013).
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2.3 O PENSAMENTO DO HOMEM MEDIEVAL

Os pensamentos e reflexdes da Igreja e do povo durante a idade média foram
rodeados de seres misticos e dualidades entre as diversas manifestacfes e concepcdes de
Deus. Atrelada as concepgOes e interpretagdes da trindade encontra-se um sistema
politico, econémico e social que se entrelacam a religido e fazem com que a devocéo e
visdo de mundo variem durante as transformacdes que ocorrem nesse periodo milenar
(474 — 1453).

“A imagem de Deus numa sociedade depende sem dlvida da natureza e do lugar de
quem imagina Deus” (LE GOFF, 2010, p. 11). E assim que poderemos entender as
diversas imagens que se formaram sobre a trindade do Deus cristdo, e é através das
mudangas observadas pela o6tica da histéria, que poderemos analisar alguns dos

elementos presentes na sociedade medieval e na formacéo dos cultos cristaos.

O mundo medieval sendo constituido por um imaginario que povoara esse periodo
de seres misticos e demoniacos que viriam a seduzir a mente (imaginacdo) dos homens
e mulheres, faz com que o pensamento medieval ignorasse “qualquer demarcacgéo entre
o natural e o sobrenatural, esta terra ¢ 0 além, a realidade ¢ a fantasia” (LE GOFF, 2009,
p. 19). Para poder defender-se do terrivel dano dessas criaturas demoniacas, era
necessario que o povo tivesse o auxilio da Igreja e de seus homens sagrados, 0s santos,
que detinham os saberes que afastariam, esses seres perversos, e 0s auxiliariam a nédo

serem condenados as peniténcias insufladas durante toda a eternidade no inferno.

Toda vez que os homens e mulheres medievais eram confrontados por algum
fendbmeno, até o momento inexplicavel, buscava-se na Biblia o modelo para
compreender e explicar o acontecimento (LE GOFF, 1986). O homem deste periodo
compreendia 0 mundo por trés interpretacdes sobre o inexplicavel, sendo essas definidas
como: o milagre, a magia e o maravilhoso. Sobre essas concepc¢des que tangem o
inexplicavel da época Jacques Le Goff (2009) afirma que:

O milagre € reservado a Deus e se manifesta por um ato divino que
desafia as leis da natureza. A magia, embora subsista uma forma licita
de magia branca, é essencialmente uma forma condenavel de feiticaria
atribuivel ou ao inimigo do género humano, o diabo, ou aos seus
servidores, como 0s demonios e bruxos. O maravilhoso, mesmo sendo

surpreendente e incompreensivel, faz parte da ordem da natureza (LE
GOFF, 2009, p. 20)
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O Pensamento Medieval também atrelava a economia com a religido. O povo
deveria viver de uma forma que ndo permitisse que o dinheiro os afastasse de Deus.
Dessa forma, existiam condutas e profissdes pré-definidas que poderiam aproximar ou
distanciar o homem de seu Deus. Uma das profissdes mais perseguidas, durante esse
periodo, foi & profissdo de usurario®®, pois acreditava que o mesmo roubava o tempo,
criagdo de Deus, para adquirir lucros, exorbitantes, sem a realizagdo de nenhum grande
esforco. Sendo ainda condenados por “trabalharem sem parar” dia e noite,
multiplicando suas fortunas através do bem natural criado por Deus, o tempo. Esse
mundo também foi muito influenciado pela fascina¢do aos animais e varios praticantes
da usura foram associados a animais como o boi, que nunca parava de trabalhar, e o ledo

que ndo descansa até por as garras em suas presas (LE GOFF, 1986).

N&o serdo somente os aspectos econdmicos que serdo ligados a religido. A
propria forma de interpretar e vivenciar seu corpo e sua sexualidade, também ter&o
inimeras influéncias do pensamento religioso cristdo. Sobre a sexualidade, durante a
“idade das trevas”, poderemos observar uma modificagdo da interpretacdo do pecado
original, que deixa de ligar o fruto da &rvore proibida ao conhecimento, e coloca que a
ingestdo da maca viria a fazer alusdo a copulacdo. Além dessas questbes profanas,
poderemos também observar no corpo a manifestacdo do poder divino de Deus através
dos estigmas (LE GOFF; TRUONG, 2006).

Ao falar sobre os estigmas, Le Goff cita diversos santos da Idade Média que foram
abencoados com tal honraria. Como teremos, adiante, um item que vira a abordar
especificamente sobre a devogdo aos santos na idade média, me limito a citar dentre
eles, como exemplo, o caso de Santa Catarina de Sena, que foi morta em 1380, e
manifestava seus estigmas (invisiveis) através de violentas dores que tomavam conta,
internamente, do seu corpo (LE GOFF & TRUONG, 2006). Le Goff caracteriza os
estigmas como:

Um aspecto do movimento crescente de conformidade psicoldgica
com o Cristo sofredor que tende, a partir do século XIlI, a se tornar

um selo de santidade, um signo da efusdo do Espirito Santo (LE
GOFF; TRUONG, 2006, p.56).

O homem da ldade Média, também tera seu pensamento sobre o “Maravilhoso”

voltado para os espacos vinculados aos poderes que dominam a Idade Média. Para Deus

%2 Aquele que pratica a Usura: “gravame por uso de poder aquisitivo, taxado sem considerar as
possibilidades de producdo” (LE GOFF, 1986, p. 127).
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e 0s Sacerdotes é reservado o esplendoroso espaco da catedral, que ¢ a moradia de Deus
e de seus representantes terrenos, bispos e santos. Depois a fortaleza do senhor Feudal
que é o poderoso castelo e por fim o claustro, que corresponde ao local que abriga o
terceiro poder do mundo medieval que € a sociedade monastica (LE GOFF, 2009, p. 20).
Esses edificios fazem alusdo a lugares que abrigam o “maravilhoso” como o Paraiso
(catedral) e os territérios de encantamento (castelo e claustro). Passemos agora a

analise do papel dos santos na idade media.

2.4 O PAPEL DE DEUS E DOS SANTOS NA IDADE MEDIA

Seria redundante darmos uma énfase maior sobre a influéncia de Deus neste
periodo, entdo buscarei no decorrer desse item definir algumas das interpretacdes e
visbes da trindade e a forma que elas atuavam na mentalidade cristd. Apos
contextualizar Deus, seré necessario demonstrar o Papel de seus “ajudantes”, os santos,

no desenvolvimento da doutrina crista.

Deus era ao mesmo tempo o senhor dos homens e mulheres, aquele que tem o
poder de punir todos, aqueles, que ndo buscam a redencdo de suas almas. Porém esse
mesmo Deus é também, o Deus que sofre, que sangra, que em sua divina misericordia
transformou-se em homem e sangrou pela humanidade, ele € o Pai, aquele que pune, o
Filho, aquele que sangra e perdoa — e a0 mesmo tempo é o juiz do juizo final, e 0
Espirito Santo, aquele que consagra os nobres, 0s reis e 0s santos, que prestam servico
ao Senhor da Humanidade. Desta forma, foi muito comum que os homens e mulheres
da ldade Média, hora se identificassem mais com um ou outro membro da santa
trindade, valendo também ressaltar que, Nossa senhora também foi muitas vezes

equiparada a um quarto elemento da trindade (LE GOFF, 2010).

Tudo era por e para Deus, ele agia em cada aspecto, do peculiar ao rebuscado,
dos elementos da sociedade medieval. A partir do Século XIII a representacdo do

Espirito Santo viria a ganhar lugar privilegiado na sociedade feudal:

O Espirito Santo ajusta-se as novas atividades da sociedade feudal,
que entrara numa fase mais artesanal e urbana, a qual corresponde o
sucesso extraordinario das ordens mendicantes. O Espirito Santo se
introduz na sociedade assumindo um papel superior em certas
atividades coletivas, profissionais, quer dizer, as confrarias. Torna-se
0 Deus das confrarias. E também dos hospitais. Isso se da em
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particular nos meios germéanicos. Pude compreendé-lo — um tanto
envergonhado! — em Nuremberg, num restaurante instalado num
hospital medieval do Espirito Santo, e recomendado por sua
gastronomia bavara. Nesses grandes conjuntos, o acolhimento ao
publico, posto a invocacdo do Espirito Santo, demonstra que lhe foram
atribuidas novas fungdes. O Santo Espirito ndo mais se contenta em
descer sobre os reis convertidos. No hospital, na vida profissional, o
Deus que o acompanha, o Deus que se invoca, € o Espirito Santo (LE
GOFF, 2010, pp. 44-45).

Ao falarmos de Deus no medievo devemos entender que o que podemos
compreender sobre a divindade cristd, € mais a forma como ele era interpretado pelo
homem de sua época, do que pelo que se manifestava nas escrituras, textos biblicos. Foi
na virada do século XII que teria se trabalhado na interpretacdo da trindade, sendo no
periodo de 1200 e 1400 que se encontram representadas em cinco tipos iconograficos
como coloca Le Goff: “O Trono da Graga>, a Trindade do saltério®, a Paternidade®, a
Trindade triandrica®® e a Trindade tricéfala” (LE GOFF, 2010, p. 53).

Para os fiéis a figura da trindade que mais foi alvo de devocdo foi a
representacdo do Deus filho. Jesus Cristo é visto além do seu lado divino, ndo sé como
0 Deus que desceu a terra e é 0 Deus dos homens, mais sim como um Deus que é
humano, € um homem, sendo essas interpretacdes respaldadas pelos atos da paixao e
por seu sofrimento e sua morte na cruz. Como o Deus homem sangrou, martirizou-se,
veremos na idade média uma grande relacdo do sofrimento de Cristo ao sofrimento dos
Santos, varios desses Santos, também padecendo e sendo martirizados e outros
recebendo a dadiva dos estigmas de Cristo e assim se consagrando e sendo identificados
com o proprio Cristo. Como sera o caso de Sao Francisco de Assis (LE GOFF, 2010),
através da andlise de alguns aspectos de sua vida, buscaremos, a seguir, compreender a

devocéo aos santos na idade média.

Séo Francisco de Assis, foi um homem que diferenciou-se dos padrdes de sua
época. Acreditava que assim como o clero, os leigos poderiam levar uma vida
apostdlica e proxima de Deus, desde que 0s mesmos seguissem 0s sacramentos. Tera

também uma atencdo maior voltada a crianca e a mulher, elementos que o diferenciam

5% “Mostra Deus Pai, em geral sentado, tendo diante de si Jesus crucificado, o Espirito Santo sob a forma
de pomba aparecendo em posicdo variavel” (LE GOFF, 2010, p. 53).

% «Q Pai e o Filho estdo sentados sobre um mesmo trono, ou as vezes lado a lado em dois tronos
distintos, a pomba do Espirito Santo entre eles (LE GOFF, 2010, p. 53).

% Representa Deus pai trazendo em seu peito o filho sobre seus joelhos, é considerada mais uma Binidade
(LE GOFF, 2010).

*® Representa a trindade em posicao de igualdade (LE GOFF, 2010).
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de sua sociedade, que ainda era antifeminista e indiferente em relagéo a crianca (LE
GOFF, 2013).

E interessante observar que em sua historia, S0 Francisco de Assis, vem a
canalizar grande foco popular devido a sua atuacdo missionaria ligada especialmente a
pobreza. O franciscano, inicialmente burgués e dotado de certo poder aquisitivo, vindo
do comércio de seu pai, teve uma juventude profana e dotada de toda as regalias
profanas que um nobre poderia ter"’. Ap6s sua conversdo, renuncia os bens de sua
familia e toma para seu destino uma vida de pobreza e abdicacdes, sua trajetoria viria a
ser dedicada exclusivamente a tentar seguir e transmitir por completo as vivéncias e
reflexdes contidas nos evangelhos. Transmitiu o evangelho por diversos lugares da
Italia, e além das fronteiras. Em suas peregrinacfes encontrou com seguidores que o
acompanharam pela sua trajetoria de pregacGes assim como os apdstolos de Cristo. Nao
acreditava na sabedoria dos homens e em suas normas inibia o estudo das ciéncias da
época. Seus poucos textos escritos, que foram encontrados, foram elaborados contendo
diversas passagens dos evangelhos. Mendicante e dotado de um espirito de
determinacéo, conseguiu a aprovacgdo verbal de Inocéncio III da sua “Regra” que viria
ainda a sofrer diversas modifica¢Oes, muitas vezes devido a divergéncias entre a visdo
de Francisco e a da clria romana junto ao pontifice:

O que parece certo é que, depois de uma acolhida inicial hostil, seja
por parte do préprio papa seja da Cdria, Francisco prepara 0 novo
encontro com Inocéncio. Acha introdutores, aliados, protetores. O
mediador é o bispo Guy de Assis, e aquele que, por sua mediacédo,
acaba por concordar em preparar 0s caminhos de Francisco até o papa
é o cardeal Jodo de Sdo Paulo, da familia Colonna. Mas, quando
Francisco consegue submeter o texto de sua ‘Regra’ a Inocéncio III, o
papa se mostra espantado com a severidade dela. O Evangelho
integral, que loucura! Mas o cardeal de Sdo Paulo acha o argumento
bom para comover o pontifice, um argumento religioso e politico
simultaneamente. ‘Se rejeitarmos o pedido desse pobre sob tal
pretexto, isso ndo sera afirmar que o Evangelho é impraticavel e
blasfemar contra Cristo, seu autor’? Inocéncio III, abalado mas ndo
convencido, contenta-se em dizer a Francisco ‘Meu filho, va rezar
para que Deus nos manifeste sua vontade: quando a conhecermos,

poderemos responder-te com toda a seguranga’ (LE GOFF, 2013, pp.
73-74).

>" Embora Francisco pertencesse a burguesia de sua época, identificava-se muito com os costumes nobres
e cavalheirescos (LE GOFF, 2013).

70



Apos certo tempo Inocéncio viria a aprovar a “Regra” de Sao Francisco, apds ter
um sonho®® onde acreditou que o significado levava a crer que S&o Francisco poderia
ser de grande importancia para a salvacao da Igreja. Fato que se confirma a medida que
observamos sua atuacdo missionaria que mesmo sendo ligada prioritariamente aos
pobres e leigos, nunca se distanciou da cdria romana, acreditando ser de tremenda
Importancia os Sacramentos que eram ministrados pelo clero, independente desse ser
corrupto ou ndo, seu pensamento baseava-se na crenca de que o julgamento do clero

corrompido deveria ser feito por Deus e ndo pelos homens (LE GOFF, 2013).

Podemos observar que o catolicismo tem suas bases dentro da familia cristd,
para “um Francisco de Assis, no inicio do século XIIl, um modelo familial do tipo
restrito tem o valor de um esquema social ideal” (LE GOFF, 2013, p.145). Suas
recomendacdes para a Ordem franciscana delineiam a base como sendo maternal, pois
seus discipulos, que viviam nos eremitérios, devem se dividir, no minimo, em dois, para
execucdo das atividades missionarias, e se amarem como um amor de mée para com seu
filho (LE GOFF, 2013).

Embora, vale salientar, que o apostolado de Francisco vé a necessidade de
atingir a sociedade como um todo, pela sua postura missionaria que engloba desde os
mais pobres até a alta estirpe da sociedade medieval, podemos compreender o fervor
devocional que a ele é dedicado. Le Goff compreende em Francisco trés nocGes de
sociedade: a primeira sendo designada de sociedade celeste, que engloba desde o
altissimo Deus até seus anjos e santos. A segunda sociedade seria constituida pelo povo
cristdo, do Papa, cliria romana e clero até os mais humildes e miseraveis. Por fim, a
ultima sociedade seria a de seus irmdos, sua Ordem, que teria o papel de mediadores
entre a sociedade do povo cristdo e a sociedade celeste (LE GOFF, 2013).

Analisando todos os aspectos citados, sobre a trindade cristd, a no¢do de corpo,
profissdo e pecado, junto a algumas observacfes sobre Francisco, é possivel
compreendermos alguns aspectos devocionais que alimentaram a cultura medieval. Para
um povo onde o sobrenatural e o natural se entrelagcavam, o maravilhoso resplandecia na
figura dos mensageiros de Deus, esses mensageiros realizavam em vida milagres que

atenuavam o sofrimento causado pelas doencas e misérias que compunham a sociedade.

%8 «[...] viu a basilica de Latrdo inclinar-se como se fosse desabar. Um religioso ‘pequeno e feio” a

sustentou em suas costas e a impediu de ir abaixo. O homem de seu sonho sé poderia ser Francisco. Ele
salvaria a Igreja” (LE GOFF, 2013, pp. 73-74).
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O Santo quanto mais milagroso era, mais devocdo alcancava. Utilizando ainda
como exemplo a trajetéria de S&o Francisco de Assis, vemos no decorrer da sua
biografia, uma quantidade consideravel de milagres atribuidos a ele, ainda em sua vida
terrena, relatos que englobam, desde visdes e comunicagdes com o mundo celestial, até
milagrosas curas realizadas por objetos tocados ou usados pelo santo, como selas,
corddes utilizados para amarrar suas vestimentas, dentre outros exemplos. A busca pelas
gracas celestiais levaria os devotos a cacar os bens materiais dos santos, como partes de
suas vestes, até mesmo pedacos de seu corpo fisico. Durante o medievo alguns fiéis
tentavam assassinar alguns santos, j& moribundos, buscando partes do seu corpo, para
adquirir os milagres que através do divino corpo desses santos, eram realizados, como

podemos observar em Le Goff, ao narrar os ultimos dias de vida de Sdo Francisco:

Nesse inicio do século XIII, de fato, a mentalidade e o comportamento
das multidGes e dos individuos a respeito das personagens reputadas
como santas ndo tinham mudado nada desde o fim do século I1V: nessa
época, 0s habitantes de Tours roubaram o cadaver de Sdo Martinho
das gentes de Poitiers; no fim do século X, os cataldes pensaram em
matar S0 Romualdo doente para guardar-lhe as reliquias. Em torno
de Francisco moribundo cria-se a vigilia da cobica em busca do santo
cadaver. O grande medo dos habitantes de Assis era quanto a seus
inimigos tradicionais, os de Perusia. Carrega-se entdo o moribundo
para dentro das muralhas, no palacio episcopal, onde Francisco estara
guardado simultaneamente dos perusinos e dos franco-atiradores da
religido. Acontece que Francisco nunca se sente a vontade nos
palacios da Igreja. Consegue, enfim, que o transportem para
Porcilncula. La é vigiado pelos frades e guardado por grupos de
homens de Assis armados, que se revezam. Francisco alcanca os
altimos gestos da imitacdo de Cristo dos quais, antecipadamente,
recebeu, através dos estigmas, a marca final. A 2 de outubro, reproduz
a ceia. Benze e parte 0 pdo e o distribui a seus irmdos. No dia
seguinte, 3 de outubro de 1226, recita o0 Céantico do irméo Sol, Ié a
Paixdo no Evangelho de Jodo e pede que o depositem na terra sobre
um cilico coberto de cinzas. Nesse momento um dos irmdos vé de
repente sua alma, como uma estrela, subir direto ao céu. Tinha
guarenta e cinco ou quarenta e seis anos (LE GOFF, 2013, pp. 90-91).

Podemos entender um pouco mais a influéncia das reliquias durante a idade média
se nos atentarmos a uma obra muito difundida no século XIII, intitulada de “lenda

dourada”®

, onde pode-se encontrar referéncias a Santo Agostinho, que coloca 0s corpos
dos santos como instrumentos diretos do Espirito Santo, e de Santo Ambrdsio que
interpreta a voz dos santos como sendo a prépria voz de Deus (LE GOFF, 2014),

entendendo esse contexto, em uma sociedade em busca eterna pela salvagéo e gracas de

> Escrita por Tiago de Varazze, foi um dos livros mais difundidos durante a idade média, chegando, em
alguns momentos, somente a ficar atras, em popularidade e difusdo, da biblia (LE GOFF, 2014).
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Deus, ndo é dificil entender o porqué da cobica popular em obter partes dos sagrados
corpos dos santos.

Em um entendimento geral, podemos observar que durante os séculos XIII e XIV
da idade média sera possivel observar o enriquecimento cultural dos meios populares
cuja base é fundamentada por trés alicerces: “a herang¢a romana, a cultura popular ¢ as
riquissimas criagdes do saber cristdo” (LE GOFF, 2014, P.65), as juncOes desses trés
alicerces formam nosso entendimento da maneira como se influenciou a devocéo
popular na idade média, principalmente o que tange as criages dos saberes cristdos, que
reuniam durante os sermdes e pregacdes populares, saberes que adentravam a vivéncia
popular através do que Le Goff, e outros historiadores, definem de exemplum, que seria:
“Uma narrativa breve dada como veridica e destinada a inserir-se num discurso (em

geral um sermdo) para convencer um auditorio através de uma ligdo salutar” (LE GOFF,

2014, P.64).

Os sermdes e outras praticas de cunho religioso — missionario durante a idade
média encheram a imaginacdo e o cotidiano do povo de elementos méagicos, elementos
esses, que ajudaram a influenciar a forma como as devog¢des aos santos, e a propria
maneira de se viver o catolicismo, viria a ser implantada durante a colonizacdo
brasileira. Ja tendo abordado os elementos historicos da formacgdo do Brasil, bem como
a formacdo medieval que vem a influenciar o catolicismo tradicional importado para a
colbnia lusitana, no proximo item, buscaremos demonstrar esses elementos culturais

gue tangem aos aspectos devocionais no contexto brasileiro.

2.5 A DEVOCAO AOS SANTOS NO BRASIL: CORRELACOES COM A IDADE
MEDIA

Observamos até o presente ponto do trabalho, elementos que compordo desde a
formacéo da Igreja no Brasil, até o periodo, anterior, que é o da formagéo da cristandade
Europeia. O motivo da abordagem nédo cronoldgica utilizada foi simples: O foco do
trabalho é especificamente os elementos da religiosidade catdlica; consolidagdo da
Igreja, como instituicdo, processo missionario evangelizador, devogcdo popular e

pluralidade cultural herdada pelo processo de agregacéo de culturas distintas. Torna-se
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evidente que dentro do Brasil, pelo fato do catolicismo ser advindo de fronteiras
distantes, ndo poderia ter somente elementos Unicos e originais adquiridos
hereditariamente pelo povo brasileiro, embora ndo se questione a originalidade
adquirida da pluralidade étnica e cultural da regido, é palpavel a heranca cultural
europeia. Em muitos aspectos pudemos observar semelhanga na visdo de mundo dos
leigos medievais, com a visdo de mundo do povo brasileiro; a ndo diferenciacdo exata
entre o natural e o sobrenatural; a busca pelos milagres dos santos através do culto; a
tentativa de um apadrinhamento através da devocgdo destinada a um santo especifico,
tudo isso é um reflexo presente no popular da Idade Média e no popular da sociedade

brasileira.

Essa heranca se constitui pela forma que a religido foi implantada no Brasil,
forma que ndo difere da maneira como Se vivenciava as experiéncias cristds na
cristandade lusitana, pelos elementos advindos do catolicismo tradicional j& citados

nesse trabalho.

As crengas populares baseiam-se na visdo de mundo e interpretacdo popular.
Seus baldrames encontram significados nos rituais sociais do pobre, e na rotineira busca
por significar seus sofrimentos utilizando como fonte de consolo o Cristo sofredor e
Nossa Senhora a intercessora divina, para definir as devocdes a nosso senhora, utiliza-se
o0 termo devocgédo Mariana, e por fim, a devocao as pessoas santas com quem observa-se

um laco de “apadrinhamento” do santo com o fiel.
Ao falar do credo popular Gonzalez (1993) coloca que:

O credo popular € muito mais amplo do que o oficial e possui critérios
distintos de ortodoxia. Dir-se-ia que, para 0 povo, a verdade é
inseparavel do bem e da vida. Ndo pode haver coisas verdadeiras que
matam e exploram. Por isso, o critério primordial para a aceitacdo dos
contetidos da fé ndo ¢ se algo é “verdadeiro”, mas se ¢ bom, valido e
funcional para vida do pobre. Verdadeiro é o que ajuda a viver porque
€ bom (GONZALEZ, 1993, p.24).

Seguindo esse esquema, poderiamos pensar que a compreensdo de salvacdo
através do sofrimento e redencéo dos pecados, pode ter ajudado os escravos, ja cristdos,
a suportar o sofrimento da chibata, assim como o pobre a compreender que
independente dos sofrimentos acarretados por influéncias demoniacas, como doengas,
agouros ou tormentos, seus santos protetores iriam interceder por sua alma, o bem mais

precioso que eles detinham e que um dia poderia vir a adentrar ao reio dos céus. A
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verdade popular torna-se assim instrumento da divina misericordia para que 0 povo

acalentasse sua miséria numa promessa de futura salvagéo.

Em um de seus esquemas Branddo (1993), demonstra algumas das formas de
catolicismo e sincretismo que s&o possiveis de encontrar dentro da América Latina. Para
o catolicismo, sincrético, popular, ele coloca que da parte indigena pode se observar
religibes resultantes de um amalgama de cultos cristdos junto a diversos sistemas
religiosos indigenas; além de ser possivel também de se encontrar sistemas indigenas
sincretizados com elementos das religiGes ocidentais originando, assim, indmeras

formas de préticas de curandeirismo.

Sobre as religides africanas pode-se delinear suas variantes religiosas como
sendo do tipo medilnica podendo encontrar elementos sincréticos adquiridos através da
juncéo de caracteristicas simbdlicas da religiosidade africana junto a indigena. Podendo
também ser encontradas matrizes afro-americanas sincretizadas com outras religides
cristds, como o catolicismo, que deu origem a muitas releituras simboélicas da umbanda
(BRANDAO, 1993).

Da mesma forma o catolicismo adquire, em alguns casos, sistemas sincréticos da
interacdo entre matriz catolica com sistemas religiosos indigenas. Ainda podendo
encontrar-se varias outras formas populares de catolicismo manifestadas em rituais com

crencas e sistemas simbolicos de origem africanas (BRANDAO, 1993).

O comportamento ritual pode ser diferenciado pelas fronteiras do culto nos
nacleos urbanos e do culto nos ndcleos rurais. Os rituais do culto oficial ocorrido nos
nacleos urbanos costumam ser fixos e ordenados, serem ministrados de forma racional e
verbal, terem maior expressao nos centros das cidades, além de incluirem habitualmente
uma separacdo com a natureza, sendo realizados em determinados horérios do dia e
tendo uma Igreja ou paréquia como espaco de realizacdo dos sacramentos
(GONZALEZ, 1993).

J& o comportamento ritual nos nacleos rurais é geralmente integrado a espacos
compostos em campos livres, onde muitas vezes erguem-se ermidas para a pratica
religiosa ou santuérios. E possivel também de diferencia-lo do culto tradicional por ser
possivel observar uma maior integracdo com 0s elementos da natureza, sem um horario
padréo especifico para o culto, sua pratica ndo exige funcionarios fixos e ordenados,

seus rituais sofrem influéncia constante da criatividade leiga e o codigo predominante
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na interpretacio do religioso é regido pelo emocional e o simbélico (GONZALEZ,
1993).

Esso codigo emocional e simbdlico é sincrético por natureza pois é observavel o
processo de trocas que ocorre dentro da sociedade. O cristianismo é fruto de um
constante intercdmbio simbolico entre cultura dominada e cultura dominadora, ao
mesmo tempo que pudemos observar o catolicismo transformando as matrizes religiosas
indigenas e africanas, também foi possivel entender que o contrario também ocorre, a
propria religido Cristd também se altera e adquire novos elementos culturais, varios
valores religiosos séo incorporados a elementos de classe e etnia e diversos recursos da
religido integram-se ao cotidiano (BRANDAO, 1993).

Pudemos observar, durante o transcorrer do capitulo, varios elementos que
podem ser notados no desenvolvimento cultural da cristandade brasileira, esses ja
podendo ser encontrados na cultura europeia desde a Idade Média. Dentre eles
relembramos o: 1- culto, devocao, as imagens dos santos, que mesmo tendo enfrentado
diversos problemas (no medievo) estara presente no desenvolvimento do cristianismo
desde a oficializagdo do mesmo e posteriormente seria herdado, pelos brasileiros,
através das tradi¢Ges lusas inseridas no Pais; 2- O carater sobrenatural do mundo, que é
comum ao cristdo europeu medieval, como também ao cristdo latino luso-brasileiro; 3-
A natureza livre e sincrética do “Credo popular”, quer seja na Idade Média ou no Brasil,
sempre tera suas praticas feitas de formas mais livres e plurais do que as realizadas

dentro da Igreja institucional.
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3 A DEVOCAO AOS SANTOS: UMA ANALISE SIMBOLICA DE
ALGUMAS IMAGENS DO MUSEU DE ARTE SACRA DE
PERNAMBUCO E DE IGREJAS DO SITIO HISTORICO OLINDENSE

3.1 O SINCRETISMO: COMPREENDENDO A INCULTURACAO

Ao trabalharmos com as esculturas religiosas, consequentemente, torna-se
necessario primeiro compreendermos o sincretismo religioso, que confere novas
caracteristicas as essas expressdes da arte religiosa, para tanto, nos dedicaremos nesse
item a descrever algumas definicdes do que seria o sincretismo religioso, fechando

algumas reflexdes ja realizadas no primeiro e segundo capitulo deste trabalho.

Voltando nossa atencdo para o significado do sincretismo na area da religido, em
sua definicdo mais basica, sincretismo seria “a fusdo de dois elementos culturais
analogos (crencgas e praticas), de culturas distintas ou ndao” (MARCONI; PRESOTTO,
2005, p. 46), em outras palavras, o termo seria utilizado para indicar uma sobreposicao
de diversas crencas religiosas fundidas em um ambiente contendo suas origens de
diversas localidades (ABBAGNANO, 2000).

A aplicabilidade do termo, sincretismo, dentro das religides, teria sido feita por
Plutarco, entre os séculos IV e 1ll, para demonstrar a fusdo de cultos que aconteceu no
mundo greco-romano, Santidrian afirma que:

A partir dai, aplica-se a unido de duas ou mais religiGes que determina
um novo desenvolvimento nas crengas e préxis religiosas. Este
fendmeno da-se sempre que héa contatos entre religifes. Judaismo,

cristianismo e islamismo sofreram estas influéncias (SANTIDRIAN,
1996, p. 455).

Seria desnecessario a nossa pesquisa adentrarmos no desenvolvimento do
sincretismo nos primoérdios do cristianismo, judaismo e islamismo, mais desnecessario
ainda seria demonstrar alguns exemplos de sincretismos em outras matrizes religiosas
que antecedem a formacdo da cristandade brasileira. A nos basta compreendermos que
assim como é de consenso dos autores, o0 termo sincretismo no ambito religioso faz
alusdo a juncéo de crencas e religides distintas em um ambiente que ocasione a fusédo

dessas praticas em um novo sistema, de crencas e praticas religiosas, baseadas nas
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matrizes religiosas que forcosamente foram obrigadas a se readequarem a realidade

cultural do ambiente em que foram inseridas.

Essa fusdo de realidades pode ocasionar um sentimento de dupla pertenca dentro
dos individuos que vivem nesse meio plural e difuso. No Brasil os praticantes das
religibes afro-brasileiras acabaram por herdar esse sentimento como nos mostra

Vasconcelos:

Uma Caracteristica marcante dos fiéis no Candomblé € a experiéncia
da dupla pertenca religiosa, ou seja, a participacdo religiosa na
comunidade do terreiro e no catolicismo. Os membros de um terreiro
de Candomblé, na sua grande maioria, consideravam-se catolicos,
porém também membros da comunidade religiosa do Candomblé.
Esta relacdo do Candomblé com o catolicismo se da de uma forma téo
forte que um adepto do Candomblé s6 podera dar inicio ao seu
processo iniciatico na comunidade religiosa se for batizado. E em uma
das etapas do processo iniciatico é obrigatorio a participagdo em uma
missa, estando este ato integrado como um dos momentos
componentes que deve ser realizado pela pessoa iniciada
(VASCONCELOS, 1999, p.142).

Em relacdo ao catolicismo também podemos observar essa fusdo religiosa, como
exemplo podemos falar sobre a imagem de Nossa Senhora do Brasil que mantem
feicBes indigenas e é conhecida como a Madona Brasileira. Embora ainda pouco se
conheca sobre suas origens acredita-se que a imagem tenha influéncia dos primeiros
jesuitas e os relatos supdem que a escultura tenha sido fruto da inspiracdo do padre José
de Anchieta em uma visita a Pernambuco (MEGALE, 2001). Quando inicia-se o
processo de inculturacdo é notoriamente observavel ndo s6 nas imagens como também
em diversos elementos que compdem a cultura uma série de agregacdes étnicas e
simbolicas que se fundem e consequentemente comegcam a tornar-se Vvisiveis nas

praticas e crencas do povo.

O sincretismo foi a forma que as matrizes religiosas originarias de culturas
dispares puderam conviver, e mais do que isso, sobreviver através da adesdao de um

novo conjunto de simbolos e ritos herdados da religido dos dominadores.

Acrescente-se, no entanto, que no contexto da catequese, a0 mesmo
tempo em que os indios assimilavam simbolos cristdos, os catequistas
foram obrigados a efetuar adaptagdes nas préaticas religiosas catolicas,
no intuito de confrontar as pretensdes e teses dos movimentos
indigenas. Dessa maneira, na batalha pelo monopélio das almas e dos
coracBes, milenarismos, crengas e ritos de ambas as procedéncias,
indigena e crista, acabaram sendo integradas numa espécie de ‘fusao’
(BITTENCOURT FILHO, 2003, P.58).
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Os africanos também seguiram os mesmos padrdes de sincretismo, s6 que no seu
caso, devido as suas condi¢cBes mais adversas que as indigenas, ja que passaram séculos
como escravos, acabaram por sofrer um processo mais vasto e complexo, pois
adequaram elementos da cultura indigena aos seus e tentaram contornar as diferencas
entre os dois sistemas, a0 mesmo tempo em que camuflaram suas crengas nas
divindades ancestrais de seu povo, orixas, nas figuras dos santos catolicos, visando
assim se enquadrar nos padrGes aceitaveis a realidade cultural brasileira
(BITTENCOURT FILHO, 2003).

Em ambos os casos, tanto para indigenas, quanto para africanos, observamos que
0 projeto colonizador recaiu de forma devastadora sobre as suas tradicdes e crencas
religiosas, sendo assim, por mais que o cristianismo também tenha sofrido forte
adaptacdo, sincretismo, a realidade brasileira, ndo é possivel nem mesmo mensurar
estatisticamente a diferenca desmesurada que existe entre a forma como ocorreu o
processo sincrético entre as religibes dominadas e a religido dominadora,
consequentemente as matrizes religiosas menos beneficiadas pelo sistema, dominadas,
saem com uma maior interferéncia da religido que sobressaiu-se as mesmas, sendo essa
a religido dominadora. Em todo o caso, todas acabam por adaptar-se a nova realidade,
sendo assim, € possivel observar em seus ritos e simbolos mudancas que surgiram
através desse processo sincrético, identificar algumas dessas mudancas nas esculturas

sacras é parte de nossos objetivos no decorrer desse capitulo da pesquisa.

Uma das bases do desenvolvimento de praticas que levam ao sincretismo seria
consolidada através do tipo de vida coletiva em que os sistemas religiosos sdo inseridos
(GEERTZ apud CIPRIANI, 2007), dessa forma, entendemos que o nivel e as préticas
sincréticas dentro da sociedade brasileira consolidaram-se, e sofreram modificacGes,
através da vivéncia coletiva do povo brasileiro, quer seja em ambiente rural ou urbano
essas praticas acabam por ocasionar em uma interacdo dessas multiplas culturas através
do cotidiano compartilhado entre negros, indigenas e luso-brasileiros, sendo assim,
nossa cultura plural permitiu uma consolidacdo desse sistema de fusdo religiosa,
sincretismo, que ocasionou no surgimento de novas praticas religiosas, e até mesmo de

novas formas de entender-se e ver-se dentro da religido.

Grande parte do sistema religioso cristdo aplicado no Brasil pode ser

identificado através das esculturas Sacras, inumeras manifestacdes de sincretismo
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também podem ser acessadas através das mesmas, pois as imagens tornam-se simbolos
que remontam a devocdo popular, que é livre e vive em constante modificacdo, ao
mesmo tempo que também remetem a elementos simbdlicos especificos da tradicao
liturgica catdlica, pois a mesma ¢ a base para a consolidacdo de inUmeras dessas obras,
entdo, nessa forcada cooperacdo, ambas as realidades acabam por coexistir e habitar

uma mesma rede simbdlica.

Os simbolos expressam o clima do mundo para o qual foram construidos
(GEERTZ, 1989), sendo assim, na medida em que se consolidam simbolos especificos
da cultura brasileira, que é consequentemente sincrética pela diversidade das culturas
que coabitam um Unico espa¢o geografico e vivem em um ambiente de coletividade, no
sentido de conviverem em contato constante umas com as outras, € natural que esses
simbolos modelem um ambiente cujas interpretacfes sobre 0 mesmo objeto (simbolo)
variem de acordo com o referencial ali tomado, dessa forma, compreendemos que um
sistema simbolico sintetizado em um objeto, por exemplo, um santo, possa deter
interpretacdes multiplas em seus simbolos, sem que as mesmas sejam diretamente
contraditorias, pois um simbolo torna-se ambivalente quando forjado em um meio

cultural tomado por culturas divergentes.

3.2 ARTE SACRA OU RELIGIOSA? APRESENTANDO O TEMA

Antes de iniciarmos algumas observagdes sobre o tema “Arte Sacra e Arte
Religiosa” necessitamos compreender e justificar o porqué de trabalhar essa tematica
dentro das ciéncias da religido. Para isso julgamos necessario o debate e a compreensdo
de algumas questBes bésicas, apresentadas pelo professor de Histéria das Religides
Hans-Jurgen Greschat (2006).

Ja citamos, ao abordar o sincretismo no Brasil, no item anterior, que além de
elementos sincréticos advindos da fusdo cultural, os simbolos religiosos referentes a arte
sacra e a arte religiosa brasileira detém em sua formulacao, objetos que fazem alusdo ao

texto biblico, porém simultaneamente falam além dos textos sagrados.

De uma forma geral, concordando com o autor, observamos que, existem
expressdes religiosas que vao além da vivéncia doutrinal e das reflexdes sobre a liturgia:

“Textos sagrados sdo mais importantes para sacerdotes do que para leigos, mas nem
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estes, nem aqueles contentam-se com eles. Sua vida religiosa é mais abrangente do que
apenas a doutrina e sua interpretagdo” (GRESCHAT, 2006, p. 63). Sendo assim, vemos
nas expressoes artisticas que denominamos como arte sacra, por referirem-se a obras de
culto religioso nas Igrejas, em muitos casos semelhancas com as obras de arte religiosa,
que sdo ligadas a devocdo popular. As mesmas seguem uma abordagem de maior
abrangéncia pois ambas sofrem influéncia direta da cultura, do povo, que as produziu.
Por isso nossa abordagem sobre arte sacra e religiosa irdo colocar em um mesmo nivel
as duas definicdes, ndo, necessariamente, esquecendo de eventuais distingdes. Quando
essas distingBes existirem de forma palpdvel nas imagens que serdo analisadas

tentaremos expor essa diferencia¢éo entre a imagem de devocao e de culto.

Fazendo uma distincdo simples nos vem duas perguntas primordiais, 0 que
devemos entender por Arte Sacra? A mesma apresenta distincdo daquilo que

denominamos como arte religiosa?

Se seguirmos a definicdo formal apresentada por Pastro (2001) a arte sacra
difere da arte religiosa, pois a primeira refere-se ao culto religioso e seria sinbnimo de

liturgia, tendo como objetivo a celebracéo cristd, como nos mostra o autor:

A arte sacra procede do ser objetivo de Deus, vem do transcendente e
se dirige & transcendéncia. E a expressdo da consciéncia comunitaria e
litargica de que o artista é o Espirito Santo; a interioridade € divina.
Como no icone, a imagem de culto ndo tem psicologia e sim realidade,
esséncia e poder. Ndo tem nada para ser analisado ou entender, mas é
a manifestagdo d’Aquele que reina e 0 homem emudece, contempla,
reza.

A arte de culto em geral ndo € assinada por artistas, € biblica, faz parte
da celebracdo liturgica e sua forma e cores sdo rigidas e chapadas
(sem movimentos e trejeitos meramente sentimentais). O artista ndo
pinta a paisagem, a realidade do corpo humano e vestes, mas submete-
se ao Mistério.

A arte sacra é um prolongamento do Mistério da Encarnacdo, da
descida do Divino no humano. A arte tem valor sacramental e é
simbolica, isto é, sinal de unido. Néo é o tema que faz a arte sacra e
sim a forma. A arte de culto indica a Presenca, é a imagem do
invisivel, leva a contemplagdo. O artista ndo pinta [esculpe] o que
guer, mas segue um ordo (PASTRO, 2001, p. 82).

Jé& a arte religiosa, para Pastro (2001) seria sinbnimo de devocéo, sendo subjetiva
e depende, brota, da interioridade do individuo que a produziu, sua base ndo indo além

do sentimentalismo do artista.
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A arte religiosa vem da vida pessoal e suas reflexdes de fé, lutas e
buscas internas. Faz parte dos cuidados das almas, produz edificacéo e
consolo, mas nao tem necessariamente nada com o ser do Mistério
Pascal, da celebragéo litirgica. E a interioridade do artista, do homem,
gue se prolonga na imagem. Muitas vezes, o artista, cheio de si,
retrata-se na imagem ou pede para alguém posar para seu trabalho.
N&o estd preocupado com a esséncia da fé, a vida da Igreja e seus
mistérios. Outras vezes, 0 que aconteceu durante o Renascimento, 0
mecenas é retratado no rosto do Cristo ou de um santo. Essas imagens
podem estar numa igreja, mas sdo dispensaveis ao Mistério da
Salvacdo. Ficam bem numa casa, sala, quarto ou associacdo
(PASTRO, 2001, p. 83).

Claudio Pastro afirma que, para obter-se o objetivo de construir uma imagem Sacra,
a mesma deve-se afastar do mundo profano, transcender até o sagrado mistério do
divino. A imagem torna-se uma inspiracdo do divino (Deus) com o objetivo de
despertar o divino no homem, de liga-lo a esséncia de seu Deus, de sua verdadeira
beleza — que é absoluta e reflete somente a pura e imutavel realidade do ser. E objeto
onde, nds seres, profanos devemos inspirar-nos para carregar conosco o entendimento
do sagrado. Uma imagem sO € sacra quando transcende o humano — visa a
transcendéncia divina. Quando uma imagem equipara o sagrado ao profano (o Deus ao
homem) existe uma inversdo de valores e ao invés de adquirirmos a transcendéncia do
ser, obtemos a imanéncia humana, que ndo nos encaminha ao conhecimento do divino,
mais sim a adoragdo do humano. Desta forma a beleza ao invés de exercer sua fungéo —
de demonstrar a verdade, perde-se no véu ilusério da falsa beleza (a beleza diabdlica),
feita para iludir (PASTRO, 1993).

Observamos nas definicdes de Pastro, apresentadas, que o autor, coloca as
imagens Sacras como sendo obras que remetem exclusivamente a liturgia e séo
manifestacdes do sagrado, especificas de culto religioso. Ja as imagens religiosas seriam
puramente subjetivas e ndo teriam ligacdo direta com a liturgia, sendo somente
manifestagbes sentimentais dos artistas, desta forma tratando-se das imagens,
esculturas, sacras no Brasil, poderiamos diferenciar com clareza as obras sacras das

religiosas?

Existem divergéncias em relacdo a essa afirmacao de Pastro, quando o conceito
de arte sacra é aplicado na realidade brasileira. Jodo Fagundes Hauck ao apresentar
algumas informacdes sobre o tema e ao citar alguns dos escultores, entre eles o famoso
mineiro Francisco Antdnio Lisboa, popularmente conhecido como Aleijadinho, retrata

muitas vezes o0 subjetivismo existente na arte sacra brasileira, frutos da oOtica do artista:
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Nas imagens de madeira é que parecem traduzir-se melhor os
sentimentos do mulato, filho de escrava. A impressdo dominante €
0 contraste entre a figura de Jesus e a de seus torturadores, entre
a dor profunda dos que nele acreditam, e a zombaria e sarcasmo
dos que o flagelavam e crucificavam. Cristo parece insensivel ao
sofrimento, alheio as zombarias, superior aos acontecimentos,
ou anestesiado por eles.

Tal atitude pode ser interpretada com fatalismo, muito
semelhante ao sentimento do povo, sujeito a tantos e tamanhos
agravos sem poder vislumbrar uma esperanca; era a vontade de
Deus (HAUCK, 2008, p. 125).

Para Fragoso (2008) a maior expressdo de arte sacra durante o século XIX é
representada atraveés dos santeiros populares e de sua imagindria. Mais uma vez
observamos que a arte sacra sai dessa forma do conceito chave de Pastro e adentra no

conceito de arte religiosa.

Sartorelli (2013) ao debater sobre a arte religiosa define que a distin¢do, da
mesma, com outra modalidade da arte, dar-se somente pelo fato da primeira ser
executada com o objetivo de servir a fins ritualisticos ou de expressar as vérias faces das
religibes e crencas de um povo. Dessa forma o referencial que define uma arte como

sacra ou ndo iria variar de acordo com a 6tica do observador.

Uma imagem de Cristo Crucificado s6 é considerada sacra para aqueles que
acreditam nos ensinamentos cristdos. E uma definicdo especifica de um grupo que
partilha da mesma fé. Sendo assim, um grupo com crencas divergentes das cristas
somente observariam essa imagem como uma obra religiosa, pois sua nocao de sagrado

é diferente da dos praticantes que as produziram.

Exemplificando agora pela nocdo cristd em relacdo aos cultos afro-brasileiros,
um cristdo é plenamente capaz de identificar uma imagem de um orixa do candomblé,
porém para ele a imagem somente seria um reflexo das crencas de um povo sem em
nada resplandecer o sagrado. O didlogo e o respeito entre as religibes podem existir,
porém a aceitabilidade daguela imagem distinta do seu referencial de orientacdo

dificilmente se enquadraria em sua definicdo de sagrado.

J& da Otica das préaticas afro-brasileiras em relagdo aos santos, € mais fécil a
aceitacdo desse Santo como uma reminiscéncia do sagrado, pois 0s mesmos sofreram,
como ja visto, uma forte perseguicdo religiosa e para ndo terem seus cultos originais

extintos acabaram por mascarar suas crengas nos icones cristdo, isso acaba, com o
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passar dos séculos, gerando uma dupla pertenca, que influenciaria, até os dias atuais, na
forma como muitos praticantes das vertentes afro viriam a vivenciar suas tradigdes

religiosas.

Utilizando-me, agora de um exemplo, de Srtorelli, 0 mesmo aponta que:

A cruz é um simbolo religioso para cristdos, mas ndo é para islamicos, por
exemplo. Seguindo esse raciocinio, mesmo citando conceitos de sagrado,
neste verbete “sagrado” estd sempre relacionado ao religioso de determinada
denominacéo, sem a ideia de um conceito universal (SARTORELLI, 2013, p.
557).

Além dos fatores observados, ainda existe um agravante, é escassa a bibliografia
e os estudos sobre artes religiosas no Brasil, geralmente os textos em portugués
costumam citar as relacGes entre a religido e a arte porem sem um aprofundamento
nessas questdes (SARTORELLI, 2013).

Levando em consideracdo as informacOes apresentadas, optamos por néo
fecharmo-nos unicamente na definicdo de Pastro sobre a arte sacra, dessa forma a
anélise que faremos das imagens sacras, pertencentes ao Museu de Arte Sacra de
Pernambuco e algumas Igrejas olindenses, ndo necessitardo expressamente enquadrar-se
nessa definicdo. Podendo ter elementos advindos, dessa forma, do imaginario dos
artistas e caracteristicos da devocdo popular, pois interpretamos que na area das
Ciéncias da Religido, o conceito de Sagrado se estende além da defini¢do tradicional
estabelecida por alguns autores, e além disso, observamos que a aplicabilidade
generalizante desse conceito em nossa realidade é invidvel e viria a descontextualizar
inimeras obras que levam em sua histéria a definicdo de Sacras. Até porque, no geral,
as obras contém elementos artisticos advindos do barroco-rococd e Pastro (1993)
considera 0 movimento barroco uma tentativa de retomada da arte sacra, porém ainda

assim, imperfeita.

Ao debatermos, algumas questdes, sobre o desenvolvimento da arte no Brasil,
podemos observar que desde o inicio da colonizacao até o século XVIII devido ao fato
dos portugueses ndo terem encontrado um grande desenvolvimento artistico dentro do

Brasil, referente a producdo de imagens (estatuaria), nem tradi¢cdes sedimentadas de
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arquitetura, o Brasil, diferente de outras regides da América latina, foi um dos paises

que mais sofreu influéncias da arquitetura e estatuaria europeia®.

E importante acrescentar que, frequentemente, essas criacdes artisticas
coloniais superam em vigor e qualidade a arte metropolitana do
periodo, chegando mesmo a elaborar autonomamente tipologias ndo
desenvolvidas ou de escassa repercussao em Portugal, como, por
exemplo, as plantas curvilineas e as versGes rococds de pinturas
ilusionistas de tetos de igrejas [...] (OLIVEIRA; PEREIRA; LUZ,
2013, pp. 15-16).

Sendo assim, embora ndo se possa esquecer a imensa influéncia europeia em
toda a nossa producdo artistica, ndo podemos negar Varios aspectos que caracterizam
elementos (nicos da nossa arte e religiosidade®. As imagens de Arte Sacra de
Pernambuco, por exemplo, sdo exemplos validos de representacdes artisticas que

embora tenham diversos elementos caracteristicos da cultura europeia, sdo constituidas

também de diversos elementos caracteristicos da etnia local®.

Em relacdo & questdo social essas imagens de Arte Sacra também demonstram a
grande participacdo da Igreja catdlica na sociedade, como ja abordado pela
contextualizacdo historica realizada no primeiro capitulo, e podem servir de fontes para
entendermos diversos aspectos da identificacdo do povo com as mesmas. Clifford

Geertz demonstra que:

Nossas ideias, nossos valores, nossos atos, até mesmo nossas emogdes
sd0, cOMO NOsso proprio sistema nervoso, produtos culturais — na
verdade, produtos manufaturados a partir de tendéncias capacidades e
disposicGes com as quais nascemos, e, ndo obstante, manufaturamos.
Chartes ¢ feita de pedra e vidro, mas ndo é apenas pedra e vidro, é
uma catedral, e ndo somente uma catedral, mas uma catedral
particular, construida nem tempo particular por certos membros de
uma sociedade particular. Para compreender o que isso significa, para
perceber 0 que isso é exatamente, vocé precisa conhecer mais do que
as propriedades genéricas da pedra e do vidro e bem mais do que é
comum a todas as catedrais. VVocé precisa compreender também — e,
em minha opinido, da forma mais critica — 0s conceitos especificos
das relagGes entre Deus, 0 homem e a arquitetura que ela incorpora,

% porém isso ndo implica dizer que a arte brasileira ndo teve sua dose de originalidade, pois em um local
com caracteristicas culturais tdo diversificadas sofrendo influencias de diversas culturas e tendo também
um clima e paisagem tdo diferenciados, era impossivel que ndo existissem modificacBes da forma
artistica. (OLIVEIRA; PEREIRA; LUZ, 2013)

61 Quando falo de arte e religiosidade refiro-me diretamente as imagens (esculturas) de Arte Sacra, pois,
ndo sera mérito deste trabalho adentrar em outras manifestacOes artisticas.

62 E comum que as imagens de santos tenham suas feices adequadas & etnia local, para que seus fiéis
possam identificar-se com o povo. Esse fendmeno ocorreu no Brasil a partir do século XVIII, quando as
producbes de muitas dessas imagens ficaram a cargo de oficinas de artistas leigos nascidos nas col6nias,
sendo assim uma das principais consequéncias foi a regionalizacdo das esculturas. (OLIVEIRA,
PEREIRA; LUZ, 2013)
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uma vez que foram eles que governaram a sua criacdo. Nao é diferente
com os homens: eles também, até o ultimo deles sdo artefatos culturais
(GEERTZ, 1989, p. 63).

Sendo assim, da mesma forma que as catedrais ndo sdo somente pedra e vidro,
as imagens sacras vdo além de meras representacOes artisticas de santos, produzidas
para as Igrejas. Elas sdo a juncdo de elementos advindos das praticas religiosas de
determinado povo, e “reinventam-se” quando inseridas em outra cultura que tem

preceitos e valores inspirados ou influenciados pelo primeiro®.

A compreensdo da arte barroca é algo fundamental para percebermos os
elementos que moldam-se dentro das caracteristicas artisticas das esculturas sacras. Para
tanto € necessario que agora facamos um breve levantamento sobre o que se
compreender sobre o barroco e quais suas caracteristicas dentro dos limites territoriais

brasileiros.
Ao falar da constitui¢éo da cultura barroca Luiz Alberto Ribeiro Freire coloca que:

As diretrizes do Concilio de Trento esta na génese da cultura barroca,
cultura que intensifica 0 uso das imagens sagradas nas sociedades
catolicas, potencializando o nivel de relacionamento dos fiéis com as
representacdes, ampliando a empatia através de recursos plasticos, que
provocavam nos fiéis, compadecimento, comocao, piedade, fervor
religioso, paixdo e éxtase. Relacdo bastante diferente da frieza
racional e distante, suscitada pelos codigos plasticos da renascenca.

Quando a cultura brasileira comecgou a ser plasmada, a mentalidade do
elemento europeu era mdltipla, a grande massa dos colonos
portugueses trouxe consigo uma mundivisdo medieval prevalecente
nas aldeias de origem, somente os representantes da nobreza e da
burguesia, em menor propor¢cdo, mas com poder decisério, é que
conheciam e incorporavam como cultura de classe, 0 humanismo
renascentista. Isto alids, ndo era proprio de Portugal como estado
periférico da Europa, ocorria em grande parte dos estados europeus, e
em menor propor¢do na ltalia.

A julgar pela cronica do Padre Ferndo Cardim, a cultura do aparato
religioso parece ter conquistado a simpatia dos povos Tupi, habitantes
de Pindorama, o que ndo € de estranhar, pois culturas tao estetizantes e
tdo afeitas aos ritos e festas, ndo podiam ficar indiferentes aos rituais e
a pompa catélica. Do mesmo modo ocorreu com 0s povos africanos
que involuntariamente foram trazidos para o Brasil, também tribais,
valorizadores dos ritos, fazedores de arte, compreenderam muito bem
os cédigos barrocos, pois de certa forma ja os utilizavam nos seus
artefatos esculpidos, quando deformavam a figura humana e quando
intensificavam a expressdo através de formas e volumes exagerados.

%3 O Catolicismo chega ao Brasil através da colonizag&o portuguesa, ele é introduzido inicialmente como
um elemento de outra cultura, nesse caso europeia, porém no decorrer do processo os elementos da
cultura europeia sofrem modificacBes e reinventam-se aderindo a outros elementos munidos da
diversidade cultural existente na colonia.
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Em meio aos conflitos do processo civilizatério brasileiro, o barroco,
sua estética, sua légica, sua emocdo, parece ter sido a forca motriz
catalisadora do caleidoscépio cultural que originou o Brasil. (FREIRE,
2009, pp. 2147-2148).

Com isso, observamos a forma como o barroco adentra dentro do pensamento, da
vivéncia e torna-se parte do processo de aculturacdo vivido dentro do territdrio
brasileiro. E possivel também observar uma reinvencdo do barroco e desta forma
transmutando-se e readequando-se a realidade brasileira, fazendo que muitas escolas,
em especial, a Baiana, a Pernambucana e a Mineira ficassem conhecidas pela
originalidade de suas produc@es locais, infelizmente, ainda é pouca a sistematizacao
cientifica e os estudos sobre essas escolas (FREIRE, 2009).

Kalina Vanderlei Silva, ao falar sobre as manifestacGes barrocas na sociedade

acucareira coloca que:

As festas, por seu turno, caracterizam-se como a principal atividade
socio-cultural barroca na coldnia agucareira, mobilizando toda a
sociedade urbana. Sdo eventos religiosos, publicos e profanos, onde
todas as camadas sociais participam inseridas em hierarquias proprias,
cada grupo conhecendo sua funcdo e seu papel determinado no
evento. Organizados a partir das irmandades, das corporacGes de
oficio, e mesmo dos conventos, diversos grupos sociais, distintos por
cor, etnia ou mesmo por profissdo, participam das procissdes e
festejos contribuindo com dangas e apresentagdes proprias (SILVA,
2004, P.11).

E justamente nessas festas religiosas que podemos observar que as esculturas e
imagens sacras vao além do culto religioso, e integram-se a vivéncia e ao cotidiano de
seus fiéis, resplandecendo elementos relevantes para compreendermos, por uma

perspectiva simbolica, diversas questdes culturais de nossa sociedade.

Citando um exemplo relacionando as imagens dos santos com o sincretismo
religioso vivido em nossa sociedade colonial, através da introducdo da matriz religiosa

africana observamos que:

E importante registrar que no Brasil, conforme nos ensina
Volney J. Berkenbrock o sincretismo ndo ocorreu de maneira
uniforme em todos os lugares, antes, conheceu varias fases
distintas. Os africanos trazidos para o Brasil percebiam
separadamente as tradicdes religiosas de origem cristds. A tendéncia
inicial foi simplesmente justapor os elementos dessas religifes, sem
vinculo de conteudo entre eles. Ja os descendentes dos escravos
nascidos no Brasil, ndo conheceram essa situacdo de duas
mundividéncias religiosas diferenciadas; assim, o sincretismo serviu
também como um mecanismo para se preencherem lacunas. No caso
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do sincretismo afro-brasileiro, a logica imperante ndo foi a da
separacdo dos elementos, mas sim a que une esses elementos. Pode-se
dizer, pois, que ndo foi a pergunta pela origem (de onde vem?), mas
sim a pergunta pelo objetivo (para que serve?) que mais influenciou o
processo do sincretismo (KENBROCK, apud BITTENCOURT
FILHO, 2003, p.64).

Esse processo de mistura de elementos religiosos, inicialmente distintos, viria a
gerar novas formas de perceber, praticar e vivenciar a religiosidade, tanto afro-

brasileira, quanto luso-brasileira.

Observando a partir da ética da historia comparada, Ulisses Neves Rafael ao
trabalhar com as festividades populares no ciclo junino (ou joanino), coloca que:

A origem comum, neste caso, refere-se as festas brasileiras, boa parte

das quais “nasce” em Portugal, guardando, portanto, com o modelo

que lhe inspira inimeras aproximag@es. Contudo, sem descartar essa

“origem comum”, & para as transformagdes a que estiveram sujeitas

tais praticas, que deve estar voltada nossa atencdo (RAFAEL, 2013, p.
65).

Nesse caso, 0 parametro de comparacgdo utilizado, sdo festas religiosas catélicas,
que ainda hoje sdo praticadas, tanto em Portugal como no Brasil, festas essas, que
possuem como simbolo, os santos do periodo joanino (Sdo Pedro, Santo Antdnio e Sao
Jodo), que em locais diversos de culto e devocéo, tornam-se parte integrante e inerente
da cultura popular e trazem com suas celebracfes a devocdo fervorosa do povo, que
nesse periodo costuma fazer diversas simpatias e pedidos aos santos. Mais uma vez, o
simbolo tangivel e intangivel, visivel e invisivel é o Santo, e sua representacdo fisica

através das imagens a ele destinadas.

Entende-se por tangivel, nesse contexto, tudo aquilo que pode ser fisicamente
tocado, por exemplo, a escultura de Santo Ant6nio é colocada de cabeca para baixo por
uma fiel para que o santo consiga arrumar-lhe um marido, s6 apds a graca concedida
essa escultura ¢ retirada de seu “castigo”. Dessa forma existe um objeto material, a
imagem do santo, que é utilizada para acessar o imaterial, o divino, o sagrado, aquilo
que esta além do fisico, através da pratica de coloca-lo de cabeca para baixo. Entende-se
por intangivel as préaticas e crencas que se constroem através do imaterial. Por exemplo,
uma reza, uma simpatia, uma conversa ou qualquer interacdo mental com o santo, tudo
isso faz parte do intangivel, do imaterial, e acaba por representar o aspecto impalpavel
da crenga. Dessa forma, seja atraves de objetos materiais ou de praticas imateriais, as

festas joaninas sdo voltadas para o santo em sua amplitude de projecoes.
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Em suma, para entendermos as imagens sacras®® devemos compreender que as
mesmas sofrem influéncias de trés fatores aparentemente distintos: O primeiro sendo a
hagiografia cristd; o segundo as caracteristicas artisticas de sua época, e por fim, o
terceiro sendo os elementos advindos da etnia do povo que as produziu ou para quem as

imagens foram produzidas.

Tratando da hagiografia cristd, a base seria os textos canbénicos e ndo candnicos
referentes a determinada passagem ou milagre de uma santo. Ex: Podemos encontrar em
todas as culturas que sdo influenciadas pelo cristianismo, em nivel mais especifico -
pelo catolicismo, diversas representacbes do Cristo Crucificado. Porém nem toda
imagem da crucificacdo representa necessariamente o mesmo versiculo biblico,
consequentemente a imagem pode representar um momento (versiculo especifico)
ocasionado no contexto da crucificacdo. Por exemplo: No evangelho atribuido a
Matheus, Cristo é representado na cruz pelo menos do versiculo 35 até 51, existem
nesse periodo textual varios acontecimentos, que mudam, consequentemente, detalhes

contidos nas imagens de cunho sacro e religioso.

A imagem Sacra é apresentada como uma extensdo do texto biblico, uma dilatacdo
da palavra de Cristo, podendo serem vistas como uma biblia para ndo leitores ou
analfabetos: a Biblia Pauperum — ou biblia para os pobres (SCHUBERT, 1979).

Além da questdo hagiografica existem outros elementos que podem ser identificados
nas imagens que ndo sdo necessariamente ligados aos textos biograficos dos santos,
como as caracteristicas artisticas dessas imagens. Os artistas sacros se baseiam em
elementos que compBdem parte da realidade artistica de seu tempo. Ex: Uma imagem de
Cristo para conter elementos hagiograficos ndo precisa possuir elementos barrocos por
necessidade, mais sim por uma tendéncia artistica de sua época. Da mesma forma, a
beleza de uma imagem sacra ndo esta ligada necessariamente ao requinte artistico, mas
a sua forma de demonstrar a representacdao do sagrado contido no mistério que envolve

a trindade, os anjos e os santos.

Sobre os elementos advindos de determinada cultura ou grupo étnico, podemos

observar em diversas imagens sacras caracteristicas atribuidas aos santos que nao

% Sobre o culto as imagens sacras, o Il concilio de Nicéia, vem a consolidar a veneragdo as imagens dos
santos, tomando todo uma série de cuidados e consolidando a diferenga entre adoragdo e veneragao
(SCOMPARIM, 2008). Pastro coloca que nesse concilio estabelece-se que a Arte Sacra, em todas as suas
representacdes artisticas, pinturas, musicas, estatuarias, obras artisticas como um todo, ndo deve ter seu
conteudo visivel diferente do invisivel. Pois o icone tornasse a realidade suprema do mistério onde deve
existir uma unido entre o contetido e a forma (PASTRO, 2008, p.18).
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necessariamente condizem com a possivel aparéncia do mesmo, até porque em muitos
casos e impossivel saber o rosto de fato de um santo. Essas imagens adquirem o0s
elementos da etnia e cultura do povo que as concebeu. Cristos com caracteristicas dos
caboclos — mulatos pernambucanos, asiaticos - macauenses e o famoso Cristo com
elementos europeus, podem levar a origem de onde e para quem a imagem foi
concebida. Nosso proximo item identificara, quando possivel, algumas das

caracteristicas acessiveis através dos simbolos contidos nas esculturas analisadas.

3.3 DEVOCOES MARIANAS NO BRASIL: O CULTO A SANTA ANA JUNTO A
MARIA MENINA

As devocbes e o0 culto a Nossa Senhora sdo de vital importancia dentro do
catolicismo, ligados ao mistério da salvacdo e ao mistério Pascal muitos desses cultos
tem origem nos primeiros seculos da era cristd e se desenvolverem na Idade Média. A
Igreja é revestida de grande fervor as inimeras celebracfes da virgem, sendo, a partir do
século V ap6s o Concilio de Efeso que iniciam-se as festas propriamente marianas
(MORA, 2007).

Na América Latina, desde que inicia-se a transmissdo do cristianismo o0 povo entra
em contato com diversas manifestacdes associadas a Maria. Algumas ja conhecidas no
velho mundo outras surgidas através da propagacdo do culto mariano, a esse respeito
Mora (2007) coloca que:

[...] é preciso ter em conta os diversos titulos com que se venera e se
celebra a Mée de Deus, assim como os santudrios (alguns, pelo menos,
pois € quase impossivel tratar de todos eles aqui) dedicados em honra
dela em nossos paises da América Latina, e que sdo fortes estimulos a
nossa fé, pois a ‘Mae do Amor Espléndido’, portadora e mensageira

da Palavra Eterna, tem uma extraordinaria for¢a convocadora que, por
sua evidéncia, ndo necessita de demonstragcdes (MORA, 2007, p. 73).

Dentre 0s inUmeros santuarios e aparicdes existentes na Ameérica Latina
encontram-se o Santuario Nacional de Nossa Senhora de Lujan®na Argentina; a
aparicao da Virgem de Copacabana, também conhecida como a Virgem da Candeléria,
na Bolivia; Nossa Senhora Aparecida, no Brasil; Nossa Senhora do Rosario de

Chiquinquira na Colémbia; Na Costa Rica temos a aparicdo de Nossa Senhora, a

8 «A Virgem de Lujan é padroeira da Argentina, Uruguai e Paraguai. Sua devocao é conhecida desde o
ano 1630. Além desse titulo, por toda a Argentina a Virgem é venerada em ndo menos que 25 cidades,
sob mais de 20 titulos diferentes” (MORA, 2007, p. 73).
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Virgem dos Anjos; A Virgem da Caridade do Cobre em Cuba; No México, Nossa
Senhora de Guadalupe; No Paraguai, a Virgem dos Milagres de Caacupé; No Peru, a
Virgem das Mercés, dentre outras inumeras apari¢des, onde podemos assim constatar o

fervor popular pela imagem e devocdo a Maria (MORA, 2007).

Especificamente no territorio brasileiro, a origem do culto a Maria é t&o antiga
quanto a “descoberta” de Pedro Alvares de Cabral, que carregava em sua nau a imagem
de Nossa Senhora da Esperanca. Diversas outras imagens foram trazidas no decorrer da
descoberta e colonizacgdo das terras brasileiras, algumas ornamentando os altares mais
antigos do pais (MEGALE, 2001).

Toda devocédo tem inicio em um ambiente cultural especifico, e pode vir a ser
implantada em outro inicialmente distinto. Deve-se ressaltar que para compreender-se o
desenvolvimento dos cultos e devo¢des marianas no Brasil concluirmos ser de extrema
importancia abordar o contexto cultural em que os mesmos se iniciam. O estudo da
realidade cultural popular faz-se importante instrumento para que ndo venhamos a
cometer erros ja passados da historiografia eclesiastica, que desconsiderava em suas
abordagens as devogdes populares.

Primeiramente, relembrando alguns aspectos abordados no primeiro capitulo
deste trabalho, vejamos o0 ambiente cultural em que iniciam-se as devog¢Ges marianas no
Brasil. Podemos dividir, durante os primeiros periodos da colonizacdo, o ambiente
social onde concentrava-se e vivia a populacdo luso-brasileira, em trés: O engenho, a
rua (que engloba as vilas, arraiais e cidades) e, por fim, a fazenda (HOORNAERT,
2008). Cada um desses ambientes contrasta com aspectos culturais especificos do meio
rural ou do meio urbano, como ja visto anteriormente. Em alguns casos € possivel
encontrar certas singularidades, por exemplo, na rotina do engenho, a influéncia
religiosa do capeldo, na formacéo cultural dos residentes, era consagrada a hierarquia do
senhor de engenho, esse transmitindo uma cultura tipicamente original. Esse padrdo era
compativel com o ambiente das fazendas, onde a hierarquia centrava-se no proprietario
da fazenda (HOORNAERT, 2008).

Quando Hoornaert fala de uma cultura tipicamente original, compreendemos
que, o mesmo, refere-se a0 modo como eram difundidas e organizadas as crengas
religiosas dentro do ambiente. Como o0 senhor de engenho era a maior autoridade nos

seus dominios, era comum que a forma como se transmitia e vivenciava a religido fosse
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fortemente influenciada por sua visdo de mundo, pouco importando se a mesma
condizia, ou ndo, com a maneira com que se praticava e difundia o cristianismo nos

limites externos a sua propriedade.

Existiam numerosos fatores que vieram a impor limites a acdo das instituicoes
eclesiasticas, fazendo com que a religido fosse transmitida pelas familias aristocréticas,
dentre esses inimeros limites o autor cita trés como sendo 0s mais relevantes: “A
instituicdo eclesiastica sempre ficou distante da vida das pessoas, por diversos motivos:
as distancias entre engenhos e fazendas eram enormes, as viagens custosas e precarias, 0
perigo de assaltos e doengas iminente” (HOORNAERT, 2008, p.370). Essa colocagéo
ndo busca afirmar que o ambiente fora dos limites do patrimoénio do proprietario do
engenho nao influenciava a populacdo locada dentro do mesmo, somente busca ilustrar
uma realidade comum de um ambiente onde a totalidade dos membros eram obrigados a
seguir as maneiras com que o dono (Senhor de Engenho) administrava econémica e
ideologicamente a vida de seus familiares, funcionarios e escravos, pois nenhum tipo de
comercializacdo ou pratica religiosa, deveria ser realizada sem o conhecimento do

mesmo.

Dessa realidade de total submissdo surge, inicialmente, a busca dos escravos
africanos de protegerem seu culto através do sincretismo religioso, mascarando suas
divindades (orixas) em santos catolicos. Porem com o tempo isso viria a modificar-se e
muitos escravos que se alforriaram ou receberam a alforria viriam a praticar tanto sua
religiosidade afro-brasileira, o culto a seus orixas, como também a devocdo aos seus
santos, principalmente a Nossa Senhora, dessa forma batizavam seus filhos em
fidelidade a suas condicdes de brasileiros (BEOZZO, 2008).

Dentro de um Engenho observamos um grupo de habitantes compostos
basicamente pelo senhor de engenho, a dona de casa, as criadas, os mulatos, as amas de
leite, mucamas, e demais membros submissos a autoridade do senhor. Cada um embora
vivesse dentro dos padrdes culturais e religiosos ditados pela formacdo religiosa do
capeldo e do senhor do engenho, como ja citado, observavam e projetavam-se sobre as
imagens dos santos, através de aspectos particulares de sua vivéncia:

Nos engenhos a imagem de Nossa Senhora adquiriu as caracteristicas
patriarcais do ambiente: ela se tornou aristocratica, ricamente vestida

com véu de ouro, branca como a senhora branca da casa grande,
imponente e bondosa, maternal (HOORNAERT, 2008, p. 348).
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Nos dedicaremos, agora, a analisar algumas imagens que compunham parte da
realidade vivenciada nos engenhos no que se refere a algumas representacdes de Nossa
Senhora, para que possamos ilustrar e tentar demonstrar alguns aspectos simbdlicos que

podem ser vistos nessas esculturas.

Foto 2: Santa Ana junto a Imagem de Nossa Senhora menina — Século XVIII

Fonte: Acervo Fotografico Pessoal

Podemos observar uma imagem de Santa Ana junto a uma representacdo de Maria
infante, essa pega pertence ao acervo permanente do Museu de Arte Sacra de
Pernambuco, é possivel visualizarmos na escultura que, a representacdo de Nossa
Senhora Menina carrega em suas médos um livro, caracterizando 0 momento que sua

mde a ensina a ler os evangelhos.
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Artisticamente falando, essa imagem de Santa Ana junto a Nossa Senhora
Menina é uma das representagdes que podem ser analisadas através da relacdo das
esculturas com a vida nos engenhos. Nela observamos uma representacdo de Maria que
encaixasse especificamente nos aspectos observados por Hoornaert (2008), uma
imagem suntuosa e vestida de forma luxuosa aos moldes aristocraticos de um engenho.
Santa Ana é uma das representacfes que mais caracterizaram os elementos do ambiente
aristocratico e patriarcal dos engenhos: “Neste ambiente Maria entra sobretudo em
relacdo com S&o Jose e Santa Ana, 0 primeiro representando o bom e fiel esposo [...], a
segunda a mae que ensina o catecismo [...]” (HOORNAERT, 2008, p. 348). Ambas sé&o
associadas ao senhor e a senhora de engenho concomitantemente, e ambas as
representacdes ligam-se a aspectos simbolicos da época. Associando a religido com os
simbolos Geertz observa que:

Como a religido ancora o poder de nossos recursos simbolicos para a
formulacdo de idéias analiticas, de um lado, na concepgao autoritaria
da forma total da realidade, da mesma forma ela ancora, no outro lado,
0 poder dos nossos recursos, também simbdlicos, de expressar
emocgOes — disposicOes, sentimentos, paixdes, afeicOes, sensagdes —
numa concepcédo similar do seu teor difuso, seu tom e temperamento
inerente. Para aqueles capazes de adota-los, e enquanto forem capazes
de adoté-los, os simbolos religiosos oferecem uma garantia césmica
ndo apenas para a sua capacidade de compreender o mundo, mas
também para que, compreendendo-o, déem precisdo a seu sentimento,
uma definicdo as suas emocbes que lhes permita suporta-lo, soturna

ou alegremente, implacavel ou cavalheirescamente (GEERTZ, 1989,
p. 119-120).

Utilizando-se desta base tedrica como escopo, aplicando-a na realidade da elite
composta pelo senhor e pela senhora de engenho: as esculturas de Arte Sacra associam
0 poder dos recursos simbdlicos utilizados para expressar 0s sentimentos a ética e
projecao social do sistema hierarquico. Desta forma o senhor de engenho, introduzido e
sendo parte integrante e integrada a sociedade cristd, busca a validacdo de seu poder e
propagacao de sua cultura patriarcal através da propria projecdo na imagem do santo,
tentando, desta forma, postar-se como um homem ideal, reflexo vivo dos santos e um
ilustre exemplo de sua época, “esposo bom e fiel”, enquanto a senhora de engenho
representa a esposa cristd, temente a Deus, que assim como Nossa Senhora, assume de
corpo e alma suas atividades maternas e que bondosamente propaga os ensinamentos
sagrados de Cristo. Nos aspectos observados podemos visualizar uma busca de
consolidacdo e exposi¢do da imagem “perfeita” tipica da nobreza e realeza da coroa

portuguesa.
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Dentro da familia patriarcal, o senhor, sempre ocupado em tarefas fora
de casa, pouco se interessava pela religido, deixando esta tarefa de
educacdo religiosa a mulher branca, a “dona de casa”, que, que passou
a ser considerada guardid e transmissora da religido. A imagem desta
funcdo atribuida & mulher branca ¢ a imagem de Sant’Ana que se
encontra tdo frequentemente nos engenhos e nas fazendas. Sant’Ana ¢
simbolo da Casa Grande ensinando o catecismo ao pessoal da senzala.
O livro sagrado, que Sant’Ana mostra a Maria, simboliza a tentativa,
por parte da casa grande, de marginalizar culturalmente a senzala. Ao
julgar a frequéncia desta e de outras imagens de cunho catequético,
estariamos inclinados a pensar que a mulher branca foi a transmissora
da religido catolica no Brasil (HOORNAERT, 2008, pp. 370-371).

Essa associacdo ndo é algo inédito da cultura brasileira, no século XV e XVI ja
se faziam presente pinturas e esculturas que representavam Santa Ana e S&o Joaquim
ricamente vestidos, buscando ressaltar a importancia e nobreza da familia de Maria
(FIGUEIREDO PINTO, 2014). Concordando com essa afirmacdo observamos que a

cultura luso-brasileira s6 copia os padrdes ja tipicamente estabelecidos em Portugal.

Os senhores de engenho séo na realidade frutos da colonizagédo e herdam desde
0s primordios, sentimentos, tradicbes e vivencias trazidas de Portugal. As
representacdes marianas associadas a vida nos engenhos sao reflexos da paixao
portuguesa pelas imagens da virgem, como deixa-nos claro Hoornaert:

Os portugueses que vieram para o Brasil eram particularmente
devotos de Maria Santissima. Pode-se escrever uma Historia do Brasil
descrevendo os diversos significados que a imagem de Nossa Senhora

teve ao longo da historia. A devocdo a Maria marcava as épocas do
ano e as horas do dia (HOORNAERT, 2008, p. 346-347).

As imagens da mae de Deus séo classificadas de acordo com as fases da vida da
Santa, apari¢des e milagres. Megale (2001) classifica esses momentos da trajetoria de

Maria em seis: infancia, imaculada concei¢do, encarnacdo, virgem mae, paixdo e gldria.

O primeiro momento remete a infancia da santa, geralmente, sdo imagens de Nossa
Senhora ainda crian¢a, acompanhada de Santa Ana, ou respectivamente de Santa Ana e
Sao Joaquim, pais de Nossa Senhora. Em alguns casos podemos também encontrar a

imagem de Maria infante também representada sozinha.

Na perspectiva patriarcal, as inUmeras imagens dos Santos, principalmente as
representacdes femininas, costumavam sofrer releituras e interpretacdes simbdlicas,
limitadas ao contexto social em que as mesmas eram introduzidas. Sobre esse aspecto
Leonardo Boff, ao debater sobre as formas de exercer-se o dominio sobre a mulher

afirma que:

95



Neste sentido, houve uma exploracdo marioldgica no sentido que
interessava ao poder machista: apresentar Maria apenas como aquela
mulher que diz sim (fiat), que se resigna a fazer a vontade de Deus,
que se esconde nos afazeres caseiros, na modéstia e anonimato
(BOFF, 2012, p. 54).

Desta forma observamos uma ressignificacdo, que impdes limites as acfes da
mulher a padrdes instituidos pelo regime patriarcal que centraliza na figura do homem,
todas as forcas politicas e religiosas que o colocavam em um status superior ao da
mulher. Desta forma, as imagens marianas refletiam para as senhoras de engenho a ética

moral de submissdo natural da mulher ao homem.

Porém ndo é possivel desconsiderar o carater matriarcal que tomava conta das
relacBes dentro dos limites da casa. Ao mesmo tempo que a rua era dominio do senhor
(patriarcalismo) a casa era dominio da senhora (matriarcalismo) como deixa claro Frei
Clodovis Boff:

A familia brasileira, com efeito, conserva tracos fortemente
matriarcais. Ao patriarcalismo social corresponde um certo
matriarcalismo psicologico. O “mundo da rua” é dominio do pai,
enquanto que o “mundo da casa” ¢ o da mae. Por isso, a religido e a
educacdo sdo consideradas deveres femininos e maternos, enquanto

que o trabalho e a politica sdo aqueles cabiveis ao homem (BOFF,
1995, p. 32).

O Reflexo dessa realidade é sintetizado no simbolo, que aqui analisamos dentro
da escultura de arte sacra. A escultura de Santa Ana pode ser observada como um
espelho da configuracdo social de uma familia condicionada aos valores do patriarcado.
Observar a imagem de Santa Ana é visualizar a maneira como a senhora do engenho era
vista e também a forma como ela se observava, sendo a mae responsavel pelos afazeres

domeésticos e pela educacao de seus filhos.

Falando um pouco sobre a historia de Santa Ana e a devocdo a mesma, é
possivel observar alguns dos elementos que podem ter servido de ligacdo entre a
imagem da santa com a figura da senhora de engenho. Primeiramente, santa Ana era
vista como uma esposa fiel e temente a seu Deus. Santa Ana era casada com S&o
Joaquim, conta-se a historia que o Santo sofreu inUmeros infortinios pela falta de um
herdeiro ou herdeira para propagar a sua linhagem, até que certo dia, profundamente
entristecido pelas recriminacGes de seus amigos e dos proprios sacerdotes, isolou-se no
deserto, fazendo com que sua esposa acreditasse que teria se tornado vidva. Mesmo

sendo estéril e acreditando que seu marido teria falecido, Santa Ana nunca renunciou a
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seu Deus, pelo contrario, foi através de sua fé que surgiram forcas para continuar seu
caminho, se apegou ao senhor através de suas oragdes, com confianga inabalavel.
Conta-se que certa vez, em uma de seus momentos de oracdo, em seu jardim, um anjo
apareceu e anunciou gque Ana viria a ter uma filha, seu nome seria Maria e todas as
nacOes falariam sobre seus feitos. Sdo Joaquim também foi comunicado por um anjo
que seria pai, 0 santo entdo, reuniu seus pastores e retornou para os bracos de sua
esposa. Apos completar trés anos, Nossa Senhora foi apresentada no templo, para que se
dedicasse ao trabalho de Deus (MEGALE, 2001).

Podemos observar trés virtudes que deveriam compor as senhoras de engenho,
refletidas na historia de Santa Ana: A primeira € a fidelidade que a mulher deveria ter
perante seu esposo; a segunda seria sua fé inabalavel em seu Deus e a terceira sendo a

devocéo e amor por sua familia.

Muitas vezes as Senhoras de Engenho, de fato, assumiam um papel de tremenda
maternidade, até com os filhos bastardos de seus maridos com as escravas que lhes
dispunham, como nos deixa claro Perdigdo Malheiro:

A bondade e caridade proverbiais das senhoras brasileiras tém
chegado ao ponto de interessarem-se pelas crias, quase como se
fossem seus préprios filhos, tratando-as com verdadeiro amor
materno, levando-as por vezes ao colo e até aos proprios seios e

praticando  outros atos semelhantes (MALHEIRO apud
HOORNAERT, 2008, p.317)

Desta forma as senhoras de Engenho, espelhavam-se na imagem de Santa Ana, a
santo tornou-se a protetora das mulheres casadas, e das futuras maes, sendo muito
cultuada durante o periodo colonial. As mulheres que desejavam curar, através da
intervencgdo divina, rogavam a Santa Ana que as ajudassem, assim como acreditava-se
que a Santa também ajudava suas fieis a terem um parto répido e alegre (MEGALE,
2003).

Pudemos observar que dessa forma a mée de Deus acaba por ser identificada
com a aristocracia da época, 0 mesmo Veio a ocorrer com inimeras imagens de Nossa
Senhora, da mesma forma as classes mais pobres viriam a atribuir um significado
inverso as interpretacOes da elite, colocando Maria como uma protetora do pobre, que
identifica-se com o sofrimento e dessa forma intercede na vida dos seus devotos
humildes. Abordamos de forma mais aprofundada esses fatores na continuidade da

analise das imagens de Nossa Senhora.
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3.4 ANALISE DE ALGUNS ELEMENTOS DA ICONOGRAFIA E DA DEVOCAO A
NOSSA SENHORA

Existem indmeros motivos que justificam a quantidade exuberante de cultos e
celebracgfes feitas para as representacdes de Nossa Senhora, em muitos casos a devogédo
a Maria encontra em datas especificas o apice das festividades realizadas em prol dos

diferentes dogmas e titulos marianos.

Sobre as festividades marianas Leo Scheffczyk coloca que:

De modo geral, as festividades marianas nos fazem percorrer a direcdo da
existéncia histérica da Mae de Deus, que, em grande parte, se identifica com
a de seu Filho. Assim, elas formam um ponto concreto de referéncia e de
embricamento para compreender o significado da salvacdo, que na figura de
Maria se realizou de maneira realista e historica no seio da humanidade
(SCHEFFCZYK, 1983, p. 115).

Maria recebe inumeras representacfes. Nos dedicaremos agora, a andlise
iconogréfica da reproducao de Nossa Senhora da Conceicdo. Para facilitar a assimilacéo
das informactes, compilamos diversas esculturas da Imaculada Concei¢cdo em uma
Unica imagem, e dentro dessas pecas analisaremos os simbolos e seus significados. Nos
anexos do texto, serd possivel observar a imagem individual e com informacdes do
século de cada uma dessas esculturas, todas pertencentes ao acervo do Museu de Arte

Sacra de Pernambuco.

Foto 3: Imagens de Nossa Senhora da Conceigéo

W
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Fonte: Acervo Fotogréafico Pessoal

Dentro das cinco imagens ilustradas, observamos simbolos que costumam se
repetir nas esculturas sacras referentes a esse titulo mariano, dentre esses simbolos
observamos a nuvem com 0s anjos, que encontram-se presente em todas as imagens da
virgem; a meia lua, que encontra-se presente em trés das imagens apresentadas; as maos
da santa em oracdo; as vestimentas compostas pelo maphorion e a tunica; além das
cores azul, verde, dourado e vermelho. Tanto as cores como o0s simbolos, até a forma
posta das maos, contém justificativas simbolico-litargicas cujo sentido serdo abordados
dentro das delimitacGes possiveis do trabalho, pois é de extrema dificuldade conseguir
exaurir as propriedades simbdlicas contidas em cada aspecto dessa imagem, por isso
basearemos nosso proximo passo da analise nos aspectos e interpretagdes que

concluimos ser para a pesquisa 0s mais relevantes.

Para entendermos a relacdo da nuvem de anjos com as imagens da Imaculada
Conceicdo é necessario que compreendamos o significado da nuvem de anjos para a
tradigdo crista dentro de seu contexto geral. Joseph Ratzinger(2014) em suas reflexdes
sobre o espirito da liturgia, ao explicar alguns dos elementos da Arca da Alianca fala
que os querubins seriam representacdes da forca da criacdo, os elementos do mundo,
localizados abaixo de onde pairava a nuvem que continha a forca da criacdo, a presenca
de Deus (Shekhinah). Seria inapropriado, seguindo essa interpretacéo, colocar que dessa
forma a nuvem com 0s anjos que é sempre representada abaixo da Teothokos ndo viria a
coloca-la em um nivel superior ao das demais hierarquias celestes e profanas? Le Goff
(2010) admite que a partir da idade média Maria foi vista por muitos como um quarto
membro da trindade; Leonardo Boff (2003) debate sobre a Mariologia e demonstra a
ligacdo direta entre Maria, Jesus Cristo e o Espirito Santo:

No mistério da Anunciacdo se realizam duas miss@es divinas: aquela
do Espirito que desceu sobre Maria e aquela do Verbo que, com o
consentimento de Maria, comecou a formar-se homem em seu seio.
Aqui se estabelecem relagfes que envolvem a Santissima Trindade: o
Pai ndo fica excluido porque é Ele que envia o Filho e o Espirito e
neles mantém sua presenca misteriosa. Com o Filho e o Espirito
sua relacdo é real e ndo metaférica porque sua pessoa €
envolvida no envio de ambos; é permanente e ndo passageira
porque o fato de ser mde permanece para sempre e sua ligacao
ontoldgica com o Espirito Santo é um dado definitivo; é especial

porque a coloca em uma dimensdo por ninguém ocupada antes
dela (BOFF, 2003, p. 216).
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Murad (2012) coloca que ao mesmo tempo que Maria é a Imaculada ela é
também toda humana desta forma ela teve que crescer na fé e passar por provacdes e

dificuldades humanas como todos nos.

Existem no decorrer da histéria e da vastiddo de territérios pelo mundo,
indmeros registros das apari¢des de Imaculada Concei¢do. No Brasil Megale coloca
que:

No Brasil a imagem da Virgem da Conceicdo chegou em uma das
naus de Pedro Alvares Cabral. Ela representa Maria Santissima de pé
sobre o globo terrestre, tendo as mados unidas em oracdo e os olhos
voltados para o céu, esmagando com seus pés uma cobra, simbolo do
pecado original. Os frades franciscanos foram os propagadores desta
devogdo que se espalhou de norte a sul, pois existem cerca de 533
paréquias a ela dedicadas. Em todas as localidades por onde passaram
os filhos de S. Francisco foram construidos templos sob o orago de

Nossa Senhora da Conceicéo, sendo Ela a padroeira de varios Estados
brasileiros (MEGALE, 2001, p. 148-149).

Olinda abriga um dos conventos franciscanos mais antigos do Pais, sua primeira
construcdo data de 1585, sua estrutura faz parte de um conjunto que ainda abriga a
Igreja de Nossa Senhora das Neves, a Capela de S&o Roque, a Capela de Santana e por
fim a Sacristia.

Foi ainda no Convento de Sdo Francisco o local onde se instalou a primeira
biblioteca publica de Pernambuco no ano de 1831 (Prefeitura de Olinda, 2015). L4 é
possivel encontrar 0 maior acervo de azulejos portugueses de Pernambuco, existindo na

regido, uma grande propagacdo da devocdo a Imaculada Conceicao.

No convento é possivel encontrar inUmeros azulejos que retratam passagens da

vida de Maria®, dentre eles a anunciacdo do anjo a santa.

% Ppara ver todas as imagens dos azulejos portugueses, ampliadas, que foram fotografadas ir em
apéndices.
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Foto 4 Anunciagéo

Fonte: Acervo Fotogréafico Pessoal

Nessa imagem, observamos Nossa Senhora de joelhos em reveréncia ao anjo
Gabriel que veio anunciar-lhe que carregaria em seu ventre o filho de Deus. Ao topo da
cena observamos algumas inscricdes em latim “Ave gratia plena dominus secum
benedcta tu in mulieribus” que em uma traducdo literal seria “Salve, agraciada; o
senhor ¢ contigo; bendita és tu entre as mulheres” Luc (1, 28). No final da frase existe
uma referéncia ao evangelista Lucas®’ e ao capitulo onde é possivel encontrar a

informagcdo, sobre a passagem contida no azulejo, sendo esse o capitulo um de seu texto.

A anunciacdo a Maria € uma representacdo que comumente costuma conter
simbolos que, independente dos artistas que as produziram, voltam a se repetir. O mais
comum entre eles é o lirio que pode estar nas maos do anjo ou em um pote proximo a
Nossa Senhora simbolizando a virgindade da santa (FIGUEIREDO PINTO, 2014).

A devocdo Mariana no Brasil é tdo antiga quando a chegada dos portugueses a
nova coldnia e é desta forma tdo antiga quanto o inicio dos cultos a seu filho Jesus

Cristo dentro das fronteiras brasileiras.

*” Irm& Maria Donadeo (1996) explica que, segundo a tradicdo, S&o Lucas teria 0 mérito de ter produzido
0s primeiros icones marianos, os dois primeiros sendo a santa representada com seu filho, posteriormente
seriam denominados de Odighitria e Elelsa, que significaria “da ternura”, o terceiro icone seria a
representacdo de Nossa Senhora sem 0 menino Jesus.
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O Brasil herdou de Portugal a sua profunda devocgédo a Virgem Maria.
Com efeito, o catolicismo portugués era profundamente mariano. A
figura de Maria contribuiu historicamente para a construcdo daguela
nacdo e para sua cessdo interna, e inspirou as suas maiores empresas
politicas, como as guerras contra 0s mouros e as grandes descobertas
maritimas (BOFF, 1995, p. 9)

Da mesma forma como foi herdado de Portugal, o Brasil continuou tendo forte
devocdo a dignissima Mé&e de Deus e seu nome santo foi inUmeras vezes invocado,
como exemplo, na prépria guerra e expulsdo dos Holandeses é possivel encontrar

relatos de apari¢des da virgem em prol de seu povo (BOFF, 1995).

Nossa Senhora da Conceigdo é a representacdao de Maria que alude a sua imaculada
concepgdo. Maria ja nasce pura e livre de pecados, “Nesse contexto, Maria imaculada
recebe um privilégio de Deus, de ser preservada da mancha do Pecado Original”
(MURAD, 2012, p. 167). Foi Dom Jodo IV que oficializou o culto a imaculada,
dedicando o reino portugués a santa, fazendo com que sua festa, comemorada no dia 1°
de dezembro, e seu culto fosse obrigatério em todo o territorio portugués, da metropole
as colonias (MEGALE, 2003). Clodovis Boff ( 1995), ainda afirma que diante da
imagem da Imaculada, nem o rei e nem a rainha, podiam usar a coroa diante da santa,

pois ela era a verdadeira soberana de Portugal. .
Sobre a iconografia da Santa, Megale (2001) coloca que:

Nossa Senhora, sobre o globo terrestre, esmaga com 0s pés uma cobra,
simbolo do pecado original. Ela estd de méos juntas em atitude de
oracdo e tem os cabelos longos caidos sobre os ombros. Usa uma
tlnica branca e um manto azul, e muitas vezes se apresenta com uma
coroa real. Sob seus pés aparece geralmente um crescente de lua sendo
gue as vezes a Senhora pisa sobre ele e a cobra envolve a terra. Em
algumas imagens, sob os pés da virgem surgem cabecas de anjos.

A lua aparece quase sempre sob os pés da Senhora da Conceigdo
simboliza a substancia passiva, que guarda em seu seio 0s raios do
Sol. Por esse motivo é também o simbolo de Maria, que guardou em
seu seio Jesus, o Deus Encarnado, a Luz Divina (MEGALE, 2001,
p.152).
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Figura 5 Representacéo do Capitulo 12 do Apocalipse — Século XX

Fonte: Acervo Fotogréfico Pessoal

Analisando o quadro pintado por Clotilde de Moraes, que encontra-se exposto
no Museu de Arte Sacra de Pernambuco, comparando-o com o texto biblico,

observamos que 0 mesmo representa objetivamente parte do capitulo 12 do apocalipse:

1 E viu-se um grande sinal no céu: uma mulher vestida do sol, tendo a
lua debaixo dos seus pés, e uma coroa de doze estrelas sobre a sua
cabeca.

2 E estava gravida, e com dores de parto, e gritava com ansias de dar a
luz.

3 E viu-se outro sinal no céu; e eis que era um grande dragdo
vermelho, que tinha sete cabecas e dez chifres, e sobre as suas cabegas
sete diademas.
4 E a sua cauda levou apo6s si a terca parte das estrelas do céu, e
lancou-as sobre a terra; e 0 dragdo parou diante da mulher que havia
de dar a luz, para que, dando ela a luz, Ihe tragasse o filho (Apocalipse
12: 1-4).
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Nessa representacdo apocaliptica podemos observar simbolos vinculados a
iconografia de Nossa Senhora da Conceicdo, a estrela, a lua, os raios de sol, sdo alguns

exemplos®.

As esculturas que referem-se a Nossa Senhora Imaculada Conceicéo, dentro das
culturas latino-americanas vem acompanhadas de indmeros elementos que viriam a
propiciar o sincretismo. De indigenas a afro-americanos veremos as imagens da virgem,
serem resignificadas: “[...]; pois veneram a lua, a terra, a agua, maes ¢ esposas de deuses
autoctones, espiritos e deusas afro-americanas; e tambem prestam culto a Maria, Mé&e de
Deus” (IRARRAZAVAL, 1993, p. 197).

Observamos que a esséncia, €tica e moral de um povo, vinculam-se ao sistema
cultural estabelecido, dessa forma, no momento em que a imagem se personifica no
imaginario popular e comeca a fazer parte do cotidiano do povo, acreditamos que a
mesma, assume graus simbdlicos que transcendem a representacdo pura que
inicialmente delineava somente padrGes ja preestabelecidos para compreender-se 0s
significados contidos no simbolo da imagem. Com isso queremos dizer que junto a
iconografia original da imagem somam-se as proje¢des cognitivas da sociedade — povo
em questdo. Desta forma, por exemplo, se o simbolo da serpente que rodeia 0 mundo
pode ser interpretado como a representacdo, originalmente, do pecado original, e Maria
a Santa que com sua pureza e fé acaba por sobrepujar essa serpente do mau pisando em
sua cabeca, dentro da devoc¢do popular vemos a possibilidade de que os simbolos sejam
relativizados com os problemas enfrentados em um local especifico, por um povo

especifico.

Por exemplo, encontramos presente na exposi¢cdo do Museu de Arte Sacra de
Pernambuco um texto onde ilustra como sendo um dos grandes maus ocorridos em
Pernambuco no século XI1X a epidemia de colera que assolou a regido. Tratando-se da
devocdo popular seria incorreto afirmar que para o povo, essa epidemia de colera
poderia ter sido fruto do demonio que é visto como a serpente (pecado original)? E que
somente através da oracdo (que é representada, na imagem da Imaculada Conceicao,
pela forma que Maria posta suas médos unidas) poderia livrar-se dessa acdo demoniaca?

Aplicando um esquema com essas interpretaces acabamos por retirar o0 mau do

%8 Vale ressaltar que existem inimeras interpretacdes Hermenéuticas que reinterpretam a simbologia
desse capitulo apocaliptico com significados mais extensos do que os abordados no texto. O sentido dessa
imagem, em nosso trabalho, & unicamente voltado a iconografia mariana, por isso nao nos
aprofundaremos nessas questdes.
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subjetivismo geral e o aplicamos dentro de um contexto especifico, tentando dessa
forma, hipoteticamente, demonstrar como os fiéis podem ter adaptado os simbolos a
realidades especificas de suas vivéncias tornando ainda de maior complexidade
compreender plenamente as praticas devocionais de um povo pela interpretacdo
simbdlica das imagens em questdo. Infelizmente ndo temos dados suficientes para tais
comprovagdes, 0 maximo que podemos fazer, além dessas breves reflexdes é concordar
com as afirmac6es de Murad em relacéo as inimeras representacdes de Nossa Senhora,
0 autor coloca que Maria recebeu inimeros titulos e com esses titulos e representacdes
acaba por adquirir novas projecoes advindas das culturas que assimilaram e associaram
a representacdo da santa a simbolos j& existentes em suas culturas originais:
Nossa Senhora de Fatima, de Lourdes,da Conceic¢do, Aparecida, das
Dores, de Guadalupe e tantos outros. Ao acompanhar diferentes
estatuas, notam-se enormes diferencas na cor da roupa, na cor da pele
e na feicdo do rosto. Maria, glorificada junto a de Deus, ressuscitada
por Jesus, ndo tem mais um corpo humano como 0 nosso. [...] Assim,
Maria assume o rosto e o jeito de ser de diferentes povos e culturas.
As diferentes “Nossas Senhoras” sdo uma forma de inculturacéo e de
expressdo de sua proximidade materna. Nossa Senhora de Fatima,
devogdo nascida em Portugal, apresenta os tracos da etnia branca
europeia: rosto afinado, olhos claros, pele branca. Nossa Senhora de
Guadalupe, do México, tem tracos indigenas: rosto arredondado e pele
morena. Estd vestida como mulher gravida, com manto azul-

esverdeado, cheio de estrelas, sinais cheios de sentido para as culturas
nativas da regido.

As “Nossas Senhoras” sdo formas diferentes de apresentar Maria de
Nazaré, enquanto glorificada junto de Deus. As estatuas trazem, ao
mesmo tempo, 0s tracos de sua pessoa, a marca de Deus e as
projecdes humanas. [dessa forma] Cada “Nossa Senhora” é uma
maneira de Maria se inculturar, assumir as caracteristicas de diferentes
povos, culturas e momentos histéricos (MURAD, 2015, p.208).

Abordando, um pouco, sobre o sincretismo, poderiamos ilustrar indmeros
exemplos, porém optamos por explica-lo especificamente na representacdo de Nossa

Senhora Aparecida com a cultura afro-brasileira.

Embora o culto a Nossa Senhora Aparecida ndo venha a ser um dos mais
representativos em Olinda, optamos por fazer uma breve abordagem, sobre essa
representacdo da santa, pela mesma ser uma imagem que originalmente fazia referéncia
a Imaculada Conceicéo e com o tempo veio a tornar-se um simbolo da cultura brasileira,

sendo uma imagem inédita de Maria, uma escultura do Pais, tipicamente brasileira.

A imagem de Nossa Senhora Aparecida caracteriza-se através de uma pequena
escultura de Nossa Senhora da Conceicdo, retirada do rio Itaguassu por um grupo de
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pescadores que buscavam peixes para o Governador de Sdo Paulo, Dom Pedro de
Almeida, a imagem encontrava-se ja bastante escurecida devido ao tempo que ficou
submersa no rio (MEGALE, 2001), Clodovis Boff (1995) atribui também a grande
quantidade de velas e incensos utilizados pelos fieis em sua manifestacdo de devocao, o

escurecimento da santa.

Independente dos motivos que levaram ao escurecimento da imagem, o
importante é que desta forma Maria fez-se negra, vale, porém, ressaltar que em muitos
casos ha diferenca de cor e raca representadas nas esculturas marianas, S80 processos
das herancas da inculturagdo sofrida através da propagacdo cristdi (MURAD, 2012).
Desta forma entendemos que o impacto da aparicdo de uma imagem de Nossa Senhora
Negra s6 pode ser compreendido e interpretado, como uma real apari¢cdo da santa, pela
mesma ter se manifestado em um ambiente propicio a aceitacdo desta nova forma de
ver-se a Mae de Deus, por seu povo compartilhar de suas caracteristicas culturais e
étnicas, justificando, assim, a forte ascensao do culto a Aparecida. Ja em seus primeiros
milagre vemos sua imagem atrelada as classes mais pobres da sociedade, quando a

mesma liberta um escravo de suas correntes:

As narragdes do milagre apresentam, como sempre, muitas variantes,
tanto de carater particular como dramatico. O ndcleo narra que, poucos
anos depois da “apari¢do”, um escravo que trazia uma pesada corrente
ao pescoco passava diante do santuario. Desejando entrar, pediu a seu
senhor. Tendo o pedido negado, implorou a Virgem e eis que
imediatamente lhe cairam as correntes ao chdo, e ele viu-se livre. As
pesadas correntes (7 kg) ainda hoje sdo mostradas aos peregrinos na
“Basilica Velha” (BOFF, 1995, p. 42-43).

Desde o comeco da devogdo o povo pobre, negro, menos favorecido, observara
na imagem da santa inimeras identificacdes com sua realidade, desta forma, a mée de
Deus agora ndo s6 se manifesta através da crenca trazida de Portugal, ela agora tem uma
fase exclusivamente brasileira, seu povo é acolhido pelo amor da divina mée de Deus,

que viria a tornar-se a imagem definitiva do pais, a Padroeira do Brasil.

Mesmo a imagem da Santa Aparecida sendo elevada a uma representacdo que
cativou as devocgOes populares, lembremos que o povo, pobre e menos favorecido
corresponde a uma parcela da nossa sociedade, mesmo sendo a maioria, ndo
correspondem ao todo. Por isso, Nossa Senhora Aparecida, ndo cativaria somente 0s
negros e pobres do pais. Clodovis Boff (1995) define em quatro as identificacGes
fundamentais do icone da aparecida. A primeira, identificacdo, seria o0 icone da
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Aparecida associado a nacdo catolica brasileira; o segundo nivel de identificacdo
associa a imagem da santa ao povo brasileiro em sua totalidade; a terceira agregagéo
interligaria a imagem da santa com o Brasil dos oprimidos; por fim, a quarta associacéo
seria a de Aparecida com a cultura afro-brasileira, fato que viria a intensificar as formas

de sincretismo no pais.

Tendo abordado, até o momento, trés representacdes marianas (Conceicéo,
Anunciacdo, Aparecida), seguiremos agora com outra representacdo, que é comum ser
vista, principalmente em azulejos, que € a representacdo da visita de Maria a Santa
Isabel, momento compendiado na imagem de Nossa Senhora da Visitacao.

O terceiro momento das representagdes marianas refere-se a Encarnacéo do verbo.
Decorrem de eventos originarios desde 0 momento da anunciacdo do anjo Gabriel até o
nascimento do menino Jesus. Megale (2001) coloca que as principais representacfes sdo
as de Nossa Senhora da Boa Hora, Anunciacdo, Encarnacdo, Bom Despacho,

Expectacdo e Amor divino, dentre outras.

Foto 6: Santa Isabel e Nossa Senhora da Visitagdo — Século XIX

Fonte: Acervo Fotogréafico Pessoal

Nossa Senhora da visitacdo, € uma das representacGes que enquadram-se nessa
definicdo descrita por Megale. Caracteriza 0 momento que Maria, ap0s a anunciacao,

vai visitar sua prima Isabel que também foi agraciada com o milagre da gravidez, e
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carregava em seu ventre Sdo Jodo Batista. A Visitagdo € comemorada no dia 31 de

maio.

O conteudo da festa resulta de Lc 1,39-56. Menos provavel é a sua relacao
com a festa mariana bizantina da igreja de Blacherne, de 2 de julho. A festa
ocidental deriva, sobretudo, da piedade mariana da entdo jovem ordem
franciscana que a introduziu em 1263 e estabeleceu que seja celebrada no dia
seguinte a oitava da festa da natividade de Jodo Batista (24 de junho). O novo
calendario litirgico de 1969 a desloca para 31 de maio (BALTHASAR,
BEINERTL, et al., 1983, p. 178).

Dentro do texto biblico é possivel encontrar no texto do evangelista Lucas as
passagens que compdem a visitacdo da Santa a sua prima Isabel. Tudo inicia-se no ato
da anunciacdo, o anjo Gabriel informa que além de Maria, sua prima Isabel também
conceberia um filho “E eis que também Isabel, tua prima, concebeu um filho em sua
velhice; e é este 0 sexto més para aquela que era chamada estéril; Porque para Deus
nada ¢ impossivel” (Luc. 1: 36-37). Os versiculos 39 e 40 do primeiro capitulo de Lucas
tratam de falar da saida apressada de Maria para encontrar-se com sua prima Isabel,
Nossa Senhora teria saido apressada para as montanhas com destino a uma cidade de
Jud& onde encontrava-se a casa de Zacarias, marido de Santa Isabel, ao entrar encontra e

salida sua prima lIsabel.

Narra-se em Lucas (1: 41-42) que apos receber a saudacdo, o filho de Santa
Isabel teria saltado dentro de seu ventre, e Isabel inspirada pelo espirito santo pronuncia
os, famosos, dizeres “Bendita és tu entre as mulheres, e bendito o fruto do teu ventre”
que viria a compor parte da oracdao Ave Maria, amplamente difundida em todo territorio

brasileiro.

Em Portugal existia uma grande festividade comemorando o dia da visitacao,
sendo a tradicdo propagada dentro do Brasil, a festividade para Nossa Senhora da
Visitacdo tinha além do carater religioso, o carater patriético por também comemorar-se

o inicio das grandes descobertas maritimas (MEGALE, 2001).

A visitacdo de Maria a Santa Isabel poderia ter influenciado na cultura e na
vivéncia social dentro do Brasil? De certo a muito a ser analisado, 0 que podemos
indagar sobre esse conteudo, espelha-se nas observacdes, ja apresentadas, sobre a forma
como Santa Ana foi assimilada e refletida na vida da senhora de engenho. Da mesma
forma como a Senhora de engenho projetava-se na mée de Maria, por essa ser a esposa
fiel que se preocupava com a educacdo religiosa dos membros da familia, inicia-se no

Brasil Luso-brasileiro, e perdurard em muitas localidades até hoje, fortes relacfes
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vinculadas ao apadrinhamento das familias que langcavam lacos de amizade e
cooperagdo umas com as outras, 0s vizinhos acabavam por se tornar pessoas t&o
proximas como os familiares, seria a atitude de Nossa Senhora da Visitacdo um espelho
para os afrouxamentos desses lacos? Sera que o fiel ao refletir sobre a honrada atitude
da santa, que viaja, mesmo gravida, para ir ao auxilio de sua prima ja em idade
avancada, ndo acaba por buscar inspirar-se na mesma e auxiliar aqueles que fazem parte

do seu nucleo de relacionamentos afetivos, familiares e amigos?

Constatando a forte influéncia dos santos na devogdo e consequentemente na
vivéncia popular, acreditamos essas serem indagacOes possiveis a realidade da época,
pois a religido, e consequentemente seus icones sagrados, desempenharam, e ainda

desempenham, um papel estratégico na construcdo do mundo (BERGER, 2013).

Passaremos agora a analisar algumas imagens que representam Nossa Senhora
com 0 menino Jesus em seus bracos. Na analise de Megale (2001) a autora define esse
como sendo o quarto momento das passagens sobre a vida de Maria e denomina essas
imagens como representagoes da “Virgem Mae”. As representagdes podem ser sentadas
ou em pé, geralmente a distin¢do feita entre as imagens é ligada aos simbolos que a

santa e 0 menino carregam em suas maos (MEGALE, 2001).

Foto 7 Nossa Senhora Mae dos Homens — Século XVIII

Fonte: Acervo Fotogréafico Pessoal
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Dentre as representagdes da Virgem com 0 menino Jesus, 0 Museu de Arte

Sacra, resguarda em seu acervo a imagem de Nossa Senhora Mae dos Homens. Essa

representacdo é patrona de treze pardquias espalhadas pelo Brasil, por isso é uma

imagem muito cultuada em nosso territorio. Dentre as historias que existem sobre a

devogdo a santa, Megale destaca a histéria de uma vilva que teve seus bens tomados e

foi presa por ajudar o inconfidente Tiradentes apds o mesmo tratar sua filha durante
uma visita ao Rio de Janeiro:

No tempo do vice-rei D. Luis de Vasconcelos, morava perto da igreja

da Mae dos Homens uma vilva cuja filha Gnica sofria de renitente e

dolorosa Ulcera no pé. Tendo sido informada de que os conhecimentos

do Tiradentes, em viagem ao Rio, ndo se limitavam as prendas

dentérias, D. Inécia procurou o alferes Xavier e com tanta sorte que

em poucos meses a mocga estava completamente curada, gracas ao uso
de uma misteriosa agua receitada por ele.

Desconfiado Silva Xavier da continua espionagem exercida sobre ele
pelos agentes do vice-rei, pediu auxilio & vitva. Entretanto, como sua
filha era solteira, ndo pareceu conveniente a D. Inacia alojar um
desconhecido e por isso recomendou-o ao seu compadre Cruz,
celibatario que morava ali perto. Infelizmente alguns dias depois o
Tiradentes foi preso na casa de Domingos da Cruz e, como resultado,
a viliva, a filha e o0 generoso hospedeiro foram presos incomunicéaveis
e tiveram seus bens sequestrados (VIEIRA FAZENDA apud
MEGALE, 2001, p. 290).

Dona Inécia sofreu muito na prisdo e apegou-se a sua devocdo a Nossa Senhora
Mae dos Homens para conseguir aguentar seu sofrimento, posteriormente a vitva foi
solta e seus bens foram restituidos (MEGALE, 2001). Nesse exemplo observamos, mais
uma vez, como os fiéis detinham grande devocdo com as inumeras representacdes
marianas, fazendo com que consequentemente 0s santos passassem a compor parte da
vida dos mesmos, envolvendo-se diretamente em questdes particulares do fiel e

servindo para interceder contra as desventuras que contra eles recaissem.

Uma outra representacdo de Maria com 0 menino Jesus, muito conhecida em
quase todo o Brasil e muito popular em Olinda, é a de Nossa Senhora do Carmo. Suas
origens provém do monte Carmelo na Palestina, local onde desde os primérdios do
cristianismo encontrava-se situado um convento dedicado a Maria. L4 é onde o calabrés
Bertoldo, apos voltar de uma sangrenta cruzada, veio a fazer retiro e junto a mais alguns
companheiros fundou a ordem dos Carmelitas (MEGALE, 2003). Balthasar (et al.,

1983) coloca que teria sido no decurso do Século XIl, em Monte Carmelo, que 0s
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eremitas teriam iniciado a ordem contemplativa com a protegéo particular da Virgem

Santissima.

Em Olinda em uma das partes centrais do sitio historico € possivel visitar a Igreja
de Santo Antdnio do Carmo, construida inicialmente como capela de Santo Antonio e
S0 Gongalo. A construgdo é considerada uma das mais antigas do Brasil, sendo sua
primeira edificacdo datada do Século XVI, é considerada a primeira Igreja dos
Carmelitas nas Américas (Prefeitura de Olinda). Apos a chegada dos Carmelitas em
1581 adquire o edificio novas instalagdes. Todos os anos no dia 16 de julho sdo
celebradas as festividades, missas e a procissédo, que saem do recife, cidade que tem por
padroeira Nossa Senhora do Carmo, até Olinda, onde também s&o inUmeros os festejos

em Sua homenagem.

Foto 8: Altar da Igreja de Santo Antdnio do Carmo

Fonte: Acervo Fotogréafico Pessoal

No altar é possivel observar, como imagem central, a escultura de Nossa
Senhora do Carmo. Geralmente essa representacdo mariana € retratada,
iconograficamente, com Maria sentada tendo o menino Jesus em seus joelhos

entregando um escapulério ao carmelita Simdo Stock, porém é possivel observar em
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algumas imagens, como a da foto, a santa representada de pé, com 0 menino Jesus em
seu braco esquerdo, geralmente, vestida como uma freira carmelita. Nessa segunda
forma de representar-se, Nossa Senhora do Carmo, tanto a santa como 0 menino estéo
coroados e costumam segurar um escapulario contendo o brasdo da Ordem dos
Carmelitas (MEGALE, 2003).

Megale (2001) refere-se as representacdes da santa que compdem a trajetoria do
sofrimento de Cristo como sendo imagens da “Paixdo”. Essas imagens remontam o
sofrimento de nossa senhora devido ao trajeto e crucificacdo de seu unico filho. Essas
efigies sdo consagradas com nomes que remontam esse sofrimento: Soledade, Saudade,
Lagrimas, Dores, Angustias, Piedade etc. Trabalharemos inicialmente com a a
representacdo de Nossa senhora da Soledade.

Nos primeiros séculos do cristianismo, quando os cristdos sairam das
catacumbas e puderam exercer livremente o culto, apareceram
timidamente os primeiros crucifixos, como simbolos de Redencéo.
Mais tarde os santeiros comecaram a colocar junto ao santo Lenho a
imagem da Virgem Dolorosa, cujos sofrimentos tanto contribuiram
para a salvagdo da humanidade. Ela recebeu entdo a denominacdo de

Senhora da Soledade, bela palavra derivada do latim, que significa ao
mesmo tempo solidao, tristeza e saudade (MEGALE, 2001, p.455).

Essa representagdo de Nossa Senhora caracteriza todo o sofrimento de Maria,
que derramou “incontaveis lagrimas” devido a todos os martirios e provagdes que foram
impostos ao seu divino filho, existem inimeras procissdes e cultos a representacdo da

soledade dentro do Brasil.

Foto 9: Representagdes de Roca de Nossa Senhora da Soledade — Século X1X

Fonte: Acervo Fotogréafico Pessoal
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Por Gltimo temos as representacfes de Nossa Senhora da Gloria que referem-se
as representacdes de nossa senhora que demonstram sua assungdo ao reino dos céus e a
sua glorificacdo resultante de sua santidade, podendo esses elementos serem
encontrados em diversas imagens e cultos a Maria, como os cultos a Nossa Senhora da
Boa Morte, Assuncgéo, Gloria, Gragas dentre outras (MEGALE, 2001).

Foto 10: Nossa Senhora da Boa Morte

Fonte: Acervo Fotogréfico Pessoal

A imagem, acima, de Nossa Senhora da Boa Morte, encontra-se presente na Igreja
De Santo Anténio do Carmo, reproduzida em tamanho natural, transmite de uma forma
realista 0 sepultamento da Virgem Maria. Esse € um tema muito polémico que, até os
dias atuais, costuma gerar muita confusdo entre os leigos que frequentam as Igrejas,
pois muitos desconhecem ou simplesmente ndo admitem, a possibilidade da mae de

Deus ter chegado a falecer.

Para Justificar a representacdo, junto a essa imagem da santa, encontra-se um
pequeno texto, em suma remonta as origens do culto a boa morte, que inicialmente fazia

parte das tradicBGes cristds do oriente e teria chegado ao ocidente com o titulo de
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“Dormicao da Assunta”. Supostamente essa seria um dos cultos marianos mais antigos,
tendo sua origem ainda nos primeiros séculos do cristianismo. Por fim, afirma que “Em
relagdo a Virgem, o titulo ‘Senhora da Boa Morte’ esta ligado ao final da ‘Ave Maria’:
‘Santa Maria, mae de Deus, rogai por nos, pecadores, agora e na hora de nossa
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morte’”’(Igreja do Carmo, sd).

Sobre a morte de Maria, muito do que se conhece baseia-se em textos apocrifos
atribuidos a Sao Jodo evangelista. Tiago de Varazze em seu livro “Lenda dourada”
compila inimeros textos que narram eventos que baseiam-se nos apocrifos (LE GOFF,
2014).

E a ocasido de mostrar um anjo aparecendo a Maria para anunciar a ela sua
préxima subida ao céu, de descrever Maria agonizando em seu leito, rodeada
pelos apostolos, e, com Maria morta, de mostrar os ap6stolos a deposita-la no
timulo, sentando-se em volta desse timulo, depois Jesus aparecendo rodeado
de anjos e perguntando aos apdstolos de que maneira desejavam que ele
mostrasse seu amor e reconhecimento a sua mée terrestre. Os apoéstolos
respondem que desejavam que ele ressuscitasse o corpo de Maria e a pusesse
a sua direita para a Eternidade (LE GOFF, 2014, p.195).

Dentro da Igreja do Ocidente, foi o papa Pio XII, que definiu a assungdo corporea
de Maria como um dogma, as festividades a essa representacdo mariana ocorrem no dia

15 de agosto.

3.5 AS IMAGENS DA PAIXAO DE CRISTO

35.1 AEVOLUCAO ICONOGRAFICA DAS IMAGENS DE CRISTO

Antes de adentrarmos, propriamente, nas imagens sacras que contemplam a
analise das esculturas ligadas a alguns momentos da via sacra, que melhor representam
o sofrimento voluntario do Deus feito homem, da Encarnacdo do Verbo, essas presentes
em Olinda, devemos primeiro abordar um pouco das origens dos icones do Cristo. Para
tanto, torna-se necessario analisarmos alguns elementos advindos da iconografia da
ortodoxia oriental, pois no primeiro século cristdo ambas as igrejas ainda nao tinham se
dividido, e muito do que posteriormente viria a ser produzido, a titulo de icones sacros
no Ocidente, viria a ter influéncia da arte produzida na igreja oriental. Buscaremos,

entdo, agora abordar a evolucao do icone de Cristo.

As imagens do Cristo aglomeram, em suas origens, inimeros relatos, as vezes,
contraditérios sobre a origem dos primeiros icones que representaram Cristo. A Igreja
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ortodoxa aceita, como uma das origens provaveis que o primeiro icone de Deus nao seja
sO de inspiracdo divina, que na realidade, o protdtipo base que desencadeou todo o
desenvolvimento iconogréafico oriental, tenha advindo de um objeto mitico denominado
de Mandylion:
A lenda precisa que o rei era leproso e, querendo curar-se, enviou uma
delegacdo a Jesus, que pregava na Palestina, suplicando-lhe uma
intervencao miraculosa e um retrato. Cristo 0 ouviu e teria enxugado o
seu rosto em uma toalha, deixando os seus tracos impressos nela. Tal
seria a origem do Mandylion, reliquia muito venerada alguns seculos
mais tarde em Constantinopla, dando origem a um Oficio especial,

celebrado ainda hoje em 16 de agosto. Sabemos que em determinado
momento, o Mandylion foi perdido (DONADEO, 1996, p. 68).

Ainda hoje o paradeiro dessa reliquia, de incalculdvel valor, é desconhecido,
Bourguet (apud DONADEO, 1996) chega a supor que o Santo Sudario de Turin talvez

fosse na realidade a reliquia desaparecida.

Durante todo o periodo que engloba os anos de 725, sob o governo do Imperador
bizantino Ledo Il até 842, sob o governo do imperador Tedfio, teremos mais de um
século de lutas, entre os destruidores de imagens sagradas, denominados iconoclastas®,
e 0S monges e outros membros da igreja, defensores do icone como parte integrante, e
fundamental, da compreenséo litargica de Deus (DONADEO, 1996).

Ao transcorrer das épocas, sdo realizados concilios, que viriam a por fim a esses
debates e colocar as “Igrejas Irmads” em concordancia em relagdo a total validade e
importancia do culto as dignissimas imagens de Deus e dos santos. Basicamente o VI
concilio ecuménico realizado em Nicéia no ano de 787 teria sido o Gltimo que
envolviam integrantes das duas Igrejas, Oriente e Ocidente, que se dividiriam no ano de
1054, porem, como afirma Donadeo:

Outros concilios realmente ecuménicos, com a presenga dos
representantes das Igrejas do Oriente e do Ocidente, nunca foram
convocados, todavia encontram-se em concilios locais referéncias
sobre a iconografia e a arte sacra em geral. Como exemplo, temos o0
Concilio ortodoxo moscovita de 1551, conhecido como dos “Cem
capitulos”. Ele lembra a importancia da verdadeira iconografia, que
corresponde as diretrizes da Igreja, acrescentando o exemplo dado
pelo monge Rublév. O Concilio catolico de Trento tem um decreto De
invocatione, veneratione et reliquiis Sanctorum et sacris imaginibus,
com uma referéncia especifica ao Il Concilio de Nicéia. Também o

% Em suma, o termo iconoclasta foi usado para referir-se aos destruidores de icones, fanaticos que
surgiram entre 0s séculos VIII-IX que perseguiram o culto aos icones de Cristo e dos santos destruindo
inimeras imagens e objetos sagrados (DONADEO, 1996).
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Vaticano Il tem expressdes belissimas que nos ajudam a compreender
a arte sacra em geral e, especialmente, a iconografica (DONADEO,
1996, p. 76).

Se fosse possivel exemplificar a ideia chave dos inimeros debates teoldgicos
desses concilios, em um unico paragrafo, poderiamos dizer que os mesmos, em relacédo
ao culto as imagens, teriam por base, justificar e reafirmar a importancia da
representacdo de Cristo e dos Santos através da imagem Sacra. Essa podendo ser
executada sem infringir nenhum preceito biblico pelo dogma indiscutivel da Encarnacgéo
(DONADEDO, 1997). Cristo se fez carne, dessa forma, foi visto, em sua divindade e
humanidade, tornando-se matéria e permitindo ser visto, também concedeu, assim, o
direito que os homens, por inspiracdo divina, retratassem seu sagrado corpo, para que
servisse como uma reproducdo do arquétipo original. Dessa forma, os icones seriam
sagrados por conterem em sua esséncia, tangivel e intangivel, o vislumbre divino do

Deus-homem.

De uma forma geral os elementos mais importantes referentes a imagem do
Cristo poderiam ser resumidos em dois. A sagrada Cruz e a imagem do Cristo
encarnado. Ambos os simbolos possuem um grau muito elevado de interpretacdes
simbdlicas, que ocasionaram no decorrer, dos séculos, uma gama de interpretacdes e
reflexdes teoldgicas. Dessa forma a sagrada cruz representa, ao mesmo tempo, a “arvore
da vida” e é também o simbolo da gloria de Deus (SCOMPARIM, 1961). Na
iconografia oriental é também possivel identificar a cruz enraizando na terra e indo de
encontro a um cranio que representaria a caveira de Addo (DONADEO, 1996); para 0s
dois exemplos acima existem uma incalculavel guantidade de textos teoldgicos que
interpretam o significado dos mesmos. Sobre a cruz em encontro ao cranio de Adao,
utilizando-se de um breve exemplo, da mesma forma que Maria seria a nova Eva,
redimida do pecado original, Jesus Cristo seria 0 novo Addo, que diferente do primeiro
gue resumia-se a uma criacdo de Deus, esse sendo o proprio Deus que fez-se visivel e

atuou diretamente na redencdo dos pecados da humanidade.

A imagem de Cristo sera vista em continuas representacdes que vao, em ordem
cronolégica, desde o Cristo menino, do Pantocréator’ até o bom senhor dos martirios e

dos Passos. Abordam elementos que englobam desde o nascimento, a gloria e o

0 «pantocrator: ‘Que tudo contém’, [...] ‘Dominador universal’ e ‘Conservador de todos os seres™
(CAPIZZI apud DONADEO, 1999, p.82)
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sofrimento de Cristo. E poderemos averiguar alguns dessas representacfes no proximo

item do trabalho.

3.5.2 ESCULTURAS DE CRISTO: AS PASSAGENS DA VIA SACRA

A lgreja do Oriente viria, no decorrer dos séculos, a diferenciar-se muito, em
relagdo a iconografia, da Igreja do Ocidente. Primeiramente, os ortodoxos utilizam-se de
um arquétipo especifico de rosto de Cristo, que fixou desde o século VI o tipo
tradicional, sendo esse o Jesus barbado “[...] sempre caracterizado com uma face
expressiva marcadamente oval, de fronte ampla, nariz fino, olhos grandes amendoados,

longa cabeleira escura, com barba espessa e bipartida” (DONADEO, 1997, p. 22).

Como ja tratado, diferente das tradicGes da Igreja do Oriente, em relacdo as
tradicBes propagadas pela Igreja do Ocidente, sobre o contexto do processo missionario
das ordens religiosas, essas Ordens buscaram meios didaticos de evangelizagdo e dentre
esses meios, a escultura sacra era um deles, e em muitos casos, o Cristo tomava as

feicBes caracteristicas do povo da regido, em que a escultura teria sido produzida.

Figura 11 Cristo Crucificado — Século XVII

Fonte: Acervo do Museu de Arte Sacra de Pernambuco — MASPE
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A imagem apresentada pode ser utilizada para demonstrarmos algumas
caracteristicas desse processo missionario. Infelizmente ndo temos muitos dados sobre a
imagem, entdo basearemos a leitura da mesma exclusivamente em uma analise formada

de hipoteses sobre a sua procedéncia.

Segundo os arquivos do MASPE essa € uma imagem do século XVII produzida em
marfim. Marfim n&o foi um material comumente usado na producdo das imagens sacras
no Brasil, logo, levantamos a hipotese que essa imagem provém de fora dos territdrios
luso-brasileiros. As caracteristicas do Cristo se assemelham a caracteristicas étnicas
asiaticas, descartando mais uma vez, a possibilidade, dessa imagem ter sido produzida
no Brasil, j& que partimos da hipotese que os elementos étnicos contidos na imagem dos
santos, muitas vezes, deveriam se assemelhar as caracteristicas étnicas do povo para

guem a imagem foi construida.

Por fim, pressupondo que essa seja uma imagem de fora do Brasil, nas condic¢oes
possiveis a pesquisa, buscamos subsidios comparativos em outras col6nias lusitanas, e
através de pesquisas realizadas em fontes digitais’* nos deparamos com as igrejas
construidas na coldonia da Macau no século XVII. A estrutura arquitetbnica que
compdem o pé da imagem, que perdeu parte das suas caracteristicas, por estar faltando
determinados objetos que compunham a estrutura da peca, contém elementos que

assemelham-se’? as ruinas de S3o Paulo e igreja da Madre de Deus’®.

Infelizmente, até o0 momento, ndo foram, ainda, encontrados registros documentais
que descrevessem a origem desse objeto, tudo o que observamos foi fruto de uma
analise comparativa dos elementos desse crucifixo com elementos de crucifixos que
encontram-se nos acervos dos museus de Macau, sendo ainda uma afirmacdo sem

muitas fontes.

"' Para essas consideragfes utilizamos o material do site do Museu de Arte Sacra e Cripta de Macau
(MUSEU DE MACAU).

"2 Tentamos contato através do e-mail do Museu de Arte Sacra de Macau, visando obter maior quantidade
de informagdes e imagens para a analise, porém, infelizmente até 0 momento da publicacdo desse
trabalho ndo obtivemos resposta.

3 “As Ruinas de S. Paulo referem-se ao conjunto formado pela fachada da antiga Igreja da Madre de
Deus, construida entre 1602 e 1640, e as ruinas do antigo Colégio de S. Paulo, que ficava localizado ao
lado da igreja, ambos destruidos por um incéndio em 1835. Em conjunto, a antiga Igreja da Madre de
Deus, o Colégio de S. Paulo e a Fortaleza do Monte eram todas construcdes jesuitas e formavam um
conjunto que pode ser identificado como a "acrépole" de Macau” (macauheritage). Ver imagem na péagina
118.
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Figura 12 Ruinas de S. Paulo e parte inferior do Cristo Crucificado

Ruinas de S. Paulo Parte Inferior da imagem de Cristo Crucificado

Fontes: Instituto Cultural do Governo de Macau’* e Acervo fotogréfico pessoal

O Cristo, supostamente “macauense” ainda detém um aspecto interessante na
composicdo da escultura™. Diferente da maioria das representacdes do Cristo
crucificado, que encontram-se no acervo do MASPE, é uma das pouquissimas pecas
que contém a imagem com a cabeca levantada para os céus’® e com os olhos abertos,
caracterizando o0 momento em que cristo roga a seu pai: “E, clamando Jesus com grande
voz, disse: Pai, nas tuas maos entrego o meu espirito (Lc: 23:46); “E Jesus, clamando
outra vez com grande voz, rendeu o espirito (Mt: 27:50); “E, quando Jesus tomou o

vinagre, disse: Esta consumado. E, inclinando a cabeca, entregou o espirito” (Jo: 19:30).

Uma imagem quem costuma, também, trazer muitos elementos simbolicos, é a
representacdo de Cristo e de seus martirios, por isso, durante o periodo pascal, sdo
feitas, em todo o pais, inUmeras procissGes com imagens que representem o sofrimento
de Cristo.

Na imagem de Bom Jesus dos Martirios, encontraremos presente inimeros
simbolos que condizem com os sofrimentos enfrentados por Cristo e descritos pelos
evangelistas. O primeiro simbolo é o Célice, que aparece em dois momentos no texto
biblico, representando o sangue de Cristo, simbolismo descrito durante 0 momento da
santa ceia de Cristo com seus apostolos. Essa estacdo pode ser encontrada nos
evangelhos de Mateus (26: 27), Marcos (14: 23), Lucas (22: 17).

™ Imagem tirada de fontes digitais (MACAUHERITAGE. Macau Heritage. Disponivel em:
<http://www.macauheritage.net/images/heritagell.jpg>. Acesso em: 01 Fevereiro 2016.)

7> Rever imagem na pégina 117.
78 A maioria das esculturas do acervo do Museu s&o representacdes com o Cristo com os olhos fechados e
sua cabeca abaixada representando 0 momento de sua morte.
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O segundo momento, em que observamos dentro do texto biblico, que remonta o
simbolismo do Célice, analisado na escultura de Bom Jesus dos Martirios, caracteriza a
ocasido que Cristo parte com os apostolos Pedro, Tiago e Jodo, para orar no horto
Getsémani. La seria o local onde, em oracgéo, Jesus pronuncia os dizeres: “Meu Pai, se é
possivel, passe de mim este calice; todavia, ndo seja como eu quero, mas como tu
queres” (Mt: 26: 39), momento que também ¢é descrito pelos evangelistas Marcos (16:
36) e Lucas (22: 42).

O galo, presente na imagem, simboliza a negacdo de Pedro, que nega Cristo trés
vezes antes do cantar do galo Mc (14, 67 — 72) ou Jo (18, 17 - 27) ou Mt (26, 69 - 75).

Outro simbolo encontrado na imagem é o da espada com uma orelha em sua
lamina. Nesse contexto, esses simbolos representam o momento que Cristo foi
encontrado pela multidao, guiada por Judas, de servos dos principes e ajudantes do
sumo sacerdote, que vieram para capturar Cristo. Segundo o relato, nesse momento um
dos apdstolos decepa, com sua espada, a orelha de um dos ajudantes do sumo sacerdote.
Essa passagem pode ser encontrada nos evangelhos de Mateus (26:51); Marcos (14:47);
Lucas (22:50) e no de Jodo (18:10), sendo somente o Ultimo a citar como o responsavel

pelo golpe o apostolo Pedro.

O quarto simbolo é a méo, que encontra-se representada na lateral da imagem,
simbolizando 0 momento em que Pilatos, pressionado pela multiddo que clamava pela
crucificacdo de Cristo, lava suas méos e se exime de culpa pelo sangue inocente que

seria derramado: “Estou inocente do sangue deste justo” (Mt: 27:24).

O quinto simbolo, presente na imagem do Bom Jesus dos Martirios, seria a
pilastra, que aparece em baixo da médo esquerda do Cristo, e remonta 0 momento que
Cristo € acoitado por ordens de Poncio Pilatos. Essa informacdo pode ser encontrada no
texto de Mateus (27:26); Marcos (15:45) e no de Jodo (19:01).

O sexto simbolo é a coroa de espinhos, posta pelos soldados romanos em sua
cabeca, ap6s o acoite de Cristo. Os evangelistas Mateus (27: 29), Marcos (15: 17) e
Jodo (19: 02) citam essa passagem, adicionando também a vestimenta cor escarlate que
nele foi colocada. Muitas representacdes do bom Jesus dos Martirios costumam ter a
vestimenta dessa cor para rememorar esse momento, alem da cor vermelha representar,

muitas vezes, o sangue de Cristo e dos martires.

120



O martelo, cravos e a propria cruz, s8o 0s elementos que rememoram a
crucificacdo de Cristo, momento presente no texto dos quatro evangelistas, os dados
simbolizam o jogo de sorte que os soldados romanos jogaram repartindo entre si as
vestes de Cristo. “E, havendo-o crucificado, repartiram as suas vestes, lancando sortes,
para que se cumprisse o que foi dito pelo profeta: Repartiram entre si as minhas vestes,
e sobre minha tunica langaram sortes” (Mt: 27:35);

Foto 13 Bom Jesus dos Martirios — Século XX

Fonte: Acervo fotografico Pessoal

O hissopo com a esponja representa 0 momento em que Ihe foi dado vinagre na
esponja para que bebesse. Mateus coloca gue é uma das pessoas da multiddo que lhe da

vinagre ap6s Cristo pronunciar os famosos dizeres:
Eli, Eli, lama sabactani; isto é, Deus meu, Deus meu, por que me
desamparaste?

E alguns do que ali estavam, ouvindo isto, diziam: Este chama por
Elias,

E logo um deles, correndo, tomou uma esponja, e embebeu-a em
vinagre, e, pondo-a numa cama, dava-lhe de beber (Mt: 27: 46-48).

Jo&o descreve 0 momento com algumas diferencas:
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E junto a cruz de Jesus estava sua méde, e a irma de sua mée, Maria
mulher de Clopas, e Maria Madalena.

Ora Jesus, vendo ali sua mée, e que o discipulo a quem ele amava
estava presente, disse a sua mae: Mulher, eis ai o teu filho.

Depois disse ao discipulo: Eis ai tua méde. E desde aquela hora o
discipulo a recebeu em sua casa.

Depois, sabendo Jesus que ja todas as coisas estavam terminadas, para
gue a Escritura se cumprisse, disse: Tenho sede

Estava, pois, ali um vaso cheio de vinagre. E encheram de vinagre
uma esponja, e, pondo-a hum hissopo, Iha chegaram a boca.

E, quando Jesus tomou o vinagre, disse: Esta consumado. E,
inclinando a cabeca, entregou o espirito (Jodo: 19:25-30).

Por fim observamos, na escultura, a lanca. Simbolizando o momento em que um dos
soldados romanos perfura o corpo de Cristo com a lanca, e dele jorram sangue e agua,

como relata o evangelista Jodo (19:34).

Observamos inumeros simbolos com significados vinculados ao texto biblico,
porém, devemos levar em consideracdo a habilidade comum ao ser humano de
ressignificar os simbolos e trazé-los a uma nova realidade com novas significacGes. O
homem detém a capacidade de interpretar e reinterpretar 0s acontecimentos,
sintetizando suas experiéncias e ideologias em simbolos que remetem a aspectos,
afetivos, sociais, morais, éticos etc. Dessa forma, uma representacdo de Jesus
martirizado sé é interpretada pelo fiel através da cultura de seu tempo, e através da

vivéncia de cada grupo social.

Se para alguns é possivel a identificacdo de seus sofrimentos individuais com o
sofrimento de Cristo, para outros esses mesmos simbolos podem significar coisas
totalmente diferentes, sendo assim, a teia de significados que envolvem o simbolo é
sempre mais ampla do que o abordado, sem que necessariamente um aspecto, dessa teia,
desbanque o outro. Devemos sempre lembrar que os simbolos s6 existem enquanto
dentro do universo do homem, feitos pelo homem, para o homem, buscando
exclusivamente a transmissdo, codificada, de determinada linguagem, de determinada
informacdo (MESLIN, 2014).

Etienne Alfred Higuet (2012) ao debater sobre os inimeros significados que podem

ser aplicados ao nosso entendimento sobre a imagem coloca que:

“Impondo-se a nossa sensibilidade, a imagem desperta, em eco, associagdes
possiveis com a nossa experiéncia e a nossa cultura, interrogando a nossa
prépria historia e questionando o papel que desempenhamos nela. Por isso,
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apreender a imagem nos termos de uma reflex&o critica ndo € apenas uma
experiéncia estética, & também um ato filoséfico e politico, quica teoldgico”
(HIGUET, 2012, p. 75).

Para Analisar as esculturas sacras ou qualquer outro tipo de imagem, seja ela
religiosa ou ndo, é necessario partir de métodos e conceitos especificos, que culminam
em observagdes e resultados que podem vir a divergir ou integrar-se em si mesmos. Ao
elevar a imagem a uma experiéncia além da estética englobando percepg¢des sociais,
politicas e teologicas Higuet (2012) apresenta alguns dos métodos comumente
utilizados nas andlises das imagens e de seus simbolos, sendo esses previamente
dividido em dois: 1- 0 método do “Olhar Refinado” ou “The good eye’; 2- 0

semioldgico (semidtico).

O primeiro procedimento seria o artificio classico utilizado pelo historiador da
arte e pelos apreciadores em geral. Basicamente esse tipo de analise tem como foco
principal o contetido e a forma das imagens, dando pouca atencdo as interpretacdes e as
praticas sociais que envolvem e influenciam diretamente o pintor. Para esse nivel
especifico de analise é necessario um grande conhecimento doas artistas, dos estilos e

das escolas e influéncias que culminam na obra artistica (HIGUET, 2012).

O segundo método, diferentemente do primeiro, considera a significacdo e o
modo de producdo de sentido da imagem. Higuet apresenta a teoria semiotica como
sendo uma ciéncia dos signos. Deve-se buscar compreender 0 signo como sendo um
elemento que pode ser encontrado dentro de um simbolo e representa outra coisa, seja
essa abstrata ou ndo. O signo remete a um unico objeto, a um Unico sentido, ja o
simbolo é composto por indmeros sentidos sendo plural por natureza. O signo € uma
criacdo consciente em prol da transmissdo consciente de sentido, ja o simbolo nasce do
inconsciente coletivo (HIGUET, 2013).

Fora do contexto social, as imagens também podem ser vistas por um outro vieis
interpretativo, embora ndo seja o objeto chave de nossa pesquisa merece ser
rememorado. Se partimos para reflexdes que transcendem o fisico e o social as imagens
podem ganhar outra gama de significados, por exemplo, a arte em Hegel (1993) é

composta de inUmeros elementos espirituais, vinculados ao contexto social.
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Se enquadrarmos a Arte Sacra como um reflexo do “espirito’”” (HEGEL, 1993),
manifestacdes do espirito sdo manifestagdes do sagrado, os simbolos se apropriam
através dos sistemas simbolicos de elementos que carregam informacdes vinculadas as
manifestacdes da sociedade e da religiosidade revelando a forca motriz que move 0s
alicerces fundamentais da cultura que a produziu. Porém, identificar um padrdo néo
necessariamente engessa em uma forma Unica de interpretar essas imagens, pois, ainda
que toda a sociedade compartilhasse do mesmo universo simbdlico, nesse caso,
essencialmente cristdo, a pluralidade cultural advinda das outras matrizes religiosas que
conviviam e subsistiam nesse universo, faz com que novos elementos empiricos sejam

introduzidos na forma de perceber-se essas esculturas religiosas, como ja abordado.

A obra de arte vai além do material que foi utilizado para produzi-la, ela é mais do
que madeira ou pedra, mais do que simbolos que referem-se ao social, ela é fruto
expressivo do espirito, pois como coloca Hegel (1993): “s6 é obra de arte enquanto
espiritualidade, ungida pelo baptismo do espirito e representando algo que ao espirito

pertence e com ele se harmoniza” (p.25).

Foto 14: Bom Jesus Atado — Século XVIII

Fonte: Acervo Fotogréafico Pessoal

" Em sua Obra sobre a Estética Hegel (1993) coloca que a arte é um reflexo do mundo espiritual, do
espirito do homem, algo que sobrepSem-se ao mundo natural por pertencer ao espirito é uma das
representacdes mais proximas de Deus, sé deve ser considerado como arte aquelas obras que séo dotadas
de um espirito, todo o resto sdo meras reproducdes infiéis, copias falsas do natural.
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A imagem de Bom Jesus Atado, pode ser um bom exemplo para demonstrarmos
a influéncia do espirito na arte. Observamos uma imagem que representa Cristo preso e
coberto por lesbes em suas costas, ocasionadas pela flagelacdo descrita por Mateus
27:26; Marcos 15:15 e Jodo 19:1. No evangelho de Lucas 23:16 faz-se referéncia que

Jesus seria castigado porém ndo € especificado o tipo de castigo a ele dado.

Ao observarmos a imagem, podemos averiguar a expressdo tranquila
demonstrada no rosto de Cristo, um Jesus sorridente e anestesiado da dor, sua expressdo
ndo remontaria fidedignamente a expressao corpdrea de um homem chicoteado, entéo o
que ela remonta? Na realidade, a face alegre de Cristo remonta ao espirito, esse sim nao
pode ser corrompido pelas dores corpéreas, nem pode ser profanado por outrem,
fazendo com que o ideal espiritual nunca seja abalado pelos maus tratos realizados em
seu corpo mortal. Essa escultura ao mesmo tempo que demonstra o sofrimento refletido
nos ferimentos no dorso de cristo, seu rosto remete-nos ao sentimento puro e sagrado de
Cristo ao aceitar o castigo a si imposto. Nesse caso, como afirma Hegel (1993), a arte
teria, assim, o objetivo final de despertar o sentimento do belo. Esse belo é refletido
exteriormente na escultura que transmite uma mensagem subjetivamente para 0 nosso
interior, o espirito. Ao mesmo tempo essa escultura tem uma funcdo objetiva, sendo
essa a de demonstrar uma das estacGes da histéria e do sofrimento de cristo,

transmitidos através dos textos ou do conjunto de obras que representam a via sacra.

A representacdo do Bom Jesus, obteve uma grande aceitacao e identificacdo em
nossa sociedade, como ja abordamos, por representar um Cristo que sofre, teve muita

assimilacdo por classes mais humildes da sociedade.

Etienne Higuet (1984), reiterando as observacfes ja apresentadas, ao falar sobre

a devocao popular coloca que:

Cristo é um santo poderoso ao qual o devoto tem acesso imediato. E 0
filho de Deus que veio manifestar o poder divino através dos milagres
e por sua morte salvifica na Cruz, sem que a existéncia terrestre de
Jesus de Nazareé tenha nisso qualquer importancia. E, como todo
santo de devocao, esta perto do fiel, convive com ele no dia-a-
dia, participa de suas dores e sofrimentos, alegrias e tristezas.
Ele também pode tudo porque participa do mundo de Deus.
Mais: ele é o préprio Deus Nosso Senhor. Sua humanidade é
apenas a transparéncia da divindade. Por outro lado, como
Senhor morto e derrotado, torna-se exemplo de resignacao e
aceitacdo em face do sofrimento, alguém que esta do nosso lado
nesta existéncia de dores e lagrimas — alguém que toma sobre si
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as nossas doencas e miserias — com quem o fiel pode facilmente
se identificar, contudo, mais do lado do consolo do que da luta e
da revolta (HIGUET, 1984, p. 28)

As representacdes do Bom Jesus (Morto, Atado etc...), sempre tiveram grande
popularidade e aclaram o que h& de mais puro na simplicidade da devogcdo do povo.
Elucidam a forma ludica e elaborada nas bases da familia, pois o santo ndo € um ser
inacessivel ao povo, pelo contrario ele torna-se um membro da familia, um protetor dos
humildes, um acalentador de méagoas, um Deus humano, que pensa como homem e

identifica-se com o sofrimento sofrido e infringido pelos homens.

Vemos assim diversos elementos que encontram-se presente do texto biblico, os
padrbes estéticos, a reproducdo, varia de acordo com o dom e as habilidades singulares
de cada artista, porém a arte vinculada a religido, seja ela sacra ou puramente religiosa,
sempre conjuga seus elementos a biografia dos santos e aos elementos descritos
especificamente nos textos biblicos, salvo representacdes modernas ou posteriores a
vida do santo.

Através desses exemplos, concordamos com a afirmacdo de Pastro que: “o
Cristianismo, diversamente, desenvolveu uma arte simbolica e didatica como meio de
educar a fé, decorar e celebrar os lugares de martirio e sepultamento dos mértires como
lugares da ‘presenca continuada’ do Cristo” (PASTRO, 1993, p. 125).

A arte, com toda a sua subjetividade, representa inimeros aspectos do ser
humano, indo desde puras abstracdes individuais, desconfortos existenciais, até a busca

do sentido da vida e da religacdo com o Deus criador.
Refletindo com Rubem Alves observamos que:

[...] Por detras dos mitos e ritos, cerimbnias méagicas e benzecdes,
procissfes e promessas, podemos perceber os contornos, ainda que
ténues, do homem que espera uma nova terra, um novo corpo. E seus
sonhos religiosos se transformam em fragmentos utépicos de uma
nova ordem a ser construida (ALVES, 2014, p. 97).

Dessa forma, o simbolo religioso acaba por assumir a subjetividade individual,
estando ao lado das escrituras sagradas, exerce um papel fundamental. Ele torna-se o
apoio necessario que remete 0 homem a experiéncias de si mesmo, junto a experiéncias
sobre 0 mundo que o cerca, buscando leva-lo a uma realidade superior (MESLIN,
2014).
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CONSIDERACOES FINAIS

Unindo todos os fatores apresentados, a construgdo da diversidade cultural advinda
das diversas etnias que consolidaram-se no Brasil, e passaram pelo processo de
miscigenacdo de racas e culturas, ndo é dificil imaginar, nem de constatar, como era
comum que a religiosidade popular divergisse em Vvéarios aspectos do catolicismo

tradicional europeu.

A vida do povo educada por uma formacao catolica difusa com seus ensinamentos
transmitidos de geracdo em geracdo, misturados a fé popular e aos tragos ainda
existentes dos costumes indigenas atrelados ao simbolismo magico trazido pelos
africanos junto a uma educacao transmitida mais pela oralidade e valores familiares do
que pela leitura e reflexdo do texto biblico, leva-nos a essa rica e complexa rede de

simbolos e novas formas de vivenciar o sagrado.

Através da maturacdo, ndo sistematizada, e espontanea de diversas culturas que
uniram-se em um Gnico povo, em uma Unica nacdo, fomos elevados a uma nova forma
de viver, experimentar e conhecer o Sagrado, ndo s6 no catolicismo como também em
outras vertentes religiosas que aqui se instalaram e partilharam deste processo, que, ao
nosso ver, foi e ainda é de extrema importancia para a nossa sociedade, que ainda nao
tendo completado um milénio de existéncia, tem ainda muito a amadurecer no ambito
intelectual e cultural, em relacdo a compreensdo e valorizacdo de sua identidade

religiosa.

Vemos crescer 0 interesse pelo nosso patrimonio cultural em todas as suas
definicdes, desde o material, que manifesta-se nos monumentos que preservam tragos
significativos de nossa histéria até documentos, folclore, e manifestacdes imateriais de

nossa cultura.

A existéncia humana é essencial e inevitavelmente uma atividade
exteriorizante. No decorrer da exteriorizacdo os homens conferem
significado a realidade. Toda sociedade humana é um edificio de
significados exteriorizados e objetivados, que tendem sempre a uma
totalidade inteligivel. Toda sociedade estd empenhada na empresa
nunca completada de construir um mundo de significado humano
(BERGER, 1985, p. 40).
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O estudo desse mundo de significados e simbolos que constituem expressdes,
manifestages e vivéncias tanto religiosas quanto sociais é de extrema importancia para
que possamos entender parte desse complexo emaranhado de ideias, simbolos e crencas

que intencionalmente ou ndo acabam por registrar as acdes do homem na historia.

Compreender esses aspectos visando o &mbito religioso € de extrema importancia
para aqueles que buscam uma reflexdo de nossa historia, pois é inegavel a grande
importancia da religido e do papel da igreja no Brasil, tanto no passado, quanto no

presente.

Desta forma, pudemos observar aspectos intrinsecos que entrelacam a formagao
historica do Brasil e, consequentemente, de Pernambuco, com a histdria e formacéo da

religiosidade catolica no Brasil.

Notamos todo um processo histdrico que culmina no desenvolvimento de aspectos e
especificidades, que s6 podemos observar, dentro da pluralidade de manifestacdes
religiosas ocorridas na cultura luso-brasileira. Desde o surgimento de lendas e folclores
novos até novas maneiras de encontrar-se com Deus, regidas por “sacerdotes” leigos
que manifestavam sua mistica em uma mistura magica, que mescla elementos africanos,

indigenas e cristaos.

Os talismds vindos com os africanos foram trocados (e em alguns casos
ressignificados) por reliquias cristds, as contas em volta de seus pesco¢os foram
substituidas pelo rosario, da mesma forma, nos engenhos observava-se as esculturas e
imagens de Nossa Senhoras repletas de elementos da aristocracia, desde roupagens
suntuosas até a cor da pele branca, além da expressdo recheada de bondade e amor
maternal (HOORNAERT et al, 2008).

Expressdes e roupagens sdo elementos comuns nas esculturas de Arte Sacra e
formaram parte do aporte para desvendarmos alguns dos elementos essenciais que,
ocultos, adentraram em elementos especificos da base cultural de nossa sociedade.
Através da correlacdo historica e antropoldgica, pudemos observar que os sistemas de
simbolos, que sdo manifestados nessas imagens, resplandecem em uma alegoria social
muito além do significado universalmente conhecido na iconografia desses santos, e
correlacionados a isso, vimos também que a devocao popular atrelada a ampla mistura
étnico-cultural transfigura o catolicismo europeu, dando-lhe uma roupagem simbdlica

com significados que inexoravelmente, em relacdo ao popular, levaram a criacdo de um
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catolicismo do povo para o0 povo, com uma linguagem simples e sincrética que manteve

e mantém ainda hoje acesa as fagulhas e mistérios do sagrado.

Da mesma forma, s6 que ao inverso, o catolicismo também foi utilizado para
justificar o poderio da aristocracia, que firmava-se como elite dentro da sociedade e
buscava atraveés da “vontade de Deus” justificar sua vida prospera, contrastando
diretamente com a pobreza e o desfavorecimento das camadas mais humildes da

sociedade.

Os pobres buscavam o conformismo e a ajuda divina para apaziguar suas provacoes,
0s ricos buscavam justificar sua prosperidade, e em um meio de dualidades surge a
anfibologia que ocupa até a contemporaneidade a cabeca de inimeros pesquisadores,
em prol de compreender esse pluralismo religioso que adentra em todo o universo

religioso brasileiro.

Em um mundo onde as possibilidades de crescimento profissional eram
praticamente nulas, vemos um povo humilde que encontrou suas razdes e significagoes
de vida através da religido. Um catolicismo humilde transparece para além das bases

institucionais e nos leva a um universo totalmente diversificado.

Como nos mostra Geertz “Os atos culturais, a construcao, apreenséo e utilizagéo de
formas simbolicas, sdo acontecimentos sociais como quaisquer outros; sdo tdo publicos
como o casamento e tdo observaveis como a agricultura” (pp.105-106), é nesse sentido
que tentamos destrinchar alguns dos elementos da identidade religiosa e cultural,
manifestada através da analise das imagens sacras, pois olhar para as estatuas dos
santos, significa observar algo muito além do que a imagem inicialmente pode vir a

retratar em nossas interpretacdes.

Olhar pra uma imagem Sacra é observar toda uma construcao cultural que precede a
formacdo do nosso pais, mais é ressignificada pelas nossas riquezas e multiplicidades
étnicas e culturais. Elas remetem a aspectos histéricos que fogem ao culto religioso e
transformam-se em portadoras materiais de nossa historicidade e identidade. Olhar para

uma imagem sacra e buscar interpreta-la é ir além do religioso em busca do cultural.

E necessario reconhecer que o cristianismo foi e é parte fundamental de nossa
formagéo cultural, desta forma, embora ja sejam muitos os trabalhos realizados nas
diversas linhas do saber cientifico sobre a tematica, o tema ainda deixa-nos abertura

para maiores analises, especificamente sobre as imagens sacras, muito ainda deve ser
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estudado, pois poucos ainda sdo os trabalhos que analisam o sistema simbolico dessas
pecas de forma aprofundada em nossa lingua.
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ANEXOS
IMAGENS DO ACERVO FOTOGRAFICO DO MASPE

Foto 15 Santa Ana e Nossa Senhora Menina - Século XX
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Foto 16 Nossa Senhora da Conceicao
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Foto 17 Nossa Senhora da Conceicéao
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Foto 18 Nossa Senhora da Conceicao — Século XVI1I
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Foto 19 Nossa Senhora da Conceicao - Século XVIlI
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Foto 20 Nossa Senhora da Conceicao - Século XVIlI
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Foto 21 Nossa Senhora da Saude - Século XVIII

143



Foto 22 Nossa Senhora do O - Século XVII
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Foto 23 Nossa Senhora Mae dos Homens - Século XVIII




Foto 24 Santa Ana e Nossa Senhora Infante - Século XVIII
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Foto 25 Nossa Senhora da Ascencgéo
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Foto 26 Cristo Crucificado - Século XVIII
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Foto 27 Cristo Crucificado - Século XVII




Foto 28 Bom Jesus dos Martirios - Século XX
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APENDICES

IMAGENS DO CONVENTO DE SAO FRANCISCO — ACERVO
FOTOGRAFICO PESSOAL

Foto 29 Azulejo Portugués
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Foto 31 Azulejo Portugués

Foto 32 Azulejo Portugués
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Foto 33 Azulejo Portugués

Foto 34 Azulejo Portugués




Foto 35 Azulejo Portugués

Foto 36 Azulejo Portugués
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Foto 37 Azulejo Portugués

Foto 38 Azulejo Portugués




Foto 39 Azulejo Portugués

Foto 40 Azulejo Portugués




IMAGENS IGREJA DO CARMO — ACERVO FOTOGRAFICO PESSOAL

Foto 41 Nossa Senhora do Carmo

Foto 42 Altar da Igreja do Carmo
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Figura 43 Nossa Senhora da Boa Morte

Figura 44 Santa Ana
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