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APRESENTACAO

As/Os Organizadoras (es)

Como falar de religiio? Da religido? Das religides hoje? Submetida
a uma demarcago intelectual das criticas racionalistas, no decorrer dos
séculos XIX e XX, a religido no singular e os estudos sobre religido, com
diferentes chaves hermenéuticas e procedimentos metédicos, foram
submetidos a anilises que deveriam permitir que sua verdade, finalidade e
sentido fossem finalmente revelados. Hegel, Marx, Nietzsche, Freud,
Feuerbach, Weber, Durkheim entre outros, moveram-lhe processos sutis e
sofisticados de dissecagdo. Foi descrita como falsa ideologia e consciéncia,
forma opidcea de comportamento ¢ de felicidade num contexto sécio-
econdmico frustrante e infeliz que s6 seria resolvido na finalizagdo das
lutas de classes. Numa outra vertente, passou a ser idealizada como revelagdo
da esséncia absoluta, sob a forma e a figura representativas de um caminho
entre a arte e a filosofia, tal como a entendera Hegel.

Mas também foi possivel entender a religidfo como uma projegdo
abstrata e alienada da esséncia humana genérica, paradigma da alienagéo
do homem no abstrato. A religido como vontade de poder que decaiu, como
manifestagdo de uma vontade ressentida ou como ilusdo inutil oposta a
necessidade e ao destino, acabou por ser analisada nas subjetividades dos
individuos, das neuroses comuns e inconscientes que imobilizam o corpo
através de complexos sistemas misticos, como sucede na histeria.

Em fevereiro de 1870, um estudioso alemdo chamado Friedrich Max
Muller (1823-1900), professor de Oxford reconhecido pelo seu
conhecimento do antigo hinduismo e seus estudos sobre mitologia e
linguagem, propds como objeto de estudos a “Ciéncia da Religido”. Num
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periodo marcado pelos debates acirrados entre ciéncia e religido, sobretudo
apos a divulgacdo de 4 Origem das Espécies por Darwin em 1859, tal
proposta pareceu uma combinagdo curiosa. Como poderiam dois sistemas
opostos, dois inimigos mortais, resultar em uma proposta epistemoldgica?
Como seria possivel o estudo cientifico da religido?

Embora divergentes, hd um ponto comum em todas essas variantes
interpretativas: a religifio € explicada a partir de fora de si propria e a sua
verdade ou sentido ndo podem encontrar-se no espago de jogo no qual ela
se manifesta. E necessario supor que sua verdade e sentido se acham por
detrés de algum substrato que o filésofo, o historiador, o cientista, o analista
devem descobrir e dar a conhecer. A religido, sempre no singular,
transforma-se numa cobaia da razdo exclusiva e deve ser examinada,
interrogada; experimentada e inquirida para se chegar ao seu sentido tinico.

A religido nos limites da razdo se revela como outro nome do
cristianismo. Sua generalizagdo como “a religido” foi geradora de cédigos
culturais das relagGes entre os homens e a (as) divindade(s), como ordenador
hierdrquico entre os homens, a vida social e politica, a natureza, em suma,
de toda a civilizagdo ocidental como um c6digo universal, inclusivo e aberto
as diferengas. Seus limites e sentidos simbdlicos e da subjetividade histérica
foram projetados para os confins do tempo e do espago. Como c6digo cultural
determinou a primeira ocidentalizagio do mundo bem como a alteridade, a
invengdo do outro. _

O historiador contemporéneo das religides é forgado a notar os
resultados desse processo historico, sobretudo quando a civilizagdo cristd
quis incluir e submeter simbolicamente as diversidades do Novo Mundo.
Deve entender a formagdo no campo da religido que se universaliza como
préticas de compatibilidades que envolveram compromissos variados que
foram da opress&o simbdlica a elaborag#o de estratégias igualitarias. Quanto
mais se propde a ser universal, mais gerais sdo seus conteiidos e mais
confusos os seus limites.

A histéria cultural das praticas religiosas deve, portanto, procurar
entender a formacdo da categoria generalizante “a religido” como c6digos
de sentidos variados, investigando empréstimos, cruzamentos, difusdes,
hibridagdes e mestigagens como construgdes culturais. Os objetos



Apresentagdo 7

intelectuais de pesquisa ndo sdo, dessa forma, estruturas essencializantes
de um espirito humano com contetdo universal em formas diferenciadas.
Ao contrario, sdo produtos histéricos em relagdes especificas que se
comunicam através de processos de generalizagdes.

Esse livro trata da capacidade simbdlica religiosa, numa época de
fluidez dos ndo-lugares, onde se procura redefinir e redesenhar limites entre
o piblico e o privado, de circunscrever lugares e espagos, da construgdo de
memorias coletivas marcadas pelas subjetivagdes de género, étnicas, raciais,
nacionais, geracionais e de mobilidades reais e virtuais. Ele mesmo tem
uma histéria que comegou na ANPUH em 2009 na cidade de Fortaleza
durante o Simpésio Igreja: prdticas religiosas e culturais, organizado pelos
professores Edilberto Cavalcante Reis e Francisco José Silva Gomes. Apos
esse encontro, alguns participantes e convidados enviaram seus trabalhos
em torno de praticas religiosas e culturais que constituiram o niicleo original.
Em 2011, o projeto intelectual do livro foi incorporado ao trabalho
desenvolvido na linha de pesquisa Historiografia, Religides e Cultura do
Programa de P6s-Graduago em Historia da Unicamp. Aos artigos do evento
em 2009, somaram-se novas contribui¢des de outros estudiosos da historia
das religides no Brasil apresentando diferentes tematicas e reflexdes
conceituais e tedricas que resultaram na obra que agora se apresenta com o
titulo de Religido, Cultura e Politica no Brasil: perspectivas historicas.

O livro est4d publicado em dois volumes. No primeiro volume
encontram-se as partes I e II com os artigos organizados em torno de
Conceitos e Teorias com os capitulos de Eliane Moura da Silva e Francisco
José Gomes da Silva contemplam questdes conceituais e tedricas sobre a
histéria cultural das religides e da cristandade no Brasil e sobre Religido,
Cultura e Cotidiano que reiine os trabalhos de Flavio José Gomes Cabral,
Gian Carlo de Melo Silva, Quelce dos Santos Yamashita, Alcineia Rodrigues
dos Santos, Cicera Patricia AlcAntara Bezerra, Fernanda Pires, Alexandre
de Oliveira Karsburg, Eduardo Gusm&o de Quadros e Mério Ribeiro dos
Santos, em torno das relagdes entre préticas religiosas institucionais e as
religiosidades itinerantes que se configuram em ritos, festas religiosas,
memorias, santificagio, missionarismo e género. O volume 2 se configura
sobre os temas que abordam a Religido, intelectuais e politica no Brasil,
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com os trabalhos de Carlos André Silva de Moura, Giselda Brito Silva,
Guilherme Ramalho Arduini, Sinué Neckel Miguel, Paulo Julifo da Silva,
Edlene Oliveira Silva e Nadia Maria Guariza, estdo destacados os aspectos
relacionais entre produgdo intelectual, religifio e politica enfatizando as
tensdes decorrentes de diferentes posicionamentos e as instituigdes
religiosas.

Essa coletdnea sobre a histéria religiosa no Brasil levanta vérias
possibilidades e revela a complexidade dos temas abordados bem como
aponta novos objetos e discussdes tedricas sobre as relagdes entre a histéria,
as religides, a politica e a cultura.



— —_—

Religido, Intelectuais e
Politica no Brasil







“FILHOS DA ZONA DA MATA”: MANOEL
LUBAMBO E ANDRADE LIMA FILHO
NA FORMACAO DO PENSAMENTO
CONSERVADOR NO RECIFE (1920 —1937)

Carlos André Silva de Moura*

Manoel da Costa Lubambo e Andrade Lima Filho, oriundos da Zona
da Mata pernambucana, contribuiram com a formagdo dos discursos da
intelectualidade comprometida com as questGes politicas e eclesidsticas no
inicio do século XX. Suas a¢des estavam ligadas & formagdo sociocultural
que receberam ainda na regido interiorana, discursando a favor do
tradicionalismo presente na localidade. Como letrados, percebemos alguns
aspectos que os identificavam, como seus escritos na imprensa em defesa
do catolicismo e da retomada do poder politico e civil da Igreja Catdlica no
Brasil.

E importante destacarmos que mesmo militando por causas que
tinham objetivos pr6ximos, nossos personagens sociais resguardavam
particularidades que os identificavam em meio aos movimentos autoritérios
da primeira metade do século XX. Por isso, avaliamos suas agdes de forma
distinta, no entanto, compreendendo como seus discursos se aproximaram
e contribuiram para a formag#io do pensamento conservador no Recife das
décadas de 1920 e 1930.

Nosso entendimento pela categoria de intelectual estd baseado nas
relagBes entre o saber e o poder (FOUCAULT, 2003). Para Daniel Pécaut
(1990), mesmo que nas primeiras décadas do século XX se tenha observado
a identificagd@o de alguns homens das letras com as Ciéncias Sociais, era o
reconhecimento de seus pares que os definiam como letrados. Por isso,
avaliamos as a¢des de Manoel Lubambo e Andrade Lima Filho como

* Doutorando em Histéria na Universidade Estadual de Campinas — UNICAMP.
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pensadores que divulgaram ideias fundamentais para os discursos de
reestruturagdo politico-social a partir dos valores cat6licos. Durante a analise
da documentagdo utilizada, buscamos compreender como as agdes dos
intelectuais foram inteligiveis no inicio do século XX, observando o efeito
de sentido de suas propostas, assim como, o apoio de outros pensadores nos
espagos de sociabilidade que frequentaram (Cf. CHARTIER, 1990).

Outro conceito que estaremos utilizando em nosso texto é o de
Restauragdo Catélica'. O termo foi utilizado pelos lideres do clero romano
para indicar a retomada do poder civil e religioso nos paises que se
laicizavam. No Brasil, foi utilizado por Dom Sebastio Leme para indicar a
politizagdo dos religiosos no pafs. Para o desenvolvimento do projeto de
recatolizagdo, também foi importante a formagdo da neocristandade, que
consistia em compor um conjunto de fieis comprometidos com os valores
da cristandade catdlica. Julgamos interessante destacar o sentido destes
conceitos, por acreditar que a sua compreensdo facilita no entendimento do
conteudo social e politico do periodo analisado (KOSELLECK, 2006).

Ao sair da Zona da Mata Sul pernambucana, Manoel Lubambo tragou
um percurso diferente de Andrade Lima Filho, inserindo-se no trabalho
burocratico, frequentou as cadeiras de um curso de contabilidade no Recife.
Em suas agGes, destacou-se no meio jornalistico por difundir concepgdes
politicas que se relacionavam com o poder religioso no Brasil da primeira
metade do século XX. Por suas agBes junto aos meios de comunicagio,
podemos identificd-lo como um pensador que a partir do seu saber exercia
poder em meio a sociedade recifense.

Em contrapartida, a formagdo de Andrade Lima Filho foi influenciada
por um dos principais centros académicos do Brasil. Durante a década de
1930, o estudante vivenciou vérios debates que contribuiram com
o desenvolvimento de suas ideias. Na Faculdade de Direito do Recife,
integrou grupos que representavam o discurso conservador, contribuindo
com a imprensa € os movimentos de massa de tendéncias autoritarias.

' Em alguns momentos estaremos substituindo o termo Restauragdo Catélica
por recatolizagfo ou recristianizagdo, para que a leitura ndo se torne repetitiva.
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Andrade Lima Filho ingressou na “Casa de Tobias™ no momento em que
parte da “geragdo de 1930 buscava respostas para os questionamentos
sociais do periodo. Para o bacharel, sua geragéo “cansadado ¢ laissez-faire’,
que engendrara, nas incubadoras do individualismo juridico,
a monstruosidade capitalista, tinha diante de si duas opgdes: o comunismo
e o fascismo” (LIMA FILHO, 1976, p. 48), que eram constantemente
debatidos por membros da instituigfo.

Tanto as ideias conservadoras como as propostas de esquerda circulavam
na capital pernambucana. Professores, estudantes, funcionérios publicos,
jomnalistas, literatos e uma gama de individuos preocupados com os rumos do
pais dialogavam por horas em vérios espagos do Recife. Nos cafés frequentados
por homens das letras, debatia-se sobre os escritos de Karl Marx ou Jackson de
Figueiredo, contribuindo para a formagéo dos jovens estudantes que
participavam dos calorosos debates (REGO, 1995, p. 44).

Vivenciando momentos de inquietagdo dos pensadores do inicio do
século XX, Manoel Lubambo e Andrade de Lima Filho sdo exemplos de
individuos que migraram 2 capital em busca de novas relagdes sociais. Em
alguns instantes financiados por seus pais, observaram no trabalho
burocrético ou na academia o meio para a inser¢do no ambiente citadino e
intelectual. Porém, ndo deixaram de atuar politicamente em suas cidades,
reafirmando suas préticas culturais e religiosas.

Da Zona da Mata a Capital Pernambucana

No inicio do século XX os centros académicos nas capitais brasileiras
ganhavam forga, sendo uma alternativa para a formag&o no ensino superior
dos filhos da elite econdmica pernambucana. Deste modo, os jovens ndo
necessitavam atravessar o Atlantico para complementar os estudos nas
universidades portuguesas, sobretudo no curso de Direito da Universidade
de Coimbra. Durante a década de 1920, alguns filhos dos produtores rurais

2 Nomenclatura oferecida a Faculdade de Direito do Recife em homenagem a
Tobias Barreto, professor da instituig3o durante o final do século XIX.



14 “Filhos da Zona da Mata”: Manoel...

em Pernambuco buscavam novas experiéncias sociais, influenciados por
oportunidades académicas que cresciam na capital, além da industrializagdo
e do funcionalismo publico que ganhavam forga no Recife.

E nesse contexto que identificamos nossos dois personagens:
o primeiro Manoel Lubambo, nascido em 13 de setembro de 1903 na cidade
de Palmares, filho de Benvenuto Nascimento Lubambo e Amélia da Costa
Lubambo, que ainda no final do século XIX tragaram o caminho das familias
que buscavam a “litoralizag@o”, seguindo o eixo Paulo Afonso (BA), Macei6
(AL), Palmares (PE) e Jaboatio dos Guararapes (PE). Nosso segundo
pensador, Andrade Lima Filho, filho do juiz Ant6nio Andrade Lima e Maria
D’assungdo de Andrade Lima, nasceu em 08 de janeiro de 1910 no Engenho
Palmeira no municipio de Goiana®. Com o pai influente na regiso, sua casa
era frequentada por juizes, desembargadores, politicos e governadores de
diversas tendéncias. Entre os vérios debates realizados em sua residéncia,
Andrade Lima Filho destacou em suas memérias a reunizo do seu pai com
Agamenon Magalhdes e Barbosa Lima Sobrinho, dois dos mais influentes
politicos de Pernambuco (LIMA FILHO, 1976).

Identificagio das regides em questfo (Goiana — Igarassu,
Palmares, Jaboatfio dos Guararapes e Recife)

3 Atualmente a localidade se refere a cidade de Igarassu.
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A formagio intelectual de Manoel Lubambo ganhou for¢a com a
chegada de sua familia a Jaboatdo dos Guararapes. Na cidade foi matriculado
na escola do professor Carvalho, onde durante 8 anos vivenciou um ensino
religioso, entrando em contato com os livros que influenciaram sua formagao.
Ja em 1916 passou a trabalhar no escritério da Great Western, conhecendo
o critico literario Jodo Vasconcelos, importante para sua vida intelectual.
Seu primeiro emprego também foi importante para a sua formagéo intelectual
e religiosa, com leituras de obras sobre a politica, cultura e religiosidade do
inicio do século XX (AZEVEDO, 2006).

Ainda em 1916, Dom Sebastido Leme assumiu a Arquidiocese de
Olinda‘, publicando uma Carta Pastoral saudando seus diocesanos,
destacando-se nos debates sobre a recatolizago ndo apenas em Pernambuco,
mas em todo o Brasil. Influenciado pelos recentes estudos em Roma,
o eclesiastico enfatizou a importéncia da participagio dos homens das letras
no Movimento de Restauragdo Catolica. No documento, o bispo tragou um
panorama das questdes politicas e sociais daquele momento, demonstrando
quais deveriam ser as agdes do clero e dos leigos para a retomada da ordem
sociopolitica. Para Dom Leme, os intelectuais catélicos exerciam uma timida
participagdo nos debates politicos que envolviam as questdes nacionais. Na
Carta Pastoral, foram defendidas as a¢des dos religiosos e intelectuais como
o principal meio para a solugfo da crise, diga-se religiosa, econdmica, social
e politica, frente ao avango do comunismo no Brasil (LEME, 1916).

As primeiras décadas do século XX também foram marcadas pelo
engajamento dos jovens nas Ciéncias Sociais. J4 bem representada por Tobias
Barreto, Silvio Romero, Clovis Bevilaqua, Artur Orlando e tantos outros
bacharéis, a Ciéncia Juridica foi um dos encantos desse instante. Os debates
juridicos foram fundamentais na difusdo das propostas dos pensadores no
inicio do século XX, o que pode ser percebido entre os autores modernistas.

“Em 05 de dezembro de 1910 Olinda foi elevada & Arquidiocese e Sede
Metropolitana pelo Decreto da Sagrada Congregagio Consistorial. Pela Bula Cum
urbs Recife, do Papa Bento XV, em 26 de julho de 1918 passou a ser a Arquidiocese
de Olinda e Recife.
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Entre os pensadores, Mério de Andrade foi o tinico a ndo frequentar as
cadeiras de um curso de Direito, dedicando-se inicialmente ao curso de
Contabilidade e em seguida Dramaturgia e Musica®. Para Sergio Miceli,
nas primeiras décadas do século XX os intelectuais podem ser classificados
como homens comprometidos socialmente, literatos e politicos, atuando
em diversas frentes que destacavam a importincia do bacharel para a
sociedade (MICELLI, 2001).

A saida dos estudantes do interior para complementar seus estudos
na capital os tornavam avessos ao meio do trabalho pesado e da produgdo
rural, 0o mesmo acontecendo com os trabalhadores dos servigos burocraticos,
como Manoel Lubambo, que ingressou no servigo piiblico a partir do Banco
do Brasil. Para Durval Muniz de Albuquerque Jinior, no momento dos ja
formados retornar, “seu pai e a vida da fazenda eram ja estranhos, s6 se
divisavam choques e inadaptagdes. Sentiam-se diferentes”
(ALBUQUERQUE JUNIOR, 2003, p. 55). O sentimento de ndo mais
pertencer ao local de origem acarretava outras atribui¢des aos homens das
letras, j& que ndo estavam mais inseridos no trabalho da administragio dos
engenhos ou nos afazeres pesados, muitos pensadores se dedicavam a vida
politica ou aos trabalhos académicos.

Os fatos politicos e religiosos aqui apresentados entusiasmaram nossos
personagens, traduzidos em agdes que refletiam o espirito dos intelectuais
de direita entre 1920 e 1937. Suas propostas foram fundamentais para as
ideias conservadoras no Recife, dialogando com letrados de outras regides,
fortalecendo assim, o pensamento autoritario que defendiam.

O Pensamento Conservador de Manoel Lubambo

Uma das principais caracteristicas do pensamento conservador no
Brasil do inicio do século XX foi o nacionalismo. Além das afinidades com
o religioso, a normatizagdo social, a busca pela formag#io da neocristandade

* Mirio de Andrade iniciou o curso de contabilidade, porém n@o concluiu, sendo
posteriormente aluno do Conservatério Dramético e Musical.
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e a defesa da patria independente foi comum nos discursos de vérios letrados
da direita no Recife entre os anos de 1920 e 1937. Como exemplo, podemos
citar alguns grupos que defendiam as tradigdes nacionais, a exemplo do
Movimento Verde-Amarelo, Grupo da Anta e a Agdo Integralista Brasileira
(A.LB.).

Simpéticos ao pensamento autoritario de algumas organizagdes que
mantiveram atividades em Pernambuco, Manoel Lubambo guardou
particularidades que nos chamaram atengdo. Durante suas ages politicas
defendeu o discurso de retomada das relagdes monarquicas entre Brasil e
Portugal, por acreditar que esse periodo foi o momento de maior
desenvolvimento econdmico, politico e social do pais. Em seus artigos
publicados na imprensa pernambucana, destacava a necessidade de se
conhecer as origens do povo brasileiro, que segundo o pensador, tinha se
perdido ainda no periodo colonial.

Influenciado pelos escritos de Silvio Romero, Alexandre Pope, Tristdo
de Ataide, Tobias Barreto, Charles Maurras e Ant6nio Sardinha, Manoel
Lubambo se destacou no trabalho com a imprensa que defendia as relagdes
corporativistas, coloniais e as caracteristicas medievais para as nagdes que
buscavam a formagio de uma identidade religiosa (AZEVEDO, 2006). Em
seu primeiro texto publicado na Revista do Norte, o intelectual levantou um
questionamento sobre a existéncia do conceito de povo brasileiro, a exemplo
de outras nagdes como Espanha, Inglaterra e México. Também afirmou que
o brasileiro ainda necessitava de uma formag#o cultural e social, destacando
a inexisténcia de “um espirito ou uma physionomia caracteristicamente
nossa [...]" (LUBAMBO, 1926, p. 31).

Para Manoel Lubambo, o principal exemplo de arte a ser seguido
deveria ser o barroco, por expressar o germe da cultura no Brasil. Para o
autor:

O Brasil colonial —na uniformidade de linhas de sua architectura,
na cor da sua religido, no seu espirito ancioso de emancipagio,
no rythmo todo de sua vida — parece que possufa qualidades mais
fortes de nagdo do que este pobre e mutilado Brasil de hoje. [...]
Independencia politica ndo dé feigdo a povo nenhum. E ha certos
povos, privados de liberdade [...] que merecem mais
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honestamente foros de cidadania do que outros que possuem
hymnos, exercitos, armadas, berrantes cores nacionaes, mas nio
possuem caracter (Ibidem).

Segundo Lubambo, o Brasil tinha perdido seu carater de povo ap6s a
independéncia e a implantagdo do sistema republicano. Defensor da
Monarquia Portuguesa, o pensador enfatizou a importancia da Igreja Cat6lica
para o retorno das afinidades entre Brasil e Portugal, além de sua
responsabilidade na guarda do legado artistico e das tradi¢des nacionais, o
que identificava os brasileiros como povo virtuoso e forte.

A simpatia do letrado pelo passado colonial despertou admiradores
em Portugal. Durante a sua trajet6ria jornalistica e politica, Manoel Lubambo
manteve afinidades com o movimento de Restauragio Cat6lica Lusitana,
dialogando com as propostas do lider politico-religioso Ant6nio Sardinha.
Editor do jornal Fronteiras, em vérios artigos demonstrou entusiasmo com
as propostas do intelectual portugués e pelo sistema politico do pais ibérico
antes da Proclamagdo da Repiiblica em 05 de outubro de 1910. Defensor da
Monarquia de Dom Afonso II, a qual tinha como base os “Bragos do Reino:
o clero, anobreza, o povo” (AZEVEDO, 2006, p. 53), pilares de um governo
forte e de manutengdo tradicional, o jornal Fronteiras trazia noticias dirias
sobre o cotidiano da “Familia Real Portuguesa e do Brasil”.

Além de Antdnio Sardinha, Manoel Lubambo manteve dialogos com
Luis de Almeida Braga, Hip6lito Raposo, Alberto Monsaraz e Fernando
Campos, defensores da monarquia tradicionalista e o corporativismo
portugués. A medida que o pensamento republicano se fortalecia na 1°
Repiiblica Portuguesa, movimentos conservadores foram ganhando forga,
surgindo grupos em instituigdes de Coimbra, Porto e Lisboa, que
reivindicavam solugSes para as problemiticas sociais que se alastravam
desde o final do século XIX (HOMEM, 2007).

As noticias da Republica portuguesa circulavam no Recife, animando
os defensores das novas ideias e alertando os homens das letras que
defendiam as relagSes monarquicas por sua proximidade com a Igreja.
A revista Brasil-Portugal, que contou com a colaboragdo de pensadores
dos dois paises, foi um dos periédicos que defendiam a participagéo da
intelectualidade no movimento de Restauragio Monarquica e Catélica, tanto
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em Portugal como no Brasil. Ap6s 05 de outubro de 1910, o periédico passou
a publicar textos criticando o sistema politico recém implantado em Portugal.
Na edig@o de margo de 1914, a revista se demonstrou solidaria com alguns
pensadores perseguidos pelo novo regime em Portugal. Para os editores, a
anistia dos homens das letras representava:

[...] Alguma cousa agradével [...] nas columnas d’esta Revisia.
E que o dia 22 do corrente foi de alegria em muitos lares
portuguezes. Abriram-se, finalmente, as prisdes, soltaram-se os
presos politicos, est4, emfim, em liberdade uma grande parte da
melhor gente de Portugal, d’aquella que, dentro dos princfpios
politicos que professa, mais se interessa pelo bem-estar da pétria,
da que é mais capaz de luctar, de soffrer, de se sacrificar por um
ideal a cuja sombra a terra portugueza se desenvolveu, prosperou
e attingiu o apogeu das maiores glorias. Foi muito longe no
caminho das perseguigdes o actual regime [Republica]; tdo longe
que, quando os seus mais obscuros, mas também mais dedicados
defensores perceberam que tinham sido enganados por uma
rhetorica leviana, balofa e cruel, onde abundava o epitheto de
traidor applicado dquelles que batalharam por um ideal politico
e entre os quaes havia muitos que em defeza da pétria mais
de uma vez tinham arriscado a vida [...] (Brasil-Portugal, 1914,

p. 34).

Em outras edigdes, a revista Brasil-Portugal identificava os
participantes do movimento republicano como traidores da nagdo e da
religiosidade. Contando com a colaboragio efetiva do Padre Alvares de
Almeida, e dos intelectuais Antonio do Valle e Sousa, Cunha Bellem,
Severim de Azevedo, Ferreira Mendes, Jorge de Menezes, Nunes de Freitas
e Maria O’neilt, o periddico foi referéncia para os letrados conservadores
no Recife. Circulando na capital pernambucana entre o final do século XIX
e a década de 1930, Manoel Lubambo foi um dos seus assiduos leitores,
utilizando algumas ideias defendidas pela revista em suas publicagdes no
Brasil.

Os movimentos politicos desenvolvidos em Portugal foram
acompanhados por uma crise politica constantemente noticiada em
Pernambuco. Em 22 de maio de 1917, o Diario de Pernambuco trouxe
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reportagens sobre as agSes de populares que criticavam a falta de cereais e
alimentos de primeira necessidade no pais. A edigfo enfatizou que os “populares
assaltaram [...] as padarias de mecenas, causando damnos avultados” (DIARIO
DE PERNAMBUCO, 1917, p. 01). Com a falta de alimentos, setores
organizados passaram a reivindicar solugdes governamentais, a exemplo dos
operarios da construgdo civil, que no dia 15 de julho entraram “em greve
reclamando o aumento de 70% nos seus saldrios” (DIARIO DE
PERNAMBUCQO, 1917, p. 01 a). Os movimentos também eram reflexos das
mudangas politicas e religiosas que o pais atravessava, levando a insatisfagdo
popular com a crise financeira em Portugal.
- Em momentos de crises, a fé se apresenta como aglutinadora do
sentimento de esperanga para os catdlicos. Os ensinamentos religiosos
traduzem a necessidade dos homens de se apegarem as palavras divinas,
com o objetivo de vencer periodos conturbados. A crise politico-social em
Portugal ja se alongava desde o final do século XIX, atingindo seu auge na
década de 1910. No mesmo instante, as aparigdes de Nossa Senhora de
Fatima as criangas Lucia, Francisco e Jacinta trouxeram novas expectativas
para aqueles que sofriam com a falta de cereais, 0 medo da expansdo das
ideias comunistas e 0 mundo em guerra.

As aparic¢des da Santa, revelada em 13 de maio de 1917, representava
a reafirmagfo religiosa dos portugueses, contraria 4 “desordem” politica
daquele momento, muitas vezes representadas pelos conservadores como
decorréncia do sistema republicano. Tais discursos se apresentaram como
solugdo para a crise lusitana, com propostas que tinham a autoridade de
pensar o melhor caminho para o fim dos problemas sociais. Para Pierre
Bourdieu, as falas autoritérias dos representantes da Igreja refletem agGes
que impdem o “reconhecimento do seu monop6lio”, assumindo assim, a
autoridade de tragar os caminhos para a salvagdo daqueles que o seguem
(BOURDIEU, 2006, p. 55). Nesse sentido, as apari¢des de Nossa Senhora
de Fitima podem ser compreendidas como a necessidade de novas
perspectivas para as crises finissecular em Portugal.

Na cidade do Recife as homenagens a Nossa Senhora de Fatima se
fortaleceram com a construgdo do seu primeiro santudrio. Edificado em
1935, no espago do Colégio Nébrega dos Jesuitas, lugar onde parte da
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intelectualidade conservadora se reunia para os cultos catolicos. O ambiente
de ensino era referéncia na capital pernambucana, seus professores e
estudantes mantinham a circulagfo do jornal doutrinario 4 Voz do Nébrega,
estimulando o didlogo entre os membros da Unifio Cat6lica dos Militares e
0s Marianos do Recife (AZEVEDO, 2006).

Com artigos do corpo docente e discente, seus textos discutiam a
promogdo da ordem no pais. Refletindo sobre as alternativas para impedir a
desordem e o avango do comunismo, o periédico realizou uma avalia¢do
sobre os perigos da “doutrina vermelha”. Segundo Moacir Coutinho, para
que os agitos da “Intentona comunista” de 1935° néo retornassem ao pais,
era necessdria a vigilancia constante dos homens comprometidos com os
valores divinos, pois:

Quando na madrugada rubra de novembro de 35 amanheceram
muitos lares enlutados, o povo brasileiro sentia-se consternado e
ao mesmo tempo revoltado com a audécia marxista. Os scelerados
asseclas de Stalin haviam tornado muitos brasileiros infelizes. Uns
6rfios, outros chorando a perda de entes queridos, maes chorando
o desaparecimento trdgico de seus filhos e esposos. [...] Hoje,
dois anos depois, sentimos que novamente, e agora com mais
fiiria, os comunistas procuram a ruina do Brasil. E é com imensa
tristeza que presenciamos a soltura dos responsdveis pela
hecatombe de 1935 [...] Quando olhamos o0 CEO do Brasil, orando
ao Todo Poderoso para que o proteja, descobrimos nele a cruz
sagrada, que quiz assim demonstrar que o Brasil € cristio,
confirmando a acertada expressdo de um jornalista: “O Brasil foi
conquistado para Cristo e ser4 de Cristo”. Deus, salvar4 pois esta
grandiosa terra que desde o seu nascimento a Ele pertence
(COUTINHO, 1937, p. 05).

A expulsdo dos jesuitas de Portugal, apés a Proclamagdo da
Republica, contribuiu para a difuséo da religiosidade portuguesa no Brasil.

¢ Intentona comunista foi uma nomenclatura utilizada pelos opositores do
comunismo para classificar a tentativa de “Revolugao” em 1935. Intentona significa
plano insensato, ataque imprevisto, s@o classificagdes dos letrados direitistas que
divulgavam seus textos na imprensa dos anos de 1930. Giselda Brito Silva realizou
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Em 1910, membros da Companhia de Jesus se exilaram no pais, haja vista
que ja mantinham didlogos com religiosos e intelectuais brasileiros. No
entanto, chegando ao Brasil encontraram caracteristicas religiosas
diferenciadas, havendo o empenho de alguns eclesidsticos para restaurar a
antiga ordem politica e religiosa do periodo colonial. Ferdinand Azevedo
demonstrou que a organizagdo de bases jesuiticas em Salvador, Recife e
Baturité, no Ceard, influenciaram varios letrados que se engajaram nos
projetos recatolizadores. No Recife, as agdes estavam centradas no Colégio
Nobrega e na Faculdade Manuel da Nobrega, que se empenhavam na
formagdo da elite catélica (AZEVEDO, 1986).

Os intelectuais e religiosos vindos de Portugal tiveram o suporte de
uma rede associativa que valorizava os debates no Recife, proporcionando
trocas culturais com pensadores da regido. O Real Gabinete Portugués de
Leitura foi um dos locais de reunides que influenciaram os discursos
recatolizadores na capital pernambucana. Além de possuir uma vasta

-biblioteca sobre a cultura e a politica do pais ibérico, no espago também era
possivel consultar algumas revistas portuguesas, como a Brotéria, que
relacionava arte e politica com as préticas religiosas. Para J. da Costa Lima,
essarelagdo era fundamental em Portugal, pois foi utilizada na “glorificagdo
apologética dos mistérios de Deus, da verdade e da Graga” (LIMA, 1936,
p. 06).

Colaborando com a formago e difusdio do pensamento conservador,
Manoel Lubambo se utilizou da proximidade com o jornalismo para divulgar
suas ideias. Entre suas atividades, destacou-se no meio intelectual com o
jomal Fronteiras, que contava com a colaboragdo de Vicente do Rego
Monteiro. Sendo considerado o verdadeiro jornal da direita politica,
Fronteiras refletia o espirito dos intelectuais & brasileira, homens das letras,
ligados ao jornalismo, engajados na politica e defensores de uma ordem
social cristd (MICELL 2001).

uma anélise sobre a utilizag8o da palavra intentona ou Putsch durante as tentativas
de ataque comunista e integralista. A autora demonstrou como a terminologia também
foi utilizada para classificar as agdes do grupo integralista que tentou a invaso do
Pal4cio Guanabara em 1938 (Cf. SILVA, 2002).
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Em entrevista sobre o retorno da circulag@o do periédico em 1936,
Lubambo destacou a importincia de um jornal de “programma decisivo de
combate ao extremismo e de defesa orthodoxa das idéas da direita”. Para o
pensador o jornal pretendia ser:

[...] um vehiculo das idéas de direita. Como sabe, ndo temos
nenhum authentico jornal de direita, em Pernambuco. Dos que se
reclamam das nossas idéas, uns se annullam, sob o peso das
conveniéncias pessoaes, ou, para repetir a expressio de Ledo XIII,
da “sabedoria da came”, outros, sem independencia material,
vivem ao sabor dos seus financiadores, ostentando sobre as idéas
¢ os homens as opinides mais descompassadas. [...] Orgdo das
direitas, o primeiro trabalho de Fronteiras serd o de concorrer
para o saneamento das idéas. Sobre a necessidade desse trabalho
creio que ndo haverad duas opinides. Para repetir a velhissima
verdade, é preciso dizer que no comego estd o verbo. “Quereis
refazer um Estado ou restaurar uma nagfo?” [...] Agindo sobre
as idéas, queremos pdér em circulagdo velhas nogdes
experimentadas pelo tempo: ordem, hierarchia, auctoridade,
nago, a legitimidade dos bens de fortuna, a sacralidade da familia
(LUBAMBO, 1936, p. 10).

A defesa da sacralizagdo da politica foi um dos principais discursos
defendidos por Manoel Lubambo. Integrante da Congregagéo Mariana da
Mocidade Académica, Lubambo compds a interventoria de Agamenon
Magalhdes como secretério da Fazenda. No entanto, insatisfeito com o
desenrolar do movimento de combate aos mocambos, entregou o cargo por
ndo se identificar com as mudangas na forma de governo. Descontente com
o desenrolar da politica pernambucana, o intelectual passou a dialogar com
o Estado Novo de Alberto Salazar em Portugal. Com a propaganda de uma
politica forte e de afinidades com a Igreja Catélica, Lubambo identificou
no governo ibérico as necessidades politicas que defendia em Pernambuco,
tendo como particularidade suas defesas monarquicas.

Por sua admirag#o a politica portuguesa, foi convidado a pronunciar
varias conferéncias no Gabinete Portugués de Leitura do Recife, mantendo
amizade com Manuel Anselmo, consul lusitano em Pernambuco. Sua relagdo
com alguns intelectuais lhe rendeu o convite para compor a administragdo
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portuguesa, no entanto, antes de realizar a viagem para assumir o cargo,
faleceu no Hospital Portugués de Beneficéncia do Recife em 1943.
Manoel Lubambo foi um dos principais representantes do pensamento
autoritdrio no Brasil, enxergando nos discursos dos monarquistas
portugueses a solugdo para a crise politica vivenciada no pais. Com suas
contribuigdes, as ideias do Movimento Integralista Lusitano circularam entre
os leitores do jornal Fronteiras e em outros periédicos, influenciando
algumas propostas dos militantes da Agdo Integralista Brasileira em
Pernambuco. As agdes politico-religiosas de nosso personagem foram
fundamentais na formagao do pensamento conservador na cidade do Recife,
colaborando com o discurso da ordem e da sacralizagéo politica.

Andrade Lima Filho e os Movimentos de Massa no Recife

Advindo da Zona da Mata Norte de Pernambuco, Andrade Lima Filho
chegou ao Recife em 1927 para continuar seus estudos no Colégio Salesiano.
Na instituigdo foi redator de um jornal estudantil, estabelecendo contato
com a imprensa comprometida com os valores catélicos. Em 1931 ingressou
na Faculdade de Direito, trabalhando como revisor no jornal Diario da
Manhd para ajudar no pagamento de suas despesas no Recife. Nos ambientes
que refletiam a “Cidade das Letras”, com manifestagSes e aspiragdes
citadinas, Andrade Lima Filho manteve contato com diversas areas da
intelectualidade (RAMA, 1985).

A imprensa religiosa era fundamental para o doutrinamento dos jovens
letrados. Entre os titulos mais lidos se destacava a revista 4 Ordem,
considerada a porta voz dos homens das letras comprometidos com os valores
cat6licos (RODRIGUES, 2005). Dirigida por Alceu Amoroso Lima e com
influéncia de Dom Sebastido Leme, o periédico proporcionava o debate de
retomada do poder catélico na politica nacional. Com uma formagdo
tradicional, Andrade Lima Filho logo se identificou com as propostas da
recatolizag@o, ideias ja debatidas ainda em sua cidade natal.

Catélico e critico da laicizagdio do pais, nosso personagem foi
reconhecido nacionalmente a partir dos seus escritos e diregdo de alguns
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jornais na capital pernambucana. Sua maior atuagdo no meio jornalistico
foi como diretor do Diario do Nordeste, periddico conservador que defendia
as ideias da Agdo Integralista Brasileira e a formag&o da neocristandade no
pais. Com o lema “Pelo Brasil — Pela Democracia — Contra 0 Comunismo”,
manteve sua edigdo na Rua Marqués de Olinda n® 273, no mesmo enderego
dos periddicos 4 Cidade e O Estado, os quais também colaborou.

Vérias personalidades que publicaram no jornal demonstravam apoio
ao movimento da Igreja no Brasil. No exemplar de 22 de setembro de 1937,
o professor Prado Valadares comparou a vida de Jesus com o revolucionério
Lénin. Para o académico, o lider da Revolugio Russa era considerado um
louco devido a suas concepgdes politicas. Jesus Cristo foi analisado como
um santo que condenava a difusio de “doutrinas estranhas”, vindo ao mundo
para salvar a humanidade dos pecados. Por tais motivos, os brasileiros ndo
deveriam “seguir por outros caminhos”. O docente terminou seu texto
afirmando que “O Brasil de fato adoeceu. E gravemente. Mas estd muito a
mdo faze-lo convalescer e sarar. O remédio € cristianiza-lo. O remédio é
Jesus” (VALADARES, 1937, p. 03).

No jornal A Cidade, outro lécus discursivo dos pensadores de direita,
realizava-se a divulgagdo dos movimentos politicos no Estado, alertando a
populag@o para expansdo das ideias comunistas. Como diretor do periddico,
Andrade Lima Filho destacou a importéncia das afinidades entre o politico
e o religioso, enfatizando os “perigos” que as doutrinas de esquerda poderiam
proporcionar a populag3o.

Analisando a posse do general da 7* Regido Militar do Nordeste, o
bacharel destacou a valor do seu posicionamento politico para o pais. Para
Andrade Lima Filho, a chegada de Newton Cavalcanti ao Recife foi festejada
pelos conservadores devido “ele proprio confessa ser: o inimigo n° 1 do
comunismo”. Por isso, ao chegar a cidade foi recebido pela “familia
nordestina, cujo sentimento cristdo meses antes foi ultrajado pela sanha
diabdlica dos bolchevistas de Natal e de Recife”. O Diretor do periédico
terminou seu texto afirmando que:

[...] O general Newton Cavalcanti vinha se constituir o baluarte
da resisténcia nacionalista do nordeste a audédcia dos agentes
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moscovitas. E desde entdo, 4 frente do comando das unidades da
7* Regido tornou-se Newton Cavalcanti o polarizador de todas as
energias civicas, de todos os esforgos e de todos os anseios
patriéticos dos nordestinos em luta aberta contra a fiiria
desencadeada das quatro bestas do apocalipse soviético (LIMA
FILHO, 1936, p. 03).

. Através da imprensa, Andrade Lima Filho conduziu uma “cruzada
santa” contra o comunismo ¢ em defesa da Restauragdo Catdlica. Nos varios
jomais em que trabalhou como revisor, articulista, editor ou diretor nio
deixou de defender a retomada do poder cat6lico nas decisdes politicas do
pais. Nos periddicos, manteve colunas didrias de doutrinamento politico e
religioso, como n’A4 cidade € no Diario do Nordeste, destacando a
importéncia das agGes eclesidsticas para a sociedade brasileira.

Mesmo que a Restauragdo Catdlica tenha sido um movimento
essencialmente urbano (AZZI, 2008, p. 55), os estudantes da Faculdade de
Direito no Recife que militavam na Ag¢do Integralista Brasileira foram os
principais responsaveis pela interiorizagdo de suas ideias. No momento que
divulgavam as propostas chefiadas por Plinio Salgado, os discentes
demonstravam a importéncia do envolvimento da Igreja nas questdes
politicas. No interior pernambucano, o padre Osmar Novais, da cidade de
Petrolina, foi o primeiro clérigo a integrar as fileiras da Ag#o Integralista,
sendo importante para as discussGes dos ideais conservadores nas regides
mais distantes da capital (SILVA, 1996).

Como chefe provincial do integralismo em Pernambuco, Andrade
Lima Filho ofereceu atengfio especial 4 Zona da Mata Norte. Com a
influéncia de seu pai na regifio e seu poder discursivo como representante
da intelectualidade, foi responsével pela formagZo de nicleos do movimento
em virias localidades do Estado. Ao mesmo tempo, as propostas religiosas
colaboravam para a validade do politico, haja vista a for¢a do catolicismo e
do mandonismo social ainda presentes na regido. O tradicionalismo das
familias proprietérias de terra facilitou a difusdo religiosa na Zona da Mata
Norte, contribuindo para a formag#o do pensamento conservador daquela
localidade (LARA, 1988).
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Imagem de Nossa Senhora de Fétima localizada na Capela do
Engenho Uruaé, na cidade de Goiana — PE. Abaixo da imagem consta:
“Nossa senhora de Fatima Livrai o Brasil do Comunismo”, Acervo Particular.

A definida posig¢do politica de Andrade Lima Filho acarretou
reconhecimentos da executiva varguista. Ap6s o decreto do Estado Novo,
nosso personagem integrou a comissdo responsavel por indicar os livros
subversivos a serem apreendidos pela Superintendéncia do Servigo de
Repressdo a0 Comunismo. Também faziam parte deste 6rgdo Arnébio Graga,
vereador integralista, Manoel Lubambo, José Maria Carneiro de
Albuguerque Melo e Amébio Tenério Wanderley. Na comissdo, Andrade
Lima Filho e Manoel Lubambo dividiram fungdes que proporcionavam
debates sobre a formagdo do Estado forte e contrario as ideias comunistas.

Apbs assumir a interventoria do Estado de Pernambuco, em dezembro
de 1937, Agamenon Magalhdes passou a perseguir seus opositores e
movimentos politicos que realizassem criticas ao novo sistema de governo.
Com a proibigdo das organizagdes politicas pelo presidente Getulio Vargas,
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os discursos do partido da A¢do Integralista Brasileira passaram a ser
combatidos’. Deste modo, a repressdo chegou a alguns colaboradores do
Diario do Nordeste, levando ao seu fechamento em margo de 19388,

Apés a interrupgdo da publicagdo do Diario do Nordeste, Andrade
Lima Filho caiu na clandestinidade, circulando por vérias regides do Brasil
em busca de apoio ao projeto integralista de tomada do poder. Apés a
frustrada tentativa de golpe por alguns “Camisas-verdes™ no Rio de Janeiro,
em junho de 1938 o bacharel retornou a Pernambuco, mantendo-se
“refugiado” em uma casa de militantes da A.I.B. na cidade de Escada, Zona
da Mata-Sul. No entanto, procurado pela Policia Politica do Regime, o
intelectual foi preso e enviado a Casa de Detengdio, mesmo assim, ndo
abandonou suas concepgdes politicas e religiosas (Cf. LIMA FILHO, 1976).

Pelo fim das suas atividades jornalisticas e a perseguigiio das
instituiges repressoras do Estado Novo, no inicio dos anos de 1940, Andrade
Lima Filho enfrentou dificuldades econdmicas, levando-o a buscar ajuda
de alguns amigos influentes de seu pai. Entre os nomes mais fortes, estava
o interventor Agamenon Magalhdes, homem que ordenou sua prisdo, mas
que também tinha sido seu professor de Geografia no Colégio Salesiano.
Buscando os “beneficios do regime”, nosso personagem ocupou o cargo de
consultor-adjunto da Caixa Econdmica Federal por indicagfio do governador.
Ap6s o Estado Novo, Andrade Lima Filho voltou a atuar na imprensa e na
politica, elegendo-se deputado estadual em 1950 pelo PST (Partido Social
Trabalhista). Em sua legislatura, compds a bancada de sustentagio do
Governo de Agamenon Magalhdes (1950-1952)'°, voltando ter papel
importante na politica pernambucana.

” A Agio Integralista Brasileira surgiu em outubro de 1932 como movimento
politico-ideolégico. Em 1936 passou a ser classificada como partido politico com o
objetivo de disputar as eleigBes daquele ano.

® Sobre a perseguico dos agentes do Estado Novo varguista aos integrantes da
Acdo Integralista Brasileira (Cf. SILVA, 2002).

° Nomenclatura utilizada para identificar os integrantes da Agdo Integralista
Brasileira, por utilizarem em seu uniforme camisas verde.

'° Agamenon Magalh#es n3o terminou seu mandato devido ao seu falecimento
na madrugada de 24 de agosto de 1952,
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Mesmo guardando suas particularidades, Manoel Lubambo e Andrade
Lima Filho foram representantes de uma intelectualidade comprometida
com as questdes politicas e religiosas no Brasil do inicio do século XX.
Oriundos de um espago que para alguns representava o trabalho bragal, os
pensadores atuaram de forma decisiva para as propostas de recatolizagdo e
os movimentos autoritarios entre as décadas de 1920 e 1930 na cidade do
Recife. Suas agdes traduzem o conceito de intelectuais engajados, atuantes
nos ambientes de sociabilidade urbana, propondo ideias que se utilizam da
religiio para a legitimag#o da politica, fato importante para os lideres do
clero catélico no periodo analisado.

Em atuagdes conjuntas, os dois pensadores valorizaram a identidade
religiosa e autoritaria, defendendo a manutengdo da ordem a partir da
repressdo aos discursos da esquerda. Mesmo tragando alguns caminhos de
formagdo diferenciada, Manoel Lubambo e Andrade Lima Filho foram
fundamentais na elaboragdo e difusdo do pensamento conservador entre
1920 e 1937 na cidade do Recife. Os di4logos transocednicos de Manoel
Lubambo possibilitaram a circularidade das idéias do Movimento Integralista
Lusitano no Recife, sendo importante para as propostas da A¢do Integralista
Brasileira em Pernambuco. Nossos personagens demonstraram a militdncia
politica de alguns representantes da intelectualidade da Zona da Mata
Pernambucana, traduzindo em suas praticas culturais e religiosidade da
regifo.
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AIGREJA CATOLICA MILITANTE E A ACAO
INTEGRALISTA BRASILEIRA: APROXIMACOES
E DIVERGENCIAS (1932-1938)

Giselda Brito Silva*

Consta na doutrina catdlica que sua Igreja nio deve participar de
atividades politico-partidarias, nem seus sacerdotes e suas organizagdes
eclesiais. Essa tarefa caberia aos leigos, que seriam estimulados para a
militancia politica, evitando-se dessa forma que a Igreja dependesse de algum
regime ou partido politico, questionando decisGes e posi¢Ges do Papa.

Desde o século XIX, os lideres da Igreja vinham alertando sua
comunidade com insistentes pronunciamentos, como registram alguns
estudiosos da relagfio dos catblicos com a politica, reafirmados na
Constitui¢do Pastoral “Gadium et Spes”, do Concilio Vaticano II —
n° 76/460 de 1965, que diz: “Cada um, em seu campo prdprio, a comunidade
politica e a Igreja, sdo independentes e auténomos uma da outra”. Um dos
pontos mais destacados pelo vaticano seria a incompatibilidade entre os
interesses da politica partidéria e os da Igreja, particularmente no que se
refere 4 organizagdo da sociedade (GUERRA, 1983).

Essas divergéncias entre os interesses do Estado e da Igreja, contudo,
séo redefinidos na primeira metade do século XX, particularmente nos anos
da década de 1930, quando as duas instituigdes se aproximam no campo da
militdncia politica, particularmente na relagio da Agfo Integralista Brasileira
(AIB) com a Agio Catdlica Brasileira, definida por interesses comuns,

* Professora da Graduag#o e P6s-Graduag@o em Histéria da Universidade Federal
Rural de Pernambuco (UFRPE). Bolsista de PDE/CNPq/ICS-UL, 2011.
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especialmente na luta contra o comunismo. As afinidades entre a Igreja e
a politica sdo estabelecidas com ressalvas de ambos os lados. Da parte da
Igreja, procurava-se manter a autonomia e poder hierdrquico catélico e do
lado do movimento integralista n3o havia comprometimento de fidelidade
com a Igreja e a fé catélica. Trata-se de um momento delicado, no qual o
clero estava em vias de reaproximagio do campo politico e social, junto
a movimento em franca ascensio, cujo lema era “Deus, Pétria e Familia”.

Nas questdes sociais, havia a eclosio de uma populagdo emergente
nas cidades, necessitada de orientagGes e apoio ideoldgico atraidos pelas
esquerdas que lutavam em defesa dos problemas sociais e do trabalhador.
Ap6s a Primeira Guerra Mundial, o Brasil convivia com o avango das
propagandas comunistas (ANL), paralelamente ao surgimento e expansao
da doutrina integralista. Entre tal disputa, estava o Estado sob o regime da
liberal democracia, considerado uma decepgdo diante da crise econémica e
dos problemas sociais vivenciados. A Igreja passa a ser questionada por
alguns dos seus adeptos acerca da posigdo passiva diante dos problemas e
comegam a surgir os grupos que defendem um catolicismo militante,.
reivindicando uma agfo mais enérgica da Igreja Catdlica no enfrentamento
da crise das tradigdes catolicas, dos problemas sociais e que fizesse frente
aos inimigos eminentes da fé catdlica.

Esse grupo identificava os opositores do catolicismo em vérios lugares
e posi¢des. Na politica, havia a preocupagdo com o comunismo, a magonaria,
o protestantismo e o Estado sob a democracia liberal. No cotidiano social,
os inimigos eram localizados nas praticas religiosas fora do controle da
Igreja Catélica, particularmente, no Catimbd, no Espiritismo e entre os
protestantes.

Para fazer frente aos inimigos da fé catélica, a Igreja organizou a
reagdo catdlica, que vai de tentativas de aproximacgéo da Igreja com os
problemas sociais e a redefini¢o dos valores tradicionais, com evidente
atuag@o no campo educacional, religioso e do casamento, até a reformulagéo
de um catolicismo politico, atuante na produgdo do discursivo simbélico e
atrelado a dois lugares de ago organizada por grupos militantes. Na religido,
observava-se um grande investimento no controle e destruigdo da imagem
das préticas religiosas ligadas ao catimbo e ao espiritismo, associadas ao
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povo pobre e sem orientagdo cultural. Nesse momento, a Igreja contou com
a agfio repressiva do Estado, através das préticas policialescas de coergdo e
combate agressivo contra as praticas de Catimb6. Durante o Estado Novo,
observava-se no jornal oficial 4 Folha da Manhd uma vasta quantidade de
noticias que destacavam a agdio policial contra os praticantes de “seitas
malignas” com identificagdo dos objetos utilizados em tais crendices.
Diariamente se alertava a populagfo para os inimigos da fé catélica, com
orientagdes sobre suas praticas, maleficios e objetos demoniacos.

Interessante era a indicagdo do destino dado aos materiais apreendidos
pela policia nos centros de catimbé: “Material de baixo espiritismo recolhido
ao Museu do Estado”, donde se sugere que eram praticas das senzalas dos
tempos coloniais devendo tais vestigios serem reservados ao espago do
museu por pertencer ao passado da escraviddo. Os titulos das reportagens
também eram pejorativos e sugestivos de lugar inferior e perigoso, projetando
em torno da religifo afro-brasileira uma imagem de ameaga social, como a
matéria “Catimbozeira é a cousa mais grave”. Outros relacionavam questdes
de morte as praticas de catimbd, gerando temores na populagdo: “A A¢do
criminosa dos catimbozeiros: operario faleceu depois de banho de hervas”.
A produgdo do medo sobre essa religido era construida em vérios lugares.
Aos que ndo temiam ou ndo se afastavam das praticas de catimbo, havia a
ameaga de internamento nos sanatérios. Os seguidores das “seitas” tinham
trés opgdes: “queimar no inferno”, ir para a cadeia ou o sanatério (Folha da
Manha, 1938, vérios dias seguidos a partir de 14 de setembro).

A lista dos objetos associados aos catimbozeiros crescia no cotidiano
das préticas policialescas. Algumas reportagens procuravam, inclusive, apontar
objetos que podiam ser ressignificados por estarem fora do seu sentido de uso,
a exemplo de cruzes e crucifixos, que ao serem encontrados nas casas de
suspeitos de pertencer ao Catimbé ndo possuiam o mesmo sentido das cruzes e
crucifixos da “santa Igreja”. Outros objetos recebiam a mesma interpretagéo,
tais como: prato de arroz, cajado, velas, bacia de louga, oragdes, receitas, quadros,
bonecas de pano, penas, cachimbos, prato de guisado, bengala, cestos, jarros,
lata de doce, galinhas, bodes, flores artificiais e naturais, tecidos estampados,
ervas, casticais e até copos. Todos recebiam uma interpretagdo demoniaca e
maligna quando em casas de “baixo espiritismo”. Havia uma “cruzada” dos
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catdlicos contra os simbolos de “seitas de origem africana”. Assim, qualquer
objeto de uso do cotidiano podia receber um sentido especifico, bastava
para isso que estivessem na casa de “pai, mée, filha e filho de santos”. Do
lado dos espiritas, a prova dos desvios estava, geralmente associadas A posse
dos livros de Alan Kardec e outros.

Contra esses inimigos que atuavam no campo social e da cultura, a
Igreja Catdlica contou com a repressio da policia, com editoriais jornalisticos
e com uma sociedade profundamente construida nas bases da cultura
religiosa cat6lica, marginalizando, excluindo e agredindo os seguidores de
outras religides, com particular violéncia contra os “catimbozeiros”.

Porém, durante o Estado Novo o principal inimigo da Igreja pertencia
a politica. Neste campo, a Igreja enfrentou inimigos considerados muito
dificeis de combater em razio de todo um contexto politico-ideolégico do
pds-primeira guerra mundial: o avango do comunismo e os regimes da liberal
democracia. Do outro lado, tinha-se a op¢do dos movimentos de extrema
direita com discursos de preservagdo de velhos valores sob novas préticas,
mas que ndo eram muito claros nos seus objetivos para com a Igreja. Entre
as agles, a Igreja preparava militantes leigos através de atividades e
movimentos entre os intelectuais defensores da fé e da doutrina catélica.

Sédo esses intelectuais militantes catélicos que se aproximaram do
movimento integralista e encontram nas fileiras do integralismo uma doutrina
anticomunista e antiliberal coerente com suas ansiedades do p6s-1930.
Assim, de 1932 a 1937, a A¢do Integralista Brasileira se torna o principal
movimento politico entrelagado aos discursos catélicos que auxiliavam a
Igreja militante na luta contra o comunismo. Ao mesmo instante, o
movimento contou com o apoio desses intelectuais catélicos na apresentagio
da ideologia integralista e expansdo dos seus nficleos.

A base do discurso da AIB era o anticomunismo, o antiliberalismo e
o corporativismo que apesar de apresentar uma proposta de organizago da
sociedade, que em alguns aspectos divergiam e até se afastavam dos
interesses da Igreja, eram a melhor proposta de combate aos inimigos da fé
catolica e da ordem politica. Para isso, os integralistas n@o atuavam apenas
no campo discursivo, mas investiam na luta armada através de conflitos
publicos, particularmente no periodo que precede o Estado Novo. Os eventos
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foram utilizados como legitimadores para a implantagdo da Ditadura de
Vargas, que teria vindo para acabar com a desordem e as ameagas comunistas
a sociedade.

Quando o “Manifesto de Outubro de 32” foi publicado, os catdlicos
ja discursavam contra o comunismo e o materialismo capitalista,
associando-os a desordem piiblica, das idéias e da fé. O integralismo repetia
esses discursos favorecendo a construgdo de uma imagem de ameaga aos
valores e a sociedade que, em muitos lugares, sdo recepcionados com
verdadeira euforia e expectativa. Tanto os membros da Igreja como do
integralismo apresentam-se & sociedade como “soldados de Deus e da patria”
contra a invasdo de Moscou.

Temos aqui um dos pontos de divergéncia entre o integralismo e os
catélicos, o comando da luta social e politica no contexto dos anos 1930.
As posigdes ndo eram féceis de serem identificadas porque os discursos ora
se aproximavam, aparentemente apresentando uma harmonia de idéias e
lugares de enunciagdo em comum, ora divergiam sobre os projetos de
organizagdo social ¢ os enfrentamentos politicos.

Nas décadas de 1930/40, circulavam em algumas revistas catdlicas
discursos anticomunistas, antimagonaria e antimaterialista que em muitos
aspectos se aproximavam dos discursos integralistas. Contudo, néo ha
declaragdes formais das afinidades e relagGes dos seus lideres. Ji em outras,
localizamos catdlicos defendendo a ideologia e doutrina integralista,
assumindo o apoio que havia entre eles contra os inimigos da fé. E, havia
ainda, aqueles periddicos catdlicos que faziam questdo de negar qualquer
vinculagdo com os integralistas, afirmando inclusive a falta de
compatibilidade entre eles no campo dos objetivos sociais e até politicos no
que tangia aos espagos de atuagdo da Igreja do vaticano'. J4 os periddicos
integralistas e mesmo os discursos dos lideres faziam questdo de afirmar
estarem coerentes com a doutrina religiosa, defensores de uma “revolugdo
espiritualista”, mas nfio hé referencias diretas ao catolicismo em muitos
dos discursos da AIB. O que gerava certa desconfianga entre os catdlicos.

! Sobre estas questdes vide Fronteiras, Tradigdo e A Ordem, além dos jornais
utilizados pelas agdes catélicas deste periodo.
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O que se observa num primeiro momento é certa cautela por parte
dos catélicos em relagdio aos integralistas e a necessidade de apoio destes
ultimos em relag@o aos primeiros na expansdo das duas ideias, mas sem
assumir nenhum compromisso. Essas questdes podem ser percebidas com
mais clareza no ano de langamento da Ag¢do Integralista, quando sairam
algumas notas na Revista Fronteiras (1932, n. 3, Ano I), assinadas por
Arnobio Tendrio Wanderley, Manuel Lubambo e Willy Lewin
(representantes do grupo dos catolicos leigos) acerca das preocupagdes
catdlicas em definir uma agdo mais visivel no campo politico. Pelo
pronunciamento de Otto Guerra, intelectual catélico dos anos 1930, podemos
observar a repetigdo do termo “integral”, que era uma expressio recorrente
da doutrina integralista, mas que esse intelectual utilizava chamando o
sentido para a agdo militante do catolicismo, quando dizia que:

[...] 56 o catolicismo sabe ser integralmente humano e que aos
cat6licos compete tomar as iniciativas de salva¢do. Muita gente,
ignorando a esséncia da nossa religido, supde que ela deva
encerrar-se no santudrio. [...] O catolicismo € essencialmente
hierarquizador e integralista. [...] tal € o carédter da Igreja militante.
Tal € o dever dos catélicos,

Inicialmente, pode-se tomar tal pronunciamento como uma indicagio
da ades#o do catélico ao integralismo. Mas, caso tomarmos outros discursos
dos catdlicos e do mesmo Otto Guerra em outro periédico e periodo,
percebemos que havia certa disputa sobre 0 comando da agdo politica
militante dos catdlicos, com cautela dos catélicos militantes em aderir ao
movimento integralista. Especialmente porque havia muitas ressalvas por
parte dos lideres catélicos sobre qualquer posicionamento que pudesse por
em questdo a hierarquia do catolicismo no campo social.

Quando o integralismo chega ao Recife em 1932, j4 encontra grupos
de catélicos organizados numa agdo militante entre jovens estudantes e
universitarios. Alguns defendendo um catolicismo mais préximo dos
problemas sociais; outros ja organizados sob o comando de jesuitas, como
a Ag¢do Universitaria Catolica, a Congregagdo Mariana; além dos mais



Giselda Brito Silva 39

voltados para as tradi¢des do passado, filiados ao movimento patrianovismo,
e os catdlicos que n3o assumiam nenhuma posigdo de agdo social e politica.

Ou seja, quando o integralismo foi langcado na sociedade
pernambucana, ja se observava um campo de agdo de movimentos de reagdo
catdlica, que logo serviam de bases e recepgdo da doutrina integralista,
mas que ndo se deu de forma homogénea. Depois dos primeiros momentos
de euforia do langamento dos manifestos, formam-se as posi¢des cautelosas
e as reagOes. Seria interessante neste caso um trabalho que pudesse mapear
os embates entre a A¢do Catdlica Brasileirae a A¢do Integralista Brasileira,
pois de certa forma tivemos uma historiografia que cuidou em homogeneizar
a direita conservadora numa posigio de relagdes amistosas deixando de se
analisar seus conflitos e crises e que hoje se apresenta como uma
possibilidade de estudo. O fato dos dois movimentos estarem do mesmo
lado na luta contra o comunismo no significa que ndo divergissem e até
entrassem em francas disputas pelo comando das mentes inquietas, das
propostas doutrinérias e das questdes em torno das organizagdes sociais
referentes ao periodo de atuagdo oficial do integralismo.

Em 1936, quando a Agdo Integralista Brasileira estava no auge de
sua atuagdo, analisamos alguns discursos da A¢fo Catélica Brasileira e
observamos, através de um mapeamento da repetigdo e recorréncia de
palavras em comum entre a A¢do Catdlica e a Agfo Integralista, a auséncia
de uma posi¢do assumidamente relacional de uma para com a outra. Pelo
contrario, observamos um campo de esclarecimentos sobre suas atuagdes,
com cada lado se posicionando no comando da nova ordem social e das
lutas contra os “inimigos da nag¢@o”. Na formulagio das idéias e teorias,
localizamos palavras em comum que levam o analista a pensar numa
formagdo interdiscursiva entre eles, mas que, ao ser melhor analisada,
demonstra disputas sobre os campos de ag#o.

No Boletim Mensal da Arquidiocese de Olinda e Recife, nimero 4 e
5 de 12 de abril de 1936, temos uma nota da Diocese de Pesqueira (cidade
com grande atuag@o dos integralistas de Pernambuco) evidenciando a
preocupagdo de um membro da Igreja Catélica acerca das atividades dos
catélicos quanto a agdo militante no campo social e que também sera repetida
por religiosos. Segundo o Bispo de Pesqueira, Dom Alberto:
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A Acg#o Catholica tendo sido a preocupagdo dominante dos ultimos
pontifices [...] os desejos de Sua Santidade em torno da Acgdo
Catholica tornam-se cada dia mais inspirados na confianga salutar
desta organizag¢@o, como meio importantissimo para a salvagdo
do mundo. [...] contamos com a collaboragdo activa de todos os
elementos catholicos, laicos e sacerdotes, masculinos e femininos,
pela rechristianizag@o do mundo [...] Encaremos, sobretudo, o
interesse pelas associagdes masculinas, pela formagdo christd dos
mogos para que elementos sadios, fortes e generosos possam
acudir solicitoso a hora presente.

O texto segue afirmando a necessidade de fortalecer as organizagdes
da Agdo Catolica, mas sempre lembrando a lideranga do Papa que deveria
ser o guia das agdes militantes dos catdlicos na sociedade. No Estatuto da
A.C.B., temos a afirmagéo de que se trata de uma “organizagéo do laicato
catdlico do Brasil no apostolado hierarquico, para atuagdo e difusdo dos
principios cat6licos na vida individual, familiar e social”, cuja finalidade
maior € organizagdo do apostolado leigo na luta pela fé catélica. Outros
discursos sdo publicados, evitando-se afirmar uma alianga com movimentos
politicos, particularmente com o integralismo. O que encontramos s3o
pronunciamentos isolados, de padres aderindo ao integralismo em pequenas
cidades por suas condiges locais.

No caso das condig¢des locais, € importante observar em que sociedade
se da a reagdo catdlica e a recepgdo do movimento integralista. O Brasil é
bastante diverso no campo da cultura religiosa, por ter regides com
caracteristicas especificas em relagdo a sua ocupagdo e desenvolvimento
social. No caso de Pernambuco, temos uma sociedade fortemente presa ao
catolicismo, apesar das marcas da presenga africana e indigena em nosso
Estado. A classe dirigente € as elites locais, contudo, sempre mantiveram a
sobreposi¢do do catolicismo a qualquer outra forma de religiosidade,
particularmente as da classe popular, onde predominavam as marcas
africanas e indigenas. Os seguidores do Catimbé e outras religides conviviam
com a perseguicdo policial didria, com casos de prisdes e apreensdes dos
seus objetos de culto. Também os centros espiritas eram objeto de controle
e repressdo na primeira metade do século XX. Estas religies, juntamente
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com o protestantismo, eram consideradas sérias ameagas sociais e que foram
redimensionadas com o avango comunista na politica ideologica.

O integralismo, professando uma luta espiritual, como era comum
aos demais movimentos fascistas, aproximavam-se da reagdo catdlica
porque pregavam a renovagdo e prote¢do dos valores morais de uma
sociedade conservadora e tradicional, sob manifestos doutrinérios com base
em discursos promotores da fé cristd. O lado espiritual dos homens era
bastante evocado no comego do século XX, especialmente depois da Primeira
Guerra Mundial. Os homens eram convocados por manifestos a formar as
fileiras de soldados de Deus na luta espiritual pela pétria, pela familia, para
combater os infiéis. O cristianismo era entrelagado aos discursos de
reorganizagio social do integralismo, enquanto o marxismo passava a ser
associado a teoria e doutrina do infiel, traidor da nag&o e dos valores
catolicos.

O integralismo, liderado por um personagem cujo perfil era o de um
catolico e intelectual fervoroso, reafirmava a preocupagio com o lado
espiritual e a afli¢do dos espiritos catélicos inquietos do pos-1930. Por outro
lado, e para efeito de sentido da propaganda e adesdo entre membros de
outras religides, afirmava-se que qualquer um poderia ser integralista:
catélico ou ndo. Este ponto, se por um lado servia de estratégias dos interesses
de expansio do integralismo, por outro, serviu de muitas divergéncias com
as bases catélicas. O resultado foram momentos de aproximagdes e de
distanciamento entre eles, mancando o periodo de atuagdo da Agdo
Integralista Brasileira, paralelamente a atividades da Agdo Catélica
Brasileira, que s6 seriam melhores definidos com a chegada e implantaggo
do Estado Novo.

Observe-se que no inicio dos anos 1930, quando o integralismo €
apresentado 4 sociedade, os catdlicos militantes recepcionaram o Manifesto
de Outubro de 32 defendendo o integralismo como a unido do socialismo
com o cristianismo. Jodo Vasconcelos (1932) publicou em Fronteiras que o
integralismo teria vindo para organizar a “indisciplina dos costumes, porque
‘0 que 0 povo 1€ e v&’” deve ser monitorado pelos defensores da fé. Segundo
o intelectual, ¢ bem melhor que tudo se trate apenas de uma indisciplina de
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costumes do que adaptagdes aos ideais comunistas. O medo dos livros de
ideologias de esquerdas e indecentes foi despertado, acusando-se a falta de
orientag#o da Igreja numa hora tdo delicada das ameagas ao espirito, porque
evocavam o ateismo, questionando-se “Deus e sua Criagdo”. O momento
foi de construgdo de uma educag@o catélica, mais militarizada na fé e alguns
néo tardaram em identificar na A¢#o Integralista esse lugar de militancia.
Outros, porém, lembraram a todo instante que somos um “povo catélico” e
que os jovens que estavam brotando na sociedade deveriam ser melhores
orientados contra as “falsas ideologias”. Alguns destes discursos eram
publicados no boletim da A¢do Catdlica Brasileira.

Como se pode observar dos fragmentos discursivos acima, o
integralismo chegou em Pernambuco, particularmente na cidade do Recife,
e encontrou um campo propicio aos seus discursos anticomunistas e
antiliberais, de revolug#o dos espiritos e de defesa da fé cristd. Alguns alunos
da Congregagéo e da Agfio Universitaria receberam a incumbéncia de redigir
um Manifesto de apoio a0 movimento na Faculdade de Direito em meio a
uma variedade de posigdes dos catolicos. Os estimulados pelos Jesuitas na
Agdo Catolica, os seguidores do patrianovismo monarquista e os catélicos
descompromissados com movimentos politicos nacionais. Porém, foi entre
0s que estavam sem uma posigdo definida, frustrados e sem rumo diante do
quadro politico nacional, que o integralismo foi melhor recepcionado. Entre
eles estavam Otto Guerra, Jorge Oliveira, Jodo Roma, Alvaro Lins, Nilo
Pereira, Luiz Delgado, Andrade Lima Filho, Américo Costa e outros que
posteriormente assumiram as fileiras integralistas. Este grupo participou de
uma reunido com um enviado de Plinio Salgado e em seguida colheram
assinaturas de apoio ao movimento no Estado. Veio desse grupo o “Manifesto
do Recife”, cuja nota publica se encontra no Diario de Pernambuco de 24
de novembro de 1932.

Segundo conta Otto Guerra, os primeiros defensores do integralismo
haviam produzido um discurso com predominéncia catélica, sendo o texto
revisto pelo Prof. Luiz Delgado que lembrava ao grupo a finalidade politica
do movimento. O grupo dos primeiros integralistas catélicos foi orientado
por Alceu Amoroso Lima que se correspondia com Alvaro Lins, além de
alguns congregados marianos que passaram a fazer parte do movimento no
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Recife, guiados pelo Padre jesuita Fernandes. Em maio de 1932, observamos
um apelo citado na enciclica do Papa Pio X, intitulada “Caritate Christi
Compulsi”, pela se defendia a formagio de uma verdadeira cruzada de amor
e militAncia catélica contra os defensores da vida material acima da vida
espiritual. Essa solicitagdo foi incorporada pelos discursos integralistas,
que estavam sempre lembrando a revolugéo “espiritualista” proposta pelo
movimento na luta contra o materialismo capitalista e o ateismo socialista.

O Corporativismo catélico de Portugal também influenciava os
intelectuais do Recife, promovendo ampla simpatia do integralismo no
Brasil, que muitas vezes era comparado ao movimento de Ant6nio Sardinha
na sua luta pelos valores do passado nacional, apesar das divergéncias em
relagdo ao modelo republicano e monarquista. Entre seu langamento de
1932 a 1937, o integralismo foi sendo associado aos movimentos de
renovagio catélica e nos momentos de comicios e reunides seus militantes
defendiam os discursos religiosos (GUERRA, 1983). Padres eram citados
pelo seu apoio ao integralismo e Bispos defendiam o movimento
publicamente, outros emitam notas de alertas e até criticavam estabelecendo
as posigdes. Segundo Otto Guerra, havia muitos equivocos e as posigdes
ndo eram muito claras, pois frequentemente se confundia a posigédo da Agdo
Cat6lica com a dos membros da Agdo Integralista.

Entre os integralistas também havia a preocupagdo em definir as
posigdes, especialmente quando se tratava de alargar as fileiras do
movimento. Alguns discursos integralistas, que podem ser localizados em
trechos dos manifestos doutrindrios, do manifesto programa e,
particularmente, das declaragdes piiblicas nos jornais integralistas, com
alguns pronunciados do préprio Plinio Salgado que chegavam a dizer que
nio era preciso ser catdlico para ser integralista.

Na edigéo de setembro de 1933 d’4 Tribuna Religiosa, Plinio Salgado
publicou uma nota afirmando o lugar da Igreja no “Estado Integralista”.
Observa-se no fragmento abaixo, a preocupagdo em afirmar que eles ndo
seriam adversarios, pois a Igreja teria seu espago de atuagdo livre na
sociedade:
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A Igreja como forga espiritual, ndo pode, mercé da sua amplitude,
ficar contida no Estado. Nenhum contetido poder4 abrigar coisa
alguma maior do que ela. E ¢ essa a situagdo do Estado em face
da Igreja, que no Estado Integralista, prossegue aquele leader,
gosara da maior liberdade espiritual. Quanto a ag8o social da Igreja
essa serd processada em harmonia de vistas com o Estado, para
que ambos possam ser for¢as coordenadoras e jamais adversérias.

Acredita-se que os lideres da Igreja tinha suas ressalvas acerca dessas
afirmagdes. No entanto, alguns catdlicos se animaram com a possibilidade
de apoio miituo entre as institui¢des. Na edi¢do de maio de 1934 do mesmo
periddico, localiza-se uma nota dos catdlicos recepcionando o integralismo
e as razdes das aproximagdes e simpatias para com seus militantes:

Recebemos, surgido da reagdo contra a onda do materialismo
grosseiro que vai invadindo os nossos meios, ora manifestada no
pansexualismo freudiano de alguns literatos, ora na franca
propaganda marxista de certos intelectuais fracassados que tentam
embair o proletariado nacional [...] em meio a nossa burguesia
agndstica e gosadora, apareceu no cendrio social brasileiro, o
movimento integralista,

Em julho do mesmo ano, foi noticiada uma caravana composta por
10 pessoas que seguia para Limoeiro em defesa do credo politico. Liderada
por Andrade Lima Filho e Gongalo José de Melo, a atividade teria sido
recepcionada pela “Unido dos Mogos Catélicos” daquela cidade, onde
“a multiddo esperava em manifestagdes festivas”.

Contudo, outros periédicos apresentavam notas de alerta contra as
doutrinas integralistas, pediam cautela e cuidados na agfio militante dos
cat6licos. Este tipo de preocupagdo aparecia com frequéncia na Revista
A Ordem, na qual os papéis foram sendo mais bem definidos na relagdo
entre a Igreja e o Integralismo. Através desse periddico, também se percebe
que as proprias questdes internas entre os catolicos, seus embates e conflitos
acabavam determinando as condigdes de apoio ao integralismo.

A questdo em torno de Jacques Maritan e outros jesuitas e cat6licos
leigos € um exemplo dessas situages de disputa entre os catélicos e que
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acabavam repercutindo no seu posicionamento sobre o integralismo.
O Pe. Fernandes é um exemplo dessa afirmativa, que por ser um ferrenho
anticomunista, procurou algumas aproximages com os integralistas. Diz
Pe. Fernandes (1986) que ele teria tentado se utilizar da AIB em Pernambuco,
combinando com Andrade Bezerra o envio de um congregado, Artur
Armando Alencar, para o Rio de Janeiro a fim de reforgar a AIB em
Pernambuco. O seu representante teria visitado Alceu Amoroso Lima, que
o levou a presenga de Plinio Salgado, o que indica uma relagfo entre os
dois. Como resultado dessa viagem, veio a Pernambuco o integralista Ant6nio
Galotti que chefiou uma “bandeira integralista” para o interior do estado.
Pelo que se registra, a “bandeira” teria tido mais sucesso nas cidades do
interior do que na capital. No que tange aos contatos entre alguns
congregados mariano, guiados pelo Pe. Fernandes, as aproximagdes com o
integralismo foram positivas, inclusive com apoio financeiro para a AIB e
suas atividades de expansdo em Pernambuco. No entanto, esse ndo era um
quadro geral dentro da Congregagdo Mariana, existiam dividas sobre o
integralismo, apesar de todos apoiarem a luta anticomunista.

Um tema muito polémico era a questdo da chefia e lideranga de Plinio
Salgado na Agdo Integralista e que servia de alerta pelas autoridades da
Igreja, que ndio viam com bons olhos a adesdo de catdlicos ao juramento de
fidelidade e obediéncia ao chefe dos integralistas. Para alguns lideres da
Acdo Catdlica e alguns jesuitas, o integralismo ofuscava as atividades da
instituigdo religiosa no campo social, dado seu crescimento como movimento
politico-doutrindrio que reivindicava um lugar de guia dos jovens e dos
espiritos inquietos.

Em nossa posigdo de leitura e interpretag@o dos fatos, foi Jodo Alfredo
Montenegro (1983) quem melhor situou algumas questdes das aproximagdes
e divergéncias entre integralistas e cat6licos. Rememorando os fatos dos
anos 1930, o intelectual diz que a aproximag@o dos catélicos com o
integralismo se deu com mais consciéncia por parte dos intelectuais idealistas
e preocupados com os problemas nacionais, e que, a0 mesmo tempo, eram
engajados na relag@o do politico com o religioso como lugar de militdncia,
sendo diferente para outros cuja militdncia cat6lica era primordial.
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O intelectual cita o caso dos pensadores cat6licos do Cear4 como os
mais representativos da primeira posi¢do e que deram ao integralismo,
naquele estado, um contorno mais destacado pelo campo da agdo catdlica,
de onde se destaca a figura de Helder Cimara. Sendo Jodo Alfredo,
tratava-se de um grupo de posigdo radical da direita cat6lica que observava
limites da Ag#o Catdlica na doutrina religiosa que defendia um Estado forte
e intervencionista na luta contra o comunismo. Esse grupo pertencia aqueles
que associavam e acreditavam nos movimentos politicos de cunho
nacional-socialista ¢ de massa como os mais aptos 4 formulagdo ¢ a
organizagdo social no embate com as ideologias de esquerda.

Com o apoio desse grupo, o integralismo se instalou no Ceard em
1933, nas dependéncias do Centro Dom Vital, com a presenga de um vigério
geral e do Padre Helder Camara. Trata-se de um grupo que também
acreditava nos movimentos de renovagdo do catolicismo atrelado a a¢des
politicas, criticavam a democracia liberal e possuia uma vis@o autoritaria
do catolicismo, através do combate sistematico ao liberalismo e ao
socialismo. Em consequéncia, observava-se no Cear4 um catolicismo mais
politizado e cujos membros e intelectualidade se aproximou com menos
reserva da A¢do Integralista, pois acreditavam numa participag¢io politica
efetiva da Igreja nos moldes autoritérios.

A partir de nossas pesquisas, em Pernambuco a A¢3o Integralista
também encontrou apoio de um grupo de intelectuais cat6licos, mas que
levaram o movimento para as familias catélicas e para o interior do estado
onde predominava uma cultura catélica profundamente anticomunista e
tradicional. Lembrando que tais familias ndo estavam em posi¢des de
obediéncia & hierarquia catdlica oficial, ficando esses lugares mais restritos
aos jovens participantes da Congregagdo Mariana e das agdes cat6licas.
Muitos deles evitavam o confronto aberto com um movimento, cuja principal
bandeira era o anticomunismo e o antiliberalismo. Desta forma, os discursos
de alerta dos lideres catdlicos ficavam mais restrito aos padres e bispos que
mantinham posi¢do ambigua em relagdo ao integralismo, obviamente
evitando enfrentar seus superiores e ameagar a posi¢do da Igreja no campo
politico partidario e de movimentos extremados. Como ja dissemos, apenas
alguns mais ousados mantinham essa simpatia e adesdo declarada, cujas
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atividades a Igreja nfio condenava, ao mesmo tempo em que mantinha um
discurso oficial de afastamento do politico para evitar perder as conquistas
no governo de Getiilio Vargas. Apds 1937, com a proibigdo dos movimentos
politicos partidarios, percebemos noticias de bispos se pronunciando sobre
o integralismo, justificando sua compreensdo do movimento a titulo de
esclarecimentos diante dos fatos de ataque armado ao governo federal.

Durante a atuagdo oficial do movimento, percebemos momentos de
aproximagdes e afastamentos. Uma relagfio ambigua e indefinida marca os
contatos do integralismo com a Igreja, com euforia, cautela e afastamento
depois de 1936 e 1938. O momento de maior aproximago se d logo depois
da Intentona Comunista de 1935, quando o crescimento do integralismo se
tornou inquestion4vel na sociedade brasileira, atraindo vérios catélicos. No
ano de 1936, a r4pida expansdo dos niicleos, escolas e milicias integralistas,
com seu discurso politico-doutrinério referendado no cristianismo e na
revolugdo espiritualista ndo poderiam deixar de serem aproveitados pela
Igreja que procurava avangar entre o politico e o social.

Nesse mesmo ano, observamos revistas catdlicas referendando
questdes trazidas pelos periddicos integralistas, a exemplo da Revista
Panorama, que passou a ser destaque na Fronteiras, por defender as “fortes
virtudes de verdade [...] sobre a nossa ethnologia, inclusive nessa casa
desarrumada, especie de bazar turco, que ¢ Casa Grande & Senzala”
(FRONTEIRAS, fev. 1936). Outro momento dos integralistas nos periédicos
cat6licos foi por ocasido das comemoragdes de Mauricio de Nassau , que
teria recebido o apoio da magonaria, inimiga dos jesuitas. No nimero de
junho de 1936, a Agfo Integralista passou a ser evocada na luta contra os
magons. Seu lider, Plinio Salgado, logo publicou algumas notas de apoio
aos catélicos que militavam energicamente na defesa da doutrina catdlica
relacionando ao nacionalismo que o movimento evocava:

Urge um movimento nacional, enérgico. No momento, nés camisas
verdes, comegamos por protestar, veemente, contra o crime de
traicfio que ser4 toda e qualquer homenagem ao falecido Mauricio
de Nassau [...] Se essa homenagem se realizar, fica, patente que
somos povo de escravos. Um povo sem meméria. Um povo sem
brio. Um povo sem dignidade. Um povo ingrato. Um povo cruel.
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Um povo que so estd a espera do chicote estrangeiro, venha da
Rissia soviética, venha do imperialismo banqueirista, que
secretamente est4 ligado ao comunismo russo (SALGADO, 1936).

Em setembro de 1936, a Ag¢do Integralista passou a ter ampla
visibilidade na sociedade e Plinio Salgado comegou sua preparago para as
elei¢des presidenciais. Neste momento, o grupo responsével por Fronteira
demonstrou grande preocupagéo com as impressdes que os catélicos estariam
causando entre os integralistas, alardeando ampla aproximagdo e alianga
no campo da militancia politica e catdlica entre eles.

Como poder ser percebido em alguns periddicos catélicos, como
A Offensiva, aproximagio entre politica e religido entre os integralistas sdo
bem recebidas:

O que diz de n6s a Secretaria de Estudos da A¢do Integralista
Brasileira” —tem ele sido um acontecimento na roda da mocidade
do integralismo. Fronteiras ¢ mesmo o que se falava: magnifico.
Alegra-nos pois felicitd-lo e a Vicente do Rego Monteiro,
Guilherme Auler e quantos levam avante uma tdo apreciavel obra
de cultura, apesar das grandes dificuldades que entravam
iniciativas como essa no Brasil. [...] Pretendemos agora ndo perder
mais de vista o seu magnifico periédico, e comunicar aos leitores
de ‘A Offensiva’ o aparecimento de cada exemplar de Fronteiras
[...] Pelo Bem do Brasil. Anaué! (a) Rémulo Almeida (Secretario
Provincial de Estudos) (ALMEIDA, 1936).

Em fins do ano de 1936, Plinio Salgado langou um plebiscito interno
na AIB sobre sua candidatura a Presidéncia da Repiiblica e comega a circular
nos jornais ao lado de Gettilio Vargas em franca disputa pelo cargo de “Chefe
da Nagdo” brasileira. Essa disputa comegou a incomodar a Igreja Catélica
que ndo deixou de guardar cautelas quanto a quem apoiar num contexto
entre o crescimento das ideologias totalitarias de direita e o desenvolvimento
interno do integralismo, pois estavam conscientes do poder de Getiilio Vargas
e dos ganhos da Igreja no regime. Lembramos aqui que a Igreja vinha
ampliando seu campo de agfo na sociedade através do apoio do Estado, da
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presenga catélica nas escolas, no casamento civil e na adogéo de um apéio
politico.

Em 1937, religiosos se posicionaram contra a ades@o de membros da
Igreja e cat6licos militantes a0 movimento integralista, por definir o
movimento como uma doutrina em construgfo, eclética e por isso anticatdlica
e mal formulada. Para alguns catdlicos, o lema “Deus, Pétria e Familia”
compunha o discurso do integralismo como palavras soltas e sem o sentido
proposto pela Igreja. Ainda segundo os criticos catélicos, defendiam um
Estado Integral, neutro e ndio compativel com a proposta da Igreja. Por fim,
acreditavam que o integralismo queria ser uma filosofia, doutrina politica e
religiosa no comando da sociedade e da moral cristd, 4 frente dos membros
da Igreja.?

A partir do ano de 1937, as relagdes entre o integralismo e o
Catolicismo comegaram a ser ponto de grandes debates, pois que se percebe
uma Igreja mais posicionada nas relagdes politicas. Em 07 de julho de 1937,
no Jornal Pequeno, foi publicada uma nota sobre “O Episcopado Brasileiro
e o integralismo”, referendando as aproximagdes, dividas e afastamentos
entre a Igreja e o integralismo. No entanto, as posigdes sio em sua maioria
ambiguas e indefinidas. Percebem-se noticias nas quais o Bispo de Sdo
Carlos dizia; “desaconselhar aos catélicos aderirem ao integralismo”, porém
o Arcebispo de Jaboticabal “aconselhava aos bons catholicos e ao clero que
prestigiassem ao integralismo, unico meio de acgdo actualmente capaz de
impedir a derrocada tremenda da ameaga a religido e a patria”.

Em outro trecho do mesmo documento, o Pe. Leopoldo Ayres
publicou: “Por que me fiz integralista?” E respondeu: “Minha inspiraggo
na Agio Integralista Brasileira foi resultado de um longo estudo e de madura
reflexdo sobre a doutrina do sigma”. E segue numa explicagfo antiliberal,
anticomunista e antidemocratica com a base de sua escola entre o catolicismo
e o integralismo. Em 24 de novembro de 1937, o Didrio do Nordeste, na
coluna Orderm, publicou uma matéria intitulada “O Catdlico em face do
integralismo”, assinada pelo Cénego Eustiquio de Queiroz, pela qual se 1€

2Vide cata do Bispo de Sdo Carlos, Dom Gastdo Pinto aos Bispos do Brasil em
26 de agosto de 1937, publicado no Boletim do CEPEHIB, julho de 1984.
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que essa relagéo € “um ponto muito delicado e mesmo temeroso”. Segundo
anota, nem Plinio Salgado, nem o integralismo deveriam ser evitados pelos
catdlicos porque se tratava de um movimento que ao defender “um sistema
politico com ‘Deus, Patria e Familia’ néo era coisa paraum caté6lico ignorar.
Ainda segundo o religioso, em sua nota puramente defensiva do catélico
integralista, nfio se deveria confundir integralismo com fascismo, um é
integral e o outro totalitério. Também foi destacado que Plinio Salgado
estaria acima de qualquer censura. Por néo suprimir nenhum direito da Igreja,
respeitando-lhe o dominio da educagdo, as conquistas religiosas obtidas na
constituigdo,

Assim, o que fica ao final das leituras e pesquisas sobre a relagdo da
Igreja Catélica militante com o Integralismo é a percepg¢do de momentos de
aproximagdes com interesses bem definidos em torno do anticomunismo,
permeado de momentos de cautelas e aproximagdes, em razio do poder de
visibilidade e agdo dos integralistas no campo politico militante contra os
inimigos da Igreja Catélica. Do lado do Integralismo, os motivos se
relacionavam com a adesdo e ampliagdo das fileiras e dos niicleos com
apoio dos catdlicos, particularmente nas cidades e locais onde predominavam
as grandes familias e grupos de agfio militante catolica.

Contudo, esses momentos ndo sdo claros, nem homogéneos,
denotando mais a agfio de individuos isolados e a reagdo de membros da
Igreja que temiam uma posigdo mais comprometida de seus membros com
um movimento politico doutrinrios, semelhante aos movimentos fascista
e nazista que se observava em expanséo na Europa. Com excegéo do Cear4,
onde o integralismo ji comega com suas bases catdlicas apoiando o
movimento, membros de outros estados mantiveram cautela por parte dos
representantes da Igreja, apesar da simpatia de um grupo por um movimento
cujo lema eram palavras de ordem cristi e espiritualista. Muitos religiosos
apresentaram posi¢des mais criticas e politicamente atuantes de
enfrentamentos da doutrina integralista, procurando desconstruir seus
discursos, demonstrando os pontos de desacordo com a doutrina catélica.
Por fim, havia os que militaram claramente na Agdo Integralista Brasileira,
continuando a fazé-lo mesmo nos anos do Estado Novo, mas nfio se considera
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que eram em nimero significativo. Percep¢fio esta que merece um estudo
mais aprofundado, no qual se possa mapear a relacdo da Igreja Catdlica,
dos cat6licos militantes, com o integralismo no Brasil.
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EM BUSCA DA IDADE NOVA: ALCEU
AMOROSO LIMA E OS CIRCULOS OPERARIOS
CATOLICOS (ANOS 1930 E 1940)

Guilherme Ramalho Arduini*

Dados biograficos de Alceu Amoroso Lima

Poucas vezes um pensador atingiu o reconhecimento de grupos tdo
dispares entre si como Alceu Amoroso Lima. De catélicos fervorosos a
ateus militantes, todos reconhecem nele o valor de suas idéias sofisticadas,
de seu horror aos radicalismos de qualquer natureza ou da quantidade de
livros lidos e redigidos nos seus 90 anos de vida. Entretanto, em 1928,
quando ele assumiu publicamente a fé catdlica, nada lhe parecia indicar
este futuro. E o que ele demonstrou ao escrever a passagem abaixo:

Optando pela Verdade eu bem sei que arranco de mim mesmo as
tltimas veleidades de influir sobre ‘a nossa geragfio e 0 nosso
momento’, que s6 amam a ilusZo. Sei que me coloco, ao menos
na estrutura fundamental de minhas convicgdes, em oposi¢do ao
espirito do tempo (AMOROSO LIMA, 1928a, p. 57).

Estas frases fazem parte do primeiro texto que Amoroso Lima escreveu
apds sua “conversdo”. Trata-se de uma carta ao seu amigo e também critico

* Mestre em Histéria pela Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP).
Doutorando em Sociologia pela Universidade de Sdo Paulo (USP).
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literario, Sérgio Buarque de Holanda, que ficou conhecida pelo titulo de
“Adeus a disponibilidade”. Sua previsdo fracassou clamorosamente, pois
foi gracas a tal atitude que ele assumiu a condugdo dos interesses
sécio-politicos da Igreja Catdlica no Brasil, participando da vida publica
no pais com uma intensidade inédita, a tal ponto que sua vida se confunde
em parte com a da Igreja e do Brasil. Nascido a 11 de dezembro de 1893 da
unido de Manuel José de Amoroso Lima e de Camila da Silva Amoroso
Lima, sua familia se dedicava a fabrica¢&o e ao comércio de produtos téxteis.
Iniciou seus estudos em casa, sob orientagdo de Jodo Kopke, ingressando
diretamente no Colégio Pedro II para cursar o Secundério, concluido em
1908.

Estas duas experiéncias iniciais de educagdo estavam bem distantes
da formag@o padrdo para os jovens de seu tempo e classe social e ajudaram
a moldar a personalidade de Amoroso Lima. No primeiro caso, Kopke
introduziu no Brasil idéias revoluciondrias sobre educagio, valorizando
o papel do aluno no processo educativo e questionando os valores
tradicionais de ensino. Desta forma, despertou desde cedo em Amoroso
Lima o gosto pela leitura e a habilidade de pensar diferentemente. Conforme
o proprio Amoroso Lima declarou ao fim de sua vida (AMOROSO LIMA,
1983, passim) a convivéncia com garotos de condi¢do social mais baixa no
Colégio fez com que sua atengfio estivesse desde cedo voltada para a
diversidade de situag3es e para a sorte dos trabalhadores. Entre 1909 e
1911, Amoroso Lima freqiientou a Faculdade de Ciéncias Juridicas e Sociais
do Rio de Janeiro. O 1ltimo ano de sua formagdo académica o encontrou
trabalhando em um escritério de advocacia, mas ndo por muito tempo;
desenganado com a carreira juridica, tentou conduzir os negécios de seu
pai e chegou a ocupar cargos menores ligados 4 carreira diplomatica.

Entretanto, nada parecia satisfazer tanto o jovem Alceu como sua
ocupagdo predileta: escrever cronicas literarias. A principio, assinava-as
com o pseuddnimo de “Tristdo do Ataide” porque estava preocupado com a
repercussdo que uma atividade como essa poderia ter na sua carreira
profissional e pela inseguranga sobre a qualidade de sua produg#o. Contudo,
pouco tempo apds comegar a usar o pseudénimo, teve o desleixo de esquecer
uma crénica assinada desta forma sobre seu gabinete de trabalho, na fabrica
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de seu pai. Apds ser desmascarado, passou a usar indiferentemente o nome
e o pseuddnimo. J4 no inicio da década de 1920 seu nome tinha fama nos
meios literarios, gragas principalmente a dois méritos. O primeiro deles foi
o de ter compreendido e incentivado o movimento modernista desde seu
principio; antes disso, ja se tornara consagrada sua maneira renovadoramente
impressionista de escrever resenhas das obras literarias.

O ano de 1924 registra duas mudangas importantes na sua vida:
casa-se com uma mulher de formagdo catélica e passa a trocar
correspondéncias com Jackson de Figueiredo. A morte inesperada deste,
em 1928, marcaré profundamente a vida de Amoroso Lima. Recém converso,
ele decide continuar a obra de seu mentor intelectual e passa a assumir
intimeras atividades, entre as quais a direcdo do Centro D. Vital, sobre o
qual se discorreré logo abaixo. Em 1932, presta dois concursos universitarios
mal-sucedidos antes de se tornar professor da Universidade do Brasil em
1938; em 1942 torna-se também professor da PUC-Rio, cuja fundagdo foi
em parte o resultado de uma década de esforgos seus. Publicou muitos livros,
nos quais condensava seus escritos espalhados por diversos periddicos da
imprensa carioca. Durante as décadas de 1950 e 1960, assumiu postos
importantes no cendrio internacional, trabalhando para o Departamento de
Cultura da Organizagdo dos Estados Americanos em Washington
(1951-1953) e para o Vaticano (1967-1972). Até o fim de sua vida, em 14
de agosto de 1983, foi um aguerrido combatente dos desvios cometidos
pela ditadura de 1964 na questdo dos direitos humanos.

A Igreja Catoélica e o “Espirito dos Anos 1920”

A converso de Amoroso Lima ndo foi obra do acaso: ela € ao mesmo
tempo efeito e causa de uma estratégia bem-sucedida por parte da Igreja
Catdlica de recuperagdo de espagos na vida cultural e politica brasileira.
Tal estratégia foi iniciada quando teve fim o padroado, em 1891. Mais do
que um processo de crise e de perda da influéncia, a Primeira Repiblica
significou para a Igreja um momento de reconstru¢@o. Damido Duque Farias
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e Sérgio Miceli (FARIAS, 1998, p. 91ss; MICELI, 1988, p. 153ss) chamam
a atengdo para a organizacdo de uma cadeia de aliangas regionais que
habilitaram o clero a renovar sua infra-estrutura fisica e humana. Tal
renovagdo foi proporcionada em parte pela importagdo de muitos padres
estrangeiros e em outra parte pelo envio de alguns clérigos a estudar em
Roma, como foi o caso de um seminarista do interior paulista chamado
Sebastido Leme da Silveira Cintra. De fato, sua carreira eclesistica foi
desde muito cedo apadrinhada pelo bispo de Sdo Paulo, D. Joaquim
Arcoverde, com o intuito de preparé-lo para ser uma das liderangas deste
processo de renovagdo da Igreja. Por este motivo, alguns estudiosos do
periodo, como José Oscar Beozzo (1995, passim), identificam em Leme o
simbolo do que poderia ser chamado de “espirito dos anos 1920” na Igreja,
ou seja, a afirmagdo de uma nova identidade, mais préxima dos outros
movimentos de classe média, como o tenentismo, que defendiam a
modemizagdo do pais.

Embora seja dificil precisar o inicio da constituigiio deste novo estatuto
da Igreja, uma data importante foi o ano de 1916, quando o ento recém-
ordenado bispo de Olinda e Recife, dom Sebastiio Leme, publicou uma
Carta Pastoral. Nesta carta, ele conclama todos os catélicos a colaborarem
para o fim do que ele considerava uma contradi¢fio entre um povo catélico
e uma lideranga politica indiferente aos assuntos religiosos. Este brado
repercutiu de forma tonitruante no orbe catélico, especialmente a partir de
1921, quando Dom Sebastido Leme tornou-se bispo coadjutor do Rio de
Janeiro. Ele estava decidido a transformar sua nova diocese em cabega-de-
ponte da realizac@o de seus projetos. Em 1930, Leme viria a tornar-se o
cardeal-primaz do pais, ou seja, 0 grau mais alto possivel para um eclesidstico
no Brasil, com excegdo da nunciatura apostdlica, tradicionalmente reservada
a um italiano. A grande confianga que o Vaticano depositava em seu nome
originava-se da conformidade de sua maneira de pensar com aquela ensinada
pelo Papa Pio XI. Este papa ficou conhecido como o “Papa da Agéo
Catdlica”, pois valorizava a atuagfo dos leigos na reconquista do prestigio
social da Igreja, desde que eles se submetessem & obediéncia estrita
a hierarquia.
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E dentro desse contexto que se insere a atuagdo de Jackson de
Figueiredo, até entdo exclusivamente um critico literario, que (com o apoio
de Leme) fundou a revista A Ordem. O tom assumidamente reacionério do
seu programa de intengGes tem levado boa parte dos estudiosos a simplificar
as tendéncias ideoldgicas presentes na revista. Uma boa excegdo a essa
regra é a dissertagdo de mestrado de Candido Moreira Rodrigues (2005),
que faz um estudo aprofundado das matrizes intelectuais da revista. Segundo
Rodrigues, ¢ possivel encontrar nela leituras de contra-revolucionérios do
século XIX tais como Joseph de Maistre e Donoso Cortés, somados a nomes
contemporaneos aos anos 1920, de cortes ideoldgicos relativamente distintos
entre si. Entre a defesa do regime de exceg#o por Carl Schmitt e a abertura
gradual a vida democrética de Jacques Maritain se encontra o espago de
atuag@o da revista que, como se pode prever, ndo deixou de contar com
algumas ambigiiidades, especialmente nos anos 1930 e 1940. Ainda nos
anos 1920, constituiu-se um grupo de intelectuais para sustentar financeira
e intelectualmente a revista. A este grupo atribuiu-se o nome de Centro
Dom Vital, em homenagem ao bispo preso durante o Império por condenar
a presenga de magons entre os catdlicos brasileiros.

Figueiredo € outro personagem essencial para entender a histdria do
catolicismo brasileiro do século XX e a atitude tomada por Amoroso Lima.
Figueiredo nasceu em Salvador, onde cursou a faculdade de Direito, na
qual vivenciou o agnosticismo e a defesa do positivismo e do
liberalismo — uma caracteristica comum aos cursos de Direito da época,
como viria a afirmar Amoroso Lima. Apds a obteng#o do diploma, Figueiredo
mudou-se para o Rio de Janeiro, onde teve influéncias de pensadores
cat6licos como Farias Brito e se converteu ao catolicismo em 1917. Desde
entfio, colocou seu talento literdrio a servico da Igreja através da colaboragdo
com os principais representantes dela no periodo, entre os quais o jesuita
Leonel Franca e o proprio Sebastido Leme. Ao mesmo tempo em que travava,
no dmbito privado, uma luta intelectual para “reconverter” Amoroso Lima,
Figueiredo desempenhava uma importante agiio na esfera publica, em
especial na fundagdo do Centro Dom Vital. Este grupo de pensadores
catdlicos se pretendia a Unica alternativa valida entre um regime “liberal”
moribundo e a “catéastrofe” comunista.
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Em outras palavras, o Centro Dom Vital era um movimento de leigos,
porém com o apoio do Cardeal Leme, o que lhe garantia uma posigéo
oficiosa, mantida ao longo de todo o periodo em questio. Esta informagéo
ajuda a compreender a importdncia de Amoroso Lima como seu presidente
e editor chefe, pois em 1ltima instdncia dependia dele a fidelidade as
determinagdes oficiais de ndo apoiar abertamente nenhum grupo politico.
Em determinados momentos, sua intervengéo foi essencial para manter
a unidade do grupo e seu cardter essencialmente apartidario. Um bom
exemplo de sua precaugdo ¢ dada no primeiro nimero d’4 Ordem editado
sob seu nome:

A Ordem perderd naturalmente o caréter politico, que em tempo
possuiu, e que sé a genialidade do nosso fundador conseguia
manter. [...] A Ordem passa agora a ser uma revista catélica de
cultura geral, visando mais a inteligéncia que os acontecimentos
(AMOROSO LIMA, 1928a, p. 5).

Estas palavras ganham um novo relevo quando comparadas a linha
editorial impressa a revista por Jackson de Figueiredo, inveterado amante
das diatribes politicas. N3o se tratava de dizer que a revista se esconderia
dentro de uma torre de marfim, imune a realidade politica. Ao contrério,
esta desfilaria pelas paginas da revista através da andlise constante de seus
colaboradores em meio a uma vasta lista de temas cobertos pela revista.
Vidas de santos (ALMEIDA, 1930, p. 31-50) ladeavam extensos artigos
sobre teologia ou filosofia (MARITAIN, 1929, p. 6-23); vez por outra, artigos
queriam convencer o leitor da ameaga comunista (BACKHEUSER, 1930,
p. 278-282) ou sobre a necessidade de unir esforgos para transformar a
ordem social e cultural do pais (MENDES, 1932, p. 31-45). Da parte dos
autores, era possivel perceber uma certa especializagdo por temas, de acordo
com a respectiva 4rea de atuag@o. Por exemplo, Everardo Backheuser tratava
de assuntos ligados & educagdo (1932, p. 527-539), enquanto Amoroso Lima
fazia ensaios sobre pensadores catélicos (1930a e 1930b). Além disso, havia
se¢des continuas, como a de variedades, assinada por Perillo Gomes e
conhecida como “Registro”, ou das “Letras Catdlicas”, de autoria de Jonatas
Serrano e publicada durante janeiro de 1932 e dezembro de 1934.
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Além destas sessGes fixas, outras contribuigdes (de clérigos e leigos)
poderiam vir dos locais mais distintos: Aracaju ou Porto Alegre, cidades
grandes como Sdo Paulo ou menores, como Uberaba, dioceses tradicionais
como Sio Jodo d’El Rey ou recém-fundadas, como é o exemplo de Juiz de
Fora. Os clérigos que escreviam na revista pertenciam em geral a trés
congregagdes: jesuitas, beneditinos e dominicanos, ji acostumadas a
trabalhar na liturgia do Centro ou em outras atividades. Outro modo de
preencher as paginas da revista consistia em transcrever os discursos do
Cardeal Leme ou de outros membros da hierarquia, especialmente se eles
dissessem respeito a assuntos de interesse do Centro. Quanto aos leigos,
podiam ser membros do Centro Dom Vital (em sua matriz carioca ou de
alguma filial) ou egressos da Agfo Catélica. Para abrigar tdo extensa lista
de segdes regulares e contribui¢des avulsas a revista se manteve em um
crescente no nimero de paginas e na periodicidade ao longo da década de
1930. De fato, ela oscilou entre um niimero minimo de 64 e um méximo de
cerca de 100 paginas por més, sendo publicada trimestralmente até 1930,
quando passou a ser bimestral. A partir de 1931, sua freqii€ncia aumentou
para um nimero por més, com a exce¢do de 1933, quando foi publicada a
cada dois meses. Eventualmente, as edi¢des de dois meses poderiam aparecer
juntas, mas isso era pouco freqiiente.

Além da formagdo de um pelotdo de elite de defensores da Igreja, o
Cardeal Leme preocupou-se com agdes que visassem o conjunto dos fiéis como
um todo, ao provocar uma publicidade em larga escala. Portanto, ndo € mera
coincidéncia que o ano de fundagfio do Centro, 1922, seja também o da realizagfo
de um Congresso Eucaristico, composto por numerosas passeatas, adoragdes e
missas campais. Conforme demonstra o estudo de Romualdo Dias, elas tinham
como objetivo demonstrar a for¢a da Igreja na modelagdo das consciéncias e
na reprodugéo da ordem social (DIAS, 1996, p. 107-132). Romualdo Dias
demonstra ainda como o poder simbdlico destas ocasides ndo pode ser
negligenciado e complementa a formag4o doutrinéria realizada pelos intelectuais
catélicos. Esta conclusdo se coaduna com a analise de Rodrigo Patto sobre o
discurso anti-comunista do Brasil durante as décadas de 1930 e 1940. Para este
autor, o elemento religioso seria parte essencial deste discurso, € um grupo em
especial contribuiria para sua difusdo:
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Nos anos 1930, a campanha anticomunista inseriu-se numa
estratégia maior da Igreja, que desde a década anterior vinha
lutando para recuperar posigdes perdidas com a implantagfo da
Republica. [...] Tal movimento convergiu com a organizagdo da
intelectualidade catélica, sob a lideranga de Jackson de Figueiredo
e o grupo da revista 4 Ordem. No primeiro momento os inimigos
principais eram o liberalismo, a magonaria e o positivismo, mas
logo os comunistas assumiram o lugar de adversério e concorrente
mais perigoso (MOTTA, 2002, p. 25-26).

Para enfrentar a forga destes inimigos, Figueiredo levou o Centro, ja
em sua primeira década de existéncia, a optar pela defesa intransigente do
poder de repressdo do Executivo durante as agitagdes politicas e sociais
que marcaram a década de 1920. Para este intelectual, a base da autoridade
seria a vontade divina que permitiu que ela ocupasse essa fungio. Portanto,
tudo que os catélicos deveriam fazer seria obedecer & autoridade legitima,
esperando que ela retribuisse o apoio governando com justica. Nesta
formulgdo, Figueiredo ndo estava distante de Joseph de Maistre e outros
franceses contra-revolucionérios.

Outra influéncia importante dos catélicos franceses sobre 4 Ordem
foram as revistas catélicas francesas, tais como Sept e La vie catholique.
Ambas tinham em comum a defesa da propriedade presente no bojo da
doutrina social catdlica, com a evolugdio para uma primeira forma de
“democracia cristd”, surgida no inicio do século XX. Grosso modo,
pode-se dizer que os diversos representantes desta corrente nos paises
europeus tinham em comum um espirito de anti-capitalismo associado ao
anti-semitismo (POLLARD, In: CONWAY & BUCHANAN, 1996,
p- 69 —96). Para entender melhor o posicionamento deste grupo, € necessério
inseri-lo nas discussGes que deram inicio ao pensamento social no interior
da Igreja, e que viriam a se cristalizar na Unifo de Friburgo, um férum para
a discussdo desse tema a partir basicamente de trés posturas politicas
possiveis. A primeira era de uma minoria de “reacionarios” que condenava
a propriedade, o capitalismo e buscava uma ordem corporativa. Em vista
do radicalismo desta postura politica, este grupo acabou se aproximando
dos socialistas. Outro grupo, ligado a escola de Le Play, substituia o Estado
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por iniciativas sociais de cunho paternalista como a melhor maneira de
resolver o problema social, pois nfo acreditava em um Estado forte e
interventor social como forma de resolver a questdo social. J4 outros
intelectuais, notadamente Albert de Mun e Toniolo, sugeriam um meio-
termo. Para tentar criar um consenso entre as diversas fraturas expostas
pela Unifo de Friburgo, Ledo XIII decidiu aproveitar as discussdes do grupo
para formular uma Enciclica que ficou conhecida pelo titulo de Rerum
Novarum (1891).

Devido 2 preocupagdo conciliadora que marca a Enciclica desde sua
origem, ela possui uma ambigiiidade apontada por diversos especialistas,
tais como Mayeur (1986) ou Vieira de Souza (2002). Por exemplo, deixou
de enfrentar questdes espinhosas, e, se por um lado, se dispds a dar mais
ateng#o a sorte dos operarios, por outro ndo permitiu a estes a atuagdo com
vistas a solucion4-lo, reservando esse papel aos patrdes. Essa Enciclica
serviria de base para muitas experiéncias catolicas futuras, e sua influéncia
se fez sentir em uma visdo de mundo marcada pelos conceitos de ordem e
hierarquia. No interior do documento, a critica ao capitalismo consistiu na
idéia de uma ordem natural desrespeitada e na inexisténcia de hierarquias
rigidas que limitassem a ganfincia de acumular riquezas excessivamente,
ao mesmo tempo em que alguns dos elementos sociais ficariam a descoberto
da protegdo social. Como valvula controladora do sistema deveria estar a
Autoridade, sinal de justiga e de harmonia, limitada na mao de alguns poucos
e praticamente incontestével, cujo objetivo seria velar pelo bem comum.
Este ultimo compreende, por sua vez, o combate ao socialismo através de
duas medidas: a defesa da propriedade e o estimulo a sua disseminag@o por
todas as classes, a partir do ponto de vista que ela deveria cumprir uma
fungfio social.

Assim como ocorreu em outros paises catolicos, a proclamagio dessa
Enciclica despertou no Brasil o interesse de alguns pensadores No entanto,
seria necessario esperar a atuagio de Sebastido Leme, associada a figura de
Figueiredo, para que a preocupagdo com a situag@o politica do pais
encontrasse um desenvolvimento maior e, conseqiientemente, chamasse a
atengfo de Amoroso Lima. Por isso, para encerrar esta discussdo, vale a
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pena recorrer ao resumo que Todaro faz do periodo e da importincia de
Figueiredo dentro dele:

Jackson acendeu um poderoso movimento cat6lico baseado no
conceito de regeneragdo moral nacional ¢ na mobilizagio dos
intelectuais cat6licos. Sua orientagfio européia coincidiu com a
dos intelectuais cat6licos de classe alta, que ndio foram
influenciadas pelos movimentos nativistas da época. As solugdes
que ele prop6s para um Brasil sitiado n3o diminuiram — ao
contrério, ampararam — a confortivel relago com o governo,
recentemente conquistada com dificuldade. Em poucas palavras,
Jackson deu 2 elite da Igreja aquilo que ela queria (TODARO,
1971, p. 63)".

Em outras palavras, Todaro procura chamar a atenc#o para o fato de
que tdo importante quanto entender a obra de Figueiredo em si mesma
¢ encontrar a presencga de suas idéias em uma geracdo que influenciou a
vida politica e cultural brasileiras por varias décadas. Ao mesmo tempo,
esta passagem salienta um contraponto interessante entre Figueiredo e
Amoroso Lima, pois ao contrario do primeiro, esse altimo nio ficou imune
as tendéncias do pensamento de seu tempo. Por seu apoio de primeira hora
ao modernismo e seu didlogo constante ao longo dos anos 1920, Alceu
procurou conciliar as questdes candentes do seu tempo — tais como a
identidade nacional ou a modernizag#o do pais — com uma visdo de mundo
catdlica. Ele chega a escrever um manual de sociologia em 1931 (Introdugdo
a Sociologia), em que preconiza a existéncia de uma “sociologia catélica”,
cujos pés deveriam estar solidamente fincados nos métodos cientificos, mas
cujos olhos deveriam estar voltados para a espiritualizagio das relagdes
sociais. A partir deste e de outros textos de sua autoria, é possivel delinear
um projeto de Amoroso Lima para a organizagao social do Brasil.

! Este e todos os outros trechos retirados de livros publicados em inglés ou
francés citados na bibliografia foram traduzidos pelo autor do artigo.
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O Projeto de organizac¢io social de Amoroso Lima

Por meio da Introdugdo..., Amoroso Lima se inseria em uma série de
tentativas mais ou menos bem sucedidas de criar uma linha interpretativa
geral da historia brasileira e de apontar solugdes para os problemas do
presente. Sua singularidade consistiu em tentar justificar a presenga da Igreja
na formagéo do Brasil como o trago distintivo da cultura nacional e que
a participag8o dela na vida piblica era essencial para a solugéo dos problemas
nacionais, alguns dos quais ligados a organizagio do trabalho. Com efeito,
é possivel delinear algumas das caracteristicas que este Estado deveria
assumir, com base em um artigo de 1932. Nele, Amoroso Lima afirma que
os alicerces do Estado deveriam ser a familia, a associa¢@o profissional,
aescola e aIgreja. Ele designa este Estado como “Etico-Corporativo” porque
oposto ao individualismo do Estado liberal, que considera as vérias esferas
da vida social dissociadas entre si e rejeita a associagdo entre Igreja e Estado.
Por isso, acreditava ser necessirio formular mandamentos para as ordens
politica, econdmica e moral em conjunto. Suas primeiras recomendagfes
dizem respeito a organizag@o politica do pais. Ela se estabeleceria em quatro
niveis: “a)— o Distrito; b) o Municipio; ¢) o Estado; d) a Unido” (AMOROSO
LIMA, 1932, p. 341). Seus representantes seriam eleitos da seguinte forma:
apenas os chefes de familia teriam direito a escolher os representantes da
Junta Distrital. Nas demais instdncias, a formag#o do colégio de deputados
se daria de forma mista: metade seria eleita por sufrigio direto e os demais
através do voto dos representantes piiblicos da instincia inferior. Ou seja,
os representantes da Junta Distrital escolheriam os da “Camara Municipal®,
que por sua vez elegeriam metade do “Conselho Estadual”. Em 4mbito
nacional, porém, as regras seriam diferentes: o sistema bicameral abrigaria
uma “Cémara Corporativa”, de fungfo consultiva obrigatéria e formada
por “[...] representantes dos grupos econdmicos, administrativos, culturais
e morais, fixados por lei especial” (AMOROSO LIMA, 1932, p. 341).
A outra Cémara, intitulada “Politica”, teria carater deliberativo obrigatério
e seria metade eleita por sufragio individual e metade pelo voto profissional.

Como se pode depreender do que foi exposto, Amoroso Lima almejava
formar um sistema que nfio fosse totalmente dependente do voto direto.
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Além disso, fazia parte de seus planos que a Igreja moldasse ideologicamente
os grupos de onde sairiam estes representantes. Outra defini¢éo importante
é de quem poderia votar, ou seja, quem poderia participar da vida politica.
Recomendava-se que apenas os “chefes de familia” pudessem gozar dos
direitos politicos. Dessa forma, Amoroso Lima refor¢a o papel da familia
como base da sociedade e ignora categorias que outros pensadores
consideravam importante, como a classe ou a raga do individuo.
Tratava-se, portanto, de uma opgao coerente com a importancia conferida a
essa instituigio como a base da sociedade. Esta coeréncia se mantinha no
peso da Igreja e das corporagdes para a escolha dos assentos na Assembléia
Nacional. A elite eclesiéstica teria alguns lugares reservados para si na
Cémara Corporativa.

A representagio profissional seria a grande beneficiada pela formula
criada por Amoroso Lima, j4 que essa também seria a forma de escolha de
metade da Cimara Politica. Ela era, portanto, a formula encontrada por
Amoroso Lima para resolver as discussdes levantadas na revista sobre a
falta de gente “competente” para administrar o pais. A escolha dos melhores
individuos de cada grupo profissional retira do jogo politico a instabilidade
crénica que é eleita a principal culpada pelo caos do pais durante a Primeira
Reptiblica ¢ o Governo Provisério. Para completar o ciclo, esses
representantes sairiam de corporag3es estabelecidas sem intervengdo do
Estado e com liberdade religiosa, como mostra a seguinte frase: “A base da
corporagio é o Sindicato, que deve ser mantido livre na profisséo organizada,
assegurando-lhe o direito de se organizar com base religiosa.” (AMOROSO
LIMA, 1932, p. 343). Portanto, a opgdo de Amoroso Lima ¢ por um modelo
de organizag#o politica que leve em conta o sindicato “livre” como base da
vida politica. Em contrapartida, o Estado teria participagdo essencial na
vida econdmica, dentro da qual a heranga liberal seria varrida em beneficio
da harmonia entre as classes, como mostra a passagem a seguir:

[...] é licito ao Estado intervir na ordem econfmica [...] nfio lhe
sendo licito, entretanto, substituir-se as atividades individuais ou
absorver a propriedade particular. Essa interven¢éio do Estado
visa a formag¢#o da economia nacional corporativa, para,
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impedindo a concorréncia ilimitada, estabelecer estreita
colaboragdo das classes entre si (AMOROSO LIMA, 1932,
p. 342).

Em seguida, aparece uma lista de leis ligadas a proteg#o ao trabalho
que deveriam ser propostas pelo Estado, como a limitag#o (e, em alguns
casos, extingdo) do trabalho feminino e infantil, o apoio as familias
numerosas e & maternidade. Além disso, outras medidas de claro cunho
corporativo sfo sugeridas, mostrando que na concepggo de Amoroso Lima
o Estado tem o papel de fiscalizador das condigdes de trabalho:

[...] e favoregam as instituig@es de cooperagfio, mutualidade,
previdéncia e solidariedade; f) regulem os contratos coletivos,
entre empresas econdmicas e corpora¢des livres de trabalhadores;
g) organizem a magistratura especial do trabalho para dirimir as
questdes entre o capital e o trabalho; h) regulem os salérios de
modo a alcangar o salério familiar e os pregos para manter, quanto
possivel, o prego do mercado como equivalente ao prego justo
(AMOROSO LIMA, 1932, p. 342).

Seriam ainda responsabilidades do Estado a pesquisa sobre as
condi¢Ges de trabalho por todo o pais, a regulagfio do trabalho manual e a
investigacéo dos abusos. Em todos os casos, imagina-se um Estado neutro,
soberanamente acima dos conflitos entre trabalhadores e patr3es, e por isso
mesmo capaz de trazer ao trabalho a dignidade que o documento acreditava
ser ignorada pelo Estado liberal. E com base nessa idéia que se pode
compreender qual seria a vantagem da cooperago da Igreja com o Estado
varguista. Ao invés de ameagar sua hegemonia no mundo do trabalho, a
Igreja poderia ajudar Vargas a fortalecer-se, fornecendo-lhe justificativas
ideolégicas para seu funcionamento. N%o é 4 toa que, no que tange 4 ordem
moral do pais, Amoroso Lima deixa claro qual deveria ser a relagéio entre o
Estado e a religifo catélica:

A religido catolica, por ser verdadeira, deve informar toda a vida
da nagfo e por ser tradicional deve ser reconhecida como religifio
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nacional [...] Serd mantida a disting#io entre a Igreja e o Estado,
n#o na base da dissociagdo e sim no da cooperagdo. Essa
cooperagiio poderia ser regulada por uma Concordata em assuntos
de famflia, de ensino ¢ de moral piiblica [...] (AMOROSO LIMA,
1932, p. 343, 344).

A identidade nacional e a catélica seriam uma Unica coisa, fato este
que deveria ser respeitado pelo Estado. Por isso, direitos como a subvengéo
a catequese dos indigenas ou a assisténcia religiosa as classes armadas so
considerados essenciais. Além disso, um Estado “Etico-Corporativo” teria
o direito de nacionalizar as fontes de energia do pais e de exigir das empresas
que empregassem dois tergos de brasileiros, garantindo com isso a
sobrevivéncia do trabalhador nacional. Este seria o projeto de sociedade
que Amoroso Lima buscaria colocar em prética durante a década de 1930 e
que em seu bojo carregava uma organizagdo operdria. A génese dela serd
investigada daqui em diante com a ajuda das atas das Sessdes da Comissdo
de “Sociologia e Letras” do Centro Dom Vital, realizadas respectivamente
em 12 e 19 de novembro de 1931, Foram estas que deram origem a
“Confederagfo Nacional dos Operarios Catélicos” (CNOC) e, durante este
periodo, Amoroso Lima presidia os trabalhos da comisséo, determinando
Seus rumos.

Amoroso Lima e a expanséo dos circulos operarios nos anos 1930

Em 12 de novembro de 1931, a Comiss&o de Sociologia e Letras do
Centro Dom Vital reuniu-se para deliberar sobre a formagdo de uma
Confederagdo Nacional dos Operérios Catélicos. A intervengdo na questo
operaria ¢ justificada como uma defesa contra as investidas socialistas e
comunistas e sua propaganda de um sistema socioeconémico contrario s
verdades da fé, (COMISSAO DE SOCIOLOGIA E LETRAS DO CENTRO
DOM VITAL, 1932a, p. 7). Desde o primeiro esbogo de organizagdo,
apresentado por Amoroso Lima, é possivel perceber uma tentativa de
conciliar a melhoria da condig@io do operério e a cooperagdo com outras
classes:
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A CBOC? tem por fim: [...] d) pugnar, por todos os meios justos,
junto dos poderes constituidos pelo melhoramento moral e material
da classe operéria e por uma participag#o crescente da mesma na
vida legislativa e administrativa da NagHo; ) desenvolver a unido
entre as vdrias classes sociais, combatendo a oposigdo entre as
mesmas ¢ as doutrinas nesse sentido; f) estimular o espirito
religioso catélico entre as massas operirias (COMISSAO
DE SOCIOLOGIA E LETRAS DO CENTRO DOM VITAL,
1932a, p. 9).

Em conseqiiéncia deste “espirito religioso”, define-se que
o sindicato deveria ser subordinado a uma autoridade eclesidstica com poder
de veto sobre qualquer atividade em desacordo com a doutrina catélica. Ou
seja, ja em seus estatutos ficava demonstrada a centralizagfo das decisdes e
a impossibilidade de didlogo com as tradi¢Ses operdrias j4 existentes,
marcadas pelo anticlericalismo. Por isso, o texto inclui a inteng8o de criar
os alicerces de um novo movimento, dividindo os sindicatos locais por ramos
de atuagdio, abrangendo também as atividades agricolas, de servigos ou
extrativas da regido. Estes sindicatos seriam reunidos em Federagdes
Estaduais, responséaveis por criar uma Corporagéio Regional tinica para todos
os trabalhadores do mesmo Estado, cuja sede deveria, sempre que possivel,
coincidir com a do Bispado. Cada Federag#o teria a autonomia necesséria
para criar seu proprio estatuto, desde que este no contrariasse os principios
basicos da Confederagdo. Este primeiro projeto de organizagfio sindical
passara por diversas modificagGes até sua aprovagdo final. As FederagGes
Estaduais deixaram de ser Unicas para ser em numero de seis, de acordo
com os ramos econdmicos; “1) a inddstria, 2) a agricultura, 3) o comércio,
4) os transportes, 5) os servigos bancérios, e 6) as profissGes liberais”.
(COMISSAO DE SOCIOLOGIA E LETRAS DO CENTRO DOM VITAL,
1932a, p. 11) As Federagdes Estaduais, por sua vez, se uniriam em uma
Unifio Estadual de Federagbes. Além disso, deixou-se de lado o carater

2 Confederago Brasileira dos Operérios Catélicos, nome provisério da
instituigdo (nota do autor do artigo).
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federativo, optando-se por conferir um maior poder ao 6rgdo federal, como
fica explicito na seguinte passagem:

A Confederagiio Nacional de Operarios Catélicos, constituida em
drgdo superior de centralizagfo e de diregfo, tem por fim a fixag#o
de uma orientagio geral e uniforme do movimento sindical e
corporativo catdlico, a formag#o de dirigentes, organizadores e
propagandistas instrufdos e conscienciosos nfo sé do ponto de
vista da doutrina cristd como da conduta moral e politica ¢ a
aplicag#o de principios e regras comuns de modo a obter a unidade
de espfrito e a harmonia de agfo dos agrupamentos profissionais
e das segBes regionais (COMISSAO DE SOCIOLOGIA E
LETRAS DO CENTRO DOM VITAL, 1932b, p. 11).

Também é nesse sentido que se d4 a preocupagéo de Amoroso Lima
com a geragfo de liderangas e propagandistas “instruidos e conscienciosos”,
capazes de guiar os sindicatos nos ditames estabelecidos pela Igreja. Ou
seja, Amoroso Lima contemplou na recém-criada instituigo a possibilidade
de congregar o maior nimero possivel de operédrios, mas confiando sua
condugdo a uma minoria escolhida. Apesar das mudangas formais de
estrutura entre o primeiro e o segundo projeto, os objetivos permaneceram
0s mesmos, com &nfase na formacdo cultural dos operérios para a
colaborag#o entre as classes e a reivindicagfo por melhoria da qualidade de
vida com base em uma vis3o extra-econdmica do trabalho. Nesse sentido,
chama a aten¢do que o primeiro ponto da legislag@o social proposta seja o
“justo salario”, cuja defini¢do est4 intimamente ligada & defini¢&o do trabalho
masculino como o sustento do lar. No trecho abaixo essa questdo torna-se
bastante evidente:

Compete & Federag@o Nacional de Operérios Cat6licos: propugnar
pela adogfio de uma legislagdo social que assegure
progressivamente: 1° justo salério correspondente nfio s6 ao
esforgo fisico do trabalhador, mas as condigBes normais da vida,
as suas obrigagdes familiares, 4 educagfio da prole, ao conforto
do lar, ao rendimento do trabalho e &s exigéncias da dignidade
humana; [...] 3° proteclio legal da maternidade e reducgéio
progressiva do trabalho salariado das mulheres casadas
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(COMISSAO DE SOCIOLOGIA E LETRAS DO CENTRO
DOM VITAL, 1932b, p. 12).

Portanto, o controle da familia e dos sindicatos deveria caber
exclusivamente aos homens e o trabalho feminino deveria ser circunscrito
as mulheres que ndo fossem casadas, porque elas nfo teriam a “obrigagdo”
de criar filhos. Outra preocupago do texto é com o trabalho infantil, que
deveria ser abolido em beneficio da integridade fisica e moral dos menores.
(COMISSAO DE SOCIOLOGIA E LETRAS DO CENTRO DOM VITAL,
1932b, p. 13). Nesse e em outros trechos, o texto constr6i uma visio
pessimista das fabricas, como um lugar de contaminagfo dos corpos e das
mentes dos operérios. Dai a preocupag8o com a higiene no servigo e com o
combate as “ideologias pestilentas” como o comunismo. No lugar da luta
de classes, o texto insiste na colaboragdo entre elas, inclusive na fiscalizagdo
das leis trabalhistas. Cada empresa deveria ter um conselho paritério entre
empregados e patrdes para esse fim, como demonstra outra reivindicagdo
dos catolicos:

7° fundagfo de conselhos de empresa compostos de delegados
dos patrdes e delegados eleitos pelas diversas categorias operarias;
destinados a estabelecer contato permanente entre o pessoal da
direg3o e pessoal da execugfio em cada empresa, controlar a
aplicago da legislag3o protetora do trabalho e especialmente os
principios relativos a higiene, & saide e & seguranga do operirio,
favorecer o aperfeigoamento da produg#o e maior rendimento do
trabalho e conseguir a participagdo progressiva dos técnicos,
empregados e operérios nfo s6 na marcha e gestdo da empresa
como na parte dos lucros e beneficios (COMISSAO DE
SOCIOLOGIA E LETRAS DO CENTRO DOM VITAL, 1932b,

p. 12).

Néo era 4 toa que os catélicos insistiam na necessidade de plantar
a semente de sua doutrina nos coragdes e mentes dos operarios.
A preocupagfio com sua forma de pensar e agir se justifica pela crenga de
que eles poderiam ser os principais atores da implanta¢o do corporativismo
tal como planejado pelos membros do Centro. Da mesma forma como havia
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conquistado boa parte da intelectualidade, Amoroso Lima acreditava que
poderia estender seu rebanho entre os trabalhadores, numa sedutora proposta
que combinaria um poder jamais obtido por eles e a necessidade de
obediéncia 2 Igreja. Nunca, por exemplo, os operdrios haviam participado
da formulagdo das suas condigdes de trabalho ou de sua remuneragéo.
E mais do que isso: uma vez de posse (ainda que compartilhada) das
engrenagens econdmicas do pais, os trabalhadores poderiam contribuir
também na rotina politica, recebendo cadeiras em 6rgéos juridicos e
executivos ligados ao trabalho, como mostra esse outro artigo da
Confederago:

8° representagdo politica, administrativa e legislativa das diferentes
profissdes organizadas nos conselhos superiores nacionais de
economia e de trabalho, tribunais de conciliagfo e arbitragem ou
de jurisdico operdria, tendo em vista a organizagdo da produgéo
e do trabalho sobre a base de solidariedade entre as classes e
subordinag#o aos interesses gerais da coletividade e condenando
todos os processos de auto-defesa e de ag#o direta, quer sob a
forma de opress#o patronal quer da violéncia material das classes
operarias (COMISSAO DE SOCIOLOGIA E LETRAS DO
CENTRO DOM VITAL, 1932b, p. 12).

Portanto, o objetivo desses centros, que estariam dispostos a acolher
inclusive operérios de outras religides, era o de incentivar o anticomunismo
entre os operarios. OQutro ponto importante seria proporcionar um espago
de lazer e cultura, com assisténcia material e espiritual ao trabalhador e &
sua familia. O plano é ambicioso e incluiria piscinas, salas de play-ground
para os filhos, bibliotecas e saldes de conferéncia para os adultos. Seu plano,
no entanto, tropegava na falta de recursos financeiros ¢ humanos para a
obra, motivo pelo qual Amoroso Lima pediria através da revista mais apoio
dos leitores 4 causa. Embora criada em fins de 1931, s6 muito tempo depois
a Confederagdo Nacional dos Operarios Catdlicos conseguiu vencer os
obstaculos da indiferenga dos operarios e dos préprios cat6licos. Em artigo
de novembro de 1934 (AMOROSO LIMA: 1934b, p. 326), Amoroso Lima
confirma a existéncia de cerca de 40 membros da A¢#o Universitéria Catdlica
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(AUC) que trabalhavam com aproximadamente 300 operarios. Segundo o
artigo, essa era uma atividade em expansgo dentro do instituto. No entanto,
um semestre depois, em outro editorial, ele reconhece a dificuldade pela
qual passaria o centro para organizar efetivamente os operarios:

Devemos confessar, desde logo, que a nossa organizagfio dos
operarios cat6licos ainda existe apenas ‘no papel’. [...] De nossas
obras, ¢ esta a que mais precisa do amparo e da simpatia de todos
os homens de boa vontade que sabem da infiltragdo comunista
nos meios proletdrios e da necessidade inadidvel de preservar,
nos que ainda n#o se deixaram contaminar, o espirito cristdo de
reforma social politica (AMOROSO LIMA, 1935a, p. 350).

A se julgar pelos boletins da Coligagdo Catélica Brasileira, tais
esforgos demoraram a apresentar algum resultado, pois, no editorial “C.C.B.
1935”, o qual presta conta de todas as atividades ligadas ao Centro Dom
Vital, se ressalta a carestia do movimento ligado aos operarios. Apesar das
dificuldades financeiras que este ramo do Centro atravessava, a
Confederagdo Nacional dos Operéarios Catdlicos havia atingido algumas
conquistas, como a criagio de uma revista, O Clamor, especifica para esse
movimento, e o trabalho conjunto com o Pe. Brentano e os jesuitas do Rio
Grande do Sul. Em todas essas tentativas, o objetivo era o mesmo; curar a
enfermidade do comunismo, como mostra a passagem abaixo:

Precisamos, pois, voltar para ele [o meio operdrio] nossas melhores
atengBes, tanto mais quanto o terreno é o mais dificil de quantos
temos de pisar. De um lado porque os meios operarios, na sua
parte mais consciente, estdo ja, em grande parte, infiltrados pela
propaganda comunista, Ou entfio se encaminham exclusivamente
para os sindicatos oficiais, organizados em grande parte por
pessoas que direta ou indiretamente se filiam a um pequenino
grupo, mais ou menos secreto, que desde a Revolugfo de 30 vem
dominando os meios oficiais do trabalho (AMOROSO LIMA,
1935b, p. 381).

Essa passagem ¢ interessante pelo que ela revela da visfio de Amoroso
Lima sobre a organizagio sindical montada pelo regime varguista, tdo
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prejudicial aos interesses catélicos quanto o comunismo. Os dois se igualam
na sua distincia da Igreja, que passaria, na visdo de Amoroso Lima, muito
longe de ter qualquer tipo de influéncia tanto sobre os sindicatos controlados
pelos comunistas como sobre aqueles controlados por Vargas. A se julgar
por alguns artigos posteriores presentes na revista, liderangas de um e de
outro até se confundiriam, pois muitos dos sindicatos oficiais seriam
controlados por comunistas fiéis a uma estratégia de formar elites capazes
de compensar a falta de apelo popular do comunismo com a hiperatividade
das mesmas. E o que se afirma, por exemplo, na seguinte passagem:

Com a precipitagfio e o conseqliente fracasso do golpe de
Novembro [a “Intentona Comunista”], receberam os sindicatos
[...] a ordem de absoluta inagdo. [...] De modo que qualquer
tentativa s6 teria como conseqiiéncia descobrir os majores Alcedos
dos sindicatos oficiais e oficiosos, secretamente manejados pela
oligarquia sindicalista revoluciondria, que desde 1930 opera na
sombra, dentro ou fora do Ministério do Trabalho (AMOROSO
LIMA, 1936a, p. 256).

Em seguida, Amoroso Lima traga uma ligag8o entre esses membros
comunistas infiltrados nos sindicatos e alguns professores de Direito, como
Joaquim Pimenta, que defenderiam teses comunistas sem serem
incomodados pela policia. Para Amoroso Lima, o comunismo estaria,
sobretudo, infiltrado nesses meios intelectuais e militares, que
desempenhariam um papel de vanguarda para compensar a falta de apelo
popular do comunismo. Seus principais aliados, ironicamente, seriam os
anticomunistas por interesse, que a0 mesmo tempo em que atacariam os
defensores do regime no momento, seriam seus primeiros aliados caso os
Gltimos tomassem o poder.

A primeira referéncia a uma organizagdo do Centro Dom Vital
destinada aos operérios e funcionando com regularidade ¢ feita no “Boletim
da Coligag#o Catélica Brasileira n° 9”, de junho de 1936. Ele registra como
membros da diretoria da Confederagiio Nacional dos Operérios Catélicos:
Rubens Porto, presidente, R. Corréa Sobrinho, secretério e Anténio de Jesus
Queiroga, tesoureiro. Informa ainda sobre a publicagio do jornal O Clamor,
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sob a diregdo de Luiz Soares Arruda e Antonio Queiroga. A respeito da
participagdo dos operarios, o boletim se regozija pela participagéo de dois
deles na diregdo da Confederagio (CONFEDERAGAO NACIONAL DOS
OPERARIOS CATOLICOS, 1935, p. 18). A Confederagdo fizera apenas
16 reunides durante o ano, das quais dez foram reservadas exclusivamente
A diretoria. Dois circulos de estudos sdo citados e ambos apresentam
dificuldades para continuar funcionando. O primeiro deles, constituido na
Fabrica Alianga, funcionou entre Novembro de 1934 e Fevereiro de 1935,
tendo sido comandado por Rubens Porto, o qual assume que seu circulo
parou porque ndo tinha tempo para prosseguir na obra. Destino semelhante
parecia aguardar o grupo do Patronato da Gévea, comandado por Rocha
Moreira entre maio e novembro de 1935. O texto da a entender que a
existéncia do grupo se devia muito mais & abnegagdo de Rocha Moreira
que a qualquer outra coisa, mas uma viagem sua para o exterior, ja
programada, poderia colocar tudo a perder. Além disso, outras dificuldades
punham em xeque a obra, como, por exemplo, a escassez de recursos. A
Confederagio dependeria do empréstimo de uma sala da recém-inaugurada
sede da Coligagdo para poder receber os operdrios. Como se ndo fosse
suficiente, o trabalho em conjunto com as equipes sociais havia sido suspenso
por causa das diferengas de pensamento entre os dois grupos, porém o texto
ndo se aprofunda muito a este respeito.

Apesar de tudo, a publicagdo do jornal O Clamor continuava
aumentando, alcangando a tiragem de 28 mil exemplares — a maior entre os
jornais catélicos, segundo Rubens Porto. De fato, ha diversos elementos
para supor que a fungdo da Confederagio tenha sido basicamente suprir
essa caréncia de escritos. Pois além da publica¢g@o do jornal, sua principal
atividade foi provavelmente a correspondéncia com outros centros, do Brasil
e do exterior. No primeiro caso, Rubens Porto destaca o fim da desunido
que antes existia entre a Confederagfo e a Corporagio dos Trabalhadores
Catélicos de Vila Izabel, entidade surgida no final da década de 1910. Além
disso, alguns patronatos, como o da Gavea, foram visitados e os operérios
poderiam contar com a assisténcia juridica de Moacyr Cardoso de Oliveira
na procuradoria. Outro fato interessante para a pesquisa € a proposigéo de
duas novas leis, conforme se descreve no trecho abaixo:
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Atendendo aos reais interesses da classe a que se destina, dois
memoriais elaborou esta Associag@o e dirigiu & Cdmara dos
Deputados. O primeiro foi assinado pela “Casa da Empregada”,
aparecendo 0 nosso presidente como consultor técnico, tendo tido
6tima recepgéio na Comissdo de Legislagdo Social, onde logrou
fazer vingar as suas ponderagdes no tocante ao regulamento da
locagdo das domésticas. O segundo memorial foi dirigido a
Comisséio do Reajustamento e sugeria a introdugdo do salério
familiar no reajustamento do funcionalismo publico federal. Com
grande prazer para nés, cerca de dois meses depois, era
apresentado 4 mesa da Cimara, firmado por diversos Senhores
Deputados, um projeto em idénticas bases do nosso
memorial (CONFEDERACAQO NACIONAL DOS OPERARIOS
CATOLICOS, 1935, p. 25, 26).

Essa passagem mostra como, apesar da penetragdo aparentemente
fraca da Confederagdo no meio operario, ela possuia uma forga consideravel
por suas ligagdes com os arquitetos do regime. Além dessas duas medidas,
Rubens Porto destaca a inclusdo do salério familiar como uma proposta do
I Congresso dos Circulos Operérios do Rio Grande do Sul, a pedido da
Confederagdo. Outro ponto importante a ser levado em consideragdo € que
a correspondéncia entre Amoroso Lima e o Pe. Brentano se iniciou no mais
tardar em 1935, portanto dois antes que este (iltimo assumisse a presidéncia
da CNOC. Isso pode ser afirmado por um bilhete, no qual Leopoldo Brentano
partilha com Amoroso Lima suas indicagdes de funcionérios para o
Ministério do Trabalho, o que demonstra certa familiaridade de ambos com
esta burocracia:

Anteontem partiu, de volta ao Rio, o dr. Jaci Magalhies, irmfo
do Cap. Juracy Magalh#es, primo do Ministro do Trabalho, o
qual esteve em P. Alegre desde Outubro como Inspetor do Trabalho
interino, reorganizando os servigos e sujeitando a um inquérito o
inspetor Guaraci Oliveira, anticlerical e hostilizador dos CCOO.
[...] Elaborei um plano de colaboragdo entre a Inspetoria e os
CCOO, cuja cdpia remeti ao ministro e vai inclusa para o amigo.
Estamos j4 pondo em prética os itens, conforme surgem as
ocasides. J4 foram designados encarregados de Inspetoria na
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cidade de S. Leopoldo e da Vila de Boa dois elementos dos
respectivos circulos O0?.

O fato de alguém como Leopoldo Bretano submeter uma prestagao
de contas de seus atos ao redator chefe d’4 Ordem pode ser visto como uma
evidéncia da sua importincia na configurag@io da atuagdo politica dos
catdlicos nacionais. Retomando a trajetéria da Confederagdo, no boletim
da entidade de junho de 1936, publica-se apenas uma pagina a respeito da
Confederagdo, com énfase nas atividades do jornal O Clamor, que recebera
a contribui¢do de personalidades de peso do cendrio politico nacional da
época, como o cardeal Leme, o Ministro do Trabalho e diversos outros
intelectuais. Além disso, o presidente da confederagfio salienta o aumento
na freqiiéncia de reunies do grupo, que face a dificuldade em encontrar
uma sede prépria e no afi de procurar o operariado onde quer que ele esteja,
estaria fazendo de cafés, botequins e palcos, lugares de conspirag@o para “a
mais santa das conspiragdes: a solugfio das dificuldades do operariado™
(CONFEDERACAO NACIONAL DOS OPERARIOS CATOLICOS:
1936a, p. 288).

Outro marco relevante nessa relagio € a se¢do dedicada 8 CNOC no
Boletim de dezembro de 1936, no qual j4 era possivel perceber um trabalho
em conjunto com o Estado. Uma representagio teatral foi feita em
homenagem ao Ministro do Trabalho; no Congresso dos Circulos Catélicos,
Rubens Porto, o presidente da CNOC, representou o ministro. Outras
atividades da Confederagdo também se desenvolveram: um novo circulo
foi fundado no Botafogo e a procuradoria juridica se expandiu para além do
auxilio juridico aos operdrios, passando a contribuir n’ O Clamor com artigos
sobre “cooperativismo”. Ainda hé que se destacar a publicagdo, com prefécio
de Amoroso Lima, do livro “Os catélicos e a questdo social”, do jesuita
francés Robynot Marcy. Em uma segfo a parte, noticia-se a iminente criagéo
da Confederagio Nacional dos Circulos Catélicos, que pode ser vista como

3 Carta de Leopoldo Brentano a Amoroso Lima, 26 de janeiro de 1936. Citado
conforme original, disponivel para consulta no Centro Alceu Amoroso Lima paraa
Liberdade, localizado em Petrépolis - RJ. CCOO era uma sigla comum para “Cfrculos
Operérios”.
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o auge das relagGes entre Igreja e Estado no sentido de uma colaborago
mutua com vistas a controlar a classe operéria. Essa nova instituigio contaria
com o mesmo periddico que sua antecessora e com 0 mesmo tipo de idéias
a ser veiculada, como mostra a passagem abaixo:

O CLAMOR vai continuando seu programa, defendendo em suas
colunas os principios mestres do catolicismo social, pugnando
pelo saldrio familiar e minimo, regulamentago do trabalho de
menores, supressdo possivel e razodvel para as circunstincias
atuais do trabalho das mulheres, em particular das maes de familia,
limitagdo das horas de trabalho, férias, descanso dominical,
jocismo, circulismo, orientagdo bibliografica na questdo social,
informagdes sobre movimento operério, divulgagio da legislago
trabalhista, combate ao capitalismo usurdrio, a0 comunismo e
também ao falso catolicismo, isto é, aos catdlicos que se
aburguesaram no individualismo e que nio podem ouvir
falar de movimento operario sem dizer que é comunismo
(CONFEDERAGAO NACIONAL DOS OPERARIOS
CATOLICOS: 1936b, p. 508).

_ A lista de atividades e reivindica¢ées revela uma visdo do trabalho

como reservado ao sexo masculino. Nesse sentido, o conceito de familia
pode ser visto como um dos pilares dessa visdo e varias das propostas de
limitagdo e valorizagdo do trabalho se explicam pela tentativa de reforgar
essa “vida familiar”, como a limitag#o do trabalho feminino e da jornada de
trabalho, o descanso dominical ou as férias remuneradas. Vale lembrar que
varios desses pontos j4 haviam sido objetos de leis, e a volta ao tema funciona
como reconhecimento técito da ineficiéncia da legislagdo existente. Outro
aspecto que chama a ateng@o no texto é sua preocupagio em apresentar-se
como uma alternativa ao capitalismo e ao comunismo, fazendo também
questdo de frisar a necessidade de arregimentar os préprios catélicos
contrarios a qualquer tipo de ag#o social. Todas essas idéias sdo possiveis
indicios da resisténcia que os membros e simpatizantes da confederagdo
sofriam mesmo dentro da Igreja Catélica e contra a qual deveriam lutar a
fim de obter, no seio da Igreja, o apoio necesséario para a formagdo de uma
estrutura corporativista, representada pela defesa do jocismo e do circulismo.
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Apos essas publicagdes, tudo que aparece durante o ano de 1937 sdo elogios
rasgados a atuagio de Vargas com relagdo a legislagdo.

Este longo histérico de colaboragdo entre o Estado e a Igreja teria
seu apice em 1941, aniversario dos 50 anos da Rerum Novarum e dos 10
anos do Quadragesimo Anno. Nesta data, conforme descreve Damifo Farias
(1998, p. 182), houve a criagdo de medalhas comemorativas aos 50 anos da
Rerum Novarum. Nelas aparecia, de um lado, o Pal4cio do Catete e, do
outro, a basilica de Sdo Pedro. A cerimdnia de entrega registra discursos de
gente como Waldemar Falcdo ou Luis Antonio do Rego Monteiro, ambos
oriundos das fileiras da Agdo Catdlica e transformados em funcionérios do
alto escaldo do Ministério do Trabalho*; ou ainda do Cardeal Leme, primeiro
agraciado com a medalha junto com o niincio apostélico. O simbolismo do
evento & evidente ao mostrar a colaborag#o entre a Igreja e o Ministério.
Com o mesmo intuito foi realizado em Sdo Paulo, de 15 a 21 de maio de
1941, o I Congresso Brasileiro de Direito Social.

O Congresso contou com a participagio, na sua comissao de honra,
do presidente Getilio Vargas, do Cardeal Leme e do Ministro Waldemar
Falcdo, o qual ressaltou no seu discurso a relevancia da Rerum Novarum
para a reflexdio sobre a Questdo Social no pafs. De fato, o objetivo do
encontro era reunir os técnicos do Ministério do Trabalho e os pensadores
cat6licos mais renomados para junto determinarem alguns principios basicos
que estivessem presentes na Consolidagdo das Leis Trabalhistas (CLT),
outorgada no ano seguinte. Sabe-se que Amoroso Lima participou deste
Congresso como membro da Comisso Organizadora Central e nela proferiu
a palestra de encerramento, cujo tema era a Rerum Novarum e o Direito
Social.® Resta ainda a determinar qual teria sido o peso de sua influéncia
sobre as teses aprovadas pelo Congresso, assim resumidas por Magda
Biavaschi:

4 Falcdo, por exemplo, ap6s ter sido um dos ardorosos defensores das causas
cat6licas durante a Constituinte de 1933, tornou-se ministro do trabalho em 1941.

5 Conforme cartas recebidas do Presidente da Comissdo Executiva do Encontro,
Cesarino Jinior, nos dias 4, 7 € 29 de abril de 1941, e disponiveis no arquivo pessoal
de Amoroso Lima, guardado pelo CAALL — Petrépolis.
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Sobre os principios corporativos, pugnou pela substitui¢do do
Estado individualista pelo Estado solidarista, organizado em forma
sindical corporativa, com cémaras de cardter consultivo;
reconheceu o sindicato como base da organizagdo corporativa;
pleiteou haver representagdo politica das regides, mediante
sufrdgio universal e voto plural reconhecido as familias legitimas;
conceituou a base territorial para a constituigio dos sindicatos
em fungdo de aspectos geogréficos, econdmicos e politicos; a
Igreja, ndo sendo classe, ndo poderia participar das organizagdes
corporativas (BIAVASCHI, 2005, p. 147).

Na maior parte da configuragfo politica desenhada pelas conclusdes
do Congresso, € possivel identificar semelhangas com o projeto descrito
por Amoroso Lima no “Triplice Decalogo™: a presenga de um misto da
representagdo politica com base no voto familiar ou a formagio de uma
estrutura corporativa com base nos sindicatos e com a formagao de cAmaras
corporativas de carater consultativo. Entretanto, um golpe duro é desferido
contra este projeto no seu aspecto central: a liberdade de ago dos catdlicos
no seio do operariado. Apenas um estudo mais aprofundado sobre o
Congresso poderia indicar de que maneira estava configurada a proibigdo
de a Igreja participar da estrutura corporativa. Apesar da possivel derrota
sofrida no 4mbito da organizagdo politica, é inegavel a influéncia da produgdo
dos intelectuais cat6licos brasileiros nos principios adotados, a partir do
Congresso, para a redagfo final das leis trabalhistas que regem o pais. Para
ficar em apenas um exemplo, Arnaldo Sussekind (1941, p. 3, 4 e 11, 12)
afirma que foi essencial a aprovagio no Congresso de sua tese sobre a
ilegalidade da demissdo de um funcionério prestes a conquistar a
estabilidade. Com efeito, ela inspirou o artigo 499, § 3° da CLT. A presenga
dos principios catélicos defendidos por Amoroso Lima e seu grupo na
legislagdo trabalhista foi um dos principais objetivos alcangados por eles,
através de um intenso didlogo com as instancias legislativas daquele periodo.

Pretende-se ter demonstrado, até o presente momento do texto, um
esbogo das idéias de Amoroso Lima sobre a questio operaria. Idéias essas
que néo ficaram apenas no papel, visto que elas tomaram corpo um érgdo
de amplitude nacional destinado aos operdrios catélicos que seguiu vida
prépria até tornar-se autarquia ligada ao Ministério do Trabalho, em 1937.
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Esta foi, por sinal, uma das primeiras medidas do Estado Novo, sob o qual
também ocorreram as discussdes finais para formular a base legal do
trabalhismo. Amoroso Lima também participou deste processo, conforme
foi possivel demonstrar a partir de uma breve anélise dos documentos
referentes ao II Congresso de Direito Social presentes no arquivo pessoal
deste intelectual.

Consideragdes Finais

A prolifica atuagdo de Amoroso Lima levou diversos trabalhos a
tratarem de sua atuagdo durante este periodo. Nesta fase final do artigo,
pretende-se fazer um balango daquilo que a historiografia ja produziu sobre
esse tema. A comegar por Margareth Todaro, uma das principais estudiosas
do periodo, que assim resumiu esta atuagio:

Durante os anos de sua influéncia mais significativa (1932-1945),
o Centro Dom Vital rompeu com sucesso a nogéo de
incompatibilidade entre o intelectual e o religioso no Brasil. Ele
organizou e inseriu um punhado de intelectuais catélicos dedicados
na corrente dominante da vida politica e intelectual. Por alguns
anos, ser sécio do Centro Dom Vital consistiu simultaneamente
em um simbolo de classe, prestigio, intelectualidade e
espiritualidade (TODARO, 1971, p. 184).

Outros pesquisadores, entretanto, enxergaram motivagdes distintas
nos associados ao Centro. Sérgio Miceli, por exemplo, acredita que a falta
de opgdes para os postulantes a algum cargo burocratico que se apoiaram
nas estruturas da Primeira Repiiblica levou-os a se identificarem com a
causa da Igreja. Uma vez que tais cargos eram preenchidos de acordo com
critérios de relacionamento pessoal, apds a Revolugfo de 1930 eles perderam
momentaneamente as promessas de ascensdo, e podiam encontrar na Igreja
um novo padrinho politico (MICELI, 2001, passim). Esta idéia pode ser
relacionada a alguns estudos especificos sobre a correspondéncia de
Amoroso Lima, que identifica os pedidos de indicagfo para cargo como seu
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assunto principal (SILVA, 2004). Ao iniciar sua presidéncia, no entanto,
nada parecia anunciar a amplitude que alcangaria a agio de Amoroso Lima.
Em primeiro lugar, pela situagio de peniiria da revista, pois seu fundador
morrera sem dota-la de uma fonte de receita constante, que tornasse possivel
sua continuagdo (EDITORIAL..., 1928, p. 6). Foi apenas gragas a ele que a
publicacdo pdde estruturar-se com uma periodicidade regular, uma rede de
contribuintes — em artigos e em dinheiro — que normalizasse a situagdo. Em
segundo lugar, porque o Centro néo possuia um exemplo a seguir, visto que
ndo encontrava similares no cendrio catélico nacional.

Existe um relativo consenso na literatura produzida durante este
periodo de que a doutrina da Igreja foi essencial na fundamentagdo ideol6gica
do discurso de Vargas. Uma analise pioneira neste sentido foi a de Alcir
Lenharo, sobre a aproximagio do corpo social ao corpo mistico de Cristo
(LENHARO, 1986). Desta forma, a obediéncia ao regime politico
tornava-se um dever religioso. O contra-exemplo dessa unido seriam as
associagdes operdrias ligadas a esquerda, que a0 mesmo tempo contestariam
o regime e a autoridade da Igreja. Era deste grupo, sobretudo, que os catélicos
deveriam se afastar. Também complexo € o papel desempenhado pelo Centro
no interior do mundo catélico. Véarios pesquisadores, entre os quais
Romualdo Dias e Berenice Brand&o, chamam a ateng#o para seu duplo papel:
selecionar e educar uma elite leiga capaz de atuar pelos interesses da Igreja
onde fosse necessario defendé-los e arregimentar o apoio passivo da
grande massa de cat6licos (DIAS, 1996, p. 76 & BRANDAO, 1975).
Amparando-se na formag&o das organizagdes operérias no inicio da década
de 1930, Branddo defende a periodizagio em décadas: na década de 1920,
o Centro teria sido um formador da elite; na década seguinte, passaria a
atuar no trabalho com as massas, especialmente na difusdo do
anticomunismo.

Rodrigo Patto (2002), em um estudo trinta anos mais recente, concorda
que a década de 1930 tenha sido essencial na difusdo desta doutrina. Outra
hipétese interessante de Branddo é a condenag#o ao comunismo como forma
de conquistar espago dentro da estrutura burocratica do Estado pés-1930.
Segundo ela, “tentar ampliar sua esfera de prestigio junto ao Governo
significava para a Igreja diminuir a influéncia do comunismo. A presenga
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de elementos comunistas, infiltrados no novo Estado, era responsavel pelo
laicismo de nossas institui¢des e conseqiiente diminui¢do de seu dominio”
(BRANDAO, 1975, p. 72). Como estratégia de combate ao comunismo, o
corporativismo seria o sistema sécio-politico capaz de garantir a paz social,
uma vez que introduziria a co-gestdo de empresas. PatrSes e operarios
desfrutariam dos mesmos lucros (porém ndo em partes iguais, obviamente),
o0 que garantiria a harmonia de interesses (BRANDAO, 1975, p. 73, 74).

Damifo Duque Farias segue a mesma trilha ao afirmar que a Ag¢éo
Catélica seria uma solugdo tipica de uma “sociedade de massas”, mas
reduzida a escala da Igreja. Segundo ele, a diversidade de opinides politicas
seria suplantada pela obediéncia aos chefes: em primeiro lugar a Dom Leme,
e em seguida a Amoroso Lima, presidente da A¢do Catolica. Estes, por sua
vez, por meio de suas pregacdes, conduziriam a acomodagéo com o regime,
como se a luta na qual os catélicos deveriam se embrenhar néo fosse religiosa
antes de ser politica. Embora seja interessante por refletir sobre as
conseqiiéncias politicas do discurso da Agao Catdlica, a anédlise de Damido
Farias traz certo reducionismo ao igualar dom Leme a Amoroso Lima e
estes a Vargas. De fato, em linhas gerais, o discurso entre eles era afinado,
o que permitiu que em 1934 Amoroso Lima fosse convidado para fazer
parte do Conselho Nacional do Trabalho (SOUZA, 2002, p. 153).

Apesar disto, nfio se pode dizer que o lider dos leigos brasileiros
estivesse sempre em consonincia com o presidente da Repiblica: em
Outubro de 1930, Amoroso Lima rejeita a maneira escolhida por Vargas
para ocupar o poder. Outro momento de discorddncia foi 1932, quando
Amoroso Lima (e a maioria dos membros do Centro) tomam o partido dos
constitucionalistas. Por fim, o projeto de corporativismo desejado por cada
um deles era distinto.

Outra pesquisadora que se interessou pelas relagdes entre Igreja e
Estado foi Angela de Castro Gomes, em um artigo em parte amparado por
entrevistas com membros do Ministério do Trabalho durante a década de
1930 (CASTRO GOMES, 1987, p. 88-111). Ela prefere respeitar o
vocabulério dos proprios entrevistados, que descrevem a divisdo em termos
de “revoluciondrios” contra “politicos”. Os primeiros seriam aqueles que
assumiram seus cargos pela forca da “Revolugdo de 1930” enquanto os
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ltimos seriam aqueles que ja tinham algum peso antes da mudanga politica
€ que por isso conseguiram sobreviver a ela. Os “revoluciondrios” seriam
mais sensiveis as reivindicag¢es oriundas do movimento operério auténomo,
algo que atemorizava os catélicos. Eles contaram com a ajuda da outra
corrente, a dos “politicos”, mais preocupados em destruir o movimento
operario existente naquele momento. Foi o que aconteceu durante o tempo
em que Agamenon Magalhées foi Ministro do Trabalho.

No inicio de 1937, ap6s Agamenon Magalhées concluir sua missdo
de implementar o controle total do Estado na estrutura sindical, foi nomeado
para substitui-lo Waldemar Falcdo. Este ja havia sido membro da Agdo
Universitaria Catélica e parlamentar durante a Constituinte de 1934, afeito
as necessidades catdlicas. Antes, ele havia integrado uma equipe de jovens
Juristas trazidos por Oliveira Vianna para o ministério, além de ser amigo
pessoal de Amoroso Lima e o primeiro presidente nacional da Confederagdo
Mariana. Gragas a ele a estrutura dos sindicatos subservientes ao Estado foi
consolidada, abrindo espago para o atendimento de velhas demandas
catolicas sobre o controle do cotidiano do trabalho, definidas por Amoroso
Lima alguns anos antes:;

[...] fazer uma cuidadosa selegiio dos funcionérios do ministério
e particularmente das diretorias sindicais; fixar um conjunto de
principios do sindicalismo brasileiro baseado na cooperacdo entre
as classes sociais; cumprir a legislagdo social existente; fundar a
Justica do trabalho e realizar uma série de publicagdes destinadas
a alimentar uma concepgao crist3 do trabalho®.

Este dado trazido por Angela de Castro Gomes pode ser conjugado a
evidéncias documentais de que a colaboragéo entre o Centro Dom Vital e o
Ministério do Trabalho originou-se em um periodo anterior ao Estado Novo.
Neste aspecto, o exemplo de Leopoldo Brentano é bastante elucidativo. Em
1937, ele foi igado de seu trabalho com os operérios gatichos para a

¢ Carta de Amoroso Lima a Gustavo Capanema, citado conforme CASTRO
GOMES (1987, p. 97).
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presidéncia da organizagdo nacional de operérios fundada por Ataide. Antes
mesmo deste evento, os dois ja trabalhavam em conjunto para facilitar a
colaboragdo entre os funciondrios do Ministério do Trabalho e os circulos
operérios. Em 21 de junho de 1935, por exemplo, Leopoldo Brentano escreve
a Amoroso Lima:

Anteontem partiu, de volta ao Rio, o dr. Jaci Magalh3es, irm3o
do Cap. Juracy Magalhfes, primo do Ministro do Trabalho, o
qual esteve em P. Alegre desde Outubro como Inspetor do Trabalho
interino, reorganizando os servigos e sujeitando a um inquérito o
inspetor Guaraci Oliveira, anticlerical e hostilizador dos CCOO.
[...] Elaborei um plano de colaboragfo entre a Inspetoria € os
CCOO, cuja copia remeti ao ministro e vai inclusa para o amigo.
Estamos ji pondo em prética os itens, conforme surgem as
ocasides. J4 foram designados encarregados de Inspetoria na
cidade de S. Leopoldo e da Vila de Boa dois elementos dos
respectivos circulos OO’.

O fato de alguém como Leopoldo Bretano submeter uma prestagdo
de contas de seus atos ao redator chefe d’4 Ordem pode ser visto como uma
evidéncia da sua importincia na configuragdo da atuagdo politica dos
catdlicos nacionais.
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A QUESTAO POLITICA NO ESPIRITISMO:
O SAGRADO E O PROFANO EM TENSAO

Sinué Neckel Miguel*

Sabe-se que a religido e a politica tradicionalmente sdo associadas
aos signos do sagrado e do profano respectivamente. A religido, sendo
caracterizada pelo sagrado, ndo deve ser contaminada pelo profano. De
outro lado, a politica, obedecendo as regras do profano, nio ha que respeitar
a logica do sagrado.

Na pratica, entretanto, religido e politica, bem como as idealizagdes
do que seja sagrado e do que seja profano, nfio escapam a dindmica da
realidade. Por mais dicotdmicas que sejam as formulagdes conceituais de
um e de outro dominio de vida, a prética social se encarrega de tencioné-las
reciprocamente. Por vezes, disso resulta a emergéncia de conflitos internos
aos campos da politica e da religifo.

Este é o tema do capitulo. Observaremos entdo, como no Brasil uma
significativa parcela dos espiritas sustentou um discurso de iseng@o politica,
enquanto na pratica podemos verificar uma série de engajamentos politicos
por determinadas causas ou posicionamentos a respeito de questdes
pertinentes ao campo da politica. O discurso de desqualificagdo da politica
e valorizagdo do Espiritismo enquanto religido se da significativamente nos
termos da separagfo entre o profano e o sagrado.

Além disso, sustentamos como hipdtese que, numa perspectiva geral,
o discurso contra o envolvimento politico se mostrou hegeménico de acordo
com trés fatores: a seletividade ideoldgica, as ideias correntes de politica e
religido e o0 momento histérico mais ou menos propicio (e de acordo com

* Mestrando em Hist6ria pela Universidade Estadual de Campinas (UNICAMP).
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a posigcdo do Espiritismo no campo religioso) ao embate politico (ou
a manifesta¢do politizada da religido).

Ou seja, quanto a seletividade ideologica, sugerimos a seguinte
correlagdo: quando o clamor por lutas politicas se dirigiu a objetivos que
nio tinham o respaldo da maioria das liderangas espiritas — caso do
socialismo defendido pelo Movimento Universitario Espirita (MUE) da
década de 1960 — o argumento do cariter apolitico do Espiritismo foi logo
acionado; j& quando a bandeira de luta é aceita hegemonicamente, nenhum
Obice doutrindrio € anteposto — a exemplo da atual Campanha Em Defesa
da Vida contra o aborto e a eutandsia.

No que se refere as ideias correntes de politica e religido, podemos
hipotetizar que os espiritas adotaram (e adotam) frequentemente a concepgo
de religido como ligada ao sagrado (com a influéncia de teéricos como
Mircea Eliade) e a verdade absoluta, de fonte divina. J4 a politica pertenceria
ao profano, obedecendo a uma divisdo de esferas cara a boa parcela dos
pensadores da ciéncia politica, como Norberto Bobbio.

Por fim, o momento histérico politico responde pelas condigdes de
possibilidade institucionais da manifestagdo politizada da religiio e dos
espiritas em particular. No periodo da Ditadura Militar, por exemplo, praticar
uma politica contestatéria ao governo ou, de modo mais amplo, ao status
quo, € evidentemente passivel de riscos significativos para grupos religiosos
minoritarios. No presente momento da histdria brasileira, com a relativa
liberdade de expressdo politica, contestar é pratica comum. Assim, os
religiosos declaram apoios e condenag@es a partidos e candidatos politicos
sem maiores pudores.

Por outro lado, para somar a estas ponderagdes, arriscamos especular
uma hip6tese a respeito da atualidade do movimento espirita brasileiro com
a reconfiguragdo do debate em torno da questdo politica. Partindo das
premissas de que a politica, circunscrita ao 4mbito do profano, é também
imediatamente identificada com os partidos politicos e com o Estado. E de
que a caridade ou benemeréncia deve ser efetivada no &mbito da pratica e
do dever religioso (ja que a caridade, quando politizada, entra
necessariamente no dominio do Estado, corrompendo a sua esséncia
religiosa). Entdo podemos compreender como o discurso do MUE por uma
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caridade engajada politicamente foi rechagada por uma grade de
representagdes da politica e da religido presas as ideias de profano e sagrado.
A Igreja Catélica, funcionando como antimodelo para o Espiritismo,
exemplificaria a promiscuidade com o profano ao imiscuir-se com o Estado.

Contudo, no presente, com a ideia de terceiro setor, abre-se uma
alternativa aos religiosos que querem politizar-se sem misturarem-se ao
Estado. Isto talvez ajude a explicar porque a questdo da valorizagdo da
politica e a ideia de uma agdo social espirita que almeje a promogdo social
(e ndo apenas a assisténcia social), inclusive com possibilidade de parcerias
com ONGs, sindicatos e movimentos sociais, paregam estar ganhando algum
terreno no movimento espirita atual. O terceiro setor seria assim um terreno
neutro para a religido — nem o sagrado apartado das exigéncias sociais, nem
o profano rigidamente preso a l6gica do Estado.

O discurso de isencéo politica

Ao longo da historia do movimento espirita brasileiro muitos opinaram
sobre a questdo politica. Interrogou-se quanto ao posicionamento dos
espiritas diante dos problemas sociais; quanto a possibilidade de participagdo
politica dos espiritas em &mbito individual, ou agindo enquanto coletividade
espirita. Apesar de variagGes quanto as respostas a esse tipo de perguntas, o
posicionamento geral, fundamentalmente presente no movimento espirita
federado ligado 4 Federagdo Espirita Brasileira (FEB), coloca-se no sentido
de um afastamento dos espiritas e do Espiritismo do campo politico.

Para demonstrar essa afirmativa, examinamos alguns artigos que
julgamos representativos de uma longa série que vem sendo estudada em
trabalho de mestrado'. Porém, também faremos notar que apesar do
pronunciamento da neutralidade politica do Espiritismo — enquanto
coletividade organizada — das posigdes politicas, em diversos momentos
seus seguidores se engajaram politicamente em prol de causas que julgaram

! Trata-se do projeto “Movimento Universitirio Espirita (MUE): religido ¢
politica nas décadas de 1960 e 1970" desenvolvido sob a orientagdo da
Prof.® Dr.? Eliane Moura da Silva.
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pertinentes ao Espiritismo, opinando a respeito de questdes de ordem econdmica,
politica e social com argumentos tipicamente “técnicos”. Lembremos ainda,
que mesmo no caso de uma atitude de passividade daqueles que se dizem
apoliticos, estamos diante de uma manifestagéo politica.

Assim, podemos concluir que o discurso de isengdo foi contraditado
pela pratica de engajamento — isto €, pela prética ativamente politica2.
E possivel também sustentar a hipétese de que a deslegitimagdo da
intervengdo politica dos espiritas nos problemas sociais ¢ seletiva: quando
esta interveng@o ndo vai ao encontro do pensamento hegeménico das
liderangas espiritas a condenagdo é certa. O caso que parece mais
emblematico para ilustrar esta correlagdo é a reagdo negativa das liderangas
espiritas ao chamado Movimento Universitario Espirita das décadas de
1960-1970, que investiram na defesa de um socialismo cristdo em tempos
de Ditadura Militar,

Iniciemos a analise de artigos que pretendem definir a relagdo que os
espiritas devem ter com a politica, todos publicados no Reformador, 6rgio
oficial de divulgagéo do Espiritismo pertencente 3 FEB.

Em 1937, durante a Era Vargas, a FEB, através do Reformador e de
um opusculo de larga divulgagdo (Reformador, ago. 1937, p. 311),
definiu-se frente & questdo da politica. Ao que parece, ¢ deste optisculo que
se retirou um excerto publicado na revista 4 Reencarnagdo (dez. 1937,
p- 3, 4), pertencente 4 Federagdo Espirita do Rio Grande do Sul (FERGS),
em que se resume a postura da FEB em oito itens:

[...] basicamente se defende a liberdade civica do voto politico, a
respeitabilidade geral das ideologias, ainda que todas efémeras,
quando ndo se apdiam em métodos violentos, devendo prevalecer

? Um interessante exemplo correlato de contradigdo entre um discurso de isengfo
politica e uma prética ativamente politica é o caso dos protestantes no Brasil no
século XIX e ao longo da Repiiblica Velha. A partir de 1930 até os dias atuais, os
protestantes passaram por diferentes formas de atuago politica. Vale destacar o
apoio declarado de diversas denominagdes protestantes ao Golpe de 1964 ¢ a atuagdo
politico-partidéria da “bancada evangélica” no parlamento nacional (CAMPOS,
2010, p: 149-183).
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sempre a fraternidade e por isso nfio sendo admitidas as atividades
coletivas com carater de partidarismo polftico, ja que essas levam
ao fracionamento e 4 desarmonia. Fiando-se no caréter cristdo do
Espiritismo, este deve estar acima das lutas e competi¢des
partiddrias, [...] [ndo recomendando “candidaturas politicas
quaisquer”], “limitando-se a deprecar a Deus luzes, paz ¢ forgas
do Alto para aqueles que houverem de arcar com as
responsabilidades de governo” e considerando desligadas do seu
quadro federativo as sociedades adesas que prefiram atuar
politicamente (MIGUEL, 2009, p. 50, 51).

Cabe destacar a ideia de neutralidade na postura da FEB, nfo apoiando
esta ou aquela agremiag@o politica. Ndo chega a ser discutida a questfio da
participagdo do espirita, enquanto cidadfio (sem “falar em nome do
Espiritismo™), na vida politico-partidaria.

Em artigo publicado no Reformador (ago. 1937, p. 311-313) sem
identificagdo de autoria, comenta-se uma mensagem de Emmanuel sobre
Espiritismo e politica, dizendo que a mensagem corrobora os pontos de
vista usualmente apresentados na revista oficial da FEB e no opisculo ja
apresentado.

Na mensagem, Emmanuel alerta para os perigos da politica, mas ndo
veta a participagdo do espirita. A “misséo evangelizadora” e a atividade
politica, ndo s@o colocadas como mutuamente excludentes (apesar do alerta
para que n3o seja abandonada a fungdo evangelizadora em razdo da fungdo
politica), como quer fazer parecer o comentirio do més seguinte no
Reformador. Emmanuel ainda traz opinides quanto as ideologias
nacionalistas e quanto a tomar partido de classes ou de bancos. Ou seja,
opina politicamente.

Em seguida (set. 1937, p. 355, 356), em outro texto sem identificagdo
de autoria, numa obtusa interpretagdo da referida mensagem de Emmanuel,
afirma-se que os espiritas ndo devem atuar na politica pela inevitiavel queda
do idealismo nesta arena de lutas®. S6 o voto ndo oferece risco. Se até mesmo

} O articulista interpretou a frase “Os espiritas podem colaborar na politica,
entendendo sempre que a sua miss#o evangelizadora é muito mais delicada e muito
mais nobre” e o texto de Emmanuel como um todo, como querendo dizer que os
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€ desaconselhada a atuagfo individual de um espirita, enquanto cidadéo, na
vida politica, com mais forga ainda é vetada a atuagdo coletiva dos espiritas
no meio politico, como no caso da formag#o de um partido politico espirita.

Jaem 1958, Boanerges da Rocha descreve um cendrio social em crise
e remete parte da responsabilidade para a religido amancebada com a politica.
A partir dai, alerta para a tentativa de alguns espiritas de imitar as “préticas
de religides desespiritualizadas, que se aboletaram em prateleiras politicas
e com isso renunciaram a prépria independéncia moral”. Alerta para o
maleficio que isso traria ao Espiritismo por trazer-lhe politicos interesseiros
— “Constantinos” — que usariam da Doutrina Espirita para os seus fins
particulares. Dai conclui, defendendo a postura da FEB, que o Espiritismo
¢ absolutamente apolitico e deseja permanecer longe das competi¢des
partidarias (REFORMADOR, jul. 1958, p. 145, 146).

E comum nos conflitos internos do meio espirita deslegitimar-se
determinada pratica ou postura acusando-a de ser tipica do catolicismo, seu
tradicional adversério na arena religiosa. No caso da questio politica ndo é
diferente. A proximidade histérica da Igreja Catdlica com o Estado,
difundindo elementos de teocracia, a torna paradigmatica dos perigos e
maleficios de uma “promiscua mistura” do sagrado com o profano. Podemos
observar esta compreensdo da atuagfo da Igreja Catdlica no artigo “Igreja e
politica” de Oswaldo Valpassos. O autor denuncia, que apesar de altas
autoridades catélicas afirmarem que a Igreja ndo se imiscui em politica,
que o clero estd & margem das competi¢Ses eleitorais, ha muitos padres,
principalmente no interior do Pais, que usam do seu espago na Igreja para
se promover politicamente, “fazem do pilpito tribuna politica”. Para ilustrar,
cita um caso concreto ocorrido no interior do Brasil. Além disso, aponta a
tentativa do Cardeal Cdmara e do Episcopado Brasileiro de interferir nas
relagdes comerciais internacionais do Brasil, pressionando Jucelino
Kubichek a ndo reatar relagGes com a Rissia. Pergunta o articulista, a partir

espiritas podem colaborar na politica no sentido de utilizarem o livre-arbitrio, porém
enfatizando que isso ndo lhes convém: “ndo se diz que devam, como o pretendem
0s que se sentem atraidos os meios politicos” (REFORMADOR, set. 1937,
p. 355, 356).
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desse fato: “que tem a ver comércio com religido? Que direito assiste ao
Cardeal Camara para interferir em seara que lhe ndo diz respeito? E a
Constituigdo separando a Igreja do Estado? Nada vale para o Cardeal?”
(REFORMADOR, jan. 1959, p. 19).

No ano seguinte, mais um texto de propdsito semelhante aparece no
Reformador. Trata-se da transcrigdo de um trecho de uma crénica publicada
no jornal O Estado de Sdo Paulo, em que se condena a orientagdo
ultramontana da Igreja, interferindo diretamente em assuntos que ndo seriam
de sua algada. Ao extrapolar os limites dos templos religiosos para a sua
doutrinagdo, a Igreja estaria entrando em um dominio em que ndo lhe
compete atuar. No comentério & cronica, ¢ dito que “a Igreja quer viver o
presente e aproveita-lo ao maximo” (REFORMADOR, mai. 1960, p. 109),
remetendo 4 ideia de interesses imediatistas e mundanos.

Na mesma linha, outra noticia é comentada, agora em 1967, no auge
da Ditadura Militar. Transcreveu-se uma noticia do jornal O Globo, que
traz um comentério do arcebispo de Porto Alegre D. Vicente Scherer, a
respeito da prisdo de padres dominicanos em Sdo Paulo, por terem dado
apoio ao congresso proibido da extinta UNE. O arcebispo faz a condenagéo
da participagdo de sacerdotes na politica partidaria, por provocar
divergéncias e desunido, além de apontar como um erro o uso do prestigio
do cargo de sacerdote, conferido pela Igreja para a tarefa de evangelizagdo,
com o intuito de promover ideias pessoais.

O comentério em nota do Reformador se limita a sugerir a parcialidade
do Estado com relagdo as religides, pois afirma que na hipotética situag@o
de que algo semelhante se desse com espiritas, a reagdo do governo seria
muito mais agressiva, fechando as sociedades espiritas de S#o Paulo ¢
realizando sindicéncias policiais na USE (Unido das Sociedades Espiritas
do Estado de Sdo Paulo) e até na FEB. Porém, provavelmente a insinuag@o
também serviu de alerta aos espiritas para que ndo adotassem postura
semelhante a dos dominicanos.

Ja é possivel notar, com o material analisado até aqui, o sentido
marcadamente pejorativo associado a politica, de um modo mais ou menos
explicito. A politica vai sendo entendida como atividade atrelada a interesses
pessoais, imediatistas e egoistas. Se ndo ¢ intrinsecamente assim, a0 menos
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¢ considerada um campo de atuagfo tdo perigoso, que seria melhor se os
espiritas a evitassem, permanecendo nas “atividades evangelizadoras”.
O objetivo da politica, ou dos que nela se envolvem, parece ser
exclusivamente o do uso do poder para fins egoisticos. A amplitude da ideia
de atividade politica € bastante restrita; ou € o voto — parte que cabe ao
cidaddo — ou € a disputa partiddria. De fato, nenhuma discusséo conceitual
¢ utilizada para tratar desse assunto com maior profundidade.

No entanto, isto ndo impede-nos de tentar identificar alguns elementos
conceituais que podem estar subsidiando esta forma de pensar politica e religido.
A oposigdo sagrado/profano fundamenta uma defini¢do minima de religido
desde pelo menos Emile Durkheim, para quem a heterogeneidade entre os dois
dominios da realidade “imp&e o respeito de precisas regras culturais capazes
de disciplinar o contato” (MASSENZIO, 2005, p. 107). Se a religido, em
Durkheim, € “um sistema auténomo que abraga certo niimero homogéneo de
coisas sagradas” (MASSENZIO, 2005, p. 108) a politica, conforme a filosofia
politica p6s-cléssica (fundada com Maquiavel e Hobbes), é também uma esfera
auténoma, caracterizada pela “delimitagéo do que € politico (o reino de César)
do que néo € politico (quer seja o reino de Deus, quer seja o de Mammona)”,
onde a esfera do ndo-politico pode ser:

[...] conforme as circunstincias, ora a sociedade religiosa
(a ecclesia contraposta a civitas), ora a sociedade natural (o
mercado como lugar em que os individuos se encontram
independentemente de qualquer imposig@o, contraposto ao
ordenamento coativo do Estado) (BOBBIO, 2007, p. 960).

Descartando-se, pelo seu carater controverso, a busca por ideais que
ndo sejam exclusivamente o da ordem, como felicidade, liberdade ou
igualdade, ou ainda reduzindo objetivos como o bem comum (Aristételes)
ou a justica (Platdo) ao principio da ordem (BOBBIO, 2007, p. 958),
oreino da politica fica apartado de toda a moral absoluta — caracteristica do
sagrado. Para a politica, a regra seria a da ética da responsabilidade, enquanto
para a religido funcionaria a ética da convicg¢do, conforme a divisdo
estabelecida por Max Weber (WEBER, 2004, p. 110-124).
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Escapando a uma forma essencialista de pesquisar a histéria das
religides, devemos nos questionar “a respeito da formagdo e do
desenvolvimento das nogdes fundamentais da disciplina” (GASBARRO,
2006, p. 67). Por isso questionamos nesse texto a prépria nogao de religido
como campo inextricavelmente ligado a nogdo de sagrado. Os conceitos
‘religiio’ e ‘sagrado’ sio construgdes histéricas fundamentalmente ligadas
A civilizago cristd. Tomando esse alerta a sério, oferecemos especial atengéo
aos embates conceituais, num contexto relacional entre “ortodoxias” e
“ortopraticas” que definem e redefinem o que ¢ legitimo e ilegitimo na
prética religiosa. A religidio, portanto, ndo ¢ um ente descolado da sociedade,
ela se faz na histéria. Por isso a questdo politica, para os espiritas, ndo se
circunscreve a um entendimento fixo no tempo e no espago. Sigamos, ent&o,
historicizando.

Popularizou-se o entendimento de que a politica ¢ um campo de
atuagdo imoral (ou amoral), com a circulagdo da obra O Principe de
Maguiavel. Em paralelo, difundiu-se também a disting3o fundamental entre
sagrado e profano com a fenomenologia religiosa de Mircea Eliade, que
“teve boa parte de sua obra traduzia para o portugués” (SILVA, no prelo).
Conforme Eliane Silva, “todas as operagdes hermenéutico-fenomenologicas
procuram recuperar o pensamento religioso para a sociedade moderna e,
principalmente, operando o par sagrado/profano” (SILVA, no prelo)*. De
fato, para Eliade, “a primeira defini¢éio que pode dar-se ao sagrado ¢ que
ele se opde ao profano” (ELIADE, s.d., p. 25).

Parece-nos que todas estas construgdes conceituais podem ter
influenciado significativamente, direta ou indiretamente, o pensamento
espirita acerca do politico e do religioso. N@o obstante, vamos prosseguir
na analise dos artigos para verificar a evolugdo do tema na reflexdo dos
espiritas, sugerindo também um reforgo a hip6tese acima aventada.

Luciano dos Anjos, conselheiro do presidente (FEB) Armando de
Oliveira Assis, autor da série O Atalho (publicada no Reformador), na qual
faz um balango critico do movimento espirita, tratou também do tema da
politica. Em artigo extraido do Didrio de Noticias de 20 de maio de 1970,

4 Sobre fenomenologia, histéria e religifio ver Infrodugdo: Da Fenomenologia
a Histéria (SILVA, 2010, p. 7-16). *
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afirma que Espiritismo e Politica sdo incompativeis. De um modo
contraditério, diz: “Ou a criatura faz Politica ou faz Espiritismo, o que néo
invalida, ¢ légico, a hipétese de o politico ser espirita.” Cita o exemplo de
Jesus como tendo se alheado & “politica de César e tdo-somente preparado
os homens para a redeng#o espiritual”. Apesar de dizer que a Politica, como
arte de governar, nio é um mal, destaca que por engendrar compromissos
que em razdo do sistema partiddrio podem exigir votos em bloco,
partidariamente, relegando a consciéncia individual, a Politica acaba sendo
colocada em oposigdo & Religidio (como o Espiritismo), pois esta ndo pode
“subjugar-se a compromissos de qualquer outra natureza que ndo seja o da
aproximag#o da criatura com o seu Criador”. E arremata: “qualquer sistema
que vise mais ao Homem do que ao Espirito extrapola da Doutrina de Allan
Kardec”. Estranhamente, em aparente contradigio com a afirmativa inicial
da hipétese de o politico ser espirita, quando diz que “é até bom que seja”,
afirma que “o Espiritismo n#o é contra a Politica, mas prefere que ela seja
feita pelos politicos. Aos espiritas, cabe fazer Espiritismo e nada mais.”
Talvez a contradigéo seja resolvida entendendo que aos espiritas, enquanto
espiritas, seja vetada a atuagfo politica, isto é, ndo se deve “interferir na
Politica nem praticé-la em nome do Espiritismo”. Conclui enfim que os
espiritas confiam que os politicos brasileiros, cedo ou tarde, levaréo o Brasil
ao seu destino de “Coragdo do Mundo” e “Patria do Evangelho”
(REFORMADOR, jul. 1970, p. 163, 164).

Ja na publicagdo do Brasil Espirita — érgdo de difusdo doutrinaria
dos assuntos da Coordenadoria de Infincia e Juventude da FEB, por algum
tempo publicado como suplemento do Reformador — aparece, sob o titulo
“Espiritismo e politica”, a transcri¢do da resposta de Chico Xavier a respeito
da “posigdo dos espiritas em face da problemética social que agita o mundo
moderno”, questdo feita por um jornalista que o entrevistara para a
TV-Tupi (A questdo foi entendida pela redagdo de Brasil Espirita como
alusdo a “una outra religidio [ — a catélica, supdem-se], que vem se
empenhando em campanhas inusitadas, visando & justica social®).

A resposta de Chico Xavier, colocada em perspectiva com o seu
contexto, € uma sentenga de inag@o para os espiritas no campo politico,
afirmando que o Espiritismo “nos pede paciéncia para esperar os processos
de evolugio ¢ as agdes dos homens dignos que presidem os Governos”.
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Conclui excluindo o Espiritismo da participag¢@o “no partidarismo de ordem
politica, para solucionar os problemas da vida material”
(REFORMADOR - Brasil Espirita, set. 1971, p. 4)°.

Outro comentdrio acerca de posturas da Igreja Catélica vem ilustrar
o entendimento da FEB quanto & questio politica. Trata-se de uma reflex&o
da redagiio do Reformador sobre a atuagfio da Igreja na Itdlia em sua
campanha antidivorcio. Naquele pais, a Lei do Divércio havia sido recém
aprovada a revelia da agfo catdlica. A partir desse episddio, o articulista
procura demonstrar a diminuigfo do prestigio da Igreja, com a consequente
exploragdo do partido de esquerda local que exaltou a perda de terreno do
poder religioso. Toma-se o acontecido como uma lig8o para os espiritas,
alertando-os a nfo se envolverem com politica. Isto é: vale a opinifio, o
aconselhamento, mas nfo o envolvimento politico direto em questdes que
cabe a politica encaminhar, sob pena de enredar-se em jogos partidérios do
mundo, dando ensejo ainda ao robustecimento de teses menos “religiosas e
morais” do que “politicas e sociais” (REFORMADOR, jun. 1974, p. 162).

Em 1978, mais uma vez a FEB vem ratificar sua postura. Interpreta a
méxima “Dai a César o que é de César, e a Deus o que é de Deus” como
significando a apologia do nfo enfrentamento as “coisas do mundo”, por
conseguinte aconselhando ao nfo envolvimento com a politica. Afirma
jamais ter se posicionado politicamente, entendendo que isso seria uma
limitagdo a sua pregagfio moral genérica em favor do bem, do amor, do
perddo, da caridade e da justi¢a a todos os homens. Insinua que o
posicionamento politico levaria a reagdes indesejaveis, j4 que “a violéncia
gera violéncia” e “que os protestos provocam reagdes e que os 6dios
multiplicam males”. Sugere-se também que o posicionamento politico
implica em imediatismo, contrério ao principio da evolugéo e perigoso por
poder levar a precipitages. Quanto & autoridade da postura da FEB diante

5 Na pritica, Chico Xavier chega a declarar apoio a um candidato da Arena I
a prefeitura de Uberaba, Filvio Mércio Fontoura, em 1972 (SILVA, 2002,
p. 168-171). Em outro momento, também apéia, inclusive com a permisso do uso
de sua imagem, Fernando Collor de Mello na eleigio presidencial de 1989, apesar
de desmenti-lo dias apds as eleigdes (SILVA, 2002, p. 190-195 e MAIOR, 2003,
p. 252-254),



98 A Questdo Politica no Espiritsmo:....

de tdo grave questdo, fica escudada na dire¢@o superior de Ismael
(REFORMADOR, ago. 1978, p. 242). Lembremos que para a FEB Ismael ¢
o anjo designado por Cristo para cuidar do Brasil. O fundamento religioso
e sagrado da sua autoridade é evidente nesta conex#o hierarquica estabelecida
de Deus até a sua instituigéo.

Logo ap6s o fim da Ditadura Milita no Brasil, publica-se mais uma
mensagem de Emmanuel, intitulada “Politica Divina”. O seu sentido geral
¢ o de conclamar os cristdos a fazer o bem sem a necessidade da “politica
administrativa do mundo”, bastando seguir a “politica divina” exemplificada
por Jesus. Assevera ainda que a maioria dos administradores do mundo s&o
“yenerdveis prepostos da Sabedoria Imortal, amparando os potenciais
econdmicos, passageiros e pereciveis do mundo”, como que a dizer que o
mundo j4 est4 sob a responsabilidade de bons administradores, o que escusa
“os demais” a se envolver em politica (REFORMADOR, jun. 1985, p. 165).
Tal argumento pode ser remetido & concepgéo de Paulo de Tarso quanto a
legitimidade das autoridades terrenas, conforme sua expressdo em Epistola
aos Romanos: “Todo homem esteja sujeito as autoridades superiores, pois
ndo hé autoridade que ndo proceda de Deus; e as autoridades que existem
foram por ele instituidas. De modo que aquele que se opde 4 autoridade,
resiste 4 ordenagfio de Deus; e os que resistem trarfo sobre si mesmos
condenagfio” (Romanos: 13-1). Interessante notar que este afastamento
religioso da politica é paradoxalmente motivado por uma concepgéo
sacralizada da mesma.

Significativamente, somente em 1986 é que surge no Reformador o
primeiro texto tratando do tema politica com uma clara analise conceitual.
Aécio Pereira Chagas apresenta dois sentidos de politica: a arte de bem
governar (conceito que remonta a Aristételes) e as relagdes de poder numa
dada estrutura social. Contribuir com o bem governar é dever de toda a
humanidade (incluindo, é claro, os espiritas). E as relagdes de poder sdo
inevitdveis e naturais, portanto os espiritas devem estar conscientes delas
para poder atuar da melhor maneira possivel (indica-se a diferenca entre
democracia e tirania; recomenda-se fazer aos outros o que quer para si).
Distingue politica de corrupgdo e sugere aos espiritas transformar o mando
em lideranga nas relagdes hierarquicas (REFORMADOR, mar. 1986, p. 83,
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84). Ao fim, hd uma nota da diregio do Reformador que afirma o ndo
envolvimento do Espiritismo com a politica partidéria. Faz uma separagéo
do Espiritismo com relago a politica. Afirma que o Espiritismo dela difere
em seus fins, meios e método, pois ela gira em torno de “principios
materialistas e imediatistas, ou, quando muito, de postulados espiritualistas
restritivos da verdadeira natureza do ser humano” (REFORMADOR, mar.
1986, p. 83, 84).

Est4 claro ai que, para a dire¢do do Reformador, ndo se cogita sequer
do Espiritismo atuar como agente transformador dos principios norteadores
da politica, tal como muitos espiritas ja se propuseram a fazer com relagéo
4 pedagogia. A nota apds o estudo de Aécio P. Chagas, sob 0 mesmo espirito
de interdicfo entre o sagrado e o profano, ignora fundamentalmente a nogéo
de “bem governar” destacada pelo articulista, que poderia evidentemente
ser correlacionada 4 nogdo de “bem” no Espiritismo.

A acepgdo negativa da Politica retorna em artigo de 1996, intitulado
“Politica no Centro Espirita”. O autor Geraldo Goulart condena a luta de
dirigentes de Casa Espirita para perpetuarem-se no poder, adotando préticas
“eleitoreiras” que s#o consideradas como sendo politica. Ao fim, retoma a
expressdo “a César o que é de César” para afirmar a dicotomica separagdo
entre 0 Reino de Deus e o mundo, situando a politica nessa ultima esfera ¢
alertando assim para manté-la afastada dos Centros Espiritas, que devem ser
“do Cristo” (REFORMADOR, abr. 1996, p. 106, 107).

No dltimo artigo publicado no Reformador levando no titulo a palavra
“politica” — “Politica e religiosidade” — o cuidado conceitual se faz novamente
presente. O articulista Inaldo Lacerda Lima apresenta o conceito de politica
segundo Aristételes e o distingue das més praticas dos politicos. Centra ainda
numa critica & “politica de desunifio”, presente no movimento espirita
(REFORMADOR, set. 1999, p. 278).

A pritica do engajamento politico
Vejamos agora os exemplos de discursos e agbes de engajamento

politico por parte dos espiritas. Antes mesmo da existéncia da FEB, o
Reformador j4 existia, tendo sido langado em janeiro de 1883. Conforme



100 A Questdo Politica no Espiritsmo:...

Sylvia Damazio, o periédico “batia-se por reformas sociais e politicas que
se faziam essenciais”, se posicionando “frente as questdes cruciais da época,
como a aboli¢do do regime escravista e a liberdade religiosa — bandeiras
dos liberais. A propaganda republicana passou de leve nas paginas do
periddico, talvez pelo fato de existirem monarquistas nos meios espiritas”
(DAMAZIO, 1994, p. 112).

Desde o final do século XIX, os espiritas lutaram politicamente contra
o Codigo Penal de 1890 que criminalizava praticas de cura comumente
adotadas pelos espiritas (GIUMBELLI, 1997, p. 79-82). Era a luta contra a
criminalizagdo do Espiritismo e o monopélio da cura pela Medicina. Espiritas
proeminentes formaram uma Comissio Permanente para fazer frente ao
Coadigo, defendendo o direito a liberdade religiosa (DAMAZIO, 1994,
p. 116, 121). Apesar de tentar, através de representagdes, a “revisdo dos
artigos que restringiam a liberdade religiosa, por inconstitucionalidade” ndo
obtiveram éxito.

A luta pelo estado laico, contra o dominio catélico, foi outra constante
no movimento espirita. Vale citar, por exemplo, a agdo pelo ensino laico
opondo-se  investida catélica de promogdo do ensino religioso, pelo qual a
Igreja exerceria amplamente seu poder de doutrinar dentro de todas as escolas
do pais. Essa luta foi coordenada pela Coligagdo Nacional Pro-Estado Leigo,
criada em 17 de maio de 1931, que “congregava pessoas das mais diferentes
orientagdes intelectuais, na defesa da separagdo entre Igreja e Estado e no
combate pela igualdade de credos na futura constituigio” (ISAIA, 1998,
p. 103). O temor que uniu espiritas, magons, metodistas, luteranos,
episcopais, entre outros religiosos, era de que a oficializagdo do ensino
facultativo e a assisténcia espiritual ndo obrigatéria as Forcas Armadas
pudessem se transformar “em instrumentos de reafirmagéo do catolicismo,
rumo a uma possivel unio Igreja-Estado, ou assinatura de uma concordata,
capaz de privilegiar a religido catélica” (ISAIA, 1998, p. 103). Chegou a
ser presidente da Coligagio um dos espiritas mais destacados do movimento
espirita: Lins de Vasconcelos®, que lutara constantemente pela laicidade do
Estado (WANTUIL, 1981, p. 493). Uma pista interessante para a investigagdo

® Lins de Vasconcelos foi uma grande lideranga do movimento espirita. Além de
ser engenheiro agrénomo, tornou-se muito rico como empresario e assim financiou
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futura do sentido dessa luta pela laicidade do Estado encontra-se no jornal
dirigido por Vasconcelos, 0 Mundo Espirita, no qual se encontra em destaque
no topo do jornal a seguinte frase: “As Sociedades Espiritas do Brasil sdo
cristis e apoliticas e sustentam o principio da laicidade do Estado” (MUNDO
ESPIRITA, 27 de ago. 1949, p. 1). Com isso, a dedugdo que podemos fazer
em principio € que, na reflexdo de muitos espiritas o discurso de néo
intervengdo de suas instituigdes na politica significava ndo misturar religido
com Estado, garantindo sua laicidade, obviamente se tal principio fosse
estendido para as outras religides. Entretanto, disso ndo se deduza que a
luta pela laicidade ndo seja um ato politico.

Na Era Vargas, diversos posicionamentos politicos por parte dos
espiritas foram expostos nas péaginas do Reformador. Para o movimento
espirita brasileiro, sob a influéncia da conjuntura daquela época, foi um
momento de inflexdo para as ideologias do autoritarismo, do militarismo,
do nacionalismo e do estado organicista corporativista (LEWGOY, 2004,
p. 68-70), ilustrada pela entusiéstica aceitagdo das obras 4 Grande Sintese,
de Pietro Ubaldi e Brasil, Coragdo do Mundo, Pdtria do Evangelho,
psicografada por Chico Xavier. Para ndo nos alongarmos, pode-se dizer em
sintese que uma grande parte do movimento espirita brasileiro
“encaixou-se”’, em boa medida, a ordem vigente no Brasil:

[...] pendulando a énfase em determinadas interpretagdes
doutrinérias de acordo com o peso da conjuntura (colocada
principalmente pelo Estado, pela disputa com a Igreja Catélica e

diversas obras de caridade e instituigBes espiritas, atuando como presidente da
Federagfo Espirita do Parana (FEP) j& aos 25 anos, frequentando a presidéncia
dessa instituig@o por seis mandatos e atuando como Secretério Geral por cinco
vezes, num perfodo de dezoito anos, integrando-a a Liga Brasileira de Analfabetismo
e realizando o II Congresso Espirita Paranaense. Foi diretor da Revista do
Espiritualismo e do jornal Mundo Espirita, empenhou-se junto com Leopoldo
Machado pela realizagdo do I Congresso de Mocidades Espiritas do Brasil e fundou
a Agdo Social Espirita, no intuito de desenvolver o trabalho sécio-assistencial do
Espiritismo. Foi também membro efetivo da Assembléia Deliberativa da FEB, vice-
presidente da Liga Espirita do Estado da Guanabara (sucedénea da Liga Espfrita do
Brasil) e 1° secret4rio da Sociedade de Medicina e Espiritismo do Rio de Janeiro,
figurando ainda como seu presidente de honra (WANTUL, 1981, p. 488-497).
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pelo contexto internacional); ora desvalorizando, ora valorizando
a democracia e adaptando um discurso patri6tico ao universalismo
da Doutrina Espirita. A questfo do sistema s6cio-econdmico
colocada pelo embate entre capitalismo e socialismo é resolvida
geralmente por uma moderagdo moralizadora do regime
capitalista, com raras excegdes de um pendor para o socialismo
cristdo, de cardter mais reformista e certamente n3o-violento.
A ordem ¢ um valor bastante permanente, permeando diversos
discursos, ligando-se comumente & ideia de harmonia que, em
termos de proposta politica, se d4 na defesa da harmonia entre
capital e trabalho. Todo esse posicionamento contraria obviamente
a pronunciada neutralidade politica das institui¢des espiritas, j4
que vimos que essas posigdes eram defendidas através dos seus
6rgdos de imprensa, muitas vezes por representantes das
federativas, no caso examinado, a FERGS e a FEB. Dizer-se isento
de posigdes politicas, entretanto, permitia um reforgo oficializante
dos discursos dos espfritas capaz de estabilizar opinides de forma
sacralizada sem abertura para o debate. E ainda, por outro lado,
construfa-se uma cobertura a qualquer eventual instabilidade
politica que pudesse causar disputas internas ao movimento
espirita e intervengdes externas do Estado, j4 que, sendo
politicamente neutro, os espiritas poderiam, mais facilmente, se
acomodar estrategicamente a diversos regimes (MIGUEL, 2009b,
p. 68, 69).

A titulo de exemplo sobre o posicionamento no contexto em exame,
¢ curioso que na mesma edigdo do Reformador (set. 1937, p. 355, 356) em
que se publicou um texto fortemente restritivo 4 politica (aconselhando os
espiritas a ndo se envolverem de modo algum na politica, 4 exce¢do do uso
do direito de votar), também foi publicado um artigo de Vinicius de explicito
contetdo politico, intitulado “Politica internacional”. O articulista ataca o
modelo protecionista e expansionista vigente nas relagdes internacionais,
considerando-o fruto do egoismo. Defende o livre-cdmbio como prevengio
para as guerras. A solugdo para os problemas econdmicos, politicos e sociais
nasce assim da aplicagdo de um principio moral — o do amor. Este principio,
aplicado a vida econémica chama-se solidariedade, e, 3 ordem social
chama-se fraternidade (REFORMADOR, set. 1937, p. 358).



Sinué Neckel Miguel 103

Em 1961 foi promulgada a Lei das Diretrizes e Bases da Educagio
contra a qual muitos espiritas se mobilizaram’, em razdo da questdo da
“liberdade de ensino”, que na proposigéo legal do deputado Carlos Lacerda,
significava apenas “o direito de particulares de comunicarem a outros 0s
seus conhecimentos” (ROMANELLI, 2005, p. 174, 175). Era a investida
do ensino privado sobre o ensino piblico, procurando o primeiro obter
prioridade absoluta de agdo e prote¢do do Estado em detrimento do segundo.
Era também mais uma tentativa da Igreja Catélica de controlar a educagéo
no Brasil. Apesar de ampla oposigdo dos educadores, intelectuais, estudantes
e lideres sindicais, unidos na Campanha em Defesa da Escola Piblica,
i Lei das Diretrizes e Bases da Educagfo, na sua nova forma pré-ensino
privado, efetivou sua implantagdo (ROMANELLI, 2005, p. 182, 183). Nesse
episédio, o Clube de Jornalistas Espiritas, presidido por Herculano Pires,
redigiu o Manifesto em Defesa da Democratizagdo Escolar, enviado ao
Senado em protesto 4 aprovagdo da Lei pela Cdmara dos Deputados
(REVISTA INTERNACIONAL DE ESPIRITISMO, mar. 1961, p. 53, 54)°.

J4 na época da Ditadura Militar podemos citar dois exemplos de
posicionamento quanto a discussdes acerca de politicas publicas.
E importante deixar claro, que estes posicionamentos, até onde pudemos
verificar, ndo foram levados aos poderes publicos ou & imprensa laica,
ficando restritos ao publico espirita como uma orientagdo doutrindria.
Vejamos quais foram eles. O primeiro foi a defesa da legalizagdo do Divoércio,
como direito aqueles que malograram na tarefa de harmonizagdo do
casamento, conceituado como um compromisso miituo do casal antes de
reencarnar; por isso aos espiritas é recomendado seguir em frente com o
casamento, mesmo sob o peso de agruras, “carregando a sua cruz”
(REFORMADOR, mai. 1975, p. 98). O segundo foi a postura de alguns
contra o controle de natalidade através do advento das pilulas
anticoncepcionais (REVISTA INTERNACIONAL DE ESPIRITISMO, ago.
1966, p. 155-157 e AREENCARNAGAO, 1970).

7 Ver noticia “Espiritas tomam posi¢do pré Escola Piblica” no Jornal Cruzeiro
do Sul, 05 jul. 1960, p. 8.

8 Sobre o assunto, conferir o artigo de Dora Incontri: A contribuigdo espirita no
debate da escola pitblica disponivel em: http://www.pedagogiaespirita.com.br/
tiki-read_article.php?articleld=28.
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Por outro lado, a omiss@o com relagdo a ditadura é evidente. As
liderangas espiritas preferiram ignorar a ilegitimidade de um governo
autoritario e violentamente repressor, a fim de evitar qualquer tipo de
problema para suas institui¢des diante de um Estado ameagador®. Todavia,
na época da ditadura, um setor dentre os espiritas se organizou para reclamar
das injusti¢as sociais e propor abertamente, como solugdo para estas
injustigas, um socialismo cristdo calcado doutrinariamente no Espiritismo.
Tratou-se do Movimento Universitario Espirita (MUE), ligado & lideranga
dos jovens universitarios Armando de Oliveira Lima e Adalberto Paranhos.
Tal movimento ndo foi aceito pelas liderangas espiritas da época, findando
com a falta de apoio ou compreensio'®.

Destaquemos o debate travado em torno da questdo politica
recolocado com a eclosio do MUE. Verdade, autoridade e engajamento sdo
alguns dos eixos que perpassam a tensdo entre as exigéncias do sagrado e
do profano. Num ambito mais epistemolégico, & preciso notar o seguinte:
se o Espiritismo é uma religido, contendo alguma revelagéio da verdade,
entdo € preciso sustentar um discurso de verdade, ndo correndo os riscos de
dar guarida a opinides efémeras, potencialmente falsas, préprias do
metabolismo da histéria e da politica. Esta oposi¢do é propria de um
entendimento da religido como fundada no sagrado, no absoluto, no divino,
e da politica como pertencente ao profano, ao relativo e ao humano.

O MUE queria “encarnar” a religifo, isto é, fazé-la presenga no mundo
e pelo mundo, segundo as exigéncias sociais postas pelas contingéncias
histéricas. Como se identificava estas exigéncias na chamada questio social,
o dever do espirita, do cristdo, era engajar-se pela transformagdo da sociedade

? Também se pode considerar a omiss#o ou o siléncio como estratégia de
resisténcia. Se pensarmos o movimento espirita como uma minoria sem forgas para
resistir ao poder do Estado, esta interpretagdo faz bastante sentido. Por outro lado,
caso pensarmos o movimento espirita do ponto de vista das suas relagdes de poder
internas, a omissdo conjuga-se a uma imposig#o frente a uma minoria — neste caso
0 MUE - diante da hegemonia — as institui¢es federativas e os representantes de
centros espiritas,

'° A relagdo do Espiritismo com o Socialismo ainda est4 por ser mais bem
compreendida. Se por um lado muitos entendem que o Socialismo é simplesmente
uma ideologia marxista ou entdo um regime politico fracassado, como exemplificaria
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visando a superagdo das injustigas — fundamentalmente ligadas as
desigualdades sociais. Assim, liam no marxismo o suporte tedrico para fundir
aos principios gerais da moral espirita e assim sustentar uma renovagéo da
pratica do movimento espirita.

O socialismo cristdo derivado desta sintese derruba as barreiras
erigidas entre os campos da politica e da religido, pondo o estatuto de verdade
da revelagdo religiosa — sagrada por exceléncia — sob o teste empirico da
sua aplicagdo politica. O medo de que esta verdade seja corrompida pode
ser uma expressio nio s6 de defesa ante um corpo estranho externo — o
profano — mas também uma reago ao perigo — ainda maior — de que
a religifo se veja ruindo nos seus proprios fundamentos epistemologicos.
Quer dizer, a politica nfo representa apenas o risco de desfiguragéo ou
instrumentalizago indevida de preceitos religiosos; representa também a
possibilidade de corroer o principio de verdade religioso, que € a sua
infalibilidade e validade atemporal. No plano individual, o teste de um
mandamento religioso n#io oferece maiores riscos institucionais (no maximo,
perde-se um fiel), ja no plano coletivo, na arena politica, o desastre
ocasionado pelo falseamento de supostas verdades sagradas pode ser fatal.

Passado o tdo combatido MUE, temos na atualidade, como exemplo
de prética politica dos espiritas, a Campanha em Defesa da Vida, promovida
pela FEB. Nessa Campanha, além de outras bandeiras, milita-se contra o
aborto e a eutandsia, constituindo-se também como uma forma de press&o

o colapso da Uni%io Soviética, muitos autores espiritas perceberam algum tipo de
aproximagdo desse modelo de organizag#o da sociedade com a filosofia espirita.
Além de Socialismo e Espiritismo, de Léon Denis, podemos citar alguns trabalhos
de espiritas brasileiros: Os Espiritas e as Questdes Sociais, de Eusinio Lavigne,
Espiritismo e Marxismo, de Jacob Holzmann Netto e Socialismo e Espiritismo,
aproximagdes dialéticas, de Dora Incontri e Alessandro Cesar Bigheto. Além disso,
em um levantamento feito no Reformador, pudemos encontrar alguns artigos
favordveis a algum tipo de socialismo cristéo. E de se notar também, que, ao que
parece, o principal motivo alegado para a oposigao ao MUE ¢ de que ele pretendia
envolver-se com a politica partidéria. Entretanto, justamente de onde partiam as
principais criticas — a USE — € que teria havido a prética contraditéria de enviar
uma carta aos centros espiritas pedindo votos para o procurador geral desta federativa,
Euripedes de Castro (ACAL, out. 1970, p. 4).
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politica contra a legalizagdo dessas praticas por parte do governo. Ilustrativo
do seu carater politico foi a participagdo dos espiritas na Marcha da Cidadania
pela Vida, ocorrida em S#o Paulo no dia 20 de margo de 2010, no intuito de
barrar a aprovagdo do Projeto de Lei 1135/91 que pretendia legalizar o
aborto até setembro do mesmo ano.

A questdo politica na atualidade

De tudo o que foi examinado, resulta evidente que os espiritas, em
diversos momentos, engajaram-se politicamente por causas que julgaram
pertinentes, apesar de um discurso generalizado de neutralidade politica.
No entanto, desde a atuagdo do MUE até os dias de hoje, este discurso vem
se modificando ainda que discretamente. Na década de 1980, acaloradas
discussdes sobre o chamado pensamento social espirita foram promovidas
por jovens universitdrios de Santos — SP, concretizadas no I Encontro
Nacional Sobre a Doutrina Social Espirita em 1985, e no II Encontro
Nacional Sobre o Aspecto Social da Doutrina Espirita em 1987. Um livro-
referéncia no contexto desse debate foi publicado pela Divulgagio Cultural
Espirita Editora (Dicesp) em 1982: Espiritismo e Politica de autoria de
Aylton Paiva, atual diretor do Departamento de Assisténcia e Promogio
Social da USE. Na década de 1990 e no novo milénio, discutir politica de
um ponto de vista espirita, adentrando em temas tidos como polémicos e
“extra-doutrindrios”, como os sistemas sociais (capitalismo e socialismo),
parece estar se tornando uma prética comum e menos estranha aos olhos de
alguns; apesar de muitos ainda rechagarem este tipo de iniciativa, temendo
geralmente uma intromiss3o da politica partiddria na vida dos centros
espiritas e um desvio da miss@o evangelizadora do Espiritismo.

Como dissemos no inicio deste capitulo, podemos considerar trés
fatores para explicar tanto a veemente condenagio quanto a relativa
aprovagdo da entrada do politico no religioso ou da entrada dos espiritas no
campo politico. A seletividade ideoldgica nio precisaria, na atualidade, atuar
reprimindo tendéncias socialistas ou revoluciondrias, j4 que estas se
encontram grandemente esmorecidas ap6s a queda do chamado “socialismo
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real”, com a consequente desarticulagéo das esquerdas na politica. Em suma,
a auséncia de radicalizagdo politica no Ambito mais geral da sociedade parece
refletir-se na relativa estabilidade ideolégica no interior do movimento
espirita brasileiro. Quanto a0 momento histérico, hd uma consideravel
margem de manifestagdio politica na nossa democracia parlamentarista, o
que facilita a abertura para a discussio de temas politicos. Soma-se a issoa
emergéncia da concepgdo de terceiro setor, no qual, em tese, os religiosos
poderiam atuar politicamente com maior autonomia do que em partidos
politicos. Finalmente, no que diz respeito aos conceitos correntes de politica
e religido, pode-se observar conforme os artigos publicados no Reformador,
a circulagdo de ideias dispares. A ideia de politica, voltada para o bem
comum, numa acepgdo aristotélica, convive com a aversdo a politica
amplamente disseminada na sociedade com o descrédito dos politicos
profissionais. J a religido continua sendo um conceito em litigio entre os
espiritas: enquanto uns entendem o Espiritismo de modo laico, tomando-o
como filosofia (e/ou ciéncia), outros o querem sagrado, com a reiteragio da
sua condug@o em Plano Superior.
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“F, JESUS FOI VITORIOSO. ALELUIA...
E A RESPOSTA A ESSA BATALHA DO CEU
FOI 31 DE MARCO DE 1964” - O ALINHAMENTO
PROTESTANTE AO GOLPE MILITAR!'

Paulo Julido da Silva*

E Deus respondeu ao clamor do seu povo com

31 de margo de 1964. Um grupo de brasileiros
acha que a revolugio de 1964 foi politica, cometeu
muita injustica. N@o importa, o importante é

que Deus fechou a porta para o comunismo.

Para nés, evangélicos, o maravilhoso resultado
foi LIBERDADE PARA ANUNCIARMOS

A PALAVRA DE DEUS.
(Enéas Tognini)

As crises politica, social e econdmica porque passavam os brasileiros
no inicio dos anos 1960, geraram um clima de questionamento nos setores
sociais. Diversos grupos como as igrejas cristds, cobravam dos politicos
medidas que viessem acalmar a populagdo, e ao que parece isso néo ocorreu.
Nesse contexto surge o discurso de necessidade de um messias que salvasse
o pais dos perigos que rondavam o Brasil, principalmente quando se tratava
dos subversivos comunistas.

1 O presente texto fez parte da construgfo da minha dissertagdo de mestrado em
Histéria Social da Cultura Regional na Universidade Federal Rural de Pernambuco,
defendida em fevereiro de 2010, na qual abordei a temética do anticomunismo
protestante em Pernambuco de 1945 a 1964 (SILVA, 2010).

* Doutorando em Histéria pela Universidade Estadual de Campinas
(UNICAMP). Professor da Escola Monsenhor Arruda Cémara (SEDUC — PE).



110 E Jesus foi Vitorioso. Aleluia...

Em 1964 foi esse o sentimento que pairou junto a grande parte dos
cristdos pernambucanos. Alguns grupos religiosos tiveram grande
importéncia no Golpe e na manuteng&o do regime que se instalou no Brasil.

Os debates sobre as crises que passara o Estado nos anos que
antecederam o Golpe chegaram ao seio das congregagdes evangélicas, como
que provocados pelos comunistas. Com o objetivo de controlar tais crises,
os protestantes? pernambucanos, se aliaram a outros evangélicos do pais no
Dia Nacional de Jejum e Oragdo para que Deus os livrasse do perigo
vermelho que rondava a sociedade.

? Antonio G. Mendonga (1990, p. 16) descreve que “os préprios protestantes
nunca aceitaram unanimemente essa auto-identificago; além de preconceituosa,
hé grupos, como os batistas, que a recusam por razdes histéricas, afirmando-se
anteriores & Reforma”. O termo protestante vem sendo usado segundo o autor “[...]
preferencialmente por historiadores e soci6logos, talvez pela necessidade de um
conceito de relativa neutralidade. No entanto, historiadores denominacionais
comprometidos diretamente com as Igrejas continuam fiéis a auto-identificagdo
evangélica, A antiga auto-identificagdo de ‘crente’ estd ficando cada vez mais
relegada s 4reas pentecostais. De fato, os protestantes tradicionais j4 apresentam,
principalmente nas 4reas urbanas, acentuado preconceito contra a designagdo de
‘crentes’; para estes, ‘crentes’ s3o os pentecostais, categoria inferior de evangélicos,
fanéticos e ignorantes. De modo esquemético, quanto a identificagio dos atuais
cristdos ndo-catélicos no Brasil, a situagfo ¢ esta: o termo ‘crentes’ identifica
pentecostais e protestantes tradicionais em regides rurais; a designagdo de
‘evangélicos’ auto-identifica protestantes tradicionais de regides urbanas e ¢ o
preferido dos *historiadores’ dessas denominag@es; o termo ‘protestante’ é utilizado
por historiadores, te6logos e sociélogos nfo necessariamente alinhados com esses
grupos”. Para Max Weber (1963) crentes sdo aqueles que nfo se tornaram
protestantes por serem iniciados na religifio nacional ou da comunidade pela familia
ou pela tradi¢@o, mas por vontade prépria decidiram ingressar no que ele chama de
seitas protestantes (comunidades protestantes ndo nacionais que surgiram em sua
maioria como dissidéncia das correntes reformadas). Ao longo do texto, para ndo
nos tornarmos repetitivos, utilizaremos os termos “protestantes”, “evangélicos” e
“crentes”, para designar os grupos religiosos que aqui apresentamos.
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Sobre o Dia Nacional de Jejum e Oragdo, o pastor batista®, atualmente
presidente da Sociedade Biblica do Brasil, Enéas Tognini (2006), relata em
sua autobiografia os motivos que o teriam levado a organizar, em 1963, o
movimento entre os evangélicos do pais. Cremos que é de suma importancia
relatar como se deu a preparagio e realizagfio desse Dia para nos facilitar a
compreensdo do que iremos dissertar daqui para frente.

Segundo o referido pastor, os comunistas que estavam se infiltrando
no pais trariam a destrui¢fo da populago brasileira por varias formas.
Ameaga a programas culturais, fechamentos de rédios, de jornais, censura
de musicas, eram algumas das pretensdes dos vermelhos de Moscou
infiltrados no Brasil. O pastor reconhece a situagfio de miserabilidade que
vivia boa parte dos brasileiros e coloca isso como uma desculpa das
esquerdas para fazerem badernas nas capitais e no interior do pais.

Os lideres marxistas ou seguidores desses espalhados pelo Brasil,
incorporando o Diabo, estariam tentando de todas as formas dificultar a
expansdo da fé protestante. No congresso de jovens do Conselho da
Juventude Batista do Recife, no ano de 1961, o referido pastor relatou que
ali surgiu a necessidade de se fazer algo para salvar o Brasil das garras do
comunismo, pois teria percebido que a ideologia marxista estaria tomando
espago nas mentes dos jovens crentes.

Como entfio vencer 0 comunismo, uma vez que representava um
empecilho para a expanso do protestantismo no pais?

Segundo o pastor, a China teria feito um Plano Qiiingiienal diabdlico
para tornar o Brasil comunista, e os evangélicos precisavam se unir em
oragdo para que isso ndo ocorresse.

Foi entfio que tomando o exemplo do presidente dos Estados Unidos,
Abraham Lincoln, que fizera um dia nacional de oragdo pela patria em

3 Enéas Tognini em 1963, ano do Dia Nacional de Jejum e Oragdo, e em 1964,
ano do Golpe Militar, era filiado & Convengdo Batista Brasileira. Por motivos
doutrin4rios (o movimento pentecostal que tinha se iniciado dentro das igrejas
batistas), o referido pastor com mais 32 igrejas teriam sido expulsos da Convengdo
Batista Brasileira em 1965 e em 1967, fundaram a Convengdo Batista Nacional, de
linha pentecostal, da qual o pastor até hoje faz parte. Ambas as convengdes sdo
filiadas a Alianca Batista Mundial (TOGNINI, 2006).
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1863, contra os problemas herdados da Guerra de Secessio, Enéas Tognini
resolveu conclamar a nagdo brasileira para orar contra os problemas que o
comunismo estaria causando no Brasil mesmo sem a tomada do poder.

1863 e 1963. Estados Unidos e Brasil. Aqui o comunismo, 14
a divisfio e a luta interna. Se l4 deu resultado, aqui daria também.
L4 o povo americano atendeu ao presidente e a nag#o teve vitéria.
Aqui Deus nos daria vitéria também sobre o comunismo (Ibidem,
p. 153).

Como se daria o Dia Nacional de Jejum e Oragdo? O préprio pastor
redigiu um documento e entregou em radios e jornais laicos e religiosos
a forma que deveria ocorrer o movimento.

Quando? 15 DE NOVEMBRO DE 1963. Onde? Em templos —
retiros — colégios — seminérios — acampamentos — lares, em todo
lugar. E certo: s6 um ¢ o problema do Brasil: O PECADO. Uma
s6 a solugdo: o poderoso sangue do Senhor Jesus; um s o caminho
— unico e dltimo: separar o dia 15 DE NOVEMBRO DE 1963
para humilhag#o, arrependimento e jejum (Ibidem, p. 160, 161).

Segundo o pastor em sua autobiografia, o movimento teria sido uma
béngdo, e o resultado das oragdes colhidos em 31 de margo de 1964.
Transcreveremos partes do discurso do pastor, que entendemos como
importante para compreendermos a temética estudada.

Chegou finalmente o dia 15 de novembro de 1963. Achava-me
nesse dia em Araraquara, Estado de So Paulo. Dessa cidade
telegrafei ao Presidente Jodo Goulart informando-lhe o que os
evangélicos do Brasil estavam fazendo. Respondeu-me
agradecendo com dois telegramas. As igrejas oraram. Alguns
comecaram na noite de 14 e foram até a noite de 15 de novembro.
Houve lagrimas, profecias, revelagdes. De norte a sul, de leste a
oeste e centro, todos os evangélicos do Brasil jejuaram e oraram
¢ se humilharam diante do Senhor Todo-poderoso. O espirito de
Deus foi derramado sobre todo o Brasil. Coisa nunca vista. Na
propaganda do “jejum”, canais de TV, rddios e jornais abriram
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suas portas para a promogdo desse dia singular. E nesse dia
travou-se com o diabo a grande batalha. E Jesus foi vitorioso.
Aleluia... E a resposta a essa batalha do céu foi 31 de margo de
1964. Arevolugdo sem sangue. E o diabo néo conseguiu tomar o
Brasil. Se tivesse tomado o Brasil, o resto da América Latina era
apenas uma quest3o de tempo. E daf para c4, cada 15 de novembro,
jejuamos e oramos na letra e no espirito de Ezequiel 22. 30.
Enquanto houver um povo na brecha da orag3o, agonizando
pelo Brasil, 0 comunismo jamais triunfard em nossa Pétria
(Ibidem, p. 162).

Para o pastor, os protestantes ficaram triunfantes com o movimento
militar. Segundo o religioso, em 1963, existiam no pais cerca de 10 milhges
de evangélicos, e em 2006 (ano da edigéio do livro), cerca de 35 milhJes.
Esse crescimento néo teria sido possivel se os comunistas tivessem tomado
o pais e os crentes deveriam agradecer a Deus pelos anos que os militares
controlaram a politica nacional. Na viséo de muitos, o movimento militar
teria salvado o pais da “presenca incdmoda dos comunistas — contrérios
a familia e, principalmente, ao cristianismo” (LIMA JUNIOR, 2008, p. 34).
Com os militares, a familia e a religifio estariam a salvo. Apés o Golpe, em
21 de abril de 1964, os fiéis foram novamente convocados, dessa vez para
agradecer a Deus por té-los livrado da utopia socialista. Pastores protestantes
pediam aos crenfes que elevassem seus coragdes no grande momento que
estava atravessando o pais e o Estado de Pernambuco. Deus teria tomado
providéncia quanto as oragdes que o povo brasileiro se uniu para fazer em
prol da patria, e esse resultado levou os militares a encontrarem nos
protestantes pernambucanos eficientes aliados em termos de inibigdo
eclesiastica de certos fiéis, bem como em aspectos politicos (Ibidem).

O principal motivo que explica essa parceria era que os comunistas
eram tidos como os inimigos a serem combatidos pela sociedade brasileira
e os cristdos ndo deveriam ficar fora desse embate. Os protestantes teriam
efetivamente participado do Golpe Militar, pois havia uma expectativa
messidnica que o movimento seria a salvagdo brasileira das maos
comunizantes. O fim da liberdade de culto e da livre expressdo religiosa era
algo temido pelos evangélicos do periodo, que viam as esquerdas como
empecilhos ao progresso religioso, e os militares, segundo os protestantes,
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combateriam melhor esses grupos no pais, abrindo espagos para a expansio
dos evangélicos, bem mais que os governos antecedentes. Logo aquele que
se declarava verdadeiro cristdo deveria ter respeito e solidariedade ao regime
instalado, orando pelos governantes, pois o pais estaria entrando numa era
messidnica de paz politica e religiosa (Cf. PAIXAO JUNIOR, 2000).

Em reunido extraordindria, quase dois meses apds o Golpe, os
professores do Seminério Presbiteriano do Norte localizado no Recife,
reuniram-se em assembléia para discutir, entre outros assuntos, a posigdo
da instituigdo frente aos fatos politicos que estavam ocorrendo no pafs.
Ficou claro que o Seminério iria colaborar em “repudiar a subversdo
comunista”, como veremos abaixo em algumas resolugdes deixadas pelos
professores presentes:

[.-.] 3) Repudiar a subversdo comunista. 4) Acatar e apoiar as
autoridades publicas constituidas e colaborar com elas nos
compromissos assumidos com a nagdo de conseguir os seguintes
objetivos: a) Salvar o Brasil da iminente cat4strofe de uma
sangrenta guerra civil; b) Interromper o processo de comunizagdo
do Brasil; ¢) Impedir a implantaggo de qualquer regime inspirado
em principios de ideologias extremistas, antidemocraticas e
anticristas; d) Reprimir com energia e severidade a agio de todos
aqueles que est3o realmente comprometidos com atividades e
doutrinas comunistas, ou que forem realmente culpados de préticas
atentorias ao legitimo exercicio do regime democrético, quer seja
da parte dos que governam, quer da parte dos que s3o governados;
e) Por termo ao implacavel sorvedouro inflacionério [...] (ATA,
1964, p. 165, 166).

Marcio Ananias Ferreira Vilela (2008), ao analisar as relagdes de
comprometimento dos presbiterianos em Pernambuco com o Golpe, nos
mostra que, desde o inicio da década de 1960, setores da Igreja Presbiteriana
defendiam a necessidade de uma intervengdo militar no cenério politico
brasileiro para salvar a religido e o pais. Para o historiador, entre os
protestantes, os presbiterianos foram os que mais defenderam os militares
em 31 de margo de 1964, bem como no decorrer de todo o Regime.
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Participando ativamente de movimentos de apoio aos guardides da
nacdo como as Marchas da Familia com Deus e Pela Liberdade, os
presbiterianos viam com Jouvor e como providéncia divina as mudangas
politicas porque estavam passando o Brasil, realizando inclusive cultos de
agdes de gragas, pelo que tinha acontecido. Com o decorrer do regime (que
se estendeu até 1985) passaram a integrar a ARENA (partido que deu
sustentagdo aos governos militares) e foram indicados para cargos na politica
estadual como Eraldo Gueiros Leite, evangélico presbiteriano que governou
Pernambuco de 1971 a 1975 (Ibidem).

Segundo Silas Luiz de Souza (2004, p. 107), “a IPB* deu apoio oficial
ao governo militar, incentivando seus ministros, presbiteros e membros em
geral a seguirem os passos da lideranga eclesiéstica. Havia razdes teoldgicas
e ideoldgicas para tal atitude”.

Entre tais motivos, segundo o autor, estaria a pretensdo de se unir ao
Estado, como nos mostra parte da ata apresentada anteriormente (ATA, op.
cit.), a fim de assegurar seus objetivos. Parte do grupo era formado por uma
classe média e, por isso, resolveram defender um sistema que “garantisse
os direitos de propriedade e as liberdades individuais” (Ibidem, p. 121). Em
se tratando das liberdades, valeria mais a religiosa do que a politica.
O mesmo destaca que o Golpe foi visto como uma /impeza no comunismo
¢ um novo momento para a pregagdo do evangelho. Para ele o pais odiava o
marxismo e confiava no novo governo no sentido de combater a ideologia,
deixando os presbiterianos encantados com tal atitude.

A partir de entdo os verdadeiros cristdos poderiam se regozijar, pois
as esquerdas do pais teriam sido expurgadas junto com seus simpatizantes.
As liderangas eclesidsticas deveriam trabalhar no sentido de ndo permitirem
supostos subversivos no cendrio democrdtico que o pais teria iniciado em
1964. Pastores teriam sido, inclusive, enviados para a Escola Superior de
Guerra, como forma de se prepararem para um possivel levante vermelho
no pais. Todos os presidentes que governaram durante o regime foram
saudados e tidos como enviados de Deus.

* Igreja Presbiteriana do Brasil.
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Outro grupo protestante que comemorou o triunfo dos militares sobre
a ameaga comunista foram os batistas. O Golpe foi tido “como uma vitéria
da democracia sobre o comunismo” (REILY, 2003, p. 315), e a possibilidade
de uma maior expansio do cristianismo protestante no Brasil. As repressdes
que se sucederam no decorrer do regime foram vistas como uma forma de
controle da desordem, mesmo que violasse os direitos humanos. As prises
de religiosos, catdlicos ou protestantes, contririos ao sistema eram tidas
como necessarias, pois desse modo manteriam o pais na ordem e na paz
(LIMA JUNIOR, op. cit.).

Na matéria abaixo podemos ver que os batistas viram o golpe como
um sinénimo de mudanga politica importante para o pais:

Os acontecimentos politicos militares de 31 de margo e 1° de
abril que culminaram com o afastamento do Presidente da
Republica vieram inegavelmente desafogar a nagdo. Porque
estdvamos vivendo um clima pesado de provocagdes, de ameagas,
de agitag0es, que nos roubavam o minimo de tranqiiilidade
necessdria para trabalhar e progredir. Necesséria inclusive para a
pregagdo do evangelho. Agora as coisas mudaram. Era tempo
(O JORNAL BATISTA, 1964a, p. 3).

O Presidente Jodo Goulart era visto como uma ameaga para a os
crentes por manter relagdes diplométicas com paises comunistas. As
agitagbes as quais O Jornal Batista se refere eram dos crescentes
movimentos de esquerdas no Brasil, vistos pelos protestantes como
deturpadores da ordem politica. Com o golpe, a democracia e a ordem social,
segundo os evangélicos estariam salvas, e a vontade dos cristios, que sairam
as ruas pedindo uma interveng#o militar nas Marchas da Familia com Deus
e Pela Liberdade, teria sido honrada (VILELA, op. cit.), pois “[...] Deus
atendeu as oragdes incessantes do seu povo pela pétria” (O JORNAL
BATISTA, op. cit.).

A pregacdo do evangelho poderia agora ser feita sem a ameaga
comunista. Para o pastor Enéas Tognini (op. cit., p. 164):
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[...] Deus respondeu ao clamor do seu povo com 31 de margo de
1964, Um grupo de brasileiros acha que a revolugdo de 1964 foi
politica, cometeu muita injustiga. Nao importa, o importante ¢
que Deus fechou a porta para o comunismo. Para nos,
evangélicos, o maravilhoso resultado foi LIBERDADE PARA
ANUNCIARMOS A PALAVRA DE DEUS.

As portas estavam abertas, tendo os batistas, inclusive, intensificado
suas campanhas de evangelizagdo, pois o momento era visto como oportuno
para isso. O poema de Mério Barreto Franga nos ilustra o que os batistas
enxergavam como a “nossa hora” de expandir a fé evangélica no pais:

Meus irm#os, meus amigos, meus patricios,
Povo crente daqui e de além mar,

Eis chegamos os dias mais propicios

A mensagem da cruz se propagar,

Essa hora que passa é a “NOSSA HORA”
Que reclama atitude varonil

Do cristdo que com Cristo colabora

Para dar ao Brasil NOVO BRASIL!

[..]

Nossa péatria que, placida, processa

As reformas de base, h4 de convir

Que a reforma do homem tem mais pressa
Pra firmé-la em justiga no porvir;

S0 assim, renovados no Evangelho,
Poderemos fazer deste pais

Uma terra onde o infante, o mogo e o velho
Glorifiquem o dom de ser feliz..,

Somos poucos; talvez, um quase nada;
Mas, unidos a Deus, somos milhdes:

— Vidas postas no Altar para a jornada
Das sublimes e santas decisdes;
Temos n6s a Verdade e a Lideranga
Que os preceitos do mal vencendo vio.
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Pois Cristo & a nossa UNICA ESPERANCA
E JESUS, para 0 mundo é a SOLUCAO.

Campanha Nacional - EVANGELISMO —
Clarinada de Fé a proclamar

Os cristdos para 0 NEQ-PIONEIRISMO
Que a PALAVRA DE DEUS h4 de pregar;
Gloéria aos céus pela luz de tua aurora

E por teu resplendor primaveril,

Que essa hora que passa é a NOSSA HORA,
Para o bem e a grandeza do BRASIL

(O JORNAL BATISTA, 1964c, p. 8).

O movimento militar teria sido um ataque a injustica e & corrupgdo.
Os protestantes ndo poderiam agora ficar parados, pois o primeiro passo ja
se tinha dado ao afastar o perigo vermelho da sociedade. Amparar os
humildes seria o papel primordial nesse momento para que ndo fossem
influenciados pelas promessas de mudangas sociais das esquerdas. Isso seria
o papel dos cristdos. Caso os comunistas conseguissem adesio dos setores
expressivos da sociedade para resolugdo dos problemas sociais, o
cristianismo perderia espago no cenario pernambucano.

As reformas de base, discutidas durante o Governo Jodo Goulart,
eram agora vistas como préximas da realidade. Os protestantes esperavam
que com 0 novo regime, para ndo ceder espagos as ideias socialistas sobre
reformas, os militares iriam fazé-las com o intuito de justificar a intervengdo
na politica nacional:

Agora, 0.4to Institucional promulgado pelos Ministros Militares
estabelece novo regime para o pafs. Estamos iniciando uma nova
era na histéria do Brasil. Uma era de Ordem de Paz e de Progresso.
Agora todos os brasileiros (evangélicos, inclusive; batistas aos
milhares) poderdo confiar na realizagio das reformas. Elas s3o
necessdrias. Virdo com toda certeza. Dentro da ordem. Dentro da
democracia. Sem demagogia. Sem anarquia. Sem comunismo
(O JORNAL BATISTA, 1964b, p. 3).
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Com a politica tranqiiila, dentro da ordem e da paz, sem anarquia
nem comunismo, aquele seria o momento de realizagio das reformas e de
expansio do protestantismo “para o bem e a grandeza do Brasil” (O JORNAL
BATISTA, 1964c).

A entdo sonhada expansdo dos evangélicos no pais levou os
coordenadores da Campanha Nacional de Evangelismo® a visitar os Trés
Poderes da Republica e justificar o alinhamento da denominagio com o
novo sistema politico implantado. A visita ao presidente Castelo Branco foi
tida como gloriosa para ambos os lados, uma vez que o presidente reconheceu
nos evangélicos importantes aliados para o seu governo que se iniciara a
partir do més de abril de 1964. A autoridade também elogiou o
comportamento dos mesmos quanto as suas posi¢des em relagéo ao sistema
politico implantado:

“Essa Revolug#o”, disse éle, “vai ultrapassar, em processos e
efeitos, aquelas que s3o feitas com a forga das armas e num
ambiente politico e material” [...] “Recebo a exortagdo dos pastores
batistas para andar nos caminhos de Deus com tdda a humildade”
[...] “mesmo os homens mais simples da roga fazem questdo de
dar testemunho de sua fé e sdo homens de vida limpa e correta”.
Dagqui, dizemos nés: sejamos sempre tais homens, de vida limpa
e correta, que mereceram essa referéncia désse ilustre soldado
que é o Presidente da Republica (O JORNAL BATISTA,
19644, p. 1).

Na Semana da Pdtria de 1964, os batistas pernambucanos deixaram
claro n#o apenas para os fiéis, mas para a sociedade em geral, o alinhamento
ao governo militar. Participando do primeiro desfile da Independéncia apds
a implantagdo do regime, sendo “a marcha do dia 7 [...] um movimento até
entdo inédito para o povo evangélico de Pernambuco e sua realizagdo
decorreu de orientagiio da comissdo nacional coordenadora da Grande

5 Campanha de evangelismo organizada pela Convengdo Batista Brasileira, que
tinha o objetivo de “ganhar o Brasil para Cristo”, ou seja, espalhar o cristianismo
evangélico, principalmente batista pelo pais (O JORNAL BATISTA, 19644, p. 1).
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Campanha Nacional de Evangelizagdo” (DIARIO DE PERNAMBUCO,
1964c, p. 12), destacaram a participa¢do, como forma de reconhecimento
pelos guardides da nagdo manterem a pétria a salvo.

Durante toda a semana que antecedeu o desfile, a populagio era
informada sobre os preparativos do grupo para a “grande marcha a ser
realizada no dia 7 de setembro” (DIARIO DE PERNAMBUCO, 1964a,
p. 6), bem como os ensaios para o momento de entrarem na avenida. O
evento, segundo a organizagdo, fazia parte da Campanha Nacional de
Evangelizagdo, na qual os batistas “irfo as ruas ‘dizer a todo povo de sua
disposigdo de ganhar o Brasil para Cristo’” (DIARIO DE PERNAMBUCO,
1964b, p. 2), e deveriam seguir o roteiro daquilo que para o grupo se tratava
de um evento de caréter civico-religioso: “[...] partindo das zonas do Largo
da Paz, Cordeiro, Casa Amarela, Encruzilhada e Olinda e findando na
Avenida Guararapes, com ligeiro intervalo no parque Treze de Maio, onde
haver4 a junggo de todos os participantes no aludido ato religioso” (DIARIO
DE PERNAMBUCO, 1964a, p. 6).

De diversos cantos da cidade, bem como de 4reas circunvizinhas, a
participag@o dos batistas era certa. No dia 07 de setembro, tudo o que
planejaram durante a semana teria sido realizado e assim como ocorreu
com os militares, uma “multiddo aplaudiu desfile do ‘dia da pétria’”
(DIARIO DE PERNAMBUCO, 1964d, p. 3), tendo saudado o referido grupo
evangélico pernambucano em sua participagio no dia do evento.

O alinhamento dos protestantes aos militares era visto como
estratégico. Esperava-se que 0 novo governo eliminasse o comunismo do
pais, deixando as portas abertas para a expansdo do protestantismo. No
podemos esquecer da ideologia norte-americana, ja que os Estados Unidos
eram e s#o até hoje, os principais investidores externos no protestantismo
histérico brasileiro. Porém nem todos os evangélicos aceitaram a posigéo
de seus lideres em se alinhar ao Golpe de 31 de margo de 1964. Nosso
préximo passo serd mostrar como aqueles que ndo concordaram com a opgo
de apoiar os militares, foram perseguidos dentro e fora das igrejas e até
mesmo expulsos, sendo alguns, em certos casos, entregues as autoridades
entdo constituidas.
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Controle, perseguicdo e repressiio aos crentes subversivos

Os protestantes encararam o Golpe de 1964 como “um movimento
ideolégico de combate ao comunismo (sic) e o fortalecimento da democracia
liberal liderada pelos Estados Unidos” (ARAUJO, 1982,
p. 64). Deus teria usado os militares para salvar o pais de uma revolugéo
marxista e os crentes deveriam enxergar a ditadura como uma vontade divina,
porém nem todos partilhavam do mesmo discurso.

Alguns evangélicos ndo concordavam com as liderangas de suas
respectivas igrejas em defender o novo sistema politico implantado em 1964,
e foram perseguidos por tal atitude. Na ditadura que se instalou, esse grupo
foi visto como inimigo da nago e dos principios cristdos, ji que a atitude
dos militares foi tida como resultado de oragdes daqueles que todas as coisas,
inclusive as questdes politicas do pais, procuram resolver dentro dos planos
espirituais e nfio materiais (O JORNAL BATISTA, 1964a, p. 3).

Os protestantes, a partir de 1964, nio aceitaram que as autoridades
fossem questionadas pela inteligibilidade ou por evidéncias que
comprovassem o equivoco de certas posigdes das elites das instituig¢des.
Segundo Ritbem Azevedo Alves (1982), isto seria algo que contraria a base
de fé propagada pelos protestantes. Os que antes eram tidos como defensores
dos ideais democraticos, tornaram-se repressores quando procuraram atestar
o discurso de verdade absoluta.

A pritica religiosa das elites se afastou das categorias religiosas de
alguns fiéis. A democracia se tornou algo estranho aos protestantes, pois
abriria a possibilidade de questionamentos quanto as posi¢des da cupula
das instituigdes evangélicas. As igrejas se definiram como detentoras do
saber, e o que se ordenava os individuos deveriam obedecer. Os que nédo
obedeciam passaram pela disciplina eclesidstica que punia e eliminava varios
faltosos da comunhd@o das igrejas.

Para Kathlen Luana de Oliveira (2007, p. 60) “[...] o esforgo teolégico
engaiolou os seres humanos, os pensamentos, a linguagem, a vivéncia da fé
e o préprio Deus”, levando ao surgimento de um carcereiro de idéias, nas
igrejas protestantes brasileiras, que vigiava as atitudes e os pensamentos
dos fiéis e se colocava no direito de julgar e punir aqueles que eram
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considerados culpados de subversdo ou discorddncia da ordem vigente. Ainda
segundo a autora:

A partir do calvinismo, é possivel perceber que o protestantismo
desconhece a democracia (aristocracia dos eleitos) e, a partir do
luteranismo, € possivel perceber que o protestantismo ndo tinha a
pretensdo de regulamentar a vida piiblica das pessoas, assumindo
posturas apoliticas em relagdo as atitudes do Estado, como
aconteceu na Alemanha nazista (Ibidem, p. 71).

Cabe observar que nem sempre o calvinismo ou o luteranismo
¢ apresentado como na citagdo anterior. Nfo foram todos os calvinistas
brasileiros, apesar de pregarem a aristocracia dos eleitos, que apoiaram o
sistema antidemocrético instalado no Brasil na segunda metade do século
XX. Nem na Alemanha Nazista, todos os luteranos resolveram apoiar ou
calar frente as atrocidades cometidas no holocausto, por exemplo. Luteranos
inclusive foram também perseguidos pelo regime alemdo, pois nio
concordavam com o anti-semitismo pregado por Hitler no processo de
ascensdo nazista no pais.

As divergéncias nas posi¢des causaram uma série de atritos e
persegui¢des dentro do protestantismo brasileiro em sua expansdo no pais.
Alguns viram a autoridade dentro de uma instituigio como necesséria, mas
sem o grau crescente ou decrescente de poder para que se evitasse a idolatria
entre os fiéis e a arbitrariedade em alguns casos.

Enxergando todos como sacerdotes, independentemente do posto
hierdrquico que ocupe na institui¢do, os fiéis para alguns evangélicos,
deveriam (ou devem) possuir a liberdade de pensar com audécia. Porém,
“[...] aintolerancia caminha com as religides toda vez que existe uma relago
de inferiorizagdo, padronizag¢do, manutengdo do poder, opressdo e
autoritarismo” (Ibidem, p. 79), ndo abrindo espagos para aqueles que
discordam da visdo oficial da instituig#o.

A vigilancia e o controle contra aqueles que eram tidos como
subversivos e opositores no meio protestante foram constantes no decorrer
da Ditadura Militar no Brasil. Os evangélicos possuiam o objetivo de
expulsar supostos comunistas, principalmente pastores, do seio das
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congregagdes. Existia entdo uma “[...] proposta de persegui¢do dentro das
igrejas que possivelmente também foram ‘contaminadas pelo comunismo™”
(WATANABE, 2006, p. 28).

Casos de vigilancia e repressdo eram fregiientes nas diversas
institui¢des protestantes no Nordeste, dentro desse contexto que estudamos.
Igor José Trabuco da Silva (2008), ao trabalhar a atuagdo politica da
Assembléia de Deus em Feira de Santana na Bahia, descreveu como
incondicional o apoio da referida instituigdo, aos militares, em 1964, pois
esses teriam livrado o pais da ameaga do comunismo ateu que aterrorizava
os crentes naquele momento.

Os militares, a partir de entfio, podiam contar com os evangélicos da
referida instituigdo, e qualquer eventualidade dentro da igreja seria relatada
aos guardides da nagdo. Todos estariam a postos e prontos para apoiar 0
pais no processo de expurgo ao marxismo, pois Deus ndo estaria satisfeito
com a expansio de uma ideologia atéia e materialista.

Na entrevista com o Didcono José Edson Silva Ferreira, percebemos
que aqueles que tinham uma posigdo contréria ao sistema estabelecido com
o Golpe Militar, dentro das Igrejas, eram vistos como comunistas ou
simpatizantes e aos poucos foram perdendo espago nas institui¢es néo
podendo ocupar cargos, j& que eram tidos como crentes subversivos:

Na igreja... na igreja de Areias... Lincon era presidente da
mocidade, quando eu, quando Lincon saiu, foi pra Concérdia eu
fui candidato a presidente com outra pessoa, com 0 Anténio, e...
Antdnio ganhou, porque eu tinha minha posi¢#o que era contréria.
Claro que os caras comegaram a falar que n3o queria, comunista
na igreja... eu ndo era comunista... tinha simpatizado. Eu nunca
fui comunista, nunca fui coisa nenhuma. Eu simpatizava... todo
jovem, qualquer movimento contrério a gente, claro que ia ser a
favor né?!s.

6 A Igreja a que o Didcono se refere € a Igreja Batista em Areias, da qual ele
fazia parte na sua juventude. Atualmente 0 mesmo € membro e Didcono da Igreja
Batista em Campo Grande (FERREIRA, 2009).
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E interessante observarmos a énfase dada pelo Diacono José Edson
ao falar que nunca foi comunista, mas apenas simpatizava. Anteriormente,
o mesmo falou que “[...] os caras comegaram a falar que ndo queria,
comunista na igreja [...]”. Talvez o fato do didcono, ter sido um simpatizante
das propostas das esquerdas, fosse o principal motivo das perseguigdes
eclesidsticas sofridas em sua juventude. Ser simpatizante da ideologia
marxista era 0 mesmo que ser um crente subversivo nos discursos
protestantes. O discurso de um simpatizante poderia gerar um sentido de
alguém que quisesse implantar as ideologias comunistas no meio evangélico
e, portanto, para as liderangas protestantes, deveria ser afastado do convivio
da congregagio.

Enquanto os militares se preocupavam em reprimir os comunistas
laicos, os protestantes se preocuparam em vigiar e reprimir os dissidentes,
ou seja, os que possuiam um discurso diferente do oficial das instituigdes,
dai taxados de crentes subversivos.

Os evangélicos classificam os discursos nio-formais da religido como
heréticos porque o herege nfio acompanha a consciéncia coletiva intelectual
de uma comunidade de f¢, dificilmente sendo aceito por ela. O discurso
herético “[...] afirma que é a religi&io que deve se envergonhar e se arrepender,
porque ela esta no erro. A intengdo da heresia é sempre de subverter uma
visdo de mundo e, portanto, de construir 0 mundo de uma nova forma”
(ALVES, 1982, p. 272, 273), 0 que ndo é bem visto pelas denominagdes
protestantes levando a repressdo daqueles que de alguma forma se afastam
do discurso oficial. O marxismo seria inaceitavel para o cristianismo, sendo
sua base o ateismo e o materialismo. A luta do crente contra 0 comunismo
deveria, dessa forma, ser encarada como uma batalha entre Deus e o Diabo
(PAIXAO JUNIOR, 2008).

Esse embate levou os protestantes a ajudarem os militares na:

[...] manuteng&o da ordem politica [...] mediante o ‘combate’ aos
considerados subversivos, portanto ‘hereges’ e ao inculcar
esquemas de percepcdo, pensamento e agdo que lograram a
naturaliza¢do do arbitrario, o consenso em torno da ordem
(Cf. Ibidem, p. 114).
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Na entrevista com Ademar Paegle, pastor da Igreja Batista de Casa
Amarela, identificamos que o respeito as autoridades pregado por S&o Paulo
na Biblia, teria sido um dos motivos dos batistas terem apoiado os militares
no Golpe e na manutengéo do Regime:

[...] a0 longo da histéria batista brasileira, eu acho que nés temos
observado essas duas palavras de Paulo: “orar pelas autoridades,
estarmos sujeitos a elas, as autoridades”, e pensarmos também
que “toda autoridade é constituida por Deus”. Isso af € que tem
influenciado o povo, o povo batista (PAEGLE, 2009).

Segundo o pastor, “[...] quando houve a Revolug#o, a Igreja, entéo
a Igreja Batista se colocou em sua defesa néo é?! Foi quase como que um
movimento inspirado por Deus, inspirado pelo Senhor” (Ibidem). Procurando
exorcizar o fantasma da desordem e do caos, o que foi tragico para muitos,
para outros foi “a revelagio dos designios misteriosos e amorosos de Deus”
(ALVES, 1982, p. 148). O discurso da providéncia divina, acompanhado
por uma teoria totalitéria de poder, teria explicado a necessidade da
intervengdo e da repressio em defesa dos ideais sadios da sociedade. Os
novos dirigentes da nagéo teriam sido constituidos por Deus para combater
o comunismo, portanto, ndo se deveria questionar a autoridade dos mesmos.

Ao longo dos anos em que se desenrolou o regime:

[...] nés ficamos sempre, eu acho que na maioria absoluta né, os
batistas ficaram sempre ao lado da... da... da Revolug#o. E, até
porque nés sempre tivemos uma percepgdo errada sobre o
comunismo n#o &?! Nds, muitas vezes consideramos o comunismo
o anticristo, e eu acho que também por esse motivo ndo €?! Nos
achamos que o comunismo tiraria a liberdade religiosa, fecharia
as igrejas, entdo nds, tivemos, a denominagdo batista teve algum
medo nfo 67! De o comunismo entrar no Brasil, cercear a liberdade
religiosa e... isso af também € um outro fator que a gente tem que
levar em consideragdo (PAEGLE, op. cit.).

Ao analisarmos a citagdo anterior, ndo é de se estranhar que boa parte
dos fiéis concordasse com a perseguicdo aos que ndo apoiaram o Golpe
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dentro das igrejas. A percepgdo que se tinha sobre o comunismo, ou o que
era divulgado nas institui¢des era de um sistema que “[...] fecharia as igrejas
[...]”. Esse tipo de discurso teria levado a adesdo de muitos crentes ao novo
sistema politico e suas préticas, desde que a justificativa fosse afastar a
ameaga que as ideologias marxistas representavam para a manutengio e
expansdo das igrejas protestantes no pais.

O pastor também relata que nem todos aderiram ao Golpe Militar:

[...] houve algumas excegBes néo é?! De pessoas que, que
realmente até foram mal entendidas, perseguidas, é... eu nfo diria
pela denominago, eu sei que ns tivemos no meio batista muitas
pessoas que foram contrérias ao Golpe Militar, Porque todo e
qualquer golpe, ¢ um movimento de forga ndo é?! Vamos dizer
tira a liberdade ampla, ndo €?! (Ibidem).

Ainda na entrevista é relatado que os evangélicos,

[...] via essas pessoas na contramdo da histéria, ndo aprovavam
essa atitude, achavam que era uma atitude que ndo, n3o crista,
nio biblica. Porque se opor a... a0 novo regime, nZo &?! Mas,
muitas dessas pessoas foram esquecidas, foram colocadas de
lado... muitas pessoas foram discriminadas por esse fato, que nés
tivemos realmente muitas pessoas que se colocaram contrérias ao
cerceamento ndo €?! Da liberdade, se colocaram contraria aos
Atos Institucionais nfo é?! Que vieram assim, mexer com a
liberdade de consciéncia do ser humano (Ibidem).

As duas Ultimas citagSes da entrevista com o Pastor Ademar Paegle
nos mostram que nem todos, realmente, concordaram que os militares seriam
a melhor opgdo politica para o pafs naquele momento. Alguns, segundo o
Pastor, foram mal entendidos, esquecidos, discriminados e taxados de
subversivos, por andarem “[...] na contramo da histéria [...]”, por aqueles
que resolveram apoiar o regime.

Esse apoio que os protestantes deram aos militares e a perseguigéo
a0s subversivos nas igrejas “... permitiu um ganho de visibilidade e prestigio
para evangélicos, em troca de um importante sustentidculo civil”
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(WATANABE, 2006 op. cit. p. 29). A for¢a do autoritarismo protestante,
por parte de setores considerados conservadores e fundamentalistas, que
nfio permitiram que seus pressupostos doutrindrios fossem questionados
por ideologias, doutrinas ou eventos histéricos, foi aos poucos ganhando
destaque (OLIVEIRA, K., op. cit.). “Tal autoritarismo colocar-se-ia a caga
de seus principais inimigos [...]” (PAIXAO JUNIOR, 2008, op. cit. p.167),
ou seja, pregadores do que se convencionou chamar de liberalismo teolégico
(evangelho que se preocupasse com o social e ndo apenas com 0 espiritual),
supostos crentes comunistas (ja que o comunismo era tido como o simbolo
do anti-cristo) e aqueles que ndo aderiram ao Movimento Militar.

Lideres evanggélicos “[...] foram excluidos, cassados e perseguidos
[...]” por ndo concordarem “[...] com o cerceamento das liberdades nem
com a violéncia seja ela fisica ou simbolica [...]” (Ibidem, p. 122) praticados
por protestantes ou militares. O protestantismo, considerado democrético e
defensor do livre pensamento, colocou-se como uma institui¢do que ndo
possuia elasticidade nem permitiu didlogo com outras doutrinas ou
ideologias, mesmo que fossem também cristds, pois o outro foi sempre visto
como divergente da fé, adotando desta forma uma postura absolutista
(OLIVEIRA, K. op. cit.).

No dia 1° de abril de 1964, presbiterianos fundamentalistas espalharam
panfletos pelas ruas do Recife, divulgando que o Seminério Presbiteriano
do Norte funcionava como um foco de alunos e professores esquerdistas,
sendo um dos professores, Jodo Dias de Araiijo, acusado de ensinar teologia
marxista, € por isso preso pelas autoridades militares.

Como justificativa desta atitude, os fundamentalistas declaravam que
os evangélicos deveriam se livrar das “ervas daninhas” expurgando possiveis
subversivos do meio protestante. O seminério teria se tornado uma escola
vigiada pelos fundamentalistas e pelos militares. A partir de entdo, todo
cristdo deveria ter a satisfagio de denunciar pastores ou membros de igrejas
que se opunham ao regime estabelecido por Deus. Os verdadeiros crentes
nio deveriam participar de nenhuma teologia que lhes tirassem do foco
espiritual, e de forma alguma tolerar aqueles que coadunassem com
ideologias que pudessem levar ao desvirtuamento cristdo, ou seja, ao
comunismo (ARAUJO, op. cit.).
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Essas préticas na Igreja Presbiteriana deram inicio a “[...] um periodo
conhecido como ‘inquisi¢do sem fogueiras’” (WATANABE, 2006, op. cit.
p. 29), onde ocorreram “[...] expurgos arbitrrios contra pastores,
seminaristas, membros que fossem ‘modernistas’ (Ibidem).

Em novo trecho da entrevista com o Diacono José Edson Silva
Ferreira, ele nos descreve um fato que teria ocorrido numa Igreja
Presbiteriana no Recife:

E dai foi essas as conseqliéncias, que viu pessoas ser presas, ser
arrastadas... aconteceu com pessoas da Presbiteriana de Areias...
a familia Piragibe fazia parte do Movimento... de Cultura...
Popular. Rapaz eles tinha uma cartilha, que ensinava, mais facil
de ler e af eles diziam: Movimento Contra os alunos... Contra o
Pais. E n#o era... Piragibe era um dos diretores, sumiu, nfo vi
mais saber. Era da Presbiteriana de Areias... O dia a dia era esse:
vocé ndo podia falar, ndo podia dizer nada (FERREIRA, op. cit.).

O Jornal Brasil Presbiteriano, principal veiculo de comunicagio da
instituigdo em todo o pais naquele contexto, procurou adotar uma linha
conservadora e de apoio eclesidstico & Ditadura Militar. Dos evangélicos
foi exigido pela diregdo do periédico dar apoio ao novo governo, ja que
esse tinha sido providenciado por Deus.

Na Assembléia Geral da Igreja Presbiteriana do Brasil, em 29 de
abril de 1964, a Comissédo Executiva, como aconselhava a diregdo do
peri6dico, a partir de entdio “aceitou a dentncia de heterodoxia feita por
membros de igrejas locais contra Joscelino Ramos, Nilo Rédua, Cyro
Cormarck, Jodio Dias de Araiijo, Lemuel Nascimento ¢ Rubem Azevedo
Alves. Uma comissdo foi nomeada para investigar a vida desses pastores”
(Cf. SILVA, H., p. 61). Lideres presbiterianos que ndo atendessem as
resolugdes da clpula da instituigdo eram listados pela prépria igreja e
entregues as autoridades militares constituidas “[...] como subversivo,
comunista, e que representava um perigo para a fé e para os principios
cristdos” (Cf. NUNES, 2008, p. 33). Este fato levou muitos pastores ao
exilio temendo as perseguigdes e torturas que se iniciaram com o regime
implantado.
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Segundo Jovelino Ramos (1968, apud ARAUIJO, p. 67, 68) com a
implantag@o da Ditadura Militar em 1964, a Igreja Presbiteriana:

[...] identificou-se com o conservantismo politico; condenou os
renovadores como modernistas, mundanos e comunistas, postulou
que a Igreja nada tem a ver com a situag3o social; acabou com a
organizagdo dos jovens, participou da marcha da familia, fechou
o Setor de Responsabilidade Social da Igreja; denunciou ao DOPS
e ao SNI muitos pastores e leigos com subversivos e corruptos
(sic); expulsou dos semindrios professores considerados
“avangados” e baixou o nivel da educagdo teoldgica; e, através
de uma astuta manobra politica, tirou os elementos “suspeitos”
dos postos importantes da hierarquia eclesidstica.

O Golpe Militar teria tornado o presbiterianismo intransigente, pois
o alinhamento ao regime estabelecido fez com que o grupo perdesse o cultivo
dos valores democraticos (Cf. SILVA, H., op. cit.).

Todos os discursos revoluciondrios protestantes, anticomunistas, a
favor da intervengdo militar, foram tidos por cada grupo evangélico que os
propagava como de inspiragdo divina. O pais ndo poderia mais viver sob a
ameaga da tomada do poder por um sistema ateu, totalitdrio, materialista e
que ndo respeitava os principios cristios arraigados na sociedade brasileira,
desde a sua formagdo, com a chegada dos europeus.

Seria necessdria, para os crentes, a intervengio daqueles que eram
responsaveis por proteger a nagio, mesmo que ferissem os principios
democraticos que o protestantismo por tantos anos defendeu. Jesus Cristo,
segundo os evangélicos, teria seu modo de trabalhar em cada evento
histérico, e mesmo que fosse preciso um método repressivo para que a fé se
mantivesse viva, os crentes deveriam adota-lo, haja vista “[...] que Deus
age em todas as coisas para o bem daqueles que o amam, dos que foram
chamados de acordo com o seu propdsito” (Romanos Cap. 8 Ver. 28).
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ENTRE A BATINA E A ALIANCA: A CRISE DO
CELIBATO E A FORMACAO DO MOVIMENTO
DE PADRES CASADOS NO BRASIL

Edlene Oliveira Silva*

Contrair matriménio ou continuar no sacerdécio? Eis uma das
principais inquietagdes de clérigos catdlicos de todo o mundo
contemporédneo. A resposta é simples e a0 mesmo tempo complexa: entre
os ritos sacramentais do matrimdnio e da ordenagdo sacerdotal se interpSe
o dispositivo disciplinar do celibato. O celibato eclesiastico é uma das mais
polémicas e debatidas normas disciplinares fundamentais da ortodoxia da
Igreja Catélica, sobretudo nos dias atuais, haja vista o crescimento
vertiginoso do niimero padres que desobedecem este voto sacerdotal, seja
para contrair o matrimonio, seja para darem vazo a praticas sexuais durante
o exercicio do sacerdécio — e aqui me refiro a diferentes modalidades de
relacionamentos consideradas ilicitas (com fiéis, freiras ou mulheres
casadas), assim como aos casos de pedofilia e relagdes homossexuais.

O celibato clerical foi instituido pelo Concilio de Elvira (306), restrito
a regifio da atual Espanha, mas somente no I Concilio de Latrdo (1123) se
estabeleceu a obrigatoriedade da castidade para todo clero latino. Nos
Concilios trindentinos de 1545 e 1563, o celibato foi confirmado como
regra inquebrantavel. Desde o século XII, essa proibigio vem sendo reiterada
por intimeros canones subseqiientes, mantendo-se intocavel até a atualidade.
Refletir sobre as origens, a institucionalizagfo e a extensa permanéncia do
dispositivo disciplinar do celibato é essencial para se compreender
a formagdo do Movimento de Padres Casados no Brasil.

O celibato est4 diretamente relacionado com a construg@o identitéaria
do sacerdécio catélico, ancorado nas representagdes castas da vida de Cristo

* Professora Adjunta da Universidade de Brasflia (UNB).
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e dos apéstolos. Estas imagens foram construidas a partir de analises
teologicas das Sagradas Escrituras, realizadas por vérios filésofos medievais,
dentre eles, Santo Agostinho (354-430). Sobretudo, apos o século XII, o
ideal de pureza dos clérigos ir4 fundamentar e fortalecer o discurso
eclesidstico de autoridade e supremacia da Igreja perante os laicos e outras
religides, como o judaismo e o islamismo.

Entretanto, se o celibato obrigatério fortaleceu simbélica e
hierarquicamente a Igreja no século XII, mantendo-se como sua pedra
angular até a atualidade, a recusa do modelo celibatério ser4 responsavel
pelo afastamento de milhares de clérigos do ministério na segunda metade
do século XX, especialmente apés o Concilio Vaticano I (1962-1965), que
estimulou a formagao dos primeiros grupos de padres casados em diversos
paises. Formados por padres que “largaram a batina” para se casar, essas
organizagdes lutam pelo fim do celibato obrigatério. No Brasil, maior pais
catélico do mundo, o Movimento de Padres Casados — MPC est4 em agdo
desde o final da década de 1970. Instituido por homens unidos pelos lagos
do sacramento e do matrimdnio este foi um movimento sem precedentes na
Histéria da Igreja, pois significou, pela primeira vez, uma luta organizada
contra o modelo de sacerdote distante da realidade social, superior e
assexuado estabelecido por Trento. Além, de refletir a crise de identidade
que assolou o clero brasileiro nos anos 1960 e 1970.

O celibato como simbolo de fortalecimento institucional da Igreja

Em 306, houve a primeira interdi¢do ao casamento clerical quando
0s bispos reunidos no Concilio de Elvira decidiram que religiosos nio
poderiam partilhar a vida a dois, um costume arraigado em quase todas as
sociedades, inclusive entre lideres espirituais. Influenciados primeiros
tedlogos da Igreja, em especial Santo Agostinho (354-430), a ortodoxia
clerical passou a defender a superioridade da virgindade sobre o casamento.
Seguindo esta concepgdo, a rentincia aos prazeres da carne era uma
demonstragdo do poder espiritual do cristianismo.
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Pureza e poder estdo intimamente imbricados no discurso da Igreja
sobre o celibato. A prépria cosmogonia da humanidade, segundo
interpretagdes apologéticas da narrativa biblica, € assentada na idéia de um
paraiso virginal, maculado pela fraqueza de Addo e Eva, que sucumbiram
aos apelos diabélicos da serpente. O pecado original ¢ inicialmente
considerado um ato de desobediéncia/rebeldia por despertar a
concupiscéncia, ou seja, a “primeira manifestagdo da desordem [...] na
harmonia da criagdo” (Biblia de Jerusalém, 1995, p. 35). Posteriormente,
as concepgdes de Clemente de Alexandria (180-216) e Santo Agostinho
vio associar o pecado original ao proprio ato sexual e aos “maleficios”
carnais.

A sexualizagdo do pecado original foi uma inveng#o cristd. [...]
Clemente de Alexandria foi o primeiro cristdo a “sexualizar” o
pecado original — pois nenhum Apéstolo o fizera antes; mas foi
Santo Agostinho quem, definitivamente, relacionou
concupiscéncia e pecado original (VAINFAS, 1986, p. 82-83).

Desde os primeiros séculos do cristianismo até os dias atuais, a Igreja
estimulou diversas manifestagdes morais acerca do sexo tendo como trago
comum entre elas a recusa do prazer. A problematizagdo cristd interpe
corpo ¢ mente, concebendo o prazer fisico como um mal em si mesmo,
fonte principal dos flagelos da humanidade e importante obstaculo para a
salvacdo da alma.

[...] A interpretagdo “sexualizada” do pecado original marcou
decisivamente o conjunto das éticas cristds, dela resultando a
concepgao de um mundo entrevado pelas afliges da carne, a visdo
do homem fragilizado pelo desejo e a identificag#o da virgindade,
pureza e salvagdo (VAINFAS, 1986, p. 82-83).

Porém, a despeito das exortagdes agostinianas que associavam a
impureza ao ato sexual, na Alta Idade Média, em algumas regides da atual
Italia e Portugal, clérigos podiam ter esposas, inclusive, em certos casos,
continuar casados ap6s a ordenag#o, o que era visto com certa naturalidade
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(BROWN, 1990, p. 294). Em parte, este costume estava ligado a tradicdo
das primeiras comunidades cristds que escolhiam seus lideres espirituais
entre os ancides ja casados, vistos como virtuosos. Por outro lado, estava
relacionado a falta de homens que quisessem se dedicar exclusivamente ao
sacerdocio. Nos primeiros séculos do cristianismo, “um dos obstéculos
enfrentados pela Igreja, sobretudo nas provincias, era a escassez cronica de
candidatos ao sacerddcio, o que lhe impossibilitava prescindir dos servigos
de homens casados” (BROWN, 1990, p. 22). Com fregiiéncia em “muitas
regides italianas, pequenas dinastias clericais em que o filho seguia o pai
ou o sobrinho seguia o tio formavam a coluna dorsal da Igreja” (BROWN,
1990, p. 22).

Tal pratica também refere-se ao processo de organizagdo da Igreja
que até o século VIII, era uma espécie de federagdo de episcopados e
mosteiros que atuavam, em muitos aspectos, de maneira auténoma. Como
assinala Andréia Silva e Marcelo Lima:

[...] o reconhecimento da primazia romana era sobretudo tedrico,
Jja que o papado, de fato, ainda nfo se tornara o centro diretor de
todo o corpo eclesiastico. As comunidades cristds se organizavam
regionalmente, tal como & possivel verificar através das atas dos
sinodos e concflios locais. Por isso eram alvo da influéncia da
aristocracia laica e dos poderes seculares. Nesse sentido, a
simonia, isto €, a venda de servigos eclesidstico aos leigos, e o
casamento de clérigos eram préticas relativamente aceitas e
correntes no cotidiano dessas comunidades!.

Mesmo na regido da Espanha, onde vigorava legislagdo local
proibindo os clérigos de se casar, eles continuavam a coabitar com mulheres,
contrariando as prescrigdes candnicas como informa a Epistola do Papa
Sdo Siricio ao bispo Himério de Terragona do século VI (ALMEIDA, 1967,

! SILVA, Andréia Cristina Lopes Frazdo da; LIMA, Marcelo Pereira. A reforma
papal, a continéncia e o celibato eclesi4stico: consideragdes sobre as préticas
legislativas do pontificado de Inocéncio III (1198-1216). Disponivel em:
htip://www.abrem.org.br/papals.pdf. Acessado em 14/06/2007. p. 04.
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p.22): “temos sabido que muitissimos sacerdotes de Cristo tém procriado
filhos depois de largo tempo apds sua consagragdo, ndo so com as proprias
mulheres, mas com outras de torpes unides™.

Oito séculos depois da primeira investida contra o matriménio de
padres em Elvira, o I Concilio de Latrdo (1123), estendeu a proibigao do
casamento e do concubinato a todo o clero latino no contexto da chamada
Reforma Gregoriana, compreendida como um extenso movimento de
reformulagdo moral da cristandade ocorrido no século XII. A associagéo
entre pureza e castidade ira balizar todo o discurso de autoridade da Igreja
e normatizara a conduta sexual dos leigos restringindo-a ao espago do
matriménio. Durante o papado de Calixto II (1119-1124) se estabeleceu a
prescrigdo definitiva do celibato clerical. Conforme o cénone terceiro do I
Concilio de Latrdo, ficava:

[...] totalmente proibido aos presbiteros, didconos e subdidconos
a convivéncia com esposas e concubinas e a coabitagdo com
mulheres, exceto aquela que o concflio de Nicéia permitiu: a mde,
a irm3, a tia e a avé ou outras das quais ndo possa haver qualquer
suspeita (DENZIGER; SCHOMTZER, 1952, p. 176).

A questfio nunca obteve unanimidade no corpo da Igreja e a oposi¢do
ao celibato surgiu no mesmo instante em que ele foi algado a condigdo de
norma oficial. Quando, em 1074, o arcebispo de Rudo ameagou os padres
casados de excomunh#o em Paris, ele foi expulso da igreja por uma saraivada
de pedras (RANKE-HEINEMAN, 1996, p. 122). Porém, apesar da
resisténcia, os matriménios de padres foram oficialmente invalidados.
O canone 21 do I Concilio de Latrio determinou ndo apenas a proibigéo,
mas a anulagdo dos casamentos de clérigos. Ou seja, a indissolubilidade,
um dos pilares do matrimdnio cristdo, ndo se aplicava ao casamento clerical,
o que demonstra o quanto a condig#o do sacerdote passou a ser diferenciada
da dos outros homens.

? DENZIGER, Heinrich. Magistério de San Siricio. De la carta 1 directa od
decessarem a Himério, o bispo de Terragona, de 10 de febrero de 385. Sobre el
celibato de los clérigos. Disponivel em: http://www.conoze.com/
marco.php?doc=1053>. Acessado em 25/04/2003.



138 Entre a batina e a Alianga: A Crise do:...

Proibimos totalmente aos presbiteros, didconos, subdi4conos e
monges de ter concubinas ou contrair casamentos. Decidimos
também que os casamentos de tais pessoas sejam dissolvidos e as
pessoas submetidas a peniténcias de acordo com o grau do
sacramento recebido (ALMEIDA, 1967, p. 234).

No II Concilio de Latrdo (1139), o Papa Inocéncio II (1130-1143)
ratificou as determinagdes anteriores e renovou a convocagfo dos leigos
para reagirem aqueles clérigos ndo celibatirios. Segundo o cénone 7, do
referido Concilio:

Aderindo a orientagdo de nossos predecessores, os pontifices
Gregério VII, Urbano e Pascal determinamos que ninguém assista
missa daqueles de quem saiba terem esposas ou concubinas. Para
que se estabelega a lei da castidade e da pureza que agrada a
Deus nas pessoas eclesidsticas e nas sagradas ordens,
determinamos que sejam separados os bispos, presbiteros,
didconos, subdidconos, conegos regulares, monges, irmaos
conversos professos que tiverem transgredido o santo propésito
se unindo a esposas. Esse ajuntamento que consta ter se contrafdo
contra as leis eclesidsticas nfo consideramos matriménio e as
pessoas apés terem se separado um do outro fagam peniténcia
correspondente a suas transgressdes (ALMEIDA, 1967, p. 234).

As mulheres casadas com clérigos e as concubinas de clérigos foram
consideradas adilteras e prostitutas pela Igreja, pois eram vistas como um
entrave para o projeto de controle social eclesidstico que pretendia normatizar
a sexualidade dos leigos e santificar os religiosos. A partir do século XII, o
Direito Canénico torna ilegal o casamento de religiosos. Se porventura um
clérigo se casava era por ter omitido a sua condigdo sacerdotal, o que era
considerado matrimonium attentatum® (Cédigo de Direito Canénico, 1983,
p. 323) e bigamia similitudinria, ambos crimes de esfera inquisitorial. Luiz

* De acordo com o Cédigo de Direito Can6nico, tentativa de matrimé6nio é um
ato que, de algum modo, imita a celebragdo autentica do matrimonio e no qual se
exprime verdadeiro consentimento matrimonial que, porém, ndo atinge os seus efeitos
Juridicos, por causa de um obstéculo (no caso em foco, os votos perpétuos).
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Mott trata da simbologia da relagdo conjugal entre o sacerdote ¢ a Igreja
quando analisa os Registros do Santo Oficio entre 1613 e 1774. Os clérigos
ordenados que se casavam eram classificados pelo crime de bigamia
similitudinaria, “posto representar o sacramento da Ordem, analogicamente,
[...] uma espécie de casamento do clérigo com a Santa Madre Igreja; a inica
unido de um filho com sua mée ndo considerada incestuosa pelo Direito
Candnico” (MOTT, 1991, p.70). Assim representado, o sacerddcio catélico
pode ser visto como um casamento sem sexo. Entretanto, mesmo diante da
criminalizago, as transgressdes clericais ao celibato ndo cessaram de ocorrer.
Aproximadamente 300 anos depois de Latrdo I, o proprio papa Alexandre
VI (1492 a 1503) fugiu 4 norma e teve sete filhos.

O contraponto identitirio da Reforma: entre pregadores
protestantes e santos tridentinos

Durante o Concilio de Trento, o celibato foi mais uma vez confirmado
como um simbolo da superioridade espiritual dos clérigos sobre os leigos,
além de significar uma forma evidente de diferenciar os sacerdotes catélicos
dos pastores protestantes. Em expans@o, o luteranismo atacava o celibato
por consider4-lo uma violag#o da liberdade da fé cristd e da propria natureza
humana, j4 que a prética da abstinéncia sexual teria a pretensdo de obter um
grau de pureza e santidade inatingiveis no plano terreno. Em seu Manifesto
anobreza cristd germdnica, Lutero ratificava que mediante o batismo, todos
eram consagrados sacerdotes (SKINNER, 1996, p. 295). Esta perspectiva
questionava a validade do sacramento da ordem, ponto central da estrutura
hierarquica catélica. Para Lutero, o rito da ordenagio néo passava de uma
justificativa eclesiastica para tratar os padres como um grupo de elite,
separado e acima do povo, por serem considerados os tinicos autorizados a
estabelecer o contato direto com Deus. Desta forma, a ordenagéo conferia
amplos direitos e poderes 4 Igreja, como tribunal proprio e isengGes especiais
(RANDELL, 1995, p. 45). Sobre a ordenagdo, Lutero assinala que:

[...] desse sacramento a Igreja nada sabe: ele foi inventado pela
Igreja do papa. [...] nenhuma palavra ¢ dita sobre ele em todo
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Novo Testamento. Ora, ¢ ridiculo pronunciar como sacramento
de Deus o que em parte alguma se pode comprovar ter sido
instituido por Deus [...] Deixe-se todo homem que aprendeu a ser
cristdo reconhecer o que € ser cristdo, e ter certeza de que somos
todos igualmente sacerdotes, que temos a mesma forga na palavra
[...] (LUTERO apud RANDELL, p. 46).

Tais argumentos assentam-se na idéia de que, todos os homens
deveriam cumprir seus deveres seculares por meio da unifo conjugal,
considerada “a mais bela instituigdo que Deus regulamentou”, pois o celibato
era considerado “imundo”, visto como fonte e estimulo de desvios sexuais
e “horrores” (LUTERO apud DELUMEAU, 2003, p. 51-52). Lutero chegou
a publicar um tratado em 1521, denominado O veredito de Martinho Lutero
sobre os votos mondsticos, no qual ndo apenas hostilizava a vida celibataria
como defendia expressamente o matrimonio dos sacerdotes. Ele proprio se
casou com a ex-freira Katherine Von Bora e teve seis filhos, estimulando os
religiosos a casarem e constituirem familia como modelo de conduta para
suas congregacdes. Para Lutero, 0 compromisso com o matriménio eram
tdo importantes quanto as ocupagdes religiosas. Randell considera que,
“desse modo, a vida e os relacionamentos em familia estavam no centro da
pratica do luteranismo” (RANDELL, 1995, p. 50-51). Em resposta, as idéias
luteranas sobre a castidade de seus clérigos, a Igreja Catélica reafirmava
que ao negar o dispositivo do celibato, o protestantismo estimulava a
formagdo de pregadores heréticos ao invés de homens santos.

E exatamente a partir de Trento que a estrutura da Igreja se volta
totalmente para a formag&o de homens celibatarios. A reformulagdo teolégica
dos mosteiros, semindrios e conventos se dard em virtude do direcionamento
dos exames de consciéncia, nos quais os candidatos 4 consagragio sacerdotal
sdo constantemente sabatinados sobre a freqiiéncia de seus pensamentos
pecaminosos, as tentagdes sofridas, os maus hébitos, desejos secretos ou
quaisquer idéias que atentem contra a castidade. Como reflete Foucault
(1984, p. 249):

[-..] a partir do Concilio de Trento, por volta de meados do século
XVI, assistiu-se ao aparecimento, ao lado das antigas técnicas de
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confissdo, de uma série de procedimentos novos que foram
aperfeigoados no interior da instituigdo eclesiastica, com 0s
objetivos de purificagdo e de formagdo do pessoal eclesiastico:
para os seminérios e conventos, elaboram-se técnicas minuciosas
de explicitagdo discursiva da vida cotidiana, de auto-exame, de
diregdo da consciéncia, de relagdo dirigidos-diretores. Foi isto
que se tentou injetar na sociedade [...].

A obrigatoriedade de expressar verbalmente os pecados por meio da
Confissdo, especialmente os ligados aos prazeres carnais, possibilitou
a Igreja um maior dominio sobre a sexualidade de seus sacerdotes e figis —
incitados a nomear e temer seus desejos mais intimos — engendrando um
processo de culpabilizagdo que assolou toda a cristandade, mergulhada no
que Delumeau (2003, p. 13) chamou de “doenga do escripulo”, ou em um
profundo medo de si mesmo.

A concepgio do sacerdécio enquanto missdo, especialmente voltada
para a celebragdo dos sacramentos da Peniténcia e da Eucaristia, foi
consolidada pela tradi¢do tridentina e inimeras vezes reforgada pela
legislagdo candnica subseqilente. (Concilio de Trento, Sessio XXIII,
Capitulo 1, ften 957). Trento conduziu a Igreja a fortalecer sua identidade
em torno do ideal de pureza e castidade. Nesse sentido, por forga da
convicgdo sobrenatural da presenga de Cristo na Eucaristia, a hostia deveria
ser consagrada por sacerdotes ordenados e recebida por fiéis redimidos por
estes mesmos sacerdotes, pois apenas homens castos, ou seja, santificados,
podiam perdoar os pecados e ministrar a Eucaristia.

Estas idéias correspondem & definigdo de Vauchez (1989, p. 218)
sobre o conceito de santo: “aquele que se torna uma imitagdo de Cristo
‘imagem visivel do Deus invisivel’ que € feita passo a passo para, um dia,
se ascender a eternidade bendita”. Foi o paradigma do santo que inspirou o
arquétipo do clero tridentino. Os modelos de sacerdocio santificado ganham
forga no principio da modernidade, estimulados pela necessidade de
compensar a perda da influéncia social da Igreja devido ao processo de
laicizagdo da sociedade (VAUCHEZ, 1987, p. 289). E a Igreja da Idade
Moderna que ir4 santificar massivamente seus clérigos — como herdis que
se entregaram totalmente ao servico do ministério — por meio da
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institucionalizagdo progressiva dos processos de canonizagio (PEIXOTO,
2006, p.76). Ainda segundo Vauchez (1989, p. 222), “para a Igreja, era
perigoso deixar a santidade se desenvolver fora dela, por vezes, contra ela
€, portanto criticar as suas imperfeigSes”. A partir do século XVI, a Santa
S¢ se volta, sobretudo, para a canonizagdo de clérigos e monges, “o que
tornou a ocorréncia da santidade dominante uma prerrogativa dos institutos
religiosos” (PEIXOTO, 2006, p.76).

Esta postura pode ser entendida como consegiiéncia direta das
representagdes construidas pela ortodoxia da Igreja no processo de
Contra-Reforma. Compete destacar que a forga simbélica do celibato catdlico
foi imposta pela Igreja como uma forma de controlar as consciéncias, sob o
Jugo do pecado e da danag#o, preconizando a extingdo do desejo. Néo & 4
toa que os membros do Movimento de Padres Casados do Brasil se opem
a rigidez e ao caréter santificado do sacerdécio tridentino.

No entanto, no mundo moderno, a despeito das prescri¢des tridentinas
e de todo o aparato para formar padres castos, muitos clérigos continuaram
a exercer sua sexualidade. Por mais antiga e imperiosa que fosse a restrigio
ao casamento, o desejo sempre falou mais alto. Padres continuaram extra-
oficialmente a namorar, a manter relagdes sexuais e até mesmo conviver
embaixo do mesmo teto com mulheres, tratando-as como esposas,
estabelecendo relagdes duradouras e gerando extensa prole. No Brasil
colonial, por exemplo, no século XVIII, o padre Miguel Rego, do bispado
do Maranhi#o, “vivia amancebado h4 bastante anos com piiblico e notério
escindalo com quatro ou cinco filhos”, segundo registros inquisitoriais
(MENDONGCA, 2007, p. 104). Mendonga (2007) sublinha que encontrou a
expressdo “de portas adentro” em quase todos os casos de concubinato de
padres analisados e que esta significava uma vida estabilizada, e mais
especificamente, coabitagdo.

Evasdo e conflito: a recusa do celibato e a organizacdo do
Movimento de Padres Casados no Brasil

A reagdo contréria ao celibato se manteve viva ao longo dos séculos,
mesmo que de forma clandestina. Foi justamente na Italia, zona de maior
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influéncia da Igreja, que surgiram as primeiras células do movimento dos
padres casados. A partir do Concilio Vaticano II, o debate sobre a
obrigatoriedade do celibato ganhou forga. Esse concilio revelou a
insatisfagio de boa parte do clero que discordava do vinculo inquebrantivel
entre sacerdécio e castidade. Era a primeira vez que a Igreja abordava
publicamente o tema. A ctpula chegou a se abrir para mudangas: decidiu,
por exemplo, que os padres que optassem pelo matrim6nio ndo seriam mais
excomungados. Ao final do Concilio, porém, o celibato foi mantido. Dois
anos apés seu término, em uma tentativa explicita de coibir a onda de
desligamentos causada pela frustragdo pés Vaticano II, a Santa S¢ criticou
duramente os opositores da castidade clerical com publicagdo da Enciclica
Sacerdotalis Caelibatus (1967). Primeira enciclica papal a tratar
exclusivamente do celibato, o documento tinha um tom autoritério e
conservador que, ao contrério de intimidar as criticas, provocou uma inédita
saida em massa de sacerdotes da Igreja. Em seu estudo sobre o celibato, o
padre irlandés Thomas J. Mcgovern trata do grande éxodo sacerdotal
ocorrido apds 1967:

Durante o pontificado de Paulo VI, produziu-se uma consideravel
pressdo — de diversas procedéncias - a fim de suprimir o requisito
do celibato obrigatério na ordenagdo do sacerdécio, ao par que
se produzia um éxodo massivo entre as fileiras do clero. [..-]
Muitos padres que decidiram abandonar o ministério
argumentaram 2 quest3o do celibato como principal causa de sua
saida (2004, p. 218).

A Enciclica Sacerdotalis Caelibatus é claramente uma resposta aos
argumentos daqueles que preconizavam a aboligéo do celibato, sobretudo,
os padres que largaram a batina para se casar. No inicio do documento sdo
listadas as mais recorrentes “obje¢des contra o celibato sacerdotal” tais
como: auséncia de referéncias biblicas diretas; crise das vocagdes; escassez
do clero; fonte de desvios sexuais; imposi¢do anti-natural que impede o
equilibrio e o amadurecimento da personalidade e leva a amargura e ao
desanimo; auséncia de liberdade de escolha, etc. No documento, o Vaticano
responde a cada um dos argumentos contrarios & castidade sacerdotal
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alegando que tais criticas eram fruto de uma total incompreensao da “logica
superior” do celibato, visto como um dom sagrado que instaura um novo
conceito de vida de “admirével efic4cia e plenitude exuberante”.

A Sacerdotalis Caelibatus se tornou um referencial em quase todos
os discursos da Igreja com relagdo ao celibato. Para se ter uma idéia da sua
forga, na tradugdo brasileira do Cédigo de Direito Canénico (Cdodigo de
Direito Candnico: 127) as razdes apresentadas para justificar a manutengdo
da lei do celibato sdo as mesmas que encontramos na Enciclica, mas com
um importante diferencial: percebe-se que a Sacerdotalis tem um caréter
mais pedag6gico, servindo como uma espécie de manual que ensina os
membros do clero a se defenderem das acusagdes mais comuns contra a
vida em castidade.

A Enciclica tenta naturalizar uma condigdo historicamente imposta
pela Igreja, remetendo a condigdo santificada de alguns homens que foram
tocados pela dddiva da vocagdo para o ministério. Assim, o discurso ganha
o atributo da inquestionabilidade garantida por sua fungéio pedagdgica.
Bourdieu afirma que a especificidade do discurso de autoridade ¢ o seu
reconhecimento pelo emissor (1998, p. 91) e nos lembra que a eficicia
ritual do discurso religioso se dé pelo efeito da consagragio que distingue
os limites entre a vida religiosa e a profana.

Em outros termos, a religido permite a legitimagao de todas as
propriedades caracterfsticas de um estilo de vida singular,
propriedades arbitrdrias que se encontram objetivamente
associadas a este grupo ou classe na medida em que ele ocupa
uma posig¢dio determinada na estrutura social (efeito de
consagragdo como sacralizagdo pela ‘naturalizagdo’ e pela
‘eternizagdo’) (BOURDIEU, 2001, p. 46).

No documento, os padres nio celibatarios sdo representados de forma
pejorativa a partir de fortes expressdes de comiseragdo e de desprezo. Sdo
vistos como desertores e sem vocagio, representados como “aqueles
infelizes”, “desgragadamente infiéis as obrigagdes assumidas” que vivem
em “deploravel situagdo”, causando escandalos e situagdes vergonhosas a
Igreja. Responsabilizados exclusivamente por seu afastamento sdo acusados
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de se deixaram levar pelas “fraquezas morais”, “a crise de fé” e a “recusa
de viver dignamente o suave julgo de Cristo”.

Manifestando sua preocupagio com a vida desses homens entregues
a uma “triste sorte”, o texto assegura que a Igreja se mostra solicita em
atender aos “raros” pedidos de dispensas que surgiam em meio a uma grande
realidade de sacerdotes “sdos e dignos”. O discurso do Vaticano procurava
amenizar o crescente nimero de afastamentos, além de desqualificar o
abandono do sacerdécio como um gesto de anormalidade que se contrapde
4 “satde espiritual” da maioria dos clérigos. Desta forma, a Santa Sé
caracteriza o padre que deixou a batina para se casar a partir de novos
sentidos que procuram marcar sua nova condigéo, separando-o dos demais
e, simultaneamente, marginalizando-o e excluindo-o. Ele é entendido como
um traidor, pois ndo obedeceu as regras impostas pela Igreja. A partir da
voz da Sacerdotalis Caelibatus produz-se um processo que visa reforgar a
subalternizagdo dos “padres casados” perante o modelo ideal do padre
celibatério.

Todavia, o que tencionava reprimir o éxodo sacerdotal acabou
estimulando uma o abandono massivo do ministério. Os reflexos de tais
mudangas foram logo sentidos no Brasil. Em 1974, pesquisa realizada pelo
CERIS (Centro de Estatisticas Religiosas e Investigagdo Social), sob
encomenda da CNBB, registrava que aproximadamente 2.000 sacerdotes
“se encontravam fora do ministério eclesidstico” (Conferéncia Nacional
dos Bispos do Brasil- XIV Assembléia Geral, Itaici, Sdo Paulo, 19 a 27 de
novembro de 1974). Os dados levantados pelo CERIS revelam um expressivo
indice de evasio clerical: “cerca de 12% do numero de padres na época”
(XIV Assembléia Geral, Itaici, SP, 1974). Essa “debandada” ocorreu
inclusive nos Institutos religiosos. Kenneth Serbin relata que no ano de
1968 cem estudantes do Seminario de Viamo, localizado no subiirbio de
Porto Alegre, abandonaram a formag&o de uma s6 vez. No ano seguinte, 0s
estudantes que receberam a consagragdo sacerdotal foram vaiados
publicamente por seus antigos colegas. Para Serbin, “esse estranhissimo
paradoxo de homens depreciando a fung@o que se preparavam para exercer
reflete a crise de identidade que assolou o clero na década de 1960 e 1970”.
(2009, p. 72). Sobretudo, a partir de 1969, o niimero absoluto de presbiteros
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no Brasil diminui e agravou-se “muito rapidamente a relagdo padre/ntimero
de habitantes” (XIV Assembléia Geral, Itaici, SP, 1974). Nos anos que houve
maior éxodo sacerdotal, foi detectada também a diminuigéo de ordenagdes,
o que faz pensar que os dois fendmenos foram influenciados pelas mesmas
causas.

O crescimento dos indices de padres egressos foi tamanho que a
CNBB resolveu reunir uma Assembléia extraordinéria de Bispos para tratar
exclusivamente da evasdo clerical. Desta reunifo resultou um documento,
de cunho secretissimo, intitulado “Posi¢do da CNBB diante dos que
abandonaram o ministério”. E interessante ressaltar que apesar da Igreja
negar publicamente a gravidade da situagéo do éxodo sacerdotal?, “a portas
fechadas”, o tema era uma preocupagdo prioritdria, ndo s6 da arquidiocese
do Brasil, mas de todos os episcopados latino-americanos.

O éxodo sacerdotal expressa o interesse, s vezes a angustia, de
numerosos bispos e padres face ao problema e o desejo de ver o
assunto refletido em conjunto pelo Episcopado nacional [...].
E importante notar também que 0 CELAM (Conselho Episcopal
Latinoamericano), na tltima reunido do Departamento de
Ministérios (agosto de 1974) em Quito, sentiu a mesma
necessidade e decidiu também estudar o assunto (XIV Assembléia
Geral, Itaici, SP, 1974).

Pode-se afirmar que o impacto da publicagdo da Sacerdotalis
Caelibatus contribuiu diretamente para a formag&o de movimentos de padres
casados no mundo inteiro. No territ6rio brasileiro, o Movimento dos Padres
Casados (MPC) foi fundado oficialmente em 1979, apesar de jé& existirem
pequenos grupos de sacerdotes egressos que reuniam informalmente desde
o inicio da década de 1970. Pela primeira vez na histéria da Igreja os
sacerdotes que abandonaram o ministério em busca do casamento se
organizavam socialmente. Com o passar do tempo, criaram jornal e revista
proprios, instituiram Encontros Nacionais e inauguraram paginas de
discussdo na internet.

* Em vdrias matérias de jornal de grande circulagdo nacional, a Igrejanegava a
importéncia do tema (Cf. SILVA, 2008).
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Os primeiros encontros do MPC tinham como objetivo discutir temas
considerados relevantes para o grupo como a necessidade de apoio mutuo,
a insergdo no mercado de trabalho, os percalgos da vida matrimonial e a
busca de um canal de didlogo com a Igreja. Conforme o padre casado Jodo
Basilio Schimitt, um dos lideres do MPC, as primeiras reunides serviriam:

[...] para ajudar, indicando possibilidades de trabalho: “em tal
lugar falta professor”, “em tal lugar falta funcionério”. Houve
muito esse sentido de integragdo e de miitua ajuda entre os colegas.
[...] E essas reunides procuravam também dar uma palavrinha de
estimulo, de orientagdo, de ajuda a essas pessoas com dificuldades
no matriménio e nas questdes da vida em geral. Servia ainda para
ajudar aqueles dispostos a sair, mas que ainda estavam na ativa.
[...]. Também houve um sentido de continuar um didlogo com a
Igreja. N6s ndo somos filhos rejeitados, nos consideramos cristdos,
nfo perdemos a nossa fé, porque nio continuar esse didlogo com
os superiores e a hierarquia? Essa era realmente nossa intengéo
[...] UBS, Entrevista, Brasilia, 16/08/2007).

A maioria dos clérigos casados abomina a idéia de dar as costas 4 sua
vocagdo religiosa. “Nunca me afastei da Igreja. Minha vocagdo nao
desapareceu. Até hoje me sinto padre”, afirma Armando Holicheski,
ex-presidente do Movimento dos Padres Casados do Brasil, que pediu
dispensa do ministério em 1975 e se casou em 1976. O préprio termo “ex-
padre” é visto como inadequado pelos membros do movimento, ja que a
ordenagfo sacerdotal, uma vez recebida, é considerada eterna pelas Sagradas
Escrituras, portanto, irrevogével. O Padre casado Raimundo Nonato Silva,
um dos dirigentes pioneiros do MPC, é taxativo nesse sentido:

[...] sou padre, hoje, amanha e sempre, segundo a obra de
Melquisedec. Tu és sacerdote para sempre. A ordem ¢ um
sacramento eterno. Discordo veementemente daqueles que dizem
que ser padre € uma fung#o e que ao deixar o ministério se perde
a fungfo e se retorna ao estado laico. Ser padre ndo é um oficio.
O sacerd6cio estd acima disso, pois é um sacramento. Eu sou
ungido do senhor e ndo estou padre, eu sou padre eternamente e
isto eu levarei até a morte e subirei ao Parafso com esta marca
sacerdotal (RN, Entrevista, Brasilia, 17/8/2007).
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Outro porta voz do movimento, o padre casado Félix Batista de
Almeida, reitera que essa histéria de ser “ex-padre é uma invengéo da
hierarquia para estigmatizar ainda mais o sacerdote que deixa o exercicio
ministerial para casar (FA, Entrevista, Brasilia, 07/8/2007).

No entanto, os padres laicizados sdo proibidos pelo Direito Candnico
de exercer os oficios sacerdotais, como celebrar missas e ouvir confissdes.
Os discursos do MPC revelam que os egressos se sentem unidos a Igreja
pela fé, apesar de afastados do ministério por imposi¢do da ciiria romana.
Eles se apresentam como homens extremamente religiosos, como relata
Raimundo Nonato:

Assisto missa e comungo todos os dias com a minha mulher [...].
Além disso, ndo tenho magoa nenhuma da Igreja, pois ela tem o
oficio de gerir € de comandar, e eu sai espontaneamente casado
gragas a Deus, A Igreja para mim ¢ a autoridade eclesidstica e eu
areconhego e me submeto as leis de Cristo, advindas das Sagradas
Escrituras e depois codificadas (RN, Entrevista, Brasilia, 17/8/
2007).

Em praticamente todas as entrevistas realizadas, os padres casados do
MPC ratificam que sua fé permanece viva, como explicitam as frases: “freqiiento
a Igreja. Vou a missa todos os domingos” (LGPC, Entrevista,
2/9/2007, Brasilia). “Frequento a Igreja sempre, minha fé ndo foi abalada”
(RN, Entrevista, 18/08/20007, Brasilia). Na voz do egresso Francisco Salastiel
percebe-se a forga do vinculo identitario que liga esses homens 2 instituigéo:

Ganhei um paramento de uma senhora na Ren4nia do Norte para
que eu vestisse quando realizasse minha primeira missa. Eu o
guardei intacto até hoje, 40 anos ap6s a minha ordenagdo e 29
anos apds minha safda. Nunca quis me desfazer dele e sé agora
[08/2007] estou pensando em do4-lo para a minha antiga Par6quia.
Ele est4 perfeitissimo (pausa). Ndo adianta eu ficar guardando
isto muito tempo como lembranga porque... (risos) (FS, Entrevista,
Brasilia, 23/8/2007. Grifos meus).

Os lagos afetivos com a indumentria religiosa traduzem a ligagdo
intima do sacerdote com seu oficio. A literatura de Machado de Assis da
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testemunho valioso de como se constrdi essa relagéo. No conto “O Espelho”,
Assis narra um episédio da vida do personagem Jacobina que s6 consegue
enxergar seu reflexo nitidamente no espelho quando esté vestido com sua
farda de alferes. Na histéria, Jacobina era um membro da Guarda Nacional
que ao se tornar militar realizou o sonho de toda a familia. A méde ficou tdo
orgulhosa e contente e passou a chamé-lo de Seu Alferes. “Primos e tios
mostraram uma alegria sincera e pura” (1994, p. 05). Na Vila, todos passaram
a chama-lo de Sr. Alferes. Segundo o personagem “todas essas coisas,
carinhos, atengdes, obséquios, fizeram em mim uma transformagdo™
“o alferes eliminou o homem” (ASSIS, 1994, p. 06).

Assis discute a condig@o do homem que submetido s representagoes
que a sociedade lhe impde passa a se identificar plenamente com elas.
E como se a roupa corporificasse as honrarias inerentes ao cargo. Assim
como Salastiel também zelava por sua batina, apesar de néo poder mais
usa-la, como simbolo primeiro de sua identidade sacerdotal. Os simbolos
ou objetos sdo uma forma pela qual o homem se relaciona com a realidade.
O apego a vestimenta, nesse sentido, pode significar expressdes identitarias
do usudrio, sinais de diferenciagdo e integragdo social.

A estabilidade conjugal também é um argumento muito utilizado pelo
MPC para que os egressos sejam aceitos de volta ao ministério ou pelo
menos reconhecidos pela Igreja. Na maioria dos discursos, os padres casados,
sdo representados como individuos que possuem menos dificuldades
matrimoniais do que o leigo, devido aos valores inerentes & formag&o
religiosa e intelectual recebida nos semindrios. A unido conjugal € vista
como um fator de distingdo moral que deveria ser levado em consideragéo
pela Igreja, pois justifica honradamente o afastamento do sacerddcio para
participar de outro importante sacramento: o matriménio. Assim, a opgdo
pelo casamento seria um motivo enobrecedor que diferencia o padre casado
dos demais sacerdotes que quebravam o voto do celibato, muitas vezes de
forma velada, para estabelecer relagdes desviantes (amancebamento,
homossexualidade ou pedofilia).

A contradig#o entre grande nimero de dentincias de crimes sexuais
cometidos por padres no exercicio do sacerddcio e a postura reservada e
conivente da Igreja ¢ um dos argumentos explorados pelo MPC contra o
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dogma da castidade obrigatéria para o clero catélico. Sdo centenas de
processos em todo o pais que, segundo o MPC poderiam ser evitados caso
o celibato fosse uma opg#o e ndo uma imposigao.

Os escéndalos sexuais [...] € um problema sério no Brasil. O padre
Gino Nasini publicou um livro intitulado Ui espinkio na carne,
em que se estima que 10% do clero no ministério pastoral estdo
envolvidos em situagdes de mé4 conduta e abuso sexual. A Igreja
ndo tem programas ou politicas para lidar com o problema.
“A pedofilia € crime e deve ser punida como tal, s6 que a Igreja
ngo vai entregar seu filho para promotoria”, declarou recentemente
Dom Angélico Sandalo Bernardino, o altamente respeitado bispo
de Blumenau. A Situagdo é um exemplo cabal de como
Catolicismo & Cia ¢ gerido por uma hierarquia irresponsavel®.

Os membros do MPC também tentam demonstrar que a esmagadora
maioria de egressos casados raramente desfaz o contrato matrimonial,
constituindo unides estéveis. Nesse sentido, reforgam a representagéo dos
padres casados como maridos mais propensos a estabilidade e fidelidade,
valores tdo importantes para a Igreja.

Em matéria do Jornal Correio Brasiliense, o padre casado Levy Lopes
Aratijo, presidente da MPC em 1988, afirmava que, “a maioria dos 4 mil
padres que deixaram o sacerddcio para se casar deu certo no casamento”.
Para ele, “apenas dois dos 500 padres casados mineiros se separaram de
suas mulheres, um dos quais duas vezes. No entanto, o desajuste afetivo é
pequeno” (29 de janeiro de 1988), “enquanto desquites de casamento entre
leigos sdo cada vez mais freqilentes” (Levy Lopes de Aratjo, Jornal do
Brasil, 8 de janeiro Ano 1984). Explicando a alta estabilidade entre os
egressos numa visdo idealizada, Aratjo assevera que:

* Pronunciamento do padre casado Jo#o Tavares durante sobre XIV Encontro
Nacional do MPC, realizado de 11 a 14 de julho de 2002 na cidade de S#o Luis-
MA. Disponivel em http://www.oraetlabora.com.br/mpc/arquivo7.htm. Acessado
em 26/02/2008.
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[...] as relagdes amorosas que envolvem padres estdo ligadas a
queda de um tabu. Isso as diferencia dos romances dos leigos,
que pode consumar-se e se desfazerem com certa rapidez. Com
os padres no. Eles tém relagdes que amadurecem num ritmo lento.
Cada passo € estudado com grande cuidado. Em certos romances
o tempo gasto entre o primeiro flerte e a primeira noite de amor
conta-se anos” (ARAUJO Apud LIMA, Mauricio, Revista Veja.
edi¢do 1584, ano 32, n. 6, 10 de fevereiro de 1999, p. 81).

A condig#o da vida matrimonial é representada como sindnimo de
status e respeitabilidade, pois os religiosos que vivem sua sexualidade fora
do casamento sdo vistos de uma maneira geral como transgressores €
promiscuos, o que demonstra a fala do padre casado Raimundo Nonato
Silva, uma das liderangas do MPC:

A farra dos padres terem mulheres fora do casamento acabou, ou
pelo menos, diminuiu [...] porque hoje os padres tém coragem de
se casar publicamente, sem escdndalos e excomunhfo.
A populagdo aceita o casamento de padre [...] prefere ver o padre
casado ao vé-lo perfilar ilegalmente. Esta populagéio nfo aceita o
padre fazer uso do sexo fora do casamento (SILVA, 2000,
p. 03-05).

Enguanto o MPC utiliza o casamento como marca identitaria que
tornaria os seus membros mais aptos a vida sacerdotal conectada as
exigéncias do mundo contemporineo, pois estes sacerdotes estariam mais
capacitados a compreender a comunidade de fiéis, envolta com os problemas
do matriménio e da familia, a Igreja enxerga o casamento clerical como
uma condigdo que afasta o sacerdote da necessidade de dedicagdo exclusiva
ao ministério e da pureza exigida para ministrago dos sacramentos. Portanto,
a formagio de uma familia ¢ vista pela Santa Sé como um obsticulo
a condigdo de sacerdote como assinalou D. Estevao, bispo da Arquidiocese
do Rio de Janeiro. “Sem desperdigar tempo com o casamento ou com 0s
filhos, o sacerdote vai poder dar mais ateng¢@o a Deus, pois o celibato ndo
¢ uma castragdo é uma forma de servir a Deus de uma maneira mais
completa” (Apud LIMA, Revista Veja. edigio 1584, ano 32, n. 6, 10 de
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fevereiro de 1999). A palavra “desperdigar” é significativa, pois explicita a
inferiorizag@o e banaliza¢do da vida matrimonial em relagdo ao ministério
religioso. O celibato mais uma vez é reforgado como signo distintivo que
em vez de limitar e reprimir, liberta o sacerdote das tentagSes e distragBes
do mundo, fazendo dele um perfeito servo de Deus.

Como pode-se notar, o MPC vai defender opinifes tradicionais que
os aproximariam da moralidade exigida pela ortodoxia da Igreja. Em relagdo
a identidade do padre casado esta ¢ tratada por eles proprios como algo
fixo: a idéia de uma relagio conjugal perfeita, livre de conflitos, na qual o
desejo € controlado, etc. Ao quebrarem o voto de castidade os clérigos
assumem a condigfo de outsider em relagéo a Igreja, todavia, o casamento
os recoloca no establishment em relagido aos que “largaram a batina” por
outros motivos. Nesse sentido, a condi¢dio do padre gay, Mulherengo,
“amasiado” é subalternizada pelo discurso do MPC.

Uma preocupacdo recorrente da diretoria do MPC € a falta de unidade

'no movimento. Em 2003, o dirigente Jorge Ponciano Ribeiro afirmou que
havia dentro do MPC intimeras correntes e idéias diferentes sobre o que
significava ser padre casado, fato que prejudicava a atuagio do grupo®. Para
Ponciano, apesar da impossibilidade de operacionalizar o que significa ser
padre-casado, “¢é fundamental se tentar chegar a um acordo conceitual por
aproximagdo, € que possa unir um grupo de pessoas que se sintam
confortaveis dentro de uma identidade conceitual que evite 0 maior niimero
de equivocos™. Aqui vislumbra-se na voz de um lider do movimento mais
uma vez a busca de uma identidade estavel, que fizesse cessar o caminho de
pluralidade préprio a qualquer processo de construgdo identitaria.

Segundo Tadeu Silva toda identidade é fluida, muito embora os
movimentos tendam a estabilizé-1as. O autor demonstra que, com fregiiéncia,

SRibeiro estabeleceu sete grupos/categorias de egressos: No padres; Ex-padres,
Padres casados silenciosos, Padres Casados esperangosos, Padres casados ativos,
Padres casados em atividade supervisionada e Padres casados da ativa.

7 RIBEIRO, Jorge Ponciano. Padres Casados e Casados Padres. Documento
produzido por ele quando foi membro da diretoria no ano de 2003, como uma
espécie de proposta que deveria ser aprovada e discutida pelos membros do MPC e
da Diretoria da Associagdo Rumos. Brasilia, 21 de Abril de 2003.
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a constituigdo da identidade envolve reivindicagdes essencialistas sobre
quem pertence e quem néo pertence a um determinado grupo, no qual a
identidade é vista como imutéavel (2000, p. 13). No entanto, as identidades
sdo transit6rias e ndo unificadas. Pode haver contradigdes no seu interior
que tém de ser negociadas, além de discrepéncias entre o nivel coletivoe o
nivel individual (SILVA, 2000, p. 14-25). A necessidade de tornar fixas
identidades que estdo em constante movéncia, pode ser explicada, conforme
Orlandi, pelo:

reconhecimento de que se tem necessidade da “unidade’ para
pensar a diferenga, ou melhor, h necessidade desse “um” na
construgdio da relagio com o multiplo. Ndo ha a “unidade” dada
mas o fato da unidade, ou seja a “unidade” construfda
imaginariamente. [...] a diferenga precisa da construgo imaginaria
da “unidade”. [...] Essa ilusdo de unidade ¢ efeito ideoldgico, ¢
construgdo necess4ria do imaginério discursivo (2002, p. 18-19).

Consideragdes Finais

E cada vez maior o nimero de padres que tém gquebrado o seu
compromisso no sacerdécio ao escolherem o matriménio. S6 no Brasil,
eles sdo cerca de 4 mil, e a tendéncia é de rapida expans@io. Uma pesquisa
realizada pelo CERIS no ano de 2004 apontou que 42% dos padres brasileiros
defendiam o celibato facultativo para o clero. Mesmo assim, em pleno século
XXI, a Igreja reafirma que a sua solidez depende da castidade de seus
membros. Bento XVI optou por manter o celibato para os padres,
considerando mais vantajoso ater-se a tradigdo do que ceder as pressdes da
modernidade. O atual pontifice — oriundo de uma das correntes mais
conservadoras da Igreja - ndo s6 prega a castidade entre os clérigos, mas
também entre todos fiéis, inclusive na vida matrimonial:

Deus vos chama a respeitar-vos também no namoro e no noivado,
pois a vida conjugal que, por disposigdo divina, estd destinada
aos casados é somente fonte de felicidade e de paz na medida em
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que souberdes fazer da castidade, dentro e fora do matriménio,
um baluarte das vossas esperangas futuras®,

Falando para uma platéia de mais de 41 mil expectadores, o Papa
conclama todos os jovens 4 santidade, fazendo uma verdadeira reveréncia
aos que levam uma vida consagrada e casta como representantes da
verdadeira liberdade e felicidade advinda da comunhdo com Cristo.
Importante perceber no discurso papal que atributos como a liberdade e a
alegria estdo intimamente ligados ao estado virginal.

Como portador de uma linguagem autorizada (BOURDIEU, 1998),
o Papa estabelece uma visgo positiva do celibato, tornando ilegitima qualquer
perspectiva contrdria. Se a liberdade est4 no celibato, o sexo aprisiona e
escraviza: reforga-se assim o secular discurso medieval. Todavia como tratar
dos sacerdotes que insistem em continuar secretamente “escravos dos
instintos”? Tamanha énfase sobre os beneficios da castidade, em
contraposi¢do ao siléncio com relagdo aos escandalos sexuais envolvendo
clérigos, pode ser vista como uma forma de instaurar uma verdade na qual
tanto os desvios quanto a escassez sacerdotal sdo dados de menos
importéncia, desvios a serem ignorados. Mas sdo justamente estes dados,
“as grandes cartas na manga” do MPC para criticar a exigéncia do celibato.
Aqui se constréi o embate discursivo e representacional entre os €gressos e
o Vaticano: o que a Igreja quer esquecer, o MPC insiste em lembrar.

Mantendo o dispositivo do celibato, a Igreja tenta controlar a
sexualidade de seus membros e dos fiéis, aconselhando a castidade como
estilo de vida também para os leigos solteiros e até casados. A sexualidade
diz respeito 4 autonomia do sujeito e ao seu poder de escolha e decisio
— dai o seu carater extremamente transgressor. O problema é que a linha
que separa a castidade da “impureza” pode ser rompida a qualquer instante.

® Discurso proferido pelo papa Bento XVI em 10/05/2007 por ocasido do
Encontro com os jovens, realizado em S#o Paulo no estidio do Pacaembu como
parte da programagdo da primeira visita oficial do pontifice ao Brasil. Disponivel
em http://www.cnbb.org.br/index.php?op=noticia&subop=15211. Acessado em
19/02/2008.
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Foi assim no passado, ¢ assim no presente. O crescimento do niimero de
padres que ddo vazdo a préticas sexuais consideradas ilicitas mostra que o
debate do tema continua na ordem do dia. Cedo ou tarde, a Igreja terd que
retoma-lo.

E importante assinalar que ao longo da trajetéria do MPC o ideal
assistencial e solidério, principal motivag#o das primeiras reuniSes de padres
casados nos anos 70, vai dar lugar a posturas mais institucionais e
reivindicatérias, voltadas para a tentativa de flexibilizagao do celibato no
decorrer da década de 80, efetivadas principalmente pela organizagéo dos
Encontros Nacionais de Padres Casados® e a fundagio do Boletim e da
Associagio Rumos.”®

A anélise dos depoimentos dos egressos na atualidade leva a crer que
a auséncia de conquistas concretas por parte do MPC em relagdo a Igreja
fez com que seus membros voltassem novamente sua atengdo para questdes
mais internas, relacionadas aos problemas cotidianos dos egressos. Ao
assistir o crescente conservadorismo do Vaticano, além de lutar pelo fim do
celibato obrigatério, o movimento atual procura voltar-se para a divulgagéo
e a visibilidade da condigdo do egresso, constituindo-se em um espago de
interlocugio para ouvir e ser ouvido, em uma tentativa de sensibilizar a
sociedade sobre a condigdo excluida do padre casado. E, ainda, um espago
que assegura a existéncia de um trabalho de meméria, importante medida
politica que evite, assim, o esquecimento do grupo.

O MPC surgiu como movimento de pressdo para provocar uma
mudanga na condigio do padre na Igreja. Os resultados ndo sio
muito vistveis. Mas, sem o movimento, os padres casados seriam
esquecidos e ninguém se questionaria sobre o possivel drama do

9 Ao todo foram realizados dezoito edigdes do Encontro Nacional do MPC
entre 1979 e 2008.

10 A principal fonte priméria investigada pela pesquisa é o Boletim Rumos,
langado pelo grupo de egressos casados de Brasilia no ano de 1982 para depois
tornar-se o principal um vefculo de divulgagdo nacional do MPC. O Boletim
desencadeou o processo de legitimagdo do movimento, através da criagdo da
Associagdo Rumos, fundada em 1986 para representar juridicamente o MPC
brasileiro.
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padre celibatdrio. O problema tornou-se noticia para a opinifo
publica e, amanhd, com a mudanga do pensar da Igreja, estou
seguro de que se buscard uma solugfo mais humana O MPC terd
contribuido para isso (JMA, Entrevista, Brasilia, 24/8/2007).
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TRAJETORIAS FEMININAS NAS CEBS EM
CURITIBA NAS DECADAS DE 1960 E 1970

Nadia Maria Guariza*

Em seu texto “O Espirito da época”, Michele PERROT (LE GOFF,
1989) relata a demarcagdo bem definida entre uma educagao para os homens
e uma educag#o para as mulheres na Franga do século XX. No mesmo livro
em que encontra-se este texto de PERROT, ha um texto de Georges DUBY
(1989) que em sua narrativa descreve o ambiente escolar e universitario
como um espago de criatividade e de liberdade. Enquanto que Michele Perrot
(1989) em sua narrativa retrata uma educagdo severa e limitada pela religido
e pela moral, para as meninas e mogas do Colégio Sacre Cour em Paris.

O contraste entre a narrativa hedonista e saudosista de Georges Duby
(1989) e a narrativa sacrificial de Michele Perrot (1989) € um indicio das
especificidades das trajetérias masculinas e femininas em suas vidas pessoais
e na Historia.

Michele Perrot (1989) comenta que teve uma educagdo barroca,
porque por um lado, era filha de uma familia burguesa, que no ambiente
doméstico procurava oferecer a ela uma educag@o mais liberal, questionando
inclusive os papéis femininos tradicionais. Por outro lado, esta mesma familia
a colocara em um colégio catélico, no qual recebeu a sua formagdo até a
idade adulta. Michele Perrot ainda menciona em seu texto, que estas praticas
religiosas nos ddo o acesso ao maravilhoso, promovendo um alargamento
magico de nossa existéncia (1989, p. 257).

No entanto, este sentimento de pertencimento ao grupo, também cobra
definiges e atitudes dos individuos. Sendo assim, os papéis determinados,

* UNIBRASIL — Doutora em Histoéria.



160 Trajetorias Femininas nas Cebs:...

para que o individuo seja reconhecido como membro daquele grupo, sdo
imputados a partir dos pardmetros deste pensamento religioso. No caso dos
papéis femininos, o pensamento cat6lico mostrou-se no século XX rigoroso
na manuteng@o de valores e de principios morais, assentados nos ideais de
pureza e de doagdo.

Foi justamente este viés perverso do discurso catélico que motivou
o estudo das representagSes femininas emitidas pelo poder normativo da
Igreja. A visdo contraditoria que Marina WARNER (1 083) indica ao tratar
da representagio mariana, que confere um poder as mulheres, porém impde
os limites deste poder a partir do seu género.

A partir disso, algumas questdes foram levantadas como: o que
tornaria o catolicismo tdo atraente para as mulheres? E até que ponto a
atuagdo feminina no movimento leigo seguiu os parimetros das
representagSes femininas produzidas pela norma?

Para tanto, optou-se pelo estudo de um grupo de mulheres que
participaram das comunidades eclesiais de base na Vila Sio Pedro Apostolo
na cidade de Curitiba no final da década de 1960 e no decorrer da década de
1970.

A finalidade deste texto € ir além do discurso da norma, analisando o
significado que as participantes atribuiram ao seu trabalho, bem como,
entender como a norma catélica possa ter influenciado a construgio de suas
subjetividades. Desta forma, empregou-se a metodologia da Histéria Oral
com o objetivo de acessar as subjetividades das participantes.

A delimitagdo temporal e espacial na escolha das entrevistadas
procurou respeitar as vérias fases de desenvolvimento das comunidades na
Vila Sao Pedro Apéstolo em Curitiba. Desse modo, entre as mulheres
selecionadas se encontra algumas que participaram dos primeiros anos das
comunidades, no final da década de 1960 e também outras que participaram
a partir da metade da década de 1970, quando as comunidades proliferaram
na regido, dando origem a dois setores: Sao Pedro e Carmelo.

Foram entrevistadas seis mulheres com idades que variam entre 61 a
80 anos. Elas ainda sao participantes ativas das comunidades e desempenham
varios tipos de ministérios. Eis porque acredita-se que esse grupo de mulheres
permite analisar o significado que elas atribuiram ao exercicio de ministérios
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nas comunidades, bem como a visdo delas sobre o papel feminino na Igreja
e na sociedade.

A formacio das CEBs

Os intelectuais, associados as CEBs, compreendiam a comunidade
como um modelo para a sociedade, uma possibilidade para a Igreja na
pés-modernidade, sem a necessidade de retornar ao passado. Ao mesmo
tempo, as CEBs se constituiam como parte do processo de construgdo da
“Igreja dos pobres” na Igreja pos-conciliar (NUNES, 1991).

As CEBs foram criadas na década de 1960 a partir de um contexto
social pautado pela crescente modernizagio e mecanizagdo da agricultura
que provocou uma grande migrago da populagdo rural para as periferias
das cidades a procura de novas formas de sobrevivéncia. A situagdo politica
era de repressdo, devido 2 instalagio de ditaduras militares em alguns paises
latinos americanos, o que gerou uma reagfo entre parte da populagdo e do
préprio clero na luta contra as atrocidades dos regimes. Esses dois fatores e
mais a necessidade de mudangas da propria Igreja se conjugaram na criag@o
das comunidades eclesiais de base.

Além disso, de acordo com Maria José Rosado NUNES (1991),
a expansio numérica das comunidades, no periodo que corresponde o final
da década de 1960 até a metade da década de 1970, demonstra a importancia
simbolica e real desta experiéncia religiosa na Igreja e na sociedade
brasileira. Muitos fatores foram responséveis para esta disseminagdo, mas
a vontade e a condugdo da hierarquia eclesiastica foram decisivas.

O estimulo por parte da hierarquia eclesiéstica é perceptivel em pelo
menos duas diregdes: o envio de missdes religiosas para organizar as
comunidades, sobretudo de ordens femininas; e a farta literatura teolégica
produzida nesse periodo sobre as CEBs (NUNES, 1991).

Segundo Irinéia FRANCO (2008), independentemente das
discordéncias entre os historiadores sobre o fato da existéncia ou ndo de
uma igreja comprometida com as bases, a questdo € que ap6s a experiéncia
das CEBs a feigdo do catolicismo na América Latina modificou-se. Deste
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modo, a convergéncia de uma populagfo pobre acostumada a um catolicismo
tradicional e popular, expresso por ter¢os, novenas e quermesses, com uma
leitura libertadora da Biblia reinventou a utopia do “Reino de Deus”
(FRANCO, 2008), ou melhor, abandonou a figura de Cristo Rei pela do
Jesus Libertador.

O desenvolvimento das CEBs em Curitiba, Salvina Maria FERREIRA
(1996) afirma que alguns estudos sobre CEBs n3o consideram as
comunidades do sul como verdadeiras CEBs, porque elas estavam mais
ligadas a um catolicismo tradicional do que de fato com a proposta da Igreja
do Povo.

Esses estudos indicam que a experiéncia das CEBs ndo foi possivel
no sul do pais, devido ao fato da populagdo praticar um catolicismo de
imigragdo, no qual o fiel age passivamente diante do padre (FERREIRA,
1996, p. 25). Segundo Salvina FERREIRA (1996), essa conclusdo seria
equivocada, porque as especificidades culturais da populagdo do sul nio
amenizam as diferengas sociais entre pobres e ricos.

Em Curitiba boa parte dos participantes das comunidades era oriunda
de outras regides do pafis como Minas Gerais, Bahia e Santa Catarina!, o
que descarta a explicagdo do catolicismo de imigragdo, porque alguns
provinham justamente de dreas com um catolicismo histérico com tragos
luso-colonial e ultramontano, demonstrando em sua vivéncia comunitiria e
religiosa estes tragos.

A Histéria das CEBs em Curitiba se inicia em 1968 a partir do Plano
Pastoral da CNBB. O pe. Albano Cavalin, coordenador da pastoral
arquidiocesana de Curitiba, solicitou ao pe. Miguelangelo Romero a sua
ida a Itabira, Minas Gerais, para aprender como organizar CEBs. Sendo
assim, as comunidades eclesiais de base em Curitiba também se iniciaram
pela interveng@o da autoridade eclesidstica.

! Apesar de muitas afirmarem virem do norte do Parand, a sua terra de origem
era outra, ou seja, Curitiba seria a sua segunda migragfo. A primeira tentativa de
migragdo, pelo que tudo indica, foi migrar para uma zona rural parecida com a que
provinha, pois eram familias que trabalhavam na lavoura. A migragfo para a cidade
foi adltima opg3o. Esse percurso confirma a tese de que as mudangas na agricultura
levaram a populag3o rural a migrar para as cidades.
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Ao retornar de sua viagem o pe. Miguelangelo comegou a organizagéo
das comunidades em sua paréquia na Vila Sdo Pedro Apéstolo, no bairro do
Xaxim. Na medida em que a populagfo da 4rea aumentava e os participantes
das comunidades também, o niimero de comunidades seguia o crescimento.
Portanto, em pouco tempo, pe. Miguelangelo foi criando cada vez mais
comunidades. No setor Sao Pedro foram criadas nove comunidades: Espirito
Santo, Independéncia, Sdo Pedro, Nossa Senhora de Fétima, Perpétuo
Socorro, Rex, Santa Edvirges, Santa Terezinha e Urano. No setor Carmelo
se constituiram seis comunidades: Acordes, Maria Angélica, Jardim Natal,
Campeche, Gramados e Gargas.

No periodo analisado dois padres sdo sempre citados pelas
entrevistadas pe. Miguelangelo?, considerado o pai das comunidades, e Jodo
Rocha, o padre que deu continuidade aos planos das CEBs na cidade.
Percebe-se que a principio esses dois padres atendiam a regido. Depois da
sua saida, grupos de missionarios apareciam esporadicamente e atualmente
os padres que assumiram a coordenagdo das comunidades, na opinido das
entrevistadas, parecem desconhecer a proposta da Igreja do Povo.

Apesar do importante papel que esses padres e outros religiosos,
sobretudo as irmias, desempenharam na efetivagdo das comunidades na
cidade, este texto analisa a prética das leigas nas CEBs. Entendendo as
CEBs como um espago de sociabilidade das familias recém chegadas a
cidade de Curitiba e como aos poucos as experiéncias desenvolvidas nas
CEB:s pelos participantes assumiram caminhos diversos.

Familias migrantes e as comunidades como espacgo de
sociabilidade

Quando eu cheguei aqui num domingo, foi, quando foi no outro
domingo, j4 fui procura igreja, ja cheguei 14 e encontrei outra
colega que veio também do norte do Parand, também procurando
igreja, e segui a igreja, e corri atrés [...] (OLIVEIRA, 2008)

2 Chamado por elas de Pe. Miguel, por isso de agora em diante o chamarei
assim.



164 Trajetorias Femininas nas Cebs:...

L4 [Congunhal, Minas Gerais] porque no dava mais mantimento
quase, ndo sobrava terra boa pra gente planta, ento a gente veio
quase pedindo esmola de 14, de Minas, né; um aperto danado, ai
quando o meu marido viu que ndo dava mais, tava muito dificil
pra vive; os patrdo pagava muito barato, 0 que pagava a gente
fazia compra pra semana, acabava o dinheiro, né, que ganhava
por dia, muito barato, e ai 0 mantimento nfo tava dando mais,
entdo a gente fazia o que 14? Trabalhava na lavoura, no tinha
emprego né, ai nés mudemo de 14, mas mudemo pobre, pobre,
que cheguemo a Siqueira Campo a zero [...] (COSTA, L., 2008).

E com esse espirito itinerante que se inicia este tépico, porque as
entrevistadas trazem em suas narrativas de vida a migragiio como uma forma
de sobrevivéncia familiar. Nas suas narrativas, o passado e o presente se
confundem dando sentido a sua experiéncia de vida. A comparag#o constante
com o passado indica uma preocupagio demasiada com os caminhos que o
presente toma. Qual serd o destino dos filhos e dos netos? Qual seré o futuro
das CEBs? Haver4 a manuteng&o dos valores e dos principios que elas tanto
lutaram durante as suas vidas para manter, diante de seu grupo familiar ou
comunitario?

Outras narram o passado de maneira nostalgica sobre um periodo da
vida em que eram mais ativas, e que por questdes de saide hoje ndo podem
mais realizar as mesmas fungdes na comunidade. Outras parecem
extremamente cansadas pela idade e pela luta didria pela sobrevivéncia,
numa histéria de vida de trabalho 4rduo fora e dentro de casa.

As entrevistadas vivem nos bairros pobres da cidade, que por muito
tempo e, em alguns casos até hoje, elas sdo estigmatizadas por sua condigdo
social. Mulheres que atualmente sofrem violéncias cotidianas como assaltos
¢ o medo da morte ao andar pelas ruas de seu bairro.

Porém, esse bairro, quando elas chegaram, seja no inicio da década
de 1960 ou na metade da década de 1970, & descrito como um grande campo
com vacas, com pequenas e poucas casas, sem luz, 4gua ou esgoto. Essas
mulheres viram seu bairro se formar e lutaram para conseguir a infra-estrutura
necesséria para melhorar a vida de suas familias.
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As narrativas delas descrevem a saga de familias pobres, migrantes e
numerosas. Nessas familias a figura da mée tem vérias fungdes e significados.
A mie é aquela que oferece a sobrevivéncia material, como a companheira
de seu marido nessa luta diéria; é aquela que administra o lar e cuida da
criagdo dos filhos. Como uma das entrevistadas disse, ¢ “uma matematica
muito sensivel” a forma que a mulher realiza todas as suas atividades, todos
os dias. Quando questionada como dava conta de todas as suas atividades,
Irene respondeu:

Dividido, minha filha, vocé tem que pegar o tempo, colocar num
quadrinho assim, e dividir, ¢ uma matemética muito sensivel,
porque se vocé ndo souber dividir aquele tempo, vocé deixa seu
filho perece, deixa tua familia perece, e dai trabalha na
comunidade, o que acontece é cobrado em casa, [...] Eu penso
assim; a mulher no é escrava, ndo é empregada, mas a mulher €
o centro da administragdo de uma casa, por mais que ela tenha
uma empregada que faga, mas ela é o centro da administragdo
caseira, né (COSTA, L., 2008).

E interessante observar que a entrevistada fala que a mulher administra
a casa independente da sua classe social. No caso das médes pobres
entrevistadas que tinham que trabalhar fora para “ajudar™ no orgamento
familiar, elas deviam que coordenar a distribuigdo de tarefas entre os filhos,
com os mais velhos cuidando dos mais novos, ou ela deveria buscar os
filhos na escola. Depois de um dia exaustivo no trabalho elas realizavam as
tarefas domésticas, como lavar a roupa e preparar as refeigdes.

Mas qual era a justificativa para que os maridos néo assumissem as
mesmas obrigagtes em casa que as esposas? Segundo Irene seria a propria
sociedade que tornava o horério da mae trabalhadora mais flexivel do que o
do pai. Uma empresa ndo compreenderia porque um pai tivesse que sair
mais cedo para buscar seu filho na escola, a ndo ser que ele nfo contasse
com alguém para fazer isso. Além disso, o envolvimento da mie com os
filhos seria mais intenso desde a gravidez, como se fosse mais “natural” a
mulher cuidar de seus filhos, do que o homem.

! Termo empregado por elas.
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A despeito dessa desigualdade nas atividades desempenhadas pela
esposa e pelo marido no casamento, a figura do casal aparece na narrativa
das entrevistadas como simbolo de companheirismo, seja na luta pela
sobrevivéncia da familia, seja na participagdo na comunidade eclesial de
base.

Lontina, ao ser questionada sobre o niimero de participantes homens
e mulheres nas comunidades no final da década de 1960, respondeu de uma
forma que demonstra a cumplicidade dos casais:

Era mais ou menos equilibrado, nés ia com os maridos, porque
nods fazia de noite as reunides, daf a gente tinha medo, a Dirce ia
com o Neco, eu ia com meu marido, a Geraldine ia com o Jodo, a
Rosa ia com o Basilio, todo mundo, era os casais que iam;
[carregava o marido] o marido e as criangas junto, as criangas
tinha que leva junto porque néo podia deixa, a minha casa era
muito pobrezinha, ndo tinha, s6 uma fechadura qualquer, a janela
ruim, ent#o se alguém entrasse, ndo tinha nada pra rouba; mas as
criangas a gente levava junto, a gente era meio a meio [...]
(LICHEWITZ, 2008).

Lontina ndo foi a {inica entrevistada que falou da cumplicidade dos
casais que formaram o bairro. Pode-se cogitar que para essas familias que
estavam se estabelecendo na regido, as oportunidades de espagos de
sociabilidade eram limitadas. Neste sentido, a igreja ou a comunidade
eclesial, com seus cursos de formag4o, eram espagos para conhecer os seus
vizinhos, fazer amizades e conversar.

O marido de Lontina no inicio das comunidades foi convidado pelo
padre Miguel para ser animador de Pais e Padrinhos, ou seja, o padre queria
formar um homem para falar com os outros homens da comunidade. No
entanto, com o passar dos anos, o seu marido se afastou das atividades da
comunidade.

Ezilda e Vito chegaram ao bairro em 1975, vindos de Santa Catarina,
o marido era caminhoneiro e Ezilda ndo exercia fungdes fora de casa. Logo
que comegaram a participar da comunidade eclesial, Ezilda incentivou o
marido a assumir fungdes:
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[...] o padre Jodo Rocha fez um desafio, sera que ndo encontra
catequista neste bairro, porque no sei o que, ele comegou a fazer
um desafio, né; e daf eu cutuquei o meu marido, eu disse assim:
Que tal nés pega, nés dois? [0 marido disse:] Mas como eu posso?
Ele falou, eu n3o posso fazer isso, porque eu viajo; af, eu disse:
Nos sabados quase sempre vocé td, entio vamos montar dois
grupos, quando vocé ta vocé [d4], sendo eu fago catequese pra
vocé, né, com o teu grupo [...] (HOFFMANN, 2008).

E interessante perceber a estratégia de Ezilda para envolver o seu
marido nas atividades da comunidade. Ela sugeriu que poderia dividir com
ele a responsabilidade sobre o grupo de catequese. Até os dias atuais o casal
trabalha nas comunidades da regifio como animadores. Porém, pelas
entrevistas pode-se notar que a continuidade dos homens nas fungdes,
acompanhando a esposas foi mais uma exce¢o do que uma regra.

A medida que os homens comegaram a criar novos espagos de
sociabilidade, eles abandonaram as suas atividades nas comunidades. Eles
passaram a ser apenas acompanhantes eventuais das esposas, cCOmo no caso
do Neco, marido da Dirce, que se envolveu mais com a parte esportiva e
recreativa do bairro:

[...] Ele era [ativo], ele que fundou o clube aqui, que até tem o
nome dele, campo de futebol, né. Eu era ativa de um lado, ¢ ele
era de outro. Nos dois era lider, as vezes em quando pegava fogo,
porque dois lider € dificil (risos). Ele também me acompanhava
na comunidade, como eu também acompanhava ele se tinha uma
recepgdo, uma coisa, eu acompanhava ele, também [...]
(ANDRADE, 2008).

Portanto, com o passar do tempo, as comunidades se tornaram cada
vez mais espagos de atuagao das mulheres, com uma presenga bem pequena
de homens. Maria José Rosado NUNES (1991) observa que a bibliografia
em geral silencia o fato de que as comunidades eclesiais de base serem
essencialmente comunidades de mulheres. Quando a questdo de género ou
de raga ¢ tocada, ¢ de maneira rapida e superficial, como algo periférico.
Para estes estudos a Ginica categoria relevante ¢ a de classe social.
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Conquanto tais estudos silenciarem o fato das CEBs serem formadas
em sua maioria por mulheres, este dado n3o pode ser ignorado ou considerado
como “natural”. Segundo a autora, devido o carater branco/masculino do
poder exercido na Igreja, as questdes de género e de raga ndo podem ser
descartadas das analises (NUNES, 1991, p. 191).

Para Marcia Thereza COUTO (2002) os estudos de género que
analisam as CEBs sdo relativamente tardios, apenas na década de 1990 sdo
realizadas pesquisas académicas que enfocam o papel das mulheres nas
CEB:s. Entre os temas tratados por estes estudos, estavam o comportamento
reprodutivo, sexualidade, ag#o politica e conflitos familiares.

A auséncia de estudos sobre as CEBs a partir da perspectiva de género
se devia a linha de interpretagdo dos pesquisadores e dos lideres do
movimento que enfatizavam mais a questfo de classe social em detrimento
das questdes de género (COUTO, 2002, p. 361). Deste modo, apesar das
mulheres se constituirem a maioria nas CEBs, elas foram ignoradas pelos
estudos até a década de 1990.

Além das comunidades eclesiais de base se configurarem como grupos
de mulheres, elas lutaram para modificar as fei¢des de seus bairros. Como
mencionado, a regido que habitavam era carente em infra-estrutura e uma
das linhas de agdo das CEBs era a melhoria da condigfo de vida material da
populagdo pobre.

Porém, essa melhoria ndo deveria ser algo dado pelos favorecidos
como um paliativo, que apenas amenizava o sofrimento, mantendo a
exploragdo. Por isso, a populagdo pobre deveria ser conscientizada do seu
estado de opressdo e estimulada a transformar tal realidade. Nesse processo,
as mulheres foram importantes, sejam as religiosas que eram as agentes
que operavam esta conscientizagdo, sejam as mulheres da comunidade que
desenvolviam esta luta por mudangas no bairro:

[...] era toda semana, toda semana, depois a mulherada foi se
destacando mais, e os homens comegaram a ficar pra trés, foram
parando né, entdo as mulherada, porque agora a maior parte é
mulher que té trabalhando nas atividades, homem ndo tem muito,
ndo [...]
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O padre que arrumou aquelas missiondrias, elas que vieram pra
c4, eram 10 mulheres, e dai elas comegaram a fazer um movimento
com as mulherada, que tinha que ter saude, tinha que ter escola,
que tinha que ter isso ¢ ter aquilo, ai que comegaram a organizar
0s grupos, e assim surgiu a associagdo de moradores, ai
devagarzinho foi colocando o posto de saiide, tem até hoje, acho
em 78 por af; dai comegou a cresce um pouquinho, né; dando
espago, af fomo adquirindo, luz, rua, no tinha luz, ndo tinha rua,
era s6 campo, nfo tinha nada, nada; dai comecemo a exigir da
prefeitura, dai veio a luz, dai veio as ruas, ai se comegou a
organizar; foi se organizando os bairros, foi crescendo, e daf foi
exigido a 4gua e o esgoto; deu muita briga, mas conseguimo, né
[...] (LICHEWITZ, 2008).

Ao perguntar para Ana porque nas comunidades ha mais mulheres
do que homens, ela afirmou que as mulheres sdo mais “corajuda”,
a organizagio do bairro exige muita conversa e discussdo com os vizinhos
e reunides que parecem intermindveis, o seu marido ndo via sentido nas
reunides, acreditava que ndo tinha um resultado efetivo. No entanto, as
reunides nas comunidades deram origem as associagdes de bairros e por
intermédio dessas associagdes, muitas reunides foram marcadas com
funcionérios da prefeitura, como as assistentes sociais, os estagiarios de
medicina e de enfermagem.

Portanto, o resultado efetivo que o marido de Ana ndo via, aconteceu
e em grande medida pela mobilizagio constante das mulheres do bairro.
Novamente uma realizagio feminina que ndo foi reconhecida pelos homens
e, muitas vezes, nem pelas mulheres.

Para Maria José Rosado NUNES (1991) as comunidades eclesiais de
base reproduzem e constroem as relagdes sociais mais amplas entre homens
e mulheres. E é o que se percebe na narrativa das entrevistadas quando se
referem ao papel esperado das mulheres e dos homens na comunidade e na
sociedade. Elas tendem a reproduzir os papéis estabelecidos.

E o caso de Dirce, que apesar de ter exercido um papel de lideranga
na comunidade, afirma que esta néo é uma fungéo feminina, porque a mulher
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ndo tem firmeza suficiente para “liderar™. A forma que a entrevistada fala
dé a entender que a mulher poderia perder o controle sobre reunides ou a
condugdo dos trabalhos da comunidade por seu jeito mais décil. Ela teria
maior dificuldade para se impor.

Sendo assim, Dirce acredita que ela é uma exceg#o entre as mulheres,
por ter qualidades que permitiram a ela exercer a lideranga da comunidade.
De fato, Dirce ¢ citada por outras entrevistadas como uma referéncia na
regido, no sentido de ter auxiliado a disseminag@o de comunidades no setor
Carmelo, ap6s ter sido do grupo inicial de casais que formaram as primeiras
comunidades na Vila Sdo Pedro Apéstolo.

Por outro lado, Lontina parece ter uma visdo diferente sobre o papel
feminino, quando perguntado sobre o modelo mariano e se ele poderia servir
como referéncia para os homens; ela respondeu que além de Maria, as
proprias mulheres podem ser modelos para os homens:

[...] porque vocé pode vé, se vocé observar bem, muitos homens
se espelham nas mulheres, né, eles muitas vezes te admiram, as
vezes te criticam , porque as vezes vocé faz bem, vocé faz melhor
que eles, né; o meu mesmo, ele fala, porque eu chego todo mundo
me conhece, todo mundo cumprimenta, todo mundo d4 beijinho,
né, ele ndo, ele é mais fechado, entdo o problema é dele, eu tenho
essa visdo pode se espelha em mim [...] (LICHEWITZ, 2008).

Essa passagem da narrativa de Lontina também ressalta outro
elemento importante para essas mulheres, a sociabilidade; as reunides na
comunidade proporcionavam o encontro e a afetividade para elas. Os
homens, por sua vez, desejavam outro tipo de sociabilidade, ligada mais
com a demonstragdo de sua virilidade, como o futebol ou o bar.

Os encontros das mulheres nas comunidades regrados por cinticos,
conversas e partilha nio fazia parte do universo masculino, sendo assim, as

* Apesar da conotago desta palavra pela entrevistada soar mais como mandar
do que liderar, ela nunca iria atribuir essa palavra de maneira direta porque seria
totalmente contréria 2 visdo de animador das comunidades. No entanto, pela forma
que ela descreve o papel de lideranga, parece que seria necesséria a qualidade de
mando e n3o de moderador.
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comunidades propiciavam um espago mais proximo as expressdes femininas.
Lourdes comenta que seu marido no se interessava muito pelos encontros
porque exigiam leitura e como ele apenas tinha estudado 30 noites em Minas
quando jovem, néo acreditava que poderia acompanhar os estudos (COSTA,
L., 2008).

Admitir publicamente que nfio € capaz é uma grande prova para o
homem, pois isso coloca em jogo a sua virilidade. Por outro lado, das
mulheres j4 & esperado o fracasso, por isso elas podem ousar, porque isso
ndo colocaria em vulnerabilidade a sua honra.

Portanto, o fato de Lourdes ousar participar dos estudos biblicos sem
contar com uma educagio formal, tinha um menor impacto sobre a sua
feminilidade. O seu marido, por outro lado, poderia ser desacreditado
publicamente, por isso a atitude mais retraida dos homens na comunidade.

A virilidade como postura ética estd associada diretamente a virilidade
fisica, por isso o homem que ¢ destituido desta ética estd colocando em
risco a sua virilidade fisica e, por conseguinte a sua honra masculina
(BOURDIEU, 1999, p. 20). Esta honra é expressa por manifestagdes de
proezas e de exploragdo que conferem honra ao seu executor (BOURDIEU,
1999, p. 29).

As comunidades representavam uma novidade na vivéncia religiosa
e como algo novo suscita incertezas e insegurangas, como arriscar a sua
reputagio numa empreitada destas? Como assumir fungdes de lideranga?

A questio da lideranga remete a outro ponto muito relevante sobre as
relagdes de género nas comunidades eclesiais de base: os ministérios.
Leonardo Boff (1986) em seu livro “E a Igreja se fez povo” comenta os
ministérios dessa nova forma da Igreja na América Latina. Primeiramente o
autor explica que os que exercem os ministérios tradicionais da Igreja, como
os padres, devem perceber que na Igreja do povo néo se deve portar como
depositarios da verdade; devem atuar mais como animadores da fé da
populagdo.

Mas adiante, Leonardo BOFF (1986) trata dos novos ministérios
criados na Igreja do povo, para tanto, o autor expde que essa nova forma da
igreja estd apoiada em quatro eixos: o antincio evangélico, a celebrago, a
ag@o no mundo e a coordenagfo. Segundo o autor, a coordenagdo confere
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unidade a comunidade, ¢ ela que deve animar e articular os outros eixos.
A coordenagfo ¢ assumida pelo papa, pelos bispos, pelos parocos e pelos
coordenadores das comunidades, sendo que os leigos tém mostrado extremo
entusiasmo nesta fungdo. A agio dos leigos € mais impressionante nas regides
onde faltam sacerdotes e religiosas, assumindo fungdes ligadas
a evangelizago,  celebragio, aos canticos, 4 catequese, 3 visita aos doentes,
a preparagdo de noivos, ao cuidado com a subsisténcia dos desempregados,
a alfabetizagdo de adultos e muitas outras fungdes.

Todas essas fungdes sdo os ministérios comunitarios que exigem
apenas uma habilidade pessoal e a pratica dos envolvidos, ou seja, com o
passar do tempo a prépria comunidade escolhe seus ministros por suas
habilidades. A relagdo entre comunidade e ministro tem que ser simbi6ntica,
um sem o outro ndo existe (BOFF, 1986, p. 63-64).

Pelas entrevistas, percebe-se que a dinimica de formagdo dos
ministros respeitava primeiramente a pratica e depois a formagdo teérica
dos escolhidos. Irene ao descrever como foi a sua formagdo como ministra
da eucaristia, explica que recebeu orientagdo da irm Anita, que passou
cada etapa da celebragdo passo a passo em virias celebragdes, s6 depois
teve um curso de formagdo na Curia. A principio Irene foi tomada de uma
grande inseguranga para realizar a sua primeira celebragio, acreditando
que os outros participantes da comunidade nfo iriam respeita-la por ndo ser
religiosa (COSTA, L., 2008).

Irene se via como ajudante dos religiosos, que poderia realizar
pequenas partes da celebragfio e ndio conduzi-la, nem tampouco venerar e
distribuir a héstia, pois isto era monopélio dos religiosos. Realmente essas
fungGes, durante muito tempo, foram monopélio dos agentes do sagrado.
Como a Igreja estava propondo que os leigos assumissem tais fungdes?

Lontina conta que no inicio das CEBs na regido, os pais se opuseram
a catequese ministrada por leigos. A resisténcia foi tdo grande que fez com
que alguns ministros desistissem de suas fungdes. Os pais queriam que a
catequese continuasse a ser dada por freiras e pelos padres. Lontina comenta
que, até hoje, se o padre e o ministro estdo distribuindo a héstia, muitos
preferem tomar a héstia das méos do padre (LICHEWITZ, 2008).
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A resisténcia muitas vezes ndo partia apenas dos outros leigos, mas
dos padres que assumiram as comunidades anos mais tarde. Eles comeg¢aram
a encarar os ministros como meros ajudantes na celebragfo,
descaracterizando a proposta inicial dos ministérios nas comunidades
(HOFFMANN, 2008).

Lourdes, ap6s ter participado das CEBs, passou alguns anos em outra
regidio na qual ndo havia comunidades. Ela desejava continuar o trabalho
que realizava na comunidade, visitando os doentes e dando a eucaristia
para eles. Porém, nessa nova paroquia, o padre apenas aceitava o ministério
mediante um curso de dois anos. Sobre isso Lourdes comenta como se sentiu:

[...] Olha eu entendo que o servigo da comunidade é bem diferente
destas igrejas que so de outro ritmo, tem igreja que s#o matriz,
que a gente participou de vérias, é muito diferente das comunidades
de base, né; mas a tinica coisa que eu acho que a comunidade de
base é uma comunidade demais espago pra gente, pega um trabalho
pra ajuda, a minha experiéncia que eu acho na comunidade de
base, que pessoa sem leitura até pega algum trabalho, alguma
coisa pra ajuda, e nestas outras tém pessoas ja escalada pra aquele
servigo e pronto, a gente s6 participa da celebragdo, mais nada, e
a comunidade de base ndo, eles pegam o povo pra ajuda, €
comunidade e tudo tem que pega um pouco pra ajuda [...] (COSTA,
L.,2008).

A narrativa de Lourdes deixa clara a sensagdo de exclusdo que ela
sentiu numa igreja que cria empecilhos para os fiéis exercerem fungGes,
enquanto nas comunidades ela se sentia acolhida e valorizada, mesmo ndo
tendo muita instrugdo formal. Pode-se perceber, de acordo com a bibliografia
sobre as CEBs, a tendéncia dos novos padres adotarem uma posigdo
hierdrquica com relagdo aos fiéis, provoca estranhamento ou revolta daqueles
acostumados a autonomia que as comunidades proporcionavam.

No entanto, é bom lembrar que de inicio a figura do ministro leigo
foi muito questionada pela comunidade. Pode-se pensar que era justamente
por isso que os homens resistiam em assumir os ministérios. Como apontado
anteriormente, os homens sempre tém algo a perder, justamente por sua
posi¢o dominante em relagio a mulher, entdo seria muito perigoso assumir
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uma atividade que colocasse em diivida a sua credibilidade. Enquanto que
a mulher, por estar na margem do poder, ndo tem muita coisa a perder®, por
isso pode arriscar mais, expondo-se.

O numero expressivo de mulheres nas CEBs pode ser explicado
Justamente pela posigdo da mulher 4 margem na sociedade. Por ser uma
experiéncia nova, as comunidades poderiam ameacar virtualmente a
masculinidade. Por outro lado, devido ao rigor moral, as mulheres nio
poderiam circular em espagos que eram considerados permissivos
moralmente, como o campo de futebol ou os bares. Logo, para conseguir
criar um grupo de sociabilidade que era aprovado socialmente, essas
mulheres viam nas comunidades um espago permitido para a sua expressao
e convivio social.

Além disso, as comunidades criavam oportunidades de atividades,
inclusive de comando, que ndo estavam disponiveis na sociedade, seja por
serem de um grupo social desfavorecido, seja por serem mulheres. Desta
forma, as comunidades se configuravam como um espago importante de
realizagdo da subjetividade dessas mulheres.

Com o passar do tempo, na medida em que as comunidades se
desenvolviam e a resisténcia aos ministérios foi vencida, os homens passaram
a assumir ministérios também. E interessante observar que os ministérios
assumidos por eles sempre sdo aqueles considerados mais importantes na
comunidade, como o de celebrante e o de ministro da eucaristia.

As mulheres assumiam essas fungdes e também outras, como a de
zeladora de capelinha, catequista e visita aos doentes. O exercicio dessas
fungdes era assumido preferencialmente pelas mulheres por estarem
associadas as atribuiges eminentemente femininas, como o cuidado com o
outro e a educagio moral.

A manifestagdo da virilidade estaria associada a um trabalho
psicossomético que € aplicado na educagfio dos homens. Esse trabalho realizado
de maneira continua pretende virilizar e despojar de elementos femininos o

* O que a mulher tem a perder € sua honra que est4 associada 4 pureza sexual e
moral. Mais adiante poderemos ver que as comunidades forneciam o espago
moralmente aceito para o exercicio de sua expressdo (BOURDIEU, 1999, p. 36).
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homem (BOURDIEU, 1999, p. 37). A moral da honra masculina € incorporada
em seus gestos e posturas corporais para provar a sua masculinidade, sendo
assim, atitudes como enfrentar, olhar de frente e com postura ereta, constituem
o fazer-se e manter-se homem (BOURDIEU, 1999, p. 38).

Por isso algumas atividades podiam representar uma ameaga a
masculinidade por estarem associadas as qualidades femininas, como educar
criangas. Pode-se cogitar que por isso se encontrava poucos homens
dedicados a catequese, enquanto o seu niimero era maior entre os ministros
da eucaristia. O trabalho de catequista estava restrito a um espago mais
doméstico, por outro lado o ministro da eucaristia teria um lugar de destaque
na comunidade, no espago piblico.

Ao mesmo tempo, o fato do ministério da eucaristia concentrar os
homens da comunidade conferia a esse ministério um enobrecimento.
Segundo Pierre BOURDIEU (1999, p. 73) as atividades que sdo realizadas
pelos homens recebem uma 4urea de reconhecimento. A mesma atividade
quando é realizada por mulheres recebe uma conotagéo pejorativa:

A contradig#o provocada pelo fato das mulheres serem a maioria nas
CEBs e néio exercerem as fungdes principais, também ocorreu nos encontros
interclesiais, nos quais eram discutidas as agdes das CEBs no pais, porque
o nimero de mulheres era menor do que de homens. Portanto, apesar de ser
a maioria, nesses encontros, as mulheres possuiam menor representatividade
(NUNES, 1991).

Como as entrevistadas percebem o seu papel na comunidade € o papel
da mulher na sociedade? E as representagGes sagradas de Cristo € Maria,
qual a leitura que elas produziram destas representagSes? E qual a relagéo
entre esta leitura e a visdo que elas tém da mulher?

As visdes sobre o papel feminino na igreja e na sociedade

[...] sempre tinha mais mulheres, porque os homens [...] ndo t€ém
aquele pique, eu acho, [...] e outros, sei 14, ndo se interessa, acha
mais cémodo chega do trabalho, ja cansado, e as mulheres
participam e ainda vdo na reunido, trabalham e vo na reunifo, e
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os homens j& gostam mais de bar e outro, ai j4 tira o pique, né. Af
as mulher continua lutando [...] (HOFFMANN, 2008).

De acordo com Maria José Rosado NUNES (1991), as mulheres
garantem a continuidade do grupo da comunidade com a sua persisténcia e
presenga constante, sdo elas também que conseguem aumentar o niimero
de participantes, porque logo que uma nova familia muda para o bairro,
elas realizam visitas e convidam para participar da comunidade.

O esforgo das mulheres também é perceptivel no trabalho das freiras,
nas narrativas das entrevistadas, as irmds aparecem como orientadoras dos
leigos na realizagdo dos ministérios, formando-os ou fornecendo materiais.
Além disso, as freiras incentivavam e organizavam as mulheres na luta para
melhorar as condigdes materiais do bairro.

Apesar desse papel de grande importancia das religiosas, as
entrevistadas geralmente lembram mais da atuagdo dos padres e ndo
questionam a hierarquia estabelecida na Igreja entre homens e mulheres.
E o que ocorre quando se pergunta a Irene o que ela pensa sobre a ordenagio
das mulheres, e ela se posiciona contréria 4 ordenagfo. O argumento utilizado
por ela € que as mulheres tém filhos e por isso ndo podem viajar e mudar de
pardquia como os padres. A nfo ser que a mulher optasse em ndo ter familia.
Entdo, foi indagado se esse ndo seria o caso das freiras. Irene ficou surpresa,
como se nunca tivesse pensado nessa possibilidade, ficando sem resposta.

E interessante observar que, apesar de indicar os filhos como
impedimento para a mulher assumir as funges do padre, a entrevistada ndo
coloca em diivida a questdo da pureza sexual das mulheres, porque imagina
a situagdo com mulheres que jé tiveram filhos para consagrar a hdstia. Os
impedimentos seriam os filhos e a fungfio que exige constante locomog#o.
E como se ela estivesse se colocando no papel do sacerdote, porque, a
principio, ndo lembra do caso das freiras que ndo tém filhos e, por isso o
seu argumento ndo se manteria.

Outro ponto interessante é notar que a entrevistada associa
automaticamente a maternidade a figura feminina, como se fosse algo dado
naturalmente, enquanto que a paternidade néo € entendida como algo inerente
a natureza masculina. Isso poderia estar ligado 4 forma como ela compreende
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a maternidade e a paternidade. Irene acredita que a relagdo mde e filho é
diferente da do pai com o filho. Por causa da gravidez a mie desde o inicio
estabelece uma relagdo mais préxima com seu filho.

Além disso, o seu argumento evidencia como a ordenagdo apenas
dos homens para o sacerddcio nunca foi questionada ou pensada por ela de
maneira mais detida. A entrevistada também ndo questiona o celibato do
padre, alids, acredita que isto é condigdo para que ele realize as suas
atividades, esquecendo que em outras religides, como a protestante, os
pastores podem constituir familia e desempenhar as suas fungdes.

Segundo Carmem Cinira MACEDO (1997), a tradigdo catdlica
associa o pecado a prética da sexualidade. Essa associagdo se baseia na
idéia dicotdmica de corpo e de alma. A préatica da sexualidade prenderia a
alma ao mundo mundano da carne. Nesse contexto, o celibato é um sinal de
libertagao das coisas do mundo, o que cria uma hierarquia entre o clero € 0
leigo. Apesar disso, nem todos os religiosos que optaram pela vida celibatéria
recebem o mesmo direito e tratamento na Igreja.

Embora o papel das irmds ser de fundamental importéncia para a
comunidade, elas raramente sdo lembradas. E perceptivel também que as
fungdes que desempenharam geralmente estavam ligadas as qualidades
consideradas femininas, como o papel de educadora das criangas ou de
formadora das liderangas. Por outro lado, a figura do padre € central, como
se percebe na narrativa de Dirce.

Sim (com énfase), ele [0 padre] é, como se diz, o esteio da
comunidade, né, nos grupos de reflexdo do bairro, ele ta toda
vida presente, ele ajuda cada grupo que as vezes td meio caindo,
porque ele é a presenga, [...] o representante de Cristo que t4 ali
no meio, que t4 ajudando a gente a achar o caminho, né. E muito
importante a presenga do padre, ao contrdrio que as pessoas
pensam que o grupo de comunidade n#o precisa muito do padre,
precisa; € ele o orientador, mas tem que ser disponivel, também,
n#o é qualquer padre que é. Ndo ¢, aqueles padres mandam que
s eles sabem, nfdo acontece a comunidade, ndo acontece
comunidade, s6 quando é disponivel mesmo [...] (ANDRADE,
2008).
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A comparagdo do padre com um esteio, ou seja, o pilar da comunidade,
indica que a entrevistada confere a figura do padre um papel central e
fundamental. As religiosas sdo consideradas auxiliares dos padres, elas
ocupam papel similar ao de Nossa Senhora na Redengdo, ou seja, de
co-responsével.

Quanto as representagGes de Cristo e de Maria é interessante observar
que espontaneamente nas entrevistas é citado o modelo de Cristo dentro de
uma 6tica da Teologia da Libertagdo, enquanto Maria é mencionada apenas
quando perguntado. Isso € uma evidéncia de que a Teologia da Libertagdo
conseguiu atingir o seu piiblico, porque essa teologia é reconhecida por sua
énfase na cristologia, em detrimento da mariologia.

Por isso as entrevistadas citam mais Jesus e outros personagens
masculinos da Biblia, como Abrado e Moisés, como modelos de lideranga.
Eles aparecem como grandes libertadores do seu povo oprimido. Sem diivida
essa leitura da Biblia pretendia ser revolucionéria, no sentido de procurar
despertar na populagdo oprimida o desejo de romper os grilhdes da
exploragio.

5

Sim, né, porque Cristo foi o verdadeiro libertador, né; que na
verdade ele, a partir de quando, como fala, ele foi, mas n#o foi s6
ele, porque veio os primeiros, a gente pensa 14 os primeiros
profetas, as primeiras pessoas como Moisés, foi um homem, uma
pessoa enviada por Deus, que Deus confiou a ele aquela grande
missdo de pega o povo do Egito leva I4 pra outra terra, né; e
quantos anos ele ndo caminhou com este povo, quanta confianga
ele tinha em Deus e Deus confiava nele, né; confiou nele tanto de
veé que ele ia ser capaz de vencer esta miss@o que, no entanto que
€ a missdo da libertagdo, né, Entdo a gente conversa muito sobre
isso, a gente quando tem estes didlogos, a gente se baseia em
Moisés, Abrado, e vem de 14 pra cé, na histéria biblica, de pessoas
que deram testemunho de libertagdio pra nés [...] (COSTA, L,
2008).

Os modelos divulgados eram masculinos, sendo assim, as mulheres
que participavam das comunidades, que era a sua maioria, ndo tinham um
modelo feminino para seguir. Ndo admira entdo algumas acreditarem que a
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lideranca ndo era algo natural nas mulheres, pois ouviam o tempo todo nas
formagdes que os homens eram os lideres na libertagdo de seu povo.

Essa leitura da Biblia sob a ética da Teologia da Libertag¢do provocou
algo interessante. Como a figura feminina € quase ausente, a representagédo
que as entrevistadas t&ém de Maria é aquela da mariologia tradicional.
A maior parte das entrevistadas, quando questionada sobre a sua visdo de
Maria, remete primeiramente ao momento da Anunciagdo, ou seja, o
momento em que Maria aceitou ser a mée do salvador da humanidade. Em
segundo lugar, as entrevistadas lembravam da fungfo de intermediacdo que
Maria desempenha entre os fiéis e Jesus.

[...] Maria é a intercessora nossa; porque milagre mesmo € Jesus
que faz, sé que ela ¢ intercessora como mde, vai l4 pro pai e diz:
Ah, faga isso, o teu filho t4 querendo, vai, vai, né (tom de suplica);
entdo a gente vé Maria assim, como intercessora; se eu quero
conversa direto com Jesus nada impede, porque Deus € 0 nosso
pai, né, mas se eu tenho aquela devogdo por Maria, eu pedi pra
Maria me ajuda com uma famflia que t4 entrando por um caminho
errado, pedi a ajuda de Maria: Me ajuda vocé que também foi
mie, me ajuda; a gente sempre pede, a gente vé Maria como
intercessora; e ama demais (COSTA, 1., 2008).

O tom de siiplica que a entrevistada faz ao tentar expressar-se como
Maria faria a Deus, ou ao seu filho, ¢ o mesmo que as mulheres fazem para
ter o seu pedido atendido pelos homens. Observa-se aqui 0 mesmo poder
sutil que as mulheres eram chamadas a exercer no catolicismo conservador.
Elas ndo lutam, ndo questionam, apenas pedem suplicantes para serem
atendidas.

Para Ezilda, Maria foi a m3e que todas devem ser, sempre
“pacienciosa”, enquanto que Lourdes também acredita no poder de
intercessdo de Maria, inclusive que usar o 6leo de Nossa Senhora® estd
fazendo com que ela melhore da artrose. Dirce entende Maria como

¢ A entrevistada explicou que este 6leo comprado em Aparecida do Norte (S.P.)
pode ser ingerido ou espalhado sobre a superficie da pele para curar vérias
enfermidades (COSTA, L. op. cit.).
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companheira de Jesus e que ajudou a difundir a palavra de Cristo apés a sua
morte,
Mas a leitura mais interessante sobre Maria é de Lontina:

Eu por exemplo destaco muito a figura de Nossa Senhora, como
exemplo de mulher, como lutadora, como ela no momento que
ela recebe a Anunciag@io do anjo, ela aceita, ela sabe que vai ter
problema 14 na frente, vai ser rejeitada, muitas vezes até pela
propria sociedade, mas ela ndo tem medo, enfrenta e vence; e nés
copiamo este modelo de Maria, pra nés hoje [...] entdo a gente se
espelha nela, e tenta passa, que Nossa Senhora intercede por nés
em todos os momentos, eu recebi uma graga muito grande falei
pra ela: tenho que agradece, louvar Nossa Senhora por isso, porque
ela merece, porque ela é nossa me espiritual, e ela quantos
conselhos nés da dentro do Evangelho, jé o céntico de Zacarias
ali, o conselho que ela d4, né? Entdo se a gente se espelha, vocé
ndo tem como ser uma pessoa diferente dos outros, ou ignorante,
tem que ser bem humilde, e tem que aceitar, as pessoas do jeito
que elas sfo, né? Pra ndo quere muda a vida dos outros, ndo muda,
né; mas dando bom exemplo, como ela deu, vocé conquista as
pessoas, né; (LICHEWITZ, 2008).

Novamente se nota a mengfo a Anuncia¢do, porém a entrevistada
tem uma representagdo de Maria como uma mulher lutadora, que enfrentou
a sua sociedade para poder dar a vida a Jesus. Pode-se ponderar que Lontina
tem essa leitura porque ainda realiza cursos de teologia. Sabe-se que a figura
de Maria recebeu maior atengéo dos tedlogos da libertagdo no final da década
de 1970. Sendo assim, essa visdo de Maria libertadora, de certa maneira,
pode ser fruto dessa produgéo teoldgica.

Por outro lado, pode-se pensar que essa mulher criou a sua prépria
interpretagdo sobre a representagdo de Maria, pois se percebe pela forma
que ela se refere a Maria como lutadora entra em contradigdo com a
justificativa que emprega para afirmar isso, ou seja, o seu aceite diante da
Anunciagdo.

Essa interpretagdo sobre Maria seria oriunda mais de sua pratica como
mulher que luta para melhorar o seu bairro, do que a representacdo divulgada
pelaIgreja. Realmente a contradigfo se instala entre a pratica dessas mulheres
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e as representagdes femininas disponiveis no pantedo catélico. Portanto,
essas mulheres tém que fazer uma releitura da imagem feminina no
catolicismo a despeito do discurso teol6gico para encontrar um sentido em
sua pratica.

Maria José Rosado NUNES (1991) observa que a recusa das mulheres
em aceitar o espago que lhes é atribuido na Igreja pode por em causa a
organizagdo hierarquica e clerical da instituigdo. Isso provocaria o
questionamento do fato de um pequeno grupo de iniciados, o clero, ser 0
depositario dos bens simbdlicos, poder que esses agentes acreditam
realmente ter.

Portanto, algumas questdes relativas as relagdes estabelecidas entre
clero/leigos e masculino/feminino sdo tratadas como verdadeiros dogmas,
que nio permitem o questionamento dos fiéis. Esse questionamento poderia
colocar em risco todo o edificio teoldgico e organizacional da Igreja que *
esta fundamentado no poder de um pequeno grupo de homens iniciados.

De acordo com Marcia Thereza COUTO (2002), os estudos de género
sobre as CEBs, apontam uma ambigiiidade no discurso e na pratica das
liderangas, porque estas enfatizam o papel de ruptura da mulher nas
conquistas de classe, porém ndo tocam na questdo de “consciéncia de
género”. Nesse sentido, assuntos da agenda feminista como o aborto néo
sdo estimulados no interior das CEBs.

De qualquer forma, h4 um distanciamento das representagdes e dos
lugares que a instituigio confere as mulheres e a pratica efetiva que elas
desenvolvem em suas comunidades. Para tanto, ¢ interessante observar como
as comunidades se organizavam e quais os papéis assumidos pelas mulheres.

As reunites geralmente eram organizadas em dois momentos: a leitura
e interpretagdo biblica, que comegava com a problematizagao a partir de
relatos de vida. Essa parte da reunifo tinha um controle maior do clero, que
podia se dar de vérias maneiras.

Uma das formas era por meio da formagdo dos animadores que
recebiam o material adequado a ser trabalhado pelo grupo. As entrevistadas
comentam que tiveram cursos de formagdo, seja para aprender a
comunicar-se e animar uma reunifo, seja de estudos biblicos. Desse modo,
os grupos de reflexdo da comunidade e do bairro também desempenhavam
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papel importante, porque em suas reunides ocorriam avaliag3es sobre os
problemas da comunidade e a partir destas avaliagdes o religioso indica o
material que deve ser trabalhado.

O controle sobre o material pelo grupo de especialistas da Igreja
acontecia na catequese. O grupo de catequistas era coordenado por um(a)
animador(a) e esse coordenador(a) também recebia o material para trabalhar
com as criangas a partir da reunifio com outros coordenadores e os religiosos.

Por isso a autonomia dos leigos era relativa, porque eles deviam seguir
as orientagdes e a leitura sugerida pelo grupo de especialistas. Muitas vezes
ocorriam embates entre os leigos e o padre. Porém, como afirma Maria
José Rosado NUNES (1991, p. 236), esta reivindicagio de maior autonomia
ndo anulava a representagiio fortemente inculcada do sagrado como uma
linha de separagdo dos leigos e dos religiosos. Para algumas comunidades,
ndo ter um padre significava uma perda simbdlica do prestigio religioso e
social.

As praéticas religiosas nas comunidades podiam ser divididas em dois
tipos: as “néo oficiais” que eram realizadas com pequenos grupos e que néo
necessitam do especialista religioso; e “oficiais” que reuniam um grupo
maior de fiéis e devia ter um agente religioso presente (NUNES, 1991, p.
239-240).

Portanto, a relagdo clero/laicado ndo era abolida, ela apenas sofria
modificagdes. O exercicio de ministérios acabou relativizando a nogéo de
que os sacerdotes e outros religiosos eram os inicos que poderiam exercer
aquela fungdo. Porém, para a populagio e, até mesmo para os religiosos
que estavam orientandos este processo, havia ainda a compreensio de que
as fungbes ministeriais assumidas pelos leigos tinham os seus limites.

O limite era justamente o processo de sacralizagdo dos bens
simbdlicos, e o exemplo mais visivel e importante era a consagragdo da
héstia. Apenas os agentes especialistas do sagrado poderiam tornar simples
esferas de farinha no corpo de Cristo. H4 uma transubstanciag&o, ou melhor,
a transformagdo de algo que é profano em algo sagrado. Sendo assim, os
leigos ndo teriam essa capacidade de transformar algo profano em sagrado,
porque eles ndo pertenciam a essa esfera.
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Os ministros da eucaristia apenas distribuiam a hostia sacralizada
pelos sacerdotes. A hostia, sem passar pelo ritual da consagragdo de um
sacerdote nfio passaria de farinha. Por isso a figura do padre seria
insubstituivel, o ministro no poderia consagrar a hdstia e torna-la corpo de
Cristo.

Entre os ministérios assumidos pelas mulheres da comunidade, estava
a de zeladora da capelinha. A capelinha carregava a imagem de Nossa
Senhora ou do padroeiro da comunidade e devia percorrer um niimero
determinado de casas na comunidade. Cada casa que recebia a capelinha
devia, na noite que a hospedava, rezar um tergo ¢ no dia seguinte levar &
préxima casa. As capelinhas eram fechadas com vidro para proteger a
imagem e tinham um pequeno compartimento para o depdsito de moedas e
notas de dinheiro. A zeladora da capelinha, como j diz o nome, devia zelar
pela boa condigdo da mesma e verificar o montante de dinheiro arrecadado
para reverter em favor da comunidade.

Outro ministério era de catequista. A catequese podia ser dada as
criangas na casa da comunidade ou nas casas das criangas. Irene gostava de
atender as criangas em suas casas, porque isso promovia a integragdo com
as familias, assim além de catequizar os filhos, catequizava os pais. Havia
também sempre a coordenadora das catequistas que deveria fornecer o
material para a catequese e suprir a falta de alguma catequista. A catequese
era importante para a comunidade por manter a religido para as proximas
geracdes €, a0 mesmo tempo, era uma atividade eminentemente feminina,
por estar associada a maternidade.

As animadoras de grupos de oragdo geralmente eram pessoas
carismaticas, porém entre os ministérios néo se configurava como um dos
mais importantes. Interessante neste ponto € que entre os grupos de oragéo
da comunidade Urano e Espirito Santo se encontra o Apostolado da Orag#o.

No entanto, o Apostolado da Orag#o estava totalmente reformulado,
agregando pessoas de todas as idades e sexos, porém isso ndo mudava o
fato de ser composto em sua grande maioria por mulheres. Esse grupo, nas
comunidades citadas, também realizava visitas aos doentes e este gesto era
entendido pelas entrevistadas como uma agdo de caridade.
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Um dos ministérios mais importantes era o responsével pela eucaristia.
O ministro da eucaristia poderia atuar nas celebragdes ou apenas nas visitas
as pessoas doentes. Na comunidade Rex o grupo que visitava os doentes
para levar a eucaristia era chamado de Espirito Santo. Esse grupo realizava
visitas aos fi€is da comunidade que ndo podiam ir a igreja. A visita consistia
na leitura do Evangelho e uma breve reflexdo, seguida da comunhdo.

Nem todo ministro da eucaristia era celebrante, mas todo celebrante
tinha que ser ministro da eucaristia. Irene é celebrante de sua comunidade
Acordes e sendo assim anima toda a celebragdo no domingo na casa da
comunidade. O ministério da eucaristia era cercado por uma aura de
responsabilidade e do sagrado. Tanto Irene quanto Lontina mencionam como
o ministério da eucaristia exigia uma grande preparagdo dos escolhidos.
Eles deviam durante a semana pensar sobre a sua conduta e seus
pensamentos, porque eram portadores da hdstia no domingo.

Segundo Irene sem o ministro da eucaristia ndo havia celebragao,
por isso a responsabilidade é muito grande. O trabalho comegava durante a
semana para a organizagio da celebraggo. Por outro lado, o poder do ministro
da eucaristia ndo era ilimitado, porque nos grupos de reflexdo, como Irene
menciona, nem o ministro escapa, ele tem que “entrar na danga”. Ele podia
ser questionado do atraso de suas atividades ou mesmo da maneira que
conduzia a celebragdo.

Entre os ministérios o mais importante era o do ministro da eucaristia,
e neste caso, pode-se enfatizar dois pontos. Primeiro, por ocupar um lugar
de destaque na comunidade era também assumido por igual namero por
homens e por mulheres; segundo, seria o fato de as mulheres serem as
pioneiras nesta fun¢do na comunidade.

De qualquer forma, seja qual for o ministério que a mulher exercia
ou exerce em sua comunidade, o seu trabalho modificou a perspectiva que
ela tinha de si mesma. Algumas entraram nas comunidades ainda
relativamente jovens ou com mais idade, outras casadas enquanto outras
solteiras e permaneceram até os dias de hoje. Em suas narrativas salta aos
olhos a gratificagdo que sentem ao contarem sobre as suas atividades e
como elas sempre se mantiveram ocupadas.
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As comunidades eclesiais de base se constituiam como espago onde
as relagdes entre clero e leigos se recompdem, reestruturavam-se. Essa
mudanga na atuago dos leigos na igreja por meio das comunidades permitiu,
principalmente, &s mulheres ampliassem o seu espago de atuag#o.

O exercicio dos ministérios e da agfio politica aumentou o espago de
circulagio social dessas mulheres. Algumas comegaram, a partir das
experiéncias das CEBs, a participar de conselhos comunitérios de saide
e/ou nas campanhas politicas. Essas mulheres trabalhavam fora, cuidavam
de suas familias e das tarefas domésticas e encontravam nas atividades da
comunidade mais uma realizagdo. Elas narram com satisfagfo a construgo
da casa da comunidade e do seu bairro. Ezilda conta de maneira edificante
a lembranga de um dia que estava no quintal de sua casa e viu um rapaz
colocando uma placa num terreno perto para a venda; logo ocorreu a ela
que ali seria o lugar perfeito para construir a casa da comunidade. Por isso,
ela correu para pedir que tirasse a placa, porque a comunidade iria ficar
com o terreno. Lembra como foi dificil explicar para o rapaz o que era
comunidade.

Ezilda recorda desse fato para mostrar como se sentia realizada
tomando iniciativa em nome da comunidade e como ela fazia parte da histéria
material do lugar. Irene também se rememora da construgdo da casa da
comunidade, que passou por muitas reformas; de pequena casa, comprada
com uma rifa de panela de pressdo, que as celebragdes tinham muitas vezes
de ser realizadas no lado de fora, até comparando-a atualmente com uma
pequena igreja.

A construgio da casa da comunidade demandou muito trabalho e
muita dedicago, rifas, festas e a correria para conseguir brindes. Lourdes
conta que pegou uma insolagio pedindo brindes e foi parar no hospital.
Ana recorda que além de pedir brindes, ela mesma montava cestas para
doar para as festas.

Como diz Lourdes, as mulheres doavam o seu servigo para a
comunidade. Ana reclama que a nova geragdo de mulheres nfo quer doar
este servigo para a comunidade e para o bairro. O doar aqui tem uma
conotagdo diferente das mulheres do quarto capitulo, da relagdo entre
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mulheres ricas com os desfavorecidos. Aqui sdo mulheres doando o seu
servigo para melhorar a vida dos iguais e de sua prépria familia.

Lourdes comenta dessa doagdo de servigo & comunidade quando
perguntado por que hd mais mulheres que homens nas comunidades. Ela
respondeu assim:

Porque as mulher que ajuda, € pessoas que podem doar o servigo,
que tem algumas que nem no domingo pode doar o servigo, né,
aquelas que ndo podem doar, algumas néio querem, porque tém
algumas que n#o tém experiéncia de religido, aqueles que ndo
tém experiéncia de religido, eles n3o acertam faze nada, entfo a
gente que faz tempo que trabalha na comunidade, a gente tem
mais experiéncia, né (COSTA, L., 2008).

Para ela, uma explicagdo para ter mais mulheres nas comunidades é
porque elas sabem se doar, se bem que ela observa que algumas mulheres
hoje ndo entendem o sentido da religidio, ndo conseguem se doar para a
comunidade. O trabalho dos homens é muito precioso para ser doado, ele
deve garantir a manuteng&o material do grupo familiar. As mulheres quando
trabalham € para ajudar o marido nesta manutengdo, porém o trabalho
feminino pode ser descartado, inclusive pode ser doado.

E interessante observar que na concep¢do de muitas mulheres da
comunidade estd implicito que elas tém que se doar para a comunidade e
para a familia. O que é condizente com o papel atribuido 4 mulher
constantemente pela Igreja e pela sociedade: ela deve estar atenta para
atender as necessidades dos mais préximos.

Percebe-se na narrativa das entrevistadas a imagem do anjo que guarda
o lar e atende com cuidados maternais todos os individuos que precisam.
Essa imagem nos lembra outra empregada constantemente na literatura
catélica, que tratamos no segundo capitulo, a de Maria nas Bodas de Cana,
quando a prestimosa mae percebe que os noivos estavam passando por
constrangimento por falta de vinho.

Lontina narra o seu atendimento aos enfermos que estio esperando a
sua hora, descreve toda a tristeza e sofrimento que tem que presenciar para
garantir aquela pessoa uma boa passagem. Ela acredita que esse atendimento
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lhe confere uma dédiva, pois nunca fica doente, Deus a recompensa com
este seu servigo doado.

Ana doa dinheiro para entidades que atendem criangas, dinheiro que
consegue benzendo criangas de coisas que os médicos ndo curam como
“susto, quebrante, bicha, aguada.” Ela ndo pede nada aos pais, porém eles
ddo dinheiro, por isso ela doa esse dinheiro. Como diz Ana: “[...] tem vez
que a doagfo que eu dou € tudo que eu ganho e passo pros outro; [...]seeu
dou com aquela boa vontade [...] Deus ta vendo que eu t5 dando [...]”
(OLIVEIRA, 2008).

Neste ponto se nota a aproximagdo destas mulheres com as do quarto
capitulo porque elas concebem a doagdo como um contrato com Deus, ou
seja, doar o seu servigo, a sua piedade, o seu dinheiro, entre outras coisas, €
receber uma gratificagdo, uma dadiva de Deus.

A gratificagfio pode ser a saiide e o bem estar para a sua familia, mas
também pode ser o sentir-se valorizada pelos desafios que assumiu e venceu,
com as oportunidades que a participagdo da comunidade propiciou. Como
Ana, que lembrou que a composigdo de uma musica e o seu desempenho no
coral da comunidade lhe rendeu junto com outros trés colegas uma viagem
para o Ceara. Era um encontro sobre comunidades, onde leigos e religiosos
estavam juntos. Ana comenta que foi surpresa geral quando, no final do
encontro, os sacerdotes colocaram o habito, afinal os leigos, que ndo sabiam
quem era ou ndo sacerdotes durante o encontro, criticaram o clero, Mal
sabiam eles que estavam cercados de religiosos.

Irene, ao fazer um pequeno balango de sua vida, narra as suas
atividades na seguinte seqiiéncia: filha, familia, comunidade e néo cita o
seu trabalho de costureira. Estudos sobre histéria oral e memoéria feminina
indicam que as mulheres costumam dar destaque a familia em suas narrativas
e todas as nossas entrevistadas ndo fugiram a esta regra, contudo ¢
interessante observar que as atividades da comunidade também se
configuram como muito importantes (SANGSTER, 2003).

Em alguns casos era dificil marcar as entrevistas justamente por causa
das atividades dessas mulheres na comunidade: grupos de oragdo, novenas
de natal, padaria comunitaria. Como diz Lourdes:
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Ah, eu sinto bem, gragas a Deus, sinto muito bem, eu acho que é
uma felicidade pra nés ter essa oportunidade, de ajuda; pra mim,
Deus me livre, eu me separa da comunidade; se eu separa das
comunidades, eu vou senti muito, eu acho que eu vou separa s6
com a morte, que agora com a idade que eu td, eu s6 espero o dia
que Deus quise chama, né, A gente passo de 80 ano, ndo pode
espera vive muito mais [...] (COSTA, L., 2008).

Uma gratificagdo que vai além do campo religioso, do contrato com
o sagrado, é uma dédiva de sentir-se util e capaz e, a0 mesmo tempo, com
uma rede de sociabilidade que nfio a faz sentir-se solitdria. Como fala
Lourdes:

Eu gostei das nossas comunidades, tudo e todas elas, eu gostei
muito; panhei muito amor, nos padre que ajudam nés tudo, né;
padre eu peguei muito amor; as irmd, ajuda nés também, que a
gente tem uma lida, né; entdo eu acho que ajuda mais a idéia da
gente, funciona melhor, porque nas outras igrejas, a gente
participava s6 o que eles fazia, e a gente ajudando um pouco, a
gente fica mais préfico nas coisas que é feito naquela comunidade.
Entdo a comunidade de base tem a vantagem ¢é esse, que muita
gente pode ajuda, de vez em quando eles pedem ajuda pra troca
de pessoas, pra descansa alguns que tdo trabalhando, e aqueles
outro pega. Entdo quer dizer participar, tudo participa, mas é bom
que troque de vez em quando pra cada um aprende um pouco, né.
Porque todas as coisas tém que ser mais aprofundado pra pode a
pessoa entende mais, né (COSTA, L., 2008).

Lourdes comenta isso logo depois de lembrar como se sentiu em
outra cidade, na qual a par6quia néio funcionava nos moldes das CEBs e,
como ela fora impedida de participar mais ativamente na igreja pelo padre.
O afastamento forgado da comunidade por causa de sua viuvez, apenas
evidenciou como as atividades na comunidade eram importantes para ela,
por isso, néo se trata apenas do aspecto religioso que proporciona a
gratificacdo para estas mulheres,

De acordo com Carmem Cinira MACEDO, a populag#o que participa
das CEBs se sente mais valorizada e animada com a expectativa dos novos
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papéis que pode assumir na igreja. Essa nova forma da Igreja permite a
populagdo uma relagdo mais préxima com o padre e com espagos que
comumente lhe sdo vedados (1992, p. 216).

A despeito de muitas atividades serem realizadas pelos leigos, havia
as reunides oficiais, nas quais a figura do padre era imprescindivel. Nas
préticas oficiais, como a missa e a realizagdo dos sacramentos, onde os
padres eram indispensaveis como agentes especialistas do sagrado, ainda
as regras candnicas foram mantidas (NUNES, 1991, p. 252).

O que nos leva ao préximo assunto deste texto que € a percepgdo que
essas mulheres tém dos sacramentos, sobretudo do casamento. Sobre o
sacramento pode-se encontrar uma visio espontinea de Ana que ao comentar
sobre as criangas que sdo levadas para que recebam a bengdo, diz que
recomenda is mies que as criangas sejam batizadas, porque sendo a oragao
“ndo pega direito”.

Em seguida, Ana diz que aconselha essas mes a néo se “amigarem”,
porque o casamento é tio gostoso. A sua filha ficou “amigada” durante oito
anos com um rapaz, Ana rezava muito para que ela casasse, o que aconteceu
em agosto deste ano, a sua filha comentou que estava se sentindo mais leve,
e Ana respondeu a ela: “[...] minha filha vive no pecado ndo dé alegria pra
ninguém, vai na missa, ou na novena, ndo pode comunga, porque ndo €
casada, sendo casada é pra Deus, né [...]’(OLIVEIRA, 2008).

Como bem observa Maria José Rosado NUNES (1991), a maior parte
dos fiéis das comunidades nfio era recém convertido ao catolicismo. Eles
eram “catdlicos naturais”, porque nasceram numa familia catdlica e
receberam uma educagdo dentro desses pardmetros. Entdo, se eles se
consideravam adeptos da igreja dos pobres, era porque eles se identificavam
com os valores propostos pelas comunidades. Esses valores se referiam a
certa concepgio de sociedade. Nesta concepgdo de sociedade o casamento
monogamico e a sua indissolubilidade era o centro da vida familiar.

O casamento era a pedra angular da vida familiar, por isso as
comunidades também tinham o curso para noivos, no qual Dirce comenta
que os noivos eram aconselhados a pensar em suas escolhas, se cada um
poderia suportar os defeitos um do outro.
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Esta preocupag@o néo era sem fundamento para estas mulheres porque
se tratava de um sacramento, um juramento no altar para Deus. Como
comenta Lourdes: “Eu queria cumpri o que jurei no altar de Deus, como eu
ia jura na presenga de Deus que ia faze a minha obrigagdo e ele ndo ia faze,
entdo eu vivi a minha vida inteira pra cuida dele e dos filhos [...]” (COSTA,
L, 2008).

Para Lourdes, a possibilidade dos casamentos serem desfeitos era
um absurdo, as mulheres deveriam suportar todos os defeitos do marido e
provagdes do casamento, cuidar do marido e dos filhos. Por isso, deve ser
dificil para esta mulher presenciar a separagfo de suas filhas, uma delas é
Irene.

Irene demorou a casar, com 35 anos, e em sua narrativa parece ter se
arrependido de ter casado. Quando eu perguntei como ela via a posigdo da
Igreja sobre o divdrcio, o constrangimento ficou evidente. Ela demorou dez
minutos para responder essa questdio, ndo s para a historiadora, mas
principalmente para si mesma.

O assunto obviamente era doloroso, embora Irene ter afirmado que a
separagdo foi a melhor coisa que ela poderia ter feito, fica evidente que o
divércio ia contra os seus principios. Para ela, o divércio era sé para os
casos necessdrios. Aconselha a filha e reza para que ela tenha uma “vida
decente e nunca se separe”. Porque no fundo Irene ndo aceita o divércio:

Eu sou divorciada, mas nfo aceito. Assim esse tipo de divércio, s6
que eu compreendo que no momento foi a coisa melhor que existiu,
néo existiu outra. No entanto, eu me divorciei e optei pela vida
religiosa, e nfo quis mais ter casamento pra ndo corre, a, como se
diz, aquela sensag#o de eu casei, divorciei e depois casa de novo,
divorcia de novo, qualquer coisa nfo da certo, no; meu casamento
foi uma vez, n3o deu certo, como esse néio deu, eu optei pela vida
religiosa e cria a minha filha e vive o resto da minha vida dedicando
areligifio e ocupa com a parte social que me faz muito bem; e ndo
ter mais, n3o ter outra familia, pra, porque eu nfo aceito, ndo é uma
coisa que aconteceu comigo [...] (COSTA, ., 2008).

Pela narragdo de Irene percebe-se que ela considera o seu casamento
indissolavel, porque apesar de ter pedido o divércio, esse apenas anulou o
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contrato civil entre ela e o marido, o casamento como sacramento ndo pode
ser anulado pelas leis dos homens. Por isso, Irene disse ndo ter casado de
novo, porque o seu casamento foi aquele, ele ¢ iinico, ndo pode ser anulado
diante de Deus.

Em seguida, Irene compara a sua vida com a de uma religiosa, afinal,
depois da separagio ndo teve outros relacionamentos e dedicou a sua vida a
religido. Desse modo, ela ndo estaria rompendo com o juramento que havia
feito a Deus. E interessante notar que o divércio ndo a impossibilitou de
continuar a celebrar na comunidade, o que provavelmente um novo
casamento poderia provocar, além disso, esse fato demonstra o
distanciamento entre a norma da hierarquia e o que realmente acontece na
préatica dos fi€is.

Afinal, pelas normas da Igreja Catélica as pessoas divorciadas
pagariam a pena de nfio poder comungar e assim participar da mesa do
Senhor, que é a parte mais importante do rito catélico. Porém se sabia que
havia uma impossibilidade pratica para a aplicagdo desta norma, a ndo ser
que os fiéis incorporassem esta norma. O que aconteceu na pratica era que
muitas pessoas divorciadas comungavam e até distribuiam e celebravam
cultos como no caso de Irene.

Ezilda comenta que na década de 1970 as comunidades também
organizaram um abaixo assinado para impedir a aprovagéo da lei do divércio.
Desta forma, no tocante aos sacramentos, essas mulheres observam a tradi¢do
¢ a manutengdo das normas candnicas.

Segundo Carmem Cinira MACEDO (1997, p. 86), a Teologia da
Libertagfio que fundamentava as discussdes das CEBs deslocou a nogéo de
pecado do salvacionismo individual para a nogdo de pecado social. Por
isso, as questdes sobre a moral e a sexualidade recebiam um lugar secundério
nas comunidades, porque a prioridade era a luta pela libertagdo econdmica
da coletividade.

Nas questdes relativas a sexualidade, as comunidades tendiam a dar
uma abordagem pedagdgica para ensinar ao povo com especialistas
convidados. Contudo, isso ndo significa que houve alteragdo nas orientagGes
da Igreja em relag@o a moral e a sexualidade (MACEDO, 1997).
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Nesse sentido, a questdo relativa 4 moralidade era ofuscada pelas
lutas de classe e, conseqiientemente, o papel da mulher na Igreja € na
sociedade também ndo era tratado. O que se nota na narrativa das
entrevistadas € que a falta de discussdo destas questdes apenas reforga a
posi¢do mais tradicional do feminino na Igreja.

Esta posigdo tradicional sobre o feminino estd associada a uma
compreensdo sobre a honra feminina. O trabalho pedagdgico e
psicossomético para construi-la age no sentido negativo, definindo-a por
sua falta. Como o feminino se constitui como o oposto do masculino, a
mulher se faz mediante a negag¢do de todos os elementos que pode
associd-la ao mundo masculino (BOURDIEU, 1999, p. 37). Portanto, a hexis
corporal da mulher se expressa pela retiddo, pela submissio e pela postura
curvada, flexivel e décil (BOURDIEU, 1999, p. 38). Desde pequena a mulher
¢ educada incessantemente para conter-se e manter-se num “cerco invisivel”
como se a feminilidade fosse medida pela capacidade de tornar-se pequena
(BOURDIEU, 1999, p. 39).

Sendo assim, a mobilidade geografica e a expressdo corporal feminina
estariam limitadas por padrdes morais rigidos. A mulher que ousasse quebrar
este cerco invisivel colocaria em questdo a sua honra. A auséncia da honra
feminina acarreta ao grupo familiar, sobretudo aos homens do grupo, uma
desonra. Por isso, em algumas sociedades a pena que a mulher transgressora
paga € tdo atroz, porque o que estd em jogo é a honra masculina.

Nota-se a questiio da honra feminina como algo delicado para as
nossas entrevistadas. Lourdes menciona que trabalhou fora, porém sempre
com boa inteng8o, para ajudar o marido. Sendo assim, ela circulava além
do cerco invisivel, contudo para manter o grupo familiar. E interessante
perceber que ela menciona o fato quando est4 falando sobre divércio.
O marido n3o teria argumento para pedir o divércio, porque ela se manteve
moralmente pura.

A honra feminina também ¢é definida pela presenga ou auséncia do
homem (SOIHET, 1997). Irene ao comentar a sua opinido sobre o divércio,
diz que deseja para a sua filha uma vida decente, que ela nfo se separe. Para
a mulher divorciada hd um desgaste muito grande para tentar restabelecer a
sua honra devido a auséncia de seu marido. Por isso, Irene optou em
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dedicar-se 4 vida religiosa, como um meio de reconstituir esta honra perdida,
porém mesmo assim pelo tom de seu comentério isso ndo é possivel.

Quanto 4 questdo posta no inicio deste capitulo no tocante o
significado que as participantes da CEBs em Curitiba atribuiram as suas
atividades nas comunidades e, como essa experiéncia influenciou as suas
visdes sobre o papel feminino na Igreja e na sociedade, se pode tecer algumas
consideragdes mediante a anélise das entrevistas. Independentemente do
controle dos estudos biblicos para os animadores e, conseqiientemente, dos
demais fiéis, isso ndo significa que os fiéis ndo fizessem a sua propria
interpretagio dos textos da Biblia e seus personagens. A sua experi€ncia
anterior no catolicismo, somado com sua vivéncia como trabalhadora, mae
e esposa, conferiam sentidos diversos ao que foi ouvido e lido pelas
participantes.

As mulheres devem ser entendidas como agentes ativos que reagiam
ao discurso do centro e, em suas relagdes cotidianas nas comunidades, ou
nfo, enfrentavam conflitos que também faziam parte de sua experiéncia.
Conflitos com os orientadores religiosos, com os maridos e com suas colegas
de CEBs. Esses conflitos eram resolvidos mediante uma convivéncia
negociada com todos os envolvidos’.

De qualquer forma, se percebe que mesmo o discurso da Teologia da
Libertagdo, que embasou a experiéncias das CEBs no periodo analisado,
ainda veiculava representagdes femininas e masculinas fundamentadas no
essencialismo bioldgico. A maior parte das personagens divulgadas no
material das CEBs era masculina, as mulheres que desejavam recorrer as
imagens femininas tinham que procurar no seu repertério tradicional.

Neste repertério tradicional, novamente via-se a figura do anjo
silencioso que protegia o seu lar e sua familia, que no maximo podia atuar
fora de casa estendendo os seus cuidados maternos, educando as criangas
na catequese, atendendo os doentes, doando o seu servigo para a comunidade.

No entanto, novas possibilidades de ministérios propiciavam a essas
mulheres outras experiéncias, como exercer papéis importantes nos ritos
sagrados do catolicismo como a distribuigiio da héstia e a celebragdo.

7 Como verificado em outros trabalhos como de Maria José Rosado Nunes.
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Evidentemente que esse acesso era limitado por sua condigdo de leiga e de
mulher, porém ndo pode ser minimizado o seu efeito sobre as participantes.

Além dos novos papéis assumidos nos ministérios, a proposta de agdo
das comunidades permitiu &s mulheres enfrentarem desafios como lutar
pela infra-estrutura de seu bairro, participar de reunides com funcionarios
da prefeitura, organizar os vizinhos nas mobilizagSes e construir a casa da
comunidade. Essas préticas muitas vezes entravam em contradigio com os
papéis que a Igreja atribuia as mulheres, sobretudo em suas representagdes
do feminino, por isso em alguns casos percebe-se que as mulheres criaram
estratégias para tentar superar estas contradigdes.

Entre essas estratégias estava a possibilidade de criar uma nova
interpretag@o para a representagdo mariana e a agio feminina na Igreja e na
sociedade. Algumas das entrevistadas, como Lontina e Ana, que apresentam
uma percepgdo de que as mulheres sdo lutadoras e que podem fazer mais do
que doar o seu servigo.

No entanto, ainda se nota a preocupagio em manter uma aparéncia
de pureza moral das entrevistadas. Isso é perceptivel na preocupagio de
sustentar um comportamento moralmente aceito e no respeito aos
sacramentos. Neste sentido, as entrevistadas apresentam uma inquietagio
na tentativa de responder as expectativas sociais esperadas delas como
mulheres. Essas expectativas sociais visavam reforgar o papel subalterno e
servil da mulher, restringindo os seus movimentos na sociedade.

As mulheres entrevistadas falam de suas familias destacando as
dificuldades de sobrevivéncia e como elas tinham que trabalhar para ajudar
no orgamento familiar e, a0 mesmo tempo, cuidar da casa e dos filhos.
Algumas procuram disting#0 a partir da participagfio nas CEBs, mostrando
que possuem iniciativa para realizar concretamente mudangas no bairro e
na prética religiosa.

Portanto, percebe-se na narragdo sobre o grupo familiar uma diferenca
marcadamente de classe social. As entrevistadas narram as lutas que
promoveram para poder conquistar a infra-estrutura de seu bairro. E
observavel a influéncia do discurso da Teologia da Libertagdo no sentido
de estimular a luta do povo para a sua libertag#o. A caridade é um aspecto
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importante também para elas, porém com um significado diferente, manifesta
como uma expressdo de solidariedade entre os participantes das CEBs.

As entrevistadas ddo um lugar de destaque aos padres que concordam
e agem de acordo com as idéias da Teologia da Libertagdo, porque estes
proporcionam maiores oportunidades para os fiéis participarem nas CEBs.

Para Pierre BOURDIEU (1999, p. 57) o campo simb6élico ndo possui
total autonomia em relagfo aos outros campos, nem tampouco ¢ inteiramente
determinado pela economia. O que o autor pretende ¢ entender como o
campo simbélico se constitui a partir das condigGes materiais ¢ institucionais,
garantindo a produgdo e a reprodugdo dos bens simbdlicos.

Para ele ndo existe sistema simbdlico que n#o se refira a um sistema
de dominag?o, no caso das relagdes de género, a dominagéo masculina.
Nesse sentido, o campo simbélico compartilhado pelas entrevistadas deste
texto produz e reproduz a dominag#o masculina e a sua eficicia repousa no
fato desse campo ordenar por meio do discurso o mundo social delas.

Segundo Pierre BOURDIEU (1999, p. 114) o que garante a
permanéncia e a relativa autonomia da divis@o sexual do trabalho em relagéo
4s mudangas econdmicas, € a constancia do habitus que reproduz
inconscientemente e reforgam os papéis tradicionais de homens e de
mulheres na sociedade.

Neste trabalho de conservagdo da divisdo sexual do trabalho hé o
apoio explicito da familia, a principal responsével por sua manutengéo no
campo simbdlico, e da Igreja (BOURDIEU, 1999, p. 115). Portanto, as
entrevistadas apresentam em comum o fato de reforgarem a dominagdo
masculina na sociedade, sem ao menos dar-se conta disso, por terem a
incorporado em seu habitus.

Neste sentido, o campo simbdlico que garante a dominagio masculina
na sociedade n#io se restringe as mulheres de determinada classe social, as
representagdes e as préticas que confirmam esta dominago atuam para
além da categoria classe social.
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Entrevistas

ANDRADE, Dirce Camargo de. Participante das CEBs. Entrevista
concedida a Nadia Maria Guariza, Curitiba, 11 nov. 2008.

COSTA, Irene Aparecida da. Participante das CEBs. Entrevista concedida
a Nadia Maria Guariza, Curitiba, 18 dez. 2008.

COSTA, Lourdes Morais da. Participante das CEBs. Entrevista concedida
4 Nadia Maria Guariza, Curitiba, 18 dez. 2008.

HOFFMANN, Ezilda Maria Pauli. Participante das CEBs. Entrevista
concedida a Nadia Maria Guariza, Curitiba, 16 dez. 2008.

LICHEWITZ, Lontina. Participante das CEBs. Entrevista concedida a Nadia
Maria Guariza, Curitiba, 16 dez. 2008.

OLIVEIRA, Ana Profetiza de. Participante das CEBs. Entrevista concedida
a Nadia Maria Guariza, Curitiba, 11 dez. 2008.
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