Questoes
& Debates

CRISTIANISMO
2000 ANOS






HISTORIA



GNIVERSIDADE FEDERAL OO PARANA

Reitor
Carlos Roberto Antunes dos Santos
Vice-Reitor
Romolo Sandrini
Diretor da Editora da UFPR
Luiz Carlos Ribeiro

Histéria: Questdes & Debates, ano 17, n. 33, julho/dezembro 2000
Publicacdo semestral da Associagdo Paranaense de Histéria (APAH)
e do Programa de P4s-Graduagdo em Histéria da UFPR

Conselho Editorial
Marionilde D. B. de Magalhaes (editor), Aldair T. Rizzi, Carlos A. Faraco,
Carlos R. A. dos Santos, Edson da Costa, Euclides Marchi,
Luiz Carlos Ribeiro, Magnus P. de Mello, Marnio T. Pinto, Plinio J. Smith,
Renan Frighetto, Sérgio O. Nadalin, Silvia Maria P. de Aratijo

Conselho Consultivo
Ana Cleide Cesdrio (UEL), Caio Cesar Boschi (UFMG), Celso Fonseca (UnB),
Eni de Mesquita Samara (USP), Edgar Salvadori De Decca (Unicamp),
Francisco Carlos Teixeira da Silva (UFRJ),
Luis Reis Torgal (Universidade de Coimbra), Pedro Paulo de Abreu Funari
(Unicamp), Ronald José Raminelli (UFF), Renato Janine Ribeiro (USP),
Sandra Jathay Pesavento (UFRGS)

Indexada por Historical Abstracts, America: History and Life e Ulrich’s



HISTORIA

Questoes
& Debates

ANO 17 - N. 33 - JULHO A DEZEMBRO 2000




Editora da Universidade Federal do Parana
Centro Politécnico - Jardim das Américas
Tel./fax (41) 361-3380/ 267-5973
Caixa Postal 19.029
81531-990 - Curitiba - Paran4 - Brasil
e-mail: editora@cce.ufpr.br

Coordenagio editorial: Marildes Rocio Artigas Santos
Revisdo: Annalice Del Vecchio de Lima
Revisdo de textos em inglés: Rafael Beltrami
Editoragdo eletrénica: Alquimia Estidio de Arte-final
Capa: Cecilia Yojo

Iustracdo da capa
Inspirada na obra Jesus Cristo (6leo sobre tela) de REMBRANDT (1606-1669)

A revista Histéria: Questdes & Debates n. 33, jul./dez. 2000
poderd ser obtida, em permuta, junto a Biblioteca Central
Caixa Postal 19.051 - 81531-990 - Curitiba - Paran4 - Brasil
e-mail: inter@bc.ufpr.br

Apoio: Livraria do Eleotério
Rua Amintas de Barros, 140 - Centro - 80060-200 - Curitiba - PR

CATALOGAGAO NA FONTE
Coordenagao de Processos Técnicos de Bibliotecas, UFPR

HISTORIA: questdes & debates. Curitiba, PR: Ed. da UFPR,
v.1,n. 1, 1980

v.17, n. 33, jul./dez. 2000

1. Histéria - Periédicos

Samira Elias Simdes CRB-9/755

Série Revistas da UFPR, n. 92
ISSN 0100-6932
Ref. 285

PRINTED IN BRAZIL
Curitiba, 2001

PEDE-SE PERMUTA
WE ASK FOR EXCHANGE


mailto:editora@cce.ufpr.br
mailto:inter@bc.ufpr.br

APRESENTACAO

No ano 2000 comemora-se um dos acontecimentos mais importantes
para a Hist6ria do mundo ocidental: o nascimento de Jesus Cristo, pedra angu-
lar da religido cristd. Sua vida, confirmada por diversas fontes cldssicas greco-
romanas € hebraicas, transcorreu paralelamente a um dos momentos mais rele-
vantes da Histéria Antiga, sendo contemporaneo de Augusto nos primérdios
do Império Romano. Diversas fontes tardo-antigas e medievais realgaram essa
coincidéncia, recordando que com Cristo € Augusto inaugurava-se a “Sexta
idade” da humanidade, pautando-se fundamentalmente nos escritos do Antigo
e Novo Testamentos para estabelecerem uma cronologia que associava Cristo
ao Império Romano e a uma época de paz e prosperidade.

A consolidagdo do Cristianismo até ser considerado como religido
oficial do Império Romano ndo foi, entretanto, tdo metedrica como muitos
pensam. Foram 392 anos de dificuldades dogmaticas internas, disputas filos6-
ficas, construc¢fo paulatina de uma hierarquia funcional e algumas persegui-
¢Oes pontuais e localizadas, culminadas com o famoso édito de Teodésio de
392 que p6s fim, a0 menos nominalmente, a0 paganismo pantefsta greco-ro-
mano como religido imperial, sendo substituido pelo Cristianismo. Sua
vinculagdo ao poder politico e aos grupos socioculturais que o detinham de-
monstra a versatilidade da “nova” religio, que se manteve por toda a Antigiii-
dade Tardia e Idade Média como principal eixo ideolégico a sustentar monar-
quias e construg¢des imperiais.

E que mantém-se, até os dias de hoje, com renovadas forgas, a im-
pregnar o imagindrio social. Com o intuito de analisar alguns elementos
configuradores do Cristianismo, a revista Histéria: Questées & Debates reu-
niu em um dossié, intitulado 2000 anos de Cristianismo”, artigos de especi-
alistas que dedicam sua atividade de pesquisa a este tema tdo rico e apaixonante.

O primeiro artigo do dossié foi preparado por Antonio Pifiero, cate-
drético de Filologia Greco-Latina da Universidad Complutense de Madrid, apre-
sentando uma discussfo sobre a recente descoberta do Papiro Magdalen de
Oxford, que sugere uma nova cronologia para os Evangelhos e, consegiiente-
mente, para a vida de Cristo. O segundo artigo é da autoria de Arminda Lozano,
catedritica de Hist6ria Antiga da Universidad Complutense de Madrid e pro-



fessora visitante do programa de P6s-Graduagdo em Histéria da UFPR. O estu-
do oferece uma andlise sobre a religiosidade grega na €poca helenistica, que
influenciou diretamente na construgéo filoséfico-religiosa e ideolégica do Cris-
tianismo. O terceiro artigo do dossié, redigido por Pablo de la Cruz Diaz
Martinez, da Universidad de Salamanca — também professor visitante do Pro-
grama de Pés-Graduagio em Histéria da UPPR —, analisa de uma forma inte-
ressante a figura do peregrino cristdo e dos lugares de peregrinagdo por meio
do estudo das fontes hispanas tardo-antigas. O quarto artigo, de Andréia Cristina
Lopes Frazdo da Silva, da Universidade Federal do Rio de Janeiro e coordena-
dora do Programa de Estudos Medievais em sua universidade, realiza uma abor-
dagem sobre as manifestacGes religiosas na Peninsula Ibérica, com especial
acento sobre o reino de Castela, no século XIII. O quinto artigo foi redigido
por Euclides Marchi, professor-sénior do Programa de Pés-Graduacio em His-
téria da UFPR, que faz uma andlise interessante sobre a idéia de evangelizacdo
contida na carta de Pero Vaz de Caminha. E o sexto artigo, que encerra o dossié,
€ de autoria de Etiane Caloy B.de Souza, doutoranda do Programa de Pés-
Graduagdo em Histéria da UFPR, que desenvolve um tema vinculado ao Cris-
tianismo contemporineo, notoriamente, a idéia da demonizagio do cotidiano
pela Igreja Universal do Reino de Deus.

Além dos artigos que integram o dossié “2000 anos de Cristianismo”,
contamos ainda, neste nimero, com um estudo de grande interesse, de Pierre
Ansart, professor emérito da catedra de Sociologia da Université de Paris VII,
uma conferéncia apresentada em junho de 2000 aos discentes e docentes do
Programa de P6s-Graduagio em Histéria da UFPR sob o titulo “Em defesa de
uma ciéncia social das paixdes politicas”.

Pode-se constatar que, neste niimero, para além do tema proposto,
agregam-se estudos de especialistas nacionais e estrangeiros de grande rele-
vancia para o debate académico-cientifico em nosso pafs. Uma prética consta-
tada também nos niimeros anteriores de Histdria: Questdes & debates, o que
reflete a sua importante contribuig@o historiogrifica.

Renan Frighetto
Coordenador do Programa de
P6s-Graduagdo em Histdria - UFPR
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UNA REVOLUCION EN LA CRONOLOGIA DEL
CRISTIANISMO PRIMITIVO?

Antonio PINERO*

RESUMO

O presente estudo busca desvelar a possibilidade de novas hipéteses
acerca da cronologia do Cristianismo primitivo, baseadas sobretudo na
descoberta do Pap.Magdalen.Oxford.

Palavras-chave: cristianismo, periodizagéo.

ABSTRACT

The present study shows some new hypothesis about primitive Christian
chronology, based on the discovery of Pap. Magdalen.Oxford.

Key-words: christianism, chronology.

Desde hace unos afios — en referencia a tres miniisculos trozos de
un papiro (Pap. Magdalen. Oxford) que contienen unos pocos versiculos
del Evangelio de Mateo —, la prensa espafiola en su seccién de cultura ha
publicado titulares como los siguientes: “La ciencia confirma que el
Evangelio se escribié poco después de morir Cristo”; “Es posible... que
(tres diminutos fragmentos de papiro) constituyan uno de los documentos
mads importantes del mundo”; “Un documento revelador para la cristiandad:
el auténtico testimonio de Jesis”; El relato de un testigo presencial del
Evangelio”. Con casi total seguridad estas afirmaciones son falsas, pues
suponen que poseemos ahora documentos ciertos para fechar los evangelios
muy cerca de la vida de Jesis y argumentos seguros para probar [a total

*  Catedritico de Filologia Greco-Latina da Universidad Complutense de Madri.
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12 PINERO, A. ; Una revolucién en la cronologia...

veracidad de las afirmaciones de estos escritos... Veamos por qué tales
asertos nos parecen erroneos.

El detonante

Fue una conferencia, varios articulos y sobre todo un par de libros
de Carsten Peter Thiede — un investigador alemén, fundador de un instituto
propio de investigacién que lleva el pomposo titulo de “Instituto para la
investigacion fundamental cientifico-tedrica”~ los que causaron la
conmocion. En el primero de sus libros, ; El manuscrito mds antiguo de los
evangelios? El papiro de Qumrdn 7Q5 y su importancia para los estudios
neotestamentarios, de 1989, Thiede daba absolutamente por seguro lo que
en principio no fue sino una modesta hipdtesis del papirélogo espaiiol José
O’Callaghan, a saber que entre los documentos de Qumran se encuentra un
pequefio trozo del Evangelio de Marcos (6,52-53). De esta suposicion se
deducia lo siguiente: como Qumrén fue destruido en el 68 d.C., ese evangelio
hubo de componerse bastante antes; por tanto mucho mds cerca de la vida
de Jesids de lo supuesto hasta el momento. Para Thiede la propuesta de
O’Callaghan era cierta sin oposicién posible. .., aunque el mundo cientifico
casi en su totalidad se empefiara en rechazarla. No contento con tanta
seguridad, Thiede deducia de su datacién temprana del Evangelio de Mar-
cos que éste debfa contener recuerdos verdaderos de la vida de Jests...,
como si adelantar unos afios la fecha de composicién de un evangelio fuera
ya una garantia de la total exactitud de su contenido.

La segunda publicacién, de 1996, El Papiro Jesis. El testimonio
mds sensacional sobre el origen de los evangelios después de los
descubrimientos del Mar Muerto, fue ¢l detonante definitivo que produjo
las reacciones que mds arriba hemos transcrito. En ella viene a decir Thiede
que el Papiro Magdalen de Oxford (P% = Papiro 64, en terminologfa cienti-
fica) y el Papiro de Barcelona (P9 = Papiro 67, trozo del mismo manuscrito
aunque conservado en otro lugar) son parte de una obra de mediados del
siglo I, en concreto hacia el 60, y por tanto, escrita afios antes (hacia el 40:
hay que suponer tiempo para la difusién) por Mateo mismo, como testigo
ocular y verdadero de lo que vivi6 con Jesds.

Histdria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 11-18, 2001. Editora da UFPR



PINERO, A. ;Una revolucién en la cronologia... 13

El que haya estudiado tan sélo un poco el tema del origen de los
evangelios sabe que estas afirmaciones suponen una revolucion seria en la
reconstruccion de la historia y cronologia del cristianismo primitivo. Tales
propuestas niegan que el primer evangelista fuera Marcos; que la obra de
éste, el llamado primer evangelio, se escribiera hacia el 70 d.C., es decir
unos cuarenta afios después de la muerte de Jests; que Mateo es posterior y
que se inspira o copia de Marcos, por lo que debié componerse hacia el 80,
mds o menos...; que el Evangelio de Mateo no es obra de ningin testigo
ocular... (puesto que se basa en fuentes escritas), y que probablemente no
fue el apdstol Mateo quien la compuso, sino un discipulo de la segunda o
tercera generacion cristiana.

Todas estas ideas, firmemente asentadas entre los investigadores
— protestantes, catdlicos, independientes o agnésticos — caerian por los suelos
de ser cierto lo que Thiede afirma.

La critica

Desgraciadamente para los sensacionalistas, las tesis de Thiede no
se sostienen si se examinan con un poco de atencién. Lo téinico que ha hecho
este personaje, con gran vista comercial, es construir una teoria atrayente
con debilisimos y disputados argumentos.. ., y casi dirfa que con alguna que
otra rotunda falsedad. Vamos a comenzar nuestra critica por la segunda y
ma4s importante publicacién, en la que se recogen parte de los argumentos
de la primera.

La primera observacién concieme al titulo de la obra. No hay ningtin
papiro que lleve ese nombre, “Papiro Jesiis”. Resulta absurdo que Thiede
lo denomine asi puesto que se trata de breves trozos del Evangelio de Mateo.
Si se admitiera tal denominacidn, todos los manuscritos de este evangelio
(y son centenares) deberfan portar €l mismo titulo. En segundo lugar, es
preciso hacer también una apostilla al subtitulo: cualquier interesado sabe
hoy que los manuscritos de Qumrén contienen mucha informacién sobre el
judaismo anterior y mas o menos contemporéneo de Jesis, pero ni una sola
palabra sobre el cristianismo, jni mucho menos sobre el origen de los
evangelios!

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 11-18, 2001. Editora da UFPR



14 PINERO, A. ¢ Una revolucidn en la cronologia...

Las siguientes criticas conciernen ya al contenido de la argumenta-
cién de Thiede..., que — por cierto — tarda mucho en concretarse en su
libro, engrosado con muchas paginas de poco interés para con el tema prin-
cipal, que empieza a substanciarse después de mds de cien paginas de pre-
liminares... (1)

La teoria bésica y fundamental del libro es que el Papiro Magdalen
y el de Barcelona son de mediados del siglo I d.C. Ahora bien, esta teorfa
flaquea, hace agua por todas partes. Por si acaso alguien me acusara de
puntos de vista personales en la refutacion de estas hipdtesis aparentemente
revolucionarias voy a criticarlas con palabras del tinico espafiol que conozco
que ha discutido en serio las teorias del libro que comentamos, A. Rodriguez
Carmona (quien se inspira, me parece, en observaciones de J.K. Elliott en
su resefia en la revista especializada Novum Testamentum). El tedlogo
espafiol resume asi las observaciones que dan al traste con toda la
construccion de Thiede:

El primer argumento del profesor aleman es que los dos papiros
hermanos (Magdalen y Barcelona) tienen una escritura muy parecida al
rollo encontrado en Qumran sobre el Levitico (4QLXXLev*) que es del
siglo 1d.C.: “Las letras en los dos papiros estan escritas de la misma manera,
los trazos verticales y horizontales son del mismo grueso”. Pero “los espe-
cialistas replican que esto no es verdad, pues la misma foto del P* que se
ofrece en el libro de Thiede muestra claramente que los trazos verticales
son m4s gruesos que los horizontales”. Por tanto, la semejanza o igualdad
de escritura falla. {Son las manos de dos escribas distintos!

El segundo argumento de Thiede es la comparacién de los dos
papiros, P* y P, con el rollo en griego de los ‘profetas menores’ (es decir,
de Oseas a Malaquias), encontrado también en la zona del Mar Muerto, en
Nahal Hever en concreto, datado en el siglo I d.C. El autor alemén “advierte
que en los tres manuscritos se emplea en determinadas letras un estilo deco-
rado (que pertenece al siglo I de nuestra era, y no después)”. Pero los expertos
en papirologia replican a Thiede que esto tampoco es verdad; basta con
observar atentamente las fotografias de los dos manuscritos (P% y P9) y
contrastarlas con la del texto de Nahal Hever para darse cuenta de que el
tipo de escritura no tiene que ver casi nada una con otra.

“Finalmente presenta Thiede otro manuscrito, el papiro de Oxirrinco
246, que es en su opinién, casi gemelo con el P*y que se puede datar en el

Histéria: Questées & Debates, Curitiba, n. 33, p. 11-18, 2001. Editora da UFPR



PINERO, A. ;Una revolucién en la cronologia... 15

66 d.C. De nuevo los expertos rechazan el parecido y argumentan tras un
estudio comparativo que no hay relacién importante entre ellos.”

Nuevo estudio

A estos serios argumentos podemos afiadir, por nuestra parte, los
resultados del contundente trabajo de T.C. Skeat, papirélogo renombrado,
aparecido en el nimero 43,1 de la revista New Testament Studies de enero
de 1997 (pp. 1-34). Skeat llevaba ya un par de afios estudiando estos ma-
nuscritos antes de que apareciera la tesis de Thiede. Quedé sorprendido por
las ideas de éste, por lo que decidié adelantar en un articulo parte de sus
resultados.

Argumenta Skeat, tras un andlisis codicoldgico exhaustivo de los
textos imposible de resumir aqui, que los papiros Magdalen y Barcelona
pertenecen a un antiguo cédice del que se conserva también otro fragmen-
to, el llamado P*, y que el manuscrito en conjunto (es decir, el formado por
los tres trozos) no puede datarse de ningtin modo antes de finales del siglo
Il 0 a comienzos del III.

Después de exponer los resultados de su propio estudio y de com-
parar las opiniones sobre el papiro de otros eminentes especialistas concluye:
“Para resumir: sobre la base de lo anteriormente dicho la tnica diferencia
real de opinidn respecto a la datacién de los papiros P* y P* + P es si (en
la opinién de fodos los especialistas menos Thiede) han de catalogarse como
de ‘finales del siglo I’ o ‘hacia el 200°”.

Skeat aporta, ademds, otro argumento: el tipo de escritura de los
dos papiros en discusién (P* + P¥) se parece en verdad a la de otros dos
manuscritos griegos (Pap. Vindobonensis G 29768 y 29784), de caligrafia
practicamente igual (tanto que las manos “pueden describirse como
idénticas”), y que son sin duda ninguna de finales del siglo II d.C.

En sintesis, Thiede no parece tener razén en ninguno de sus argu-
mentos. La pretendida revolucion cronolégica y sus consecuencias caen
por los suelos al fallar su base. Los papiros Magdalen y Barcelona son con
seguridad de finales del siglo I o comienzos del III. Sobre el origen y fecha
del Evangelio de Mateo habr4 que investigar por otro lado.

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 11-18, 2001. Editora da UFPR



16 PINERO, A. ¢ Una revolucidn en la cronologia...

La teoria del testigo visual

Queda aiin una idea que va unida a la tesis principal de Thiede, y
es: un evangelio escrito tan poco tiempo después de la muerte de Jesus sélo
puede haber nacido de la pluma de un testigo visual. Y si es asi hubo de ser
fidedigno. Por tanto, todo lo que cuenta sobre la vida de Jesus es verdadero.
Por poner unos ejemplos: han de ser cierta la matanza de los inocentes por
parte de Herodes, o la visita al nifio Jests de los Reyes magos...

Pensado friamente, es dificil entender cémo pueden esgrimirse tales
argumentos dentro del 4mbito cientifico. Aunque el Evangelio de Mateo se
hubiera escrito en una fecha temprana (hemos visto ya que a partir de los
datos de Thiede no es posible..., pero conceddmoslo), ;se sigue de ello
necesariamente que el autor del escrito evangélico hubo de ser testigo visu-
al de todo lo que narra? ;Hay algin nexo I6gico en tal deduccién? No lo
parece.

Concedamos también que el autor del evangelio fuera
contemporaneo de algunos hechos de Jesiis. ;Se deduce de ello sin remisién
que todo lo que €l hubo de escribir diez o veinte afios mds tarde habia de ser
necesariamente verdadero? Ciertamente no, salvo que se argumente que el
autor estaba inspirado por el Espiritu Santo..., pero entonces nos salimos
del &mbito de la historia. ;Cuantas narraciones de periédicos o de revistas
hay, cuyos autores son contemporineos de los hechos que se narran, de las
que se descubre més tarde que o son falsas, o que su Gptica estd distorsionada,
o sesgada, o sencillamente que en ellas se cuenta mal lo acaecido omitiendo
datos importantes o afiadiendo otros impertinentes? Por tanto, del hecho de
que un escritor sea mds o menos contemporaneo de lo que escribe no se
deduce que todo lo que él narra haya de ser fidedigno y verdadero. Y
volviendo a los ejemplos antes mencionados, la historia de los Magos... o
la matanza de los Inocentes.. ., noticias del evangelio llamado de Mateo de
cuya historicidad incluso los estudiosos catélicos serios dudan, ;han de ser
verdad simplemente porque las escribié alguien que vivié més o menos
unos treinta afios después de esos sucesos? Y una dltima consideracién:
{c6mo una fecha teérica de un manuscritos hacia el 60 d.C. prueba que fue
Mateo y no otra persona quien escribié el evangelio? Creo que no es
necesario insistir més en lo endeble de toda esta argumentacidn.

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 11-18, 2001. Editora da UFPR



PINERO, A. ; Una revolucién en la cronologia... 17

. El Evangelio de Marcos en Qumrdn?

Como dijimos antes, otra de las tesis que va unida con la persona
de Carsten P. Thiede y con esta pretendida revolucién cronolégica del cris-
tianismo primitivo es la defensa a ultranza de la teoria (de 1972) de José
O’Callagahan de que en las cuevas de Qumrén se han encontrado restos del
Evangelio de Marcos (el manuscrito llamado 7Q5).

A este respecto se imponen algunas observaciones elementales que
arrojan dudas serias sobre la veracidad de esta hipétesis. En ese pequefio
fragmento hallado en Qumran la reconstruccién de las letras que faltan o se
leen mal es muy dudosa. En primer lugar, no puede estarse absolutamente
seguro del nimero de letras que contenia cada linea de ese manuscrito de la
cueva 7, con lo cual la posicién de las que quedan es muy discutible. Por
tanto, ¢l orden de ellas —fundamental a la hora de establecer por medio de
un computador una secuencia de letras que coincida con algin texto
conocido— no es totalmente seguro. Segundo, de las aproximadamente 20
letras conservadas en el fragmento 7QS5 sélo se identifican bien 14; las otras
6 deben leerse de un modo algo distinto al usual, y, lo que es mds grave,
para que concuerde este fragmentito con nuestro evangelio actual habria
que suponer en un texto tan breve, Mc 6,52-53, nada menos que la omisién
de tres palabras, variante que no parece en ninguno de los miltiples manus-
critos que poseemos de ese Evangelio. Por si esto fuera poco, diversas
combinaciones con las letras legibles, efectuadas por un ordenador, han
dado la posibilidad de que ese pequefio fragmento fuera identificable,
también con leves diferencias, con otros textos del Antiguo Testamento, de
los Apdcrifos, o incluso con algtin pasaje de la literatura griega cldsica.

Por todo ello la hipétesis de O’Callaghan ha sido generalmente
abandonada por insegura.

Recientemente, seglin me ha comunicado personalmente el editor
espafiol de los textos de Qumran, Florentino Garcia Martinez, un nuevo
descubrimiento ha venido a zanjar, quiz4s definitivamente, esta cuestion de
si hay o no un trocito del Evangelio de Marcos en Qumrén. Recientemente
ha quedado confirmado cientificamente que cada planta de papiro tiene una
configuracion especial de las fibras internas que es propia y sélo suya. Esta
configuracién especial de cada ejemplar de papiro puede compararse
exactamente con las huellas digitales entre los seres humanos: no hay dos
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exactamente iguales. Pues bien, los rasgos peculiares de las hojas de papiro
donde estdn escritos 7Q4 y 7Q5 son exactamente iguales. Se trata, pues, del
mismo manuscrito. Respecto a 7Q4, tras laboriosos tanteos y estudios, sa-
bemos que ha sido identificado por fin por Emile Puech (Director de
investigacién en el Centre National de la Recherche Scientifique de Paris)
como perteneciente al final del llamado Libro I de Henoc. Por tanto, si 7Q4
pertenece al Libro I de Henoc..., {7Q5 también! Por consiguiente, no al
Evangelio de Marcos.

Con ello otro pretendido argumento para la revolucién cronol6gi-
ca de los escritos del cristianismo primitivo se desvanece también.

En conclusién: nos confirmamos en que las afirmaciones transcri-
tas al comienzo de este articulo son exageradas, apresuradas, falsas y propias
de un afdn sensacionalista. Hoy por hoy no hay peso en los argumentos
sobre la pretendida antigiiedad de los papiros del Magdalen College y de
Barcelona, o sobre el descubrimiento de textos cristianos en Qumran (7Q5)
que nos permitan afirmar que los evangelios de Marcos y Mateo se
escribieron muy pronto tras la muerte de Jesis y que son el producto de un
testigo visual. Nada de ello es verosimil. El cuadro temporal del cristianis-
mo primitivo que la filologia, la historia y los estudios cronolégicos han ido
componiendo lentamente a lo largo de casi doscientos afios de
investigaciones no se ha modificado.
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LA RELIGIOSIDAD GRIEGA EN EPOCA
HELENISTICA

Arminda LOZANO*

RESUMO

A religiosidade grega na época helenistica apresenta-se,
indubitavelmente, como um dos grandes motores filoséfico-religiosos
que influenciaram e configuraram o Cristianismo primitivo. No estudo
que se segue buscamos apresentar tais correntes que ultrapassam os
elementos puramente religiosos.

Palavras-chave: cristianismo, helenismo.

ABSTRACT

Greek religiosity in Hellenistic era undoubtedly influenced the primitive

Christianism, in terms of philosophical and religious principles. In this
study we point out such precepts, which went beyond the religious
elements.

Key-words: christianism, helenism.,

Introduccion

Pretender ofrecer una panoramica completa del conjunto de ideas,
cultos, costumbres etc. que conforman lo que denominamos «la religiosidad»
de época helenistica es evidentemente un objetivo demasiado ambicioso y
escapa al espacio concedido a este capitulo. No obstante, dado que esta
contribucién estd concebida como necesaria introduccidn al tema capital
del origen ideolégico del cristianismo, intentaré centrarme fundamental-
mente en aquellos puntos que pudieron tener a priori una mayor incidencia

*  Catedratica de Histdria Antiga da Universidad Complutense de Madrid.
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en el nacimiento y desarrollo del fenémeno cristiano, pasando por alto los
temas que vayan a recibir un tratamiento monogréfico en el presente curso.

La época que vamos a considerar, el Helenismo, no constituye un
bloque monolitico en ninguno de los aspectos que lo definen y mucho me-
nos en el religioso. En el transcurso de estos tres siglos, se registré por el
contrario una evolucién constante en consonancia con las nuevas ideas
imperantes, en parte gestadas y apuntadas en el periodo anterior, pero que
encontraron un campo abonado para su florecimiento en ese &mbito griego
engrandecido extraordinariamente tras las conquistas alejandrinas’. Una de
las consecuencias de todo este proceso multiforme fue la conformacién de
una religiosidad distinta a la imperante en etapas anteriores y que encontraria
su total desarrollo en época imperial romana. Sus rasgos mds sobresalientes
los vamos a considerar ahora®.

La decadencia de la polis

Maximo exponente de la religién griega habian sido hasta entonces
los cultos ligados a la vida politica de las ciudades (poleis). Por ello, las
vicisitudes por las que atravesaron las ciudades en el transcurso de los siglos
helenisticos afectaron directamente a los aspectos religiosos. Habitualmen-
te se suele calificar este proceso como «declive», conectando éste a las
secuelas de la obra realizada por Alejandro Magno, es decir, 1a conformacién

1  Suelen establecerse metodoldgicamente periodos cronoldgicos en la evolucidn religiosa
del Helenismo. A titulo general, cf. la obra ya cldsica pero abrumadora e imprescindible sobre religion griega
de M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion 1-11, Beck, Munich, 1961-1967. K. Schneider,
Kulturgeschichte des Hellenismus, I-11, Beck, Munich, 1967-1969, esp. 770ss, diferencia cuatro etapas: 1%)
hasta ¢l 280 a.C., donde se ponen los fundamentos que evolucionardn posteriormente; 2°) desde el 280 al
220 a.C. inclusive, en la que se registra una afirmacién del culto al soberano, sobre todo en Egipto, y lo que
es especialmente importante, un aumento del interés por las religiones extranjeras; 3*) entre 220-168 a.C., en
cuyo transcurso se modifica el cuadro de la religion: pérdida de brillo del culto al monarca, florecimiento de
los apocalipsis religiosos, sincretismo religioso subsiguiente a la mezcla y aumento de poblacidn, especial-
mente en Egipto, prestigio de las religiones autéctonas, auge de las religiones mistéricas etc.; 4°) 168-130,
comienza la época de dominio romano.

2 Una panordmica de la cuestién puede verse en por A. Pifiero, «El ambiente filos6fico-
religioso en el mundo helenistico precristiano» en A. Pifiero (ed.), Origenes del Cristianismo, El Almendro,
Cdrdoba, 1991. p. 46-66.
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de espacios estatales mucho mds extensos, con una poblacion heterogénea
y gobernados por monarcas absolutos. Este hecho determiné — segin esta
concepcion — que los dioses particulares de la polis quedaran, a su vez,
oscurecidos y su fuerza, mermada. No es que desaparecieran o fueran
sustituidos por otros, no. Continuaron presentes y su culto siguié vivo en
cuanto que se les seguian dispensando honores tradicionales, pero se trataba
mads bien de mantener las formas, pues ya no eran expresién de una
religiosidad sentida realmente. De este proceso se derivé que tales cultos
ciudadanos fueran convirtiéndose paulatinamente en algo vacio de auténtico
contenido. Con otras palabras: las divinidades ciudadanas, precisamente
por su origen local en muchos casos, identificadas con las ciudades-estado,
soportaron mal la ampliacién geogréfica del horizonte griego y presentaron
multiples problemas para su adaptacion a las nuevas circunstancias. En
sintesis: se habrian quedado desfasadas y su fuerza mermada por la critica
racionalista a los antiguos dioses realizada por los fildsofos. Ahora bien, la
gravedad de estas conclusiones creo que justifican algunas precisiones
adicionales.

En principio, conviene matizar el sentido de esta supuesta
decadencia de la polis en un momento histérico, el Helenismo, caracteriza-
do precisamente por la fundacion de ciudades, tarea a la que tanto el mismo
Alejandro como sus sucesores dedicaron buena parte de sus esfuerzos como
gobernantes. Se podria, por tanto, hablar de cambios ideolégicos en lo rela-
tivo al contenido del concepto de ciudadania o de Estado, pero no de
decadencia de la ciudad. En cuanto al contenido religioso, los dioses de la
polis no s6lo mantuvieron un lugar preponderante en la vida ciudadana,
sino que conocieron un extraordinario desarrollo en consonancia con las
dimensiones alcanzadas por la expansién del propio proceso de urbanizacién
efectuado por los monarcas helenisticos.

Toda ciudad, antigua o nueva, tenia sus dioses tutelares, siendo los
nombres y epitetos a ellos atribuidos una guia excelente a la hora de conside-
rar su origen, raigambre y conexién de tales cultos con la poblacién puesta
bajo su patrocinio. Pero lo mds importante es que tenian verdaderamente la
representacion de la ciudad, conservando por tanto su caracteristica esencial
de ser el auténtico fundamento del conjunto de la comunidad civica. Simbolo
y al propio tiempo instrumento de esta cohesién ciudadana lo constitufan las
fiestas religiosas, organizadas para alabanza y gloria de los cultos poliadicos,
y cuyos aspectos mds significativos los encontramos reiteradamente citados a
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veces en las inscripciones griegas procedentes de las ciudades. De acuerdo
con este tipo de documentacién fue la época imperial romana el momento de
maximo apogeo de estas celebraciones, no sélo por su esplendor sino por su
ndmero y variedad, asi como por el apoyo a ellas otorgado por las élites
poderosas, sus auténticas propulsoras a la par que sostén financiero. Pero es
claro que sin la participacidn entusiasta de la ciudadania y poblacion en gene-
ral en los actos inherentes a tales celebraciones festivas, como comidas,
procesiones, sacrificios y un largo etcétera, no hubieran tenido sentido. Eran,
pues, sus auténticos protagonistas.

En qué medida constituian todas estas manifestaciones externas la
expresién de una auténtica piedad es cuestion discutida, pero resulta exage-
rado, en todo caso, negarles contenido religioso auténtico y reducirlas, asi,
a meras formas. Que las festividades fueran instrumentalizadas social y
politicamente por determinadas familias o individuos no significa que los
participantes y fieles de dichos cultos no lo hicieran guiados por un auténtico
sentimiento religioso.

Todo lo dicho hasta aqui no es &bice para asumir que desde
comienzos de época helenistica asistimos a un vasto proceso de
transformacién ideoldgica que tendra su expresion en lo que a la vertiente
religiosa se refiere en la asuncién de otras formas religiosas que se
desarrollarin junto a las existentes hasta entonces y que son las que definirdn
la religiosidad helenistica: aumento de cultos extranjeros, sobre todo los de
cardcter entusidstico y mistérico, la omnipresencia de Tyche (La Fortuna)
en los documentos oficiales, el culto a los monarcas reinantes, la difusién
de divinidades que alcanzardn la categoria de universales, como Sarapis €
Isis y por fin, de manera muy especial, la enorme influencia de la astrologia
asi como de las précticas de tipo magico. Por lo demads, es necesario menci-
onar ahora, aunque lo veremos después con mayor detalle, la decisiva in-
fluencia ejercida por las teorias difundidas por los fildsofos, los cuales no
s6lo hicieron posible el desmantelamiento de la antigua religiosidad, sino
que constituyen el referente imprescindible sin el que no es posible explicar
la nueva mentalidad helenistica.

Es cierto también, que la sociedad no resulté afectada en la misma
medida por todos lo elementos mencionados. En efecto, respecto al
desarrollo de ellos podemos hablar de dos &mbitos diferentes, el piblico y
el privado e incluso cabria establecer diferencias entre los estratos sociales
poderosos y cultos y los inferiores, pues es claro que los componentes de
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unos y otros manifiestan a veces unas necesidades religiosas distintas, si
bien la difusién de las ideas conllevé una progresiva equiparacidn en este
terreno.

El culto al soberano

De entre las ideas religiosas caracteristicas del periodo que nos
ocupa destaca, como se ha apuntado, la del culto al soberano®. La atencidn
dispensada por la investigacién se debe en gran medida a la influencia que
tuvo en la conformacién del culto al emperador, de vital importancia politi-
ca durante el Imperio, y principal foco de discrepancia entre el cristianismo
primitivo y el paganismo. Se trataba, en todo caso, de un fenémeno nuevo
enel mundo griego, cuyo nacimiento tiene unas connotaciones marcadamente
politicas al obedecer a las nuevas circunstancias imperantes: la poblacién
de los territorios puestos bajo soberania de los monarcas helenisticos era un
conglomerado de gentes de muy distintas culturas y tradiciones. Para
gobernar se necesitaba crear un nexo capaz de cohesionar a todos ellos y
éste se encontrd en la figura del monarca divinizado. Los antecedentes, sin
embargo, se pueden encontrar dentro del propio ambito ideoldgico griego,
sin recurrir a explicarlo mediante la actuacién de posibles influencias
orientales, materializadas en los modelos que a Alejandro y a sus sucesores
ofrecian de manera fundamental Egipto, pero también las antiguas
monarquias del Préximo Oriente.

3 Existe una abultada bibliografia al respecto de la que s6lo voy a citar alguna de las obras
mds interesantes: NOCK, A. D. «Notes on Ruler Cult 1-1V», Journal of Hellenic Studies 48, 1928. p. 21-43.
La monografia fundamental sobre el culto de los soberanos helenisticos sigue siendo la debida a Chr. Habicht,
Gotimenschentum und griechische Stddte (Zetemata 14), Munich, 1956. Véase también L. Cerfaux- J.
Tondriau, Le culte des souverains dans la civilisation greco-romaine, Tournai, 1957; F. Taeger, Charisma.
Studien zur Geschichte des antiken Herrscherkultes I- II, Stuttgart, 1957-60. Sobre el culto imperial, W.
Den Boer (ed.), Le culte des souverains dans I’ Empire romain, Ginebra, 1973; P. Herz, «Bibliographie zum
romischen Kaiserkult (1955-1975)», Aufstieg und Niedergang des romischen Welt 11, 16. 2, p. 833-910.
Obras de conjunto recientes consagradas a una u otra parte del Imperio son las de S. R. F. Price, Rituals and
Power. The imperial Cult in Asia Minor. University Press: Cambridge, 1984; D. Fishwick, The Imperial
Cult in the Latin West, Brill, Leiden, 1987.
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En Grecia existia un antiquisimo culto a los héroes®, aunque habia
una diferencia esencial entre éstos y el dispensado al monarca: en los
primeros se trataba de hombres ya muertos, heroizados bien por los
beneficios conferidos a otras personas o por los méritos realizados durante
su vida; y en el segundo, de hombres vivos. El realizar acciones positivas y
benefactoras a los seres humanos era la prueba mds fehaciente de divinidad,
de suerte que los cultos a gobernantes y otros mortales constituian actos de
homenaje a ellos en agradecimiento de los beneficios recibidos. A través de
esta via se pudo abrir camino la posibilidad de que seres humanos
extraordinarios recibieran en vida honores divinos®. No obstante, las
reticencias de los griegos a dar un paso en este sentido eran enormes como
demuestra la oposicién presentada por los macedonios en el caso de las
pretensiones de divinizacién por parte de Alejandro Magno.

Serian, por tanto, otras concepciones las que harfan posible mas
directamente el nacimiento del culto al monarca. Ciertamente los progresos
de la ciencia desde el s. VI promocionaron una visién del universo y de la
realidad mucho maés antropocéntrica, que alcanzaria su plasmacioén més ca-
tegdrica en el famoso principio de Protdgoras «el hombre es la medida de
todas las cosas». Las ideas sobre el logos que gobierna tanto al hombre
como al universo, la figura del sabio etc. contribuyeron asimismo a desdibujar
la linea de separacidn existente entre hombre mortal y divinidad,
extendiéndose paralelamente la idea de que hombres dotados de un exceso
de areté (virtud; excelencia) podian llegar a convertirse en dioses®.

Avanzando por este camino, Evémero de Mesenia en su novela
utdpica sobre el estado formuld la teoria de que los dioses griegos habian
sido anteriormente reyes cuyos méritos terrenales les elevaron a la categoria
de dioses’. Habia asi asestado el golpe de gracia definitivo a la creencia en

4 Cf.los capitulos correspondientes en M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion,
L-IL, Munich, 1961-1967.

5  Cf. Las precisiones sobre este aspecto de Ph. Gauthier, Les Cités grecques et leurs
bienfaiteurs, De Boccard, Paris, 1985, p. 60-66.

6 Aristételes, Etica a Nicdmaco, 1145A.

7  Sutratamiento de los mitos es ademds absolutamente prosaico, en cuanto que s¢ habla de
los dioses como de hombres, con sus amorios ¢ intrigas. En este sentido, no es, de hecho, sino el continuador
de unatradicién ya entonces larga de critica racionalista de los mitos, y el que de modo definitivo desposeyé
alos dioses de su fuerza y aureola al rebajarlos a la categorfa de simples héroes. Esta humanizacién tendria,
ademds de la mencionada, otras consecuencias en la esfera religiosa.
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los dioses. No habia, por tanto, ningiin inconveniente en aumentar la lista
con nuevos personajes de similar trayectoria. Quedaba asf abierta definiti-
vamente la posibilidad de reconocer a los grandes monarcas helenisticos
como dioses®. Por lo demds, la idea de contar con dioses manifiestos en la
tierra, encarnados en los reyes, a los que poder dirigir fisicamente las
peticiones de ayuda era muy atractiva para hombres obligados a abdicar de
sus antiguas creencias por la ciencia y el pensamiento racionalista®. Se
trataba, pues, de una transicién factible tanto desde el punto de vista politi-
co'’ como psicoldgico, si bien fueron los espiritus més cultivados los que
pudieron en principio asumirla. Los componentes de estratos mds humildes
o bien continuaban aferrados a sus tradicionales ideas religiosas o buscaron
su satisfaccién por otro lado. Pero lo importante en este apartado es sefialar
cémo en el mundo helenistico la religiosidad general, de la que queda
excluida naturalmente la mentalidad judia, habfa abierto un camino para la
deificacion de los humanos. No era un absurdo la proclamacién de que un
hombre dotado de accién o cualidades extraordinarias fuera en realidad, a
la vez, un ser divino.

8  Sobre la evolucién del culto al monarca en las diferentes dinastias helenfsticas, ademds de las
obras generales ya citadas pueden verse las siguientes: Para los Légidas: W. Schubart, «Das Konigbild des
Hellenismus», Antike 13 (1937), p. 272-278; C. E. Visser, Gotter und Kulte im ptolemdischen Alexandrien,
Amsterdam, 1938; P. M. Fraser, «The Foundation Date of the Alexandrian Ptolemaicon», Harvard Theological
Review 54 (1961), p. 141-145. Para los Selevcidas: E. Bikerman, Institutions des Seleucides, Paris 1938, esp.
p. 236-257; J. Tondriau, «Souverains et souveraines séleucides en divinités», Le Mouséon, 61 (1948) 171-182;
B. Lifshitz, «Sur le culte dynastique des Séleucides», Revue Belge 70 (1963), p. 75-81. Sobre el caso de
Demetrio Poliorcetes: K. Scott, «The Deification of Demetrius Poliorketes», American Journal of Archaeology
49 (1928), p.137-166 y 217-239; V. Ehrenberg, «Athenischer Hymnus auf Demetrios Poliorketes», Antike 7
(1931), p. 279-297; E. Cappellano, Il fattore politico negli onori divini a Demetrio Poliorkete, Turin, 1954.

9  Resulta bastante sintomdtico a este respecto y como indicio de la caracterizacion atribuida
a los reyes que los principales epitetos asignados a ellos son los de euergétes, «benefactor», epiphanés,
«manifiesto, visible», y sotér, «salvador».

10 Conviene sefialar en este punto que el culto al monarca representa a su vez la culminacién
de ese rasgo ya sefialado cual es la conexién existente en el mundo griego entre religién y vida civica,
asumiendo el rey la simbologia que otrora habfa tenido la divinidad protectora y patrona de la polis. Este
mismo significado pasar4 al culto al emperador en Roma, naturalmente ampliado en la misma medida que lo
habia sido el espacio politico gobernado por este mandatario. De ahi su arraigo y su carécter universalista,
rasgos ambos absolutamente fundamentales.
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La Buena Fortuna

Entre los rasgos caracteristicos de la vida religiosa durante el
Helenismo he aludido ya al protagonismo alcanzado por Tyche. Se trata de
una de esas abstracciones divinizadas que tanto éxito obtendrian en este
periodo y que constituyen el dltimo paso en la secularizacién de la religion
en lo referente a la concepcidn de los poderes que determinan el mundo. Ya
no era una divinidad al estilo antiguo. T¥che representaba a la Fortuna, el
Destino, ese destino al que los hombres no pueden sustraerse, conducido
por los dioses!". Sélo la filosofia ofrecia a los mortales la posibilidad de
liberarse con su esfuerzo de la arbitrariedad de Tyche'?. Puede asi afirmarse,
como lo hace Nilsson, que la filosofia sustituyé a la religion como
consoladora y directora del hombre, aunque teniendo muy presente que por
motivos inherentes a la estratificacién social tal aserto distaba de ser gene-
ral. En todo caso, ello nos conduce a considerar con mds atencién este
aspecto.

Ideario religioso de las filosofias de la época

Dentro de las lineas de pensamiento activas entonces, las dos
tendencias o escuelas mas influyentes durante el periodo que nos ocupa
fueron el epicurefsmo y el estoicismo, surgidas ambas en €poca helenistica.

a) La Academia

Muy importante seguia siendo asimismo la Academia, algunas de
cuyas ideas, fundamentalmente platénicas, y en especial la demonologia,

11 La politizacién de Tyche puede apreciarse en el patronazgo ejercido sobre muchas de las
nuevas ciudades fundadas en esta época. El caso mds sobresaliente es el de Antioquia. También en Alejandria
existia un importante culto a Agathe Tyche, 1a «buena Fortuna».

12 Cf. M. P. Nilsson, Historia de la religiosidad griega, Revista de Occidente, Madrid, 1953,
p. 108.
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fueron asumidas y reelaboradas después, ejerciendo una influencia
determinante en el pensamiento religioso posterior'®. En todo caso, y de
acuerdo con las tendencias establecidas por Socrates y la sofistica, fue el
giro al individualismo la caracteristica mds importante y rica en
consecuencias de las escuelas filoséficas helenisticas. Desposeidos de la
proteccion de los antiguos dioses, era necesario encontrar soluciones para
poder cumplir con el destino y afrontar la vida sin sobresaltos, es decir,
para lograr la areté (virtud) y la eudaimonia (felicidad). No es extrafio por
tanto, que fuera la ética el centro de las preocupaciones de los filsofos,
convertidos en médicos del alma. Esta parte no material del hombre, su
alma, era lo uUnico seguro, poniéndosela en estrecho contacto con Dios y
declarandola parte de la divinidad. Repasemos brevemente algunas de las
lineas de pensamiento de cada una de estas escuelas.

Ya he aludido a la importancia de la filosofia platénica'*. Un disci-
pulo de Platén, Jendcrates, hombre con tendencias ascéticas e insatisfecho
con muchas de las pricticas cultuales existentes, desarroll6 las ideas
esbozadas por su maestro a propdsito de las dos almas existentes en el
mundo y de los démones, como seres intermedios entre los dioses y los
hombres. Para Jendcrates, el espacio de estas entidades estaba en la atmésfera
por debajo de la luna, siendo su naturaleza, en parte divina, espiritual, en
parte corporal. Habia démones buenos y malos, siendo responsables unos y
otros de los actos buenos y malos ejecutados por los hombres. Los platénicos
de época imperial, como Plutarco, y los cristianos hicieron amplio uso de
esta teorfa, llegando a utilizarla como instrumento apologético. Asf, el mar-
tir Justino afirmé que los cultos paganos habian sido inventados por los
démones malos para simular el cumplimiento de los vaticinios del Antiguo
Testamento!'s.

13 Consideraciones de carcter general sobre la importancia de la filosoffa en el mundo
helenistico, cf. E. Zeller, Die Philosophie der Griechen in ihrer geschichtlichen Entwicklung, III, Leipzig,
1909; C. J. de Vogel, Greek Philosophy. A Collection of Texts, 111, Brill, Leiden, 1964; G. Boas, Rationalism
in Greek Philosophy, Baltimore, 1961; M. P. Nilsson, GGR 1I (cit. en n. 1), p. 249-268; F. Copleston,
Historia de la filosofia ], Ariel, Barcelona, 1981; W. K. C. Guthrie, Los fildsofos griegos, Fondo de Cultura
Econémica, Madrid, 1981.

14 Una exposicién detallada del contenido doctrinal platénico puede verse en H. J. Krdmer,
Platonismus und hellenistische Philosophie, de Gruyter, Berlin, 1971; Ph. Merlan, From Platonism to
Neoplatonism, The Hague, 1960; K. Flasch (ed.), Parusia: Studien zur Philosophie Platons und zur Pro-
blemgeschichte des Platonismus, Festgabe fiir J. Hirschberger, Frankfurt M., 1965.

15 Cf. H. Késter, Introduccién al Nuevo Testamento, Sigueme, Salamanca 1988, p. 192.
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b) El epicureismo

Las teorfas de Epicuro son bastante dificiles de reconstruir al haberse
perdido sus obras, a excepcién de tres cartas doctrinales, y conservarse en
estado muy fragmentario las de sus discipulos'®. Por lo que a nuestra temdtica
importa, los epiciireos fueron considerados en la Antigliedad ateos, pues
sostenian que lo tinico existente es la materia. Dependientes en su fisica del
presocritico Demdcrito, crefan qgue el universo estaba compuesto de dto-
mos en incesante movimiento en el espacio vacio, eternos e indestructibles,
es decir, no hay una realidad espiritual fuera del mundo material compuesto
de dtomos. Por tanto, los acontecimientos naturales obedecen a unas leyes
derivadas de los movimientos de los 4tomos. No habia en esta concepcién
espacio para los dioses, puesto que no se les requerfa para nada. De hecho,
esta concepcién implicaba la no necesidad de la religion. Epicuro, sin em-
bargo, no rechaza la existencia de los dioses, pero les niega cualquier
ingerencia en los asuntos humanos; en el sistema de Epicuro nada se expli-
ca por el actuar divino. Es mds, niega la providencia. Los dioses aparecen,
pues, degradados, viviendo en los espacios interestelares, completamente
fuera del mundo y sin contacto con €l. No habia lugar para las plegarias ni
se podia esperar ninguna respuesta a ellas. Era inutil adorar a los dioses o
efectuar sacrificios u otras practicas cultuales. Epicuro no podia, pues, asociar
la idea de religién y de piedad con ningtn tipo de poderes trascendentales.

En conexién con lo expuesto debemos considerar otras ideas, den-
tro del campo de la ética, que constituyen la parte més influyente del siste-
ma elaborado por Epicuro. Asi, la doctrina de la verdadera felicidad y el
ideal de la amistad, conceptos que los epictreos interpretaron de manera
que podriamos llamar profundamente religiosa o ética, pues no era otra en
realidad la intencién de su propia asociacién de amigos en el “Jardin”. Esta
idea de la amistad, como otras de cardcter similar — incluyendo aqui los
“misterios”, en los que los hombres podian iniciarse para la consecucién de
su salvacién personal—, no eran para los epicireos un fin en si mismo, sino
que estaban en funcién del individuo, como un medio para poder conseguir

16 Paralos textos, cf. H. Usener, Epicurea, Leipzig 1887. Estudios sobre la ideologia epictirea
'W. Schmid, Epikur, Real Lexikon fiir Antike und Christentum 5, 1961, cols. 681-819; E. Zeller, The Stoics,
Epicureans and Sceptics, Russel, New York (reimprs. de edic. de 1892), 1962; A. J. Festugiére, Epicure et
ses dieux, Paris, 1946; G. Rodis-Lewis, Epicure et son école, Paris, Gallimard, 1975.
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la verdadera felicidad, la eudaimonia, y el placer, hedoné. Estaba éste ca-
racterizado por la alypia, o ausencia de cualquier disgusto, y consistia en
un sentimiento de felicidad profundo, basado en la imperturbabilidad del
alma o ataraxia. Esta verdadera felicidad epicirea era concebida
l6gicamente, de acuerdo con su base materialista ya mencionada, para este
mundo, puesto que no se concebia un mds alla. El gozo supremo de la vida
es la meditacion filoséfica, susceptible de ser alcanzada por el sabio, que
de acuerdo con el famoso principio ldthe bidsas, «vive y pasa desapercibido»,
ha desistido de intervenir activamente en los acontecimientos cotidianos.
Gracias a esa vida retirada y tranquila, el sabio podia hacer realidad el
dominio de todos los afectos y vivencias, hasta llegar verdaderamente a
anularlos. De ahi se deduce la superacidn, tipicamente epicirea, de la muerte,
al concebirla como una mera descomposicién, una disolucién del alma en
sus componentes atémicos. La muerte no era, por tanto, nada temible. No
habfa, pues, ni renacimiento, ni recompensas, ni castigos. Después de la
muerte no habia nada, sino de nuevo la materia.

El sistema de Epicuro tuvo gran repercusion en la Antigiiedad has-
taels. IV, si bien su influencia se circunscribi6 a la gente ms culta. Después,
precisamente por su ateismo, pasé a ser el centro de la polémica tanto pagana
como cristiana contra él que condujo a su abandono.

c) El Estoicismo

De mayor relevancia por el impacto y repercusion alcanzados fueron
las doctrinas desarrolladas por 1a Estoa, la otra gran escuela filoséfica nacida
en época helenistica!’”. Ademds de su importancia para la historia de la
filosofia, este sistema de pensamiento representa una de las posibilidades
que se ofrecen al hombre de superar la inseguridad de la existencia, medi-
ante la decision de afirmarse en el mundo y de buscar un acceso al absoluto.
Su accidn decisiva estriba en haber formado una determinada imagen del
hombre y un estilo de vida inconfundible.

17 Paralacoleccién de textos de los estoicos, J. V. Armin (ed.), Stoicorum veterum fragmen-
ta, Teubner, Leipzig, 1903-1905. Estudios importantes sobre sus doctrinas, diferencias existentes en las tres
fases de la Estoa etc., E. Zeller, The Stoics, Epicureans and Sceptics, New York, 1962 (reimp. de 1982); J.
M. Rist, Stoic Philosophy, Univ. Press, Cambridge, 1969; L. Edelstein, The Meaning of Stoicism, Harvard
Univ., Cambridge, Mass. 1966; A. Bridoux, Le Stoicisme et son influence, Paris, J. Vrin, 1966.
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Al igual que los epicireos, los estoicos interpretaban el mundo
desde una éptica totalmente materialista, pero a diferencia de ellos no
imaginaban el curso del mundo como un proceso puramente fatal y mecénico.
Aceptaban un principio universal, racional, rector de todo: el Ldgos, la
Razén, nocidn bdsica del sistema. El dios estoico se identificaba con él,
representado en el fuego, que penetra todo y estd presente en todo. Es por
tanto, una teologia panteista, que podia conectarse con la vieja fe en los
dioses en cuanto éstos eran simbolo del dominio de la razén universal. Los
diferentes dioses no eran sino nombres diferentes de una tinica Razén. Esta
guiaba al mundo conforme a un plan racional, y deber de los hombres era
someterse a dicho plan, a la Providencia, y vivir de acuerdo con €l. Asf,
objetivo (télos = fin) de la ética estoica era sefialar el camino conducente a
lograr la paz interior y al cumplimiento del quehacer querido por dios (ldgos)
0, lo que es lo mismo, por la naturaleza (physis), entendiendo por naturaleza
no el mundo natural, visible, sino la naturaleza especifica del hombre, es
decir, el logos o el discernimiento racional, que se identifica, como he
seiialado, con la Razén que gobierna el cosmos. Por lo demds, se consideraba
que el bien moral, la areté, bastaba para procurar la eudaimonia, la felicidad,
esto es, el equilibrio feliz del individuo que se encuentra en perfecto estado
consigo mismo y ha superado el imperativo del destino. Esta felicidad no
dependia de cosas externas que no estin en nuestra mano, como la riqueza,
el poder o la salud, sino en lo que esta en nosotros — juicio, impulso,
apetencia, abstencidén —, de acuerdo con la separacion formulada por
Epicteto.

Como sujeto de la accién verdaderamente moral, la Estoa construyé
el ideal de sabio, a cuya formacién contribuyeron igualmente, segiin hemos
visto, los epicireos. La diferencia entre ellos estriba en que mientras para
éstos la retirada del mundo es el presupuesto inevitable para alcanzar la
eudaimonia perfecta, el sabio estoico se caracteriza por lo contrario, por su
relacién con las cosas mundanas. Pero dentro de ellas, en cualquiera de las
actividades que su origen y educacién le hubiera deparado, el sabio
demuestra su impasibilidad e imperturbabilidad ante todo, es decir, la
posesién de la felicidad. Por tanto, el sabio estoico puede participar
activamente en los acontecimientos de su entorno, puesto que la eudaimonia
nada tiene que ver con las circunstancias externas de la existencia.

En relacién con este punto de vista debemos mencionar la doctrina
estoica de los «afectos», es decir, de los pdthe, en latin, affectus, passiones
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o perturbationes. Se les definié como «mociones irracionales y antinaturales
del alma» o como «impulsos» que sobrepasan la medida; en una palabra,
estados enfermizos del alma. La meta de la filosofia como medicina del
alma estribaba en la total exclusién de los afectos, en la apadtheia (o ataraxia
en Epicteto). Para soslayar el aparente individualismo de sus puntos de
partida, la Estoa insistié en los deberes respecto a los demas hombres, es-
tando el ser humano obligado a vivir en comunidad con los demds mortales.
A su vez, considerando que habia un /dgos comiin a todos, no existian dife-
rencias entre griegos y barbaros, libres y esclavos. Esta idea de comunidad
de lanaturaleza humana, de la igualdad esencial de los seres humanos, nacié
en el mundo helenistico de la mano de los estoicos.

Una de las figuras que mds influyé en la evolucion del pensamiento
estoico fue Posidonio de Apamea, pues lo remodeld, convirtiéndolo en un
sistema filoséfico general que ejercié su influencia grandemente en la
evolucién de las concepciones de los ambientes cultos de época imperial.
Su labor consistié en recoger muchos elementos ideoldgicos formulados
anteriormente por presocriticos, platénicos y aristotélicos, a la par que
marcaba las distancias respecto a las doctrinas de Epicuro. Ello contribuyé
en no poca medida al aislamiento filoséfico de éste y su escuela, favoreciendo
a su vez en los siglos siguientes la mezcla de concepciones filoséficas de
diferentes procedencias. Los efectos se pueden apreciar en pensadores pos-
teriores, tanto paganos, Plutarco por ejemplo, judios, asi Filén de Alejandria
y cristianos como Justino martir, todo lo cual condujo finalmente a la
aparicién de una nueva sintesis filosofica: el neoplatonismo.

La reconstruccion del pensamiento de Posidonio sélo es posible a
través de fuentes indirectas'®. Asi, aparte de citas textuales, sdlo lo conocemos
por su influjo tanto entre sus adeptos como entre sus rivales. Para €I, el
objeto de la filosoffa era la sophia, el conocimiento de las cosas divinas y
humanas y sus causas, es decir, todas las ciencias. Sus doctrinas
cosmolégicas, formuladas a partir de sus propias observaciones y de los
avances experimentados por las ciencias, tendrian gran repercusion en épo-
ca posterior. Asf, su concepcién del sol como el fuego més puro del que

18  Sobre laobra de Posidonio y sus aportaciones al Estoicismo, ademds de las obras generales
citadas, cf. K. Reinhardt, Poseidonios, Real Encyclopaedie (Pauly-Wisowa) XXII, cols. 558-826; A. Dihle,
«Posidonius System of Moral Philosophy», Journal of Hellenic Studies 93 (1973), p. 50-75.
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procede el espiritu'®, mientras que la luna rige el alma y la tierra el cuerpo,
se volverd a encontrar en la antropologia césmica de la gnosis.

A diferencia de la Estoa antigua, que se esforzé en eliminar la vida
emocional e impulsiva, Posidonio reconocia que en el hombre, ademads del
l6gos, hay una parte animica irracional, la ormé, el impulso, comin al hombre
y a los animales, por la que, sin embargo, no debe dejarse arrastrar®. La
razén ha de ejercer un dominio absoluto sobre los impulsos, pero éstos no
deben extirparse, sino ponerse al servicio de la conservacion de todo el
organismo. De su sumisién al logos procede la paz interior del alma. Por lo
demas, el alma es, en su doctrina, preexistente; tras la muerte, el cuerpo se
descompone, pero el alma, como un pneuma, se mantiene todavia bastante
tiempo en el espacio sublunar. Puede apreciarse, asi, como Posidonio ad-
mite aunque no de una manera clara, un dualismo que cada vez era mds
fuerte en la etapa final de la época helenistica. El mundo sublunar es para el
filésofo un mundo de rango inferior, mientras que el sol y el mundo celeste
son idénticos con el 4mbito puramente divino.

También durante el Imperio, el pensamiento estoico alcanzarfa gran
repercusién, como nos recuerdan los nombres de Séneca, Epicteto o Marco
Aurelio. En los escritos de todos ellos se aprecia un comin sentimiento
relativo a la inseguridad de la vida humana, el deber del filésofo respecto a
los semejantes, el escuchar la voz interna de la conciencia asi como una
religiosidad marcadamente monoteista, que, sin renunciar al pantefsmo,
puede llevar a la creencia en un dios paternal. El pesimismo, que reaparece
reiteradamente, se supera con la fe en la divina providencia y en la
personalidad moral del hombre. Epicteto y Marco Aurelio mencionan a los
cristianos, aunque de forma condenatoria. No obstante, sus semejanzas son
evidentes — lo que acabo de mencionar tiene unos ecos claramente familia-
res a nuestros oidos —, aunque son innegables sus miltiples discrepancias.
Siempre fueron dos mundos andlogos, pero diferentes.

19 Conviene sefialar aqui que en el s. Il a.C. Aristarco de Samos enuncid la teoria de que la
tierra gira alrededor de su eje y se mueve en torno al sol, como el resto de los planetas, y que el sol es el
centro de un universo infinito. Uno de sus seguidores, el astrénomo Seleuco, demostrd la exactitud del
sistema heliocéntrico y explicé las mareas por la fuerza de atraccion de la Luna. Cf. M. P. Nilsson, Historia
de la religiosidad griega, 122s.

20 Asi Panecio, citado por Cicerdn, De officiis I, p. 101.
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Las ideas hasta aqui esbozadas, si bien fundamentales para trazar
la evolucion del pensamiento en este periodo intermedio entre el clasicismo
y la aparicion del cristianismo, formaban parte inicamente del patrimonio
espiritual de un grupo de elegidos. La filosofia como medicina del alma era
un remedio accesible sélo a unos pocos. Por tanto, la gran mayoria de la
gente, el pueblo llano, ante el desmantelamiento de las antiguas creencias
hubo de buscar consuelo espiritual por otros derroteros.

d) El Cinismo

Como figuras intermedias entre los filésofos de corte tradicional,
puros intelectuales por tanto, y el pueblo llano podemos citar a los seguido-
res de Didgenes de Sinope, el «perro», kyon, asi llamado por su falta de
pudor, fundador del cinismo?!. Eran hombres que siguiendo la linea marcada
por Sécrates, no en sus ideas sino en su forma de actuar, se dedicaban a una
predicacién popular, dirigida a los no iniciados, cuyo contenido era mds
bien una forma de vida que unas teorias méas o menos perfiladas. Rechazaban
todo convencionalismo social, insistiendo en la bondad de seguir normas
naturales de comportamiento, como ellos mismos hacfan y ejemplificaban.
Parte importante de su actividad estaba volcada al servicio de los demds,
prestando su ayuda y consuelo tanto espiritual como material. De esta
predicacién practicada por los filésofos mendicantes surgiria la diatriba,
método de discusién que alcanzaria gran fortuna tanto en este periodo como
en el siguiente. En las epistolas de S. Pablo tiene la diatriba un lugar desta-
cado. Es digno de destacarse el papel de estos predicadores porque
difundieron entre el pueblo ideas y conocimientos sobre el universo y el
hombre a los que de otro modo nunca hubieran tenido acceso, contribuyendo
asi notablemente a la conformacion de la religiosidad popular en el sentido
que lo hizo.

21 Aparte de las obras de filosoffa de carécter general ya citadas, un buen estudio general
sobre los cinicos es el de F. Sayre, The Greek Cynics, Baltimore, 1948,
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Otras caracteristicas de la religiosidad antigua

a) Hacia una religion mds individualista

Hemos sefialado ya la tendencia individualista como una caracte-
ristica tipica y general de este periodo. Su proyeccion religiosa se tradujo
en la bisqueda de una religion personal que respondiera a las necesidades
fisicas y espirituales de los hombres, independientemente de su extraccién
social. Este individualismo se concentraba en el ansia de salvacién
personal, de pervivencia feliz en el mundo futuro, de unién dichosa con la
divinidad. El auge de los cultos que prometen esta salvacién, considera-
dos en sentido amplio e incluyendo entre ellos, claro estd, los mistéricos,
es una buena muestra de lo dicho. Aparte de éstos, a los que no vamos a
mencionar ahora porque serdn objeto de tratamiento aparte en un capitulo
de este libro, existe una religiosidad popular, compuesta de muiltiples
facetas, como la magia, la astrologia, la mdntica etc., donde se entremezclan
elementos distintos que van desde los filoséficos, o una degeneracién de
los mismos, a la supersticién.

b) Ansias de salvacion

La aspiracion a hallar ayuda y consuelo en los dioses, frente a las
adversidades de la vida y especialmente frente a su manifestacién fisica
mds negativa, el dolor, encuentra reflejo en la preferencia evidenciada por
los hombres helenisticos hacia las divinidades de cardcter salutifero. Entre
ellos, sobresale la figura de Asclepio, el dios griego de la Medicina, y al
que se atribuian curaciones sorprendentes, realizadas mediante el sistema
de la incubatio, segin los relatos directos que de ellas podemos encontrar
en algunas estelas®. Junto a Asclepio hay que mencionar a Isis y Sarapis,
sobre todo este ultimo, pues uno de sus mads relevantes atributos es esa

22 Sobre Asclepio, cf. K. Kerenyi, Asclepios. Archetypal Image of the Physician’s Existence,
New York, 1959. P. Roesch, «Les miracles d’Asclépios a I'époque romaine», Mémoires du Centre Jean
Palerne, 111, Saint-Etienne 1982, 171ss; Id, «Les grandes sanctuaires d’Asclépios: du miracle 2 la
thérapeutique», Conférences d’histoire de la médecine», Lyon, 1983, p.1-21.
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faceta como dioses sanadores. En esta faceta recurrian también para efectuar
sus curaciones a la incubatio. En el famoso Sarapeum de Canopo se anotaban
tanto las curaciones milagrosa habidas en él, las therapeiai, como los oré-
culos salutiferos recibidos durante la incubacién®. También Apolo tenfa
entre sus cualidades mds destacadas la de médico, iatréds, uno de los epitetos
con que puede aparecer. Aparte de estas grandes figuras, existfan una
multiplicidad de héroes locales con atributos de esta naturaleza.

¢) Los milagros

Vemos, pues, la enorme popularidad de que gozaban los milagros.
Pero entre los dispensadores de tales hechos, aparte de los dioses curanderos,
figuraban asimismo algunos hombres. Nosotros, por nuestra civilizacién
cristiana, estamos familiarizados con estos actos milagrosos por las
narraciones del Nuevo Testamento referidas a Jesis de Nazaret, y al no
iniciado le puede parecer como algo extraordinario e incluso novedoso. Sin
embargo, como vemos, se trataba de unos fendmenos relativamente
frecuentes en la época anterior al nacimiento del cristianismo. Sus protago-
nistas, en general, se nos presentan como personas sobresalientes, admira-
dos por sus cualidades, que responden al tipo llamado desde muy pronto
theios anér®. Su prototipo fue Pitdgoras y después su discipulo
Empédocles®. Estos, como otros conocidos?, tienen algunas caracteristi-
cas comunes: una pretendida ascendencia divina, una indumentaria especi-
al y desde luego dotes sanadoras y taumatiirgicas. El mas préximo al cristi-
anismo primitivo fue Apolonio de Tiana, contemporineo de Pablo, cuya

23 Estrabén, Geografia XVII 1, 17. Todo lo relacionado con la medicina popular estd tratado
espléndidamente en el libro de L. Gil, Therapeia. La medicina popular en el mundo cldsico, Guadarrama,
Madrid, 1969.

24 Laobracldsica al respecto es lade L. Bieler, Theios aner. Das Bild des gottlichen Menschen
in Spdtantike und Friihchristentum, Viena, 1935-1936 (Darmstadt 1976). Cf. C. Padilla, “Hombres divinos
y taumaturgos en la Antigiiedad. Apolonio de Tiana”, par. 1°“Estado de la cuestion”, en A. Pifiero (ed.), En
la frontera de lo imposible. Magos, médicos y taumaturgos en el Mediterrdneo antiguo en tiempos del
Nuevo Testamento, El Almendro, Cérdoba, 2000, * ; también en el mismo libro, J. Peldez, “Los milagros de
Jesiis en los evangelios sindpticos”, *, y L. Gil, “Las curaciones milagrosas del Nuevo Testamento a la luz de
la medicina popular” *; H. C. Kee, “; Hay magia en el Nuevo Testamento?’*.

25 Cf. Didgenes Laercio VIII 1ss y 56 ss respectivamente.

26  Por ejemplo, el médico Menécrates de Siracusa, quien no sélo se consideraba divino sino
que incluso se autodenominaba Zeus, era conocido por curar a los epilépticos. Cf. Ateneo VII 289.
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vida escribié Filéstrato por encargo de Julia Domna?. Apolonio tenia fama
de hechicero y mago, pero Filéstrato trat6 de presentarlo como theios, en
cuanto que posefa un poder y una sabiduria semejante a la de los dioses.
Igualmente posefa el don de la previsién profética, de curar enfermos y
resucitar muertos®, Otros detalles asombrosos de su vida son su desaparicién
de la'sala en 12 que se celebraba un juicio contra €l y su ulterior reaparicién,
como habfa predicho, en otro lugar, para desaparecer definitivamente tras
ascender a los cielos®.

A una etapa posterior corresponden otras figuras, cuyo recuerdo
conservamos gracias a Luciano de Samosata, como la de Peregrino Proteo®
o el pseudoprofeta Alejandro de Abonutico. Este ltimo, en el s. II d.C.,
llegé a montar en torno al culto de la serpiente Glicén, una especie de
Asclepio, todo un negocio centrado en los ordculos sanadores, que le produjo
pingiies beneficios, puesto que se emitian previo pago. El caso de Alejandro
sirve para ilustrar algunas de las caracteristicas religiosas de la época, como
la influencia de los oraculos y los suefios, y evidencia el papel importante
que podia desempefiar un charlatdn inteligente en las esperanzas de la gente
sencilla.

d) La magia

Estas creencias en poderes sobrenaturales tenfan en realidad una
cierta base cientifica o mejor dicho, son la perversién de una idea cientifi-
ca. Su fundamento no es otro que el concepto griego de dynamis, fuerza. La
ciencia helenistica explicaba a través de esta fuerza, como la sympdtheia o
simpatia de los estoicos, la capacidad de atraccién observada entre distin-
tos elementos, por ejemplo el imédn respecto al hierro etc., pero no podian

27 En general puede verse G. Petzke, Die Traditi iiber Apollonius von Tyana und das
Neue Testament, Leiden, 1969, y la obra citada de C. Padilla, Los milagros en la Vida de Apolonio de Tiana,
El Almendro, Cérdoba, 1992.

28 Talel ejemplo de la recién casada de Roma, resucitada por Apolonio cuando ya era llevada
en el féretro a su tumba (Filéstrato, Vida de Apolonio IV 45).

29 Fil6strato, Vida de Apolonio, VIII, 10, 12, 19, 30.

30 Cf.F Gascd, «Vida y muerte de Peregino Proteo», en F. Gascé - 1. Alvar (eds.), Heterodo-
xo0s, reformadores y marginados en la Antigiiedad cldsica, Universidad, Sevilla, 1991, p. 91-106. Véase
también la aportacién del Prof. Gascd en el oresente volumen.
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explicar las distintas clases de fuerza, ni concebirla en abstracto. Asi se la
representaban como un efluvio o apérrhoia, como un soplo, pneuma etc.
Precisamente por su imprecision, laidea de energia estuvo desde el comienzo
cercana a lo maravilloso, a lo milagroso, algo por lo que se sentian enorme-
mente atraidos los hombres de entonces. Es asf como la energfa se pensé
secreta, oculta. Fue Bolo de Mendes, un egipcio que vivid en torno al 200
a.C., quien a partir de las ideas expresadas, fundarfa una pseudociencia.
Escribié sobre muchos temas conexos, medicina, agricultura, magia,
adivinacion, de lo que se derivé, como consecuencia mas perversa, el haber
dado mediante sus explicaciones «fisicas», una justificacién a miltiples
supersticiones. Es asi como el lugar de la investigacién seria, cientifica, de
los fenémenos naturales fue ocupado ahora por la tendencia a descubrir en
ellos las fuerzas secretas y maravillosas, las propiedades ocultas de los ob-
jetos naturales de toda indole. Vemos, por tanto, cémo llegé a producirse la
paradoja que primero la ciencia griega y después la pseudociencia construida
sobre ella contribuyeron enormemente a despertar en el campo religioso la
casi desaparecida idea de fuerza misteriosa y la creencia en ella. Sus
consecuencias serian fatales para la evolucién de la religién en los tGltimos
siglos de la Antigiiedad, dando paso a un enorme desarrollo de 1a supersticién
asi como de toda serie de practicas mégicas ligadas a ella, tan caracterfsti-
cas de esa etapa. La afici6n a los amuletos tiene su base precisamente en el
convencimiento del poder sobrenatural de que estaban dotados y lo mismo
cabe decir respecto a las imagenes de dioses o démones, en cuyo poder
creian firmemente los antiguos. La idea de fuerza es, por tanto, fundamen-
tal en la renovacion religiosa operada en época helenistica. Como dice
Nilsson, es 1a que marca realmente la frontera entre la religion griega antigua
y la tardia’’.

¢e) La astrologia
Otro aspecto a destacar en esta panordmica religiosa helenistica es

la aficion a la astrologia. Su ascenso como fuerza religiosa de primera
magnitud se debe a los mismos factores presentes en el nacimiento de otros

31 M. P. Nilsson, Historia de la religiosidad griega, p. 133.
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fenémenos religiosos de la época, a los que debe afiadirse la difusién en el
mundo griego a partir del s. IV a.C. de ideas o concepciones sobre los
astros y su deificacion procedentes de dmbito mesopotdmico. Pero fue en
especial un sacerdote babilonio de Bel, Beroso, quien a través de su historia
de Babilonia, dedicada a Antioco I, escrita en griego, donde trataba de
astrologia, dio a conocer a los griegos este tipo de creencias. No obstante,
el sistema llegado a nosotros es sincrético, pues por un lado contiene nociones
propiamente babilénicas, asi la creencia en el influjo de las estrellas sobre
la vida terrestre y sobre la suerte de los hombres, pero, por otra parte, recoge
y sistematiza la imagen del mundo que habia sido perfilada por la ciencia
griega, de la cual recibe su envoltorio matemético y astronémico®. La
compilacién y desarrollo de dicho sistema, del que se derivaran los posteri-
ores, se encuentra en unos tratados misticos del s. [T a.C., obra, se pensaba,
del rey egipcio Nequepsén y su sacerdote Petosiris. Un segundo libro, el
Hermes Trimegisto®, recoge las revelaciones astroldgicas, supuestamente
recibidas por él, si bien hay que esperar al s. II de nuestra era para tener la
obra mds completa de astrologia griega, debida a Claudio Ptolomeo: la
tetrdbiblos syntaxis.

La astrologfa sirvié de marco a una nueva reinterpretacion religio-
so-filoséfica del mundo. En ella, y de acuerdo con el espiritu y las
necesidades de la época, los antiguos dioses adquirieron nuevas formas de
poder universal, equipardndoseles a diferentes planetas: Zeus era Jupiter,
Afrodita = Venus, Cronos Saturno, Hermes = Mercurio. Los dias de la se-
mana se fijaron segln estos planetas junto al sol y la luna. El sol, en la
ordenacién planetaria griega, tenia el papel central: Saturno, Jupiter, Mar-
te, Sol, Venus, Mercurio, Luna. Asi, esta teoria, compartida por astrélogos
y estoicos, del predominio del sol sobre los restantes cuerpos celestes,
impulsé decididamente el culto solar que mads tarde habria de convertirse
en el simbolo mds poderoso del paganismo (Sol Invictus) en su lucha con-

32 Estudios sobre esta importante faceta de la religién durante el Helenismo y el Imperio
romano: F. Boll y otros, Sternglaube und Sterndeutung: die Geschichte und das Wesen der Astrologie,
Wiss. Buchg., Darmstadt, 1966; H. G. Gundcl, Weltbild und Astrologie in den griechischen Zauberpapyri,
Beck, Miinchen, 1968; E. Pfeiffer, Studien zum antiken Sternglauben, Teubner, Leipzig, 1916; F. Cumont,
Astrology and Religion among the Greeks and Romans, New York - London, 1912; W. Gundel, Astralreligion
und Astrologie, Real Lexikon fiir Antike und Christentum I, 810ss.

33 Cf.]. A. Festugitre, La revelation d’Hermes Trimegiste, 4 v. Paris, 1945-1954.
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tra el cristianismo. No obstante, para que cualquier idea sea realmente im-
portante e influyente debe gozar de una acogida generalizada en la poblacién
y no ser patrimonio sélo de unos pocos entendidos. Cabe sefialar en este
aspecto que un refuerzo definitivo para la insercién de dicho culto al Sol en
las creencias populares lo constituyd la introduccién del calendario solar
por obra de Julio César en el afio 46 a. J.

La astrologia, no obstante, era una ciencia para cuyo conocimiento
era requisito indispensable poseer amplios conocimientos matemaéticos,
razén que la hacia s6lo accesible a un pequefio grupo de gente culta. Se
fundamentabaen la ley de 1a causalidad. El Universo es una maquina perfecta
donde todo puede ser calculado. Esta causalidad estricta no deja resquicio
a la intervencion divina y de hecho de ahf se deriva consecuentemente un
ateismo incontestable. El determinismo astrolégico esta relacionado con la
teoria estoica de la heimarméne, el Hado, un poder que predetermina la
vida humana con un célculo perfecto, es decir, el destino ligado a la accién
de las estrellas. Su aceptacion, sin embargo, estd en conflicto con la teoria
del libre albedrio, pues en ella no hay espacio para la libertad. Al convertirse
las estrellas en unos tiranos terribles, el hombre debid buscar el modo de
conjurar su poder, halldndolo bien mediante la magia, o a través de los
cultos mistéricos, pues ambas cosas prometian la salvacién con la
consiguiente liberacion del influjo de la heimarméne.

f) Creencias de ultratumba

No puede concluirse este andlisis de los distintos elementos que
configuraron la religiosidad helenistica sin mencionar la parte relativa a las
creencias de ultratumba. Indudablemente en este tiempo siguieron
perviviendo ideas antiguas sobre los muertos, tanto en su culto como en los
ritos de enterramiento y pricticas mégicas. Los frecuentes banquetes
funerarios, celebrados en conexi6n con la idea de que los muertos cuando
han encontrado la felicidad pueden gozar participando en fiestas con comi-
day bebida, fueron reemplazados por un culto més espiritualizado, asegurado
por fundaciones y celebrado por congregaciones, si bien éstas son funda-
mentalmente romanas. Coexistiendo con dichas précticas, hay que notar la
trascendencia de ideas como la doctrina drfica de la transmigracién de las
almas y las existentes sobre el infierno y el castigo después de la muerte,
estrechamente conectadas con la fe popular™. El lugar de castigo para las
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almas continuaba estando, de acuerdo con los érficos, en el interior de la
tierra. Los intentos de adaptar estas creencias a la nueva imagen del mundo,
situando al Hades en la parte méas meridional del firmamento que daba la
espalda a la tierra habitada, nunca encontraron aceptacidn general. Asi las
descripciones del infierno divulgadas ya probablemente en época helenistica
y presentes en el mundo romano tanto entre los paganos como entre judios
y cristianos son de procedencia érfica. El mantenimiento de estas creencias,
pese air en contra de los avances cientificos e ideolégicos que propugnaban
una concepcién del mundo materialista, dominada por la idea del destino,
es una prueba de codmo la gente se aferraba a las antiguas descripciones del
castigo y del infierno porque alli habia un lugar para la justicia, concepto
irrenunciable para la humanidad.
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PEREGRINOS Y LUGARES DE PEREGRINACION
EN LA HISPANIA TARDOANTIGUA

Pablo de la Cruz Diaz’

RESUMEN

El peregrino, olvidado a veces cuando valoramos la religiosidad del
cristianismo tardoantiguo, debe ocupar un lugar central en cualquier
reconstruccién de historia social o religiosa sobre ese periodo; sin su
presencia el culto de los santos y de las reliquias pierde su factor
dindmico. El peregrino no es s6lo un sujeto del culto, un factor del
drama en la representacion publica de lo religioso, sino que se convierte
en elemento central de un esquema econémico de redistribucién de
bienes y en pieza importante del equilibrio social y la articulacién
ideoldgica de la sociedad.

Palavras-chave: religion, cristianismo.

ABSTRACT

The pilgrim, sometimes forgotten when we come to value the religiosity
of Christianism in Late Antiquity, must occupy a central part in any
reconstruction of the social or religious history of that period. Without
his presence, the cult of saints and relics loses its dynamic factor. The
pilgrim is not only a subject of the cult, a part of the drama in the public
performance of the religious fact, but he also becomes the central element
of an economical scheme of redistribution of wealth and also an
important part of both the social equilibrium and the ideological
articulation of the society.

Key-words: religion, christianism.

Lugares santos, reliquias y milagros son hitos fundamentales del
paisaje espiritual tardoantiguo. Sin embargo, asi presentados, espacios fisi-
cos imbuidos de la presencia divina, restos de santos u objetos que han

*  Universidad de Salamanca.
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participado de su proximidad, y prodigios realizados en esos lugares por
su intervencidn, o en su nombre, pueden ser categorias vacfas, silenciosas.
El milagro, anhelado o realizado en un santuario por mediacién de una
reliquia, necesita expectacion y espectadores, necesita del bullicio de la
masa de creyentes que, especialmente en ocasiones sefialadas, se concentran
a la espera de recibir un favor divino, o de presenciarlo para convencerse
de la posibilidad objetiva que ellos tienen de obtenerlo para si en el futuro.
Esa presencia que da sentido a la catarsis de la celebracién se identifica
habitualmente con la figura del peregrino, sujeto activo sin el cual la reliquia
y el lugar santo, incluso el milagro prodigioso, no tendrian sentido. Por
todo ello, es al peregrino y su destino, no al culto de los santos?, ni al de
las reliquias®, ni al milagro esperado o realizado®, a quien vamos a dedi-
car atencién en las paginas siguientes.

1 El estudio reciente del culto de los santos tiene un punto de inflexién fundamental en la
obra de P. Brown, Le culte des saints. Son essor et sa fonction dans la chrétienté latine, Paris 1984 (traduccién
de The cult of the saints. Its Rise and Function in Latin Christianity, Chicago 1981, cuya enorme expectacion
no significa unanimidad en cuanto a sus puntos de vista. Para una perspectiva alternativa se puede ver J.
Fontaine, “Le culte des saints et ses implications sociologiques. Réflexions sur un récent essai de Peter
Brown”, Analecta Bollandiana 100, 1982, 17-41; Ch. Pietri, “les origines du culte des martyrs (d’aprés un
ouvrage récent), Rivista di Archeologia Cristiana 60, 1984, 293-319; id. “L’evolution du culte des saints
aux premiers siécles chrétiens: du témoin a Uintercesseur”, en Les fonctions des saints dans le monde
occidental (III-XIII siecle), Actes du colloque (Roma 1988, 27-29 octobre), Roma 1991, 15-36; R. Markus,
The End of Ancient Christianity, Cambridge 1990. Mas recientemente W. Treadgold, “Taking sources on
their own terms and ours: Peter Brown’s Late Antiquity”, Antiguite Tardive 2, 1994, 153-159. En cualquier
caso dio pie a una amplisima produccién sobre el tema que resulta inabarcable para nuestro propdsito aqui;
atitulo indicativo se puede recomendar: Les fonctions des saints dans le monde occidental (111-X11I siécle),
Actes du colloque (Roma 1988, 27-29 octobre), Roma 1991; M. Van Uytfange, “L’origine, I’essor et les
fonctions du culte des saints. Quelques repéres pour un débat rouvert”, Cassiodorus 2, 1996, 143-196. Entre
las obras tradicionales sigue siendo sugerente H. Delehaye, Sanctus. Essai sur le culte des saints dans
I’ Antiquite, Bruxelles 1927, Id., Les origines du culte des Martyrs, Bruxelles 1933. Para la Hispania antigua,
en el aspecto descriptivo, sigue siendo titil C. Garcia Rodriguez, El culto de los santos en la Espafia romana
y visigoda, Madrid 1966. Interpretaciones mas recientes en S. Castellanos, Poder social, aristocracias y
hombre santo en la Hispania Visigoda: La Vita Aemiliani de Braulio de Zaragoza, Logrofio 1998; P. Castillo
Maldonado, Los mdrtires hispanorromanos y su culto en la Hispania de la Antigiiedad Tardia, Granada
1999.

2 Con un carécter general A. Grabar, Martyrium. Recherches sur le culte des reliques et
Uart chrétien antique, 2 v., Paris 1946; N. Hermann-Mascard, Les reliques des saints. Formation coutumiére
d’un droit, Paris 1975; M. Heinzelmann, Translationsberichte und andere Quellen des Reliquienkultes,
Turnhout 1979, Para referencias hispanas S. Castellano, “Las reliquias de santos y su papel social: cohesién
comunitaria y control episcopal en Hispania (ss. V-VII)”, Polis. Revista de ideas y formas politicas de la
Antigiiedad cldsica 8, 1996, 5-21; P. Castillo Maldonado, “Reliquias y lugares santos: una propuesta de
clasificacion jerarquica”, Florentia Hliberritana 8, 1997, 39-54.

3 Labibliograffa sobre el milagro es igualmente abundante. De manera orientativa en relacién
con la perspectiva que aqui nos interesa sc puede consultar R.M. Grant, Miracle and Natural Law in Graeco-
Roman and Early Christian Thought, Amsterdam 1952; L. Cracco Ruggini, “Il miracolo nella cultura del
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Abhora bien, el alcance que el fenémeno de la peregrinacién tuvo
en la antigiiedad cristiana de Hispania es dificil de valorar®. Las referencias
directas, como veremos, son escasas y las indirectas no siempre faciles de
cuantificar. Ademds las mejor documentadas no siempre sirven para ilus-
trar el fendmeno de la peregrinacién que tenia su destino dentro de la Pe-
ninsula Ibérica. Es el caso de los viajes de Egeria e Hidacio, hacia Tierra
Santa, en el siglo IV, incluso de Orosio a comienzos de la centuria siguiente,
en este caso, presumiblemente, no a la bisqueda de milagros particulares
sino de la proximidad a los lugares hollados por el Salvador y sus apéstoles,
al santo sepulcro y demds parajes que podian evocar de una manera directa
los capitulos esenciales del evangelio, la pasion y muerte de Cristo y la
primera comunidad®; una prictica que por sus costes estaba reservada a la
aristocracia pudiente, o a un clero minoritario ¢ inquieto®. Se trata en este
caso de la modalidad esencial, universal, no exclusiva del cristianismo, de
peregrinacién hacia aquellos lugares relacionados con divinidades que en
algiin momento se han manifestado a sus seguidores, y donde la
peregrinacién puede ser vista como un reencuentro’. Peregrinaciones que

tardo impero: concetto ¢ funzione”, en Hagiographie, cultures et sociétés. Ive-Xlle siécles. Actes du Colloque
(Nanterre-Paris, 2-5 mai 1979), Paris 1981, 161-204; M. Heinzelmann, “Une source de base de la littérature
hagiographique latine: le recueil de miracles”, en Hagiographie, cultures et sociétés. Ive-Xlle siécles (Actes
du Colloque, Nanterre-Paris, 2-5 mai 1979), Paris 1981, 235-259; G. Theissen, The Miracle Stories of the
Early Christian Tradition, Edinburgh 1983; W.D. McCready, Signs of Sanctity. Miracles in the Thought of
Gregory the Great, Toronto 1989.

4 Unaaproximacién en L. Vézquez de Parga, J.M. Lacarra, J. Uria, Peregrinaciones a San-
tiago de Compostela, Madrid 1948, 1, 9-26; P. Castillo Maldonado, Los mdrtires hispanorromanos, 274-
282 (“Peregrinaciones y procesiones”). Con un carécter general B. De Gaiffier, “Pellegrinagi e culto dei
santi. Réflesions sur le théme du congrés”, en Pellegrinage e culto dei santi in Europa fino alla I Crociata.
Perugia, 8-11 ottobre 1961 (Convegni del Centro Italiano di Studi sulla Spiritualita Medievale, v. 1V), Todi
1963, 11-35; J. Chélini, H. Banthome, Les chemins de Dieu. Histoire des pélegrinages chrétiens des origi-
nes a nous jours, Paris 1982; A. Morini (ed.), Sacred Journeys: The Antropology of Pilgrimage, Westport
1992.

5  P.W. L. Walker, Holy City, Holy Places? Christian Attitudes to Jerusalem and the Holy
Land in the Fourth Century, Oxford 1990, donde se analiza con detalle la reconstruccién de los “lugares de
Cristo” y las actitudes que hacia los mismos adoptaron los autores cristianos del siglo IV, especialmente las
actitudes de Eusebio de Cesaréa y Cirilo.

6 H. Leclercq, “Pelerinages”, Dictionnaire de Archéologie Chrétienne et de Liturgie X1V,
1939, cols. 65-176. E.D. Hunt, Holy Land Pilgrimage in the Later Roman Empire AD 312-460, Oxford
1982.

7  A.Dupront, “Pelegrinage et lieux sacres”, Mélanges en I’Honneur de Fernand Braudel. 2.
Methodologie de I’Histoire et des sciences humaines, Toulouse 1973, 190-206.
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de alguna manera iban a prefigurar aquellas que se generalizaron después
en la tradicidn cristiana a la biisqueda de cualquier lugar donde se guardase
un objeto relacionado con la divinidad o con alguno de sus santos, especi-
almente maértires, o donde estos hubiesen sufrido su martirio, o cuando no
se trataba de martires sino de hombres santos posteriores a las persecuciones,
donde hubiesen desarrollado su actividad, fundacién, o donde se encontrasen
sus restos.

Esta proliferacion de lugares santos dignos de ser visitados, y de
convertirse en lugares de peregrinacién, esta estrechamente relacionada con
la implantacién del culto de los santos y con el culto a las reliquias. Si
aceptamos el testimonio de Prudencio, la afluencia hacia los lugares hispanos
que guardaban reliquias y recordaban a los mdrtires seria ya un fenémeno
muy extendido en la segunda mitad del siglo IV. En el Himno primero de su
Peristephanon, dedicado al recuerdo de los santos Emeterio y Celedonio,
martires de Calahorra, ciudad que pasa por ser la patria del escritor cristiano,
Prudencio resume el significado de la peregrinacién y lo que se espera del
lugar sagrado al que se llega:

Una tierra ibera es dichosa en todo el orbe por esta corona, digno
de guardar los huesos juzgé Dios este lugar, que fuese honrado hospedaje
de sus santos cuerpos.

Este lugar, tefiido con el doble martirio, bebié las célidas
corrientes de sus venas; estas arenas rociadas con su santa
sangre, visitan ahora sus compatriotas, presentdndoles en
oracioén sus suplicas, sus votos, sus dadivas.

También acude aqui el habitante de la tierra extranjera, pues su
fama recorrio todas las tierras, descubriendo que aquf se hallan
los patronos del mundo, a quienes pueden rodear suplicantes.
Nadie, implorando favores, prodigé aqui en vano santas
plegarias; de aqui, enjugadas sus ldgrimas, se volvié alegre el
suplicante, sintiendo que todo lo justo que pidi6 le habfa sido
concedido.

Tan grande preocupacién tienen por nuestros peligros estos
patronos, que no dejan que nadie presente aqui en vano el leve
susurro de su plegaria; la oyen y al instante la llevan al ofdo del
Rey eterno.

Por esta razén, desde la misma fuente de las dddivas desciende
a la tierra el rio de dones abundantes, que reparan las
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enfermedades de los orantes con los remedios suplicados: nada
neg6 jamds Cristo bondadoso a sus testigos®;

El peregrino, ya proceda del mismo entorno del santuario o de una
regidn lejana, se dirige al lugar sagrado convencido de que obtendré respuesta
a sus plegarias; es probable que a cambio ofrezca algo, una didiva, una
promesa para el futuro®, pero el mismo hecho de caminar hacia el lugar
santo se convierte en un acto valido en s{ mismo; un acto de culto donde el
viaje es una especie de penitencia, un acto de expiacién, una experiencia
mistica que se exterioriza como una aventura esencial de la vida religiosa
del creyente®.

Prudencio ha mencionado en primer lugar a los habitantes de la
ciudad y de su entorno como devotos que se acercan al lugar sagrado donde
reposan los restos de los mdrtires; sin embargo, asociamos la imagen del
peregrino con un viaje, un desplazamiento largo y lleno de peligros €
incertidumbres. Un viaje hacia tierras lejanas, hacia Palestina hemos dicho
antes, o en el recuerdo medieval un largo camino, hacia Chartres, Canterbury,
Roma o Santiago de Compostela. Sin embargo, probablemente el viajero
que llega desde una tierra lejana es una excepcion en la Hispania
tardoantigua. Cuando Prudencio alude a la visita de extranjeros a la tumba
de Emeterio y Celedonio, en Calahorra (Peristephanon 1, 10), quizis se
refiere a individuos no residentes en la ciudad, procedentes de los alrededores
o de ciudades vecinas no muy lejanas''. Por desgracia disponemos de una
informacién muy reducida, y la dnica descripcién de una peregrinacion lar-
ga dentro de Hispania, la protagonizada por Fructuoso de Braga, procede
ya de mediados del siglo VII, y aun en este caso queda la duda de si visitar
Mérida, que es uno de los destinos que se citan, era el objetivo inicial del
viaje.

8  Prudencio, Peritephanon 1, 4-21. Las referencias de Prudencio estdn tomadas de la edicién
de A. Ortega, I. Rodriguez, Obras completas de Aurelio Prudencio. Edicion bilingiie, Madrid 1981.

9  Postrado ante el mértir lo inico imprescindible para la comunicacién con €l es 1a oracién
sumisa. Cf. ML.J. Roberts, Poetry and the Cult of the Martyrs. The Liber Peristephanon of Prudentius, Ann
Arbor 1993, 20.

10 V. & E. Turner, Image and Pilgrimage in Christian Culture, Oxford 1978, 7-8.

11 Cf. A M. Palmer, Prudentius on the Martyrs, Oxford 1989, 265.
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Fructuoso se dirige desde Gallaecia hacia Cadiz, donde fundara
unos monasterios. El contexto de la Vita Fructuosi’?, donde se narra este
periplo, parece aludir mds a un cometido religioso, un fundador que tiene
por objetivo fundamental instalar monasterios de acuerdo a un criterio de-
terminado. Ahora bien, tan largo camino estd jalonado de lugares santos y
Fructuoso probablemente ordena sus jornadas de acuerdo a esas estaciones
piadosas que han sustituido las mansiones del viajero cldsico:

Un dfa que iba con otros compafieros de viaje por la regién
préxima a Egitania y se dirigia a Mérida, la maravillosa capital
de la provincia de Lusitania, por devocién de la santa virgen
Eulalia —para alli combinar los sagrados votos de su espiritu
con los sacratisimos afectos de su corazén- con el propdsito
final de llegar a la isla situada en territorio gaditano (...) Un dfa
san Fructuoso para colmar su devocién, marché en barca desde
la ciudad de Sevilla a 1a basflica de San Geroncio (Vita Fructuosi
11y 13).

Es probable que estas dos visitas no fuesen sus tinicos desvios o
paradas devocionales en tan largo viaje, y si la visita a estos lugares santos
no fue el primer objetivo de Fructuoso, ello no impide que su experiencia
nos sirva para ilustrar el modelo del peregrino de la época: Fructuoso
emprende un viaje incierto, y la incertidumbre del camino es una de las
caracteristicas del peregrinaje. Nuestro viajero se encuentra al menos con
dos problemas que afectaban a cualquiera que en la época se aventuraba a
abandonar las seguridades de su entorno habitual. Por un lado, las
inclemencias del tiempo, que hacian dificil cualquier viaje. En una ocasién,
pasando de Lusitania a la Bética, el bidgrafo narra que las lluvias caidas
hacian dificil vadear un rio, hasta el punto que el caballo que transportaba
los cédices de Fructuoso, y el muchacho que lo guiaba, fueron arrastrados
por la corriente (Vita Fructuosi 12). Por otro, la inseguridad, que podia
venir en forma de bandidos o rdsticos violentos, como los que describe

12 M.C. Diaz y Diaz (ed.), La vida de san Fructuoso de Braga. Estudio y edicion critica,
Braga 1974.
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Valerio del Bierzo', o aquellos que en la prictica impedian las
comunicaciones entre Zaragoza y Valencia'; o su reverso, el viajero podia
ser confundido con un bandido o un fugitivo, que es lo que le ocurre a
Fructuoso, cuando un campesino le llend de injurias, llegando a golpearlo,
al confundirlo por sus vestidos vulgares y sus pies descalzos (Vita Fructuosi
11).

No en vano, el peregrino y el pobre miserable necesitado de atencién
que se mueve sin destino fijo estdn equiparados en la documentacién de la
época, por ejemplo en Valerio del Bierzo: peregrinantes atque egentes, de
hoc saeculo migrare...”. El peregrino abandona las seguridades de su en-
torno y se adentra en los caminos sin control, donde se convierte
inmediatamente en un extranjero, abandona su tarea cotidiana, aquella que
le proporciona su sustento, para adentrarse en lo desconocido'®. Es verdad
que lo hace buscando una recompensa, una purificacién o un cambio
sustancial en su salud fisica o en su integracién con la divinidad, pero ese
objetivo final no le libra de las incertidumbres del itinerario.

Hemos de suponer que no todo es abandono, el peregrino es un
viajero con una finalidad sagrada, Jerénimo ha recordado a Nepociano que
los clérigos deben invitar a su mesa a pauperes et peregrini'’, y las
instituciones eclesidsticas establecieron mecanismos para atender a quienes
se embarcan en el viaje. La institucion esencial la constituyen los hospitales
de peregrinos, los xenodochia'®; sin embargo, sélo una referencia a esta
institucién es recordada en las fuentes hispanas, aquélla de las Vitas

13 Ordo Querimoniae 9, 1-13; Replicatio sermonum 7, 16-21 y 14, 16-19. CM. Aherne,
Valerio of Bierzo. An ascetic of the Late Visigothic period, Washington 1949,

14 Braulio de Zaragoza, Ep. 24. L. Riesco Terrero, Epistolario de San Braulio. Introduccidn,
edicion critica y traduccién, Sevilla 1975.

15 Ordo querimoniae 5,34-35. Las evidencias se multiplican para etapas posteriores, y espe-
cialmente en las relacionadas con las rutas hacia Santiago de Compostela. Cf. L. Vizquez de Parga, J.M.
Lacarra, J. Urfa, Peregrinaciones a Santiago 1, 535; C. Lopez Alonso, La pobreza en la Espafia Medieval,
Madrid 1986, 59.°

16 P. Zumthor, La Mesure du Monde. Représentation de I’espace au Moyen Age, Paris 1993,
184.

17 Ep. 52, 5. D. Ruiz Bueno (ed.), Cartas de San Jerdnimo, 2 v., Madrid 1962.

18 O.Hiltbrunner, “Xenodochium”, Real Encyclopddie der klassischen Altertumswissenschaft
(RE) IX, A2, 1487-1503. Para los ejemplos mejor conocidos de la Galia T. Sternberg, Orientalium more
secutus. Riume und Institutionem der Caritas des 5. bis 7. Jahrhunderts in Gallien, Miinster 1991.
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Sanctorum Patrum Emeretensium (VPE)" que recuerda la fundacion llevada
a cabo por Masona, quien doté a su fundacidn, dice el texto, de un rico
patrimonio, asignando a su servicio ministris vel medicis (VPE V,111, 14), y
que parece ubicarse extramuros de la ciudad en las proximidades de la
basilica de la santa martir Eulalia®. Sin embargo, instituciones semejantes
debieron existir a lo largo de la geografia sagrada hispana. Eugenio de
Toledo?! recuerda que junto al monasterio de Totanes, fundado por Eterio y
Teudesinda, unos 4 kilémetros al sur de Toledo, habia una hospederia y un
asilo para peregrinos enfermos. Mérida y Toledo eran dos ciudades
paradigmadticas en la Hispania visigoda, pero no hay por qué dudar que
ciudades con reliquias importantes dispusiesen de instituciones semejantes.

Cuando esas instituciones especificas no fueron creadas, los
monasterios suplirfan las funciones de hospedaje para los peregrinos. Su
atencidn estd sin duda incorporada entre las normas de hospitalidad recogidas
por la Regla de Isidoro, la cual dedica su capitulo 23 a De hospitibus, y por
la de Fructuoso que en su capitulo 9 (De hospitibus suscipiendibus) reconoce
la distincidn hospitibus uel peregrinis. Més adelante, en el capitulo 20, al
legislar sobre la admisién de los conversos, indica que éstos residiran du-
rante un afio en una celda exterior, fuera del recinto de la clausura, y entre
sus funciones allf estd la de transportar colchones para hospitibus siue
peregrinis, y servir agua caliente para sus pies. Mientras que la Regla Comiin,
que parece moverse en un medio fisico mucho mas apartado, destina una
parte de sus ingresos a la atencién de hospites et peregrini, a quienes invita
a compartir mesa con el abad®?. Los monasterios que en las fuentes aparecen
asociados a algunos de los santuarios martiriales mas conocidos es probable
que cumpliesen, como tarea prioritaria, la de atender a los peregrinos que

19 A. Maya Sanchez (ed.), Vitas Sanctorum Patrum Emeretensium (Corpus Christianorum,
series latina 116), Turnholti 1992, sin duda la mejor edicin, con una excelente introduccién y aparato
critico.

20 P.Mateos, “Identificacién del xenodochium fundado por Masona en Mérida”, en IV Reunié
d’Archeologia Cristiana Hispanica (28-30 setembre / 1-2 octubre de 1992), Barcelona 1995, 309-316.

21 Carmina X. F. Vollmer (ed.), FI. Merobaudi religuiae. Blossii Aemilii Dracontii Carmina.
Eugenii Toletani episcopi Carmina et epistulae. Monumenta Germaniae Historica. Auctores antiquissimi
14, Berlin 1984 (=1905).

22 Lamejor edicién disponible de estas Reglas monésticas del periodo visigodo en J. Cam-
pos, L. Roca, Santos padres espafioles. II. San Leandro, San Isidoro, San Fructuosos. Reglas mondsticas de
la Esparia visigoda. Los tres libros de las Sentencias, Madrid 1971.
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se acercaban alli®. En este sentido se puede aportar el testimonio de la
férmula novena de las llamadas Formulae Wisigothicae®, donde se recoge
el modelo de una oblacién que, en provecho de su salud y la de los godos y
buscando omniumque martirum patrocinia, hace un rey a un martir
construyendo una iglesia y estableciendo un monasterio en el lugar que
descansa el tesoro de sus reliquias (sacrosancti uestri corporis thesauri).
Tal iniciativa va acompanada de una donacién a costa de su patrimonio,
una heredad cuyo fruto se destinara a la reparacién y mantenimiento de la
iglesia y el oficio eclesidstico, al mantenimiento de clérigos y monjes y
también pro susceptione peregrinorum et sustentationibus pauperorum. El
cardcter del documento impide saber el momento o el lugar de esta fundacion,
que ademds por su cardcter formular podria ser el modelo de un acto varias
veces repetido, pero en lo que ahora nos interesa parece claro que la
construccion de una iglesia en el lugar de la tumba del martir se asocia con
un monasterio que cumple las funciones de atencién a las necesidades del
lugar santo, incluida la recepcion de peregrinos.

Por su parte los concilios visigodos, que se preocuparon de prohibir
a los obispos que enajenasen los bienes de las iglesias, consideraron algunas
excepciones entre ellas, precisamente, la de socorrer a las necesidades de
los peregrinos®. Debemos considerar que cuando se trataba de viajes lar-
gos, y especialmente si el viajero se desplazaba fisicamente disminuido, la
estancia en el destino de peregrinaje no siempre seria reducida. El peregri-
no necesitaba en muchas ocasiones asistencia médica y la posibilidad de
obtener un remedio inmediato no estaba garantizada. Las posibilidades de
que no obtuviesen ningiin tipo de curacién era muy alta y las estancias de
espera, o debidas a la imposibilidad del retorno, podian ser muy largas.
Cuando el I1I concilio de Zaragoza de 691 advierte para que los monasterios
no se conviertan en hospederia de seglares (c. 3) no hace mencién alguna a
peregrinos, pero es muy probable que estén incluidos entre aquellos que
segiin el texto “causan diversas molestias a los monjes que alli sirven a

23 Cf. L.A. Garcia Moreno, “Los monjes y monasterios en las ciudades de las Espanas
tardorromanas y visigodas”, Habis 24, 1993, 179-192, esp. 183-188.

24 1. Gil (ed.), Miscellanea Wisigothica, Sevilla 1972.

25  Concilium Toletanum 111, a. 589, c. 3; Concilium Toletanum IV, a. 633, c. 38. G. Martinez
Diez, F. Rodriguez (ed.), La coleccién candnica Hispana. V. Concilios hispanos: segunda parte, Madrid
1992, incluye Toledo III a Toledo X.

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 41-75, 2001. Editora da UFPR



50 DIAZ, P. de 1a C. Peregrinos y lugares...

Dios (...) Y, ademds, lo que es adn peor, por conceder a los extrafios licencia
para habitar dentro de los muros del monasterio, crece un grave abuso entre
los monjes, por el cual degeneran de su vida para seguir los gustos del
mundo y se separan de su propio monasterio con placentera fealdad”, por
lo que establece que en el futuro se establezca una clara discrecién sobre
quién puede entrar dentro de los muros del monasterio y quiénes deben, en
el mejor de los casos, ser recibidos en una hospederia exterior. En cualquier
caso queda clara la imagen de los monasterios como un lugar constante-
mente frecuentado por seglares de paso, que encajaria, en el contexto del
concilio zaragozano, con la indudable afluencia que la fama de sus madrtires
atraerfa a la ciudad®.

Instituciones como la de Mérida, o la de Toledo implicaban por lo
tanto una afluencia de peregrinos no pertenecientes a la misma comunidad.
El monje Nancto dice haber llegado a Mérida como peregrino ante la martir
Eulalia, aunque el motivo de su desplazamiento desde Africa a Hispania no
fuese necesariamente ese (VPE 111, 3-8). En el caso del que serfa obispo de
la ciudad, Paulo, médico griego llegado a la ciudad casi con seguridad con
alguna embarcacién de mercaderes orientales, su condicién de peregrino,
recordada en las Vitas (IV, 11, 74), quizas s6lo se refiera a su acercamiento
a la basilica de Eulalia, que visitaria todo extranjero que llegase a la ciudad.
Estas visitas a los lugares de peregrinacion de cualquier ciudad a la que se
arribase formaban parte de la ideologia religiosa de la época. Martin de
Dumio recomienda a los fieles que visiten las iglesias y los lugares de
veneracidn de los santos (loca sanctorum) para adorar a Dios, y entre las
actividades que se pueden realizar en domingo incluye viajes breves, espe-
cialmente si se realizan para alguna obra positiva, entre ellas de nuevo ad
loca sancta ambulare”. Tal recomendacion probablemente era seguida con
especial atencién por los viajeros curiosos, deseosos de acaparar el mayor
ndmero posible de protecciones celestiales ante las incertidumbres de sus
viajes.

26 Las actas de este concilio no fueron recogidas en la ‘Hispana’ ni en ninguna otra coleccién
canénica, lo que las rodea de una problemadtica muy particular, cf. J. Orlandis, D. Ramos Lisson, Historia de
los concilios de la Espafia romana y visigoda, Pamplonal 986, 467-469. El texto puede consultarse en J.
Vives (ed.), Concilios visigéticos e hispano-romanos, Barcelona-Madrid 1963.

27 De correctione rusticorum 18. C.W. Barlow, Martini episcopi Bracarensis. Opera omnia,
New Haven 1950.
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Estas visitas serian mds abundantes en el caso de los mismos habi-
tantes de las localidades donde se veneraban reliquias, o de aquellos que se
movian en su entorno. La poblacién campesina directamente implicada en
la produccién dificilmente podria plantearse un viaje largo, esto contando
con que tuviese libertad de movimiento. Los pocos ejemplos hispanos de
peregrinos individualizados no son suficientemente significativos, ni siquiera
lo son casos mejor conocidos como el de Tours para la segunda mitad del
siglo V1. Alli, sobre casi 300 peregrinos documentados por su obispo
Gregorio, en torno al 75% proceden de fuera de la regién del Tourane, pero
es evidente, en este caso, el cardcter propagandistico del autor, interesado
en recordar lo atractiva que su ciudad era para los peregrinos de regiones
lejanas, sin olvidar que el 59% de ellos son eclesidsticos o laicos distingui-
dos. En cualquier caso 9 de cada 10 peregrinos viene de la Galia central, de
la periferia de Tours en un radio no superior a 200 kilémetros®.Y aqui se
manifiesta un segundo aspecto del problema. Sin duda el peregrino se jus-
tifica porque tiene un lugar al que peregrinar, pero en su reverso los lugares
de peregrinacién necesitan la afluencia de viajeros devotos, y para
conseguirlos es necesaria una propaganda atractiva.

La hagiografia y los elogios de ciudades® son dos géneros
complementarios en la antigiiedad tardia, llegédndose, en el caso de las Vitas
Sanctorum Patrum Emeritensium, a confundirse®. De hecho, la posesién
de un madrtir ciudadano, aunque fuese necesaria una inventio®!, o
simplemente de reliquias de martires, no importaba si estas eran traidas de

28 R. Van Dam, Leadership and Community in Late Antique Gaul, Berkeley 1985, 250; Id.,
Saints and their miracles in Late Antique Gaul, Princeton 1993, 116-125.

29 Cf.]J.C.Picard, “Conscience urbaine et culte des saints. De Milan sous Liutprand 4 Vérone
sous Pépin ler d’Italie”, en Hagiographie, cultures et sociétés. Ive-Xlle siécles (Actes du Colloque, Nanterre-
Paris, 2-5 mai 1979), Paris 1981, 455-469; B. Croke, “City Chronicles of Late Antiquity”, en G, Clarke
(ed.), Reading the Past in Late Antiquity, Sidney 1990, 165-203.

30 Eulaliaes citada 29 veces en el texto, y la asociacién entre la mdrtir, la ciudad y sus obispos
es el eje argumental de su desarrollo. Cf. C. Chaparro Gémez, “Significado de las Vitas sanctorum patrum
Emeretensium: Lectura desde sus fuentes”, en Humanitas. In honorem Antonio Fontdn, Madrid 1992, 339-
349; 1. Velazquez, **; Hagiografia versus Prosopografia? En torno a las Vitas Sanctorum Patrum Emeretensium”,
en F Sojo Rodriguez Coord.), Studia philologica varia in honorem Olegario Garcfa de la Fuente, Madrid
1994, 497-506.

31 Mis necesarias cuanto que algunas zonas apenas habfan contado con un mdrtir propio. Es
¢l caso de la Septimania dentro del reino visigodo, que se vio obligada a “importar” santos desde la vertiente
meridional de los Pirineos. Cf. E. Delaruelle, “La vie religieuse populaire en Septimanie pendant I"epoque
Wisigothique”, Anales Toledanos 111 (Toledo 1971), 16.
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lejos, se convirtieron muy pronto en topicos dentro de las laus urbis®. En
buena medida ambos géneros, y su confluencia, buscan un objetivo comun:
la captacién de clientelas, de peregrinos, la promocién del lugar. Se hace
atractivo un lugar al santificarlo con las reliquias del martir, del hombre
santo; la ciudad que lo acoge se siente protegida y capaz de dar proteccion®.
En el elogio que Prudencio hace a los madrtires de Zaragoza, alaba a la
ciudad por el nimero de sus mdrtires:

Pocas ciudades se sentirdn dichosas con un solo testigo de
Cristo, con tres o con dos; algunas, quizds con cinco, que en
otro tiempo ofrecieron ellas como victimas.

Td, Zaragoza, apasionada por Cristo, cefiida la frente con pélida
rama de olivo, ornato de la paz, llevaras contigo 18 santos.
T sola preparaste al sefior para ir a su encuentro, las mds
copiosas comitivas de martires; sola ty, tan rica en piedad, gozas
de extensa gloria luminosa.

Apenas la madre populosa del mundo pinico, apenas la misma
Roma, asentada en su trono, son capaces de superarte a ti, gloria
nuestra, en semejantes dadivas.

La sangre sagrada, inmolada en todas nuestras puertas, arrojé
fuera la raza de los demonios envidiosos y ahuyento las tinieblas
de la ciudad purificada.

Ya no se oculta en su interior el horror de las sombras, pues esa
peste debelada ha huido de tu pueblo (la idolatria); Cristo habita
en todas tus plazas, Cristo estd presente en todas partes
(Peristephanon 4, 49-72).

32  Es el caso de las reliquias de Martin de Tours que el desconocido rey suevo Chararico
habria hecho llevar a Braga en torno a 550 (Gregorio de Tours, Vita Martini 1, 11), convirtiéndose en un
importante centro de culto, y poder, esencial para entender la posterior evolucién del reino suevo de Gallaecia.
Sobre este acontecimiento y su asociacién temprana con peregrinaciones hacia el Noroeste hispano se puede
ver A. Ferreiro, “The Cult of Saints and Divine Patronage in Gallaecia before Santiago”, en M. Dunny L.K.
Davidson (ed.), The Pilgrimage to Compostela in the Middle Ages. A Book of Essays, New York and
London 1996, 3-22. Quizds como una mancra de desbancar precedentes y poco aconsejables peregrinaciones
locales que podrian haber provocado anteriormente la hipotética llegada ~real o inventada- de los restos de
Prisciliano y sus compafieros ejecutados en Treveris. Cf. L. Duchesne, “Saint Jacques en Galice”, Annales
du Midi 12, 1900, 145-180; recientemente C. Cardelle de Hartmann, “El priscilianismo tras Prisciliano, jun
movimiento galaico?”, Habis 29, 1998, 269-290, esp. 273. Hay que anotar que ya unos afios antes en el 523
el papa Vigilio habia enviado a Braga, a peticién de su metropolitano Profuturo algunas reliquias de apdstoles
y mértires (Ep. Ad Profuturum 5. PL 84).

33 M.J. Roberts, Poetry and the Cult, 28.

34 . San Bernardino, El santo y la ciudad. Una aproximacidén al patrocinio civico de los
santos en época teodosiana (386-410d.C.), Ecija 1996
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Zaragoza, gracias a sus mdrtires se siente protegida de la maldad
de los demonios. Como anota Roberts® los martires y sus tumbas son tor-
res y murallas encerrando espacios sagrados. Los mdrtires son, ademds,
avales para cuando la ciudad tenga que rendir cuentas ante el Sefior, sus
nombres anotados en el libro del cielo serdn lefdos el dia de la justicia: “Un
angel recordard entonces, delante del Padre y del Hijo, a los dieciocho san-
tos que por el derecho de su sepulcro, ejercen el patronazgo sobre esta sola
ciudad” (Peristephanon 4, 173-176). La ciudad serd juzgada como un sujeto
mds, y sus mdrtires serdn sus defensores. Esta defensa también es entendida
en un sentido fisico. Durante el siglo V Eulalia defendié Mérida de sus
enemigos: en el 429 el suevo Heremigario murié ahogado en el rio Anas
después de haber injuriado a la mértir, y en el 456 el godo Teodorico fue
disuadido por los prodigios de Eulalia cuando se disponia a saquear la
ciudad®. Algo parecido cuenta Gregorio de Tours en el caso de Zaragoza,
cuyos habitantes en el 531, sitiada la ciudad por los reyes francos Childeberto
1y Lotario I, cantando salmos sacaron en procesién alrededor de las murallas
la tinica de San Vicente, y los sitiadores asustados se retiraron®’. Un recuerdo
de este capitulo parece encontrarse en el empefio mostrado por Leovigildo
en arrebatar al obispo Masona de Mérida la tinica de santa Eulalia, con la
intencién de trasladarla a Toledo (VPE V, VI, 46-98), y conseguir asf su
proteccién para la capital®®. La misma proteccién que busca Wamba cuando

35 Poetry and the Cult, 190.

36 Hidacio, Chronica 80y 175. R.W. Burgess, The Chronicle of Hydatius and the Consularia
Constantinopolitana. Two contemporary accounts of the final years of the Roman Empire, Oxford 1993.

37 Historia Francorum 111, 29. B. Krush, W. Lewison (ed.), Monumenta Germaniae Historica.
Scriptores rerum Merovingicarum 1, 1, Hannover, 1951. Las reliquias de Vicente parecen haber sido espe-
cialmente propicias como elemento protector. Hidacio (Chronica 79) da a entender que habria protegido ala
ciudad de Sevilla del vandalo Gunderico. Testimonio recogido igualmente por Isidoro de Sevilla (Historiae
73. C. Rodriguez Alonso, Las Historias de los Godos Vdndalos y Suevos de Isidoro de Sevilla. Estudio,
edicicn critica y traduccion, Leén 1975), segiin el cual Gunderico murié en Sevilla, arrebatado por el demonio,
por castigo divino después de haber asaltado la basilica del mértir en la ciudad. Capitulo que parece parejo
al narrado por el mismo Isidoro (Historia 48) en relaci6n a la actuacion y castigo de Agila en Cérdoba, al
profanar la iglesia y el sepulcro del martir Acisclo.

38  Este capitulo parece uno mds de la pugna que ambas ciudades mantenfan por ver reconocida
su preeminencia dentro del reino. Toledo era laresidenciareal y por tanto la capital visigoda, Mérida reclamaba
su pasado, habfa sido la residencia del vicario de Hispania, y su antigtiedad como metrépoli. Sobre esta
pugna, asi como sus motivaciones e implicaciones, se puede ver R. Collins, “Mérida and Toledo: 550-585",
en E. James (ed.), Visigothic Spain. New Approaches, Oxford 1980, 189-219.

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 41-75, 2001. Editora da UFPR



54 DIAZ, P. de la C. Peregrinos y lugares...

en la puerta de las murallas de Toledo hace colocar una inscripcién en la
que invoca a sus mdrtires®.

Ese poder protector se asocia especialmente a la jerarquia eclesi-
dstica de la ciudad, celosos guardianes de los sagrados restos. Los obispos
buscardn la manera de imponerse a cualquier otro competidor en el control
de los lugares con reliquias®. El canon 18 del concilio de Epaona, celebra-
doen 517 y recogido en la Hispana*'. habia establecido Sanctorum reliquiae
in oratoriis uillarebus non ponantur, salvo que hubiese una iglesia préxima
cuyos clérigos pudiesen hacerse cargo del oficio. Se trata de una medida
mds entre aquellas que en el sur de la Galia habfan pretendido que las festi-
vidades solemnes sdlo pudiesen celebrarse en las ciudades*?. En el 561 el
concilio I de Braga (c. 19) habia denunciado a los presbiteros que se atrevian
a consagrar iglesias. Los oratorios e iglesias privadas fueron a la postre
plenamente reconocidos, siempre que aceptasen la disciplina episcopal y,
como muestra la epigrafia cristiana de Hispania, desde mediados del siglo
V1las fundaciones de iglesias con deposicion de reliquias aparecen asociadas
a la figura episcopal®.

El lugar de destino debe reforzar su significado por medio de mi-
tos, historias y leyendas sagradas**; pero igualmente importantes, y visual-
mente fundamentales, son las estructuras simbélicas, en especial las de tipo
arquitecténico, en torno a su tumba o su reliquia®*. Muy pronto sobre las
tumbas de los martires se levantaron iglesias de celebracién litdrgica; las

39  Erexit, fautore Deo, rex inclytus urbem /Wamba Suae celebrem protendens gentis h

/ uso, sancti Domini, quorum hic praesentia fulget, / hanc urbem et plebem solito seruata fauore. J. Vives,
Inscripciones cristianas de la Espafia romana y visigoda, Barcelona 1942, n® 361, corresponderia a los
afios 672-680.

40 C.Godoy, “Poder i prestigi episcopal en relacié amb el culte de les reliquies dels martirs”,
en J. Padré et al. (ed.), Homenatge a Miquel Tarradell, Barcelona 1993, 889-899.

41  G. Martinez Diez, F. Rodriguez (ed.), La coleccidn candnica Hispana. IV. Concilios ga-
los, concilios hispanos: primera parte, Madrid 1984,

42 Cf. C. Godoy Fernandez, Arqueologia y liturgia. Iglesias hispdnicas (siglos IV al VIII),
Barcelona 1995, 78-79.

43 Y. Duval, “Projet d’enquéte sur I’epigraphie martyriale en Espagne Romaine, Visigothique
(et Byzantine)”, Antiquité Tardive 1, 1993, 173-206, esp. 179-180.

44 V. & E. Turner, Image and pilgrimage, 10.

45 J.B. Ward-Perkins, “Memoria, Martyr’s Tomb and Martyr’s Church”, Journal of Theological
Studies 17, 1966, 20-38. Para una época posterior es sugerente R. Ousterhout, “Loca Sancta and the
Architectural Response to Pilgrimage”, en R. Ousterhout (ed.), The Blessings of pilgrimage, Urbana and
Chicago 1990, 108-124,
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memoriae de las mdrtires y las basilicae a ellos dedicadas dejan de
diferenciarse, los términos llegan a confundirse. En Alcald de Henares
(Passio lusti et Pastoris 7) los fieles habrian levantado dentro de una misma
basilica un altar para cada uno de sus dos mértires*, construccién que ya se
habia arruinado a principios del siglo V, cuando el obispo de Toledo, Asturio,
por una inspiracién divina segtin su biggrafo, descubrié el sepulcro?. Las
iglesias catedrales empiezan a incorporar altares secundarios dedicados a
madrtires y santos, llegando a alterar su morfologia en funcién de las nuevas
necesidades litirgicas, dando lugar por ejemplo, como anota Cristina
Godoy*, a la presencia de contracoros en el caso de muchas iglesias
hispanas.

Entre los ejemplos conocidos en las fuentes hispanas quizds pueda
anotarse el testimonio aportado por la pasién de San Vicente, procedente
de Valencia y elaborada muy posiblemente a finales del siglo IV:

...Jos cristianos, que se alegraban todos de que les hubiera tocado
un mdrtir (...) Su santo cuerpo venerable y bienaventurado para
todos, despreocupado ya de los honores de un monumento
sepulcral, fue trasladado desde allf a una pequeifia iglesia.
Después en la iglesia catedral es enterrado San Vicente bajo un
altar; este lugar consagrado a Dios por la piedad y venerable
por las reliquias, lo glorificé al ser €l glorificado. Asi el haberse
producido el traslado de sus reliquias a muchos lugares sirvié
para acrecentar méis su culto. Se gané la veneracién de muchos,
de tal modo que cuantos mdés lugares consagra, mis
ampliamente es glorificado®.

46 La construccién de un altar, mévil o fijo, se asocié desde una etapa muy temprana con el
lugar donde reposaban los restos del martir. Cf. J.A. [fiiguez, El altar cristiano. 1. De los origenes a
Carlomagno (S. 11-afio 800), Pamplona 1978, esp. 64-71.

47 Tldefonso de Toledo, De viris illustribus 1. C. Codofier Merino, EI “De viris illustribus”
de Hdefonso de Toledo. Estudioy edicién critica, Salamanca 1972. No entramos en la historicidad del relato
sobre Asturio, ni en la oportunidad de su inclusién por parte de Ildefonso; 1a tinica referencia a él, aparte ésta,
son las actas del concilio de Toledo del afio 400, donde firmé como obispo de la ciudad.

48  Arqueologia 'y liturgia, 51-53 y 70-87.

49  Passio Uincentii 22 y 27. Las referencias del Pasionario hispanico proceden de la edicién
y traduccién de P. Riesco Chueca, Pasionario Hispdnico (Introduccidn, Edicién Critica y Traduccidnj,
Sevilla 1995. Sigue siendo igualmente itil la edicién de A- Fabrega Grau, Pasionario hispdnico (siglos VII-
X17), 2 vols., Madrid-Barcelona 1953-1955.
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En este caso se trata de un santo cuyas reliquias parecen haberse
distribuido muy ampliamente®, pero Valencia construy6 su nueva identidad
como ciudad cristiana en torno a su figura®. Igual que Mérida, desde una
época muy temprana si atendemos al relato de Prudencio®, la habria cons-
truido en torno a Eulalia®, y Tarragona recordando a Fructuoso y sus
compafieros martirizados en el anfiteatro de la ciudad®. Sin olvidar Toledo
que une su condicién de urbs regia visigoda con su establecimiento como
sede metropolitana, todo ello asociado a su santa mdrtir Leocadia®. Este
aspecto es importante para entender la importancia que la figura del martir
quasi-deificado va a tener en la configuracién de la topografia y de la
autoidentificacién que las ciudades cristianas van a alcanzar en la antigtiedad
tardia. Los lugares sacralizados por la presencia de reliquias y la afluencia
de peregrinos se van a convertir en los puntos de referencia esenciales en la
geografia tardoantigua, en torno a ellos se reordenard toda una topografia
sagrada, con una nueva concepcién del espacio y las distancias®. Y muy
pronto, de forma paralela, se disefiard una jerarquia de poder asociada a

50 Vicente fue el ms celebre y difundido de los martires hispanos. Cf. C. Garcia Rodriguez,
El culto de los santos, 257-278; P. Castillo Maldonado, “El culto del mértir Vicente de Zaragoza en el norte
de Africa”, Florentia Hlliberritana 7, 1996, 39-52.

51 Laarqueologia parece ir sacando a la luz algunos de los elementos de esta fisonomia urba-
na cristiana. Cf. R. Soriano, “Las excavaciones arqueoldgicas de la Carcel de S. Vicente”, Saguntum 27,
1994, 173-186; id. “L’edifice cultique de la prison de Saint Vicent & Valence/Espagne”, en Akten des XII
Internationalen Kongress fiir Christliche Archdologie, Bonn 1995, 1193-1203..

52 Los versos del Peristephanon 3, 186-215 parecen insinuar la pronta construccién de un
lujoso altar en su honor. Sobre la credibilidad de este pasaje se puede ver J. San Bernardino, “Eulalia
emeritam suam amore colit. Consideraciones en torno a la fiabilidad de un testimonio prudenciano (PE.
3.186-215), Habis 27, 1996, 205-223. J. Arce, “Prudencio y Eulalia”, Extremadura arqueolégica 3, 1992,
9-14. Sobre el mismo particular, A.M. Palmer, Prudentius, 268-277, quien considera que el autor dificilmente
de atreveria a inventar lo que los contemporéneos podian comprobar con facilidad.

53  P.Mateos Crug, “El culto a Santa Eulalia y su influencia en el urbanismo emeritense (Siglos
IV-VI), Extremadura Arqueoldgica 3, 1992, 57-79; id., Santa Eulalia de Mérida. Arqueologiay urbanismo
(Anejos de Archivo Espaiiol de Arqueologia X1X), Madrid 1999.

54 C. Godoy, M. Dels 8. Gros, “L’oracional hispanic de Verona y la topografia cristiana de
Tarraco a I’ Antiguitat tardana”, Pyrenae 25, 1994, 245-258.

55 L Veldzquez, G. Ripoll, “Tolerum, la construccién de una urbs regia”, en G. Ripoll, J. M.
Gurt (ed.), Sedes regiae (ann. 400-800), Barcelona 2000, 521-578, esp. 546-571.

56  S.MacCormack, “Loca Sancta: The Organization of Sacred Topography in Late Antiquity”,
en R. Ousterhout (ed.), The Blessings of pilgrimage, Urbana and Chicago 1990, 7- 40. Para las
transformaciones hispanas ver L. A. Garcia Moreno, “La cristianizacién de la topografia de las ciudades de la
Peninsula Ibérica durante la Antigiiedad Tard{a”, Archivo Espafiol de Arqueologia 50-51, 1977-78, 311-
321; X. Barral, “Transformations de la topografia urbana a 1’ Hispania cristiana durant I’ antiguitat tardana”,
en II Reunié d’Arqueologia Paleocristiana Hispanica (Montserrat, 2-5 novembre 1978), Barcelona 1982,
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estos lugares, obispos, nobles y reyes™ competirdn por proteger y ser pro-
tegidos, por alcanzar una especial relacién con el lugar, una asociacién que
haga mas evidente su poder ante sus siibditos y ante sus iguales competido-
res®.

Con todo, nos interesa de modo especial cuél es la motivacién y el
comportamiento del peregrino. En primer lugar hemos de asumir que el
peregrino se mueve por causas religiosas, honrar a un madrtir, un santo
intermediario privilegiado con Dios, pero mds accesible porque “they also
remained men’s kin”*. Una muestra de “fe, sumisién y deferencia hacia los
santos™, a cuya tumba se acude a rezar a la bisqueda de un beneficio para
el alma. “Quien desee subir al reino eterno del cielo, acuda acd sediento”,
recomienda Prudencio (Peristephanon 8, 7-8) al elogiar el lugar en que
fueron mancillados los martires de Calahorra. Alli obtiene el peregrino un
rédito para la vida eterna como se recuerda en la pasién cordobesa de San
Zoilo:

...al venerar con devocién cada afio las victorias de los santos
alcanzadas en los martirios y al visitar con frecuencia las tumbas
que tenemos entre nosotros, rendimos el tributo merecido a
estos mismos santos y nos ganamos por ello el apoyo para el
premio eterno®'.

Aunque ni el hagidgrafo ni el martir deben olvidar que el benefactor
dltimo es Dios y no el martir. Agustin habia insistido en que las ofrendas

105-132. Interesantes consideraciones sobre algunos problemas metodolégicos en J.M. Gurt, G. Ripoll, C.
Godoy, “Topografia de la antigiiedad tardfa hispanica. Reflexiones para una propuesta de trabajo”, Antiquité
Tardive 2, 1994, 161-180, con abundante bibliografia. El conocimiento actual de las cindades hispanas en la
Antigiiedad tardia es muy desigual; un panorama regional as{ como casos concretos individualizados pueden
verse en L. Garc{a Moreno, S. Rascén Marqués (ed.), Comph y las ciudades hisp en la Antigiiedad
tardia (Acta Antiqua Complutensia I), Alcald de Henares 1999.

57 Un aspecto particular de interés es la utilizacién que los reyes, en este caso visigodos,
harén del género hagiografico como elemento de legitimacién y propaganda politica. Cf. J. Fontaine, “King
Sisebut’s Vita Desideri and the Political Function of Visigothic Hagiography”, en E. James (ed.), Visigothic
Spain: New Approaches, Oxford 1980, 93-129; J.C. Martin, “Verdad histérica y verdad hagiogrifica en la
Vita Desiderii de Sisebuto”, Habis 29, 1998, 291-301.

58 F. Cardot, L'espace et le pouvoir. Etude sur I’ Austrasie mérovingienne, Paris 1987, 203.

59 R. Markus, The end of Ancient, 22.

60 R. Van Dam, Saints and their miracles, 126.

61 Inuentio corporis beatissimi martiris Zoili 2.
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que se hacen en las iglesias de los mdrtires se hacen a Dios®, lo que es
recogido casi en los mismos términos por Isidoro de Sevilla®. A pesar del
fervor por su santo Emiliano, Braulio, después de describir los prodigios
que se realizan ante su tumba, apostilla sobre “la intensa felicidad que
experimentan en el cielo los Santos, ante cuyos sepulcros realiza tales por-
tentos el Sefior Todopoderoso” (Vita S. Aemiliani 31). Y la tardia pasion de
Cucufate de Barcelona recuerda a los fieles que lo que se manifiesta por
medio del santo es el poder de Dios (Passio Cucufatis 12), igual que los
apostoles se lo recordaban a los primeros conversos.

Pero muy frecuentemente se buscaba un auxilio para el cuerpo.
Entre los peregrinos que llegan a Tours el alivio para el sufrimiento fisico,
la enfermedad del cuerpo o del espiritu, parece ser la motivacion de un 81%
de los casos documentados, mientras que sélo €l 19% restante parecen llegar
por exigencias de la fe®. La “propaganda” de los relatos hagiogréficos ofrece
consuelo para el alma, pero muy frecuentemente parece que ante todo quiere
redimir la angustia de la enfermedad®, como se recuerda en el relato
laudatorio de Torcuato y sus compaiieros, procedente de la Hispania meri-
dional y que en su forma actual parece redactado a mediados del siglo VIII:

Cualquier enfermo que llegue con piadosa devocidén a sus
sagrados y santos sepulcros es sanado por el auxilio indefectible
de los santos confesores. Pues expulsan demonios de los cuerpos
posefdos y con su intercesién devuelven a los ciegos la vista
que perdieron y todos los que solicitan su auxilio, para lo que
sea, lo consiguen inmediatamente del cielo, con tal que lo pidan
con fe (Passio Torquati 9).

62 De civitate Dei 8,27. 8. Santamarta, M. Fortes, Obras Completas de San Agustin. XVI. La
Ciudad de Dios (1°), Madrid 1987.

63  De ecclesiasticis Officis 1, 25. Corpus Chistianorum. Series latina 113, Turnhout 1989.

64 L. Pietri, La ville de Tours du IVe au Vle siécle: Naissance d’une cité chrétienne, Roma
1983, 563-567, y mas ampliamente 521-599 (Chapitre VII: “La cité du pélerinage Martinien”), donde estudia
todas las implicaciones de la ciudad como centro de peregrinaje, en el que sin duda es el ejemplo mejor
conocido del Occidente tardoantiguo.

65 Cf. R.C. Finucane, Miracles and Pilgrims.Popular Beliefs in Medieval England, New
York 1995, 59-99, quien valora que la biisqueda de 1a curacién es el motivo exclusivo del viaje probablemente
para 9 de cada 10 peregrinos, lo que estd intimamente asociado a los mismos conceptos de medicina y salud,
asi como a la ineficacia manifiesta de las terapias disponibles.
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En el siglo anterior se habia construido la tradicion sobre la vida
de San Emiliano, quien habria desarrollado su tarea misionera y su vida
dedicada a Dios y a los humildes en las montafias del actual territorio riojano.
Braulio, el obispo de Zaragoza, fue ¢l gran divulgador de sus prodigios, y
desde Toledo Eugenio invita a sus lectores a peregrinar a la iglesia construida
sobre su tumba:

Quien de penas, de culpas triste vida. O de fiebre mortal se ve
oprimido, a este templo recurra presuroso, y deponiendo
angustias tendrd alivios. / En él triunfa Milldn, que es vida,
padre, esperanza, y tutela de afligidos, a cuyo imperio la infernal
Serpiente deja antiguos humanos domicilios. / La piel sacude
pestilente lepra; luz halla el ciego, pasos el tullido, la muerte
vida, la dolencia amparo, sirviendo la salud al sacrificio®.

Esquema que se repite, al fin y al cabo, en la mayoria de 1as pasiones
y relatos hagiogrificos conservados en toda la cristiandad tardoantigua,
construidos precisamente para un piblico ansioso por encontrar, ante todo,
soluciones a su temores cotidianos e inmediatos®”. Evidentemente, en todas
estas narraciones el éxito de la peticion estd sujeto a la fe con la que se pide,
a los méritos adquiridos, probablemente también a la calidad de la
enfermedad que se pretende sanar. L.a mayorfa de los peregrinos que acuden
a la tumba de San Martin en Tours son posesos, a los que siguen lisiados y
paraliticos. Es probable que los primeros encontrasen mas facilmente
remedio a sus males. Jerénimo recuerda que ante el sepulcro de San Juan
Bautista, en Sebaste, “pudo contemplar cémo los démones rugian entre tor-
mentos varios, cémo ante los sepulcros de los santos daban los hombres
aullidos de lobo, ladraban como perros, bramaban como leones, silbaban
como serpientes, mugian como toros” (Ep. 108, 13). La pasién de Santa

66 De basilica sancti Aemiliani, Carmen IX. A pesar de ciertas libertades en la lectura
recogemos la traduccién en endecasilabos que a primeros del siglo XVII hizo E. Gerardo Lobo, en la
transcripcién de J. Oroz, “Sancti Bravlionis caesaraugustani episcopi. Vita sancti Aemiliani”, Perficit.
Publicacién mensual de estudios cldsicos IX (119-120), 1978, 223.

67 Cf. A.Rousselle, “Paulin de Nole et Sulpice Sévére, hagiographes, et la culture populaire”,
en J.C. Schmitt (dir.), Les saints et les stars. Le texte hagiographique dans le culture populaire, Paris
1983, 27-43, quien cree que los textos hagiograficos estdn construidos para un piblico masivo, de tipo
campesino con unas exigencias religiosas muy precisas y tangibles.
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Eulalia de Mérida recuerda que “a su sepulcro liegan posesos y son cura-
dos’®. Braulio, en referencia a Emiliano, dice que seria demasiado amplio
enumerar “‘cudntos ciegos recobraron la vida ante su sepulcro, cudntos posesos
quedaron limpios, o cudntos enfermos de dolencias diversas fueron curados
desde el momento de la muerte del santo hasta nuestros dias”®. En cualquier
caso los textos tiene claro que todos aquellos que aspiren a la curacién deben
acudir “con pureza de corazon, con devocion piadosa y con fe resuelta™”,

Debemos asumir que no todos viajan a la bisqueda de una curacién
para una enfermedad, sea esta fisica o mental. Los peregrinos buscan
consuelo para el alma, méritos para el cielo, intercesion; otros simplemente
alimento. La celebracién de los martires fue construyendo un calendario
plagado de festividades, con ocasién de cada una de éstas su lugar de culto
se llenaba de fieles, y junto a los devotos creyentes se congregarian
profesionales de 1a limosna, pobres y pedigiiefios que iban siguiendo una
ruta festiva a la bisqueda de la especial generosidad de clero y peregrinos
en tan sefialada ocasién y lugar”. Préctica que es puesta en evidencia tan
pronto como en el afio 396, cuando un concilio celebrado en Nimes advierte
sobre aquellos que se aprovechaban de la caridad de las iglesias aparentan-
do ser peregrinos (c. 5), advirtiendo que cuando un clérigo viaje, sea cual
sea el motivo, y se debe incluir aqui el de peregrinacién, lleve consigo una
carta de su obispo (c. 6)".

68 Passio Eulalie Emeritensis 19.

69 Vita S. Aemiliani 28. En los capitulos siguientes describe Braulio algunos de estos prodigios
individualizados, especialmente €l de una anciana coja y ciega, que ungida ante la tumba consiguid ver y
andar (c. 30); y el de una nifia de 4 afios que enferma muere camino de su oratorio, sus padres Ia dejan ante
el sepulcro y al cabo de tres horas la encuentran jugando junto al mantel del altar (c. 31). En ambos casos los
peregrinos acuden de dos lugares (locus Banonico y locus Prato) préximos al oratorio. L. Vézquez de Parga
(ed.), Sancti Braulionis caesaraugustani episcopi Sita S. Emiliani. Edicidn critica, Madrid 1943.

70 Passio Uicenti Sabine et Christete 12.

71 Gregorio de Tours evoca la numerosa presencia de pobres en torno a los lugares santos,
quienes llegan a la ciudad en las grandes fiestas con la esperanza de recolectar limosnas, no buscando el
consuelo del martir. Cf. L. Pietri, La ville de Tours, 563, n. 143, donde recoge numerosas referencias; M.
Mollat, Pobres, humildes y miserables en la Edad Media, México 1988, esp. 30-36; P.C. Diaz, “Marginalidad
econdmica, caridad y conflictividad social en la Hispania visigoda”, en F.J. Lomas, F. Devis (cd.), De
Con ino a Carl. gno. Disid , heterodoxos, marginados, Cadiz 1992, 159-177.

72 J. Gaudemet (ed.). Conciles Gaulois du IVe siécle (Sources Chrétiennes 241), Paris 1977.
A partir del mundo carolingio, precisamente cuando ¢l estatus legal del peregrino empezaba a ser fijado, las
denuncias sobre la honestidad de los peregrinos, de algunos de ellos al menos, fueron cada vez més frecuentes,
alcanzando su punto culminante en los siglos XI y XII. Sobre este particular G. Constable, “Opposition to
pilgrimage in the Middle Ages”, Stvdia Gratiana XIX, 1976, 123-146.
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Llegados a su destino, “un nuevo Eliseo, cuyos huesos muertos
dan vida a miembros sin ella””, los peregrinos participan de un ctimulo de
rituales. Evidentemente participan de la solemnidad de las conmemoraciones
litdrgicas, que muy pronto elaborarian himnos adaptados a la celebracion
de cada uno de los santos o mértires™. Es probable que los himnos de
Prudencio tuviesen ya esta finalidad, como punto de partida de lo que luego
seria el pasionario mozdrabe™, y su proliferacién debié de dar lugar a algunos
abusos, lo que justificaria la prohibicién de componer esta clase de himnos
recogida por el canon 12 del concilio I de Braga, celebrado en el 5637,
Pero del canon 14 del IV concilio de Toledo celebrado en el 633, se des-
prende que, ademds de himnos y usos liturgicos especificos, existia una
misa de santos diferenciada de la de los domingos: ...in misa dominicorum
dierum et in solemnitatibus martyrum... Celebracion que podia sustituirse
por una misa comiin donde se hacia un recuerdo ejemplar de la vida del
santo, que incluirfa la propaganda particular referida a sus prodigios, o a
los prodigios que Dios realizaba en aquel lugar por su mediacion. Este es el
objeto confesado por el obispo Braulio, de la redaccién de su Vita Sancti
Aemiliani:

(...y he compuesto, segiin mi capacidad y en un estilo sencillo y
claro, en armonia con lo que corresponde en semejante materia,
un libro acerca de la vida de dicho santo. Lo he escrito breve,
con el fin de que puedan leerlo con suma rapidez en la
solemnidad de su Misa (Praef. 2).

73 Braulio, Vita S. Aemiliani 31, donde la mencién del Eliseo no deja de ser una chocante
evocacién pagana. Cf. P. Brown, Le culte des saints, 95-112, donde analiza la figura de los mértires como
muertos especiales, y la capacidad de sus cuerpos para irradiar esos poderes superadores de la muerte.

74  B. De Gaiffier, “La lecture des Actes dans la prigre liturgique en Occident. A propos su
passionaire hispanique”, Anallecta Bollandiana 72, 1954, 134-166, C. Godoy, “Algunos aspectos del culto
de los santos durante la Antigiiedad tardia en Hispania”, Pyrenae 29, 1998, 161-170., esp. 165-167.

75 Cf.R. Guerreiro, “Un archétype ou des archétypes du Passionaire hispanique? Prudence et
le métier d’hagiographie”, en De Tertullien aux mozarabes. Mélanges offerts & Jacques Fontaine, vol. 1,
Paris 1992, 15-27.

76 Segtn J. Ferndndez Alonso, La cura pastoral en la Espafia romana y visigoda, Roma
1955, 374-376, quizas, dado el contexto, en un intento de poner freno a la difusién de los himnos priscilianistas
mencionados por Agustin (Ep. 237).
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En los dias de su conmemoracion el peregrino participaria de las
ofrendas rituales y de las procesiones que recorrian el entorno de la basilica
del mdrtir, o las calles de la ciudad, cuando su emplazamiento era urbano”’.
Cuando la tradicién habia guardado memoria es probable que se buscase
reproducir el itinerario que el martir o mdrtires habian seguido hasta el
cadalso, camino de peregrinacién que culminaria en la tumba del santo en
lo que serfa una adecuaci6n entre arquitectura y liturgia estacional’®. Este
puede ser el caso de Tarragona, donde las fuentes literarias y la informacién
arqueoldgica parecen corroborarlo”, y quizds el de Barcelona, donde la
interpretacién del complejo episcopal da pie a suponer una ordenacién de
espacios cuya finalidad dltima era facilitar al peregrino el ritual de
aproximacion al martir, incluyendo la obtencién de agua bendita®.

Conocemos con cierto detalle de qué manera el pueblo cristiano
daba forma a su expresividad religiosa en el caso de Mérida®’. No es una
descripcidn particular de las ceremonias dedicadas a su martir tutelar, Eulalia,
pero se¢ puede hacer una reconstruccion tipo de su desarrollo. El concilio IT1
de Toledo del 589 advierte como “debe extirparse radicalmente la costumbre
irreligiosa que suele practicar el pueblo en las fiestas de los santos, de modo
que las gentes que deben acudir a los oficios divinos se entregan a danzas y
canciones indecorosas (saltationibus et turpibus invigilent canticis), con lo
cual no sélo se dafian a si mismos, sino que estorban a la celebracién de los
oficios de los religiosos” (c. 23). Es evidente en el texto el cardcter popular
y callejero de estas conmemoraciones. Casi simultineamente Liciniano de
Cartagena, en carta al obispo Vicente de Ibiza, se queja de que una parte de
los fieles no participa en los oficios religiosos porque se distraen en ballare,

77 Las procesiones se adaptarfan a las necesidades de cada ciudad. Los complejos rituales de
Constantinopla han sido estudiados con detalle por J.F. Baldovin, The Urban Character of Christian Worship.
The Origins, Development and Meaning of Stational Lirurgy, Roma 1987.

78 C. Heitz, “Architecture et liturgie processionalle a I’époque préromane”, Revue de I’Art
24,1974, 30-37.

79 C. Godoy Ferndndez, “La memoria de Fructueux, Augure et Euloge dans 1'arene de
I’amphithéitre de Tarragone”, Antiquité Tardive 3, 1995, 251-262; C. Godoy, M. Dels S. Gros, “L’oracional
hispanic”, esp. 248-253.

80 Godoy, I.M. Gurt, “Un itinerario de percgrinaje para el culto martirial y veneracién del
agua bautismal en el complcjo episcopal de Barcino”, Madrider Mitteilungen 39, 1998, 323-335.

81 Cf. P.C. Dfaz, “Larue & Merida au Vle siécle: usage sacré et usage profane”, en La rue,
lieu de sociabilité?. Rencontres de la rue. Actes du colloque de Rouen (16-19 novembre 1994), Rouen
1997, 331-340.

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 41-75, 2001. Editora da UFPR



DIAZ, P.delaC. Peregrinos y lugares... 63

saltare, et membra a Deo bene condita saltando male torquere, et ad
excitandam libidinem nugatoribus cancionibus proclamare®. El texto es tan
expresivo que no necesita ser traducido y recuerda a las actitudes que a
finales del siglo VII denuncia Valerio del Bierzo, cuando acusa a un tal
Justo, ordenado clérigo en su lugar para atender la iglesia de una gran familia
propietaria, quien en lugar de cantar himnos de alabanza al sefior:

Olviddndose de sus érdenes, erréneamente recibidas, a la
manera vulgar da vueltas en obsceno remolino de inmodestia
teatral, mientras balancea sus brazos del mismo modo y saltando
da vueltas con sus lascivos pies, girando con insolentes pasos
al ritmo del tripudium y brincando sobre sus inestables pies
canturrea abominables cancioncillas, las espantosas canciones
de una danza pecaminosa, €l se agita con la ruinosa lujuria del
diablo (Ordo Querimoniae 6, 54-59).

Al margen del resentimiento personal de Valerio y su estricta
moralidad, el texto estd describiendo una danza festiva que la iglesia
reprobaba pero que los fieles se resistian a abandonar, parte de una larga
tradicion que la cristianizacién no habia conseguido erradicar y que seguian
siendo manifestaciones de jiibilo y celebracién®. Que tales pricticas tuviesen
especial énfasis en las celebraciones de los santos es razonable por cuanto
su culto era sentido como especialmente préximo y personal por los fieles®,

82 Epistula Ill. Ad Vincentium episcopum, 2. J. Madoz, Liciniano de Cartagena y sus cartas
(edicicon critica y estudio histdrico), Madrid 1948.

83  Sobre los testimonios que tales fendmenos han dejado en la Hispania tardoantigua ver S.
McKenna, Paganism and Pagan Survivals in Spain up to the Fall of the Visigothic Kingdom, Washington
1938; J. Hillgarth, “Popular Religion in Visigothic Spain”, en E. James (ed.), Visigothic Spain: New Approaches,
Oxford 1980, 3-60; P.C. Diaz, J.M. Torres, “Pervivencias paganas en el cristianismo hispano (siglos IV-VID),
en El cristianismo. Aspectos histdricos de su origen 'y difusion en Hispania. Revisiones de Historia Antigua 111
(Vitoria, 25-27 de noviembre de 1996) (en prensa); R. Frighetto, “Religiao e poder no reino hispano-visigodo
de Toledo: a busca da unidade politico-religiosa € a permanencia das praticas pagas no seculo VII”, Iberia 2,
1999, 133-49. En un sentido mds amplio R. Manselli, “Resistenze dei culti antichi nella pratica religiosa dei
laici nelle campagne”, en Cristianizzazione ed organizzazione ecclesiatica delle campagne nell’Alto Medioevo:
espansione e resistenze (XXVIII Settimane de Studio. Spoleto 1981), Spoleto 1982, 57-128.

84 Tales actitudes se han asociado con las ‘romerias’ y los lugares de peregrinacién
précticamente hasta el presente. Cf. L. Maldonado, Religiosidad popular. Nostalgia de lo mdgico, Madrid
1975. Es sugerente la lectura de R.C. Finucane, Miracles and Pilgrims, esp. 17-55 para el periodo que aquf
nos interesa; donde se aprecia de qué manera el cardcter ‘popular’ de la préctica religiosa chocaba con el
afén de las autoridades eclesidsticas por su control y la resistencia generada especiaimente por los grupos
sociales méas humildes.
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El canon toledano ha responsabilizado a obispos y jueces del
cumplimiento de esta limitacién en la exteriorizacion del fervor de los fieles,
por fuerza muchos de ellos peregrinos, pero no conocemos el alcance de su
celo, cuando los mismos obispos parecen interesados en capitalizar ante el
pueblo las conmemoraciones de los mdrtires. En el concilio III de Braga
del afio 675, en su canon 12, estas celebraciones en honor de los martires
son recordadas como antiqua et sollemnis consuetudo, una expresion
aprobatoria que se acompaiia de la forma en que la procesion debe llevarse
a cabo:

...Jos didconos llevardn sobre sus hombros el arca del Seiior
con las reliquias. Y si también el obispo quisiere llevar las
reliquias personalmente, no serd llevado en la silla gestatoria
por los didconos, sino mds bien marchando él mismo a pie,
acompaiiado del pueblo, las santas reliquias de Dios serdn
llevadas por el mismo obispo a los recintos de las santas
iglesias®.

La solucién adoptada responde a la necesidad de pronunciarse so-
bre la “detestable osadia de algunos obispos”, quienes en las solemnidades
de los mdrtires se colgaban las reliquias al cuello y se hacian llevar en silla,
“como si ellos mismos fueran el arca de las reliquias”. Por la procedencia
del canon, un concilio provincial de Gallaecia, esté claro que se estd tratan-
do un problema particular. Sin embargo el cardcter popular de la
manifestacion debi6 ser especialmente notable en el caso de santa Eulalia,
en correspondencia con la proteccion que ésta ejercia sobre la ciudad de
Mérida. El cardcter exacto del ritual y la pasion vivida en las celebraciones
emeritenses no es detallado por el texto de las VPE, pero los excesos de-
nunciados por los obispos reunidos tanto en Toledo como en Braga es casi
indudable que tenian un alcance general. Cuando, con motivo de la victoria
de Recaredo sobre la revuelta arriana de la Narbonense, Masona decide
celebrar el triunfo definitivo del catolicismo, lo hace con una procesién

85 Los concilos de Braga pueden consultarse en la edicion de J. Vives (ed.), Concilios
visigdticos e hispano-romanos, Barcelona-Madrid 1963.
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hasta la basilica de Eulalia, a donde se dirige entonando salmos, recitando
himnos, cantando alabanzas al sefior y rodeado del pueblo que le iba
aplaudiendo (V, XII, 25-29)3%,

El concilio de Braga pretende evitar cierta paganizacién en la
exteriorizacién de las manifestaciones de devocién, pero también que se
Hegue a confundir al obispo con el martir titular. Aunque en la préctica nos
estd mostrando precisamente eso, que el poder del obispo en la ciudad se
asocia a su amicitia con el santo protector de la misma. Es el caso de Mérida
con Eulalia¥’, aunque el obispo es asociado también con otros mértires ado-
rados en la ciudad, aunque ocupen un lugar secundario en la atencién de los
ficles; este es el caso de Lorenzo y Cipriano, quienes rezados con devocién
pueden mediar ante Dios o ante el mismo obispo®. El olvido de los santuarios
menos relevantes de la ciudad debia ser bastante frecuente, la asociacién
entre la ciudad y su martir protector era tal que los loca sancta secundarios
eran frecuentemente ignorados por los peregrinos, el 94% de aquellos que
acuden a Tours se dirigen a la basilica de san Martin, y sélo algunos van a
otros recintos con reliquias de la ciudad®.,

La relacién de poder entre el obispo y ¢l santo se simboliza por la
posesion misma del mdrtir, representada por sus reliquias y su santuario.
Esto es evidente en multiples ocasiones a lo largo del texto de las VPE. Se
pueden anotar dos especialmente significativas. La primera cuando Masona

86 El caricter que esa mysica ‘religiosa’ o el recitado saimédico pudieran tener es dificil de
precisar, para una aproximacién I, Ferndndez de la Cuesta, Historia de la milsica espafiola. 1. Desde los
origenes hasta el “ars nova”, Madrid 1988, esp. 123-147; O. Cullin, “Le répertoire de la psalmodie in
directum dans les traditions liturgiques latines, I: La tradition hispanique”, Etudes Grégoriennes 23, 1989,
99-122.

87 Cf.P. Brown, Le culte des saints, esp. 20-24. y 58-60. En el texto de las VPE encontramos
varios ejemplos de esta amicitia: 1V, I, 40-42.; V, 11, 12-15.; V, V, 5054. y 101-106. Quedando especialmen-
te reflejada en las palabras que la misma mdrtir Eulalia le dirige al obispo Masona cuando se encuentra
exiliado de la ciudad: Ecce iam tempus est ut ad tuam regrediens ciuitatem pristinum mici debeas exibere
seruitum (V, V111, 6-9).

88 Lareferenciaestden VPEIV, X, 3-7. Una mujer intenta dfa tras dfa, infructuosamente, ser
recibida por el obispo Fidel, quien enfermo se ha retirado a la basilica de santa Eulalia donde recibe a los
fieles y atiende sus peticiones. Ya angustiada por no ser recibida, una noche, se le aparecen los santos
Cipriano y Lorenzo, quienes le dicen que no logra abrirse camino hasta el obispo porque visita con frecuencia
las basilicas de los demés martires pero no la suya. Ante tal advertencia corre a orar a sus basilicas y desde
alli se dirige a la de santa Eulalia donde Fidel la estd esperando. Parece claro que el autor del texto pretende
aclarar que el obispo, a pesar de su especial relacién con Eulalia, también se relaciona con los demds, y que
los fieles deben redistribuir sus afectos.

89 L. Pietri, La ville de Tours, 570-572.
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esconde para si el manto de Eulalia que Leovigildo pretende arrebatarle y
llevar a Toledo (V, 6, 46-62), sin duda alguna, como ya hemos anotado,
para que su efecto protector alcance asi a la capital del reino y al rey mismo.
La segunda es la disputa por la basilica de la mdrtir que el obispo arriano
Sunna pretende para si frente al cat6lico Masona (V, V, 7-26), consciente de
que su control implica el poder sobre la ciudad como patronus indiscutible®.
La asociacidn entre el obispo y la santa son para el autor la causa idltima de
la prosperidad, no solo de la ciudad de Mérida sino de toda la provincia:

En su época [se refiere a Masona], por sus ruegos y por los
méritos de la santa virgen Eulalia, desterré Dios y alejé de la
ciudad de Mérida y de toda la Lusitania la peste y el hambre; y
se digno tal bienestar y abundancia de goces a su grey, que
nadie, atn siendo pobre, carecié de nada ni sufrié privacién
alguna; por el contrario, ricos y menesterosos abundaron en
todo género de bienes; y el pueblo entero, por merecimientos
de tan gran pontifice, disfruté en la tierra de una especie de
celestial felicidad (V, 11, 12-20).

No deja de ser significativo que los obispos de Mérida se hagan
enterrar junto a la tumba de Eulalia, y quienes acuden a estos ueneranda
sepulcra, pidiendo de corazoén, recuperan la salud. Era otra conquista mds
del episcopado por marcar su preeminencia frente a cualquiera otro que
quisiera competir por el control del lugar sagrado®’. El canon 18 del conci-
lio I de Braga habia establecido que por reverencia a los martires no se

90 A. M. Orsclli, L’idea e il culto del santo patrono cittadino nella litteratura cristiana,
Bologna 1965; id.”1l santo patrono cittadino: genesi e sviluppo del patrocinio del vescovo nei secolo Ve
VII”, en S. Boesch Gajano (ed.), Agiografia altomedievale, Bologna 1976, 85-104; S. Castellanos, “La
capitalizacién episcopal del culto de los santos y su trasfondo social: Braulio de Zaragoza™, Stvdia Historica.
Historia Antigua 12, 1994, 169-177; B. Beaujard, “Cités, évéques et martyrs en Gaule 2 la fin de 1’époque
romaine”, en Les fonctions des saints dans le monde occidental (I1I-XIII siécle), Actes du colloque (Roma
1988, 27-29 octobre), Roma 1991, 175-191.

91 Cf. L. Pietri, “Les sepultures privilegiées en Gaule d’aprés les sources littéraires”, en Y.
Duval, Ch. Picard, L’inhumation privilegiée du Ivé au VIII¢ siécle en Occident. Actes du colloque tenu &
Creteil (16-18 mars 1984), Paris 1986, 133-142; Y. Duval, Aupreés des Saints, corps et dme. L’inhumation
‘ad santos’ dans la chrétienté d’Orient et d’Occident du IIlé au VIIé siécle, Paris 1988; id. Sanctorum
Seoulcris Sociari”, en Les fonctions des saints dann le monde occidental (Ille-Xlle siécl, Actes du colloque
(Roma 1988, 27-29 octobre), Roma 1991, 333-351.
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sepulte a nadie dentro de las basilicas de los santos, si acaso alrededor del
muro de la iglesia, y no parece establecer excepcién alguna a la norma. A
finales del siglo VII Julidn de Toledo sigue desalentando la prictica, al
advertir que ésta no beneficia al difunto salvo porque quienes acudan a
rogar a su tumba lo hardn con mayor devocién por la presencia de los restos
del mértir®. En cualquier caso era una situacién de poder, y los obispos no
se resistieron ante ella, como tampoco los reyes visigodos que se hacian
enterrar junto a Santa Leocadia en Toledo®®. El autor de las VPE, al final de
la narracién, se atreve a colocar los cuerpos de sus obispos (sanctorum
corpora) al mismo nivel que las reliquias de santa Eulalia, con quien
comparten la capacidad de hacer milagros y de atraer peregrinos:

Los cuerpos de estos susodichos santos descansan sepultados
con los mayores honores en una misma cripta, no lejos del altar
de la santa virgen Eulalia. Junto a cuyos venerados sepulcros
Cristo confiere a diario la gracia de su copiosa piedad en tal
abundancia, que sea cual fuere el mal que a uno le aqueje o la
enfermedad que le deprima, siempre que allf de todo corazén
suplica a la divina bondad, sintiendo que sus quebrantos
desaparecen y que sus dolencias sobrenaturalmente le son
repelidas, logra sano y contento, por el favor de Dios, la ansiada
salud (V, XV, 1-9).

Los peregrinos ansfan la salvacion, buscan curar su salud, fisica y
espiritual, a veces su afdn por obtener ese beneficio que la presencia de los
santos restos les proporcionan les lleva a buscar para si restos sagrados.
Los peregrinos, especialmente los que viajaban a Tierra Santa, pero, en
general, cualquiera que se dirigiese a un santuario prestigiado era, potenci-

92 Prognosticon futuri saeculi I, 19. PL 96. Cf. J.Ch. Picard, Les souvenirs des éveques.
Sépoltures, listes épiscopales et culte des éveques en Italie du nord des origines au X siécle, Roma 1988,
esp. 311-325

93  Segiin la Crénica del Moro Rasis Suintila y Wamba habrfan sido enterrados alli. Cf. C.
Garcia Rodriguez, El culto de los santos, 247 y 437. Mismo lugar donde serian sepultados los obispos
metropolitanos de Toledo, al menos parece haber referencia a Julidn, Eugenio Il e Iidefonso. Cf. J. Fernéndez
Alonso, La cura pastoral, 583, n. 26.
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almente, un traficante de reliquias®. Agustin, en su descripcién de los monjes
ociosos y vagabundos, denuncia a los hipécritas que vestidos de monjes
andan vendiendo miembros de los martires: Alii membra martyrum, si tamen
martyrum, venditant™. Prictica que a duras penas pudo contener la
legislacién romana prohibiendo traslado de tumbas y fragmentacién de ca-
ddveres, pero que en su nivel mds popular podia afectar a reliquias de
contacto y proximidad mds bien dudosa: una piedra, un poco de tierra o un
trozo de madera, un fragmento de tela restregado contra la tumba se
consideraba impregnado del poder que alli emanaba. El uso que a esas
reliquias de nueva creacién se les diese por parte del peregrino podia ser
diverso, desde su comercializacién a la construccién de un altar en la vivienda
de su duefio o su uso con fines propiciatorios. Una preciosa referencia de
Gregorio de Tours abunda en este tltimo aspecto. Segtn este autor, en Osen,
lugar no identificado pero que quizés se corresponda con Ossonoba, la actual
Faro, habia una fuente cristiana prodigiosa de la cual la multitud de los
ficles se llevaba gran cantidad de anforas llenas de agua®. El milagro que
al autor le interesa es que el nivel del agua nunca disminuye, y no indica si
la fuente se asocia con un lugar de culto martirial o de otro tipo, pero si nos
dice que el agua se lallevan a sus casas para atender a su salud y para agros
vineasque aspersione. El recuerdo de esta prodigiosa fuente lo recoge
también Ildefonso de Toledo en su largo tratado sobre el Bautismo; en su
caso no da referencia alguna a su ubicacién pero si presenta un vivo paisaje
del comportamiento de los fieles que podemos asimilar al bullicio de la
peregrinacidn:

94 E.D. Hunt, “The Traffic in Relics: some Late Roman Evidence”, ¢n S. Hackel (ed.), The
Byzantine Saint (University of Birmingham Fourteenth Spring Symposium of Byzantine Studies), Birmingham
1981, 171-180. Donde se estudian algunos primeros ejemplos del siglo IV sobre fragmentos de la cruz o las
reliquias de San Esteban. Sobre el mismo particular C. Hahn, “Loca Sancta Souvenirs: Sealing the Pilgrim’s
Experience”, en R. Ousterhout (ed.), The Blessings of pilgrimage, Urbana and Chicago 1990, 85-96; V.
Gauge, “Les routes d’Orose et les reliques d’Etienne”, Antiquité Tardive 6, 1998, 265-286. Para un periodo
algo posterior P. Geary, “Sacred commodities: the circulation of medieval relics”, en A. Appadurai, The
social life of things, Cambridge 1986, 169-194.

95  De opere monachorwm 28. P. Lope Cilleruelo, Obras de San Agustin. XI1. Tratados morales,
Madrid 1973.

96  Liberin gloriamartyrum1,24. B, Krush (ed.), Monumenta Germaniae Historica. Scriptores
rerum Merovingicarum 1, 2, Hannover 1969. El mismo Gregorio en Historia Francorum V1,43, habla de
una fuente en la iglesia de la fortaleza de Osser, donde las aguas brotan segin la voluntad divina. Aunque
sitia esta fortaleza cerca de Sevilla, quizds estd recordando un iinico lugar.
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No basta para aumentar la importancia del milagro que las
aguas nazcan del polvo de las piedras que dan aridez al
paraje, sino que resulta tanta la abundancia que no pueden
calcularse de modo fijo los miles de vasos que la fe de los
pueblos fieles puedan sacar de ella. Debido a la adhesién a
la fe, se entra a la fuerza, se acercan a porfia, se saca en
abundancia, y en el tropiezo de idas y venidas, por cuanto
se impone la piedad, la fe no advierte las molestias de la
innumerable concurrencia. Con las frecuentes apreturas se
quiebran los vasos; y se derrama tan constantemente el agua
sacada que el pavimento se convierte en un barrizal; sin faltar
el remedio de cada uno, bien para beber cualquiera o bien
para mantener la abundancia y poder llevarla a todas partes
del mundo y volver a buscarla?.

El agua milagrosa de la fuente sagrada puede responder a otro nivel
de religiosidad, con indudables raices precristianas, pero el comportamiento
del devoto seria el mismo que respecto a otro tipo de reliquia comparable.

La polémica alcanzd cierta intensidad, ya en el siglo IV, entre los
detractores del culto de las reliquias, que hacia inevitable su tréfico, y
aquellos que defend{an la prictica. Una de las polémicas més conocidas es
la que enfrenté a Jerénimo con Vigilancio®, que en la prictica implicaba
una critica a la peregrinacién como biisqueda de ese lugar con reliquias. El
mismo Jerénimo, defensor de ese culto en la polémica con Vigilancio, tiene
una perspectiva mds amplia cuando en carta al presbitero Paulino reconoce
no atreverse “‘a encerrar la omnipotencia de Dios en un rincén angosto y
estrechar en mintisculo cerco de tierra al que no lo abarca el cielo” (Ep. 58,
3), sin encontrar un especial motivo de alabanza al hecho de haber estado
en Jerusalén. También Agustin, en una carta dirigida al pueblo de Hipona
en el 404, argumenta que Dios estd en todas partes sin estar incluido en

97 De cognitione baptismi 106, 1614-1622. V. Blanco, J. Campos, Santos padres esparioles.
1. San Hldefonso de Toledo: La virginidad perpetua de Santa Maria. El conocimiento del bautismo. El
camino del desierto, Madrid 1972,

98 Cf.M. Massie, “Vigilance de Calagurris face 2 la polémique hi€ronymienne. Les fondements
et la signification du conflict”, Bulletin de Littérature Ecclésiastique 81, 1980, 81-108. Una aproximaci6n
reciente en $.M. Castellanos, T. Del Pozo, “Vigilancio y el culto a los santos y sus reliquias en el occidente
tardoantiguo”, Stvdia Historica. Historia Antigua 13-14, 1995-96, 405-420, con amplia bibliografia.
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lugar alguno®, pero impulsado a someter al juicio de Dios un pleito entre
dos presbiteros propuso como solucién que:

...ambos habfan de obligarse a ir a un lugar santo, en el que la
tremenda intervencién de Dios pudiese manifestar més facilmente
la conciencia sana de cada uno, o arrancarle, por el castigo o por
el miedo, una confesién (...) ;quién puede conocer el divino consejo
y explicar por qué los milagros se realizan en unos lugares y en
otros no se realizan? A muchos es notoria la santidad del lugar en
que estd sepultado el cuerpo de Félix de Nola. Allf quise yo que
fuesen, porque desde allf nos podfan certificar con mayor facilidad
y fidelidad cualquiera manifestacién divina que se hiciese sobre
alguno de ellos. Yo se que ante el sepulcro de los santos en Mildn,
en donde los demonios confiesan la verdad aparatosa y
espantablemente, vino un cierto ladrén con 4nimo de engafiar a
todos con un falso juramento; pero se sinti6 forzado a confesar su
robo y a devolver lo robado. ;Acaso no estd también el Africa
1lena de cuerpos de los santos mértires? Y, sin embargo, no sabemos
que aqui se realicen aquellas maravillas. Porque, como dijo el
Apéstol, no todos los santos tienen el don de curaciones ni todos
tienen la discrecién de espiritus. Del mismo modo, no en todos los
sepulcros de los santos permitié que tales milagros se verificasen
aquél que divide sus dones a cada uno seggin quiere'®.

A lapostre, 1a pasion por los loca sancta se imponia por encima de
consideraciones razonadas sobre la omnipresencia de Dios y de sus
manifestaciones portentosas. Agustin, aunque indirectamente, estd llamando
a los fieles a peregrinar, a buscar aquellos lugares hacia los que Dios esta

manifestando una especial predileccidn, que en la perspectiva de su texto

estan fuera de Africa'’l.

99 La misma idea estd en su Contra Faustun 20, 21, repitiéndose en numerosos padres
orientales. Cf. B. Kotting, Peregrinatio religiosa. Wallfahrten in der Antike und das Pilgerwesen in der
alten Kirche, Miinster, 1950, 423.

100 Ep. 78, 3. L. Cilleruelo, Obras de San Agustin. VIII. Cartas, Madrid 1951.

101 Es evidente que Africa conté también con lugares de especial atraccién para fieles y pere-
grinos, y en sus iltimos afios Agustin se volvié mas receptivo a aceptar el milagro como algo cotidiano y
préximo. Los lugares sagrados hacialos cuales los fieles se dirigian devotamente se multiplicaron pronto. Cf.
V. Saxer, Morts, martyrs et reliques en Afrique Chrétienne aux premiers siécles. Les temoignages de Tertullien,
Cyprien et Augustin a la lumiére de I’archéologie africaine, Paris 1980; Y. Duval, Loca sanctorum Africae:
Le culte des martyrs en Afrique du IVe au Vile siécle, 2 vols., Roma 1982, esp. v. 11, 455-760.
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Llegado a su destino el peregrino se ve inmerso en un ctimulo de
rituales y pricticas que superan su iniciativa individual. Se deja llevar por
procesiones, bailes que en ocasiones, como hemos visto, se merecen la
reprobacién de la jerarquia por sus excesos festivos, paganizantes o su-
persticiosos. Segin su nivel social, el peregrino asiste o participa de
manifestaciones ostentosas, ya fuesen de familias laicas poderosas, o de la
misma jerarquia episcopal, de competencias de intereses de quienes quieren
marcar una mayor proximidad o intimidad con el santo'®2, Pero también va
a reforzar sus convicciones religiosas, a educar su fe en la participacién
colectiva. El peregrino, que es por definicién alguien que se enfrenta a un
viaje donde puede sentir el asalto de la soledad, independientemente de que
segun su condicidn social viajase acompafiado de un amplio séquito, ha de
sentirse en el lugar de su devocién participe de una solidaridad, de formar
parte de una colectividad espiritual, donde el peregrino se convierte en un
cliente bajo la proteccion de su santo patrono'®. Solidaridad religiosa con-
vertida en ritual en torno al culto del santo protector, recreado en su propia
propaganda'™, y que es en buena medida un mecanismo de sublimacién de
las tensiones sociales subyacentes en la sociedad tardoantigua'®.

Pero el peregrino participa también de una intimidad, de una
individualidad con el santo que, como recuerda Prudencio, se plasma en el
momento de su postracion ante su tumba o ante el altar de sus reliquias:

Si tienes algin deseo justo o digno de ser querido por ti, si
tienes alguna esperanza, si algo interiormente te conturba,
manifiéstalo ahora.

102 P. Brown, Le culte des saints, 45-52.

103 J.H. Corbett, “The Saint as Patron in the Works of Gregory of Tours”, Journal of Medieval
History, 7, 1981, 1-13, quien anota c6mo las apelaciones de los devotos a Martin son entendidas en los
textos de Gregorio como un ritual romano de apelacién a un patronus.

104 La literatura hagiogréfica tenfa entre otras funciones la de remarcar el orden y €l consenso
social en oposicién a un pasado de desorden representado por el mundo pagano, hacia el que desviar la
negatividad cotidiana. Cf. P. Buc, “Martyre et ritualité dans 1’ Antiquité tardive. Horizons de I’ écriture médiévale
des rituels”, Annales ESC, janvier-fevrier 1997, 63-92.

105 Sobre el papel del culto de los santos y el control de los santuarios en el entramado social
y de poder de 1a antigliedad tardia: P. Brown, Le culte des saints, 113-136; reelaborado y actualizado en su
Authority and the sacred. Aspects of the christianisation of the Roman World, Cambridge 1995. Una aplicacién
de tal esquema interpretativo a los testimonios hispanos en S. Castellanos, “Culto de los santos y unanimitas
social en Hispania (siglos IV-VID), en Homenaje al profesor Montenegro. Estudios de Historia Antigua,
Valladolid 1999, 749-758.
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El mirtir, créeme, escucha benignfsimo todas las stiplicas y
hace cumplirse aquellas que ve dignas de aprobacion.

Yo obedezco; me abrazo al sepulcro, derramo, asimismo,
abundantes ldgrimas, el altar se pone tibio con el beso de mis
labios, y la piedra con el calor de mi pecho.

Paso entonces revista a todos los secretos de mis penas, y
entonces musito mis deseos y temores,

Y le hablo de mi casa, dejada tras de mi en una incierta suerte,
y de la esperanza fluctuante de un bien que acaso llegue en el
futuro.

El mértir me escucha, llego a Roma, me acompaiia el éxito
feliz, vuelvo a casa y canto las alabanzas de Casiano
(Peristephanon 9, 95-106).

No menciona Prudencio, sin embargo, las dddivas que otros textos
han recordado. El regalo, la ofrenda en cualquiera de sus formas, es parte
esencial de la cultura del periodo'®. La cultura del regalo afectaba a todos
los grupos sociales, era necesario entre iguales como parte de la amicitia,
pero especialmente entre aquellos que mantienen relaciones asimétricas.
Los peregrinos, y en general los creyentes, establecen con el santo una
relacién que también necesita del intercambio de bienes, una medida de la
unanimitas, de la identidad de sentimientos'”’. Sabemos que los grandes
centros religiosos de peregrinacién recibfan donaciones especialmente ge-
nerosas. Quizds la noticia de la Historia Pseudo-Isidoriana sea falsa, pero
su autor, en el siglo XI, consideraba que el godo Teodorico habia lievado a
la basilica de santa Eulalia el botin arrebatado a los suevos tras la batalla
del Orbigo'™. Si tenemos en cuenta que desde entonces Mérida puede ser
considerada una ciudad visigoda, tampoco seria descabellado que Teodorico
hubiese pretendido ganarse a la martir y a la ciudad con ese gesto generoso.
Pero, aunque no tan generosas como la aqui supuesta, las donaciones de los
fieles debieron ser importantes, por parte de aquellos que esperan conse-

106 Laperspectiva antropoldgica en M. Mauss, Essai sur le don. Forme et raison de I’échange
dans les sociétés archaiques, Paris 1950 (=1925); A.M. Weiner, Inalienable Possessions. The Paradox of
Keeping-While-Giving, Berkeley 1992; M. Godelier, L’énigme du don, Paris 1996.

107 Cf. M.1. Roberts, Poetry and the Cult, 30.

108 Historia Pseudo-Isidoriana 12. Ed. T. Mommsen, Chronica minora saec IV. V. VI. VII.
(II). Monumenta Germaniae Historica. Auctores antiquissimi, 11, Hannover 1894.
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guir algo, y de los que habiendo recibido el don solicitado manifiestan su
agradecimiento por medio de donaciones y exvotos'®,

Probablemente el mejor testimonio de esta generosidad nos lo aporta
de nuevo un texto juridico. Entre las Formulae visigothicae, una recoge el
formulismo notarial para aquellos que deseando espiar sus pecados ofrecen
a sus patroni, los mértires, una propiedad que ha de pasar a ser propiedad
de la bdsilica que cobija sus reliquias:

A nuestros sefiores santos, gloriosfsimos y felicfsimos patronos
nuestros, después de Dios, muy venerados, los mdrtires..., cuyas
reliquias descansan en la basilica fundada en tal sitio, nosotros
pecadores, siervos vuestros, deseando expiar nuestras malas
acciones y librarnos de la carga de nuestros pecados, con el
auxilio de vuestras oraciones, pequefios dones os ofrecemos en
correspondencia de los grandes beneficios que nos hacéis.
Sabemos que ninguna cosa mundana, ni haber, necesitdis,
premiados como os encontréis en el cielo, porque Dios os ha
santificado; por lo mismo lo que os damos es para alimentar el
alumbrado del templo, para los pobres y para cuantos hacen
servicio diariamente en la basflica; y lo concedido estd en el
sitio tal, posesién nuestra, con los esclavos y (...) Todo ello
pase a ser propio de la basilica y para lo que va destinado; libre
de todo entorpecimiento episcopal... (Formula 8).

Al margen formulismos, el texto recoge buena parte de los aspec-
tos que sobre la devocidn a los santos se han ido viendo a lo largo de este
trabajo, sin contar el caracter precioso como testimonio de la importancia
que debieron tener las donaciones piadosas a favor de las basilicas de los
martires. La advertencia sobre la intromisién episcopal encaja en la pugna
por el control de las reliquias que enfrentaba a la jerarquia episcopal con
fundadores privados, y por qué no en la rapacidad individual de los prela-
dos que los concilios hispanos del periodo recuerdan frecuentemente.

109 Préctica extendida tanto en Oriente como en Occidente. Distintas referencia en H. Delehaye,
Les origines du culte, 114-115. Quizés las més llamativas de las conservadas en la Hispania tardoantigua
sean las coronas votivas, de oro y pedrerfa, entregadas por los reyes visigodos a diversos santuarios; cf. Y.
Duval, “Projet d’enquéte”, 197-198.

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 41-75, 2001. Editora da UFPR



74 DIAZ, P delaC. Peregrinos y lugares...

Los propietarios adinerados construfan en sus fundos basilicas in
amore Christi et martyrum, y las enriquecian con ofrendas''®. Los obispos
reunidos en Toledo deploran la actitud de los obispos en cuyo territorio se
han construido, quienes arrebatan estos bienes en su propio provecho,
ordendndose que en adelante se conformen con la tercia que les corresponde
de rentas, frutos y oblaciones. En este caso el concilio pretende evitar la
rapacidad episcopal en beneficio de los fundadores privados de iglesias. Sin
embargo, unos aiios antes, en 572, un concilio celebrado en Braga bajo dominio
suevo ha tenido que denunciar a propietarios que construyen iglesias en sus
propiedades “no por fe y devocidn, sino por codicia y lucro, para repartirse lo
que allf se retina de las ofrendas del pueblo” (c. 6), estableciéndose que en el
futuro no se consagre ninguna basilica si no hay garantias de que se construye
pro sanctorum patrocinio. En el mismo entormno del noroeste hispano, aunque
un siglo después, 1a Regula communis, en su capitulo primero, denuncia cémo
algunos llegan a ‘“‘consagrar iglesias en sus propias moradas con titulo de
midrtires, y llamarlas bajo tal titulo monasterios”. No entramos ahora en la
amplia controversia que este capitulo, y la regla en general ha provocado,
pero sin duda alguna, tanto aquf, como en la condena de los obispos en Braga
un siglo antes, o en las fundaciones recordadas en Toledo en el 633, la
fundacion de un templo bajo la advocacién de un martir, con la presencia de
reliquias mds o menos fidedignas, era una garantia de ofrendas!!!, que inclu-
so en las iglesias mas infimas serfan una parte importante de los ingresos del
clero'’2. Siademas estaiglesia se convertia en centro religioso de una comarca
su competencia con otras iglesias pasaba a ser ‘desleal’ ',

110 Concilium Toletanum IV, a. 633, c. 33.

111 La Formula 10 de las visigodas es, al igual que la 8, un modelo de donacién buscando la
intercesion de un martir, aunqgue en este caso la basilica receptora es denominada exiguum cella. Probablemente
una pequeiia fundacién, aungue ¢l cardcter privado o diocesano de la misma no se deduce del texto.

112 En el canon 21 del concilio I de Braga, celebrado en el afio 561, se establece que las
ofrendas en dinero que los fieles hacen en las festividades de los martires o en las conmemoraciones de los
difuntos se repartan una o dos veces al afio entre todos los clérigos, para evitar que unos salgan beneficiados
si retienen lo de la semana que les correspondi6 atender a los oficios.

113 Es probable que en la prictica muchas de estas fundaciones acabasen siendo el substrato de
un posterior sistera parroquial perfectamente integrado en el organigrama eclesiastico. Un estado de Ja cuestion
reciente con referencia a la bibliografia precedente y a un exbaustivo repaso del material arqueoldgico en G.
Ripoll, 1. Veldzquez, “Origen y desarrollo de las parrochiae en la Hispania de la Antigiiedad tardia”, en Alle
origini della parrochia rurale (IV-VIII sec.). Atti della giornata tematica dej Seminari di Archeologia Critiana
(Ecole Frangaise de Rome ~ 19 marzo 1998), Citta del Vaticano 1999, 101-165. Para un drea mas restringida
P.C. Diaz, “El Parrochiale suevum: organizacion eclesiastica, poder politico y poblamiento en la Gallaecia
tardoantigua”, en J. Albar (ed.), Homenaje a José M® Bldzquez. VI, Madrid 1998, 35-47.
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Este mecanismo fue sin duda importante, las pequefias ofrendas no
cran desdefiadas, pero el recuerdo en el testamento, o las grandes cesiones
de Jos mis acandalados, acababan convirtiéndose en objeto de disputas.
Estd claro que todos los fieles formaban parte de este esquema, pero la
iglesia que contase con un tugar sagrado privilegiado, con un mértir afama-
do capaz de atracr peregrinos de un entorno lo mds amplio posible, podia
asegurarse la multiplicacién de sus ingresos.

Probablemente, en el pasaje antes recogido, Prudencio est4
describiendo no sélo una experiencia autobiografica mds o menos tamizada,
sino un modelo de comportamiento. El peregrino, llegado a la basilica del
santo, “‘con pureza de corazdn, con devocién piadosa y con fe resuelta™
realiza una peticién sincera, experimenta el sentimiento del contacto inti-
mo mediante la confesién de sus incertidumbres, y luego, obtenido el remedio
para su enfermedad o el consuelo para su alma, de regreso a su casa, a su
tierra, canta y ensalza los prodigios del lugar. Los peregrinos se convierten
en propagandistas y propagadores de las excelencias del martir, como remedo
de los apéstoles Hevan la fama del santuario dondequiera que van: el pere-
grino se ha convertido en misionero a la biisqueda de ‘conversos’ a su santo
protector!’,

114 Passio Uincenti, Sabine et Christete 12.

115 Cf. J.F. Matthews, “Hostages, Philosophers, Pilgrims, and the Diffusion of Ideas in the
Late Roman Mediterranean and Near East™, en F.M. Clover, R.S. Humphreys (ed.), Tradition and Innovation
in Late Antiquity, Wisconsin U.P. 1989, 29-49, esp. 44-45.
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RESUMO

A partir da andlise de fontes normativas, hagiograficas e notariais,
buscamos identificar e discutir as tensdes e interagdes entre a8
manifestages da religiosidade de pessoas e grupos residentes em La
Rioja, regifio localizada no Reino de Castela, e as imposi¢des elaboradas
pela lideranga clerical calagurritana nas primeiras décadas do século
XML

Palavras-chave: religido, perfodo medieval, micro-histéria.

ABSTRACT

Based on the analysis of normative, hagiographic and notarial sources:
we seek to identify and discuss the tensions and interactions between
the religious manifestations of people and groups from La Rioja, in the
Kingdom of Castile, and the impositions elaborated by the
Calagurritanian clerical leadership in the early decades of the 13"
century.

Key-words: religion, Middle Ages, micro-history.

Que manifestaces de religiosidade eram toleradas e até incentiva-
das pela Igreja Ibérica Medieval? Que crengas, priticas e rituais eram com-
batidos? Como a religidio ¢ as manifestagdes de religiosidade completa-
vam-se e opunham-se? Desejamos discutir estas questdes em nossa comu-

*  Professora Adjunta do Departamento de Histéria da Universidade Federal do Rio de Janeiro.

: R
Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 77-102, 2001, Editor2 da UFP:



78 SILVA, A. C. L. F. da. Religido e religiosidade na Peninsula...

nicagdo, a partir de uma abordagem micro-histérica. Vamos nos concentrar
no estudo da Diocese de Calahorra, uma das mais extensas e importantes
do Reino de Castela durante a primeira metade do século XIII.

Este artigo integra-se no campo da micro-histéria ndo sé por ser
um trabalho qualitativo, que se detém no estudo de uma tinica diocese, mas
porque reflete sobre as relagdes entre a religido e areligiosidade em Castela
Medieval, n@o pelo estudo das estruturas, mas sim das “(...) racionalidades
e as estratégias acionadas pelas comunidades (...).””! Ou seja, interessa per-
ceber como se processou a dindmica entre as regras impostas pela Igreja e
as suas apreensdes criativas por parte dos individuos.

Neste sentido, selecionamos trés tipos de fontes produzidas na
diocese de Calahorra durante as primeiras cinco décadas do século XIII:
normativas, os cadnones dos sinodos calagurritanos de 1240 e 1256, convo-
cados e celebrados pelo prelado Dom Aznar; hagiogrificas, as Vida de San
Milldn de la Cogolla e Vida de Santo Domingo de Silos, escritas por um
clérigo letrado desta diocese, Gonzalo de Berceo, que, num certo sentido,
encontram-se na fronteira entre a religido e a religiosidade, ji que ao mes-
mo tempo que estimulam 2 veneracdo de santos locais, as peregrinagdes e
oferendas, também possuem o objetivo de divulgar os ensinamentos da Igre-
ja; e notariais, documentos de cardter laico, que registram transagdes diver-
sas feitas por clérigos e leigos. Ao analisarmos e confrontarmos estas fon-
tes, buscamos desvelar as tensdes ¢ interagdes entre as manifestages da
religiosidade de pessoas e grupos residentes em La Rioja e as imposi¢Ges
elaboradas pela lideranca clerical calagurritana por meio dos sinodos
diocesanos.

Mas o que se entende por religido e religiosidade? Como se
dintinguem uma da outra? Entende-se por religiosidade o conjunto de cren-
¢as, ritos, supersti¢Ges e praticas de fé nascidas fora do &mbito da institui-
¢do eclesiastica, muitas vezes com antecedentes pré-cristdos, conhecidos e
partilhados pelos membros de uma dada sociedade, reconhecidos e
normatizados, ou ndo, pela Igreja. Quanto a religido, € o conjunto de regras
concernentes a fé e a disciplina, sistematizadas e editadas, de forma juridi-

1 CHARTIER, R. A Histéria Hoje: dividas, desafios, propostas. Estudos Histéricos. Rio de
Janeiro, v. 7, n. 13, p. 97-113, 1994. p. 102.
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co-candnica, pela Curia Papal, e transmitidas a todas as dioceses pelas au-
toridades eclesidsticas submetidas a Igreja Romana’.

As fronteiras entre a religiosidade e a religiao, durante a Idade
Média, eram muito ténues. A Igreja, sob a lideranga do papado, ainda se
encontrava em vias de organizac@o e diversas manifestagdes de religiosida-
de acabaram sendo, pouco a pouco, absorvidas e organizadas, tal como
ocorreu com o processo de canonizag@o dos santos. Além disso, as igrejas
locais acolhiam e incentivavam imimeras crengas e ritos néo-oficiais, tais
como as peregrinagdes e os cultos as reliquias. E, por fim, em muitos casos,
areligiosidade elaborava uma apropriacéo criativa, isto €, uma releitura de
indmeras crengas e ritos da religifio, por exemplo, dotando de carater magi-
co os sacramentos ou a dgua benta.

Este dinamismo e esta circularidade cultural® que marcaram as
relagGes entre a religido e a religiosidade durante a Idade Média estédo
relacionados com a intensa convivéncia social entre fiéis e religiosos.

E impossivel pensar em um total isolamento de leigos e cléri-
gos no periodo medieval. Os leigos, além de possuirem formas préprias
de expressar sua religiosidade, seja relendo as préticas religiosas ofici-
ais, mantendo vivas tradi¢des muito antigas ou criando as suas préprias
institui¢Ges de caréter religioso, também recebiam ensinamentos religi-
0so0s, eram alvo das suas atividades assistenciais e participavam das ce-
rimdnias litdrgicas organizadas pela Igreja. Quanto ao conjunto de clé-
rigos, nos documentos eclesidsticos oficiais é possivel constatar preo-
cupacdes referentes as rendas eclesiais, ao nicolaismo, a auséncia de
uma rigorosa formagao intelectual, bem como diversas recomendages
quanto 4 manutengdo da tonsura, a repreensio quanto ao uso de roupas
com cores fortes, como o vermelho e o verde, dentre outros cuidados,
com o que é possivel concluir que a distdncia entre 0 comportamento €
a instrugdo dos leigos e da grande maioria dos eclesidsticos era peque-
na.

2 Nio adotamos as expressdes “religifio culta” para denominar as praticas e crengas religio-
sas oficiais da Igreja e “religifio popular” para identificar as ndo-oficiais, pois consideramos que as diferen-
cas nas crengas e praticas de fé nio coincidem, necessariamente, com as diferencas sociais e/ou intelectuais.

3 Empregamos aqui a expressdo circularidade cultural no sentido de trocas e interpenetragdes
entre a religido e a religiosidade, sem qualquer conotagéio sociocultural. Como j4 assinalamos, adotamos
como elemento diferenciador entre a religido e a religiosidade o critério juridico-institucional.
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A seguir, vamos nos deter no estudo da diocese de Calahorra, numa
tentativa de reconstruir o dinamismo das relagGes entre religido ¢ religiosi-
dade presentes neste episcopado no periodo em estudo.

A diocese de Calahorra e os sinodos calagurritanos de
1240 e 1256

No inicio do século XIII, o bispado de Calahorra era um dos mai-
ores e mais importantes da Peninsula Ibérica. Sob vdrios aspectos, esta
diocese ocupava um lugar destacado na vida castelhana, ndo s6 por sua
extensdo, mas pelo seu papel fronteiri¢o: ainda que localizada no Reino de
Castela, estava subordinada & Provincia Eclesidstica de Tarragona.

Neste século, sob a autoridade de seus prelados e inspirados por
Roma, este bispado prosseguia em sua organizagéo, apesar dos problemas
que redundaram em periodos nos quais a sede esteve vacante € do cisma
ocorrido antes da elei¢do de Juan Pérez, em 1220°.

Com o governo de Aznar Lépez de Cadreita, bispo calagurritano
entre 1238 a 1260, esta diocese alcangou tranqiiilidade. Apds os conflitos e
acordos feitos com os cabidos, mosteiros e grandes senhores laicos locais®,
podemos constatar um crescente interesse pela formacéo intelectual dos
clérigos, a pastoral e a catequese dos fiéis.

Como aponta Sainz Ripa, Aznar era “hijo del ambiente reformista
de la época™. Como tal, dois anos ap0s ser eleito bispo de Calahorra, con-

4 Nas primeiras décadas do século XIII foram constantes as intromissdes dos leigos em
questdes eclesiais, tomando posse de bens e beneficios episcopais; a diocese perdeu ou teve a suspensdo de
diversos direitos e privilégios; ocorreram inimeras irregularidades candnicas; o bispo eleito ndo foi reconhe-
cido oficialmente pelos reis de Castela e Navarra e brotou uma revolta popular contra o senhorio jurisdicional
do bispo. Sobre o bispado calagurritano no século X1II, ver DIAZ BODEGAS, P. La Didcesis de Calahorra
v la Calzada en el siglo X : la sede, sus obispos e instituciones. Logrofio : Obispado de Calahorray La
Calzada-Logrofio, 1995.

5  Faz-se importante ressaltar que a regido de Vizcaya, localizada ao norte da diocese
calagurritana, manteve-se  margem da autoridade episcopal. DIAZ BODEGAS, op. cit, p. 215.

6 SAINZ RIPA, E. Sedes episcopales de La Rioja. Siglos IV-XIII. Logrofio : Didcesis de
Calahorra y La Calzada-Logrofio, 1994. p. 498.
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vocou e celebrou um sfnodo diocesano em abril de 1240, ato que se repetiu
em 1256, visando introduzir reformas neste episcopado’.

Conhecemos as atas destes concilios por meio de uma cépia presen-
te em um manuscrito do século XV, conhecido como Libro Jurator io®. Os
canones dos sinodos em estudo foram transmitidos em um tdnico corpo textu-
al, divididos em quarenta e um paragrafos. Em cada um foi colocado um
niimero romano, a comegar pelo X. Os pardgrafos XII ap XXXV apresentam
as constitui¢des do primeiro concilio, e os compreendidos entre XXXVIao
LI, ao segundo. Os pardgrafos X e XI possuem cardter introdutério-

Diversos temas, visando a reformulago da diocese, foram trata-
dos durante o sinodo, tomando como diretrizes, tal como & assinalado nos
canones XII, XXVI e XXXVI, as “constitutiones de Letran e legado"’ 1sto
¢, os canones do IV Concilio de Latrdo, convocado e dirigido pelo papa
Inocéncio IIl em 1215, e as ordenancas de Jodo de Abville, representante
papal que visitou a Penfnsula Ibérica nos anos de 1228 e 1229.

Os cénones destes concilios diocesanos ocupam-se, funda_mental'
mente, de questdes disciplinares, litirgicas e pastorais e estio dir"aC.l(’nad‘)s
aos diversos estamentos eclesidsticos, ou seja, aos parocos, arciprestes,
arcediagos e bispos. H4 referéncias aos leigos, porém, em relagdo as obri-
gagdes e deveres dos clérigos para com eles. Poucos sdo os canones que
fazem alusdes diretas as manifestagdes de religiosidade. E, quando © fa-
zem, ¢ com o objetivo de regulamentd-las. Neste sentido, encontramos
mencdes aos jejuns, as festas e as confrarias. .

Os jejuns sdo um prética pré-cristd. Eram adotados pelos judeus €
por diversos grupos religiosos pagdos’. No cristianismo passou & S€T €m-
pregado como um espécie de preparacio para as festas cristas mais 1mpor-
tantes — Natal, Pascoa e Pentecostes. Assim, durante um perfodo qu€ pode-

7  Utilizamos a versdo impressa destes cinones preparada por Idelfonso Rodrigucz Réide
Lama e presente na COLECCION Diplomdtica Medieval de La Rioja. Logrofio: Instituto d¢ Estudios
Riojanos, 1979. v. 4, p. 124 -133.

8  Este manuscrito é conhecido como Libro Juratorio porque os bispos de
fazerem sua entrada solene na diocese e tomar posse da sede, colocavam suas mios sobre €1€ © :
guardar os estatutos ¢ costumes de sua Igreja. Este cédice retine 36 documentos ¢ estd guardad® 1o arquivo
da Catedral de Calahorra.

9 GIORDANO, O. Religiosidad popular en la Alta Edad Media. Madrid: Gredos, 1993.p.

Calahorra, a0
juravam
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ria variar entre 36 a 42 dias, conhecido como Quaresma, os cristdos deveri-
am abster-se de alguns alimentos!®.

O jejum, porém, ou ndo era praticado tal como previa a Igreja, ou
acabou transformando-se, em alguns meios, em uma espécie de peniténcia
pessoal ou em uma pratica devocional que poderia, segundo Giordano, au-
xiliar ou prejudicar outros!!. Vauchez assinala que, a partir do século XII, o
jejum foi associado a caridade: “(...) redescobriu-se que o alimento € 0s
bens de que os fiéis se privavam sé eram agradiveis a Deus se fossem
doados a outros™*2.

A lideranca eclesidstica calagurritana, possivelmente atenta a es-
sas apreensdes criativas dos preceitos sobre o jejum por parte de diversos
individuos residentes na diocese, buscou regulamentd-lo. O cinone XXXIV,
do sfnodo de 1240, institui que ninguém deveria comer carne na quaresma,
nas quatro principais festas do calenddrio eclesidstico, nas vigilias que sdo
previstas pelo direito e as sextas-feiras. Entretanto, acrescenta que exce-
¢Oes eram possiveis, por meio de licencas especiais.

O sinodo de 1256 dedica dois c@nones ao tema do jejum. O pri-
meiro, 0 XXXIX, recomenda aos parocos que ndo mandassem os fiéis
realizar o jejum, como forma de peniténcia, nos dias estabelecidos para tal
pritica, a fim de evitar confusdo. Como aponta Bodegas, os dias assinala-
dos pela Igreja Romana ““(...) deberian respetarse por si mismos y no por
penitencia sacramental”*®. O segundo, o XLVII, estabelece quais os dias
festivos que deveriam ser preparados com o jejum.

Percebemos, nestas normas, a preocupagdo por marcar o sentido
do jejum para a Igreja, o de preparagéo espiritual para a comemoragao das
festas litdrgicas, e os dias e a forma em que este deveria ser guardado. Mas,
nestas regulamentagdes ha flexibilidade, pois, em casos especificos, estas
ordenangas poderiam ser suspensas.

No concilio de 1256 também sdo fixadas, no canone XLV], as trin-
ta e seis festas que deveriam ser guardadas pelos clérigos e fiéis da diocese.

10 Idem, p. 75.

i1 Idem, p. 83.

12 VAUCHEZ, A. A espiritualidade na ldade Média Ocidental. Séculos VI ao XIII. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar, 1995. p. 114.

13 Op.cit, p. 282,

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 77-102, 2001. Editora da UFPR



SILVA, A. C. L. F. da. Religido e religiosidade na Peninsula... 83

Dentre todas as festas que compdem este calendario litdrgico, a dnica ex-
clusivamente calagurritana era a dedicada aos martires locais Emetério e
Celeddnio. As demais, consagradas a santos de origem apostélica, madrtires
e bispos dos primeiros séculos do cristianismo, estavam em conformidade
com o calenddrio litirgico seguido por toda a Igreja. As festas dedicadas
aos santos locais, padroeiros de mosteiros, povoados e confrarias, tais como
Domingo de Silos e Milldn de la Cogolla, biografados por Gonzalo de
Berceo, ndo s@o encontradas neste calenddrio. Mas, certamente, eram reali-
zadas.

Segundo o trabalho de Rosa Valdivieso Ovejero, em La Rioja, re-
gido que compunha a diocese calagurritana, eram realizadas festas que,
apesar de comemorarem eventos cristios, incorporavam simbolos e ritos
pagéos, tal como nas festividades dedicadas a Sdo Jodo, Santo Domingo de
la Calzada, Santa Agueda, Santa Liicia, Santa Cecilia etc.!*

E 2 luz deste contexto que devemos interpretar as ordenangas do
canone XLVII:

Estas son las fiestas que mandamos a los clerigos echar en los
domingos a los barones e non otras. Pero si los clerigos com
los legos quisieren goardar algunas fiestas que han
acostumbrado de goardar en reuerencia de algun sancto
soffrirlo emos.[grifo nosso]

Verificamos, mais uma vez, a preocupagio por parte da Igreja
calagurritana em regulamentar a religiosidade, mas nio de forma inflexi-
vel. O verbo escolhido para fechar o cinone, sofrer, traz uma idéia de ambi-
giiidade: a0 mesmo tempo que ¢ feita uma ordenanca, é previsto o seu nio-
cumprimento. Além disso, o decreto néo prevé qualquer pena candnica para
os que o desobedecessem.

Na diocese de Calahorra também eram encontradas institui¢coes
leigas, nascidas e organizadas como formas de expresséo da religiosidade:
as confrarias ou irmandades. Estas associagdes, formadas por leigos, ho-

14 VALDIVIESO OVEJERO, R. M. Religiosidad antigua y folklore religioso en las sierras
riojanas y sus aldeafios. Logrofio: IER, 1991. p. 63-96.

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 77-102, 2001. Editora da UFPR



84 SILVA, A. C. L. F. da. Religido e religiosidade na Peninsula...

mens e mulheres, desenvolveram-se a partir do século X1, visando a praticada
piedade, da peniténcia, da caridade etc. Encontravam-se sob a autoridade do
bispo, eram presididas por uma espécie de abade, possuiam uma certa organi-
zagio juridica e seus sécios congregavam-se sob a protegio de um santo'.

O sinodo de 1240 dedica todo um cénone, o XXVIX, a questdo da
confraria. E possivel inferir, pela andlise deste canone, que as confrarias da
diocese calagurritana ndo estavam cumprindo, de forma satisfatdria, seus
fins devocionais, caritativos e penitenciais, bem como se geriam de forma
auténoma em relacdo a autoridade episcopal. Nele lemos: “(...) las
confradrias ca de ellas e por ella uienen grandes peligros de las almas inde
deuian derechos nascer nasce grant tuerto manifiesto”.

Assim, o concilio decreta que as confrarias deveriam contribuir
economicamente para a diocese, por meio da décima, ou seja, do dizimo;
que estivessem submetidas as par6quias; proibe os direitos de senhorio laico
sobre os seus bens, ordena que os abades sejam clérigos e que restrinjam
suas atividades a confraria.

Nas atas dos sinodos analisados ndo hd canones repreendendo préti-
cas magicas, adivinhacGes, auguirios etc. ou regulamentando o culto as reli-
quias, trasladagdes ou peregrina¢des. Podemos concluir que essas manifesta-
¢oes de religiosidade ndo ocorriam nesta diocese? Acreditamos que néo.

Os sinodos calagurritanos estavam direcionados aos clérigos e vi-
savam a reformulagfo da diocese a luz do projeto papal. Desta forma, sua
preocupacgdo fundamental era tragar as diretrizes gerais, objetivando o
ordenamento juridico-candnico do bispado, que deveria guiar o corpo ecle-
sidstico em suas atividades administrativas, juridicas e pastorais. Assim,
estdo regulamentados, por meio destes cdnones, a confissdo, a peniténcia e
a excomunh3o, instrumentos pelos quais as manifestagdes de religiosidade
poderiam ser observadas e regradas.

Por outro lado, algumas informagées presentes nos cinones per-
mitem concluir que algumas préticas de religiosidade, condenadas pela
Igreja, faziam-se presentes neste bispado. O cidnone XXXI, por exemplo,
menciona a violagdo de cemitérios. Sabemos que muitas cerimOnias de magia

15 SANCHEZ HERRERQ, J. Iglesia y religiosidad. In: SALVADOR DE MOXO, O. V;
LADERO QUESADA, M. A. (coord.}. Historia General de Esparia y América. Madrid: Rmalp, 1984.T.4:
La Espaiia de los cinco reinos (1985-1369). p. 179-257, p. 242.
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processavam-se nestes locais. Logo, podemos supor que os cemitérigg
riojanos foram palco de atos de magia ou feiticaria.

J4 o can6ne XXX VI menciona a excomunhdo de malfeitores, bem
como de todos os que os ajudam, aconsetham, recebem ou os defendem,
Malfeitor € um termo que pode conter intimeros significados. Podemos in-
ferir, portanto, que entre os considerados malfeitores estavam todos os que
ndo eram bem vistos pela Igreja, devido as suas op¢Oes de religiosidade,
tais como os hereges ou os feiticeiros.

Este mesmo decreto afirma que “(...) excomulgamos a los
entradores, a los robadores, a los detenedores ¢ a los dampnadores, a los
depredadores de los omnes e de las eglesias e de las cosas eclesiasticas e de
lo lugares religiosos(...)”. A preservagdo material dos templos e simbolos
dareligido e a seguranga fisica do corpo eclesidstico sdo faces de uma pre-
ocupagio fundamental manifestada por este cAnone: a manutengfo da auto-
ridade da Igreja. Ou seja, violar os espagos € coisas religiosas, bem como
ferir os clérigos, significava, na prética, um questionamento a autoridade e
aos dogmas da Igreja. Muitos participantes € simpatizantes de movimentos
heréticos, entre os séculos XI ao XIII, assim se comportavam. Neste aspec-
to, o sinodo € categdrico: para estes, a excomunhio.

A lideranga eclesidstica do bispado de Calahorra, por meio dos
sinodos calagurritanos, buscou regulamentar algumas manifesta¢Ges de re-
ligiosidade, tais como o jejum, as festas ¢ as confrarias. Também instituiu
decretos gerais, que possufam um certo cardter preventivo, aplicdvel para
0s casos em que as crengas e prdticas da religiosidade ultrapassassem os
limites vistos como tolerdveis para a Igreja. A postura dos concilios quan-
to & religiosidade foi ambigua: se, por um lado, mostrou-se flexivel e tole-
rante, no que concernia a manutengo da autoridade eclesial foi irredutivel,
prevendo, para estes casos, a excluso do individuo do seio da Igreja, pena,
portanto, de caréter religioso, social e juridico.

Gonzalo de Berceo e suas vidas de santos

Gonzalo de Berceo é considerado o primeiro poeta a escrever em
castelhano. Natural de Berceo, povoado de La Rioja, por cujo nome € co-

Histdria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 77-102, 2001. Editora da UFPR



86 SILVA, A. C. L. F. da. Religido e religiosidade na Peninsula...

nhecido, nasceu por volta de 1196. Foi criado no Mosteiro de San Millan
de 1a Cogolla, o mais importante centro religioso e econdmico riojano me-
dieval. Porém, optou pela vida religiosa secular, tendo atuado como sacer-
dote em sua pardquia natal e, estando, portanto, subordinado ao bispo de
Calahorra. Era um homem culto. Como suas préprias obras o atestam, do-
minava os conhecimentos cultivados nas escolas urbanas. Provavelmente,
foi aluno da nascente Universidade de Paléncia.

Escreveu poemas, todos de temdtica religiosa: Vida de San Milldn
de la Cogolla, Vida de Santo Domingo de Silos, Poema de Santa Oria,
Martirio de San Lourenzo, Los Milagros de Nuestra Sefiora, Loores Nuestra
Seriora, El Duelo de la Virgem, Los Signos del Juicio Final, Del Sacrificio
de la Misa e os hinos Veni Creator Spiritus, Td Christe que luz eres, Ave
Sancta Maria.

Estas obras foram redigidas entre 1230 a 1264, em castethano, a
partir de fontes escritas, em sua maioria em latim, empregando técnicas
retéricas e compostas em cuaderna via, um tipo especifico de estrofe for-
mada por quatro versos de quatorze silabas, derivados dos versos
alexandrinos utilizados pelos cantores de gesta.

Neste trabalho, optamos por analisar duas de suas obras: Vida de
San Milldn de la Cogolla (VSM) e Vida de Santo Domingo de Silos (VSD)'.
A opgio pelo estudo desses poemas reside no fato de serem os tnicos sobre
vidas de santos compostos por Gonzalo de Berceo'’. Estas obras, portanto,
possuem particularidades que lhes ddo uma certa unidade e distinguem-nas
dos demais textos berceanos.

A VSM é uma das primeiras obras redigidas por Gonzalo de Berceo,
por volta de 1230, quando este autor iniciava suas fungdes como clérigo
secular na diocese de Calahorra, com cerca de 30 anos. Relata a vida e os
milagres de Milldn, que se dedicou a vida eremitica em La Rioja no periodo
visigodo. E visto, pela tradi¢do, como o fundador do Mosteiro de San Millan

16 Neste trabalho utilizamos a edigdo critica das obras completas de Gonzalo de Berceo orga-
nizada por Isabel Uria Maqua. GONZALO DE BERCEO. Obra Completa. Madrid : Espasa-Calpe, 1992.

17 Nioincluimos o estudo da obra Vida de Santa Oria neste trabalho, visto que ndo se trata de
uma vida de santo, mas sim de literatura de visdes, como advertem Uria Maqua e Frida Weber, URIA
MAQUA, I. El Poema de Santa Oria; cuestiones referentes a su estructura y género. Berceo, Logrofio, n. 94-
95, p. 43-55,1978. p. 55; WEBER DE KURLAT, F. Notas para la cronologia y composicién literaria de las
vidas de santos de Berceo. Nueva Revista de Filologia Hispdnica, México, n. 15, p. 113-130, 1961. p.130.
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de la Cogolla, cendbio onde o poeta foi criado, e patrono de Castela, ja que
lhe € atribuido um milagre ocorrido no século X, quando, junto a Santiago,
teria sido visto lutando ao lado dos reis cristdos contra os mouros na bata-
lha de Simancas'®,

A VSD € o resultado da maturidade intelectual do poeta, que a
compds por volta de 1250, quando j4 tinha mais de 50 anos'’. Esta obra
apresenta a biografia e os feitos maravilhosos, em vida e pds-mortem, de
Domingo. Natural de La Rioja, este santo atuou como clérigo secular, foi
eremita ¢ depois monge e prior do Mosteiro de San Milldn de la Cogolla.
Apbs conflitos com o monarca Garcia de Néjera?, exilou-se em Castela,
tornando-se o abade reformulador do Mosteiro de Silos.

As vidas de santos de Gonzalo de Berceo apresentam indmeras
crengas ¢ formas de manifestar e viver a fé cristd. Algumas destas préticas,
ainda que ndo oficializadas pela Igreja, sfo aceitas e louvadas pelas obras
em estudo, enquanto outras sdo rejeitadas e condenadas. Esta aparente am-
bigtiidade deve ser analisada a partir de quatro elementos principais.

Em primeiro lugar, desde menino Gonzalo de Berceo manteve con-
tato com a Igreja e as préticas de fé: nasceu em um ambiente cristdo, foi
criado em um mosteiro, seguiu carreira eclesiastica, atuou junto aos leigos
como preste. O poeta, portanto, estava familiarizado com o dia-a-dia da
Igreja e com as diversas manifestacGes de religiosidade.

Em segundo lugar, como sacerdote de uma diocese calagurritana,
Gonzalo de Berceo teve acesso e conheceu as resolugdes dos sinodos
calagurritanos de 1240 e 1256. O canone L ordenou que fossem feitas copi-
as das atas para cada Igreja, bem como que os decretos fossem lidos para os
clérigos durante o ano.

18 Nesta ocasifio, segundo o Privilegio de Ferndn Gonzalez, os castelhanos teriam feito um
voto a San Milln, pelo qual entregariam, periodicamente, tributos ao mosteiro emilianense. Cf. EL PRIVI-
LEGIO de Ferndn Gonzalez de 934 (Era de 972). In: GONZALO DE BERCEO. Obras Completas. Estudo
e edigfo critica por Brian Dutton. 2 ed. London: Tamesis Books, 1984. V.1 : La Vida de San Millan de la
Cogolla. p. 1-25.

19  Sobre as discussdes quanto 2 datagio das obras VSM e VSD, ver FRAZAO DA SILVA,
Andréia Cristina Lopes. “Quiero fer una prosa en romdn paladino...”: as vidas de santos de Gonzalo de
Berceo. Tese doutoral inédita. Rio de Janeiro: UFRJ, 1996. (mimeo). p. 60-63.

20 O rei Garcia de Ndjera era filho de Sancho 111, o0 Maior, e irmio de Fernando I de Castela.
Governou o Reino de Pamplona entre 1035 a 1054, Neste momento, La Rioja pertencia ao reino pamplonés,
cuja corte residia na cidade de Néjera. Sobre a questéo, ver PRADILLA MAYORAL, M. C. F. El Reino de
Ndjera: poblacién, economia, sociedad y poder. Logroiio: Instituto de Estudios Riojanos, 1991.
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Em terceiro lugar, Gonzalo de Berceo foi um hagidgrafo. Como
cursara a universidade, era culto, versado em gramética. Como defen-
de Brian Dutton®, provavelmente fora contratado pelos monges dos
mosteiros de San Millén de 1a Cogolla e de Silos para escrever a vida
de seus patronos, a fim de incentivar as peregrinagdes a estes santud-
rios?,

Por fim, Gonzalo de Berceo, ainda que possuisse uma formagao
universitdria e atuasse como preste, hio era tedlogo ou jurista. Seus textos
hagiograficos, portanto, ndo possuem cardter candnico ou teolégico, mas
festivo, objetivam comemorar a vitéria do santo contra o mal, o diaboe a
morte, e, desta forma, motivar as peregrinagdes para 0s santuarios
emilianenses e silenses?.

Dentre as diversas manifestagies da religiosidade medieval, o cul-
to aos santos € a pratica mais estimulada pelas vidas berceanas e a prépria
razdo de tais escritos. Gonzalo de Berceo motivou a devogiio aos santos ao
declarar a sua prépria fé a Domingo®, ao fim da VSD: “Sefior Sancto Do-
mingo, yo bien esté creido, por est poco servicio que en él he metido, que
fard a don Christo por mf algdn pedido, que me salve la alma quando fuero
transido”?,

Esta crenga no poder dos santos é reforcada em diversos pontos da
obra, como, por exemplo, em uma oragdo ficticia que o clérigo-poeta poe
na boca de Domingo dirigida a Millan, suplicando-lhe ajuda para enfrentar
o rei Garcia®.,

21 DUTTON, B. Los moviles generales de laobra de Gonzalo de Berceo. In: GONZALO DE
BERCEQ. Obras Completas. Estudo e edigdo critica por Brian Dutton, 2 ed. London: Tamesis Books, 1984.
V.1:La Vida de San Millan de la Cogolla, p- 177-188.

22 O clero regular, aps séculos de resplendor, com o crescimento das cidades, o fortaleci-
mento do clero secular ¢ a chegada dos mendicantes, enfrentava graves problemas econdmicos, ja que as
ofertas haviam diminufdo.

23 ALVAR, M. Gonzalo de Berceo como Hagiégrafo. In: GONZALO DE BERCEO. Obra
Compieta. Coordenada por Isabel Uria Maqua..., op. cit., p.29-59.

24 Nas vidas em estudo, encontramos trés “eus”: o do narrador, o das personagens e o do
escritor. E claro que, enquanto autor e, portanto, responsavel iltimo por sua obra, Gonzalo de Berceo acaba
por fazer-se sempre presente no texto, “(...) projetando sobre ele atitudes culturais{...)". REIS, C.; LOPES,

A.CM. Diciondrio de teoria da narrativa. So Paulo: Atica, 1988. p. 16. Nestas coplas, acred)tamos queo
eu em questdo € o do escritor.

25 VSD758.
26 VSD 158 -161.
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O caréter mégico do culto aos santos é retratado por Berceo. Se-
gundo as vidas berceanas, muitos fiéis acreditavam que bastava tocar nos
santos, ou em suas roupas, para ser curado”’. Desta forma, uma das perso-
nagens berceanas suplica a Domingo: “ Padre de los lazrados, défiame visi-
tar, pon sobre mi tu mano, signame del polgar, sélo que yo pudiesse la tu
mano besar de toda esta coita cuidaria sanar’,

De todos os santos mencionados por Berceo, Maria €, sem diivida,
a mais clamada, tanto nos comentarios do narrador, como na boca das per-
sonagens das vidas em estudo. No século XIII, o culto mariano estava
difundido em toda sociedade, inclusive nos meios universitarios®, e as vi-
das berceanas ndo se encontram imunes a tais influéncias. Faz-se importan-
te ressaltar que, nos versos berceanos, Maria €, a0 mesmo tempo, apresen-
tada como mie e esposa de Cristo®. Este nfio era um principio teol6gico
reconhecido oficialmente, mas uma das crencas da religiosidade partilhada
por clérigos e leigos e muito difundida no periodo.

As oferendas, o culto as reliquias, as procissdes e as peregrina-
¢Oes, manifestagGes de religiosidade intimamente ligadas ao culto aos san-
tos, também sdo retratados na narrativa das vidas berceanas.

Gonzalo de Berceo informa que eram muitos os que faziam
oferendas aos santos como agradecimento pelas béncédos recebidas®’. Em
alguns casos, como sinal da graga alcangada, eram depositados ex-votos
junto aos timulos dos santos. Na VSD, esta é uma recomendagio feita pelo
préprio Domingo aum fiel: “Sefior”, disse, “‘e padre, yo a ti lo gradesco, en
tierra de christianos yo por ti aparesco; por ti exi de cdrcel, sé que por ti
guaresco, como ti me mandesti, los fierros te ofresco (grifo nosso)™2.

27 Estas praticas eram comuns durante a Idade Média e sdo atestadas por outras fontes. Cf.
MALDONADO. Génesis del Catolicismo popular. El inconsciente colectivo de un proceso histdrico. Madrid:
Cristiandad, 1979. p. 67.

28 VSD 342. Veja também VSM 139.

29 LE GOFF. Os intelectuais na Idade Média. 2 ed. Lisboa : Gradiva, 1984.p. 84-86. Sobre o
culto & Maria na Peninsula Ibérica, ver FERNANDEZ CONDE, J. El cylto y la devocién a los santos, In:

GARCIA-VILLOSLADA, R. (org.) Historia de la Iglesia Espariola. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos,
1982. T. 2, V. 2: Edad Media, p. 301- 3T%C

30 “Rendid gracias al Fijo de la Virgen Gloriosa, ge por salvar el mundo nacié de su esposa”
(VSM 223ab). “Quiero algiin servicio facer a la Gloriosa, creo bien e entiendo que es onesta cosa, ca del
Sefior del mundo fue madre e esposa” (VSD 103abc).

31 VSD 580.

32 VSD 670.
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As reliquias eram vistas como sinais concretos da presenga mate-
rial dos santos. Acreditava-se que por intermédio delas os santos faziam-se
mais poderosos para agir em favor dos homens. Durante a Idade Média, o
prestigio de uma igreja era medido pelas suas reliquias, jd que atraiam ini-
meros fiéis*.

Berceo registra o valor das reliquias no periodo medieval, inclusi-
ve nos meios eclesidsticos, ao relatar o murmiirio dos monges silensis ante
arecusa de seu abade, Domingo, em trazer reliquias dos martires Sdo Vicente,
Sabina e Cristeta para o mosteiro de Silos*. Também inclui, na VSM, a
origem de certas reliquias do mosteiro emilianense, como o 6leo sagrado®,
as campainhas do timulo do santo®® e uma viga de madeira, que teria cres-
cido, milagrosamente, por intercessao de Milldn, e que sanou um problema
na construgio de um armazém®.

E importante ressaltar que o grande nimero de reliquias que se
espalhavam, chegando a ser vendidas em diversas localidades, no século
XIII, preocupava a ciiria papal. No cdnone 62 do IV Concilio de Latrdo sdo
apresentadas inimeras regras em relacdo as reliquias e ao seu culto, dentre
estas, a necessidade da aprovag@o papal para a sua exposi¢io e os cuidados
quanto a sua veneragao:

(...)No que se refere as reliquias novas, ninguém deve dar-lhes
veneragdo sem contar primeiro com a autorizagio do romano
pontifice. Os responsdveis pelas igrejas deverdo ter muito
cuidado para que os fiéis que se dirijam a estas com o fim de
venerar as relfquias, ndio se vejam enganados por vis
imaginagdes ou falsos documentos, como ocorreu em muitos
lugares por motivos de lucro®.

33 FERNANDEZ CONDE, 1., op. cit., p. 315.

34 “De las sanctas religuias que a cuestas trasquiestes, a quantos las pidieron dellas a todos
diestes; a vuestro monesterio dellas non aduxiestes, tenemos que en esto negligencia ficiestes” (VSD 280).

35 VSM 336-339.

36 VSM 485,

37 VSM 225-237. Em uma coluna da Igreja de San Milldn de Suso hd uma cavidade feita de
azulejos, na qual conserva-se um pedago de madeira, que, acredita-se, tomou parte desta construgdo. DUTTON,
B. Las fuentes de las coplas 1-306. In: In: GONZALO DE BERCEO. Obras Completas. Estudo ¢ edigao
critica por Brian Dutton. 2 ed. London: Tamesis Books, 1984. V.1 : La Vida de San Mill4n de la Cogolla, p.
209-228, p. 222.

38 LATERANENSEIV . Esido e edigdo critica por Raimunda Foreville. Vitoria: ESET, 1972,
p. 198-200.
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Estas recomendag¢des ndo s6 parecem ter sido ignoradas por
Gonzalo de Berceo, que fez propaganda das reliquias relacionadas aos san-
tos que biografava e que se encontravam nos centros de peregrinacdo que
objetivava propagar, bem como pela prépria lideranga eclesiéstica
calagurritana, ji que ndo h4 nas atas sinodais de 1240 e 1256 qualquer
referéncia a este decreto lateranense.

Além das reliquias, dentre os muitos outros objetos venerados pela
religiosidade, a cruz foi, segundo Giordano, o primeiro objeto magico-
devocional. Era considerada o simbolo taumatidrgico por exceléncia e pro-
tagonista de todas as préticas de conjuro e exorcismo®. Portar a cruz tor-
nou-se uma préatica generalizada apés o século XI*,

A cruz também se faz presente nas obras em estudo como um ele-
mento utilizado pelos santos no seu dia-a-dia, seja na forma de crucifixo ou
na de gestos, ato que o poeta denomina santiguar. Ao realizar curas, antes
de comer e até antes da morte, a cruz estd presente: ou gestualmente, ou
como um objeto nas maos dos santos*!.

Para acudir aos centros religiosos onde eram veneradas as religui-
as ou encontravam-se os timulos dos santos, locais considerados “de mila-
gres”, eram realizadas peregrina¢des. Berceo, por meio de suas obras, bus-
cou estimular a pritica da peregrinagéo, especialmente a que se dirigia aos
mosteiros emilianense e silense.

As vidas berceanas atestam que pessoas, sozinhas ou levadas por
amigos e parentes, de diversas regides da Peninsula Ibérica, superando as
dificuldades das viagens, buscavam e recebiam, nestes mosteiros, grandes
bengdos*2. Muitos doentes, segundo as obras em estudo, para alcangar a
cura permaneciam em vigilia no sepulcro do santo por diversos dias®.
Maldonado ressalta que esta era uma prética freqiiente nos grandes centros
de peregrinago. Nestes locais, existiam, inclusive, lugares especificos para
os doentes passarem a noite**.

39 GIORDANO, op. cit, p. 67.

40 MALDONADO, op. cit., p. 56.

41 VSM 130, VSM 301 e VSD 16cd.

42 VSM 133, VSM 141, VSM 155, VSM 186, VSM 345, VSD 296-298, VSD 339, 407,
543,

43 VSD 544, VSD 594.

44 MALDONADO, op. cit., p. 67 e 82.
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Como assinalamos, os mosteiros riojanos, nas primeiras décadas
do século XIII, sofriam com problemas econémicos decorrentes da dimi-
nui¢do das doagdes®. Neste sentido, como as ofertas faziam parte dos ritu-
ais de peregrinagio, Gonzalo de Berceo ndo se limita a apresentar aqueles
que, em busca de milagres, dirigiram-se a esses lugares vistos como sagra-
dos, mas também dd destaque as oferendas entregues aos cendbios € as
praticas de adornar e acender velas nos timutos dos santos®.

Relacionada ao culto aos santos, também se difundiu, a partir dos
séculos X ¢ X1, a prética de trasladagdo de reliquias?’. Na VSD, Berceo
descreve o traslado de Sdo Vicente e suas irm@s, Sabina e Cristeta, martiri-
zados no ano de 304, de Avila para San Pedro de Arlanca, bem como a
procissio realizada na ocasido.

Dos inimeros elementos apresentados nesta narrativa, dois sdo
dignos de nota. Em primeiro lugar, o autor ressalta o cardter magico do
evento, j4 que afirma que por onde os corpos desses santos passavam, iam
sendo operados milagres: “En essa traslacién de estos tres ermanos fueron
muchos enfermos de los dolores sanos™®. Em segundo lugar, estd o desta-
que dado por Berceo 2 participagdo dos leigos na ceriménia® e ao fato de
que durante a procissdo eram cantados tanto hinos sacros quanto cangdes
profanas, sem fazer qualquer critica ou comentario, demonstrando familia-
ridade com esta pratica®.

Gonzalo de Berceo também retrata uma outra importante manifes-
tacdo da religiosidade comum durante toda a Idade Média: o eremitismo,
estilo de vida seguido por alguns leigos e clérigos & margem das autorida-
des eclesidsticas'. A partir do século XI, esta forma de viver a fé ganhou
novas fei¢Ges. Vestidos como pobres, seminus, com a barba e os cabelos
longos, sem sapatos e portando cilicio e pele de ovelhas, diversos homens
passaram a habitar lugares ermos e sem conforto, como covas, precipicios,
bosques etc. e a partilhar sua espiritualidade por meio de pregagdes™.

45 VSM 186.

46 VSM 346ab, VSD 587.

47 MALDONADO, op. cit, p. 64.

48 VSD 275ab.

49  Giordano afirma que os traslado de reliquias era um acontecimento de ampla participagdo
popular. Op. cit, p. 160.

50 “Foron y cavalleros ¢ grandes infangones, de los pueblos menudos mugeres e varones; de
diversas maneras eran las processiones, unos cantavan laudes, otros dicién canciones” (VSD 270).

51 SANCHEZ HERRERO, op. cit., p. 218-219.

52 MALDONADO, op. cit, p. 73-74.
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Esta forma de vivenciar a fé cristd é louvada por Berceo em suas
vidas de santos. Em VSM, aponta que viver como eremita € desligar-se do
mundo, buscar a salvagdo e a remissdo dos pecados pela mortificagdo dos
desejos da carne®. Entretanto, mais do que ser apresentado como uma pra-
tica individual, o eremitismo €, nas obras em estudo, uma estratégia para
fortalecer a prépria Igreja®. Este dado é fundamental, visto que o século
X111 foi marcado pelo desenvolvimento de um eremitismo que, em muitos
casos, opunha-se a hierarquia eclesidstica, contestando-a por meio de sua
pregagdo™.

Como os santos que biografa foram eremitas, nosso poeta apre-
senta esta forma de vida dentro dos limites estreitos da ortodoxia. Desta
forma, quando informa que Millan, inspirado por Deus, abracou a vida
eremitica, acrescenta que este buscou um mestre para conhecer a doutrina
da Igreja®®.

Mas Gonzalo de Berceo, longe de ter um pensamento ordenado e
coerente, € por estar muito mais preocupado em justificar as opgdes feitas
pelos protagonistas de suas obras, acaba por considerar a vida cenobita
superior a eremitica, em VSD, ao mesmo tempo que aponta, na VSM, a
superioridade da espiritualidade do eremita Felices. Assim, enquanto Do-
mingo abandonou a vida no ermo “por amor que viviesse ain en mayor
premia, (...) asmé de ferse monge, e fer obediencia™’, Felices, um ermitéo,
orava “plus umildosamientre que un monge claustrero’2.

Além do culto aos santos e suas implicagées € O eremitismo,
Gonzalo de Berceo retrata inimeras outras crengas € priticas de religiosi-
dade. Dentre estas, destacam-se os jejuns, as vigilias e a abstinéncia apon-
tadas, nas vidas berceanas, como caminhos para alcancar a santificaggo.

Desta forma, estas priticas ndo sdo apresentadas por Berceo s6
como uma preparagdo para as festas litirgicas, mas também como estraté-
gias para fugir do pecado e estar mais perto de Deus. Seus protagonistas

53 VSM32.

54 VSD 54.

55 VAUCHEZ, op. cit, p. 77ss.
56 VSM18.

57 VSD 8lac.

58 VSM15d.

59 VSD4l.
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dao o exemplo. Domingo, segundo a VSD, “Ponié sobre su cuerpo unas
graves sentencias, ieiunios e vigilias e otras abstinencias; guarddvase de
yerros ¢ de todas fallencias, non falsarié por nada las puestas
conveniencias™®. E Millan, “(...) levava dura vida, fazié fuert’ abstinencia,
com los vicios del mundo avié grand malgerencia®.

Os exorcismos também marcam presenga nas vidas de santos
berceanas, praticados ndo s6 pelos santos, mas por seus discipulos apds
suas mortes. Estas obras descrevem o comportamento dos endemoninhados,
que poderiam ser clérigos ou leigos®!, os gestos e objetos que eram utiliza-
dos na prética dos exorcismos e o ritual seguido pelos exorcistas®.

A priética dos exorcismos estd ligada a crencga no diabo e em seus
demdnios € a possibilidade de estes apossarem-se do corpo dos humanos.
Segundo as obras em estudo, o objetivo principal do diabo é embaragar a
vida dos cristdos €, por isso, estd sempre a espreita. Trata-se, portanto, de
um perigo constante e iminente, pronto para atacar a gualquer momento.
Mas, contra ele, hd armas eficazes, tais como a dgua benta e os crucifixos,
que o amedrontam e fazem-no fugir. Assim, segundo um relato presente na
VSD, o exorcista, ao ler os santos exorcismos, “flequeci6 el demonio, perdié
toda potencia, ya querrié seer fuera si li diesses licencia™®.

Gonzalo de Berceo néo faz referéncias ao culto aos mortos, préatica
que, segundo Giordano e Vauchez, foi absorvida pela Igreja, em especial
pela Ordem Cluniascence, desde o século X%, Entretanto, menciona a pra-
tica dos velérios® e estimula a oragdo pelos mortos. Desta forma, quando a
VSM narra a institui¢@o dos Votos a San Millédn, apresenta Ferndn Gonzalez,
conde de Castela, e 0 rei Remiro de Ledo, suplicando para que fossem
feitas oragdes por eles®,

Além das préticas de fé, diversas crengas oriundas da religiosidade
também se encontram presentes na narrativa das vidas berceanas. Em pri-
meiro lugar, podemos destacar o cardter contratual das relagées entre o

60 VSM 48.
61 VSM 161, 171, 172, 177, VSD 679.

62 VSD 690, 691, 693, 694, 697.

63 VSD 697cd.

64 GIORDANO, op. cit, p. 121; VAUCHEZ, op. cit., p. 22-30.
65 VSM 540.

66 VSM 396.
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homem e a divindade. Nestes poemas, as béngaos recebidas pelos fiéis sdo
vistas como resultado de um acordo entre o pedinte e o santo ou o préprio
Deus. Assim, para garantir a bé€ncéo, caberia ao fiel manter seus compro-
missos. Este dado fica patente quando o autor exorta para que sejam manti-
dos os pagamento dos votos a San Millén, que, como assinalamos, segundo
a tradi¢do, foram instituidos por Ferndn Gonzdlez no século X, como uma
forma de garantir os favores celestiais: “Si estos votos fuessen lealment’
enviados, estos santos preciosos serién nuestros pagados, avriemos pan e
vino, temporales temprados, non seriemos com’ somos de tristicia

menguados™’.

As vidas em estudo também revelam outras crengas, tais como a
possibilidade do controle sobrenatural das for¢as da natureza perante o
cumprimento das obrigagGes religiosas. Na VSM, o poeta afirma que Deus
concedeu a Millan o dom da chuva. Desta forma, bastava interceder ao
santo em tempos de seca, que Deus agraciava aos pedintes com a chuva:

El Rei de los Cielos al so siervo leal,

didli grand privilegio, un dono special:
quando faze grand seca, tuerce el temporal,
todos por ganar pluya vienen al su portal.

Quando devotamientre van al su oradero,

e lievan el so cuerpo do yogo de primero,
esto vid’ por mis ojos e s6 ende certero,
luego dona Dios pluya e sabroso tempero®.

O poeta chega a confessar que testemunhou acontecimentos fan-
tasticos, como o poder de Milldn de prever e alertar, por meio de duas
campainhas de seu timulo que tocavam sozinhas, acontecimentos futuros.

Dues campaniellas pienden sobre el so altar,
de la soga ge suele la corona colgar;

pueden como dos uevos non mayores estar,
si omne bien non cata no las podrié asmar.

67 VSM479.
68 VSM 483- 484,
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Aven una vertud grand e maravillosa,

quando de venir ave alguna brava cosa,

o muerte de grand omne o tacha periglosa,
tdnnense por s{ mismas por suerte miraclosa.®’

Raquel Homet, em seu artigo Cultores de practicas magicas en
Castilla Medieval, ressalta que *“ Berceo muestra claramente la doble posicién
frente a lo sobrenatural (...): Dios puede conferir a sus elegidos el don de la
profecia (VSD 284-287), pero el intento de advinar el futuro (VSD 465) o de
doblegar la voluntad divina por medio de encantos se percibe indtil””.

Em suas obras, Gonzalo de Berceo rejeita algumas manifestagGes
e crencas da religiosidade, tais como praticas mégicas — adivinhagdes, au-
gurios, encantos e cartas —, vistas como ineficazes’. O autor chega a rela-
cionar estas praticas ao dinheiro, denunciando, assim, seu cardter comerci-
al e ineficaz: “avié mucho espeso en vanas maestrias, tanto que serié pobre
ante de pocos dias”™. Porém, reafirma o poder de cura dos santos que
biografa: “Si td guarescer quieres desta tu malatia, vé a Sancto Domingo de
Silos 1a mongia; y trovaras consejo a tu plazenteria, nunqua des un dinero
en otra maestria””.

Para Homet, esta ambigiiidade frente ao sobrenatural, presente nao
$6 nos escritos berceanos, revela uma ma-formagéo intelectual do clero™.
Discordamos desta conclusdo. Ainda que Gonzalo de Berceo nio fosse te-
6logo, como ja assinalamos, era um homem culto, que certamente estudou
em uma universidade ou escola urbana. Era, incontestavelmente, um cléri-
go partiddrio da reforma proposta por Roma e € por isso que condena as
praticas madgicas, visto que estas pdem em risco a autoridade da Igreja ao
procurarem atuar sobre o mundo por meio de atos aos quais € atribuido um
poder especifico supranatural.

E nesse mesmo sentido que acreditamos que Gonzalo de Berceo
tenha criticado os hereges, apresentados na VSD como “falsos que semnan

69 VSM 485-486.

70 HOMET, R. Cultores de practicas magicas en Castilla Medieval. Cuadernos de Historia
de Espafia, Buenos Aires, 1980, p. 183,

71 VSD 403bced, VSD 640ab, VSD 465ab.

72 VSD 389cd.

73 VSD 684.

74 HOMET, R., op. cit, p. 186.
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mal venino””. Ainda que a heresia em Castela s6 tenha ocorrido na forma
de episddios pontuais, tem-se noticias da presenga de hereges no caminho
de Santiago e em algumas poucas cidades do reino, como Ledo, no século
XIII’S. Constatamos, pelas palavras do poeta, uma preocupagdo com a
expansio de grupos heréticos, cuja mensagem poderia contaminar a fé dos
cristdos riojanos: “a los ereges que El los refiriesse, cercasslis el camino,
que la fe non botasse la fez del su mal vino”.

As heresias que se desenvolveram na Europa Ocidental, entre os
séculos XI-XIII, possuiam um caréter anticlerical e contestat6rio em rela-
¢do aos sacramentos e a Igreja. A Ciria Papal estava, portanto, atenta a
esses grupos, criando rigidas regras para combaté-los. Gonzalo de Berceo,
partiddrio da reforma proposta por Roma, néo poderia ver com bons olhos
estes movimentos que rompiam com os dogmas e a hierarquia eclesidstica.

Podemos concluir, portanto, que Gonzalo de Berceo, um clérigo
secular letrado e comprometido com a Igreja oficial, partilhou de praticas e
crengas da religiosidade presentes no ambiente cultural em que vivia. Em
suas vidas de santos, excetuando-se aquelas manifestacées que colocavam
em risco a autoridade da Igreja, ndo apresenta qualquer oposigéo a religio-
sidade, desvelando o dinamismo das relagdes culturais entre leigos e cléri-
gos que viviam no bispado de Calahorra durante a Idade Média.

Documentos Notariais

Alguns tragos da religiosidade, presentes nas fontes analisadas aci-
ma, também figuram na documentag@o notarial do perfodo (1240-1256)™.

75 VSD77b.

76 Cf. MENENDEZ Y PELAYO, M. Historia de los heterodoxos espaiioles. Madrid: Bibli-
oteca de Autores Cristianos, 1956; OLIVER, A. La herejia en los reinos hispanicos. In: GARCIA-
VILLOSLADA, R., 0p. cit., p. 78-111; PALACIOS MARTIN, B. La circulacién de los cdtaros por ¢l Camino
de Santiago y sus implicaciones socioculturales. Una fuente para su conocimiento. Acta historia at
archaeologica medioevalia. Barcelona, n. 11-12, 1990-1991. p.219-229.

77 VSDT77.

78 Estes documentos foram reunidos por Idelfonso Rodriguez R. de Lama e estfio presentes
na j4 citada COLECCION Diplomdtica Medieval de La Rioja. Nas notas, registramos os nimeros com que
os documentos sdo identificados nesta obra.
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Estes textos, ainda que mantendo algumas férmulas fixas, desvelam a pre-
senga, entre clérigos e leigos do bispado calagurritano, de crengas e préti-
cas de fé ndo oficializadas pela Igreja. Vamos apresentar, a seguir, as mais
significativas, de forma breve, ja que se trata de uma primeira aproxima-
¢do com este corpus documental.

Um elemento presente constantemente nestes diplomas € a preo-
cupagio com a vida apds a morte e com a alma dos parentes ji falecidos, o
que revela ndo s6 a crenga nas boas obras como forma de chegar ao paraiso,
como também na intercessdo pelos mortos e a possibilidade de que a idéia
de purgatério, que segundo Le Goff se consolidaria neste momento, ji cir-
culasse em Castela”. Assim, em abril de 1240, Don Pedro Sanz de Garcia
Lodosa doa, “per mea anima et de todos meos antecessores”, bens para a
paréquia de San Miguel de Alfaro®. Esta atengfio para com o destino da
alma motivara muitos néo s6 a doar todos os seus bens para a Igreja, mas
também a colocar-se, pelo resto de suas vidas, sob a protegéo do bispado,
de um mosteiro ou Hospital®.

O cardter contratual, intercessorio € maravilhoso do culto aos san-
tos também ¢ desvelado por documentos. Vejamos o que informa um docu-
mento datado de 1241, no qual o prior de San Millan de la Cogolla ordena
que se compre uma lampada para arder, sem interrupgdes, frente ao altar
com a imagem da virgem, localizado no claustro do mosteiro:

(...) et el sacristan que y fuere que tenga siempre una lampada
que arda siempre de noch ante la ymagen de Sancta Maria que
esta en la claustra en sommo del pamno do cuelgan los escudos,
que ela nos de la so gracia e que nos acabe la del so fijo precioso;
et el sacristan si esto non cumpliere, que ella ge 1o demande
ante Dios®.

Ao agraciar a santa com uma lampada, o prior aspirava nio sé a
receber os seus favores, como a garantir béngfos por meio do seu poder

79 Faz-se importante ressaltar que a idéia de Purgatério ndo figura nem nos cinones
calagurritanos nem nas obras berceanas analisadas. Sobre o Purgatério, ver LE GOFR, J. O nascimento do
Purgardrio. Lisboa: Estampa, 1985.

80 Doc.n. 131,

81 Vejaos doc. n. 135, 152, 159, 163, 198, 219.

82 Doc. n. 167.
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intercessorio junto a Cristo. Digna de nota, também, € a postura do prior
frente ao sacristdo, o responsdvel direto por manter o altar iluminado: cabe-
ria A prépria Virgem, por meio de sua intercessio junto a Deus, repreendé-
lo, caso esse ndo cumprisse devidamente a sua tarefa.

A doagio como forma de peniténcia também esta presente nos di-
plomas notariais. E neste sentido que Don Garcia Gomez € sua esposa,
Dona Teresa, senhores de Agoncillo, doam a vila de Subiza ao Hospital de
San Juan de Jerusalém e aos pobres de ultramar, em 1245, “en remission de
nuestros peccados, de nuestros padres e de nuestras madres”®,

Por fim, destacamos um documento datado de 1251, transmitido
em latim e castelhano, que informa que Don Aznar, o bispo de Calahorra,
consagrara a Igreja de Sdo Jodo de Trevifio, colocando nela reliquias dos
Santos Emérito e Celeddnio e concedendo indulgéncia aos que a visitassem
em certas épocas®. Este documento é interessante, pois ndo sé desvela o
dinamismo das relagdes entre religido e religiosidade, como aponta para
uma apreensdo criativa por parte desta diocese das determinagdes papais
sobre as reliquias, ja assinaladas.

O texto deste diploma, ao mesmo tempo que apresenta, também
omite dados importantes. Em primeiro lugar, ndo oferece maiores referén-
cias quanto a origem das reliquias colocadas por D. Aznar nesta Igreja,
nem esclarece se era o caso de uma doag#o por parte do bispo. Emérito e
Celedo6nio foram martirizados no século 111, deve-se entdo concluir que as
reliquias em questdo eram antigas e somente foram trasladadas a Trevifio
no século XIII? Ou eram reliquias novas, “recém-descobertas™?

A segunda questiio a ressaltar é para o fato de que o bispo instituiu
quarenta dias de indulgéncia, a cada ano, para os que orassem, nesta Igreja,
no dia do aniversério de sua dedicaco. Desta forma, este dia ficava regis-
trado na memdria de todos os fiéis da localidade e, de certo modo, eram
estimuladas peregrinagdes até esta parquia. Nao poderiamos ver, neste
fato, uma estratégia de afirmacéo do poder episcopal?

Os textos notariais analisados registram acontecimentos cotidia-
nos que se processaram na diocese de Calahorra. Ainda que seguindo es-
quemas literdrios fixos, como j4 assinalamos, por possuirem um certo caré-

83 Doc.n® 159. Ver também o doc. n® 162.
84 Doc. n” 197.
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ter publico, os notdrios que os redigiram procuraram captar e ressaltar a
intencdo dos sujeitos envolvidos nas agdes.

Neste sentido, estes documentos néo sé desvelam crengas € mani-
festacdes de religiosidade conhecidas, aceitas, praticadas, reconhecidas e
louvadas socialmente, como apontam para as diversas varidveis que, pro-
vavelmente, interferiam na relagdo entre religido e religiosidade: o desejo
de fama piiblica, a insegurancga frente ao futuro, a distribuigo de riquezas,
o nivel s6cio-econdmico, a formagdo intelectual dos individuos, os interes-
ses econdmicos ¢ politicos por parte dos leigos, do bispo e do corpo eclesi-
astico em geral. Elementos que serdo aprofundados futuramente com o de-
senvolvimento de novas pesquisas.

Conclusao

Com o estudo das relagdes entre religido e religiosidade na diocese
calagurritana baseado em trés conjuntos de fontes selecionadas, foi possi-
vel identificar diversas praticas e crengas da religiosidade difundidas entre
clérigos e leigos deste bispado: o culto aos santos e as reliquias, a interces-
sdo pelos mortos, as oferendas como forma de peniténcia, o jejum como
forma de fugir do pecado etc.

Concluimos que nas relagdes entre religido e religiosidade nesta
diocese, flexibilidade e tolerincia conviveram com a inflexibilidade ¢ a
repressdo as préticas vistas como nocivas a instituicdo eclesidstica. Ainda
que comprometida com Roma, a lideranga calagurritana como grupo, € 0s
individuos particularmente, realizaram uma apreens@o criativa dos decre-
tos papais, adaptando-os a realidade da regido. Neste sentido, mesmo que
zelosos de suas fungdes pastorais, buscando criar mecanismos para domes-
ticar a religiosidade, o corpo eclesial deste bispado foi, em alguns casos,
contaminado pelas préprias manifestagoes de religiosidade locais.
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RELIGIAO E EVANGELIZACAO: PRESENCAS N4
CARTA DE PERO VAZ DE CAMINHA

Euclides Marchi”

E vds outros que os nomes usurpais
De mandados de Deus como Tomé,
Dizei, se sois mandados, como estais,
Sem irdes a pregar a santa fé?
Camdes

RESUMO

Este texto tem como objetivo mostrar como areligifio e a evangelizacéo
permeiam a Carta de Pero Vaz de Caminha. Foram selecionadas algumas
passagens da narrativa e delas extrafdos os elementos que indicam as
influéncias catélicas nas navegagoes portuguesas em busca de terras e
riquezas.

Palavras-chave: religido, evangelizagdo, discurso catélico.

ABSTRACT

This paper intends to show how religion and evangelization are
embedded Pero Vaz de Caminha’s letter, in his narrative about the
“finding” (achamento) of the new land to the king of Portugal. Some
parts of the text were selected and from them elements where drawn
that point out Catholic influences on the Portuguese navigations in
search for new lands and wealth.

Key-words: religion, evangelization, catholic discourse.
As constantes chamadas para os 500 anos do “descobrimento” do

Brasil motivaram a releitura de um dos documentos fundadores — A Carta
de Pero Vaz de Caminha. Nela interessa especialmente a questdo da reli-
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gido e evangelizagio e de suas aliangas com o poder politico presentes em
alguns dos acontecimentos ocorridos nos dias de permanéncia da expedi-
¢do cabralina na nova terra.

Hai outros documentos que também registram esse momento, como
por exemplo o relato an6nimo de um dos pilotos, cuja identidade € desco-
nhecida. A carta de Pero Vaz de Caminha, no entanto, descoberta pelo sa-
cerdote Aires do Casal, na Torre do Tombo, em 1817, acabou consagrada
como o documento que registra a chegada ¢ o “achamento” da nova terra.
Nio cabe suspeitar da veracidade ou fidedignidade dos fatos. Importam,
sim, a narrativa do autor, sua visdo da terra e das gentes que nela habitavam
e as sugestdes que fez ao rei.

Antes de entrar no tema central deste trabalho, € preciso destacar
alguns dos elementos que permitem contextualizar a Carta de Pero Vaz de
Caminha, as circunstincias em que ela foi escrita e as condi¢des de realiza-
¢do das navegagdes. A cada leitura, surgem perguntas e revelam-se situa-
¢Oes novas e provocadoras.

Dentre as vdérias edi¢des da carta colocadas no mercado, sera utili-
zada para as citagbes a de Leonardo Arroyo'.

As viagens e os descobrimentos: precedentes

As viagens dos portugueses realizadas no decorrer dos século XV
e XVI por mares “nunca dantes navegados”, em sua maioria, estdo vincu-
ladas a Ordem de Cristo, sucessora da Ordem dos Templdrios em Portugal.
O senso de aventureirismo estd articulado ao carater religioso-militar que
marcou a vida dos antigos cruzados, especialmente os Templérios, cujas
origens encontram-se na Cruzada de Godofredo de Bulhdes. A Ordem foi
fundada em Jerusalém em 1118 por Hugo de Payens, Godofredo de Santo
Ademar e mais sete franceses que dela participaram. Inicialmente denomi-
navam-se “pobres cavaleiros de Cristo” ¢ formavam uma guarda para aju-

1 ARROYQ, L. A Carta de Pero Vaz de Caminha: ensaio de informagdo a procura de constan-
tes vdlidas de método. Séo Paulo: Melhoramentos; Rio de Janeiro: INL, 1971. (Os textos transcritos seguem
a versdo atualizada da carta inserida nesta obra, que vai da pagina 44 a 64).
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dar os peregrinos que se dirigiam a Terra Santa. O nome Templdrios deri-
vou da agé@o do rei Balduino II, de Jerusalém, que os instalou no palacio
vizinho ao Templo de Saloméo.

Os templérios, apesar da expressividade de sua denominagéio —
“pobres cavaleiros de Cristo” —, ao longo do tempo, tornaram-se proprieta-
rios de grandes fortunas, representadas por bens imobilidrios e tesouros.
Assim, de defensores dos peregrinos, transformaram-se em templérios, isto
é, cavaleiros da Ordem Militar do Templo. De protetores dos cristdos (seus
conterrdneos ou ndo) que ao visitarem os lugares sagrados poderiam en-
frentar as investidas dos infiéis, constituiram-se em financiadores das via-
gens, ou seja, auténticos banqueiros. J4d nessa condigdo, espalharam-se pela
Europa e, se na sua origem viviam como cruzados, monges-cavaleiros,
profitentes dos votos de pobreza, castidade e obediéncia, no decorrer do
tempo, passaram a viver da profissdo de usurdrios. A concentracéo de ri-
quezas foi tal que, no final de século XIII, reis e governantes de varias
regides européias dependiam deles para financiamentos e empréstimos. Ndo
raro, suas reservas monetirias eram maiores do que as da maioria dos rei-
nados do Velho Mundo.

No aspecto civil, muitos levavam uma vida de riquezas e prazeres
¢ alguns deles chegaram a defender algumas heresias. Se, por um lado, seus
referenciais basicos eram o dinheiro e as tabelas de juros, por outro, sobre-
tudo no sentido religioso e moral, jd nio lhes caberiam o nome e as honras
de “pobres cavaleiros de Cristo”, castos ¢ obedientes as ordens do Papa.

As transformacgdes atingiram de tal forma os objetivos e as finali-
dades da Ordem que, no século XIV, Felipe, o Belo, rei da Franga, moveu-
lhes feroz perseguicdo, acompanhada de torturas e mortes. Finalmente, em
1312, quando oiltimo grio-mestre templério, Jacques de Molay, foi quei-
mado em praga publica em Paris, o Papa Clemente V entendeu que era o
momento de extingui-la.

Em Portugal, a trajetéria dos Templdrios foi diferente, pois embo-
ra o voto de pobreza néo fosse seu distintivo principal, mantinham a ima-
gem de herdis, em decorréncia de sua participagdo nas lutas contra os
mouros. Ao findar o reinado de Dom Afonso, a Ordem controlava mais da
metade do territério portugués e era dona dos mais importantes castelos.
Ao poder econdmico, somava-se também o politico, confundindo a histéria
do reino com a dos “pobres cavaleiros de Cristo™.
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A extingio da Ordem nos demais reinos europeus forgou D. Dinis
a buscar uma solugfo para a sua existéncia em Portugal, pois, segundo
Marcos de Castro, “ndo deveria ser agraddvel manter metade do pais nas
maos de cavaleiros ainda em boa parte franceses” (CASTRO, 1984 : 17).
As fortunas por eles controladas exigiam uma nova articulagéo politica.
Nascia assim, no reino portugués, em 1319, autorizada pelo Papa Jodo XXII,
a Milicia de Jesus Cristo, mais conhecida como Ordem de Cristo, que
absorvia os bens dos extintos templdrios, e funcionava como institui¢do
canalizadora dos recursos para a nobreza territorial. Era uma institui¢do
diferente da anterior, porque tinha um cardter exclusivamente regional. A
partir de entdo, Portugal e a Ordem formavam uma simbiose, com o contro-
le do poder econdmico e o dominio das questdes politicas.

No século XV, quando o Infante Dom Henrique fundou a Escola
de Sagres, a maioria de seus almirantes também pertencia 2 Ordem. Por
suas ligacdes com o Papa, controlavam o poder religioso, o que lhes permi-
tia, por forca das bulas, somar os resultados das descobertas e das anexa-
¢oes. Em decorréncia disso, as col6nias de Portugal também passariam a
compor seu patriménio, aumentando-lhes ainda mais o poder econémico e
o espago de acdo politica. Sua influéncia era tal que as terras descobertas ja
nio eram denominadas colOnias, mas extensdes do patriménio da Ordem
de Cristo.

A bula Inter Cetera de 28.6.1493, do Papa Alexandre VI, de ori-
gem espanhola, cedia a Coroa todas as terras descobertas e por descobrir.
Em troca, os reis cat6licos assumiam o compromisso de converter ao cato-
licismo as populagdes nativas sob seu dominio. A politica adotada pelos
espanhdis, utilizando-se desse expediente institucional, serd repetida pelos
reis portugueses, inclusive no Brasil.

Essa situacfio estreitava ainda mais as relagdes entre a Igreja e o
Estado, dado que até o inicio do século XVI, o grao-mestre da Ordem de
Cristo seria alguém da Casa Real, como o foram o Infante Dom Henrique
e, posteriormente, o Duque de Viseu, que governou Portugal como Dom
Manuel I (mais conhecido como Dom Manuel, o Venturoso). No pontifica-
do do Papa Adriano VI, o titulo de Grdo Mestre da Ordem passou a ser
incorporado pelo Rei de Portugal (1522), com direito de transmissdo aos
Seus sucessores.

Duas outras Ordens subsistiam em Portugal: a Ordem de Séo Ben-
to de Avis e a de S&o Tiago da Cruz. Em 1551, o papa Jilio HI incorporava
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a coroa portuguesa, de modo definitivo, o grao-mestrado das trés ordens,
estendendo o direito de Padroado ao rei de Portugal (antes pertencente ao
grao-mestrado das ordens) que, a partir de entdo, passou a exercer, de fato
e de direito, o controle da Igreja em Portugal e nas coldnias ou nas exten-
soes do patrimdnio da Ordem de Cristo.

O padroado portugués inspirou-se naquele origindrio do século IV,
ap6s Constantino, Imperador Romano, liberar o culto dos cristdos e seu
sucessor, Teod6sio, adotar o catolicismo como religifio oficial do Império.
Para supri-lo de bens necessdrios 4 sua manutengio, os adeptos passaram a
pagar, sob a denominagéo de dizimos, o eqiiivalente a 10% de tudo o que
produziam na terra. Ao longo do tempo, o dizimo passou a incidir sobre
todas as rendas. Em Portugal, os recursos provenientes dos dizimos passa-
ram a ser direito do rei, por ser ele o detentor do padroado. Suas regalias
foram ampliadas, incidindo sobre as questdes espirituais € o direito de no-
meacdo das autoridades eclesidsticas sempre que vagasse qualquer cargo
de titular. Na defini¢io de Eduardo Honaert, padroado era um “roubo
institucionalizado” (HONAERT, 1979 : 39). Francisco Jos€ da Silva Go-
mes sintetiza essa relagdo afirmando que:

Em situagSes historicas ‘constantinianas’, a relagio Igreja e
Estado pressupde um sistema inico de poder e legitimagdo,
um projeto unanimista, o catolicismo como religido oficial do
Estado, como religido sacralizadora do poder ¢ da ordem
vigente. Em situagdes histéricas “pés-constantinianas”, a
relagdo Igreja e Estado assenta-se na confessionalidade e
laicidade do Estado, na redugdo do campo religiosos & esfera
privada das escolhas individuais e num processo de
secularizag@o da sociedade e da cultura. (GOMES, 1998 : 316)

Munidos desse expediente juridico-politico, os portugueses, em
suas navegacgdes, motivados pelos interesses comerciais e pelos desejos de
ampliagfo territorial e inspirados nos sentimentos das cruzadas ocorridas
ha dois ou trés séculos, cuidavam também de levar o cristianismo as terras
que conquistavam. Fortunato Almeida ressalta que:

Em recompensa dessa verdadeira cruzada religiosa, os
pontifices ndo s6 garantiram a posse das terras descobertas ou
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conquistadas aos infiéis e as gragas da santa cruzada para todos
os que de qualquer modo auxiliassem esses empreendimentos,
como também conferiram 2 coroa de Portugal o padroado das
igrejas que fundassem nas terras de além-mar. A D. Afonso V
conferiu (o papa) Xisto IV, além de certos padroados, o direito
de receber parte dos rendimentos das igrejas que se fundassem,
para o auxilio dos encargos da conquista e defesa das terras”.
(ALMEIDA, 1967 : 369)

Assim, a Ordem de Cristo ficou com o direito de coletar os dizimos,
erigir paréquias e bispados, abrir conventos e irmandades, bem como no-
mear bispos, parocos e demais autoridades necessdrias ao comando das
institui¢des religiosas. A unido trono e altar, espada e cruz, estado e
evangelizacgdo, transformava os siditos do rei e do estado em fiéis seguido-
res da doutrina da Igreja Catdlica e vice-versa.

O documento fundador e a influéncia da religido

Farei de ti um testemunho para os povos,
um condutor soberano das nagdes,
conclamards povos que nunca conheceste,
e nagdes que te ignoravam acorrerdo a ti,
por causa do Senhor teu Deus

e do Santo de Israel que fard tua gloria.
Isaias, 54,4 e 4

Pero Vaz de Caminha constituiu-se no narrador dos feitos portu-
gueses em sua chegada a terra por eles desconhecida e provisoriamente
denominada de Ilha de Vera Cruz, mais tarde Terra de Santa Cruz. Se os
nomes provisdrios sdo em parte reveladores das influéncias religiosas, o
certo € que a politica de cristianizagdo das gentes da terra estava presente
nas viagens realizadas com o objetivo de descobrir terras, ampliar as pos-
sessdes portuguesas e anexa-las ao patriménio da Ordem de Cristo. A ex-
pedicdo de Cabral cumpria rigorosamente o cerimonial das viagens. Nela,
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vérios sacerdotes dirigiam-se para o Oriente, com o intuito de reforgar o
clero 14 instalado.

Seu relato registra a presenga da religidgo em todo o processo de
organizagio e desenvolvimento da viagem e sua rdpida passagem (na lin-
guagem de hoje poder-se-ia dizer uma escala) pela terra da Ilha de Vera
Cruz. Essa presenga pode ser detectada nos procedimentos dos navegado-
res e nas referéncias aos lugares por onde a frota passava: “Ilha de Sdo
Nicolau”, “Oitavas da Pdscoa”, “Monte Pascoal” e “Terra de Vera Cruz”.
As denominag6es citadas na carta sdo indicios de uma forte articulagado
entre navegacao e crenga, viagens e religiosidade.

Todavia, merece destaque especial a descrigdo da posse da terra.
Era de se supor que se realizasse um ato civil ou judicial, a bordo da nau
capiténia. Ou entdo, em terra, fossem subscritos documentos, redigidas es-
crituras, ou ainda, fosse assinada, solenemente, a Ata de Posse, na presenga
das autoridades maritimas, religiosas e dos chefes dos nativos. Esperava-
se, como costuma acontecer, que os arcabuzes e demais armas de fogo
realizassem disparos, houvesse manifestagGes militares com desembainha-
mentos de espadas, hasteamento de bandeiras, simbolizando a for¢a do poder
civil, com acompanhamento de frases solenes de apropriacéo da terra e sua
anexac#o aos dominios da Coroa Portuguesa e as propriedades da Ordem
de Cristo.

Ao contrdrio, tudo ocorreu de forma pacifica, sacramentada por
uma cerimonia catélica, isto €, uma missa solene, assistida por autoridades
da frota Cabralina, sacerdotes da Igreja e membros da tripulagdo. Tudo
muito familiar aos componentes da expedi¢io e a0 mesmo tempo tudo muito
estranho aos nativos, que sequer poderiam entender que ali estava sendo
imposto, legalizado e legitimado um dominio sobre aquela gente que habi-
tava aquela terra.

A Carta torna-se um indicador dos primeiros olhares europeus
sobre os nativos, expressos no registro do narrador. De um lado, a inocén-
cia do indigena o surpreende, de outro os valores morais estabeleciam as
diferengas. Para o nativo, mostrar os 6rgdos sexuais ou a cara fazia o mes-
mo sentido — ambos eram partes do corpo. Este ndo era o significado que
eles tinham para o portugués recém-chegado. Sua formagédo catdlica ndo
lhe permitia tal liberalidade. A influéncia religiosa revela-se nas suas ob-
servagiio ao ver os nativos nus, sem cobertura alguma. “Nem fazem mais
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caso de encobrir ou deixar de encobrir suas vergonhas do que de mostrar
acara”’, diz ele.

Este olhar repete-se nas consideragdes sobre os dois habitantes da
terra que foram levados a presenga de Cabral. Na hora de dormir, ao vé-los
deitarem-se na alcatifa, Caminha volta a repetir suas observagdes sobre as
“vergonhas”: “(...) sem procurarem maneiras de encobrir suas vergonhas,
as quais nao eram fanadas”. A influéncia da religido torna-se mais evidente.
O termo fanado tem sentido de circuncidado. A circuncisio revelaria ade-
s@0 a determinados costumes religiosos. Dado o destino da frota — o oriente
— é provavel que o narrador pensasse nas possiveis influéncias mugulma-
nas; ou seja, rumando para oriente, a presenca do islamismo poderia ser
observada na circuncisao dos nativos. Ou, qui¢d, na mente dos portugueses
a terra “achada” poderia ser o paraiso, e as pessoas andavam nuas por sua
inocéncia, por auséncia de maldade e de pecado. Durante muito tempo, os
relatos de padres evangelizadores, viajantes, tedlogos, entre outros, regis-
traram suas crencas no paraiso terrestre, situado no Brasil; um Brasil imagi-
ndrio, povoado de criaturas exéticas ¢ seres fantdsticos.

Por diversas vezes, ao referir-se as mulheres, Caminha reiterava
suas observagdes sobre as partes intimas e, parecendo estar encantado com
as “‘vergonhas”, escrevia: “[...] e suas vergonhas, tfo altas e cerradinhas e
tdo limpas das cabeleiras que, de as nés muito bem olharmos, néo se enver-
gonhavam (ou nao nos envergonhamos)”. Logo adiante, referindo-se aos
enfeites, destaca: “[...] e sua vergonha (que ela ndo tinha!) tdo graciosa que
a muitas mulheres de nossa terra, vendo-lhe tais fei¢des envergonhara, por
ndo terem as suas como ela. Nenhum deles era fanado, mas (antes) todos
assim como nés”.

Todavia, parece ter sido em terra que Caminha mais ressaltou a pre-
senca da religido nos atos dos navegantes portugueses. Assim, o dia 26 de
abril, domingo de Pascoela, mereceu especial destaque, sobretudo quando o
Capitdo determinou a celebragéo da missa e sermdo no Ilhéu, na companhia
dos demais capitdes. Para tal, “Mandou armar um pavilhio e dentro levantar
um altar mui arranjado”. A missa foi oficiada pelo “[...] padre Frei Henrique,
em voz entoado, e oficiada com aquela mesma voz pelos outros padres e
sacerdotes que todos assistiram, a qual missa, segundo o meu parecer, foi
ouvida com muito prazer e devogo”. Ainda, segundo o narrador: “Ali esta-
va com o Capitdo a bandeira (da Ordem de Cavalaria) de Cristo, com que
saira de Belém, a qual esteve sempre bem alta, da parte do Evangelho”.
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Apéds amissa, Frei Henrique fez uma pregacio referindo-se a his-
toria evangélica e “no fim tratou de nossa vida, e do achamento desta terra,
referindo-se a Cruz, sob cuja obediéncia viemos, (lembranga) que veio muito
a proposito, e fez muita devogdo”.

A cruz constituiu-se no marco deixado pelos portugueses. Na ter-
ca-feira, 28 de abril, quando foram para a terra para buscar (fazer) lenha,
relata: “E enquanto fazfamos lenha, construiram dois carpinteiros uma grande
cruz de um pau que se ontem para isso cortara”. Na quarta-feira, dia 29,
descreve a reveréncia a ela prestada:

Ao sairmos do batel, disse o Capitido que seria bom irmos em
direitura a cruz que estava encostada a uma 4rvore, junto ao
rio, a fim de ser colocada amanhi, sexta-feira, e que nos
puséssemos todos de joelhos e a beijdssemos para eles verem
o acatamento que lhe tinhamos. E assim fizemos. E a ésses
dez ou doze que 14 estavam, acenaram-lhes que fizessem o
mesmo; e logo foram todos beijé-la.

O fato de os nativos também beijarem a cruz suscitou, ao narrador,
algumas conclusdes interessantes: “|...] parece-me gente de tal inocéncia que,
se nds entendéssemos a sua fala e eles a nossa, seriam logo cristdos, visto que
ndo tém nem entendem crenga alguma, segundo as aparéncias”. Na seqiién-
cia, até sugere uma tarefa para os degredados: “[...] se os degredados que
aqui héo de ficar aprenderem bem a sua fala e os entenderem, segundo a santa
tengdo de Vossa Alteza, se fardo cristéos e hdo de crer na nossa santa fé, 2
qual praza Nosso Senhor que os traga, porque certamente essa gente € boa e
de bela simplicidade”. Ao acentuar o destino cristdo da gente encontrada na
nova terra como manifestagdo da vontade de Deus, diz ao Rei: “E o Ele nos
para aqui trazer creio que ndo foi sem causa. E portanto Vossa Alteza, pois
tanto deseja acrescentar a Santa fé catdlica, deve cuidar da salvagdo deles. E
prazera a Deus que com pouco trabalho seja assim”.

A Cruz deveria ficar em local bem visivel. Para 14 foi levada em
procissdo, com os religiosos e sacerdotes entoando canticos. Caminha in-
forma que os préprios nativos ajudaram no seu transporte.

Na sexta-feira, 1° de maio, quando Frei Henrique rezou a segunda
missa, 0os homens da terra a acompanharam repetindo os mesmos movi-
mentos dos portugueses, parecendo, ao olhar do narrador, que tinham ex-
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trema facilidade em repetir os rituais cristdos. A descrig¢do torna-se
paradigmatica:

Plantada a cruz, com as armas e a divisa de Vossa Alteza, que
primeiro lhe haviam pregado, armaram altar ao pé dela. Ali
disse missa o padre Frei Henrique, a qual foi cantada e oficiada
por esses ja ditos. Ali estiveram conosco, (assistindo) a ela,
perto de cingiienta ou sessenta deles, assentados todos de joelho,
assim como nés. E quando se veio o Evangelho, que nos
erguemos todos em pé, com as mios levantadas, eles se
levantaram conosco, e algaram as maos, estando assim até se
chegar ao fim; e entdo tornaram-se a assentar, como nds. E
quando levantaram a Deus, que nos pusemos de joelhos, eles
se puseram assim como nds estdvamos, com as maos levantadas,
e em tal maneira sossegados que certifico a Vossa Alteza que
nos fez muita devogao.

A cruz também foi deixada junto aos nativos. Caminha relata: “[...]
¢ acabada a pregacao, trazia Nicolau Coelho muitas cruzes de estanho com
crucifixos [...]. E houveram por bem que langcassem a cada um (a) sua ao
pescogo”.

O imagindrio de Caminha € agucado ao relatar o comportamento
de um nativo, que, ap6s olhar para o altar mostrava o céu como se aquilo
lhe dissesse alguma coisa de bem. Embora ndo faga maiores comentdrios
sobre o fato, sua observagéo leva a crer que estaria relacionando tal atitude
com a crenga na existéncia do céu.

A carta acrescenta: “‘[...] segundo o que a mim e a todos pareceu,
essa gente ndo lhes falece outra coisa para ser toda cristd, do que entende-
rem-nos, porque assim tomavam aquilo que nos viam fazer como nés
mesmos; por onde pareceu a todos que nenhuma idolatria, nem adoragdo
tem”. Por isso, recomenda ao Rei que “se alguém vier, ndo deixe logo de vir
clérigo para batizar; porque ji entdo terdo mais conhecimento da nossa fé
[...]"

Ao falar da terra, Caminha considera que “querendo-a aproveitar,
dar-se-d nela tudo”. Contudo, “o melhor fruto que dela se pode tirar pare-
ce-me que serd salvar esta gente. E esta deve ser a principal semente que
Vossa Alteza em ela deve langar”.
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O discurso fundador e o mito paradisiaco

A carta de Caminha é um testemunho de que o cristianismo foi
utilizado como o primeiro instrumento de poder no contato com os nativos.
A histéria posterior mostrou que a conversdo das gentes da terra foi mais
dificil do que ele previra. As informagdes deixadas por Manuel da Nébrega
¢ José de Anchieta ao descrever seu trabalho de catequizago ddo a dimen-
sdo dessas dificuldades.

Todavia, mais importante que a coeréncia dos fatos, sdo os proces-
sos simbélicos utilizados na narrativa, o que levou Marilena Chauf a cha-
mar atengo para o mito fundador:

Vivemos na presenga difusa de uma narrativa da origem. Essa
narrativa, embora elaborada no perfodo da conquista, ndo cessa
de se repetir porque opera como nosso mito fundador. [...] Mito
fundador porque, & maneira de toda a “fondatio”, impde um
vinculo interno com o passado como origem, isto €, com um
passado que ndo cessa, que ndo permite o trabalho da diferenga
temporal e que se conserva como permanente presente. Um
mito fundador é aquele que ndo cessa de encontrar novos meios
para exprimir-se, novas linguagens, novos valores e idéias, de
tal modo que, quanto mais parece ser outra coisa, tanto mais é
a repeti¢do de si mesmo. (CHAUf, 2000 : 10)

O fato de portugueses e nativos ndo utilizarem o mesmo instru-
mental lingiifstico para se comunicarem, permitiu que o encontro se trans-
formasse num complexo sistema de suposi¢Ges e narrativas simbdlicas.
Aos portugueses era impossivel supor ou saber o que poderiam estar pen-
sando os nativos e o inverso também € correto. E, se aos primeiros ainda
lhes foi possivel registrar suas suposi¢des, aos segundos até isso lhes foi
negado. O que restou foi o Brasil que Caminha noticiara ao Rei e, por seu
intermédio, ao resto do mundo. Uma terra construida a partir de seus co-
nhecimentos, dos referenciais de sua época e do seu imaginario.

Embora Pero Vaz ndo ocupasse formalmente o cargo de escrivdo
da frota, seu registro assumiu a condig¢éo de relato oficial porque até hoje é
aceito, repetido e absorvido pelo discurso institucional sempre que se refe-
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re 2 chegada dos portugueses ao Brasil. E provavel que os fatos por ele
registrados tenham ocorrido de forma diferente, porém, isso pouco impor-
ta no momento. A memdria da sociedade 1€ a histéria como foi produzida
pelo olhar do narrador. E, mesmo que os sentidos do histdrico, do social e
do cultural tenham sido diversos, o importante € que eles foram construidos
a partir das representagdes por ele produzidas. Influenciado pelos
condicionantes histérico-ideolégicos de sua formagao, sua narrativa teve
um papel central no processo de ressignificacdo dos procedimentos dos
povos da terra. E, ao fazé-lo, instituiu-se uma outra histéria, na qual novos
sentidos foram construidos a partir do olhar do além-mar. Tanto os interes-
ses da Ordem de Cristo, quanto os do narrador e dos demais tripulantes da
frota estavam contemplados. Com isso, instaurou-se um discurso fundador,
produzindo outros sentidos em relagdo aos que eram dados anteriormente.
Por muitos anos (talvez até hoje), aquilo que o narrador escreveu sobre os
procedimentos dos nativos passou a ser aceito como verdadeiro. Ao
considera-los prontos para a cristianizagao, ressignificou suas préticas re-
ligiosas e sua inocéncia. A auséncia de idolatria facilitava a evangelizago
e a transformacgdo dos nativos em catélicos ¢ siditos do rei. O narrador
desconsiderou a possibilidade de existirem crengas, rituais, deuses e enti-
dades préprios de uma religiosidade desconhecida dos portugueses.

Assim posto, o discurso de Caminha instaurou-se como discurso
fundador e fez prevalecer a tese de que o Brasil nasceu catélico. A partir
dele, produziu-se um conjunto de imagens do povo € da ilha de Vera Cruz.
Artistas, musicos, escritores criaram textos verbais e ndo-verbais que re-
produziam e refiguravam a narrativa da descoberta. Ndo estava em pauta o
que iria acontecer ao dominar-se a gente nativa € ocupar sua terra. Era
preciso salvar-lhes as almas pela sua conversao ao cristianismo. Explicitava-
se naquele momento a alianga entre Estado e Igreja na obra da conquista
da terra ¢ da evangelizac@o das gentes. A histéria dos conquistadores e a
histéria pessoal do narrador contribuiram para se entender os processos de
construgdo desse discurso. Assim, acompanhando Eni Orlandi, cabe dizer
que o que define o discurso fundador € sua historicidade, a ruptura que cria
uma filiagdo de memoéria com uma tradicfio de sentidos e estabelece um
novo sitio de significAncia (ORLANDI, 1993 : 23/24).

Eni ensina ainda que “a nogéo de discurso fundador, [...], é capaz,
em si, de muitos sentidos. Um deles, [...], é o que liga a formagéo do pais 2
formagdo de uma ordem de discurso que lhe dd uma identidade”.
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(ORLANDI, 1993 : 18). Naturalmente, a Carta de Caminha ndo é um dos
textos mais indicados para consideragdes mais complexas sobre o nativo.
Todavia, embora fruto de impressionismo momentaneo, sem maiores andli-
ses e reflexdes ela constituju-se na narrativa de um membro da expedigdo
de Cabral, portador de formagao literaria e intelectual que lhe permitia re-
gistrar observagdes sobre a nova terra, sua gente e os acontecimentos da
viagem e da chegada ao novo continente. Mesmo carente de formagio an-
tropolégica, historiogrifica e etnogrifica, e, embora sem ter sido oficial-
mente instituido para relatar os fatos (ndo se sabe se o fez a pedido de
Cabral), sua decisdo de fazé-lo marcou um momento que poderia estar per-
dido para a histéria. E, se, ao escrever a carta, Cabral possuia outros inte-
resses que ndo o de simplesmente relatar os acontecimentos, como revela o
final da correspondéncia, o que importa para a sociedade é que ela se cons-
titui no primeiro discurso sobre a terra e a gente da Ilha de Vera Cruz.

Ao historiador, portanto, ainda que a considere uma narrativa bas-
tante ing€nua, cabe extrair dela os aspectos reveladores de outras histérias
€ outros contetidos que ndo estdo expressos no texto. Caminha deixava
transparecer a opinido de que, para dominar a nova terra, era fundamental a
alianca entre Lei, Rei e Religido. O discurso sobre a converséo trazia em-
butida a necessidade de governar. Sem conhecer a linguagem verbal dos
nativos, o significado dos gestos, bem como das formas pintadas no corpo,
sua relagdo com a nudez e sua capacidade de imitar os atos dos portugueses
serviram-lhe de referencial para tirar conclusdes em que articulava ele-
mentos da fé e da conquista. O discurso sobre a evangelizagéo, expresso na
recomendacdo de que se deveria converter os nativos a fé cristd, revelava
seu carater universalista. Os missiondrios desconheciam fronteiras e seu
trabalho visava a divulgagdo da fé, & doutrinagfo e a evangelizacgio entre
todos os povos que as viagens maritimas colocassem no seu caminho.

A evangelizagio apregoada por Caminha tornar-se-ia uma realida-
de, mesmo que por meios e processos pouco pacificos. A ocupagdo impli-
cou a estruturagio da forma de governo e a institui¢do da religido catélica
como oficial. As diferentes maneiras de sentir, de expressar-se, de narrar,
de imaginar dos nativos serdo gradativamente influenciadas pelo modo eu-
ropeu de ver o mundo, de estruturar as crengas e de organizar a politica.

A presenga do catolicismo interferiria de modo decisivo ndo so-
mente na apropriagéo das novas terras pela Ordem de Cristo. Igreja e Or-
dem impuseram aos nativos uma prética absolutamente desconhecida e dis-
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tante de sua realidade. Quiseram extirpar deles qualquer manifestagdo
que lembrasse idolatria, cultos exéticos, praticas barbaras ou representa-
¢Oes de feitigaria. Assim, desde as origens, o Brasil paradisiaco de Cami-
nha estruturava-se no concreto: evangelizagdo a ferro e fogo, organizagao
da propriedade, defini¢io do poder. A maneira de os homens da terra
expressarem sua cultura, suas crengas, seus imagindrios, suas comemora-
¢Oes e suas festas passard pelo controle monopolistico dos especialistas
em religido, cuja entrada o reino portugués controlara por forga e poder
do padroado. Com base nas institui¢des juridicas e por forca de uma mis-
sdo histdrica, Portugal assumiria sua atribuicfo estabelecida nas bulas
papais e cumpriria sua tarefa de evangelizar e converter a todos a fé cato-
lica. Eduardo Honaert destaca:

E por demais conhecido o fato de que toda a empresa maritima
portuguesa foi expressa pelos contemporineos em linguagem
religiosa €, mais ainda, missiondria. Os contemporaneos nos
ddo a impressdo de que, para eles, 0 maior acontecimento depois
da criagdo do mundo, excetuando-se a encarnag@o € a morte de
Jesus Cristo, foi a descoberta das fndias. Portugal entrou de
maneira decisiva nos planos salvificos de Deus, que, depois
de diversas tentativas mal sucedidas, lhe confiou a missdo de
‘estabelecer o seu Reino nesse mundo’ (idéia de Vieira): o
‘reino de Deus por Portugal’. (HONAERT, 1977, p. 23-24)

Desde o inicio, nos contatos com a terra ¢ com sua gente, ao cele-
brar a missa, Frei Henrique fazia-se ouvir ao pregar o evangelho aos nautas
e aos nativos. Mais uma vez, Honaert, comentando o esfor¢o de persuaséo
dos evangelizadores, traz a seguinte consideragio: “Persuadir de que? Sem
divida da necessidade de salvag@o pela audi¢do do evangelho: a soteriologia
da salvagdo universal ligada a audigdo fisica e auricular de vocabulos evan-
gélicos parece estar subjacente a todo o imenso esfor¢o de doutrinagéo dos
indios e africanos no Brasil” (HONAERT, 1977 : 25). Todavia, entender
ou ndo as palavras do evangelho ndo se constituia no entrave para o traba-
lho dos pregadores. Uma visdo teoldgica ou providencialista da histéria
sobrepunha-se aos limites dos homens. Deus possuia um plano que realiza-
va por meio dos homens, cuja teofania e epifania (revelagio de Deus e da
verdade divina no tempo) jd fora consumada com a vinda de Cristo.
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Caminha, por sua vez, repetia um discurso j4 estabelecido e incor-
porado pela Ordem de Cristo. Desde 1415, com a conquista de Ceuta, a Or-
dem proclamava seus direitos sobre os recursos advindos das conquistas e
professava sua vontade missiondria diante das novas descobertas. Em decor-
réncia da articulag@o entre evangelizagdo, apropriagfio de recursos, organi-
zagdo das empresas de reconquista, defesa da fé e luta contra os infiéis, as
bulas papais transferiram, desde o século XV, a autoridade temporal e espiri-
tual 3 Ordem de Cristo, transformando Portugal no senhor do mares nunca
dantes navegados, organizador da Igreja em termos de conquistas e redugéo,
planificador da unido entre missdo e colonizagdo (HONAERT, 1977 : 35).
As armas reais ¢ a cruz faziam parte do mesmo processo e a realeza portugue-
sa, associada a Ordem, usufrufa dos favores da Ciiria Romana nos negécios
de além-mar. Nenhum clérigo safa de Portugal para o Brasil sem autorizagfo
do rei, que lhe exigia juramento de fidelidade.

Esta vinculaco e esta forma de estruturar o poder explicam por-
qué de ser ao Rei que Caminha recomenda a Evangelizago dos nativos,
sem sequer referir-se & Igreja, nem mesmo 2 figura do papa.

A liturgia da posse e a articulagdo dos poderes

Quem foi que descobriu o Brasil
Foi seu Cabral, foi seu Cabral.
No dia 22 de abril,

Dois meses depois do Carnaval.

A liturgia da posse transformou-se num verdadeiro discurso fun-
dado, pois a descri¢do de Caminha assume um significado maior do que um
simples ato religioso. Na narrativa do escrivéo, constata-se que a missa foi
oficiada pelo Capeldo-mor da frota e pelos outros sacerdotes que acompa-
nhavam a expedicdo ¢ assistida pelo comandante empunhando a bandeira
da Ordem de Cristo, aquela mesma que saira de Portugal e que esteve sem-
pre alta da parte do Evangelho. H4 que se considerar que este ato supera a
simples devogdo ou a crenga religiosa. Constitui-se num auténtico rito de
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posse, acompanhado de um sermdo pregado do alto de uma cadeira para
que todos ouvissem ¢ que, como fala final, tratou da vinda da expedicéo
referindo-se a cruz, sob cuja obediéncia eram realizadas as viagens.

Fica caracterizado que esse foi 0 primeiro ato oficial realizado
no Brasil, para o qual o capitao-mor ordenou a participagdo dos demais
Capitdes e membros da Expedigio, vestidos a carater. Este ato repetir-se-
ia ao longo de quase toda a Histéria da Terra de Vera Cruz, Santa Cruz e
Brasil.

A unido Igreja e Estado, garantida pelo sistema de Padroado e pos-
teriormente pela condi¢do cultural, instituiu a celebragio de atos litirgicos
como componentes das celebragdes civicas ou outros atos oficiais promo-
vidos pelo poder publico, mesmo ap6s o Estado ter-se declarado laico. Missa,
Te Deum, béngdo de recintos ou bandeiras, literalmente simbolos
identificadores do poder religioso, fizeram parte das solenidades ou foram
colocados ao lado dos sfmbolos do Estado. Autoridades civis e religiosas
partilharam os lugares de honra nas solenidades e nos rituais comemorati-
vos de cardter exclusivamente civil e laico.

Trata-se de uma relagéo de poder, sobre a qual Francisco J. S. Go-
mes destaca:

Fosse num regime de unido, fosse num regime de separagéo, o
catolicismo e a Igreja sé manifestam toda sua relevancia quando
analisados com relagdo & questdo do poder, se 0s situarmos no
ambito do sistema da cristandade. Entendo por cristandade um
sistema de relagdo da Igreja e do Estado na sociedade. A relagdo
bipolar Igreja e Estado s6 é relevante quando situada no campo
mais abrangente da sociedade”. (GOMES, 1998 : 315)

A segunda missa foi celebrada em local préximo ao da primeira,
ao pé da Cruz, fincada em lugar elevado, como que a dominar a terra re-
cém-encontrada, ladeada pelas armas e a divisa do soberano portugués e
da bandeira da Ordem, ali conduzida sob os rituais solenes e formais que
o0 ato exigia. Ap6s a solenidade, os participantes portugueses retornaram as
naus, tendo a frente o capitio carregando a bandeira da Ordem de Cristo,
acompanhado dos marujos e circundado pelos nativos, alegres e festeiros.
Para entrar nos batéis, uma procissdo ao longo da costa ladeou o pavilhdo
até chegar as naus.
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Estavam consolidados, nas novas terras, os rituais de posse e do-
minio da Ordem de Cristo. E, como Portugal ji o era, o Brasil também
passaria a ser propriedade sua e, por decorréncia, a histéria do Brasil tor-
nar-se-ia inseparavel da hist6ria da Igreja e da Ordem; nasciam juntas, atre-
ladas a um passado remoto cujas raizes estdo nas Cruzadas e na difusio do
Evangelho entre os nativos fora da Europa ou nas circunvizinhangas dos
Impérios Ibéricos.

Posteriormente, os missionarios confirmaram as sugestdes de Ca-
minha. Franciscanos, jesuitas, capuchinhos, oratorianos, carmelitas, en-
tre outros, interiorizaram o desejo de salvar as almas dos nativos e
embrenharam -se nos sertdes desconhecidos em busca das supostas “ove-
lhas perdidas”. Portugal entrou decisivo nos planos salvificos de Deus.
Dom Jodo II1, ao escrever ao primeiro Governador Geral do Brasil, Tomé
de Souza, era contundente: “A principal causa que me levou a povoar o
Brasil foi que a gente do Brasil se convertesse a nossa santa fé catélica”
(HONAERT, 1977: 24). A tese da evangelizacdo precedeu as viagens de
Cabral ¢ manteve-se constante no decorrer das primeiras décadas da co-
lonizagdo sob a forma de um discurso universalista e doutrindrio. Pregar
o Evangelho era um habito portugués que teve inicio no Brasil na pessoa
de Frei Henrique, que o fez por duas vezes na curta permanéncia na terra
achada. A salvacio das almas fazia parte da soteriologia catdlica e foi
merecedora de vérios destaques na narrativa de Caminha, consolidando-
se nas praiticas dos religiosos que vieram cumprir a tarefa de catequizar e
evangelizar os nativos. Honaert destaca: “Instala-se aos poucos uma fir-
me identifica¢fio entre evangelizagio e doutrinagdo que nunca mais serd
posta em didvida, até nossos dias, pelo menos em termos de Igreja oficial”
(HONAERT, 1977 : 26).

E, se nessa terra “dar-se-4 nela tudo”, o que mais se esperava
plantar era a fé cristd e a catequese. A identidade do Brasil estruturava-se
sob os signos da conversdo e da profissdo de uma tnica fé. Num sentido
mais amplo, Caminha atribuiu ao rei a responsabilidade de transformar os
nativos sem identidade em siuditos da coroa e profitentes da fé catdlica, e
a terra, em uma terra una e cristd. Os nativos, ao passarem a conviver
CcOm a Cruz e ao tornarem-se cristdos, substitufam a identidade da aldeia
pela da catolicidade e & autoridade do chefe nativo sobrepunha-se a do
rei de Portugal.
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Reproduzia-se a relag@o constantiniana entre Igreja e Estado, que
pressupunha um sistema tinico de poder, sendo o catolicismo religido ofi-
cial e legitimador da ordem instituida. O Estado Portugués, ao viabilizar a
conversdo dos nativos a fé catélica, implantava uma cristandade mesclada
de padrdes constantinianos e tridentinos, somados aos habitos do catolicis-
mo medieval portugués. O padroado transferido para o Brasil criou uma
situacdo de dependéncia do aparelho eclesidstico colonial & Metrépole, com
ingeréncia direta nas questdes de crenga e nas decisdes de ordem religiosa,
litdrgica e ritualistica. As influéncias liberais ndo foram suficientemente
fortes para implantar, no periodo do Império Liberal, um estado laico. Os
cidaddos do Império enfrentaram, ipso facto, a ambigiiidade entre cidada-
nia e catolicidade. Uma ambigiiidade que Caminha anunciara na sua carta,
ao narrar o “achamento” da nova terra, € ao dizer que o Rei deveria
evangelizar essa gente. Somavam-se o dito e o veredicto: cuius regio, illius
et religio, ou seja, numa traducio livre, “quem manda, manda também na
religido”.
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A DEMONIZACAO DO COTIDIANO PELA IGREJA
UNIVERSAL DO REINO DE DEUS
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RESUMO

A trajetéria evangélica no Brasil tem se mostrado bastante expressiva,
principalmente ao se observar o crescimento dos grupos classificados
como pentecostais e neopentecostais. Fator preponderante para esse
crescimento é a midia, com seus amplos recursos para difusdo de
ideologias religiosas. A opgéo pelo estudo da Igreja Universal do Reino
de Deus (IURD) deve-se as proporg¢des cada vez maiores desta religido,
que vincula em sua doutrina a satanizagio da realidade, a prosperidade
financeira e o exorcismo.

Palavras-chave: religido, pentecostalismo, meios de comunicaggo.

ABSTRACT

The Evangelical trajectory in Brazil has been much significant mainly
when we observe the growth of the groups classified as Pentecostals
and Neopentecostals. A preponderant factor is the media and its wide
resources to the dissemination of religious ideologies. The option for
the Universal Church of God’s Kingdom is associeted to this intense
growth that linkes to its body of principles the satanization of the reality,
the financial prosperity and the exorcism.

Key-words: religion, pentecostalism, media.

As sementes do pentecostalismo j4 haviam sido plantadas na Re-
forma Protestante, na Europa do século XVI; como exemplo, podemos ci-

*  Mestre em Histéria pela UFPR; professorada PUCPR e das Faculdades Integradas Curitiba.
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tar os anabatistas, movimento religioso que ja continha elementos da dou-
trina pentecostal’.

A Revolugdo Industrial trouxe em seu bojo o avivamento religioso
protestante: as cidades, mais populosas, tornaram-se cendrio da formagéo
do operariado que, devido a exploragdo do capital ¢ a grande pobreza,
apoiou-se no pentecostalismo ao desejar uma relag@o mais pessoal, intima
¢ didria com Deus). Nesta relagéo, o “sentir Deus” torna-se um fator impor-
tante na dimenséo religiosa: as oragdes e devogdo pessoal sdo incentivadas.
Na Inglaterra, John Wesley (1703-1791), fundador do metodismo, modifi-
cou seu procedimento em relagdo a Igreja Anglicana a partir de 1738 2,
quando teve sua “experiéncia do coragdo aquecido”. Passou, entdo, a pre-
gar fora dos templos, atingindo milhares de trabalhadores e mineiros.

Mesmo fiel ao anglicanismo, Wesley foi responsdvel pelo
surgimento do metodismo (que recebeu este nome devido as constantes
reunides e estudos biblicos em dia e hora previamente marcados), e permi-
tiu a participacdo de pregadores leigos, objetivando fugir do clericalismo
anglicano. Guardadas as devidas proporg6es, o protestantismo popular dos
séculos XVIII e XIX assemelha-se ao pentecostalismo do século XX, pela
capacidade de agregar pessoas pertencentes a um segmento da populacdo
marginalizado pela discriminagéo racial, social e econdmica, e que encon-
tra nestas manifestacdes religiosas uma maneira de enfrentar as dificulda-
des, muitas vezes associadas ao Diabo.

O pentecostalismo que conhecemos hoje no Brasil tem suas ori-
gens culturais nos EUA. Como exemplo, podemos citar alguns pregadores
norte-americanos dos séculos XIX e XX que buscaram alcangar um grande

1 VerMASKE (1999) e GALINDO (1994). Segundo este 1iltimo, os anabatistas eram “‘assim
chamados porque batizavam de novo os adultos ja batizados na infancia. (...) se gabam de ter sido os primei-
ros a ser chamados de ‘evangélicos’ (p. 44). Segundo eles, a Igreja s6 pode ser formada por pessoas que
deram sua adesdo consciente a Cristo, algo reservado a adultos”. Sua teologia é calvinista, exige renincia a
violéncia, sobricdade de vida e reniincia ao “mundo” pecaminoso, logo, seus seguidores afastam-se de alco-
ol, luxo, fumo e vida social, como bailes, por exemplo. Normalmente, o pentecostalismo estimula conduta
ascética.

2 Ha uma divergéncia sobre o ano deste acontecimento: CAMPOS. (1995, p. 13 e ss.)
afirma que o ano foi 1774, ja Galindo (op.cit., p. 45) afirma que foi 1738. Optamos pela segunda afirma-
¢éo.
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ndmero de pessoas para a salvagio em Cristo por meio de pregagdes carre-
gadas de contetidos emocionais. E o caso de Charles Finney (1792-1875),
Asa Mahan, Richard G. Sperling, Charles Parham, W. J. Seymour, entre
outros. Da ideologia do “destino manifesto” nasce a necessidade de levar o
Evangelho para o mundo (CAMPOS, 1995, p. 19). Nas décadas de 60 e 70,
o pentecostalismo adquire novo fdlego, ao utilizar-se amplamente da tele-
visdo, dos jornais, do ridio ¢ ao promover gigantescas manifesta¢cdes como
forma de divulgagdo do Evangelho; televangelistas como Oral Roberts, Pat
Robertson, Jimmy Swaggart, Rex Rambard, entre outros, participam deste
mercado religioso (KEPEL, 1991, p. 129). No Brasil, ele surge também nas
primeiras décadas do século XX, mas sua fase de maior expansdo ocorre na
segunda metade do século, com a utilizagdo de meios de comunicagiio como
o ridio e a TV?. O pentecostalismo cresce rapidamente na América Latina
e, de certa maneira, coloca em risco a hegemonia da Igreja Catélica. No
Brasil, ele pode ser dividido em trés fases, denominadas “ondas™, que, em-
bora distintas, ndo sdo excludentes, interagindo-se entre si:

A chamada Primeira Onda ou Pentecostalismo Classico
corresponde ao periodo situado entre 1910 e 1950. Inicia-se com a implan-
tacdo da Congregacdo Cristd no Brasil (1910, em Sdo Paulo) e da Assem-
bléia de Deus (1911, no Par4) ¢ expande-se por todo o territério nacional.
Caracteriza-se desde o comego por forte oposigdo e critica ao catolicismo,
pela énfase no dom de falar em linguas ou glossolalia, pelo batismo no
Espirito Santo, pelo sectarismo e conduta ascética ou de rejeicdo ao mun-
do.

A Segunda Onda ou Pentecostalismo Neocldssico® tem inicio
com a chegada ao Brasil de dois missiondrios norte-americanos, Harold

3 Segundo Galindo, o pentecostalismo € um dos movimentos religiosos de maior importan-
cia do século XX: “Ele tem suas raizes imediatas nos movimentos de renovagdo do protestantismo norte-
americano, que por sua vez partem do metodismo de John Wesley. (...) Esse movimento € o mais difundido
na A. L., (..), pois nele revivem, com caracteristicas novas, aspectos fundamentais do cristianismo, inclusive,
em comunidades catélicas: interesse pela vida contemplativa, retorno a Biblia, cultivo de alguns carismas,
com predominio do elemento afetivo sobre o intelectual, e, conseqiientemente, com uma forte tendéncia para
o sectarismo, ou seja, para se considerar o préprio grupo como o tnico possuidor da doutrina pura € o tinico
a se manter fiel 3 mensagem cristd original.” Op. cit, 1995, p. 46.

4 Citadas em MARIANO, 1996, p. 25.

5 MARIANO, p.25.
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Williams e Raymond Botright, pertencentes a Igreja Internacional do Evan-
gelho Quadrangular (International Church of the Foursquare Gospel). Cri-
am a Cruzada Nacional de Evangelizacéo, baseada na cura divina, e logo
fundam em S#o Paulo, no ano de 1951, a Igreja do Evangelho Quadrangular
(IEQ), que conservou a base pentecostal, com énfase no batismo no Espiri-
to Santo ¢ na cura divina; contudo, sua postura € um pouco mais liberal ou
menos sectdria. Neste rastro, surgem a Igreja Brasil Para Cristo (1955, Sdo
Paulo), Deus E Amor (1962, S3o Paulo), Casa da Bengio (1964, Minas
Gerais) e outras de menor porte. Duas caracteristicas sdo marcantes neste
periodo: o uso do rddio para difusdo do Evangelho e as tendas de lona, pela
Igreja do Evangelho Quadrangular, que aproximam mais os pregadores do
povo.

A chamada Terceira Onda ou Neopentecostalismo comeca na
segunda metade da década de 70 ¢ nd@o pdra de crescer. Vdrias sdo as
denominagdes surgidas nos anos setenta e oitenta: Igreja Universal do
Reino de Deus (1977, Rio de Janeiro), Igreja Internacional da Graga de
Deus (1980, Rio de Janeiro), Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra
(1976, Goias) e Renascer em Cristo (1986, Sdo Paulo), todas fundadas
por pregadores brasileiros. Caracterizam-se pela acomodac¢do no mundo
(nAo enfatizam a conduta ascética), pela participacdo politico-partidaria e
pelo uso intenso da midia eletr6nica. Por apresentarem poucos tracos de
seita e ndo adotarem usos e costumes muito rigidos, ou seja, esteredtipos
da santidade do crente pentecostal, com longos cabelos para as mulheres
e uso obrigatdrio de saia, sem aderecos que denotem vaidade, e para os
homens, uso obrigatério de terno e gravata, atraem um nimero maior de
fiéis.

No que diz respeito & doutrina, dois pontos sdo fundamentais: a
Teologia da Guerra Espiritual contra o Diabo e seus anjos, representados
por outras religides, principalmente, as afro-brasileiras, e a Teologia da
Prosperidade, que afirma ter o cristdo “direito a melhor parte de tudo
ainda neste mundo”, identificando a posse de bens materiais com a graca
divina.

A expressdo “ainda neste mundo” € um elemento-chave para se
compreender, principalmente, o desenvolvimento da IURD, como veremos
adiante. No contexto do neopentecostalismo no Brasil, esta ja é considera-
da por alguns tedricos sociais como um fen6meno, tanto quanto a atuagio
de seu lider, Edir Macedo.
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A Trajetdria do Bispo Edir Macedo

Edir Macedo Bezerra nasceu em 1944, no seio de numerosa fami-
lia. Aos 17 anos, Macedo comegou a trabalhar na Loteria do Rio de Janeiro
— Loterj, como office boy, ascendendo mais tarde a uma fungo administra-
tiva. Estudou Matemética na Universidade Federal Fluminense e posterior-
mente cursou até 0 2° ano da Escola Nacional de Ciéncia e Estatistica; dei-
xou 0s estudos ao se casar, Aos 33 anos, em 1977, abandonou as atividades
seculares para dedicar-se 4 pregagio do evangetho.

Sua formag@o religiosa vem do catolicismo ¢ de breve passagem
pela umbanda. Ainda na adolescéncia, comegou a freqiientar a igreja
evangélica “Nova Vida”. O fundador da igreja, o canadense Robert
McAlister, buscou aproximar-se da classe média brasileira, mas seu estilo
de lideranca personalista e carismética ndo contribuiu para o crescimento
da igreja, que atraia apenas pessoas de classe média baixa. Os fundadores
de trés grupos da Terceira Onda foram membros da “Nova Vida” (Macedo,
Soares e Miguel Angelo, fundadores, respectivamente, da “Igreja Univer-
sal do Reino de Deus”, “Igreja Internacional da Graga de Deus” e “Cristo

I\{ijve”). O estilo da “Nova Vida” permite compreender um pouco melhor a
RD:

O fundador canadense da Nova Vida, Robert McAlister, rompett
com a AD em 1960 para elaborar um pentecostalismo menos
legalista no estilo da incipiente renovagdo carismética norte-
americana. Investiu muito na midia. A organizagéo cra bastante
centralizada e personalista. Foi a primeira igreja a adotar 0
episcopado no Brasil; como estrangeiro influenciado pelo
ecumenismo pragmadtico do movimento carismatico, McAlister
teve a liberdade de introduzir esse trago mais “catélico”

A Nova Vida teve um momento de vanguardismo, mas ficou
amarrada pelo personalismo e pelas ambigdes dindsticas. Sua
maior contribui¢io foi como “estdgio” para futuros lideres.
Trabalhou com homens um pouco mais cultos e entendidos in
mundo do que os lideres da primeira ¢ segunda ondas, € sugeriu-
lhes um modelo pentecostal mais culturalmente solto. Deu-lhes
também uma formagdo indispensével para que se torfxasscm
independentes: segundo um ex-pastor, “a primeira coisa qué
aprendi na Nova Vida foi como levantar uma boa oferta”. Em
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sintonia com isso, a mensagem devia ser sempre positiva. Era
o transplante do que havia de mais recente na religido americana,
no estilo dos novos pregadores televisivos. (FRESTON, 1994,
p. 96)

Macedo resolveu deixar a Igreja Pentecostal “Nova Vida” para
fundar uma organizagdo em que pudesse colocar em prética suas concep-
¢Oes de avivamento. Segundo relatos de pastores iurdianos, Edir Macedo
fora “tocado” pelo Espirito Santo para abrir uma nova igreja (OLIVA, 1997).
As primeiras atividades da IURD aconteceram em uma funerdria no bairro
da Aboligédo, no Rio de Janeiro. Em 1977, a igreja é registrada oficialmente
com o nome atual. Entre 1986 e 1989, Macedo viveu nos Estados Unidos.
Sobre suas atividades neste perfodo, ndo hé clareza: ndo se sabe se preten-
dia conhecer melhor as estratégias americanas sobre evangelismo ou so-
mente expandir a [URD naquele pais. De volta ao Brasil, em 1990, adquire
a Rede Record de Televisdo.

Macedo ¢ a IURD vinham sendo alvo de critica por parte da midia
desde 1987, mas o montante de dinheiro que envolveu esta compra desper-
tou também a atengéo da policia federal, que empreendeu investigacdo so-
bre os bens de Macedo. No processo mimero 352/92, da 21" Vara Criminal
de Sdo Paulo’, € solicitado o seqiiestro de seus bens e o rastreamento de
suas declaragGes de renda. Ademais, Macedo € acusado de charlatanismo,
curandeirismo e estelionato, tanto no Rio de Janeiro quanto em Sao Paulo.
Em 1992, por duas vezes, esteve preso, 0 que motivou intensa campanha
em seu favor, expressa em ora¢Ges de cem mil pessoas que fizeram vigilia
na praia de Copacabana. O bispo, no entanto, esteve preso por pouco tem-
po. Um habeas corpus determinou sua prisdo indevida (FRESTON, 1994,
111). A solidariedade demonstrada pelos evangélicos de varias denomina-
¢oes foi muito grande e a bandeira de “igreja perseguida”, freqiientemente
estimulada, tornou seus fiéis mais unidos.

7  Parecer dojuiz da21®. Vara Criminal de Sdo Paulo: “Consabido que o acusado iniciou sua
atividade pastoral, no ano 1977, numa acanhada funeraria da cidade do Rio de Janeiro, mas pelas declara-
¢Oes de renda se percebe facilmente a inconsisténcia dos seus argumentos, intitulando-se ‘proprietdrio’,
‘empresdrio’, o que denota a presenga de vasos comunicantes entre o € o ganho auferido, vez que a pregagio
religiosa, no mais das vezes se transmuda num biombo para empreendimentos notadamente mercantilistas”
(p. 13). Processo citado por OLIVA (1997. p. 161)
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A despeito desses problemas, a expanséo da IURD é bastante sig-
nificativa. O bispo Macedo tem no ridio e na televiséo leais colaboradores
para o seu crescimento; atualmente, seu discurso ndo atinge somente as
camadas populares, mas também as classes média e alta, embora com mui-
to menor impacto®. Esta difusdo deve-se aos meios de comunicagdo. Seu
discurso imediatista encontrou ressonincia entre as massas e, a partir de
1985, a IURD faz-se presente em quase todas as capitais brasileiras. Sua
mensagem caracteriza-se pela habilidade em adaptar-se aos vdrios setores
da sociedade. Sua doutrina, portanto, ndo estd baseada somente nos costu-
mes, como, por exemplo, a da “Igreja Pentecostal Deus E Amor”, que cria
um isolamento do fiel em relagio a sociedade ao condenar seu envolvimento
com as “coisas do mundo”. Tolerar o uso de roupas da moda, permitir que
as mulheres vistam calgas ou saias curtas, autorizar que se assista televi-
sdo... (pelo Estatuto da IPDA € proibido ter televisores em casa, sob pena
de exclusdo da Igreja), sdo exemplos desta maior flexibilidade, o que ndo
explica, entretanto, de per se, o seu crescimento. Para compreender o al-
cance e 0 leque de possibilidades da IURD, é preciso analisd-la no contex-
to midiatico.

A IURD e os Meios de Comunicagdo

Nio é uma novidade a presenga dos evangélicos nos meijos de
comunicagio. J4 ha algumas décadas, ndo s6 horarios de radio sio aluga-
dos como radios sdo compradas; porém, € a partir da década de 80, sob a
influéncia de pregadores norte-americanos, que houve uma procura mais
expressiva pela televisdo. Enquanto David Miranda, fundador da Igreja

8  Reportagem de O Estado de Sde Paulo, assinada por Eugénio Bucci, que comenta os
programas da TURD dirigidos aos empresérios, numa tentativa de mostrar a importincia da béngio de Deus
na vida financeira. A manchete: “lIGREJA UNIVERSAL TRANSFORMA DEUS EM BALCONISTA”. A
chamada: “‘Consumismo e individualismo siio motivos de éxtase mistico nos programas de TV veiculados
pelascita”. OLIVA, op. cit., p. 161. Ndo & nossa intengdo discutir manchete ¢ chamada, mas atrair a atengéo
para a énfase da igrcja na vida financeira prospera, alids, a expressdo “prosperidade de vida” ¢ utilizada
notadamente para finangas.
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Pentecostal Deus é Amor (IPDA), fazia sessdes de exorcismo ao vivo pelo
radio, Macedo as transmitia e transmite pela televisdo. A partir de 1999, a
programagdo com sessdes de exorcismo passou a ser divulgada em diver-
sos hordrios, inclusive, no de almogo. A IURD iniciou seus programas de
TV nas redes Manchete, Bandeirantes e Record. O passo decisivo para sua
expansdo foi tomado quando, em 1989, a JURD compra a Rede Record de
Sdo Paulo e, da condigdo de noticia, passa a produzir noticia, podendo, em
qualquer tempo € hora, responder as criticas a ela formuladas e, a0 mesmo
tempo, buscar corresponder aos anscios sociais de seus seguidores pela
transmissdo mais abrangente de sua doutrina.

Seus programas empregam a linguagem popular e demonstram ain-
da intolerancia ndo s6 com as formagdes religiosas ndo-cristas, mas tam-
bém com a Igreja Catélica e os protestantes em geral. Organizada sobre o
tripé cura, exorcismo e prosperidade financeira e com o Diabo como ele-
mento central de seu discurso, a IURD conseguiu demarcar um espago bas-
tante significativo no mercado religioso. Mesmo com as dentncias contra
seu principal lider® e os gestos agressivos de alguns de seus lideres (um de
seus pastores chutou, em frente as cAmaras, a imagem de Nossa Senhora
Aparecida, padroeira do Brasil, em 12 de outubro de 1995), seus templos
continuam lotados. Muitos desses acontecimentos tornaram-se argumento
para reforgar sua imagem junto aos fiéis'°.

A TURD nunca parou de crescer. Além da Record, comprada por
45 milhdes de délares, seu patrimdnio conta com 47 emissoras, 26 radios,
duas revistas, dois jornais evangélicos e um jornal secular, o Hoje em dia,

9  Citamos integralmente cf. OLIVA, op. cit., p. 160: “COMECA A DEVASSA - Além do
carro apreendido, outros dissabores esperam Edir Macedo: um depoimento na CPI do narcotrifico ¢ inves-
tigagdo da Receita Federal ~ manchete do Jornal da Tarde de 19/6/1991. Ji a Folha de S. Paulo, do dia 20 de
junho, traz a manchete: BISPO EDIR DIZ QUE FORTUNA E OBRA DE DEUS - Lider da Igreja Univer-
sal atribui acusagdes & ‘inveja’; dono do BMW mostra carta do Detran assumindo troca de placas. O caso
em foco era um carro importado, de chapa fria, encontrado pela Policia Federal na garagem de seu aparta-
mento, no Condominio Santa Helena, na Chécara Flora em Sao Paulo”.

10 Manchete do Semandrio Folha Universal, de 28 de janeiro a 03 de fevereiro de 1996:
“IGREJAS SUPERLOTAM EM TODO O MUNDO -- Nio € apenas no Brasil que a IURD tem sido perse-
guida. Também ndo é s6 af que ela cresce. Em todo o mundo, milhares de pessoas estdo sendo alcangadas
pelo poder de Deus, por intermédio do trabalho evangelistico da Igreja Universal. A luta contra a doenga, a
miséria, 0 sofrimento, ¢ todos os males que afligem as pessoas, se faz necessédria em qualquer lugar do
mundo. Af estd a principal razdo da expansio desta obra, que é de Deus”.
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de Belo Horizonte. Na Avenida Paulista, a Igreja possui 0 Banco de Crédi-
to Metropolitano.

Seus sermdes ¢ formas de abordagem vé€m sendo sustentadas e
aperfeicoadas por uma estrutura de comunicagio muito bem elaborada:
“Venha para a Igreja Universal, onde o milagre € coisa natural”. Venha...
ndo s6 como telespectador, mas, principalmente, como fiel freqiientador
dos cultos. Dentro da TURD, o fiel ouve a palavra, de cunho popular, que
aponta vdrios problemas sociais, mas os transfere para o universo espiritu-
al, culminando na pritica do exorcismo. Os pastores advertem os ouvintes
acerca das “entidades” que atacam as pessoas, identificadas principalmente
no vocabulério do espiritismo e da umbanda.

A recesséo, o desemprego, a falta de perspectivas transforma-
ram-se em catalisadores do pentecostalismo no Brasil, sem que, no en-
tanto, este apresente solugdes materiais para o problema. O pobre en-
contra na cura divina o alivio para suas dificuldades e no exorcismo a
explicacdo para a existé€ncia delas. Seguindo este raciocinio, ha que se
considerar o baixo nivel de escolaridade entre os pentecostais e 0 pouco
ou nenhum incentivo ao pensamento intelectual, o que leva ao
questionamento sobre até que ponto a figura do Diabo ndo € um instru-
mento de controle: € possivel contrariar um “ungido de Deus” (pastor)
caso ele alegue a possessdo de um fiel? E, se ele compartilhar com a
platéia o que estd “sentindo” como sendo a vontade de Deus ou revela-
¢do do Espirito Santo? Normalmente, entre os pentecostais, o pastor é
oriundo da prépria comunidade e exerce o ministério sem nenhum pre-
paro especial, 2 diferenca dos catdlicos e protestantes historicos, que
estudam a Palavra com profundidade.

As diferengas tornam-se ainda maiores no campo da
hermenéutica. Modernamente, as igrejas histdricas tém-se preocupado
com os aspectos sociais da religido, seu comprometimento com o proxi-
mo e as transformagdes da sociedade, o que vai de encontro ao
pentecostalismo, que apregoa um Evangelho puramente espiritualista;
se tudo ocorre na esfera espiritual, todo e qualquer conflito acontece em
fun¢do do Bem e do Mal, de Deus e do Diabo. Novamente, vislumbra-se
o dominio do discurso demoniaco, pois o fiel luta o tempo todo contra
algo que nio vé, mas que estd a espreita, pronto a lhe devorar, como tdo
bem admoestou um pastor da TURD: “Se vocé tem dinheiro af no bolso
e ndo quer dar, é o Diabo!”.
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Nio € a falta de dinheiro ou ndo participar da coleta porque j&
colaborou em outra, ou mesmo o fato de precisar pagar o 6nibus para voltar
para casa, mas o Diabo, mencionado mais do que Deus, jd que é uma das
personagens principais que povoa tal imagindrio, servindo de referencial
na aceitagdo e rejei¢do de comportamentos e atitudes mentais e culturais.
No caso da IURD, seu discurso televisivo, dos cultos e livros vem carrega-
do de forte contetido emocional, interpretagdes literais da Biblia e adapta-
¢do de seus textos aos problemas do cotidiano. Estes fatores acarretam grande
adesdo de pessoas, que sentem-se bem ao ouvir uma pregag@o que esteja ao
alcance de seu entendimento e que, a0 mesmo tempo, ofereca-lhe explica-
¢Oes sobre certos acontecimentos. Tais explicages recaem, na maioria das
vezes, na figura do Diabo.

Por isso, o exorcismo assume papel tdo fundamental: é o canal
para a purificagio e a harmonia com Deus. Nas noites de sexta-feira, o fiel
€ muitas vezes convidado a passar sobre um tapete de sal ou um tapete
vermelho para queimar os demonios e obrigé-los a se manifestarem. O cli-
ma que se forma, refor¢ado por cénticos de expulsdo e oragdes “fortes”,
produzira uma catarse coletiva, o livramento e o alivio do individuo.

A possessdo tem vdrios motivos, sendo o principal deles, a rejei-
¢do a Cristo (MACEDO, 1990, p. 48). A possessdo seguem-se alguns si-
nais: nervosismo, dores de cabega, ins6nia, medo, desmaios constantes,
desejo de suicidio. “Isso € possessdo. Ter o corpo usado pelos demdnios
para habitacdo. [...] Os espiritos ndo tém tamanho e podem se alojar de
acordo com suas preferéncias em certos lugares do corpo humano.
(MACEDO, 1990, p. 66-71)

Macedo prossegue com a satanizagfo da realidade:

Vivemos em plena era do demonismo. O espiritismo est4, sob
as suas mais diversas ramificagdes, dominando a mente das
pessoas. As religides orientais, regadas a deménios, estdo, sob
a capa cristd ou ndo, invadindo o mundo, entrando nos saldes
de festa e coabitando nos casebres das favelas com os homens.
Com vasta distribuigdo de literatura e pregacdo disfargada, estdo
por toda a parte disseminando a prética do demonismo. (Idem,
p. 131)
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Segundo a IURD, mesmo as Igrejas tradicionais seriam cativas do
deménio “Exu Tradi¢@o”. A Igreja Catélica estaria atuando sempre em con-
junto com a méfia, lavando dinheiro sujo; também promoveria a miséria no
Terceiro Mundo por motivos politicos: “No Brasil, em seitas como Vodu,
Macumba, Quimbanda, Candomblé ou Umbanda, os demdnios séo agrada-
dos e servidos como deuses”. (MACEDO, 1990, p. 20)

Como jé foi mencionado, questionar a autoridade de um lider reli-
gioso e “ungido de Deus” é muito delicado; mediante este fato e por anteci-
pacdo, o bispo Macedo recomenda que o lider espiritual seja visto como o
préprio Jesus e, “por isso mesmo, todas as suas falhas, erros ou defeitos
jamais devem ser vistos”. (MACEDO, 1990a, p. 82)

A autoridade de Macedo advém de seu carisma e de sua compre-
ensdo do mundo espiritual, que mostra ao fiel existir solugdo para todos os
seus problemas. Quando estimula seu leitor a ndo olhar os defeitos do
pastor, assim procede por ter sua autoridade legitimada pelo grande nime-
ro de pessoas que faz parte de sua igreja e reconhece sua pregagéo como
coerente ¢ em ressondncia com suas necessidades. Embora Macedo colo-
que-se como um liberal que dirige uma igreja onde nada é proibido, sua
fala e escritos, os muitos livros que tem publicado, demonstram a intengao
do exercicio do poder sobre os membros da congregaggo por meio da utili-
zag¢do do mundo sobrenatural. Ele é conhecedor, como homem de Deus e
“ungido”, do universo que mantém as pessoas prisioneiras das trevas e sabe
como buscar solugdo. Esta relagiio de poder é reforgada pela imagem de
perseguico descrita na Biblia para aqueles que temem a Jesus, argumento
que o bispo utiliza recorrentemente em seus livros.

A TURD € categérica em sua andlise da realidade social, e esta
realidade guarda intima relagdo com Satands e a possessdo. Macedo recu-
pera do imagindrio coletivo brasileiro, de influéncia africana, a idéia de um
cotidiano acompanhado por espiritos, neste caso, malignos; seu discurso €
familiar as pessoas que o ouvem e faz sentido para elas. Sua autoridade na
expulsdo de demdnios é comentada com espanto e admiragdo pelos pasto-
res de outras denominagdes evangélicas, bem como sua capacidade de lotar
estadios. Contudo, a estrutura da IURD n#o € voltada para o culto a perso-
nalidade: a IURD € que deve liderar o espago evangélico e sobrepor-se a
Igreja Catélica. O centro do discurso ndo estd no bispo e sim na missdo
daquela organizagdo: o exorcismo. O controle sobre o fiel acontece em

Histéria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 123-141, 2001. Editora da UFPR



134 SOUZA, E. C. B. de A demonizagdo do cotidiano...

todas as esferas, minando a possibilidade de diividas, pois o préprio
questionamento funcionaria como um gerador de culpa e uma “brecha”
para o diabo: “Seja obediente as normas da sua igreja e aos pastores ou
lideres que Jesus constituiu sobre ela”. (MACEDQO, 1990, P. 158)

A figura do diabo é, portanto, construida e solidificada no imagi-
ndrio da IURD, 4 medida que poder e dominio sdo habilmente exercidos
por meio do discurso falado e escrito, que demonstra ao ficl a sua grande
capacidade de enfrentar o demonio e de colocar-se aos pés do Senhor. Para
tanto, € preciso compreender que tudo é um reflexo da luta entre o Beme o
Mal.

De um modo geral, sdo muitas as igrejas sob a bandeira do
pentecostalismo, porém, a IURD tem em sua doutrina os trés eixos mais
marcantes do neopentecostalismo: prosperidade financeira, demonizagao
da realidade e uso intenso dos meios de comunicagio.

E fato que o pentecostalismo estd mudando. Outrora, as religides
de salvagdo atraiam somente as camadas mais pobres, uma vez que todo o
sofrimento de uma vida de privagdes e necessidades seria recompensada
apds a morte, na eternidade. Durante décadas houve forte énfase na desva-
lorizagdo do mundo e um sentimento de separagdo do mesmo, realgando
habitos e comportamentos que assegurassem a santidade (Holiness). A con-
versdo de membros de classe média acabou por gerar tensoes no interior do
pentecostalismo, que teve que repensar seu modo de inser¢do no mundo e
seu discurso. Ou mantinha sua conduta ascética ou fazia concessoes. E fé-
las. Os adeptos mais abastados tendem a desejar a realizagdo de seus obje-
tivos de vida e o direito de usufruir de sua boa sorte, obviamente merecida.
(WEBER, 1982, p. 314) Algumas liderancas optaram por adequar seu dis-
curso as expectativas dos fiéis, que com muito menos culpa queriam des-
frutar dos prazeres proporcionados pelos bens materiais; comegava a aco-
modag@o ao mundo.

Porém, estas mudangas nio ocorreram sem motivo. Ha, no Brasil,
a importagdo de teologias, literatura, ritmos musicais e até mesmo modelos
de éxtase, que passario a influenciar os meios evangélicos. Uma vez que o
protestantismo convive historicamente com o pluralismo, haverd neste grande
cendrio lugar para todos, mas algumas denominagdes crescerdo mais, entre
elas a IURD, que baseia-se na Teologia da Prosperidade (TP) ¢ da Guerra
Espiritual, pela expulsdo do Diabo (TGE).
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Teologia da Prosperidade e da Guerra Espiritual

A TP surgiu nos Estados Unidos no comego dos anos 40, sendo
reconhecida como doutrina na década de 70. Agregava vdrias tradigdes reli-
giosas distintas (ocidentais e orientais), praticas esotéricas, paramédicas e de
auto-ajuda. A Palavra, neste contexto, torna-se muito importante. Deus criou
o mundo pela palavra e o cristdo tem condi¢es de trazer a existéncia béngios
¢ prosperidade ao confessar a palavra em voz alta, com fé e “em nome de
Jesus. Saide perfeita, prosperidade material, triunfo sobre o Diabo e vitéria
sobre todo e qualquer sofrimento”, assim preconizava tal doutrina.

No Brasil, a TP vem justamente corroborar com o anseio de aco-
modacio ao mundo de certas liderancas, a possibilidade de mobilidade so-
cial para alguns fiéis e a manutencdo de um status ja adquirido para outros,
sem o sentimento de culpa. Na busca da béngdo, o fiel deve determinar,
decretar, reivindicar e exigir de Deus que Ele cumpra sua parte no acordo,
pois ao fiel compete dar dizimos e ofertas. A Deus cabe abengoar.

Mas, muitas vezes, ndo ocorre o que foi determinado. Por qué?
Segundo os lideres concordantes com a TP, a falha ocorre ora porque o fiel
tem pouca fé; ora por seu comportamento pecaminoso; ora pelas maldi¢coes
enviadas pelo Diabo e seus demonios, que tornam o cristdo seu escravo.
Depende do fiel receber ou néo a béngdo e qualquer divida impossibilita
seu recebimento. A pobreza significa falta de fé. J4 para quem tem fé, a TP
traz novidades alvissareiras. Deus torna-se a fonte inesgotavel de satisfa-
¢do das necessidades recorrentes de uma sociedade consumista; pouco é
tratada a questio da salvagio apds a morte ou do sofrimento, tribulagio e
persegui¢des que o cristdo poderd enfrentar em nome de Cristo.

A soberania de Deus € subjugada ao interesse do cristdio, uma vez
que os verbos pedir, rogar e suplicar sdo substituidos por decretar, deter-
minar, reivindicar e exigir. A conduta ascética, de negagdo do “mundo”, é
deixada de lado para que o crente usufrua de prazeres, de bens materiais, de
ascensdo profissional e de satisfagdo pessoal. Segundo os pregadores da
TP, Jesus veio a0 mundo pregar o Evangelho para os pobres para que dei-
xassem de ser pobres. (MARIANO, 1996, p. 33) Se antes ndo havia um
reconhecimento de tal verdade, era porque o Diabo obscurecia a visdo dos
crentes. Mas, no momento em que os ardis satanicos tornaram-se conheci-
dos, é possivel estabelecer uma sociedade com Deus, em que cabe ao cren-
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te pagar seu dizimo, ter fé e profetizar a Palavra em voz alta. Isto possibilita
ao fiel dar de dedo no rosto de Deus exigindo que cumpra as promessas
contidas na Biblia. Novamente, a soberania divina € subtraida, Deus fica a
mercé da vontade dos fiéis.

Macedo ensina como exigir de Deus o que se deseja:

Comece hoje, agora mesmo, a cobrar d’Ele tudo aquilo que Ele .
tem prometido (...) O ditado popular de que ‘promessa € divida’
se aplica também para Deus. Tudo aquilo que Ele promete na
sua palavra é uma dfvida que tem para com vocé (...) Dar
dizimos é candidatar-se a receber béngdos sem medida, de
acordo com o que diz a Biblia (...) Quando pagamos o dizimo
a Deus, Ele fica na obrigagéo (porque prometeu) de cumprir a
Sua Palavra, repreendendo os espiritos devoradores (...) Quem
¢ que tem o direito de provar a Deus, de cobrar d’Ele aquilo
que prometeu? O dizimista! (...) Conhecemos muitos homens
famosos que provaram a Deus no respeito ao dizimo e se
transformaram em grandes miliondrios, como o sr. Colgate, o
st. Ford e o sr. Caterpilar. (MACEDO, 1990b, p. 36)

Mas como € possivel que tantos déem o dizimo e néo tenham alte-
racoes significativas em sua vida? Segundo Macedo, porque neste mundo
administrado por homens, para ser prospero, é preciso também ter talento,
inteligéncia e astucia. O dizimo € uma taxa fixa, mas pastores da IURD em
Belo Horizonte inovaram pedindo 30%: 10% para o Pai, 10% para o Filho
e 10% para o Espirito Santo (MARIANO, 1996, p. 37) pois € no momento
das ofertas que se abrem as possibilidades de uma boa arrecadacéo. O fiel
é estimulado a desafiar a Deus e dar quantias que fagam falta no seu orga-
mento, pois isto demonstra sua fé e ao mesmo tempo o tamanho da béng¢do
que receberd. B preciso que o fiel d&€ o primeiro passo, pois sendo Deus
nada podera fazer por ele. Qualquer divida ou hesitagio néo sé procede do
diabo, como coloca o fiel em posi¢cdo de ouvir sermdes sobre seu
envolvimento com demdnios. Uma das técnicas utilizadas pela IURD € a
da repeticdo das mensagens nas pregagdes: normalmente, os temas versam
sobre prosperidade financeira e agio diabélica.

A estrutura do discurso da TP recorre ao diabo para explicar o
insucesso de muitos e, a0 mesmo tempo, oprimir aquele que ndo deseja
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limpar toda sua carteira em favor da igreja. Mas a &nfase no demonio nzg
péra af. Chama a aten¢do o quanto € recorrente a atuagio do Mal e o niime-
ro sem par de pessoas por ele possuidas, em se tratando de alguns discursog
neopentecostais, em especial, da IURD. Em alguns destes grupos, a figura
do diabo assemelha-se & idéia que dele se tinha nas Idades Média e Moder-
na, ou seja, cheio de perversas paixdes, extremamente poderoso e com ca-
pacidade de possuir facilmente qualquer individuo.

Na IURD, a satanizac@o do cotidiano leva fiéis a crerem que ji o
viram voando: diabinhos com suas flechas; ou entdo, na forma de doengas
(suas orelhas pontudas sdo vistas em radiografias que diagnosticaram do-
engas), vicios e problemas. Os erros cometidos pelo fiel antes de sua con-
versao, como roubo, prostitui¢io, brigas, envolvimento com drogas, magia
e rituais considerados malignos, sdo contados com muita naturalidade e até
com certo exagero, pois o responsével por tudo € o diabo, logo, vergonha
ou arrependimento nfo sdo sentimentos trazidos a publico. Alids, a Tercei-
ra Onda ou o Neopentecostalismo distingue-se das demais pela caracteris-
tica de libertagdo promovida pelo diabo, sem considerar o cerne do Cristi-
anismo, ou seja, o arrependimento pessoal dos pecados cometidos. Na es-
teira da demonizagdo, também produtos de consumo, pessoas € outros gru-
pos religiosos ndo-cristdos como o espiritismo, os afro-brasileiros e a Nova
Era sdo acusados de terem parte com o diabo. No universo pentecostal s6
existem Deus Pai, Deus Filho, Espirito Santo e o diabo.

Deus e o Diabo sdo bastante ativos, e o fiel fica no meio deste
embate de forgas; a proximidade com o sobrenatural ¢ intensa e didria. Por
isso, receber o Espirito Santo para o fiel e ser possuido pelo dem6nio para
o pecador sdo acontecimentos naturais.

De um modo geral, o tema demdnio, exorcismo e possessdo faz-se
presente no Cristianismo desde sua origem. O pentecostalismo nio inova
quando trata destes temas ou da origem do Mal como demoniaca, pelo con-
trario, estabelece uma ligagdo muito estreita com todo o universo religioso
dominante no Brasil. Possivelmente, quando alguém procura por uma igre-
ja pentecostal ja cré ser possivel a atuac@o do diabo em sua vida. (MARIZ,
1997, p. 47) O ato de converter-se significa, na maior parte das vezes,
redefinir a atuagio do diabo e até mesmo descobrir dreas de atuagao antes
desconhecidas. Macedo, dentre os livros pesquisados, trata de forma muito
detalhada o universo diabdlico em Orixds, Caboclos & Guias: Deuses ou
Deménios?.
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Esta luta constante contra o diabo € denominada Teologia da Guerra
Espiritual (TGE). Adeptos argentinos e norte-americanos que tratam deste
assunto também utilizam argumentos semelhantes aos de Macedo que se
refere as religides ndo-cristés, afirmando, inclusive, a existéncia de “demd-
nios territoriais” para cada povo ndo-cristdo. As crises sociais, politicas €
econdmicas também seriam aberturas para a atuag&o do diabo. Colocada a
questdo dentro de um ponto de vista maniqueista, hd uma negacéo de qual-
quer responsabilidade do sujeito por seus atos e ndo € reconhecida a liber-
dade de tomar decisGes, ou seja, de exercer o livre-arbitrio.

Esta vis@o apdia-se em diversas passagens do Antigo e do Novo
Testamento:

“No dia em que os filhos de Deus vieram se apresentar a lavé,
entre eles veio também Satands.” (J6 1.6)

“Nzo mais oferecerdo seus sacrificios aos demonios, com 0s
quais se prostituem.” (Levitico 17.7)

“Sujeitai-vos portanto a Deus, mas resisti ao Diabo, e ele fugird
de vés.” (Tiago 4.7)

“Nem deis lugar ao Diabo.” (Efésios 4.27)

“Revesti-vos de toda a armadura de Deus, para poderdes ficar
firmes contra as ciladas do Diabo.” (Efésios 6.11)

“E disse-lhes: Ide por todo 0 mundo e pregai o evangelho a
toda a criatura {...) Estes sinais hdo de acompanhar aqueles
que créem: em meu nome, expelirdo deménios; falardo novas
linguas; pegardo em serpentes (..).” (Marcos 16.15-18)

Esta ndo é, portanto, uma visdo de mundo recente. Teologias deste
tipo, aliadas a uma mentalidade religiosa que identifica a presenca do dia-
bo em tudo e no outro que pensa e € diferente, nortearam muitos processos
inquisitdrios, perseguigdes e mortes nas Idades Média e Moderna. Confor-
me Laura de Mello e Souza, “os jesuitas haviam desempenhado fungdo
demonizadora durante o século XVI, vendo sabbat nas cerimdnias indige-
nas”. (MELO E SOUZA, 1987, p. 378)

No inicio da Idade Moderna, protestantes e catélicos centraliza-
vam seu discurso no demoénio e, inclusive, cada facgio afirmava que a outra
tinha parte com o diabo. Portanto, satanizar a realidade ndo é um discurso
inovador. A TURD inova quando torna o diabo banal. Ele estd presente todo
o tempo nas pregagdes: explica as doengas, a inseguranca emocional, a ma
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situacdo financeira, o casamento desfeito... Profano e sagrado misturam-se
na banalizago da figura do diabo. Na maioria das religides, tanto as mani-
festagoes do Mal ou do diabo, como os milagres, ndo ocorrem todo o tem-
po. Mas, a IURD faz sua propaganda afirmando que o milagre na sua igreja
€ coisa natural. Ao mesmo tempo que o Diabo € conclamado a estar pre-
sente constantemente, ele também é enfrentado. Na Idade Moderna, os fiéis
necessitavam de um exorcista, que, por meio de seu conhecimento e autori-
dade sobre os demdnios, traria a libertacdo. NA TURD, o fiel enfrenta o
Diabo; recorre ao pastor em muitos momentos, mas é estimulado a derrotar
Satands em “Nome de Jesus”.

O poder de vitéria sobre o Mal € assim distribuido entre os crentes,
que dele se apropriam e utilizam-no cotidianamente, em seu favor. Ao lado
do uso intenso da midia eletronica, da divulgagio da doutrina por meio de
livros e da prética do exorcismo, transformado num poder passivel de ser
exercido por todos, reside o sucesso da mensagem da Igreja Universal do
Reino de Deus junto a seus fiéis.
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RESUMO

Este artigo pretende questionar as condigdes e as possibilidades para a
formulagdo de um quadro teérico-metodolégico sobre as paixdes
politicas nos tempos presentes. Num primeiro momento, propde um
inventdrio das pesquisas elaboradas nesta drea, servindo-se de alguns
textos cldssicos (Platdo, Maquiavel, Tocqueville e Marx), para, em
seguida, questionar as razdes de um certo esquecimento e de um certo
retorno das mesmas. Num segundo momento, este texto propde a
formulag@o de questSes essenciais que envolvem o sujeito individual,
as paixdes coletivas e a andlise das paixdes politicas, fundamentadas
particularmente num certo niimero de disciplinas (Psicologia, Psicologia
Social e Ciéncias Polfticas). Finalmente, aborda as paixdes que dominam
o mundo atual (desigualdades, competi¢des etc.), questionando o papel
e a influéncia dos media e da globalizago.

Palavras-chave: paixdes politicas, afetividades, Ciéncias Sociais e
Politicas.

ABSTRACT

This article will question the conditions and possibilities for proposing
a theoretical and methodological framework when studying political
passions nowadays. First, by suggesting an inventory of the researches
conducted in that area, drawing from classical texts by Plato, Machiavel,
Tocqueville and Marx, then by guestioning the causes for their being
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somewhat forgotten and their returning. Next, it will formulate essential
questions which involve the individual, collective passions and the
analysis of the political passions, based particularly on a certain number
of subjects (Psychology, Social Psychology and Political Science). Last,
it will discuss the passions which dominate today’s world (inequality,
competition etc.), by questioning the role and the influence of media
and globalization.

Key-words: political passions, affectivity, Social and Political Sciences.

As emogdes, os sentimentos, as paixdes encontram-se presentes
nas institui¢des, nas decisdes, nos fatos politicos e fazem parte da experién-
cia cotidiana: esperancas e inquietudes durante as campanhas eleitorais,
alegrias e decepgdes face aos resultados, iras, ciimes e rancores no seio de
um partido, angistia diante das ameagas imaginadas, entusiasmo quando se
proclama uma vitéria nacional ou humilhacdo quando se proclama uma
derrota. Todos esses fatos sdo bem conhecidos. Eles abundam ao longo da
histéria e manifestam-se incessantemente, sob formas sempre renovadas.
Nio duvidamos que esses afetos tenham conseqiiéncias miuiltiplas, as vezes
decisivas, no incessante desencadeamento da vida em comunidade. Alids,
ndo se pode duvidar das conseqiiéncias, eventualmente dramdticas,
provocadas pelos ddios interéticos. No entanto, as Ci€ncias Sociais e Poli-
ticas ndo elaboram, senfo raro ou excepcionalmente, uma reflexdo sobre os
fatos relativos a sensibilidade politica, como se os esfor¢os de explicagio e
de racionalizagdo dentro do conhecimento conduzissem, inevitavelmente,
auma negligéncia das dimensdes afetivas e passionais.

Este artigo tem por objetivo despertar nossa atencao para essas
interrogac¢des, abordando-as de uma maneira geral. Qual € o interesse das
pesquisas sobre as afetividades? Que questdes deverdo ser formuladas? Que
teorias deverdo servir de base e que trabalhos serdo considerados exempla-
res? Como conduzir tais pesquisas? Como introduzir, no seio de uma pes-
quisa em Ciéncias Politicas, uma atengdo mais sistemdtica em torno da im-
portincia dos afetos? Por fim, sobre este assunto, quais sdo as novas carac-
teristicas da situacdo social atual?
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Os precursores da andlise das paixdes politicas

Antes de mais nada, convém lembrar que, no que diz respeito i
reflexdo sobre as paixdes sociais e politicas, existem importantes preceden-
tes histéricos. Essa reflexdo foi continuamente retomada e renovada a par-
tir da sua elaboragio pelos filésofos gregos. Os grandes pensadores da vida
politica procuraram compreender e explicar algumas questdes. Por que e
em quais circunstancias os cidadios podem conhecer sentimentos de céle-
ra, de furor ou de entusiasmo, atuar coletivamente para exprimir seu 6dio,
entusiasmar-se por uma causa comum ou destruir simbolos detestdveis, acei-
tar, as vezes, riscos de morte para além do desejo instintivo da sua prépria
preservagio?

Faremos, de maneira muito breve, a leitura de quatro textos exem-
plares, extraidos das obras de Platdo, Maquiavel, Tocqueville e Marx.

No Livro Oitavo da Repiiblica, Platdo interroga-se sobre as paixdes
comparadas entre diferentes constitui¢es. Ele apresenta as caracteristicas
das constitui¢des que nomeia como “imperfeitas™; a aristocracia, a oligar-
quia, a democracia e a tirania, que ele opde a Cidade (pdlis) ideal. Desenvol-
ve, entdo, a tese de que as paixdes sdo diferentes de acordo com as institui-
¢Oes ¢, no interior destas de acordo com as classes sociais. Pode-se dizer que
a problemética sécio-politica das paixdes € enunciada, nesses textos, pela
primeira vez na histéria da filosofia, de forma sistematica. Por exemplo, uma
oligarquia despética, como a de Esparta, exacerba, junto as familias domi-
nantes, o desejo de possuir € de dominar, assim como a concorréncia entre
essas famflias, pela riqueza e pelas honras. “Eles glorificam o rico, o admi-
ram, o conduzem ao poder, e desprezam o pobre”' . Do mesmo modo, essa
constituigcdo oligirquica, que condena a maioria da populagdo a indigéncia,
exacerba o ddio junto a esses desfavorecidos que, como escreve Platdo, “[...]
s6 sonham com a revolugfo™.

Platdo serve-se desta tese para explicar cada uma das constitui-
¢oes, apresentando como evidéncia essa intima relagfo existente entre uma
estrutura sécio-politica € a organizagio das paixdes. Hipétese estrutural,

1 PLATON, La République. Ocuvres compltes. Paris: Gallimard, La Pléiade, 551 a.
2 Ibid, 555d.
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pode-se dizer, segundo a qual o regime das paixdes (por um lado, a avidez
¢, por outro, o 6dio coletivo entre os dominantes) estd relacionado a divisdo
radical entre as poucas familias dominantes e os pobres. A estrutura, poder-
se-ia dizer em linguagem “holista” (considerando uma sociedade como uma
totalidade), gera a bipolarizacado afetiva e os sentimentos de competigéo, de
inveja e de desprezo.

Platio acrescenta que a estas constituigdes corresponde uma certa
psicologia do individuo. Segundo ele, hd um “homem da oligarquia” como
existe um “homem da democracia”: arrogante e vindicativo no interior das
familias dominantes da oligarquia, pouco voltado para as artes ¢, de uma
maneira sérdida, avaro, leviano e inconstante no interior da democracia,
levado, segundo Platdo (que, como sabemos, ndio tem muita admiragdo pela
democracia ateniense), a futilidade. Para nosso tema, paginas tdo impor-
tantes como estas poderiam ser relidas em Aristételes (sobre as classes
médias em Atenas), em Santo Agostinho (sobre o comportamento dos cida-
daos romanos), em Ibn’Khaldoun e em Spinoza, bem mais tarde. Dentre as
releituras, destaca-se O Principe, de Maquiavel, que expde outra questdo
de ordem especificamente politica. Como governar o Principado? Como
conseguir governa-lo? Como conquistar e conservar o poder quando os
governados sio dvidos e inconstantes, quando os grandes, os detentores de
riquezas, querem dominar, e quando os pobres, o povo, resistem necessa-
riamente a avidez das familias nobres? Como governar o Estado? Como
governar as paixdes a fim de conservar o poder? Uma dimenséo essencial
de tais a¢des consiste em agir sobre as emogdes, sobre os sentimentos, so-
bre os medos, sobre a avidez, com o firme propésito de evitar os édios
coletivos, que constituem o perigo essencial para o poder. “[...] a melhor
fortaleza é nio ser odiado pelo povo: pois ainda que vocé controle os pode-
rosos, quando o povo manifesta, por vocé, o 6dio, eles ndo o salvardo™.

Tal precau¢io nédo exclui o recurso a violéncia e mesmo a cruelda-
de. B preciso saber, por exemplo, punir de maneira violenta, provocar a
morte ainda que em seguida se use de uma certa mansiddo. Saber punir um
chefe de grande familia, condend-lo 4 morte, mas jamais se apoderar nem
das mulheres nem de seus bens, porquanto vocé incorreria no risco de ja-

3 MACHIAVEL. Le Prince. Ocuvres complétes. Paris: Gallimard, La Pléiade, 1982, p.356.
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mais ser perdoado. Recuperando mais rapidamente ainda Montesquieu e
sua teoria dos tr€s principios, que é bem conhecida: o terror (sentimento
dominante num regime despético), a honra, na aristocracia, a virtude na
repiblica; principios que, a0 mesmo tempo, caracterizam as constituigdes
e, simultancamente, designam as paix3es dominantes e normativas.

Seria interessante reler Tocqueville sob essa perspectiva, princi-
palmente as paginas consagradas s “paixdes gerais ¢ dominantes”, que se
encontram no volume dotis de A democracia na América*. Nesse texto, ele
desenvolve a tese segundo a qual trés paixdes seriam dominantes na demo-
cracia: a avidez pelos bens materiais, a igualdade e a liberdade, em
contraposico ao gosto pela gldria e pela honra, paixdes da aristocracia. A
avidez pelos bens materiais, pela fortuna, verdadeira “paixdo-mie”
onipresente, tem efeitos benéficos na producéo das riquezas. A paixdo pela
igualdade desenvolve, de maneira intensa, as invejas e os cilimes entre os
cidaddos. Finalmente, a liberdade, pois é, como a igualdade, um dos princi-
pios da constitui¢do democritica.

Essa andlise das paixdes € fundamental na reflexo de Tocqueville,
pois lhe possibilita esbogar os perigos que ameagam o futuro das democra-
cias. Com efeito, de acordo com esse segundo volume, o desenvolvimento
dessas trés paixdes ameaga os principios que fundam a democracia. Ndo hd
razao para se pensar que a primeira das trés paixGes perderd o seu vigor.
Entretanto, pode-se pensar que a paixdo pela igualdade, paixdo insidiosa e
perniciosa, entrard em conflito com as exigéncias da liberdade individual.
Esta seria a principal explicagdo para o fortalecimento do “despotismo bran-
do”, que satisfaria os apetites da igualdade, mas ao prego de uma regresséo
das exigéncias de liberdade. A paixdo pela igualdade ameaga sufocar o
gosto pela liberdade, que € o mais frigil dos principios e cujos verdadeiros
defensores sio menos numMerosos>.

Para terminar essa rapida evocac@o de alguns dos grandes precur-
sores da anélise das paixdes, poderemos, a partir dessa mesma perspectiva,
proceder a uma leitura de Marx. Conservemos, sobretudo, o Marx fildsofo
e economista, mas também profeta politico.

4 TOCQUEVILLE, A. De la démocratie en Amérique (1830-35), Paris: Gallimard, t. 2,
1986,
5  Ibid.
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Quando relemos suas obras histéricas —As lutas de classe na Franga
e, mais exatamente, O 18 Brumdrio de Luis Bonaparte (de 1852) —, € pos-
sivel avaliar a importincia que Marx concede, por exemplo, aos 6dios cole-
tivos, aos medos, as iras e as identificagdes. No /8 Brumdrio, Marx analisa
duas identificacdes historicas opostas: a dos Jacobinos e a dos camponeses
parceiros. Em relagdo a primeira, os revoluciondrios jacobinos identifica-
ram-se aos her6is da Roma antiga: “{...} servindo-se de uma fraseologia
romana, eles efetuaram, no costume romano, a tarefa de sua época” e, pu-
deram, assim, “manter seu entusiasmo no nivel da grande tragédia histdri-
ca”s,

Os camponeses que conduziram Luis Bonaparte ao poder, expri-
miram igualmente uma identificagdo, para eles exaltante, porque revivem,
junto ao sobrinho do Imperador, as ilusées do Primeiro Império. Todavia,
na perspectiva de Marx, esses camponeses, ao invés de promoverem a His-
téria, frearam o seu préprio curso e votaram contra 0s seus proprios interes-
ses. Fidelidades e entusiasmos que também seriam necessarios as futuras
acOes operdrias e que requereriam, segundo o autor, uma verdadeira “pai-
x40 revoluciondria”.

Sem prolongar a lista de exemplos, lembremos apenas que esses
observadores da vida politica construiram modelos de andlise das paixdes
politicas, salientaram sua importincia e suas conseqiiéncias, colocando-os
em situacGes histdricas concretas. Eles interpretaram as paixdes ndo como
sintomas de irracionalidade, mas como dimensdes essenciais da experién-
cia histdrica. Por razdes diversas, esses grandes textos representam uma
fonte intelectual importante, sobretudo, pelo fato de apresentarem numero-
sos dados empiricos. Platdo, Maquiavel, Tocqueville observam sociedades
singulares — Atenas, os Principados italianos, os Estados Unidos dos anos
1830 — e evocam as emogdes, as paixdes de tais sociedades, como eram
capazes de percebé-las. Essas ligdes estariam esquecidas?

6 MARX, C. Le 18 Brumaire de Louis Bonaparte (1852): Paris. Ed. sociales, 1969, p.16.
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Um esquecimento e um reencontro

Pode-se questionar a respeito de um certo apagamento dessas ang-
lises por parte das Ciéncias Sociais. Dentre as diversas razdes que puderam
desviar as pesquisas em Ciéncias Sociais das andlises das subjetividades,
podemos salientar que o imperativo de cientificidade esteve, em geral,
associado ao behaviorismo, assim como aos métodos quantitativos. Para
um certo tipo de Positivismo, a afetividade era relacionada ao irracional e
aquilo que nio pode ser conhecido. Além do mais, o préprio desenvolvi-
mento das Ciéncias Sociais e Humanas contribuiu para fragmentar os fend-
menos, deixando as pesquisas sobre a afetividade ao cargo somente da psi-
cologia dos individuos. Este fato induziu a uma divida sobre as possibili-
dades das Ciéncias Politicas restituirem esse dominio ao seu campo de es-
tudo.

E importante acrescentarmos, todavia, que os fundadores da Soci-
ologia, Durkheim e Max Weber, por exemplo, de modo algum incitam a
eliminagdo das afetividades. Durkheim, certamente, aspira a objetividade:
no Suicidio, ele recorre essencialmente as pesquisas quantitativas, tratando-as
estatisticamente. J4 em As Regras do Método Socioldgico, ele define o ob-
jeto da Sociologia e, na lista dos objetos que lhe sfo atribuidos, cita tam-
bém, segundo sua expressao freqiiente, “os sentimentos”, ou ainda, “as ma-
neiras de ser, os sentimentos™ . Nas suas explicagdes sobre as variagdes
das taxas de suicidio e nas suas hip6teses sobre As formas elementares da
vida religiosa, ele evoca constantemente as angustias, os descontentamen-
tos, as decepgdes que explicam os suicidios anbmicos®, ou, segundo sua
expressao, as efervescéncias que suscitam as experiéncias religiosas com-
partilhadas.

Quanto a Max Weber, destacamos trés indicagdes importantes que
permitem analisar as dimensdes afetivas da agdo:

- A importincia dada a compreensdo das intengées, das represen-
tagGes, das atitudes (e néo s6 a explicagdo);

A designacgio, entre os quatro tipos de acfio, “a a¢do afetiva”, de

7  DURKHEIM, E. Les régles de la méthode sociologique. Paris; Flammarion, 1988. p. 99.
8 DURKHEIM, E. Le suicide. Paris: PUF, 1985.
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cardter emocional. Apesar disso, a agdo orientada em direcdo
aos valores ndo € isenta de crengas, de modos de adesdo, que sdo
irredutiveis & agdo puramente racional,

- Osindmeros textos relativos 2 dominagdo carismética, ligada ao

apego, a confianga, a identifica¢do dos cidaddos a seu chefe ®.

As razdes que permitem explicar um certo retorno a esses proble-
mas nas pesquisas em Ciéncias Sociais e Politicas devem ser procuradas
nos limites dos estudos positivistas, por exemplo, naqueles inspirados em
modelos do pensamento utilitarista. Como explicar a persisténcia de prati-
cas ¢ linguagens terroristas em movimentos que se autodesignam religio-
s0s'°? Como explicar a explosdo da Iugoslavia e o siibito renascimento de
divisOes entre croatas, sérvios, bésnios, albaneses, kosovares, divisbes que
pareciam estar ultrapassadas? Como compreender a irrupgéo e a obstina-
¢do sanguindria de alguns genocidios mais recentes? Como compreender,
entre outros, os afetos incondicionais a um partido, as identifica¢des parti-
dérias, as exaltagSes e os gritos de alegria, de hostilidade ou de desprezo,
esses discursos vindicativos permanentes?

Certamente ndo partimos da hipé6tese irracionalista (encontrada em
Vilfredo Pareto), segundo a qual todas as agdes politicas seriam essencial-
mente ‘“non logiques”. Do mesmo modo, ndo se pode esperar que uma ana-
lise das paixdes politicas pretenda fornecer uma explicagiio exaustiva, subs-
tituindo, assim, todas as demais. A chegada de Hitler ao poder explica-se,
em parte, pela crise econdmica iniciada em 1929, pela extenséo do desem-
prego, pela desordem da inflag@o etc. Todavia, pensamos que existe, nessas
andlises econdmicas e histéricas, por mais pertinentes que o sejam, um re-
siduo inexplicado a ser compreendido e analisado. Por que um individuo
como Hitler p6de exercer dominio, inicialmente, sobre um mintsculo gru-
po de adeptos e, em seguida, sobre um partido? Por que tantos alemaes se
sentiram atraidos, reconfortados, convencidos? Como eles puderam se iden-
tificar com Hitler e como puderam encontrar uma identidade positiva no
partido nacional-socialista?

9  WEBER, M. Economie et société. Paris: Plon, 1971.

10 Entre os trabalhos recentes publicados sobre esse assunto, pode-se citar: BRAUD, F
L’émotion en politique. Paris: Presses de Science Po., 1996; ANSARD, P. La gestion des passions politiques.
Lausanne-Paris: I' Age d’Homme, 1983.
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Nio existe uma resposta simples em relagdo a tais questdes (e os
historiadores hoje estdo de acordo sobre os fatos, que sdo bem estudados e
reconstituidos, sem abandonar a nuanga e a polémica sobre as questdes).
Quanto a questdo da afetividade politica, ndo existe resposta simples a ser
dada. Muiltiplas pesquisas podem ser elaboradas em relagfo a esses fend-
menos que encobrem uma parte de obscuridade.

Os sinais das emogoes: perspectivas de andlise

Tentamos, abaixo, formular as questdes essenciais e os meios pos-
siveis de respondé-las:

1- O primeiro desafio €, sem diivida, reagrupar, escolher os rastros,
os sinais das “‘emocdes” (esses afetos vivos e limitados no tempo),
dos “sentimentos” (esses sistemas sdcio-afetivos menos aparentes
e mais duréveis), das “paixdes” (termo que destacamos com suas
ambigiiidades que designam, ao mesmo tempo, a afetividade
vivenciada e a intensidade da ac@o). Esses sinais a serem
reagrupados sdo essencialmente expressdes e praticas significati-
vas. Expressoes que sdo os apelos, os manifestos, os discursos, as
proclamagdes politicas, mas também os discursos ambiguos, cuja
intencdo nédo € propriamente politica. Desde as expressdes artisti-
cas até os contetdos das conversas privadas, o assunto escolhido
deve torna-las significativas. Esse trabalho mobiliza os métodos
das anilises de conteiido, cuja particularidade é reconstituir o sis-
tema afetivo a partir de categorias que permitam fazer aparecer os
afetos dominantes. Segundo as situagoes estudadas, também po-
dem ser utilizados textos que se mostrem reveladores, por exem-
plo: textos literérios, religiosos ou autobiograficos. Trata-se, nesse
caso, somente de um trabalho preliminar.

2- Uma segunda questdo diz respeito ao passado de um sistema
sGcio-afetivo: sua génese e sua formagao existiram no tempo des-
sas paixdes? NGs nos referimos a histdria, ndo a histdria cronoldgi-
ca ou estritamente econfmica, mas a historia das crengas, das ex-
pressdes, tanto quanto a das praticas politicas, dos conflitos soci-
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ais e, sobretudo, das lembrangas por estes deixadas. O analista das
paixdes ndo pode evitar o questionamento sobre o tipo de passado
que lhe diz respeito: trata-se menos do passado do historiador,
reconstruido segundo os critérios da critica, € mais do passado
imaginado, na maijoria das vezes, reconstruido segundo os interes-
ses ou os preconceitos do presente.

A histéria das afetividades é evidentemente lacunar e complexa.
Ela confronta seus estudiosos com a questio das continuidades e
das descontinuidades, como também com as ilusdes em relagdo a
ambas. Como explicar a continuidade das hostilidades e dos édios
ao longo das transformagdes histdricas? Por que, apés a conquista
da Independéncia em 1920, certos irlandeses conservaram, duran-
te mais de 75 anos, sentimentos de hostilidade e de revolta contra
os ingleses? Qu, ainda, por que os kosovares afirmam hoje sua
relagdo privilegiada com a Albinia, como faziam seus ancestrais
hd mais de um século? Somos conduzidos a interrogar sobre a
transmissdo dos afetos (problema que Platdo ja levantava: como a
desprezivel atitude colérica das oligarquias era transmitida as cri-
angas e as novas gera¢des?). Segundo o senso comum, a religido
desempenha de bom grado um papel crucial nesta transmissdo. Um
esteredtipo comum designa os irlandeses como catdlicos, antago-
nistas dos ingleses protestantes. Podemos nos ater & hip6tese geral
de que institui¢des (familiares, escolares, religiosas) participam da
transmissao, do “inculcamento”, dos valores afetivos. No entanto,
somente um estudo cuidadoso das expressdes, das linguagens, dos
simbolos comuns, poderd precisar o papel desempenhado por uma
institui¢@o nesta transmissao’’.

O analista das paixdes politicas é confrontado inevitavelmente com
o problema do cariter coletivo dos afetos. Sabemos que uma forte
tradi¢@o néo cessou de admitir que, um membro de uma classe, de
uma casta, de uma etnia, compartilha necessariamente os amores e
os Odios existentes no seio de seus respectivos grupos. Uma tal
simplificagdo oculta problemas essenciais. Nem todos os republi-

11  Paraasituagdo contemporanea, convém proceder a um exarme cuidadoso do papel da midia.

Nés o faremos em forma de esbogo na conclusdo.
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canos irlandeses compartilham sentimentos de hostilidade em re-
lacdo aos ingleses, assim como nem todos manifestam tais senti-
mentos com a mesma intensidade. Nem todos estdo dispostos a
participar das agdes politicas antibritanicas, e alguns sdo absoluta-
mente contra agdes violentas. E preciso distinguir o lugar e o pa-
pel dos grupos militantes, seus lideres efetivos ou simbdlicos, seus
dizeres e seus fazeres. Eventualmente, deve-se analisar o papel
excepcional de um ator individual.
Atingimos uma das questdes essenciais da andlise: a do espaco do
sujeito individual nas paixdes coletivas. Para designar utiliza-se
os amores, os medos, as iras, um vocabuldrio psicolégico, que é
relativamente claro no que diz respeito ao sujeito individual. Mas
que vocabuldrio poderia ser usado numa atividade comum, como
em uma manifestagdo? O que ¢ uma indignacio coletiva? Que re-
lacdo se estabelece entre o sujeito, o ego € os outros, numa indig-
nacdo comum? Ndo podemos evitar a abordagem de tal questéo,
mas ¢ impossivel respondé-la a partir de um nico caso.
O estudo das relagGes intersubjetivas tem seu lugar nesse percur-
so. As interagdes conduzirdo a um abrandamento das paixdes, ou
ao seu desvio, ou a sua repeti¢@o, ou ainda a sua consolidagio?
Existe uma circulagdo dos afetos? Por que, como e em quais cir-
cunstincias?

Um exemplo significativo de difuséo dos afetos encontra-se
no “Grande Medo” de 1789, que foi objeto de reconstitui¢o mi-
nuciosa por parte de Georges Lefebvre'?. Os acontecimentos em
Paris ocorrem apds a Tomada da Bastilha em julho, a sua noticia
espalha-se rapidamente. Anunciada por viajantes de diligéncias,
grupos de camponeses se organizam. Com suas armas ¢ instrumen-
tos de trabalho, véo de um vilarejo a outro, dizendo-se ameacados
pelos exércitos estrangeiros e incendiando castelos. Ora, percebe-
mos pelo mapa estabelecido por G. Lefebvre que essas reagdes de
medo e de agress&@o ndo se manifestam nem com a mesma intensi-
dade nem em todas as partes. N2o hd uma circulagdo das emogdes

12 LEFEBVRE, G. La grande peur de 1789, (acompanhado de) Les foules révolutionnaires.

Paris: A. Colin, 1988.
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numa espécie de contexto neutro; hd em certa regido circulagao,
difusio e, alids, recusa da rebelido.

As afetividades politicas transformam-se as vezes muito rapida-
mente; Tocqueville j4 salientava este fato em relagdo as elei¢des
em uma democracia: emocgdes, querelas, discussoes, declaracdes
exaltadas ou injuriosas, discussdes violentas que se prolongavam
até as vésperas da eleigfio, e, em seguida, de maneira muito rpida,
uma vez conhecido o resultado, calmaria e, para muitos, retorno a
indiferenga. Os periodos mais significativos em termos de mudan-
¢as profundas s3o certamente aqueles de conflito, nos quais as pai-
x0es se exasperam, manifestam-se ruidosamente e, em seguida, sdo
apaziguadas. Marx evoca nestes termos as mudangas precipitadas
ocorridas durante a revolucdo de 1848:

As revolugdes burguesas, como aquelas do século XVIIL, se
precipitam rapidamente, sucesso apds sucesso, seus efeitos
dramdticos sdo superados, os homens € as coisas parecem ser
envolvidos em fogos de diamantes, o entusiasmo extético € o
estado permanente da sociedade, mas elas (as revolugdes) sdo
de curta duragdo. Rapidamente, elas atingem seu ponto
culminante, e um longo mal estar se apodera da sociedade (...)"

Ao contrério, existem periodos de calmaria, ao longo dos
quais sentimentos politicos se enfraquecem e parecem desapare-
cer.

Por fim, na andlise dessas diferentes questdes, € incessante a mani-
festac@o das relagOes entre os afetos e as agdes. Pode-se dizer que,
por causa disso, a pesquisa sobre as paixdes politicas adquire um
verdadeiro sentido. Ora, essa relac@o é eminentemente plural e re-
veste-se de mdltiplas formas: em um momento, afetos encontram
suas expressdes, mas ndo conduzem a qualquer agdo ou a poucas
manifestagdes simbélicas; em outro momento, as condi¢tes inibem
as expressoes, mas os afetos revelam-se brutalmente ao longo de
uma agitag@o violenta. Diversos exemplos apresentam-se, ja tendo

13 MARX, op.cit., p.19.
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sido comentados por observadores. Ficamos com um deles, a refle-
x8o de William Godwin, que evoca um tipo de relagio entre idéia,
afeto e agéo:

Foram (...) unicamente as idéias que vieram a constituir o
império do mundo. Sdo as idéias que criam a forga,
transformando-se em sentimentos ou em paixdes, ou em
entusiasmos (...). Jamais uma idéia posta em circulagdo foi
retirada (...). A da igualdade é uma idéia-mde que jamais foi
inteiramente expulsa do coragdo do homem!4,

Disciplinas auxiliares

Em seguida, como proceder ao estudo desses fenémenos: uma si-
tuacdo escolhida, uma afetividade partidaria, um imagindrio politico, um
jornal circunscrito num determinado perfodo, uma ideologia, um sistema
em movimento de representagdes politicas? Sobretudo, a partir de que
modelo tedrico podemos nos deixar orientar para extrair elementos de ana-
lise?

A anélise das paixdes politicas encontrard evidentemente junto aos
historiadores elementos de reflexdo infindaveis, como também junto aos
antropdlogos que elaboram a reflexdo pelas comparagdes reveladoras entre
configuragdes histéricas infinitamente distanciadas. Todavia, uma andlise
das paixdes deveria levar em conta trés disciplinas: a Psicologia, a Psicolo-
gia Social e as Ciéncias Politicas. Discorramos rapidamente sobre esses
trés recursos:

1- O analista das paixdes ndo pode ignorar a contribuigéo da Psico-
logia, que emprestou ao seu estudo termos como emogio, medo,
agressividade. Entretanto, de qual Psicologia trata-se?
Fenomenolégica? Behaviorista? Psicanalitica? Talvez se trate de
um debate sobre as vdrias possibilidades de abordagem. Seja como

14 GODWIN, W, De la justice politique, (1793). Québec: Les Presses de I'Université de
Laval, 1972, p. 14.
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for, numerosas criticas sdo feitas atualmente a Psicandlise, mui-
tas delas, motivadas pela diivida sobre sua eficdcia em relagé@o ao
seu poder terap€utico; o que ndo interessa aqui, pois os conceitos
e o conjunto tedrico freudiano, constituem contribui¢des consi-
derdveis para o tema estudado. A hipdtese do inconsciente, o mo-
delo das trés instincias, a andlise da dindmica pulsional, das
interiorizagdes, das identificagdes e das imagens constituem frag-
mentos tedricos passiveis de desenvolvimentos considerdveis.
Deixando de lado os textos relativos a Psicologia Individual, dois
textos sdo importantes: no primeiro, Psicologia coletiva e andli-
se do eu, Freud analisa particularmente a identificagdo (ao pai e,
em seguida, ao chefe), desenvolvendo a hipétese da estrutura
libidinal, que seria prépria de um grupo organizado, de uma igre-
ja ou de um exército, por exemplo'. No segundo, Mal-estar na
civilizagdo, Freud (que ndo &, por assim dizer, um “psicélogo”
do individuo) pensa o sujeito na civilizagéo, na cultura, ¢ analisa
os lagos dinamicos, as inter-relagdes entre o sujeito socializado e
a cultura que, por sua vez, responde as pulsdes e, inversamente,
aos modelos e as normas. O sujeito estd ligado ao coletivo pelo
afetivo, o que vem ao encontro de uma das nossas principais in-
terrogagoes.
A Psicologia Social, ou melhor, as Psicologias Sociais, desde os
anos cingiienta, renovaram as questdes aqui enunciadas e abriram
novos caminhos. Citamos os estudos sobre os grupos restritos: a
estranha conquista de Hitler e a influéncia sobre seu grupo inicial
requerem a abordagem a partir da Psicologia Social. Um tal fend-
meno de influéncia permitiu a Hitler se impor e provocar as identi-
ficagOes e as submissdes & sua pessoa, o que pode ser analisado
como um fenémeno extremo de dinidmica de grupo. Encontramos
novamente a repeti¢do de fen6menos comparaveis na emergéncia
de certas formas de seitas.

Uma outra ala das experiéncias da Psicologia Social sobre os
sistemas de atitudes, os preconceitos, os esteredtipos, os compor-

15 FREUD, S. Psychologie collective et analyse du moi. In: Essais de psychanalise. Paris:

Payot, 1951; Malaise dans la civilisation. Paris: PUF, 1971.
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tamentos de submiss@o, a partir da dialética entre as imagens de si

e as imagens do outro, pode contribuir com ensinamentos precio-

sos para uma andlise das afetividades politicas. Em funcdo do ab-

jeto escolhido, cabe a cada estudioso encontrar os modelos tedri-
cos, as experiéncias mais fecundas, a fim de melhor elucidar seu
campo de pesquisa.

3- Falta ainda recolocar essas contribui¢@es diversas no contexto de pes-
quisa das Ciéncias Politicas. Nessa drea, as escolhas devem ser feitas

a partir dos paradigmas intrinsecos & disciplina. Tomemos, por exem-

plo, as possiveis contribui¢des da Sociologia as Ciéncias Politicas em

sua pluralidade. Citemos dois modelos diferentes:

- Em primeiro lugar, a Sociologia Econdmica, que reitera inces-
santemente o principio da determinagfo exclusivamente econd-
mica dos fendmenos sociais, das estruturas e dos conflitos, e que
quase ndo deixa espago para uma investigacdo sobre as
afetividades politicas. Por outro lado, uma concepg¢do intimamente
individualista das interagdes, preocupada em fazer do sujeito um
ator racional, obedecendo somente as suas escolhas utilitdrias, que
tende a rejeitar a hipétese de uma sensibilidade politica prépria
aos agrupamentos.

De maneira distinta, a tradigéio fenomenoldgica (Simmel, A. Schiitz)

e a Sociologia Compreensiva (Max Weber, mas também, de um certo modo,
Marcel Mauss ou Maurice Halbwachs) estimulam o estudo das afetividades.
Elas incitam a restitui¢do das expressdes, evitando as interpretacoes redu-
toras ao exercicio de uma atengfo as sensibilidades do outro, sem o precon-
ceito racionalista. A Sociologia “dindmica” (atenta as mudangas e as din-
micas sociais), as Sociologias da Agéo e o Construtivismo podem fornecer
hipédteses estimulantes. O Estruturalismo Genético de Pierre Bourdieu, que
se propde neste tipo de pesquisa a articular o sistema afetivo a formas soci-
ais observdveis, também pode proporcionar hipéteses interessantes. O Es-
truturalismo Genético questiona a génese, determinando afetos e sua trans-
missdo, sua reprodugdo, por exemplo, pela estabilidade dos habitus's. O
Construtivismo, que interroga toda a prética social como um constructo
permanente, questiona o modo como é feita a renovagao dos afetos; o modo
como as paixdes participam da a¢do politica e dos debates; como elas influ-
enciam e como os lideres politicos utilizam-nas e definem sua prépria posi-
¢do por meio dessas manipulagdes.
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A anilise das afetividades politicas nao tem por vocagio somente
suscitar pesquisas limitadas diretamente as afetividades. Ela deveria tam-
bém contribuir para a complementagdo de trabalhos sobre objetos distin-
tos: os partidos, as elei¢Ges e as escolhas dos eleitores, as atitudes partida-
rias, 0s imagindrios politicos, as tensdes € os conflitos etc.

Para concluir, levantamos uma iltima questdo sobre as paixdes
dominantes nos dias atuais, de um ponto de vista mais amplo (na Franga,
mas sem diivida também no Brasil): quais sdo os fendmenos novos suscitavos
por essas paixdes?

1- A primeira resposta &, sem divida, simples, e Tocqueville, como
acabamos de ver, j4 a havia diagnosticado em meados do século

XIX. A democracia suscita duas paixdes essenciais que se susten-

tam mutuamente: a avidez pelos bens materiais e a paixdo pela

igualdade. Duas paixdes que se apoiam uma na outra, o desejo da
aquisi¢do e o desejo do dinheiro, continuamente revigoradas pela
vontade e pela busca da igualdade.

Hoje em dia, nas sociedades industriais, a avidez pelos bens é
imanente a todo sistema econdmico, seja na sua produgio, seja em seu con-
sumo. Para os produtores, industriais, comerciantes, o desejo de aquisicéo
¢ a primeira motivagdo e a forma concreta de racionalizagdo (formam-se
estudantes secunddrios, em seguida, os alunos universitdrios, para que pos-
sam ser eficazes e remunerados de maneira conveniente). Para os consumi-
dores, a publicidade nio cessa de associar a felicidade e a realizag@o pesso-
al aos prazeres do consumo. A vida econdmica, o desenvolvimento, a luta
contra o subdesenvolvimento funcionam, pode-se assim dizer, a partir des-
sa motivacgio essencial que € o desejo de aquisigdo.

Esta atividade onipresente manifesta-se nas realidades do social,
modifica e é concernente as relagbes sociais locais e internacionais, crian-
do, a0 mesmo tempo:

- competi¢Ges interindividuais e coletivas, e conseqiientemente,

ganhadores e perdedores;

- desigualdades nas rendas e nas possessdes, que hoje crescem em
razdo do dinamismo excepcional dos setores mais criativo, gera-
dores de novas formas de dominacdo. Renova-se a conjungdo de
dois tipos de dominagfo: econdmica e politica.

16 BOURDIEU, P. Le sens pratique. Paris: Ed. de Minuit, 1980.
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Antigamente, dominagdes eram, sobretudo, politicas (colonizagio,
guerras do século XX). Atualmente, os paises dominantes exercem um po-
der, a0 mesmo tempo, econdmico e financeiro, tecnolégico, politico e cul-
tural, que resulta em novos conflitos e resisténcias. Resisténcias antigas sfio
reativadas, como as resisténcias religiosas, que preconizaram, tradicional-
mente, arejei¢lo das concorréncias (o Budismo) e a moderagio em relagio
a aquisicdo de bens materiais, considerada como um obstdculo ao exercicio
da caridade (o Cristianismo, o Islamismo). O Marxismo também havia re-
cusado a paixdo individual pela aquisi¢do de bens materiais. As exigéncias
€ a aspira¢ao a uma reparticdo mais eqiiitativa de forma alguma desapare-
ceram.

- Um fato novo, altamente relevante, diz respeito ao desmorona-
mento da URSS e ao enfraquecimento maci¢o do comunismo.
Desdobrou-se, nos paises diretamente atingidos por estes acon-
tecimentos, a possibilidade de legitimagdo da aquisi¢o (“o ter”
em detrimento “do ser’), o que colocou em perigo os lagos soci-
ais anteriores que uniam as comunidades locais, as comunidades
nacionais e até familiares. Isto explica o surgimento de fortes
resisténcias: étnicas, nacionais, regionais, locais, culturais e tam-
bém religiosas, que se apoiaram, na maioria das vezes, em resis-
téncias econdmicas (integrismo isldmico na Argélia).

Tais resisténcias explicam a consolidag@o, em diversas situa¢des,
das paix&es identitdrias, no caso, os sentimentos, as emogdes, as paixdes
que tiveram por objeto de investimento o préprio grupo, seja ético, cultu-
ral, nacional ou local.

Esses remanejamentos sdo considerdveis e atingem a “‘economia
psiquica” dos cidaddos. Por outro lado, atualmente, a grande questdao da
mediagdo das paixdes é levantada.

2- De que maneira a multiplica¢do dos media e sua globalizagZo trans-
formam os afetos politicos dos cidaddos? Constatamos efeitos con-
traditérios:

- Somos superinformados sobre revoltas, violéncias, afetos das
populagdes do mundo; tais informagdes séo polarizadas em tor-
no das emogdes suscitadas para reter ouvintes e espectadores.
No entanto, os grandes canais televisivos nacionais tém a ten-
déncia de reduzir as divergéncias e criar um consenso emocional
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para atingir um maximo de Ibope (pelo menos, na Franga, essa
tendéncia € grande). Disso resulta uma certa uniformizagao.

Estacdes de televisdo privadas e canais internacionais tém por ob-
jetivo ligar, em todo o mundo, grupos que, sem os media, estariam mais
isolados e dispersos uns dos outros (chineses nos paises fora da China,
mugulmanos na Europa etc.). Essas comunidades tendem, desse modo, a se
situarem 2 parte do consenso nacional. Efeitos, logo, contraditdrios: por
uma lado, uniformizacéo, por outro, diversificagdo. Conseqiientemente, ao
lado dos consensos locais, aparecem:

- novas guerras das ondas e das imagens, guerras que visam “con-
quistar os coragdes”, conquistar os apegos, o0s respeitos, as ad-
miragGes/ suscitar as desconfiangas, as hostilidades e conquistar
os sentimentos e a afetividade de novos publicos. Sdo considera-
veis os interesses em jogo. Trata-se de mobilizar os afetos para
os eventuais conflitos de amanha. Duas guerras recentes, a guer-
ra do Golfo (janeiro de 1991) e a guerra dos Balkans (marco/
abril de1999), apresentaram duas situagdes compardveis no que
se refere a mobilizagdo dos afetos por parte dos estados e dos
media: os governos ocidentais, em comum acordo com os me-
dia, apresentaram esses dois empreendimentos militares como
guerras justas (“‘guerras do direito”) e desqualificaram seus ini-
migos com imagens negativas. Sadan Hussein, Slobodan
Milosevic sdo apresentados como individuos essencialmente
maléficos. Ao mesmo tempo, os governos adversarios, iraguiano
e iugoslavio, quando atacados, constroem imagens defensivas,
radicalmente opostas, do bem e do mal, do justo e do injusto, do
desejado e do detestado.

Esses exemplos permitem lembrar a finalidade das reflexdes sobre
as atividades politicas feitas neste estudo. Nosso objetivo ndo é tomar par-
tido na guerra dos media — isso nés fazemos enquanto cidaddos — mas, na
condigdo de analistas, demonstrarmos a importincia da produgdo dos afe-
tos e, eventualmente, avaliar os seus perigos.
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CULTURA E PODER NA ANTIGUIDADE
OCIDENTAL

Marcia Dalledone Siqueira”

FRIGHETTO, Renan. Cultura e poder na antigiiidade oci-
dental. Curitiba: Jurud, 2000. 154p.

Estudioso da Histéria Antiga, Renan Frighetto, ao trabalhar cultu-
ra ¢ poder na antigiiidade ocidental, propde o estudo da questdo do paga-
nismo na sociedade tardo-antiga e dos meios utilizados para se buscar a
conversdo das populagdes ao cristianismo, num intrincado de relagGes so-
ciais em que a realeza, a nobreza e os grupos sociais menos favorecidos
disputavam o poder. Seu livro divide-se em duas partes: uma relativa 2
cultura e outra enfocando o poder, valorizando permanéncias e continuida-
des do processo histérico, no momento de transi¢cdo da Antigiiidade para a
Idade Média. Partindo do conceito de “cultura como elemento comum de
estratos sociais diversificados e de grupos de nivel intelectual variado”,
enfoca o paganismo ¢ suas relagdes com os aspectos culturais, politicos e
religiosos, enquanto “devogdes populares” no dmbito da religido popular.
Para ilustrar a questdo, apresenta Ausdnio, representante da aristocracia
senatorial romana, ligado ao pantedo greco-oriental-romano, substituido pelo
cristianismo, que se apresentou como alternativa vidvel politica e ideologi-
camente. Analisa como o paganismo “oficial” foi substituido pelo cristia-
nismo nas esferas mais elevadas do poder, contrapondo-se a tradi¢do pagéd
entre as populagdes rurais. Este processo foi entendido pelas monarquias
romano-germanicas como foco de desagregacio politico-religiosa, por meio
de suas praticas idolatricas pagas (supersti¢des e cultos demoniacos), o que
pode ser percebido pela laica e eclesidstica. Nesse contexto, assumem pa-
pel importante na evangelizacio dessas comunidades, nao apenas os mon-
ges, mas também os que foram chamados “homens santos” ou uir sanctus,
vistos como modelo ideal para as populacdes camponesas, que os identifi-
cavam como sucessores de antigos deuses e herdis locais. Desenvolvem
uma postura em alguns casos de monacato cenobitico, em outras, eremitica,

*  Professora Adjunta do Departamento de Histéria da Universidade Federal do Parand.
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para atingir a perfeicéo evangélica. Ao “homem santo” competia realizar
milagres e “curagdes” junto as comunidades pagas, bem como demonstrar
capacidade de interpretar sonhos, pelos quais poderia prever acontecimen-
tos futuros, o que era condenado e rechacado pelas hierarquias eclesidsti-
cas, uma vez que retomava uma pritica de magos pagdos. Particularmente,
Valério do Bierzo demonstrava essa capacidade, o que era repudiado pela
autoridades eclesidsticas hispano-visigodas, apesar de seu prestigio junto
as populagGes camponesas com as quais convivia. Tal prética, ao contrario
da interpretagdo oficial da igreja, levaria a uma aproximagéo da tradigdo
pagd & perspectiva cristd. Essa acfio integradora, realizada pelo “homem
santo”, ultrapassava o campo religioso, competindo- a ele o papel de
interlocutor também daquelas populagbes camponesas no ambiente
sociopolitico de sua regifo. Tratava-se de um paganismo rural, vocacionado
ao culto dos elementos da natureza, pouco associado ao pantedo cldssico
greco-romano. Na verdade, tais priticas traduziam-se em uma espécie de
reag@o anti-romana dos grupos rurais do noroeste peninsular ibérico, sem-
pre alijados das decisdes politicas.

A partir do Cristianismo, as tentativas de conversio e evangelizagio
daquelas populagdes rurais foram associadas aos designios sociopoliticos,
realcando assim os poderes politico-religiosos, pois compreendia-se a uni-
dade religiosa como condicfio necessdria para se atingir a plena unidade
politica. No entanto, os caminhos para essa conversdo eram divergentes:
enquanto a elite eclesidstica apontava para a conversao legal via monacato
cenobitico, certos individuos, contrdrios a tendéncia oficial, compartilha-
vam da via eremitica para atingir as populagdes rurais pagas e trazé-las a
civilizagdo. Cabe ressaltar ainda que as estratégias adotadas pelo “homem
santo” variavam de regido para regifio, mantendo um cariter extremamente
singular. Tal pluralidade, que caracterizou o poder na Antigiiidade Tardia,
entre os séculos I a.C. e 0 V d. C,, fortalecia, segundo Frighetto, a figura do
rei: nesse periodo, embora o Mediterraneo estivesse vinculado ao dominio
do Império Romano, face a presenca de populagdes germanicas os poderes
regionais concorriam com o poder politico imperial, de caréter centralizador.
O autor trata dos varios grupos representantes do poder na sociedade, inici-
ando pelo rei, pertencente a nobreza “de sangue”, que deveria guiar o povo
numa campanha militar, estando, portanto, tal figura associada diretamente
a guerra. Os contatos efetuados entre as tribos germénicas e a cultura greco-
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romana levaram a mudangas gradativas na figura do imperador, que foi
perdendo sua forga politica em favor dos representantes dos poderes regio-
nais. Quanto ao que chama de grupos sociais, segundo as fontes histdricas,
refere-se as diversas atividades desenvolvidas no meio rural, o que demonstra
que tais grupos passaram a assumir lugar de destaque frente a consideravel
diminui¢do das referéncias relativas ao mundo romano, elemento caracte-
ristico da Antigiiidade Tardia. Entre esses grupos, destacam-se a nobreza
fundidria, incluindo os servidores régios, que formavam uma elite de servi-
¢os, a nobreza local, posta 8 margem das oligarquias palatina e administra-
tiva e, finalmente, a nobreza fundiaria e o patronato de igrejas e mosteiros
rurais. Um segundo grupo era composto pelos grupos sociais camponeses,
compreendendo os pequenos proprietarios rurais livres, os servos e os li-
bertos, além dos pobres.

Essas transformagdes sociais contribuiram amplamente para a subs-
tituigAo do poder imperial e a consolidagdo das monarquias romano-
germénicas nos territérios ocidentais, caracterizando uma fase de transi¢do
que culminou com a Idade Média.

Completa o trabalho mapas especificos do periodo tratado, bem
como exaustiva bibliografia sobre o tema, que especifica varias fontes ori-
ginais de consulta, o que de certa forma demonstra o félego da pesquisa
realizada pelo autor.
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HISTORIAS DE FAMILIA: ENTRE A ITALIA E O
BRASIL; DEPOIMENTOS

Ronald Raminelli”

GOMES, Angela Castro (org.). Histérias de familia: en-
tre a Itdlia e o Brasil; depoimentos. Rio de Janeiro:
Muiraquitd, 1999. 312 p.

No pés-guerra, a Itdlia estava em ruinas. Seus filhos viviam nos
escombros, entre prédios bombardeados e campos vazios. Em comboios,
soldados e refugiados retornavam as cidades e vilarejos de origem. Por
vezes, percorriam a pé enormes distincias para encontrar peniria e terra
arrasada. Sem contar com os companheiros, as mulheres subiam as monta-
nhas, percorriam-nas em busca de fungos e azeitonas para prover o sustento
dos filhos. Comerciavam peixes, secavam-nos e faziam aliche. Os parcos
recursos reunidos mantinham as familias, que apenas sobreviviam. O futu-
ro, portanto, era incerto: os rapazes abandonavam as escolas & procura de
um posto de trabalho. Os empregos eram disputados, os poucos existentes
eram ocupados por homens casados e experientes. Aos jovens ndo havia
escolhas, a América tornava-se o horizonte visivel, em meio & poeira levan-
tada pelos combates e disputas ideolégicas da era que se seguiu ao fascis-
mo. Esse € o lugar da meméria, o marco inicial das histérias recolhidas pela
historiadora Angela de Castro Gomes em entrevistas com os italianos que
aportaram no Brasil a partir da década de 40.

Em Historia de familia: entre a Itdlia e o Brasil, a pesquisa-
dora reuniu depoimentos de oito familias e tragou a saga de imigrantes que
deixaram a pétria e buscaram, em paragens distantes, recuperar os sonhos e
recriar a italianita em solo tropical. No estado do Rio de Janeiro, esta co-
munidade € pequena quando comparada as existentes em S&o Paulo e nos
estados do Sul. Em uma pesquisa original, Angela de Castro Gomes € um
grupo de alunos ligado ao Departamento de Histéria da Universidade Fe-

*  Professor Adjunto da Universidade Federal Fluminense. Professor participante dos cursos
de Pés-graduagio em Histéria da Universidade Federal do Parand.
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deral Fluminense ouviram 19 pessoas, totalizando 25 horas de gravagao.
As entrevistas foram realizadas no segundo semestre de 1998, registrando
depoimentos da comunidade de Niter6i com o apoio de duas organizagdes
locais: o Clube Italiano e a Associag@o Beneficiente Italiana (ABITA).

Provenientes da Cal4bria, os homens desembarcaram no Rio e alo-
javam-se em pensoes ou casas de parentes. As mulheres vinham quando a
oportunidade permitia. Mas ndo foi na capital que esses calabreses radica-
ram-se. Em Niter6i encontraram a estabilidade almejada, fundaram associ-
acOes de jornaleiros e criaram redes de solidariedade. Essa trajetéria co-
mum permitiu a construgio de sua identidade. Os entrevistados sempre se
remetem aos dias dificeis, ao pesadelo da guerra e a inexorabilidade da
imigracéo. Esse fato promoveu a solidifica¢do da meméria e criou um gru-
po que, mesmo longe da Itilia, preserva as lembrangas e tradigdes comuns.

Essa memdria permitiu ainda amparar novos conterrineos. Em
bancas de jornais ou no pequeno comércio, os italianos retornaram ao mer-
cado e radicaram-se na ferra nostra. Para além do trabalho, a comunidade
italiana disponibilizava moradias, reunindo, por vezes, quatro familias em
uma mesma residéncia. O convivio fraternal permitia reconstruir a dignida-
de e o patriménio. Partiam do nada, mas possufam a forca e a vontade
férrea de vencer, disponibilizando aos filhos as oportunidades que, na Ita-
lia, a guerra inviabilizou. De Fuscaldo, Paola e Sacco partiram jovens que
deixavam para trds familias e mulheres. Muitos retornavam, inadaptados e
incapazes de se inserir na sociedade local. Para outros, porém, ndo havia
volta, tinham de vencer no Brasil.

Os testemunhos masculinos rememoram as primeiras colocagoes,
seja nos mercados de fruta, no volante de taxi ou em bancas de jornais. Seu
Pietro, oriundo de Paola, forneceu um depoimento emocionante e contou
como os primeiros meses foram dificeis: “Antes de tudo, quando se chega,
vem a dificuldade da lingua. Qualquer coisa fica dificil. Até para trabalhar,
porque se eu n#o sabia falar, ndo podia trabalhar direito”. (p. 41) Angelade
Castro Gomes percorreu assim esse universo masculino, entrevistando jor-
naleiros e pequenos comerciantes radicados em Niterdi. A cidade tornou-
se o ponto de paragem desses italianos, onde formaram associagdes ¢ cria-
ram seus filhos.

Os testemunhos femininos permitem-nos conhecer aspectos pouco
destacados pelos homens. Elas imigravam quando os negdcios e o sustento
estavam garantidos. Desembarcavam no Rio para encontrar maridos, ir-
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maos e filhos, para reconstruir os lagos familiares debilitados pela distan-
cia. Curiosamente, alguns matrimdnios eram realizados na Itdlia sem a pre-
senga dos noivos. Casava-se por procuragio, antes de partir para o Brasil.
Depois de estabelecidas, arrumavam a casa e labutavam para sustentar a
familia, mas nunca se afastavam dos rebentos. O trabalho feminino era no
lar, lavando e costurando, longe do mundo da rua. Fillipina Chinelli, prove-
niente de Fuscaldo, contou-nos que as mulheres “falavam em dialeto e
pouquissimo em italiano de verdade, embora soubessem falar. Isto porque
era considerado um tanto esnobe mulheres falarem italiano mesmo”. (p.
130-131) A culindria ndo podia faltar nos depoimentos: eram parte da tra-
dicdo os almocgos guarnecidos de pastas variadas e doces fritos. Aos domin-
gos, no natal e, sobretudo, na pdscoa, reuniam as familias para ouvir Gperas
€ musicas napolitanas €, por fim, comer & moda italiana.

Filhos de imigrantes deixaram depoimentos e também recordaram
a trajetdria de seus antepassados. Eles sentem-se italianos, apesar de esta-
rem totalmente integrados a sociedade brasileira. Possuem dupla cidada-
nia, s@o bilingiies e intermedidrios culturais. A nova geracdo ufana-se da
origem italiana e da disponibilidade em transitar entre duas nacGes. Nesse
final de século, a Itdlia perdeu a pecha de fascista, integrou-se 2 Comunida-
de Européia, tornando-se um espago de possibilidades. O jovem Pietro
Doménico Petraglia, filho de imigrantes, representa, no livro, essa geragdo
que sente orgulho de ter cidadania italiana: “é como se fosse um titulo de
nobreza. Eu gosto de ser italiano. Acho que € um privilégio vocé ter duas
pétrias: por exemplo, ser italiano e brasileiro. Entdo, vocé tem os mesmos
direitos na Itdlia e aqui no Brasil. Seria bom se o mundo inteiro tivesse os
mesmos direitos”. (p. 214) Os tempos duros do pds-guerra acs poucos cris-
talizam-se como memdrias ndo-vividas. A patria, agora, confunde-se com
pizza, Ferrari, Armani, Galeria degli Uffizi, sindnimos da raffinata eleganza
made in Italy.
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THE NAZI DOCTORS: MEDICAL KILLINB AND
THE PSYCHOLOGY OF GENOCIDE

Fabricio Menardi”

LIFTON, Robert Jay. The Nazi doctors: medical killing
and the psychology of Genocide. New York: Basic Books,
1986. 576p.

Os homens, na medida em que sdo mais que a reacdo animal
e que o desempenho de fungdes, sdo inteiramente supérfluos
para os regimes totalitdrios. O totalitarismo ndo tende a um
reino despdtico sobre os homens, mas a um sistema no qual os
homens sobram.

Hannah Arendt

Daniel Goldhagen escreveu em seu livro, Os carrascos voluntdri-
os de Hitler: o povo alemdo e o Holocausto, que, durante o periodo nazista,
virtualmente, todas as profissdes dedicaram-se & matanga genocida. Assim,
ndo chega a ser surpreendente que médicos, qualquer que fosse sua aversio
pelo empreendimento, e mesmo contrariando o juramento de HipGerates e
a ética profissional, tivessem se dedicado aos objetivos do regime.

O papel dos médicos no genocidio nazista € tema do livro de Robert
Lifton. Nele, o autor centra sua pesquisa ndo apenas nas figuras-lideres da
medicina nazista, mas também inclui o testemunho das vitimas, a fim de
oferecer algumas teorias sobre como os profissionais médicos transforma-
ram-se em assassinos em nome da “pesquisa cientifica”. Indaga-se ainda
como tais profissionais, alguns recém-formados, transformaram-se em
organizadores e gerenciadores dos campos da morte. Por meio de entrevis-
tas com esses médicos e com sobreviventes dos campos, Lifton ultrapassa a
mera descrigfo do perfil individual desses assassinos profissionais e apre-
senta-nos uma descri¢do da dindmica do horror organizado pelo Estado e
do meio social que esta dindmica envolvia.

*  Doutorando em Histéria pela Universidade Estadual de Campinas.

Histdria: Questdes & Debates, Curitiba, n. 33, p. 173-180, 2001. Editora da UFPR



174 MENARDI, E. The Nazi doctors...

O extenso livro (576 paginas) € construido como uma novela, com
muitas se¢des. Nestas, Lifton descreve como o estudo da eugenia (a tenta-
tiva de provocar alteracGes genéticas de modo a alterar seletivamente o
cardter fisico de uma pessoa ou de uma “raga”) proliferou pela Europa a
partir do século X VIII, e principalmente no XIX. Na Alemanha, havia vari-
as associagdes desde o final do século passado que se dedicavam ao “estu-
do” da eugenia, “estudo” que, segundo Lifton, esteve intimamente ligado a
propagacio do racismo e do anti-semitismo.

Lifton afirma que os conceitos eugénicos — entre eles o conceito
de “raga” — adquiriram for¢a na Alemanha nazista porque remetiam a busca
de uma unidade nacional alema, remota e de natureza bioldgica, o que lhe
conferia um carater atdvico e “genético”. Entfo, baseado numa concepcdo
bioldgica da histdria, o combate ao ““gado social” era justificado pelos na-
zistas como um imperativo da Natureza, uma necessidade. A declaragio do
Dr. Arthur Giitt, chefe do Departamento Nacional de Higiene, “define como
principal tarefa do governo nazista uma politica ativa que busca consisten-
temente a preservacgio da saide racial” e explica a estratégia daf decorren-
te: “Se facilitarmos a reprodug@o de gado sauddvel com a selegao sistema-
tica e a eliminac@o de elementos doentios, podemos melhorar os padroes
fisicos, ndo talvez da atual geragdo, mas daquelas que nos sucederdo”. Giitt
ndo tinha divida de que a selecéio e a eliminagéo que tal politica contempla-
vaia “de par com as linhas universalmente adotadas em conformidade com
as pesquisas de Koch, Lister, Pasteur e outros cientistas famosos”, constitu-
indo, segundo Lifton, uma extensdo légica — com efeito, um culminar — do
avango da ciéncia moderna.

O lado prético da politica racial — que era o de reverter a tendéncia
de “natalidade declinante entre os habitantes mais ajustados e de reprodu-
¢do desenfreada dos incapazes hereditarios, dos mentalmente deficientes,
dos imbecis e criminosos hereditdrios etc.” —desembocou no exterminio de
judeus e dos considerados “doentes incurdveis”. Era parte desta mesma
politica fazer a guerra para conquistar territrios “‘necessérios & sobrevi-
véncia da raga superior” (Lebensraum) as custas da subjugacdo de outros
povos considerados inferiores, como os eslavos e os ciganos. Para a medi-
cina nazista, saide e pureza racial eram indissocidveis. O povo alem@o era
pensado como um corpo Gnico. Os médicos nazistas diziam ser necessdrio
extirpar os “tumores” deste “corpo alem@o” para manter a saiide e garantir
a “superioridade racial ariana”. Portanto, matar judeus, ciganos ¢ “doentes
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incurdveis” era considerado uma operagdo médica para extrair tumores
malignos. Todavia, tal prética ndo era considerada crime pelos seus execu-
tores, mas sim um “ato de misericérdia”, uma vez que tais individuos esta-
riam biologicamente condenados pela “selecio natural”. A questdo judai-
ca, nas palavras do assessor de imprensa do Ministério do Exterior, era
“eine Frage der politischen Hygiene” (“uma questdo de higiene politica™).

Robert Lifton cita o trecho a seguir, escrito pelo médico Konrad
Lorenz, que ilustra adequadamente a relagio eugenia/nazismo:

Deve ser uma tarefa da higiene racial estar atenta a uma mais
severa eliminacio de seres humanos moralmente inferiores do
que € o caso hoje [...] Devemos literalmente substituir todos os
fatores responsdveis pela selecdo numa vida natural e livre [...]
Nos tempos pré-histéricos da humanidade, a sele¢io para
resisténcia, herofsmo, utilidade social etc., era feita unicamente
por fatores externos hostis. Este papel precisa ser assumido
por uma organizag¢do humana; de outra forma, a humanidade
vai, pela auséncia de fatores seletivos, ser aniquilada pelo
fenémeno degenerativo que acompanha a domestificagéo.

O nazismo transformou esta concepgio em imperativo politico,
em fungdo médxima do Estado (nas palavras de Rudolf Hoess, comandante
de Auschwitz, o0 nazismo era “nada além do que biologia aplicada”) e os
médicos atuaram como soldados biolégicos da linha de frente por uma Eu-
ropa judenfrei (livre dos judeus).

Lifton constata que a preparagio do programa de esterilizaggo (por
meio de uma interveng&o cirdrgica ou de irradiagéo de Raio X) comegou
logo apés a ascensdo de Hitler ao poder, pois seu Ministro do Interior,
Heinrich Himmler, introduziu, j4 em junho de 1933, uma lei que impunha a
esterilizagio em caso de “perigo de morte do povo”. O programa de esteri-
lizagdo foi levado a cabo pelas “Cortes de Apelo” e ““Cortes de Saude Here-
ditdria”, que discutiam quem era “doente ou ndo”, assim como as cortes da
justi¢a alemd discutiam quem era judeu ou ndo. Os “doentes incuréaveis”
(cerca de 400 mil pessoas) que foram esterilizados inclufam epilépticos,
cegos e surdos, deficientes fisicos, esquizofrénicos, manfacos depressivos,
“doentes mentais” e “alcodlatras hereditarios”.

Conforme Lifton, o programa Eutanssia (chamado também de T4,
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devido 2 localiza¢o de seu QG, na Tiergartenstrasse n° 4, em Berlim) en-
volveu praticamente toda a comunidade psiquidtrica e parte da comunidade
médica alemi. Em toda a Alemanha foram criados comités para registro de
doengas hereditérias e congénitas, que enviavam as institui¢des solicitantes
dados pessoais e de referéncia sobre a “doenga”. O programa fez ainda um
levantamento de pessoas que portavam “doencas hereditarias sérias”, como
esquizofrenia, desordens senis, epilepsia, encefalite, idiotia, mongolismo,
microcefalia, hidrocefalia, seqiielas sifiliticas, retardamento mental. Foram
envolvidos também pacientes internados continuamente por pelo menos
cinco anos, pacientes que se encontravam nas prisdes por terem sido consi-
derados “insanos” e pacientes que “ndo eram alemées” ou que “ndo tinham
sangue germanico”.

Os pacientes condenados a morrer eram transportados para insti-
tuigBes intermedidrias antes de serem levados para a institui¢do onde seri-
am assassinados. No inicio, relata Lifton, os pacientes eram mortos com
um tiro na nuca ou com uma inje¢do (cianeto, morfina, escopolamina, curare,
fenol); posteriormente, foram improvisadas cdmaras de gds — a primeira
delas, construida em Brandenburgo, em janeiro de 1940. Os pacientes, pre-
viamente dopados, eram levados para as cimaras, hermeticamente fecha-
das e disfarcadas em banheiros coletivos. O gis, moné6xido de carbono,
safa por pequenos orificios feitos na tubulagéo dos falsos chuveiros, o pro-
cesso de morte levava cerca de meia hora. Depois de mortos, os corpos
eram cremados.

A familia da vitima recebia uma notificacdo com justificativas fal-
sas sobre todos os procedimentos e era impedida de visitar o paciente devi-
do aos “problemas relacionados a guerra”. Por fim, eram enviadas notifica-
¢Oes falsificadas de morte. Tudo isso era desenvolvido segundo uma rotina
burocritica. Em todo o processo, a principal fungio (seno a dnica) a re-
querer instrugdo médica era a assinatura dos falsos atestados, ja que nio
havia qualquer justificativa médica para a mortes dos pacientes.

Havia ainda um programa de eutandsia prdprio para as criangas,
que teve inicio em outubro de 1939. As instituicdes médicas onde eram
cometidos os assassinatos eram chamadas, em termos oficiais, de “Institui-
¢Oes de Convalescenca Terap€utica” ou “Instituicdes Especiais para Crian-
cas”. As criangas eram tiradas dos pais para um “melhor ¢ mais eficiente
tratamento”; os pais que ndo concordassem, perdiam a guarda dos filhos.
Antes de ser morta, a crianga ficava algumas semanas numa institui¢do,
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onde era simulado algum tratamento. Apds a sedagdo da crianga por dias
seguidos, o assassinato era levado a cabo por meio de comprimidos ou
injegdo de barbitdricos. Se houvesse resisténcia a esta droga e a crianga ndo
morresse, aplicavam-lhe doses mortais de morfina.

O programa T4 foi suspenso oficialmente em agosto de 1941, apss
protestos iniciais por parte de parentes de pessoas assassinadas, protestos
que, posteriormente, espalharam-se pelo pais e foram encontrando adesdes
de padres e bispos. Apesar disto, relata Lifton, as mortes por eutandsia conti-
nuaram até o final da guerra, de forma clandestina e sem uma organizagio
central, com os médicos agindo por conta prépria. O programa T4 teve liga-
¢do direta com o exterminio dos judeus, pois os funciondrios e a técnica de
camara de gds foram transferidos para a operacdo “14f13”, cujo objetivo era
eliminar o “excesso” de populagdo nos campos de concentragdo. O médico
responsavel pelo funcionamento da primeira cimara de gds, Christian Wirth,
foi transferido para Auschwitz junto com a sua equipe. Assim, antes que a
sinuosa estrada chegasse a Auschwitz, muitas pontes sobre o rio Kwai foram
construidas pelas habilidosas e entusiasmadas mios dos médicos.

Na expressdo de Lifton, toda a operagdo de exterminio foi
medicalizada. Nos campos, escreve ele, todas as operacdes que envolviam
a morte eram desempenhadas por médicos. Eram eles que faziam a selegdo,
colocavam o gis nas cdmaras e observavam o interior para autorizar sua
abertura ap6s a mortes das vitimas. O gés usado em Auschwitz era o Zyklon
B (4acido prissico), um poderoso inseticida que, além de matar as pessoas
de forma mais “eficiente”, era utilizado por evitar qualquer possibilidade
de reagdo das vitimas ou mesmo dos executores diante da visdo dos assas-
sinatos que cometiam; e para reforcar o caréter do exterminio como um
“assunto médico”, uma ambuléncia pintada com as cores da Cruz Vermelha
trazia os cilindros de gés para as cAmaras. Lifton, citando Hoess:

Sempre pensei que as vitimas experimentariam uma sensagio
terrivelmente chocante. Contudo os corpos, sem excegdo, ndo
mostravam sinais de convulsio. Os médicos explicaram-me
que o 4cido prdssico tem um efeito paralisante nos pulmdes,
mas sua agdo é tdo rdpida e intensa que a morte chega antes
que possam ocorrer convulsdes, e que seus efeitos diferem dos
produzidos pelo monéxido de carbono ou por uma deficiéncia
generalizada de oxigénio.
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Nos campos havia também experiéncias com seres humanos e, de

acordo com Lifton, podiam ser divididas em quatro tipos, que advinham da
mesma concepgdo de medicina nazista. Tais experiéncias, a parte qualquer
desrespeito por algum padrio ético e moral, eram sistematicamente frauda-
das e os procedimentos careciam de fundamento cientifico:

1.

Experiéncias com fins militares, testando condi¢bes de sobrevi-
véncia em situagdes especificas. Em Dachau foram feitas experi-
éncias com internos para testar as condig¢des de sobrevivéncia em
baixas temperaturas, em ambientes de baixa pressdo e com falta de
oxigénio. Estas experiéncias eram vinculadas a Luftwaffe (Forca
Aérea) e visavam principalmente testar a possibilidade de sobrevi-
véncia de pilotos. Foram feitas também experiéncias com gases e
bombas.

Testes de novos remédios. Foram feitas experiéncias para contro-
lar epidemias como tifo e malédria. O agente transmissor era inocu-
lado nos internos e depois eram testadas novas drogas. Em
Buchenwald, cerca de 600 mulheres morreram por causa dos tes-
tes com tifo. Experiéncias com vacinas contra maldria fizeram apro-
ximadamente 1100 vitimas em Dachau.

Experimentos que tinham por objetivo provocar alteragies gené-
ticas para criar individuos da “raga superior”. O médico Josef
Mengele, em Auschwitz, era obcecado pela idéia de criar em labo-
ratério individuos da “raca superior”. Ele separava gémeos duran-
te a selecdo dos que chegavam ao campo e utilizava-os em experi-
mentos para desvendar os mecanismos da hereditariedade humana
e tentar criar pessoas em laboratério, bem como para tentar desco-
brir os mecanismos de indugio do nascimento de gémeos com a
intencdo de aumentar a populago alema. O médico também disse-
cava andes e pessoas com deformacdes fisicas; ele também fez
experiéncias com a cor dos olhos, injetando neles metileno para
ver se ficavam azuis em criangas loiras de olhos castanhos.

Teste de métodos para a esterilizacdo em massa dos povos consi-
derados inferiores. As experiéncias com esterilizagdo em massa
foram as que possivelmente atingiram e mutilaram o maior nime-
ro de pessoas. Os médicos nazistas tencionavam esterilizar de dois
a trés milhGes de judeus europeus que seriam mantidos vivos para
trabalhar para o Reich. Para tanto, foram feitas inimeras experién-
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cias buscando métodos mais rdpidos de esteriliza¢do, como inje-
¢des, cirurgias e exposigio a radia¢do. Em Auschwitz, 200 judeus
tiveram seus ovdrios e testiculos removidos apés terem sido sub-
metidos 2 radiagio. O médico Klaus Klauberg tinha um laboraté-
rio, no camapo, exclusivamente para esse fim. Muitas cirurgias fo-
ram feitas sem anestesia; milhares de mulheres foram permanente-
mente esterilizadas.

Lifton afirma que havia indicacdes de que os nazistas planejavam
também a esterilizagdo em massa de russos, poloneses e outros povos e
nag¢des da Europa dominada pela Alemanha. As primeiras experiéncias neste
sentido foram determinadas por Himmler em janeiro de 1941, e iniciadas
por Viktor Brack, médico da Chancelaria e responsavel pela programa “Eu-
tandsia”. Judeus e comunistas capturados e mortos na invasdo da Unido
Soviética tiveram seus corpos enviados para a Alemanha para exames
antropométricos. Cerca de 100 judeus, alguns poloneses e “asiaticos” fo-
ram mortos para a realizacfo destes exames ligados & pesquisa de eugenia.

Em Dachau, entre 1941 e 1942, 500 internos foram utilizados em
cirurgias para treinamento de estudantes de medicina. Aproximadamente
300 internos foram submetidos a experimentos neste campo. Foram feitas,
regularmente, também experiéncias sobre regeneragéo de ossos, transplan-
tes de 0ssos e nervos e extragao de tumores. Em Buchenwald foram feitas
experi€ncias em que eram atirados projéteis com veneno em internos para
se observar o tempo em que provinha a morte. Em outras experiéncias,
mulheres grdvidas tinham as barrigas abertas para que os médicos obser-
vassem o embrifo. Por isto tudo, a afirmagfo do dr. Thilo, médico de
Auschwitz, aum colega, de que eles se encontravam no anus mundi, traduz
adequadamente a pretensdo nazista de purificagio da humanidade.

A culpa e o constrangimento moral eram ao menos diluidos pela
idéia de que cles executavam um “trabalho médico”. A selecdo, as experi-
&ncias, 0 gaseamento ¢ a abertura das cAmaras eram atividades considera-
das “médicas”, segundo a concepgio da medicina nazista. O processo de
burocratiza¢io da morte nos campos, afirma Lifton, fazia com que cada
médico realizasse apenas uma pequena parte das tarefas do processo de
exterminio. Este era dividido em vdrias etapas, de forma que o trabalho
fragmentado facilitava o distanciamento em relagfo ao objetivo que era o
assassinato em massa. Os médicos faziam questdo de executar tais tarefas e
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mantinham os guardas afastados, a fim de caracterizar estas tarefas como
“trabalho cientifico”.

O trabalho de Lifton salienta como cada um destes médicos, mes-
mo que fossem contrdrios a0 que se passava ou que se constrangessem,
acabavam adaptando-se a rotina dos campos. Lifton explica também quais
eram os mecanismos psicoldgicos desenvolvidos para manter o “equilibrio”
diante de um cotidiano em que cura era sindnimo de assassinato. Era co-
mum médicos e guardas de Auschwitz receberem a visita de suas familias
nos fins de semanas e houve casos de familias de guardas que moravam em
casas no interior dos préprios campos. Muitas vezes foi esta separacdo mental
entre o “trabatho” e a familia que permitiu a estas pessoas matarem sem
inibi¢do; o mundo foi cindido em dois: judeus e “cura médica” de um lado,
“amor e familia” de outro.

Embora existissem casos de médicos que se opuseram individual-
mente ao programa ‘“Eutandsia” e as praticas da medicina nazista, ndo hou-
ve, segundo Lifton, protestos ou oposi¢do por parte de qualquer entidade
médica contra tais praticas. O estudo de Lifton pde fim ao mito de que a
ciéncia, sob 0 nazismo, foi vitima de perseguicdo ou objeto de intensa dou-
trinagio vinda “de cima”. Segundo ele, a opinido comum subestima em
demasia a que ponto a prépria comunidade médica gerou iniciativas politi-
cas (mais do que impostas de fora sobre equipes relutantes, mas covardes),
€ a que ponto a prépria politica racial foi iniciada e dirigida por renomados
cientistas com impecdveis credenciais académicas. Se havia coergéo, “era
muitas vezes de uma parte da comunidade médica sobre a outra”. No geral,
muitas institui¢des (para os programas raciais) foram langadas muito antes
da ascensdo de Hitler ao poder e a drea de ciéncias biomédicas “desempe-
nhou um papel ativo, até de liderancga, no langamento, administracao e exe-
cucdo dos programas raciais nazistas”.
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