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RESUMO

Esse trabalho busca analisar a maneira como o culto @ Maria, mée de Jesus tornou-se
uma das caracteristicas principais do catolicismo romano. Além de investigar as raizes
historicas dessa forma de culto, faremos uma anéalise comparativa entre os testemunhos
das Sagradas Escrituras, concilios, bulas e os Evangelhos Apdcrifos, para
compreendermos como se constituiu tal culto, destacando-se ainda as apropriagdes do
passado e as relagdes, com formas sociais e culturais que constituem o conjunto de
nossa tradicdo cultural na contemporaneidade. A histdria da exaltacdo e da devogédo a
Maria foi marcada por algumas defini¢bes particulares acerca da personagem: Maria, a
virgem perpétua; Maria, a mediadora da graca; Maria, a mde de Deus; Maria, a
imaculada conceicdo. Do século | até meados do Il d.C., no entanto, os cristdos nao
mostraram interesse quanto a figura de Maria. Problematizamos o culto mariano, a fim
de percebermos como se construiu uma identidade cultural hibrida entre os convertidos
ao cristianismo. Para refletirmos sobre circularidade cultural recorreremos as
elaboracdes de Ginzburg (2006), sobre representacdo buscamos as contribuicGes de
Chartier (2002), Brown (1988) sobre os diversos discursos do corpo na Antiguidade
Cristd, também contribuiram para nossa pesquisa 0s estudos de Falcon (2002), Eliade
(1992), Schleiermacher (1999), Burke (2009), Bettenson (2007), Scott (1996), Moraldi
(1999), Alves (2002), dentre outros. Buscamos entender as relacGes de poder que
envolveram a formag&o do culto mariano nos primoérdios do cristianismo com base na
anélise de diferentes fontes canbnicas e ndo candnicas dos séculos Il e IV. Por fim,
analisaremos a Festa do Cirio de Nossa Senhora de Nazaré, para percebermos o modo
como se estabeleceu esse culto. Assim, entender a maneira como o discurso religioso se
estrutura serd fundamental para compreendermos as formas de representaces que estdo
presentes na nossa sociedade.

PALAVRAS-CHAVE: Representacio; Sagrado; Profano; Concilio de Efeso; Culto
Mariano.



ABSTRACT

This paper analyzes how the cult of the person of Mary, mother of Jesus became a
major feature of Roman Catholicism. In addition to investigating the historical roots of
this form of worship, we will make a comparative analysis of the testimony of Holy
Scripture, councils, leaflets and Apocryphal Gospels, to understand how to set up such a
service, even highlighting the last appropriations and relations, with social and cultural
forms that make up the whole of our cultural tradition in contemporary times. The
history of exaltation and devotion to Mary was marked by some particular definitions
about the character: Mary, the perpetual virgin; Mary, the mediator of grace; Mary, the
Mother of God; Mary, the Immaculate Conception. From the first century until the
middle of A.D., however, Christians showed no interest on the figure of Mary.
Problematize Marian devotion in order to realize how to built a hybrid cultural identity
among the converts to Christianity. We try to understand the power relations involving
the formation of Marian devotion in the early Christian era based on the analysis of
different canonical and non-canonical sources of the third and fourth centuries. Finally,
we will analyze the Feast of the Cirio of Our Lady of Nazareth, to realize how settled
this cult. So understanding how the religious discourse structure will be essential to
understand the types of representations that are present in our society.

KEYWORDS: Representation; Sacred; Profane; Council of Ephesus; Mariano worship.
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INTRODUCAO

A finalidade deste trabalho é apresentar uma andlise acerca da formacéo do culto
mariano nos primeiros séculos das comunidades cristds do Império Romano. Assim,
faremos uma analise comparativa entre os testemunhos das Sagradas Escrituras,
concilios, bulas e os Evangelhos Apdcrifos (Natividade de Maria: Papiro Bodmer,
Proto-Evangelho de Tiago e o Evangelho do Pseudo-Mateus). O recorte temporal
escolhido foram os séculos 11l e 1V, devido a pesquisas documentais que levam a esse
periodo, percebemos nesse momento um aumento das disputas pelo poder entre as
diversas comunidades cristds. Apesar das diferentes fontes disponiveis, ndo ha muitas
pesquisas referentes aos conflitos de poder entre grupos ortodoxos e heterodoxos ao
longo dos séculos Il e IV. No ambito religioso, esse periodo foi caracterizado pela
diversidade de religides e religiosidades, foi um momento de grande inquietacdo e
marcado por contendas dentro do cristianismo. Além da consolidacdo do culto ao
imperador e da permanéncia das antigas tradi¢Ges religiosas dentro do Império Romano.

O interesse pela pesquisa se relaciona com a minha trajetoria cientifica desde a
graduacdo, na qual tratei a respeito do Discurso sobre a heresia na formacéo de uma
identidade cristd ortodoxa (séc. 1V), conforme pude perceber a pluralidade de
cristianismos que pulularam nos primeiros séculos da Igreja.

Diante de tantas possibilidades de abordar a tematica cristianismo, me interessei
em analisar a formacdo do culto mariano no século 1V, relacionando-o com o culto a
Nossa Senhora de Nazaré, em Belém do Para.

O objeto da pesquisa €, portanto, a formacdo do culto mariano e suas raizes
historicas nas comunidades cristds do Ocidente e do Oriente nos séculos 1l e IV a partir
da anélise das documentagdes candnicas e apocrifas.

Os objetivos especificos sdo: investigar como se estabeleceu as primeiras
manifestacBes a Maria; identificar os discursos eclesiasticos sobre a institucionalizacao
do culto mariano, a fim de percebermos suas relacbes de poder dentro das
congregacdes; e analisar como o culto a Maria faz parte de um processo de tradugéo
cultural que perpassou os seculos e esta presente na contemporaneidade.

A hipotese que norteia 0 nosso trabalho é a de que a devocdo mariana foi
apropriada por alguns lideres de destaque das congregacoes, iniciando uma apropriagao

do sagrado ao designar Maria como um modelo de virtude, sendo esta objeto da imitatio
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para os seculos posteriores. Entendemos o sagrado, segundo a perspectiva de Durkheim
que afirma ser este um conjunto de crencas e ritos que formam certa unidade, ao que se
pode chamar genericamente “religido”; ou de “igreja” quando as crengas religiosas sao
compartilhadas pelo grupo. Portanto a religido envolve tanto uma dimenséo cultural
(crencas) quanto uma dimensao institucional (ritos) (DURKHEIM, 1989, p. 210).

Por conseguinte, a pesquisa visa colaborar com o conhecimento critico e reflexivo
para todos que tenham interesse sobre o tema, e que percebam a sua importancia para a
compreensdo dos processos historicos ocorridos ao longo dos séculos, desde os
primordios da Igreja, possibilitando-nos compreender como a Igreja, uma das maiores
instituicbes da atualidade, surgiu, estruturou-se e afirmou-se, consolidando uma
autoridade que perpassou os séculos e esta presente na sociedade contemporanea.

A seguir faremos um debate bibliografico sobre o tema historia cultural, nessa
discussdo, iremos pontuar também algumas questdes a respeito da representatividade,
enfatizaremos a constru¢cdo do mito dentro das sociedades religiosas. Elucidaremos
ainda como o poder simbolico esta imbricado nas estruturas sociais, de forma que a
religido é um ambito onde a busca de legitimacdo do poder se faz presente. Nesta
perspectiva, nos direcionaremos para questdes sobre linguagem, cultura e identidade, no
intuito de demonstrar como estes conceitos estdo intrinsecamente ligados, e por fim
debateremos a respeito da traducdo cultural e a tarefa do tradutor.

O presente trabalho é constituido de trés capitulos, a principio no primeiro
capitulo, faremos um panorama do surgimento do culto mariano, enfocaremos 0s
discursos sobre género e suas relacdes de poder, e os discursos apologéticos dos
defensores do cristianismo ortodoxo em detrimento das doutrinas heterodoxas. As
fontes analisadas revelam os discursos em torno da constituicdo do culto a Maria, que
esta intensamente relacionado ao reconhecimento da divindade de Jesus no Concilio de
Nicéia (325).

No segundo capitulo, buscamos salientar a forma como a mulher foi vista ao
longo dos séculos pela sociedade e comunidade cristd, investigaremos a respeito dos
discursos cristdos sobre o corpo e a sexualidade na antiguidade.

Finalmente, no terceiro capitulo faremos uma abordagem sobre os diferentes

cultos de Nossa Senhora de Guadalupe e Nossa Senhora Aparecida, com o intuito de
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definirmos as peculiaridades da devogéo & Maria no Cirio* de Nossa Senhora de Nazaré,
em Belém do Para.

Assim, faremos uma conclusdo sobre a pesquisa, com a pretensdo de mostrar
como se originou o culto a Maria aqui no Brasil especialmente na regido amazonica.

A Tradugdo Cultural, linha de pesquisa na qual me vinculo, agrupa estudos no
ambito da histdria cultural e estudos comparados, em torno das teorias da traducéo,
entendida a traducdo como todo ato interpretativo em que estdo implicadas relacdes de
transitividade, permitindo-nos, portanto, examinar as relacdes discursivas entre duas
culturas distintas (Antiguidade e Contemporaneidade), entendendo que se trata de
culturas muito diferentes, mas ao mesmo tempo, sdo suficientemente proximas para
justificar-se um estudo comparativo, pretende-se conhecer melhor as experiéncias
historicas e as diferentes formas de apropriacdo do passado que, revelam-se orientadas
por modos de pensar e fazer outros, nos quais estdo imbricados processos de inclusdo e
exclusdo social, que propiciaram as praticas discursivas da contemporaneidade.

Assim, buscaremos fazer uma leitura a respeito de como o culto mariano atingiu a
esfera do sagrado, uma vez que ele teve suas primeiras manifestacdes na Antiguidade
Tardia com os primeiros cristdos e hoje a festa dedicada a ela se configura como uma
verdadeira apoteose repercutindo em todo o mundo. Dessa forma, pretendemos fazer
um estudo que busca compreender como se constituiu 0 culto mariano. A importancia
de contextualizar as primeiras manifestaces do culto a Maria se justifica na medida em
que se procurou analisar sua origem e a compreensdao do processo de Traducgéo.
Procuramos identificar as transformacdes culturais, fundamentalmente no momento da

expansdo do cristianismo e na constituicdo da festa a Maria no Brasil.

*k*k

A andlise do desenvolvimento de doutrinas heterodoxas nos séculos Il e IV est4
intimamente ligada a compreensdo do contexto histérico no qual estavam inseridas. O
cristianismo é considerado uma crenca estabelecida no nosso mundo ocidental. No que
concerne a sua grande insercdo em nossa sociedade, ele continua sendo um assunto

controverso. Hoje visualizamos uma multiplicidade de interpretaces cristas e de formas

! Etimologicamente, a expressdo “cirio”, do latim “cereus” significa uma grande vela de cera, tem suas
origens portuguesas, os cirios representavam um ajuntamento de pessoas que se organizavam para, em
romaria, ir ao santuario de nossa senhora de Nazaré, em Portugal.
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com as quais elas se relacionam com a sociedade, a partir de seus adeptos que estdo
inseridos nos diversos ambitos politico, econdmico, social e cultural.

Quando nos propomos a analisar e a interpretar documentos, ndo podemos
nos esquecer que estamos diante da exposi¢do (escrita), segundo um determinado autor,
na sociedade a qual viveu. Assim, analisaremos as representagdes desse contexto
(séculos 111 e IV) por meio da visdo desses sujeitos. Ao trabalharmos com
representacdo, uma das bases fundamentais da Histdéria Cultural, compreendemos, a
partir de Roger Chartier (2002, p. 23) que:

E no processo de longa duracdo, de erradicagio e de monopolizacdo da
violéncia, que é necessario inscrever a importancia crescente adquirida pelas
lutas de representacdes, onde o que esta em jogo é a ordenacdo, logo a
hierarquizagdo da prdpria estrutura social. Trabalhando assim sobre as
representacdes, que os grupos modelam deles préprios ou dos outros,
afastando-se, portanto, de uma dependéncia demasiado estrita relativamente a
historia social entendida no sentido classico, a histéria cultural pode regressar
utilmente ao social, ja que faz incidir a sua atencdo sobre as estratégias que

determinam posicdes e relagdes e que atribuem a cada classe, grupo ou meio
um «ser-apreendido» constitutivo da sua identidade.

Nosso trabalho é fruto da Histéria Cultural, corrente historiogréfica que
proporcionou nas ultimas décadas um crescimento dos debates em torno da identidade,
sobretudo no ambito dos chamados estudos culturalistas, que vislumbra as préaticas e
dinamicidade das culturas, e como estas se estabelecem, a mesma tende a trabalhar com
0s temas do cotidiano, portanto, nosso trabalho insere-se no ambito da histéria cultural,
pois iremos entender como o culto a Maria tornou-se uma das principais caracteristicas
do catolicismo.

Utilizaremos o conceito de identidade, formulado por Silva em seu artigo A
producdo social da identidade e da diferenca (2000). Nele, o autor defende que sé
existe a necessidade de afirmacdo da identidade diante da diferenca, mas ndo fica
explicito na obra, a demarcacao da identidade por fatores positivos, ou seja, por meio da
igualdade. Segundo o autor é através do processo de diferenciacdo que as identidades
sao produzidas e afirma serem estas “cada vez mais fragmentadas e fraturadas; que nao
sdo nunca, singulares, mas multiplamente construidas ao longo de discursos, préaticas e
posigdes que podem se cruzar ou ser antagonicos” (Ibid., p. 73-108). Nesse sentido,
interpretamos o culto mariano como caracteristico da identidade do povo catélico na
contemporaneidade, a partir dos concilios e bulas que desde o século IV, coadunaram

para o processo de afirmacdo de uma identidade cristd, em detrimento das diferentes
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identidades regionais representadas por todo o Império Romano nos primérdios da
Igreja.

Esses estudos apontam que a constituicdo de identidades perpassa as diversas
relacGes presentes em uma sociedade: no que concerne aos aspectos sociais, culturais,
politicos, e de poder, a identidade esta ligada a estruturas discursivas e narrativas
(SILVA, 2000, p. 97). O que também destaca a importancia do nosso trabalho, como
uma contribuicdo para os debates atuais sobre a identidade no ambito da Historia.
Verifica-se que “o avango da Historia Cultural, em extensdo, apresenta-se como rapido
e incessante movimento de descoberta de objetos e abordagens” (FALCON, 2002, p.
105).

Além disso, houve uma maior difusdo das traducfes de véarias obras nesse campo
de pesquisa, destacando a necessidade de se estudar historicamente a formacdo de
identidades, que € importante para compreendermos as sociedades atuais e do passado, e
sua construcdo historicamente. Esses estudos apontam como a constituicdo de
identidades perpassa as diversas relacGes presentes em uma sociedade: que concerne aos
“aspectos sociais, culturais, politicos, e de poder, a identidade estd ligada a estruturas
discursivas e narrativas” (SILVA, 2000, p. 97). Compreendemos, portanto que existem
relacfes ideoldgicas proprias de cada grupo, ou seja, individuos portadores de um
conjunto articulado de ideias, valores, opinides e crencas, o qual, enquanto conjunto
reforca as relacGes conferem unidade a um determinado grupo social. Entendemos tal
conjunto de ideias, proprias de um grupo histérico, que traduz, para nés, investigadores
da questdo, uma dada situacao historica.

Nesse sentido, o conceito de ideologia esta ligado aos aspectos hierarquicos de
organizagao de cada grupo social, pois “toda autoridade procura, segundo seus sistemas
politicos, legitimar-se e, para tal é necessario que haja correlativamente uma crencga
comum por parte dos individuos nessa legitimidade” (BRANDAO, 2004, p. 29), dessa
forma, “ndo ha um discurso ideoldgico, mas todos os discursos o sao” (Ibid., p. 30). O
que destaca a importancia do nosso trabalho, como uma contribuicdo para os debates
atuais sobre a identidade. Buscaremos as contribui¢fes proficuas de Falcon (2002)
Historia Cultural: uma visdo sobre a sociedade e a cultura. O autor analisa a
historiografia contemporanea e a problematica de seus campos de pesquisa, verifica o
campo problemaético da historia da cultura, ressaltando as diferengas entre a Historia da

Cultura e a Historia Cultural. Evidencia suas interagcdes e lacunas, por fim, avalia as
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inovacdes e 0s seus limites visto que o prestigio atingido pela Histéria Cultural é um
fato bastante recente, e enquanto campo de investigacdo ela é proveniente do século
XIX: “novo, neste caso [...] € o processo, ainda em curso, de redefinicao dessa Historia
e das suas relagdes com a Historia Social” (FALCON, 2002, p. 12). O crescimento do
namero de pesquisas nessa area advém dos anos de 1970, com o aparecimento de novos
temas culturais, acarretando a proximidade de desenvolvimento entre a Historia Cultural
e a Historia Social, ainda que suas trajetorias sejam distintas.

Antigos conceitos foram substituidos por outros ou passaram por redefini¢cbes
significativas para ambos os campos, segundo 0 autor, trata-se “portanto de tentar
perceber as implicagdes historiograficas dessa espécie de jogo terminoldgico e
conceitual onde os historiadores se habituaram a referir-se a ‘o social’, ‘o econémico’,
‘o politico’ e ‘o cultural’ como se cada um destes constituisse de fato uma regido ou
dimensao do real cujas expressdes disciplinares deveriam ser, na histéria, a Histéria
Social, a Historia Econdmica [...] sem que se saiba ao certo se tal compartimentacdo
disciplinar pode/deve pressupor ou ndo uma definicdo de métodos, objetos e abordagens
especificos” (2002, p.14). Segundo o autor, tais questdes corroboram certas
aproximagdes entre o social e o cultural, reveladas mais diretamente quando se verifica
conceitos e processos como os das préaticas e representacdes sociais e culturais. Para ele,
muito embora existam proximidades entre o social e o cultural.

[...] a “histéria da Historia tem demonstrado [...] a especificidade da Historia
Cultural, ou seja, a dificuldade ou mesmo a inviabilidade de pensa-la ainda

em termos dos esquemas tradicionais que legitimaram, e ainda legitimam a
maior parte das disciplinas historicas” (FALCON, 2002, p. 79).

Por fim, o autor salienta que tal movimento € um campo que precisa ser mais
desenvolvido tedrica e metodologicamente, dessa forma espera-se ser possivel sanar as
inimeras dificuldades, muito embora esteja no centro das atengdes “prejudicado pela
divisdio mais antiga e inabaldvel entre as disciplinas academicamente
institucionalizadas” (2002, p. 103). Por outro lado, segundo o autor, a nog¢do de cultura
ainda é pouco funcional, e as relagdes da histdria cultural com a antropologia
caracterizariam, antes que suas caréncias, o seu carater pluridisciplinar.

Nosso estudo, portanto esta pautado sob a perspectiva da Histéria Cultural,

segundo a qual as percepcdes do social ndo sdo de forma alguma discursos neutros:
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Produzem estratégias e praticas (sociais, escolares, politicas) que tendem a
impor uma autoridade a custa de outros, por elas menosprezados, a legitimar
um projeto reformador ou a justificar, para os proprios individuos, as suas
escolhas e condutas. Por isso esta investigacdo sobre as representacfes
supde-nas como estando sempre colocadas num campo de concorréncias e de
competicdes cujos desafios se enunciam em termos de poder e de dominacéo.
As lutas de representaces tém tanta importancia como as lutas econdmicas
para compreender os mecanismos pelos quais um grupo impde, ou tenta
impor, a sua concepc¢do do mundo social, os valores que sdo 0s seus, e 0 seu
dominio (CHARTIER, 2002, p. 17).

Nossa escolha pela Histdria cultural se justifica, na medida em que buscamos
analisar a dinamicidade da cultura religiosa e como ela se estabelece, assim como o
estudo das culturas popular e erudita que se fazem presentes na Festa do Cirio de Nossa
Senhora de Nazaré, em Belém do Para. Portanto, nosso estudo visa discutir fatores que a
Historia Cultural se propGe a debater, as praticas e representacfes, verificando a
dinamicidade das culturas e como estas se efetivaram no transcurso do tempo.

Burke fundamenta-se nas proposicdes de Geertz (apud BURKE, 2005, p. 52) na
qual propde que “a cultura deve ser entendida como um padrdo, historicamente
transmitido, de significados incorporados em simbolos, um sistema de concepcdes
herdadas, expressas em formas simbdlicas, por meio das quais 0s homens se
comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atitudes acerca da
vida”. Dessa forma entendemos a cultura como “teias” de significados, que Séo

socialmente estabelecidos e transmitidos em uma sociedade.

**k*k

A limitacdo do objeto de estudo, marca importante na teoria historiografica e que
vem sendo tratada por diversos autores nos Ultimos anos sob o titulo de “micro-
histéria”, foi o alicerce que procuramos tomar como base para nossas apreciacdes. A
micro-histdria, além de caracterizar-se pela preferéncia a microanalise, “é uma pratica
historiografica em que as referéncias tedricas sdo variadas, logo o seu debate ndo é
baseado em textos ou manifestos tedricos” (LEVI, 1992, p. 133). Neste tipo de
investigacdo, o pesquisador ndo estd simplesmente preocupado com a interpretacdo dos
significados, mas antes em “definir as ambiguidades do mundo simbolico, a pluralidade
das possiveis interpretacfes desse mundo e a luta que ocorre em torno dos recursos
simbolicos e também dos recursos materiais” (Ibid., p. 136). Como nos aponta Edoardo

Grendi (1998, p. 87) nisso ha uma dupla pertinéncia, propria desta forma de fazer
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historia, pode-se ilustrar, de um lado, um problema historiografico particular e de outro
a cultura de uma época.

Optamos por esta metodologia por considerarmos que, por um lado, ela é a que
melhor responde aos nossos anseios e aos de nossas fontes e, por outro lado, ela nos
permite a liberdade de expresséo sem que percamos o rigor do trabalho com as fontes.
Diante de tais argumentos, para 0s propositos da presente investigacdo, entendemos que
uma caracteristica deste modelo tedrico destaca-se dentre todas as demais, o papel do
particular em relacdo (e ndo em oposicao) ao geral, neste caso nossa pesquisa salienta a
maneira como o culto & Maria, mde de Jesus tornou-se uma das caracteristicas
marcantes do catolicismo romano. Além de investigarmos as raizes histéricas dessa
forma de culto, faremos uma andlise comparativa entre os testemunhos das Sagradas
Escrituras, concilios, bulas e os Evangelhos Apdcrifos, para compreendermos como se
constituiu tal culto. Partimos da hipdtese de que o culto a Maria se afirmou entre os
cristdos através das declaragdes dogmaéticas de lideres de destaque das Congregagdes e
dos papas através de sua infalibilidade presumida ao se pronunciarem sobre 0s assuntos
da fé crista, discursos que constituem elementos fundamentais no qual o cristianismo se
pautou para convencer novos fiéis a sua doutrina.

Portanto, seria interessante seguirmos a orientacdo de um dos maiores teoricos da
micro-historia, Carlo Ginzburg, que destaca constantemente em suas obras o papel da
cultura popular neste processo de valorizacdo do micro. Para este historiador, a cultura
popular se definiria, antes de tudo pela sua oposicdo a cultura letrada ou oficial das
classes dominantes. A cultura popular se definiria também, de outro lado, pelas relagdes
gue mantém com a cultura dominante, selecionada pelas classes subalternas de acordo
com seus proprios valores e condigdes de vida. “E a propésito desta dinimica entre os
niveis culturais, popular e erudito j& que também a cultura letrada filtra a sua moda os
elementos da cultura popular, que Carlo Ginzburg propde o conceito de circularidade
cultural” (VAINFAS, 1997, p. 152), tdo estimado aos adeptos da micro-historia.

Diante dessa diversidade, € interessante abordar aqui algumas das principais
discussbes que tomou conta dos debates historicos acerca da cultura nas ultimas
décadas. Questdes como a propria concepcao de cultura, a legitimidade na diviséo entre
cultura popular e erudita, a consisténcia de certos conceitos como o0s de
“biculturalidade™, “circularidade”, “multiculturalismo” e ‘“hibridismo cultural” sio

alguns exemplos de conceitos de cultura, gerando uma larga producdo historiogréafica a
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respeito dos mesmos. Para termos uma nogdo do que vem sendo produzido, citaremos
alguns nomes de referéncia nos estudos culturais e como eles abordam o tema cultura.

Na obra de Carlo Ginzburg, O Queijo e os Vermes: o cotidiano e as idéias de um
moleiro perseguido pela Inquisicdo, a cultura é definida através do “[...] termo
circularidade: entre a cultura das classes dominantes e a das classes subalternas existiu,
na Europa pré-industrial, um relacionamento circular feito de influéncias reciprocas, que
se movia de baixo para cima, bem como de cima para baixo [...]” (Ibid., p. 10), que ¢ o
resumo do que foi proposto por Mikhail Bakhtin. A circularidade, ou seja, o “[...]
influxo reciproco entre cultura subalterna e cultura hegemonica, particularmente intenso
na primeira metade do século XVI” (Ibid., p. 10), serd captada através da analise da
figura de um camponés, o moleiro friulano Menocchio, como um leitor muito peculiar
de obras da “cultura hegemodnica” com que manteve algum tipo de contato.

Ainda que possa dar margem a interpretacGes simplificadoras, essa abordagem €

complexa, pois em Menocchio encontra-se

[...] obscuros elementos populares [...] enxertados num conjunto de idéias
muito claras e consequentes, que vao do radicalismo religioso ao naturalismo
tendencialmente cientifico, as aspira¢cBes utdpicas de renovacdo social. A
impressionante convergéncia entre as posi¢des de um desconhecido moleiro
friulano e as de grupos intelectuais dos mais refinados e conhecedores de seu
tempo repropde com toda forca o problema da circularidade da cultura
formulado por Bakhtin (GINZBURG, 2006, p. 19).

Concretamente podemos perceber a circularidade nas posi¢des de Menocchio que

[...] Por um lado, elas reentram numa tradigdo oral antigliissima; por outro,
evocam uma série de motivos elaborados por grupos heréticos de formacao
humanista: tolerancia, tendéncia em reduzir a religido a moralidade etc.
Trata-se de [...] uma cultura unitdria em que ndo é possivel estabelecer
recortes claros. [...] suas afirmacdes [...] apresentam um tom original e ndo
parecem resultado de influéncias externas passivamente recebidas [...]
(GINZBURG, 2006, p. 23).

E interessante mencionar que Ginzburg ao admitir a circularidade entre culturas
faz uma opg¢do por “[...] Uma andlise de classes [...]” (GINZBURG, 2006, p. 25) em
detrimento de uma analise “interclassita” tdo comum a histéria das mentalidades,

citando especificamente Lucien Febvre.
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Com isto ndo se estd de maneira alguma afirmando a existéncia de uma
cultura homogénea, comum tanto aos camponeses quanto aos artesdos da
cidade [...] Apenas se estd querendo delimitar um &mbito de pesquisa no
interior do qual é preciso conduzir analises particularizadas (GINZBURG,
2006, p. 25).

Neste trabalho, Ginzburg justifica sobre o empréstimo do termo cultura feita pela
antropologia cultural. Esclarece que optou pelo conceito de cultura popular ou de
classes subalternas diante da constatacdo feita pela antropologia que “as camadas
inferiores dos povos civilizados possuiam cultura” (GINZBURG, 2006, p. 12). No
movimento de circularidade, ambas a cultura popular e de elite se influenciam
mutuamente, de acordo com valores proprios de cada classe social.

Aproximando-se do conceito de circularidade cultural formulada por Bakhtin,
Peter Burke (1989, p. 56) estabeleceu o termo ‘“biculturalidade”, para expressar o
guanto membros das elites conheciam e participavam da cultura popular, a0 mesmo
tempo em que preservam sua cultura, ou seja, praticas culturais eram compartilhadas
entre membros do povo e das elites. Todavia, a expressao cultura popular e erudita é
criticada por certos estudiosos, pois transmite uma ideia homogeneizante. Roger
Chartier (1991, p. 138-178), um de seus criticos, defende a ideia de que 0s sujeitos se
apropriam e representam as praticas culturais de formas diversas. Ha imbricacGes entre
elas e diferentes maneiras de apropriacdo dos objetos, ndo sendo, por vezes, possivel
estabelecer claramente a fronteira entre popular e erudito.

Thompson, historiador inglés, numa outra perspectiva e mais ligado a Histéria
Social, foi um dos precursores no que concerne aos estudos de Historia Cultural,
aproximando os dois campos, ao afirmar que “a classe social se constitui numa
formagdo econdmica e também cultural” (THOMPSON, 1987, p. 10). Nos seus estudos
culturais sobre a classe camponesa e urbana, assim como as transformac6es ocorridas na
Inglaterra do século XVIII, Thompson (1998, p. 152) observa que a cultura popular
pode ser inserida nos movimentos das classes trabalhadoras em defesa de seus costumes
ante as mudan¢as do mundo industrial moderno, no que ele chamou de “economia
moral da multidao”. Assumindo um nitido viés de luta de classes na defesa de seus
costumes, que incluiam tantas condi¢Ges de trabalho como festas, feiras, vida em
tabernas e ritos sociais.

Para concluir este apanhado teodrico sobre Historia Cultural, as concepgoes de
cultura de dois outros estudiosos: Stuart Hall e Homi Bhabha. Hall utiliza o termo
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multiculturalismo, que “refere-se as estratégias e politicas adotadas para governar ou
administrar problemas de diversidade e multiplicidades gerados pelas sociedades
multiculturais” (HALL, 2003, p. 52). Conceito criado por este autor para o estudo de
sociedades especificas, com realidades histdricas e culturais marcada pela diversidade
cultural.

Para Bhabha, o hibridismo cultural é sinal de que os ditos sistemas globais
negociam com a diferenca do outro, numa traducdo cultural e negociagcdes incompletas
visto que:

[...] o lugar da diferenga e da alteridade, ou o espaco do adversario, dentro
desse sistema de “disposigdo” que propus, nunca ¢ inteiramente do lado de
fora ou em oposicao implacavel. Ele é uma pressao, é uma presenca, que age
constantemente, embora de forma desigual, ao lado de toda a fronteira
da autorizagdo, [...] o contorno da diferencga é agndstico, deslizante, fendente
(BHABHA, 2005, p. 159).

Desta forma, estes diferentes pontos de vista demonstram que ainda hoje é
dificil assumir conceitos claros do termo cultura. Os tedricos aqui mencionados e outros
tantos que ndo foram citados revelavam que a cultura ndo pode ser reduzida a meros
esquemas, limitada em um conjunto de crengas e costumes. A cultura é permeada de
representacdes, apropriacdes, simbologias, variando de acordo com experiéncias e
vivéncias dos diferentes sujeitos histdricos, lugares, espacos, relacdes econdmicas,
politicas e sociais.

Os estudos historiograficos acerca da vida cotidiana dos individuos devem ser
tomados como um campo proficuo de investigacdo historica, possibilitando o
conhecimento de realidades multiplas, portadoras de minGcias muitas vezes

menosprezadas.

*k*k

Refletir a respeito do cotidiano é se debrucar sobre pequenas partes de um todo.
Segundo Pesavento (2004, p. 181), trabalhar com uma escala reduzida proporciona uma
maior profundidade de analise das fontes gerando, consequentemente, uma pluralidade
de respostas para uma questdo, ampliando as possibilidades de investigacao historica. A
micro-histdria seria entdo, uma postura atualizada e condizente com as preocupacées de
seu tempo, esta era da davida e tempo de suspeita, em que tudo parece se colocar sob

interrogacdo e questionamento, onde se amplia as possibilidades e se reduz o horizonte
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das certezas. Tal postura garante para a micro-histéria um lugar privilegiado nesta
corrente historiografica contemporanea que se convencionou chamar de Historia
Cultural ou ainda de uma Nova Historia Cultural.

A grande contribuicdo da micro-historia seja talvez a busca do conhecimento
empirico, a vida cotidiana investigada em suas particularidades. Pesavento, na obra O
corpo e a alma do mundo. A micro-histdria e a construcdo do passado, aponta que a
busca minuciosa pelo universo mental dos homens, suas sensibilidades, revelam
irracionalidades, desejos que muitas vezes movem suas acdes e ndo aparecem em
objetos concretos se ndo nos sonhos, nos anseios, nos medos. Para explicitar isto a
autora utiliza uma metéafora, que dividiria a vida do homem em dois mundos que

interagem, o mundo do corpo e da alma. Assim definidos:

[...]1 A micro-historia ousaria ser capaz de produzir, duas formas de
conhecimento da realidade: uma que produz um saber sobre as coisas que
podem ser medidas e mesmo comprovadas, e que pertence ao reino do corpo
do mundo, da observacéo direta do real; outra que constréi um saber sensivel,
através de indicios, de sensibilidades, emocgdes e valores, por vezes
imperceptiveis, que tém na imaginacdo o seu potencial criador e que fazem
parte daquilo que pode ser definido como a alma do mundo (PESAVENTO,
2004, p. 188).

Eis o desafio, atingir as sensibilidades dos homens do passado, revelar como eles
representavam a si proprios e ao mundo. Um mundo simbdlico repleto de discursos, por
vezes imperceptiveis, multifacetados. E, a0 mesmo tempo, possivel de mensurar em
certos aspectos, acfes concretas, palpaveis, passiveis de medicdo e comprovacdo. Nesse
ponto, o historiador deve “optar sempre pelo olhar obliquo, indireto, para ver além,
mudando o ponto de observagdao” (PESAVENTO, 2004, p. 187).

Michel de Certeau (1994, p. 41) no livro A invengdo do cotidiano nos traz
importantes considerac6es acerca dos estudos sobre o cotidiano. O autor argumenta que
0s mecanismos de poder, regulamentacdo e disciplinamento da sociedade que tentam
regular e controlar a vida dos homens podem ser burlados através de praticas, taticas e
estratégias de sobrevivéncia que os individuos criam na dindmica cotidiana, percebemos
tais estratégias através das manifestagdes que ocorrem concomitantemente ao Cirio de
Nazaré, em Belém do Para, por exemplo, o auto do cirio e a festa das filhas da chiquita,
sdo demonstracdes de quebra das regras religiosas, pois se configuram como praticas
profanas, ou seja, algo que esta fora do ambito sagrado dos ritos. Durkheim (1989, p.

59) nos elucida que, a dimens&o ritual de toda religido é um conjunto de prescrigdes,
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comportamentos, valores, que explica a manifestacdo terrena do sagrado, bem como as
relacbes entre os seus membros. No entanto, € importante percebermos que essas
experiéncias culturais distintas da Festa oficial, sdo também “negociagdes”, construgao
e reconstrucao de sentidos. A vida social torna-se espaco de negociacdo dentro de um
cotidiano improvisado, sempre possivel de ser reinventado.

99 ¢¢

A acdo dos individuos ou suas “maneiras de fazer” “constituem mil praticas pelas
quais 0s usuarios se reapropriam do espaco organizado pelas técnicas de producgéo socio
cultural” (CERTEAU, 1994, p. 41). Portanto, Certeau (1994, p. 38) salienta que esses
modos de procedimentos ou esquemas de acdo se ddo sempre no social, “cada
individualidade ¢ o lugar onde atua uma pluralidade”, na qual o sujeito € seu autor ou
seu veiculo.

O homem simples ou 0 homem ordinario, na definicdo de Certeau (1994, p. 60-
62) compde o conjunto de andnimos que estdo na base da sociabilidade moderna e tem
na vida cotidiana um campo de atuacdo e exposicdo de suas vontades, de suas lutas,
compartilhadas e experimentadas no convivio social. Mas a vida cotidiana vivencia
também grandes rupturas e movimentos da conjuntura social, que promovem
transformacdes profundas na sociedade. Entendemos que esse campo de atuagdo nos
quais sdo experimentadas as lutas cotidianas e os desejos a serem alcancados,
evidenciam as praticas dos fiéis de Nossa Senhora de Nazaré, que buscam atraves desse
contato com o transcendente alcancar gracgas e solucionar problemas. A festa das Filhas
da Chiquita e 0 auto do Cirio também é um campo no qual se configura as lutas por
igualdade e solidariedade.

**k*k

O espaco € um tema bastante interessante e complexo, principalmente o espaco
humano, que o homem cria para si, transita e habita. Ndo existe 0 homem sem o espaco
humano, ndo existe uma cultura que nao tenha um principio qualquer de edificacéo.
Mas o cosmo, assim como a construgédo ou a idealizacdo do espa¢o como um todo, nao
surge inicialmente a0 homem sem um sentido e um significado. Para o homem
religioso, aquele que assume que seu universo tem um sentido transcendente, o espago é
sagrado, e assim, repleto de sentido e significado, 0 espaco pode assumir e assume um
sentido e forma especial, pois, estes espagos, estes lugares, ndo sdo qualquer lugar séo

espacos que definitivamente se diferenciam do todo. Uma vez que se atribui a ele um
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valor que se traduz como sagrado. A questdo do espaco sagrado nédo se reduz, apenas, ao
objeto construido como espaco para um culto ou homenagem aos deuses, mas se volta,
também, para a investigacao sobre a prépria religido e do envolvimento do homem com
0 cosmo perante esta interpretacdo transcendente do mesmo.

E fundamental para o desenvolvimento do nosso trabalho e para uma melhor
compreensdo do mesmo, apresentarmos algumas defini¢fes de sagrado, profano e mito
de acordo com as consideracfes de Mircea Eliade, na obra O Sagrado e o Profano: a
esséncia das religiGes, o autor ao explicar o fendmeno do sagrado, atribui-lhe uma
dimensédo espacial, o sagrado se manifesta essencialmente em um lugar, que, por isso
mesmo, se torna sagrado e se distingue do espaco comum, classificado por ele como
profano. Esta dimensdo espacial constitui um dos aspectos mais marcantes da distincao
entre o sagrado e o profano.

Nosso entendimento da formacdo e configuracdo do espaco sagrado dentro da
obra de Eliade consiste em uma compreensdo do préprio conceito que ele utiliza. Esta
revelacdo do sagrado € simbdlica, veiculada por simbolos, que tém uma estrutura e
funcdo proprias. No entanto, o foco de toda a investigacdo de Eliade esta exatamente na
esséncia das religides, € o sagrado. Buscaremos entender a dualidade entre sagrado e
profano, o autor demonstra como 0 homem percebe e interpreta 0 mundo a sua volta.
Deste modo, o sagrado e o profano constituem formas diferenciadas de se abordar o
mundo, de se assumir ou ndo um valor e um significado para ele ou sua experiéncia
nele. Sdo diferentes maneiras de ser em um mundo. Mas é fato para Eliade que estas
duas modalidades de ser estdo presentes no homem e sdo indissociaveis dele, ou seja,

gue o homem busca um significado e sentido para a existéncia.

[...] o sagrado e o profano constituem duas modalidades de ser no Mundo,
duas situagBes existenciais assumidas pelo homem ao longo de sua historia.
Estes modos de ser do Mundo ndo interessam unicamente a historia das
religides ou a sociologia, ndo constituem apenas o objeto de estudo histdrico,
socioldgico, etnoldgico. Em (ltima instancia, os modos de ser sagrado e
profano dependem das diferentes posi¢cbes que o homem conquistou no
Cosmos e, consequentemente, interessam ndo sé ao filésofo, mas também a
todo investigador desejoso de conhecer as dimensdes possiveis da existéncia
humana (ELIADE, 1992, p. 14).

Entendemos assim, de forma sucinta, em que consiste o sagrado e o profano. Mas,
devemos analisar como ambas as ideias coexistem, como, ao se revelarem, se

diferenciam, pois percebemos inicialmente que o0 mundo n&o é nem todo sagrado nem



25

todo profano, portanto um implica necessariamente o outro. Deste modo, o sagrado néo
é algo pertencente a este mundo, ndo € algo comum a ele, no entanto se revela e se faz
presente exatamente nele. Embora sagrado e profano sejam duas modalidades de ser
absolutamente distintas, elas ndo se encontram necessariamente separadas no mundo.

Eis, pois, a dificuldade de se distinguir, em meio a um conjunto de elementos t&o
comuns, aquilo que teria realmente significado e seria especial de forma a se apresentar
como sagrado. Este significado especial ndo se identifica com o significado natural do
objeto mundano. Ele s6 é acessivel a uma experiéncia especifica e superior a toda a
realidade profana, que, entretanto, se revela atraves de objetos do mundo sensivel: uma
pedra, uma fonte, o sol, o trovéo e assim por diante.

O sagrado nunca € aleatorio ou incoerente; um simbolo sempre abre ao homem
um caminho para uma resposta, ou para um sentido para os seus conflitos existenciais.
Todas as manifestacOes do sagrado revelam entre si um sentido, uma estrutura de
significado que corresponde a uma revelagéo desta ordem perfeita e transcendente do
COSMOs.

A experiéncia do sagrado é por fim, aquela que permite ao homem validar seus
impulsos e experiéncias no mundo como reais e significativas permitindo assim, a ele,
dar sentido a sua existéncia, revelando ndo s6 o mundo como significativo, mas como
real e verdadeiro. Portanto, concluimos que o sagrado na obra de Eliade € apresentado
segundo tal estrutura onde se diferencia do mundo comum, exatamente, porque
transcende este mundo, e revela algo incrivelmente superior e positivo. Esta
manifestacdo é de tal forma fecunda e eficiente que toda expressdo do sagrado aparece
ao homem como uma manifestacdo poderosa, ou mesmo como uma forca.

A obra Mito e realidade também de Mircea Eliade sera indispensavel, para
melhor entendermos o significado de mito. Eliade busca compreender e acompanhar a
evolugdo e as transformacBes do mito. A obra acompanha o desenvolvimento histérico
das sociedades onde o mito cresceu, investigando a maneira como ele foi sendo
reelaborado e reinterpretado por diferentes pensadores em diferentes contextos
socioculturais.

[...] o mito conta uma histdria sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido
no tempo primordial, o tempo fabuloso do "principio™. Em outros termos, 0
mito narra como, gracas as facanhas dos Entes Sobrenaturais, uma realidade
passou a existir, seja uma realidade total, o0 Cosmo, ou apenas um fragmento:

uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma instituigao.
E sempre, portanto, a narrativa de uma "criacdo™: ele relata de que modo algo
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foi produzido e comegou a ser. O mito fala apenas do que realmente ocorreu,
do que se manifestou plenamente. Os personagens dos mitos sdo os Entes
Sobrenaturais. Eles sdo conhecidos sobretudo pelo que fizeram no tempo
prestigioso dos "primérdios”. Os mitos revelam, portanto, sua atividade
criadora e desvendam a sacralidade (ou simplesmente a "sobrenaturalidade™)
de suas obras. Em suma, os mitos descrevem as diversas, e algumas vezes
dramaticas, irrupcdes do sagrado (ou do “sobrenatural") no Mundo. E essa
irrupcdo do sagrado que realmente fundamenta o Mundo e o converte no que
é hoje. E mais: é em razdo das intervencbes dos Entes Sobrenaturais que o
homem é o que é hoje, um ser mortal, sexuado e cultural (ELIADE, 1972, p.
09).

A analise de Eliade sobre os mitos busca encara-los ndo como fabulas ou ficcbes
pura e simplesmente, mas sim da forma como as sociedades primitivas 0s encaravam:
como realidade. Para 0s povos primitivos, as historias miticas ndo eram fabulas morais,
mas eram a propria histéria do mundo. A recorréncia a exemplos muito frequente, vem
como base empirica sobre a qual o autor busca estabelecer apreensdes tedricas.
Portanto, a alusdo aos mitos gregos, as lendas hindus, aos mitos de origem latino-
americanos, as cancdes rituais havaianas etc., sdo componentes de uma tentativa de
construir uma leitura geral dos mitos, ainda que respeitando suas especificidades.

Conforme escreveu o proprio autor: “O mito é considerado uma historia sagrada
e, portanto, uma ‘histéria verdadeira’, porque sempre se refere a realidades. [...] o mito
se torna o modelo exemplar de todas as atividades humanas significativas” (ELIADE,
1972, p. 09). Os mitos, como modelos exemplares e a propria “histéria” para aqueles
povos, sdo construcdes complexas, tradi¢es orais que dizem respeito a coletividade na
medida em que eram vividas e revividas cotidianamente nas diversas situacdes da
existéncia.

(13

Eliade evidencia que viver “[...] os mitos implicam, pois, uma experiéncia
verdadeiramente ‘religiosa’, pois ela se distingue da experiéncia ordinaria da vida
cotidiana”. E um pouco mais adiante comenta que o “[...] individuo evoca a presenca
dos personagens dos mitos e torna-se contemporaneo deles. 1sso implica igualmente que
ele deixa de viver no tempo cronolégico, passando a viver no Tempo primordial, no
Tempo em que o evento teve lugar pela primeira vez” (ELIADE, 1972, p. 18). O mito
conduz a vida do homem, pois ele explica ndo somente a origem das coisas e a sua
natureza, mas o mito também se articula de forma a recordar um passado que influéncia

no modo como a sociedade se estabelece.

***k
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Indagar-se sobre as representacfes discursivas como a linguagem é sempre um
desafio, pois é através da lingua que a sociedade se organiza nos possibilitando elaborar
ideias, valores, crencas, opinifes. Aprendemos e ensinamos, construimos nossas
culturas e participamos da vida em sociedade, considerando que “nao ha sociedade sem
linguagem, tal como ndo ha sociedade sem comunicacdo. Tudo o que se produz como
linguagem tem lugar na troca social para ser comunicado” (KRISTEVA, 1969, p. 18).
Nenhuma outra caracteristica distingue tdo bem o homem dos outros animais como o
dominio da linguagem. Ela tem sido o fator central do desenvolvimento social e cultural
da humanidade.

Se compreendermos que, ao longo da vida, o individuo passa por constantes
processos de identificacdo e ndo identificacdo com aquilo que o rodeia, entdo,
perceberemos que linguagem, cultura e identidade sdo conceitos intrinsecamente
ligados, uma vez que é por meio da linguagem que a cultura se constitui e € difundida e
é também por meio dela que ocorrem os processos de identificagdo.

Essas definicdes nos acompanham, enquanto seres sociais, desde que nascemos.
E, dada a pluralidade que constitui a nos, seres humanos, e a sociedade em geral, e,
ainda, aos conhecimentos que séo construidos cotidianamente, a cultura, a identidade e
a linguagem transformam-se durante as diferentes épocas, tomam diversas formas nos
diferentes povos.

Desde os tempos mais remotos, 0 homem almejava expressar seus pensamentos e
sentimentos. O meio que encontrou para realizar tal intento foi o desenvolvimento da
linguagem. Esse meio permitiu ao ser humano interagir verbalmente com o outro,
exteriorizando seus pensamentos, expressando-se, comunicando-se, por meio da fala, da
escrita e de outras formas de linguagem.

As relagdes sociais, entéo, estreitaram-se e as ideias, a cultura, as ideologias e 0s
conhecimentos puderam ser amplamente difundidos. Tudo isso foi possibilitado pela
lingua que, conforme Hjelmslev (apud CHAUT, 2000, p.172), ¢ inseparavel do homem,
segue-o em todos os seus atos”. A linguagem envolve todas as acdes e pensamentos
humanos e possibilita ao individuo exercer influéncias ou ser influenciado pelo outro,
desempenhar seu papel social, relacionar-se com os demais, participar na construcdo de
conhecimentos e da cultura, enfim, permite-lhe se constituir como ser social, politico e
ideologico. Assim, conforme Kristeva (1969, p. 21), “a lingua comum a todos torna-se o

veiculo de uma mensagem Unica, propria da estrutura particular de um determinado
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sujeito que imprime sobre a estrutura obrigatoria da lingua uma marca especifica, em
que se marca o sujeito sem que por tal ele tenha consciéncia disso”, dado esse poder que
ela possui de encantar, influenciar, conduzir, seduzir, reprimir, entre outros. Chaui
(2000, p. 185) considera que

A linguagem é nossa via de acesso ao mundo e ao pensamento, ela nos
envolve e nos habita, assim como a envolvemos e a habitamos. Ter
experiéncia da linguagem € ter uma experiéncia espantosa: emitimos e
ouvimos sons, escrevemos e lemos letras, mas, sem que saibamos como,
experimentamos e compreendemos sentidos, significados, significacdes,
emocdes, desejos, idéias [...]. E que a linguagem tem a capacidade especial
de nos fazer pensar enquanto falamos e ouvimos, de nos levar a compreender
nossos proprios pensamentos tanto quanto os dos outros que falam conosco.
As palavras nos fazem pensar e nos ddo o que pensar porque se referem a
significados, tanto os ja conhecidos por outros quanto os j& conhecidos por
nés, bem como os que ndo conheciamos e que descobrimos por estarmos
conversando.

Concordamos com a autora, na medida em que entendemos que a linguagem é
hoje a base que sustenta toda a vida social, pois necessitamos dela nos varios &mbitos:
social, politico, religioso, ideoldgico, etc. Por fim, a linguagem é o que intercede as
relacBes sociais. De acordo com o explicitado acima, o individuo, ao nascer, € inserido
na corrente da comunicacao verbal, entretanto, a lingua ndo se configura como algo
pronto e acabado, ela estd em um sucessivo processo de construcao.

Assim como a lingua, também a cultura é um processo continuo em que se
acumulam conhecimentos e também praticas que resultam da interacdo social entre
individuos. Esse processo € mediado pela linguagem, que permite que a cultura seja
transmitida e difundida entre as geragdes, desse modo compreendemos que a cultura de
um povo constitui-se como um todo que € realizado por cada individuo, afinal, cada um
¢ uma peca importante na construcdo cultural, uma vez que é portador, disseminador,
mas também criador de cultura. O homem €, portanto, um ser cultural e a cultura nos
permite adaptar-se aos diferentes ambientes. De acordo com Santos (1983, p. 41), a

cultura pode ser entendida como

[...] a dimensdo da sociedade que inclui todo o conhecimento num sentido
ampliado e todas as maneiras como esse conhecimento é expresso. E uma
dimensdo dinamica, criadora, ela mesma em processo, uma dimensao
fundamental das sociedades contemporaneas.
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O autor tece argumentos de como se desenvolve a concepcdo de cultura para
compreender afinal o que é cultura, que segundo ele é com frequéncia abordada como
um residuo, resultado da separacdo de aspectos tratados como mais importantes na vida
social. No entanto, a cultura é dindmica é uma construcdo historica, € uma dimenséo do
processo social e acima de tudo, é um produto coletivo da vida humana, é fruto da
historia de cada sociedade.

A cultura €, por conseguinte, acumulativa, pois acumula conhecimentos e
experiéncias ao longo das geracbes, e € também producdo, construcdo de
conhecimentos. Estes conhecimentos e experiéncias sdo transmitidos ao homem por
seus semelhantes, a partir dessa transmisséo séo vividos e modificados, gerando novos
conhecimentos e novas experiéncias. Por isso, a cultura ndo € resultado da acdo isolada
de um dnico individuo, mas de uma coletividade e se configura como sinbnimo de
criacdo, de aprendizagem e de cooperacdo. Ela é modificada e enriquecida
continuamente, num processo coletivo.

Desse modo, afirmamos que a cultura € o instrumento que permite a inser¢do do
individuo no meio social, pois ela o instrumentaliza a conviver socialmente e a adotar
padrdes de comportamento aceitos por seu grupo social. Essas convivéncias sociais
influem em todos os aspectos da vida humana, especialmente nos processos identitarios
dos individuos. As diferentes abordagens sobre identidade sdo desenvolvidas a partir de
um conceito que envolve a dimensao individual e coletiva, de acordo com a observacéo
de discursos que foram construidos historicamente, buscando consolidar aspectos
sociais e culturais dentro de um determinado grupo como forma de demarcar uma

identidade ao longo de uma época, que acaba se propagando para a posteridade.

[...] A identidade, tal como a diferenca, é uma relagdo social. Isso significa
que sua definicdo — discursiva e linglistica — esta sujeita a vetores de for¢a,
a relacdes de poder. Elas ndo sdo simplesmente definidas; elas sdo impostas.
Elas ndo convivem harmoniosamente, lado a lado, em um campo sem
hierarquias; elas sdo disputadas (SILVA, 2000, p. 81).

Podemos perceber uma clara relacdo de poder no que concerne ao processo
identitario, uma querendo sobrepor-se a outra, e diante dessa presenca de poder a pratica
de incluir e/ou excluir faz parte dessa demarcagdo de fronteiras entre “Eu” e “Os
outros”. O que esta dentro do “eu” busca sempre negativar o que estd nos “outros” para

distinguir uma identidade especifica, isso significa atribuir a essa identidade todas as
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caracteristicas positivas possiveis, avaliando de forma negativa os elementos atribuidos
as outras identidades. Dessa forma, percebe-se que elas ndo sdo algo dado a espera de
serem descobertas; elas s@o ativamente produzidas, ou seja, fazem parte de um contexto
das relacdes sociais e culturais. A identidade de acordo com a perspectiva socioldgica e
ndo-essencialista, ¢ formada na “intera¢do” entre o “eu” e a sociedade, ha uma continua
modificacdo do que sou com os mundos culturais “exteriores” e as outras identidades
que essas mudangas apresentam (CRUZ, 2008, p. 02-03). Este “eu” sofre modifica¢des
exteriores, ele é influenciado pelo meio, e pelas varias identidades instaveis que estdo
inseridas no contexto social, elas s&o construidas historicamente, através das vivéncias,
experiéncias do discurso e das relaces praticas. E estd em constante transformacao,
nunca se completa (REIS, 2008, apud CRUZ, 2008, p. 03).

Trata-se, portanto ndo daquilo que somos para sempre de forma estavel, mas do
que nos tornamos diante da inconstancia e influéncias sofridas pelo meio em que
vivemos. Portanto, é na forma discursiva que se perpetua e se afirma as identidades que
nascem das relacBes dos sujeitos, das suas praticas e os seus efeitos sdo maltiplos que se
concretizam nos encontros estabelecidos em contextos Unicos, de situacGes precisas
influenciadoras de praticas discursivas que estdo em constante transformacéo, inclusive
a partir da apropriacéo social de tal discurso, que é salientada por Foucault na seguinte
passagem:

[...] a pertenca doutrinaria questiona ao mesmo tempo o enunciado e 0 sujeito
que fala, e um através do outro. Questiona o sujeito que fala através e a partir
do enunciado, como provam os procedimentos de exclusdo e 0s mecanismos
de rejeicdo que entram em jogo quando um sujeito que fala formula um ou
varios enunciados inassimilaveis; a heresia e a ortodoxia ndo derivam de um
exagero fandtico dos mecanismos doutrinarios, elas lhes pertencem
fundamentalmente. Mas, inversamente, a doutrina questiona os enunciados a
partir dos sujeitos que falam, na medida em que a doutrina vale sempre como
o sinal, a manifestacdo e o instrumento de uma pertenca prévia - pertenca de

classe, de status social ou de raga, de nacionalidade ou de interesse, de luta,
de revolta, de resisténcia ou de aceitagio (FOUCAULT, 2011, p. 42).

Nessa perspectiva, pode-se entender a partir do autor que o poder como verdade
pode ser estabelecido pelos discursos produzidos e pelas relacbes que ele determina,
sem a devida reflexdo critica dos sujeitos. Os processos de exclusdo fazem parte do
mecanismo de pertenca de determinado grupo social, as relacbes de poder impostas
partem também de instituicdes das quais estamos inseridos, questionando quem fala e o
que fala. O discurso ndo € atribuicdo exclusiva de quem o enunciou, este é produto da

interacdo entre os sujeitos, mergulhados em uma situacéo social especifica.
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A partir das explanagGes acima sobre linguagem, cultura e identidade, entendemos
que é através da linguagem (simbolos linguisticos) que a sociedade se organiza, € ela
que compde os universos simbolicos: mito, religido. A linguagem é um campo de poder,
dominacdo simbolica e cultural, o poder simbdlico € um poder de construcdo da
realidade que tende a estabelecer um sentido do mundo, que supde um conformismo
I6gico, uma concepgdo homogénea das praticas e acdes que circunda as relagdes sociais.
A lingua como estruturas estruturantes, aludida por Bourdieu (2007) é utilizada para
designar uma maneira de agir, operar ou executar uma determinada atividade, quando
um objeto como no caso do Cirio de Nazaré, em Belém do Pard, tem valor para um
determinado grupo ele se torna um simbolo que é imposto (convencional), a linguagem
¢ um instrumento da cultura, tem sua especificidade, possibilita entendermos a
organizacdo de uma sociedade, € através da linguagem (textos) que analisamos o

comportamento humano.

*kk

A relacdo entre linguagem, identidade e cultura é essencial, uma vez que nao ha
cultura sem linguagem e que a identidade é construida por meio desta e da cultura,
conforme esclarece Chaui (2000, p. 187):

H& um vaivém continuo entre as palavras e as coisas, entre elas e as
significacGes, de tal modo que a realidade (as coisas, os fatos, as pessoas, as
instituicBes sociais, politicas, culturais), o pensamento (as idéias ou conceitos
como significacdes) e a linguagem (as palavras, os significantes) sdo

insepardveis, suscitam uns aos outros, referem-se uns aos outros e
interpretam-se uns aos outros.

Podemos concluir disso que a linguagem existe antes de nds e, certamente,
continuara existindo depois de ndés. N6s a encontramos formada e em funcionamento,
pronta para ser usada. Somos incluidos nesse sistema, dessa forma “a linguagem ¢,
como o consumo, um meio utilizado por alguns grupos sociais para se distinguirem dos
outros” (BURKE, 2002, p. 135). Ela se configura como produto cultural e historico, é
utilizada para representar, de forma oral ou escrita, n0ssos pensamentos, sentimentos,
percepcOes. Ela é, portanto, fundamental para compreendermos a identidade de um
povo num determinado contexto social.

A linguagem oral foi essencial para a transmissdo das narrativas mitoldgicas, que

foram sendo difundidas de geracdo em geracdo, a questdo da oralidade ¢ um ponto
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importante quando falamos da leitura dos textos biblicos, que era predominantemente
falado (pronunciado e escutado) nos primordios do cristianismo os evangelhos,
portanto, puderam ser escritos porque antes foram falados, a partir do processo de
institucionalizacdo do movimento cristdo e sua trajetéria de ascensdao no Império
Romano, passando de religido perseguida ou marginalizada a crenca protegida e talvez
professada pelo Imperador Constantino os escritos biblicos sobressairam-se e a Igreja
foi delimitando a doutrina tida como verdadeira, e a Unica a possuir a verdade revelada
pelos apostolos. Com isso, ocorreu uma definicdo de quem pode falar a respeito das
Escrituras e suas interpretagdes possiveis e aceitaveis, definindo o que poderiamos
chamar, tal como afirma Foucault em sua obra A ordem do discurso, de “uma
apropriacdo social dos discursos” (FOUCAULT, 2011, p. 43). Ou seja, a pertenca
doutrinaria questiona quem fala e o que fala, colocando a margem do descrédito e
assumindo um posicionamento de exclusdo para todo aquele que formule um enunciado
que contrarie o oficial, vindo de um processo de hierarquizacao discursiva; a heresia e a
ortodoxia no contexto do Império Romano nos séculos Ill e IV sdo exemplos desse
processo.

A linguagem, assim como a identidade e a cultura, também sofrem
transformac0es, por inserir-se na teia das relag0es sociais. Ela faz parte da cultura de um
povo, é uma relacdo de dependéncia. Ela é, portanto, a expressdo da cultura, uma vez
que se constitui como instrumento decisivo para a assimilacdo e difusdo de uma cultura
onde ha relacBes de poder, afinal, as experiéncias sociais s6 sdo transmitidas por meio
da linguagem que se configura como arbitraria, assim “as rela¢cdes de comunicagao sdo,
de modo inseparavel, sempre relacdes de poder que dependem, na forma e no conteudo,
do poder material ou simbolico acumulado pelos agentes” (BOURDIEU, 2007, p. 11).
O que ocorre € uma relacdo de luta, principalmente, simbdlica que envolve diferentes
grupos, para atribuirem a definicdo do mundo social conforme seus interesses. A cultura
é entendida, portanto, como o um conjunto de significados, como uma forma de
expressao e traducdo da realidade que se faz de forma simbodlica.

De acordo com Bourdieu, os sistemas simbdlicos diferenciam-se segundo sua
instancia de producéo e de recepcdo. E a autonomia de determinado campo constitui-se
na medida em que um corpo especializado de produtores de discursos se desenvolve. “O

poder simbolico como poder de constituir o dado pela enunciacdo, de fazer ver e fazer
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crer [...] so se exerce se for reconhecido” (BOURDIEU, 2007, p. 14). E deste modo, o
poder simbdlico é uma forma transformada e legitimada de outras formas de poder.

E através da linguagem (textos), no caso da nossa analise, que podemos estudar o
comportamento humano, é também por meio dela que a sociedade se organiza. Portanto,
para nossa pesquisa, teremos como base os textos candnicos como as Sagradas
Escrituras, concilios, bulas e escritos ndo candnicos como os Evangelhos Apdcrifos. A
leitura e analise critica dessas fontes nos permitira problematizar a construcao de uma
identidade cristd, através do culto a Maria, méde de Jesus, que tornou-se uma das
personagens marcantes do catolicismo romano. Além de investigar as raizes historicas
do culto, analisamos a Festa do Cirio de Nossa Senhora de Nazaré, a fim de
percebermos 0 modo como ele se estabeleceu esse culto e a sua importancia para o
catolicismo romano, que se afirmou através de uma identidade crista.

A documentacdo do nosso trabalho que trata sobre a constituicdo do culto
mariano nos primdrdios da Igreja, pode ser classificada, quanto a sua forma, como
documentos eclesiasticos e apdcrifos. A opcdo pelas presentes fontes se justifica por sua
relevancia no contexto histdrico da formacéo e afirmacdo do cristianismo. Entendendo
que os documentos ndo se resumem a uma montagem, mas que sdo fruto de
determinadas funcbes e atividades desenvolvidas por seus produtores, é importante
salientar que se deve buscar compreender, também, a posicdo dos autores em seus
respectivos contextos sociais, a fim de se facilitar a andlise discursiva, pois ‘“as
sociedades sdo constituidas de multiplas redes socioespaciais de poder que se imbricam
e se cruzam” (MANN apud BURKE, 2002, p. 110), dessa forma as identidades s
adquirem significados com base em um conjunto de atributos culturais que se
relacionam mutuamente e que se sobressaem com relacdo a outros atributos.

Portanto é de fundamental importancia compreendermos como se construiram as
bases de uma identidade cristd, através do culto a Maria, pois nos permitira perceber o
processo de afirmacdo da organizacdo Igreja Catdlica, instituicdo que se encontra
presente na contemporaneidade, e entendermos as particularidades desse processo.

Analisar a formagdo de uma identidade cristd ao longo dos séculos Il e IV
representa a possibilidade de entendermos sua construcdo social ao longo do tempo,
algo que é importante para compreendermos as sociedades atuais e do passado.

Identidades que perpassam as diferentes relacbes presentes em uma sociedade que
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construiram percepcdes outras que precisam ser estudadas, até mesmo para uma melhor
compreensdo da contemporaneidade.

Apobs as discussdes empreendidas, reforcamos que ha uma relacédo intrinseca entre
linguagem, cultura e identidade, pois a linguagem identifica o individuo como parte de
uma sociedade, inserindo-se, portanto, na cultura desta sociedade. O individuo,
enquanto parte dessa sociedade, compartilhando sua cultura, estd em constante processo
de construcdo identitaria. Como ser social, ele é marcado por uma necessidade de
interagir com a realidade em que esta inserido, pois necessita comunicar-se com 0 outro.
Por meio desta comunicacdo, ele partilha sua visdéo de mundo, suas experiéncias,
conhecimentos, enfim, sua cultura. Portanto, a identidade ¢ fluida “as pessoas possuem
maultiplas auto representacdes, elas comportam-se de diferentes maneiras em diversos
contextos, em constante mutacdo” (FUNARI, 2010, p. 14), portanto a identidade ¢
instdvel e estd em constante processo de construcdo, assim como a linguagem e a
cultura. Nesse sentido, tanto a linguagem, quanto a cultura e a identidade fazem parte do

processo de constituicdo do individuo em sujeito.

*k*k

Por entender que a Lingua e a Cultura sdo fatores dominantes que fazem da
traducdo uma atividade tdo indispensavel quanto complexa, e que a apropriagcdo de uma
lingua estrangeira é uma experiéncia muito profunda, pois implica a assimilacdo de
sentidos, sugerimos que o processo de traducdo se configura na passagem da
experiéncia com o outro, no contato no movimento, através de proposi¢es que
conduzam a traducdo intercultural. Tal proposta baseia-se no fato de que a traducéo néo
estd ligada a significacdo como a encontramos no dicionario, ou seja, a associa¢do do
significado ao objeto do mundo ao qual a palavra se refere ou a descricdo das
propriedades do seu referente, mas sim, aos sentidos culturalmente construidos, ao

subjetivo, a visdo de mundo de cada individuo. Para Berman traduzir significa:

[...] abrir no nivel da escrita uma relacdo com o Outro, fecundar o Préprio
pela mediagdo do Estrangeiro”. Assim considerada, a traducgdo “¢ relagdo, ou
ndo ¢ nada” (2002, p.17). Para que a diferenca seja assumida, vista como
favordvel, é preciso abrir mdo do etnocentrismo-fruto da resisténcia cultural
que impede ver o outro (BERMAN 2002, apud MONTEMEZZO;
UMBACH, 2014, p. 192).
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Os tradutores, portanto, possibilitam a comunicagdo entre sujeitos de culturas
distintas, transmitindo conhecimento e proporcionando comunicagdo. Dessa maneira,
levando em consideracdo o ambiente observado, o contexto, a intencdo da atividade de
traducdo € a de comunicar ideias e transmitir conhecimentos.

Ao pensar em fazer um trabalho de traducéo, o tradutor ndo deve levar em conta,
somente a adaptagéo da palavra, a equivaléncia de significado, mas sim, deve levar em
conta os sentidos do autor, 0 contexto, o cenario a ser traduzido, pois a cultura de um
povo forma o seu mundo.

O homem é, portanto, um ser cultural e é a cultura que o permite adaptar-se aos
diferentes ambientes. Sabe-se que no panorama da traducdo lingua e cultura convivem
lado a lado, mas tanto um quanto outro, conduzem intrinsecamente a uma visdo do todo,
como afirma Casagrande (1957, p. 338 apud MARTINS, 1999, p. 22) com clareza: “na
verdade, ndo se traduzem linguas, e sim culturas”. Observa-se, entdo que uma lingua é
algo social, histdrico, determinado por condicfes especificas de uma sociedade e de
uma cultura e, assim, entende-se que no processo de traducado, o tradutor deve levar em
conta os fatores culturais e lembrar que a palavra sé tem sentido em um contexto que se
particulariza em um determinado cenario.

Quando falamos de cultura em tradugdo estamos falando de relagbes de
significacbes e processos de comunicagfes que envolvem linguas. Pode-se dizer, entdo,
que um tradutor que ndo se envolve com a cultura tera dificuldades em desempenhar o
seu papel. Como observamos em Martins (1999, p. 29): “Ha uma grande
conscientizacdo do lugar dos tradutores na sociedade e do poder que as traducdes
exercem na formagdo das identidades nacionais e na promocao de posturas ideoldgicas”.
Chega-se, assim, a afirmacdo de que é com o envolvimento do tradutor com a cultura de
partida e de chegada que estd em jogo a sua aptiddo. Para a construcéo de sentidos em
seu trabalho é necessario que o tradutor use diferentes modos que o levem a
significagbes da cultura do outro. Nenhum texto € mera comunicacdo de informacdes e
a traducdo de texto pode fracassar se somente visar a reproducdo de informacGes do
texto original.

E importante que a traducio aspire produzir o mesmo interesse no leitor, inclusive
com 0s choques que o texto original conseguiu produzir em seus leitores. Segundo
Benjamin (2008, p. 51), “aquela tradu¢do que quisesse comunicar, nada comunicaria

sendo a comunicacgdo-logo, algo de inessencial. Este €, pois, um indicio da ma
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traducdo”. O tradutor deve levar em conta a cultura de origem e a cultura a quem se
dirige a traducdo.

Discutindo a natureza de traduzir, Lacerda (2011, p. 08) assinala que ‘““se nao ha
linguas idénticas e, muito menos, dialetos e socioletos que se igualem, ndo se pode
conceber a atividade tradutéria como um simples processo de equivaléncia linguistica”.
Entendemos desse modo que o profissional de traducdo pode ser considerado, entre
outras coisas, um intermediador de culturas, um interlocutor de outras culturas.
Tradugdo implica “negocia¢des”, intercambios de ideias, que envolvem perdas e
renuncias. Cada traducgdo, entdo, é concebida como a construgdo e reconstrucdo de
sentidos para a leitura do significado.

Quanto a esta negociacdo no trabalho de traducdo Benjamin (2001, apud
MONTEMEZZO; UMBACH, 2014, p. 181) diz: no vocébulo “(die) Aufgabe:® ao
mesmo tempo em que traduzir implica uma tarefa, também provoca uma renuincia”. A
arte do tradutor consiste justamente em saber entornar e em quando deve procurar
equivaléncias. Vé-se entdo que apenas a equivaléncia de significados ndo sao critérios
satisfatorios para a correta traducdo e que o tradutor de significados ndo vai aléem de
uma traducao literal da lingua. O “verdadeiro” tradutor ¢ aquele que leva em conta os
sentidos, sua criacdo, a cultura, faz o papel de ponte entre linguas e universos diferentes.
Ou seja, o tradutor ndo deve ter a concepcao de significante como sendo apenas a
palavra. Que qualquer que seja a palavra, antes de ter uma significacdo, passa pelo
sentido e talvez pela representacdo e chega ou ndo ao significado. E que, no que
concerne aos sentidos das palavras, ha interferéncias externas muito nitidas (fatores
culturais) que exigem do tradutor especial cuidado na realizacdo do seu trabalho.
Portanto, o profissional da traducdo deve levar em conta que a tradugdo ndo é uma
atividade marginal, e sim, uma atividade essencial, primaria e nunca uma atividade
inocente. Pois € nela e através dela que um ponto de vista é descrito e divulgado,
levando em consideracdo ou ndo a cultura descrita.

Na obra Hermenéutica Arte e Técnica da Interpretacdo, de Friedrich
Schleiermacher, o autor utiliza-se da dialética para demonstrar a relatividade do saber,
diante da inseparabilidade de pensamento e linguagem e a inexisténcia de uma

linguagem universal, pois a linguagem é algo histérico.

2 BENJAMIN, Walter. Die Aufgabe des Ubersetzers. Gesammelte Schriften. Kline Prosa. Baudelaire
Ubertragungen. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1991. Vol. 4(1), p. 7-27. Neste trabalho, utilizamos a
traducdo de Susana Kampff Lages.
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Para os antecessores do autor, a hermenéutica apenas seria necessaria para
traduzir textos estrangeiros ou para entender o0s escritores. Ele questiona tal
posicionamento ao provar que a dificuldade de entendimento de qualquer texto ou
qualquer narrativa, mesmo quando ndo se trata de literatura, propicia a aplicabilidade de

uma teoria geral hermenéutica. A doutrina hermenéutica s6 pode comegar

[..] quando tanto a lingua em sua objetividade quanto o processo de
formagdo do pensamento forem vistos enquanto funcbes da vida espiritual
individual em sua referéncia ao proprio pensamento, a partir do modo como
se procede no encadeamento e comunicagdo dos pensamentos, como também
do modo como se deve proceder na compreensdo (SCHLEIERMACHER,
1999, p. 46).

A passagem acima esclarece-nos que compreender a parte pelo todo vale nédo
apenas para a escolha entre os multiplos significados de uma palavra, mas também em
todas as palavras suscetiveis de gradacdes diferentes e no caso de maltipla ocorréncia de
palavras no texto.

De fato, como cada palavra é elemento e uma parte na frase, assim também se
porta a frase no contexto de um discurso, o que torna uma frase de um escritor lida
isoladamente passivel de interpretacdes totalmente errbneas, quando ndo ha a conexao
com seu contexto original. O mesmo raciocinio vale para uma obra por inteiro. Uma
obra deve ser interpretada sobre um duplo ponto de vista, pois cada obra é um particular
no dominio da literatura ao qual pertence, mas também é um particular enquanto ato de
seu autor.

A hermenéutica parte de dois pontos distintos: compreender na linguagem e
compreender no falante. A interpretacdo €, por esse motivo, arte, pois nenhum deles se
completa por si. Em outras palavras, a tarefa da interpretacdo €, conforme o pressuposto
conhecimento do significado, encontrar para cada caso dado o verdadeiro uso que o
autor tinha em mente, evitando tanto os falsos como também o muito e o pouco.

Para fazer-se uma anélise investigativa sobre a construcdo de sentidos, tanto na
obra original como na traducéo, o tradutor deve levar em conta a relagéo escritor, leitor
e tradutor. Tradugdo, de acordo com (BURKE, 2009, p. 17) “deve ser considerada
menos uma solugdo definitiva para um problema do que um cadético meio-termo,
envolvendo perdas ou renuncias e deixando o caminho aberto para uma renegociagao”.
Conclui-se, portanto que, o tradutor, como um profissional consciente, estd em

constante leitura e analise de novas metodologias e aprendizagem, sempre levando em
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conta fatores que influem na leitura e na interpretagdo do cenario. Com esta andlise
confirma-se que s6 com o envolvimento do tradutor, procurando ver a tradugdo como
um processo que envolve ndo so a lingua, mas também a cultura, sistemas politicos e a
historia, é que se dara a traducdo intercultural. A traducdo € sempre uma transicao entre
duas culturas, o culto mariano € um exemplo dessas transferéncias culturais ao longo do
tempo, que se deu através da experiéncia com o outro, no contato, no movimento. Ou
seja, as “afinidades” ou “convergéncias” entre imagens oriundas de diferentes tradi¢oes.
Por exemplo, “a razdo para que a Virgem Maria pudesse ter sido assimilada com
aparente facilidade a outras deusas, como Tonantzin no México, € que ela apresentava
um papel essencialmente semelhante” (BURKE, 2003, p. 27). A traducdo cultural €
usada para descrever o mecanismo por meio do qual encontros culturais produzem
formas novas e hibridas.

No primeiro capitulo abordaremos os discursos sobre o corpo na Antiguidade,
buscaremos as contribuicdes proficuas de Peter Brown sobre o assunto, e ainda
teceremos algumas consideracdes sobre género, a partir dos estudos de Andréia Cristina
da Silva (2004), Joan Scott (1996) e Judith Butler (2003), que serdo indispensaveis para
entendermos o estabelecimento de papeis proprios de homens e mulheres na
Antiguidade e seus resquicios na sociedade coeva.
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CAPITULO PRIMEIRO
DEBATES SOBRE O HIBRIDISMO CULTURAL NA FORMAGCAO DA
CRISTANDADE

1.1 Género e suas relagdes de poder

Adentraremos nesse momento nas discussdes sobre 0 que € género, pois em toda a
historia se observa uma busca incessante pela clara delimitacdo do que é feminino e do
que é masculino. No reconhecimento de que somos diferentes, o sujeito nasce imerso
em um mundo em que os sistemas de relagdes foram constituidos ao longo de um
processo historico, portanto faz-se necessario compreender as implicacfes que certas
delimitacBes acarretam até mesmo no que diz respeito aos papeis sociais que o feminino
e 0 masculino assumem perante a sociedade.

As discussdes sobre a Historia de Género é uma das maneiras de indicar as
construcdes culturais sobre os papeis préprios dos homens e das mulheres em
sociedade. A abordagem metodoldgica da histéria das mulheres sobre o ponto de vista
do género implica na maneira como a histdria ird apresentar e incluir as experiéncias das
mulheres em sociedade, pois as experiéncias femininas dependem da maneira como as
relacGes de género foram desenvolvidas culturalmente dentro de cada sociedade em um

determinado tempo e espago.

A categoria género, portanto, rejeita o determinismo bioldgico e sublinha que
a distingdo sexual ndo é natural, universal ou invariante, a despeito das
diferengas anatdmicas entre machos e fémeas na espécie humana, mas
constréi-se discursivamente de forma inter-relacional, pressupondo relacbes
hierarquicas de dominacdo. Os estudos de género configuram-se como um
campo da Histdria Cultural e detém-se em discutir como uma dada visdo de
género construiu-se e impds-se discursivamente num determinado grupo num
certo momento, apontando para sua historicidade, desconstruindo-a ndo séo
sindbnimos da Historia das Mulheres nem da Historia Social das relagfes entre
0s sexos e visam, mas do que descrever e interpretar, analisar e explicar as
construcbes de género, que implicam na configuragdo de instituicGes,
representagdes e praticas pelas quais os grupos elaboram o masculino e o
feminino, legitimando-as; em relagbes de dominacdo, em simbolos, em
normas, em papéis sociais e em identidades subjetivas e coletivas (SILVA,
2004, p. 04).

Na presente pesquisa, abordamos a categoria de género na construcao cultural dos
papeis proprios das mulheres analisando documentos candnicos e apdcrifos. Situar a

mulher ou o espaco ocupado por ela na histdria, contribui para a compreensdo do
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pensamento da antiguidade e seus resquicios na contemporaneidade.
Metodologicamente trabalharemos com referenciais sob a Historia de Género, como
Silva (2004), Scott (1996) e Butler (2003), que discutem a aplicacdo da categoria de
género para os estudos das experiéncias femininas em sociedade, pois 0s papeis
proprios de homens e mulheres sdo estabelecidos de acordo com o tempo e 0 espaco
historico. O género € uma construcdo cultural, social e histérica, sendo legitimadas
pelas instituicdes e normas vigentes em cada sociedade.

Assim, o estudo de género nédo se justifica apenas quando se resume as reflexdes
sobre as mulheres ou as relacfes destas com os homens, mas sim como um estudo que
visa a andlise de como as diferencas sexuais vao se constituindo e sendo transmitidas
socialmente e culturalmente, por ser um dos elementos que influenciam nas relacdes
sociais. “Sdo estudos qualitativos que elegem o particular, sem buscar leis causais e
universais para a explicagdo das diferencas sexuais, tratando homem-mulher ou
feminino-masculino ndo como categorias fixas, mas constantemente mutaveis” (SILVA,
2004, p. 04), ou seja, nas significacBes das relacGes de poder, cada representacdo do
corpo informa sua histéria e evidencia um sistema de valores.

Os discursos sobre sexualidade apresentam a construgdo de cada sexo num dado
contexto social e cultural. Esse discurso altera-se a cada cenério de acordo com as suas
complexidades, essa discussdo torna-se essencial para compreendermos a percepcao que
0 homem na antiguidade tinha de sua sexualidade e de seu corpo, diante das redes de
relagdes que configurava a vida em sociedade nesse momento. “[...] o género ¢,
portanto, um meio de decodificar o sentido e de compreender as relagdes complexas
entre diversas formas de intera¢cao humana” (SCOTT, 1996, p. 23). O género constitui
uma construcao social, abordando as rela¢6es de poder entre homens e mulheres. Essas
relagbes variam em diferentes sociedades e culturas, portanto dentro de uma mesma
sociedade, ndo sdo fixas. As concepcBes de sexo e de género sdo construidas
socialmente nas inter-relacbes humanas, nas quais o discurso tem importancia
fundamental. E por meio do discurso que se estabelecem e se mantém as relacdes

sociais e de poder.
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1.2 O culto mariano nos primeiros séculos da Igreja

A nossa tese se baliza na compreensédo das relacdes de poder, que envolveram a
formagdo do culto mariano nos primérdios do cristianismo, com base na analise das
cartas, dos textos doutrinarios, conciliares e apocrifos, que vao do século Il ao IV.
Destacaremos nesse trabalho como o culto a Maria, mde de Jesus tornou-se uma das
principais caracteristicas do catolicismo romano. Além de investigar as raizes historicas
dessa forma de culto, problematizamos o culto mariano, a fim de percebermos como se
construiu uma identidade cultural hibrida entre os povos convertidos ao cristianismo.
Analisaremos também a Festa do Cirio de Nossa Senhora de Nazaré, com a finalidade
de compreendermos como se estruturou esse culto através da afirmacdo de uma
identidade cristd, sendo uma traducéo cultural da religiosidade ocidental.

Para iniciarmos nossa abordagem acerca da construcdo de uma identidade cristd
através do culto a Maria, vamos articular uma discussdo sobre as caracteristicas da
religiosidade gndstica com o cristianismo e o judaismo, buscando suas demarcacfes e
relacbes com cultos antigos. Portanto, faz-se necessario, primeiramente, tracarmos em

linhas gerais como esses sistemas religiosos se situavam na época por nos estudada.

**k*

Ao abordar o contexto do Império Romano nos séculos 1l e IV podemos analisar
0 processo de formacdo de identidades sociais e, com isso, pensar sobre nosso proprio
mundo e suas diferencas, tomando Roma como parametro de comparacdo, pois, 0
“Império Romano nunca produziu uma identidade nacional, como as criadas pelos
estados-nacionais contemporaneos. Sempre consistiu  numa multiplicidade de
identidades étnicas praticamente irredutiveis e apenas parcialmente integradas”
(GUARINELLDO, 2009, p. 158).

Percebemos no ambito do Império Romano estratégias politicas e ideoldgicas
entre Estado e Igreja, e a preocupacdo de expansao da unidade territorial do Império, ao
ampliar-se, o Império entrou em contato com Vvarios povos e comunidades, com
variadas culturas e sociedades, assimilando muitos costumes, praticas e habitos dos
povos subjugados. Em toda parte, encontramos 0s mais diversos cultos. As
interpenetracdes das culturas dentro do Império fizeram com que muitas religides locais

se espalhassem por todo o Império (DREHER, 1993, p. 12).
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Roma influenciou seus territrios conquistados por meio da romaniza¢do Mendes

(2007, p. 26-27) esclarece-nos que:

O termo Romanizacdo associa-se aos multiplos processos de mudancas
sdcio-culturais multifacetadas em termos de significados e mecanismos que
teve inicio com o relacionamento entre os considerados padrdes culturais
Romanos e a diversidade cultural provincial. Foram simultaneamente
processos de mudancas socio-culturais desiguais surgidos através de
relacionamentos, também, desiguais entre o poder imperial dominante e os
diferentes grupos sociais das comunidades submetidas [...] Os processos de
Romanizagcdo devem ser estudados numa dindmica de assimilacgo,
ajustamento, conflito, negociacdo e resisténcia e acompanharam a dindmica
de manutencdo e reproducdo do sistema imperial Romano.

Foi, sobretudo, com a expanséo das fronteiras imperiais que a cultura romana se
difundiu por todo o mundo mediterraneo. As interacdes entre Oriente e Ocidente
tornaram-se mais intensas entre o Império Romano e a cultura oriental, conforme
Mendes e Otero (2005, p. 210).

Este processo de interacdo da religido romana com a nativa é uma
demonstracdo da complexidade do processo de hegemonia, o qual envolve
conflito, negociacdo e acomodacfo. Assim, os dados aqui analisados
justificam o conceito de romanizacdo como 0s processos de ajustamento
social e cultural responsaveis pela identificacdo e interagdo dos grupos
étnicos.

O Império Romano foi uma entidade unificada politicamente, mas em termos
econdmicos e culturais possuia uma grande diversidade. “A politica religiosa se insere
nesse contexto como discurso de poder, como um mecanismo de integracdo da
totalidade de povos que compunham o império” (MENDES; OTERO, 2005, p. 202),
também foi um fator determinante na expansao das relagdes comerciais e territoriais.

E interessante percebermos que nos séculos Il e IV houve uma frequente
intervencdo pelo Estado Romano nos assuntos religiosos, devido as divergéncias de
opiniBes e posicionamentos na organizacdo eclesiastica. A religido romana, neste
contexto, foi uma das estratégias utilizadas pelo poder estatal para dar uma suposta
homogeneidade ao Império. A homogeneidade romana propagada, muitas vezes, pela
historiografia tradicional € uma generalizacdo para 0 conjunto heterogéneo que
compunha o Império. A religido romana foi, assim, um importante aspecto da politica

cultural e religiosa do Estado.
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No sistema religioso greco-romano, o termo religio apresenta um sentido bastante
diverso daquele encontrado no pensamento monoteista. Religio, como sustentam
Mendes e Otero (2005, p. 198), ndo é a designacdo de lacos sentimentais diretos ou
pessoais do individuo com a divindade, mas um conjunto de regras formais e objetivas
oriundas da tradicdo para o relacionamento com os deuses. A religido romana, deste

modo consistia em cultivar as relagdes sociais com os deuses.

Portanto, religido para os romanos ndo foi fruto de uma revelacdo de
verdades divinas através de um conjunto de escritos sagrados, como o
Judaismo, o Cristianismo e o Islamismo. Foi uma religido sem ensinamentos,
iniciacdo, sem a atitude intelectual e moral que resulta da crenca na existéncia
de um poder superior, para 0 qual os homens devem obediéncia e do qual
depende o destino dos homens. Define uma atitude humana de atencdo aos
signa divinos, procurando adaptar tudo aquilo que se pudesse considerar
como a manifestacdo da vontade das forgas superiores e uma preocupagdo
escrupulosa e prudente em relacdo a realizacdo das agdes sagradas que
estabelecem o relacionamento com o divino (MENDES; OTERO, 2005, p.
198).

O imperador € o responsavel pela ligacdo entre os deuses e os homens, pela boa
ordem das coisas, e 0 intermediario entre o Estado e os deuses. Desenvolve-se nesse

cenario o culto ao imperador, de acordo com Mendes e Otero (2005, p. 205):

O culto imperial teve origem nas cidades helenisticas quando as cidades
gregas pela primeira vez tiveram que lidar com governantes que eram mais
gregos do que estrangeiros, mas ndo faziam parte da cidade-estado. Roma
substituiu os reis helenisticos nas cidades gregas e as cidades comegcaram a
criar novos cultos.

O poder politico e a sua legitimidade ndo se apoiam somente em impostos e em
exércitos no mundo romano, mas também em percep¢des humanas. A relacdo entre o
social e o religioso se estabelece de forma intima, observamos isto principalmente com
a centralizacdo do poder nas méos dos imperadores, percebemos a construcdo de uma
hierarquizacao terrestre do poder imperial, assim como se da a hierarquia entre Deus e

0s Santos, buscou-se estabelecer algo semelhante no Império Romano.

Em sintese os pensadores cristdos adequaram e adaptaram o discurso biblico
aos diferentes publicos a que se dirigiam, desde o simples camponés até as
elites culturais romanas. Este esfor¢o da intelectualidade cristd em adequar a
mensagem evangélica aos diversos grupos da sociedade tardo antiga traz
consigo a penetracdo de elementos oriundos da heranca cultural romana no
cristianismo. Este influxo acarreta grandes transformagdes no cristianismo,
que por seu turno, possibilita a aceitacdo deste pelo mundo mediterrdneo do
IV século (CRUZ, 2010, p. 304-305).
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O culto imperial aparece, assim, como fundamental para a afirmacdo da hierarquia
social, e como uma forma de integracdo social entre as varias e distintas regides do

Império, como componente de unidade.

A este dominio ndo sera estranho o processo habitual da cristianizagdo que,
na impossibilidade de eliminar cultos antigos, deles se apropriou e tomou
como seus. Mas o manto que o Cristianismo/Catolicismo sobre esses cultos
langou deixou muito & mostra. E o caso de Nossa Senhora da Conceicéo, que
continua as antigas deusas-mde e deusas da fertilidade. Conceicdo é
concepcdo, € aquela que concebe e ndo aquela que se priva sexualmente
(CARVALHO, 2011, p. 03).

Assim, com essa pluralidade de cultos e sincretismos resultantes do encontro das
mais diversas regides do Império, passou a se difundir os cultos de mistério “tinham
eles um carater panteista e mistico-extatico. Aqueles que, no entanto, viram a ter maior
penetragdo foram os cultos de mistério do Oriente” (DREHER, 1993, p.12).

A partir do século Ill, surgem as primeiras manifestacbes ao culto dedicado a

Maria.

A “memoria” da Virgem foi bem depressa fixada na tradigdo cristd, mediante
as mengdes que lhe fazem os Evangelhos, os Atos dos Apostolos, a Carta aos
Galatas 4,4, a literatura apdcrifa dos sécs. Il e 1ll. A colecdo de episodios
biogréficos ja é um comego para aquele culto que constelou os séculos e é
singular que uma incontestavel alusdo tenha encontrado modo de ser
formulada em Gl 4,4, em que a proclamacéo tem o cunho de uma meditada
sintese sobre o papel de M. Nem todas as festas de M. que aparecem no
calendario litdrgico tém origem clara. Algumas se fundamentam na Biblia,
outras, ao invés, supdem uma tradicdo que em certo momento se perde.
Enquanto as celebracbes da anunciacdo e da divina maternidade s&o
focalizadas sobre Mt 1-2 e Lc 1-2, as da imaculada concei¢do e da assuncéo,
embora formando com as duas precedentes as quatro grandes solenidades
mantidas no calendario litdrgico catdlico restaurado e recordadas na
Exortagdo apostélica “Marialis Cultus”, perderam seu preciso ponto de
referéncia. A evolugdo historica das festas de Maria nem sempre se
acompanha de sua importancia e ndo é raro o caso em que esta ndo dependa
de critérios biblicos ou patristicos [...] A Imaculada Conceicéo da B.V.M. (8
de dezembro) festeja a concepgdo de Maria isenta do pecado original, no seio
da mée (Ana). Os primeiros indicios da festa aparecem na igreja bizantina
entre os sécs. VII e o VIII. No Ocidente, afirma-se primeiro nos territérios
ocupados pelos bizantinos (séc. 1X) e depois no resto da Europa (DI
BERARDINO, 2002, p. 889).

Transferiu-se a Maria muito do sentimento de devocdo religiosa expresso em
diversos povoados da bacia do Mediterraneo na forma de culto as deusas-maes. Em um

contexto marcado pelo avango de conversdes ao cristianismo, novos costumes
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floresceram entre os cristdos, com destaque para a préatica devocional (CAMPOS, 2015,
p. 19). Por meio desta, a figura de Maria seria exaustivamente venerada, a cristianizacao
ao contrario do que pretendia, em algumas partes nunca foi total, a grande maioria dos
pOVOS continuou a seguir 0s seus antigos costumes e crengas, a0 mesmo tempo em que
cumpria os ritos cristdos. De tal modo, muitos templos e titulos além de uma
iconografia classica, dedicados anteriormente as deusas greco-romanas e orientais,
foram transferidos a Maria. As origens da veneracdo a Maria, por sua vez, estdo
centradas na antiga adoracgdo as deusas da fertilidade e as mdes da terra. A natureza e as
formas dos cultos praticados em honra as deusas-mdes e virgens no Oriente foi um
processo repleto de especificidades locais marcados por um profundo hibridismo
(CAMPOS, 2015, p. 18-19).

E preciso destacar, todavia, que as divindades romanas ndo surgiram
simplesmente pela incorporacgdo dos atributos de deuses gregos e orientais ao
seu pantedo, mas pela traducdo de expressdes das deidades estrangeiras ao
sistema religioso romano. No caso da simbiose entre gregos e romanos,
observamos os seguintes pares de deuses: Artemis/Diana, a deusa-virgem
cacadora; Deméter/Ceres, a deusa da colheita; Afrodite/Vénus, a deusa do
amor e da beleza; Hera/Juno, a deusa-esposa; entre outras (CAMPOS, 2015,
p. 18).

Os cultos orientais adentraram o Império, sobretudo, nos séculos | e 1l d.C,
diversos deuses e deusas foram sincretizados com os deuses greco-latinos. Porém, as
autoridades mantinham os cultos misteriosos sob suspeita.

Nesse contexto, a posicdo dos cristdos era bastante fragil, pois eram vistos com
hostilidade em razdo da associagdo com o judaismo, uma vez que, de inicio, o culto
cristdo foi considerado pela sociedade romana como apenas mais uma das inumeras
seitas judaicas. Havia diferentes correntes religiosas que afirmavam serem os defensores
da verdadeira fé, “grupos cristaos seguiram determinadas tendéncias religiosas a medida
que iam recebendo a mensagem de Cristo, uma multiplicidade de testemunhos da fé
levou a formacdo de comunidades segregadas” (STOCKMEIER; BAUER, 2006, p.
24). No interior desses grupos surgiu o que ficou conhecido como heresias, a comecar
pela tendéncia judaizante na qual havia um conflito entre judeus-cristdos e os recém-
convertidos do paganismo que ndo necessitavam passar pela circuncisdao nem observar

todas as praticas judaicas. Deveriam apenas aceitar 0 monoteismo e os mandamentos.
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As divergéncias no interior do judaismo eram bastante amplas, chegando-se ao
caso de que apenas 0 monoteismo e a Lei mosaica apresentavam-se como 0S Unicos
pontos de contato entre as varias tendéncias. O judaismo vai se definindo por meio do
carater plural do processo de interagdo com outras culturas e povos, preservando sua
autonomia com seus valores étnicos e religiosos.

Mesmo com diversos confrontos entre os judeus e o Império Romano, este Ultimo
considerara o judaismo como uma religio licita, pelo menos até o governo de
Justiniano, o que garantiu aos judeus usufruirem de certos beneficios imperiais e
prestigios do poder estatal romano. O judaismo era uma religido reconhecida pelo
Estado Romano e nenhuma lei proibia os cidaddos de observarem os costumes judaicos,
pois, para o Império, os judeus tinham o pretexto de adorarem o deus de seus pais. Ou
seja, era uma religido antiga e possuia o respeito dos romanos, que davam valor as
crengas dos seus antepassados. Por isso, desfrutaram de um regime favoravel.

Embora fosse considerada uma religio licita, no entanto, o judaismo era visto com
suspeita e desconfianga por alguns romanos, ja que era uma religido cujos adeptos
viviam afastados da populacdo gentia. A Sinagoga via o cristianismo como uma
apostasia e manifestava em relacdo a ele a hostilidade que toda ortodoxia nutre nesse
assunto. “A oposicao judaica ao cristianismo ndo tardou em reagir, ressaltavam a
importancia de se observar a lei mosaica ¢ reconheciam Jesus Cristo como Messias”
(RIBEIRO JUNIOR, 1989, p. 23); porém compreendiam que Jesus no era filho de
Deus e sim um simples homem.

A Igreja nascente, diante desta linha de divisdo que era, para ela, a divindade de
Cristo, desejava diferenciar-se. Com o apdstolo Paulo, a Igreja dirigiu-se principalmente
as comunidades judaicas espalhadas por todo Império Romano, no entanto encontrou
melhor repercussao entre 0s tementes a Deus, ou seja, entre 0S romanos pagaos que ja
seguiam alguns dos preceitos judaicos.

Cristianismo e judaismo divergiam apenas em relacdo a cristologia, no restante o0s
cristdos foram herdeiros dos judeus, pois seus referenciais dogmaticos surgiram a partir
do judaismo, sua moral e ética do Pentateuco; ha uma crenca na revelacdo divina, ou
seja, € Deus quem da a conhecer aos homens a sua vontade e verdade; irrompe na
histéria e da sentido a existéncia humana; a eucaristia possuia raizes judaicas;
utilizaram-se da ideia do dia do sabado, transformando em dia do Senhor (domingo); a

ideologia cristd afirma que o mundo caminha para os finais dos tempos (visdo
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escatoldgica); outro aspecto também foi a ideia de autoridade sacerdotal (patriarcas e
padres) e da sinagoga (transformada em igreja), conforme Mendes e Otero (2005, p.
212). Ou seja, o cristianismo, procedendo do judaismo, implantou-se e desenvolveu-se
em ambientes greco-romanos, assimilando, integrando e reinterpretando muitos
elementos socioculturais e categorias de pensamentos neles encontrados,
especificamente no ambito religioso.

Ha de se distinguir, no entanto, que também o cristianismo ndo foi uma crenca
coesa, apresentando varias correntes em seu interior. Isso ficou muito mais claro com

Paulo, depois do Concilio de Jerusalém.

O cristianismo primitivo é uma religido sincrética com varias raizes. O
judaismo ndo foi o Unico bergo do cristianismo primitivo, mas havia diversas
outras correntes como 0 gnosticismo, religides mistéricas gregas e orientais,
magias, astrologia, politeismo pagdo, histérias de homens divinos (theioi
andres) e seus milagres, filosofia helenista popular com a influéncia do culto
pagdo e ndo judeu, e também influéncia da imaginacdo e linguagem religiosa
helenista na didspora (HENGEL, 1999, p. 01-03).

Podemos dizer que havia trés categorias distintas que constituia o cristianismo: o0s
denominados judeus-cristdos, que eram o0s judeus palestinenses convertidos ao
cristianismo, que conciliavam a fé em Jesus Cristo com a rigida observancia da Lei
mosaica; 0s cristdos-helenistas, categoria formada por aqueles judeus da didspora
convertidos ao cristianismo; e, por fim, os cristdo-gentios, provenientes dos circulos
pagdos (JOHNSON, 1995. p. 234).

O cristianismo apostolico foi essencialmente urbano, nas cidades, muitas delas
helenizadas, o cristianismo se expande. Suas estratégias de expansdo ocorrem nas redes
de sociabilidade e suas relacbes de poder sdo manifestadas (MENDES; OTERO, 2005,
p. 214). As igrejas desenvolveram-se independentemente uma das outras, até mesmo
das congregac0es presentes na mesma cidade. O cristianismo carregava uma mensagem
que apregoava a igualdade entre as pessoas independente da raca, sexo ou situacdo
financeira, cativou, sobretudo, as mulheres.

O cristianismo cumpriu um papel relevante principalmente junto as mulheres e
aos escravos. N&o lhes proporcionou uma emancipacdo politica, mas procurou
dignificar a situacdo das pessoas de acordo com a sua doutrina, que pregava a ideia de
que todos os homens foram criados a imagem de Deus, devendo ser tratados com

respeito igualitario. EXxistiram movimentos cristdos, considerados heréticos, que
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concederam maior importancia a atuacdo das mulheres nas congregacdes, como 0
gnosticismo.

O cristianismo, desse modo, propunha um novo estilo de vida, baseado num
discurso universalista. Do lado cristdo havia, entdo, uma atitude de aceitagédo e respeito
em relagdo ao Império Romano e sua autoridade, fato que ficou evidente na ideia
conjugada por alguns cristdos de que o Império apenas se formou, expandiu-se e se
solidificou gracas a vontade divina, isto é, de acordo com a Providéncia de Deus.
Assim, a grandeza de Roma e do Império foi prova da vontade de Deus, obra da divina
Providéncia.

Nos trés primeiros séculos, o cristianismo apresentou a mesma tendéncia que o
judaismo, isto €, um movimento bem diversificado, abrigando varios grupos distintos, o
seu processo interacional entre fronteiras étnicas e espaciais esta impregnado de fatores
de diferenciacdo e aproximacdo que ird construir um tecido identitario plural e
diversificado. Dessa forma, € importante observarmos que € nesse contexto de
mobilidade dos povos e culturas, no horizonte de suas fronteiras étnicas, no seu
processo de interacdo e assimilacdo, conflitos e desafios, que o Cristianismo vai se
desenvolver.

Nesse contexto, o cristianismo se encontrava numa posi¢do muito mais fragil, pois
se de um lado assumiam o vinculo da sua associacdo com o judaismo, por outro ndo
podiam evocar a tradicdo ancestral para sua defesa, como faziam os judeus. O
cristianismo aparecera nesse momento as autoridades romanas como uma religido muito
mais ameacadora do que o judaismo. Passaram a ser vistos como uma categoria
propensa a uma supersti¢cdo nova e maléfica.

O conceito de Deus para os cristdos assumia um significado que os pagdos nédo
conheciam. Significava algo transcendente e universal, assim como o0s judeus, 0S
cristdos viram os deuses pagdos como despreziveis e indteis, e o sacrificio a estas
representacdes seria uma traicdo, apostasia e um absurdo, uma vez que seria um insulto
consagrar sacrificios a outros que ndo ao seu Deus Unico.

Os judeus ndo tiveram motivos para se preocupar com seu monoteismo, pois
formavam um grupo étnico, permitido e autorizado pelo direito romano. Em contraste,
os cristdos difundiam um proselitismo universal, reunindo adeptos de todas as etnias,

linguas e regides, o que foi percebido como uma ameaca a sociedade greco-romana.
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Ao contrério dos judeus, que podiam se organizar livremente nas sinagogas e
celebrar seu culto, os cristdos reuniam-se em segredo e suas igrejas domésticas baseadas
na associacgdo religiosa das sinagogas eram clandestinas. O cristianismo, neste contexto,
ndo contava com autorizacgéo oficial e foi considerado uma religio illicita.

No século IV, Constantino (c. 274- 337 d.C) langou as bases de um Estado
Cristdo, atribuindo suas vitdrias ao Deus dos cristdos. Posteriormente, com o edito de
Tessalonica, promulgado em 380, dirigido a populacdo de Constantinopla, foi imposto
pelo imperador Teodosio a todos os cidaddos a profissdo de fé da religido catolica, que
se tornou desse modo religido de Estado. A transformacéo do Cristianismo em religi&o
oficial do Estado pelo imperador Teoddsio somente ocorre em 380, através do Edito de
Tessalonica. Com isso, 0 prestigio da Igreja aumentou ainda mais, consolidando um
processo que estava em curso desde o inicio deste século. A lealdade religiosa destacou-
se e, em pouco tempo, passou a ter predominio politico, sua influéncia abrangeu ndo s6
0 campo religioso, mas, sobretudo politico, pois nesse momento ndo se separava vida

religiosa e politica, ambas estavam intrinsecamente ligadas.

Edito de Tessalénica (Cunctos populos)

Queremos que todos os povos postos sob a autoridade suave de nossa
cleméncia vivam na religido que o santo apoéstolo Pedro transmitiu aos
romanos. Como todos sabem, seguem esta religido o pontifice Damaso e o
bispo Pedro, de Alexandria, homem de santidade apostélica. Isso significa
que, de acordo com a ordem apostolica e a doutrina evangélica, cremos na
divindade do Pai, do Filho e do Espirito Santo, em igual majestade e inteira
trindade. Decretamos que somente terdo direito de se chamar cristdos
catélicos os que se submeterem a essa lei; sobre os demais, aos quais
julgamos como loucos e insensatos, pesard a vergonha da heresia, devendo
contar, pois, com o0 juizo divino e com 0 nosso castigo, segundo a decisdo
que o céu nos inspirou (Cod. Theod. XVI, 1, 2) conforme (MANDONI, 2006,
p. 53).

Nesse momento do século IV, o cristianismo alcangava um novo patamar no
ambito do Império Romano, transformando-se de religido perseguida para aceita, e
depois professada como religido oficial pelo Império. Foi o apice da aproximacdo entre
Igreja e Estado, colocando o cristianismo em uma posic¢do privilegiada; e relegando as

demais religiGes a ilegalidade e a perseguicéo oficial do Estado.
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1.3 O discurso apologético dos pais da Igreja

Em uma sociedade na qual a dimensdo religiosa inclui praticas civicas e politicas,
o0s cristdos, inevitavelmente, passavam por impios e ateus (VEYNE, 2011, p. 131).
Foram considerados perigosos, aos olhos das pessoas comuns. A principio, as
autoridades romanas ndo distinguiram os cristdaos dos judeus. Os conflitos entre judeus e
cristdos foram percebidos como contendas religiosas dentro do judaismo.

No século Il, no entanto, percebemos que uma comunicacdo entre a Igreja e o
poder imperial se estabelece por meio das apologias. As apologias sdo obras nas quais
0s autores cristdos dirigem-se a corte com o0 objetivo de esclarecer os principios da sua
fé. Ou seja, sdo defesas, em formato literario, da crenca cristd. Os apologistas,
normalmente, eram cristdos cultos, provenientes das camadas sociais mais elevadas e
educados nos moldes da filosofia classica, valendo-se de seus conceitos para expor 0s
dogmas, crencas e costumes do cristianismo, bem como dissipar as acusacdes lancada
contra os cristdos. Com propdsitos politicos e religiosos, autores apologéticos
utilizavam-se de sua posigédo intelectual para buscar novos adeptos e alcancar suas
intencdes, desse modo os apologistas incorporardo parte do sentimento religioso das
devocdes de fronteira ao discurso e construirdo uma teologia pela qual alcaram Maria a
categoria de Parthénos e Theotokos (CAMPQOS, 2015, p. 22). Cabe ao autor transmitir o
discurso de convencimento e defesa de suas ideias e posicionamentos politicos, frente

aos proprios interesses ou do grupo social do qual fazia parte.

Em diferentes partes do Império, apesar de um imperador piedoso e filésofo,
chega-se a excessos contra os cristdos, com a cumplicidade das autoridades.
Uma explicacdo para isso é que os cristdos ndo eram muito amados: sua
auséncia nas festas oficiais (que tinham sempre um aspecto cultual), as
reunides que eram proibidas aos ndo-cristdos, a superioridade manifestada
com relacéo aos deuses do paganismo, tudo isso devia levar a antipatia e as
suspeitas. Acrescente-se a recusa dos cristdos de honrar o génio do
imperador, o que devia ser entendido como hostilidade com relacdo ao
Estado. Dessa maneira € facilmente compreensivel que dirigentes cristdos
tenham dirigido numerosas stplicas ao imperador, para Ihe expor sua fé e sua
moral. [...] Do seu lado, os cristidos ndo param de afirmar sua fidelidade ao
imperador e ao Estado, uma atitude que preparava a tolerancia futura e até
mesmo a assungdo, por parte do cristianismo, da defesa do Estado
(FROHLICH, 1987, p. 15).

A politica religiosa se insere nesse contexto como discurso de poder, como um
mecanismo de integragédo da totalidade de povos que compunham o Império (MENDES;

OTERO, 2005, p. 202). Também foi um fator determinante na expansdo das relagdes
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comerciais e territoriais. O cristianismo construiu uma identidade religiosa baseada
numa verdade revelada e fundamentada na crenca em um Unico Deus. Houve um
processo de construcdo e afirmacdo dessa identidade através de autores cristdos
apologistas, no intuito de defender sua religido e estabelecer uma dinamica de
“domesticagdo do sagrado”, revelando-se importantes fontes para a nossa analise dos
credos cristdos e suas praticas nos primordios do cristianismo, como podemos verificar

na citacdo abaixo de Clemente de Alexandria e suas consideracfes sobre a filosofia

grega:

O ponto de vista de outro “liberal”: Clemente de Alexandria
Clemente de Alexandria (c. 200), Stromateis, 1.V. 28

Até a vinda do Senhor, a filosofia foi necessaria aos gregos para alcangcarem a
justica. Presentemente, ela auxilia a religido verdadeira, emprestando-lhe sua
metodologia para guiar aqueles que chegam & fé pelo caminho da
demonstracdo. De fato, se atribuis a Providéncia todo bem, quer pertenga aos
gregos, quer seja nosso, “teu pé nao tropegara”. Deus € a fonte de todas as
coisas boas: de algumas, primariamente, como o Antigo e 0o Novo
Testamento; de outras, por consequéncia, como a filosofia. Pode ser que,
deveras, aos gregos concedeu-se a filosofia, até que o Senhor vocacionasse 0s
gregos. Assim a filosofia foi um pedagogo que levou os gregos a Cristo,
como a lei levou a Cristo os hebreus. A filosofia foi um preparo que abriu
caminho & perfei¢do em Cristo (apud BETTENSON, 2007, p. 34).

E interessante percebermos como no oriente a filosofia grega e a retorica
contribuiram para a construcdo do discurso cristdo, através de seus instrumentos
discursivos de convencimento aos leitores, apologistas como Clemente de Alexandria
utilizaram-se de conceitos depreciativos a fim de mostrar “o caminho errado, os

3

desvios” que levaram ao politeismo, € em seguida buscam afirmar a “verdadeira
doutrina”, a crista tal como a interpretavam (MENDES; OTERO, 2005, p. 214).

Com a consolidacdo do cristianismo na esfera estatal, definiu-se uma nova forma
de identidade, com caracteristicas universais, ou pelo menos com a proposta de ser uma
religido ecuménica e fundamentada num Unico Deus. No século 1V, podemos observar
os conflitos entre identidades religiosas diversas, ndo s6 no &mbito do proprio
cristianismo, mas entre cristdos e pagaos. A partir da adesdo do estado a religido cristd,
associou-se poder politico e religioso na construgdo de uma identidade romana. Porém
existiam peculiaridades, sobretudo religiosas, que precisavam ser sufocadas para impor
sua hegemonia, os heterodoxos foram, portanto, perseguidos e calados. Como podemos

perceber no documento de Teodosio I, onde se refere aos hereges como inimigos da fé:
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Teodésio | (379- 395): Catolicos e hereges

Cunctos populos (380)
Cod. Theod. XVI.I.2

Queremos que as diversas nagdes sujeitas a nossa Cleméncia e Moderacdo
continuem professando a religido legada aos romanos pelo apostolo Pedro, tal
como a preservou a tradicdo fiel e tal como é presentemente observada pelo
pontifice Damaso e por Pedro, bispo de Alexandria e vardo de santidade
apostélica. De conformidade com a doutrina dos apdstolos e o ensino dos
Evangelhos, creiamos, pois, na Unica divindade do Pai, do Filho e do Espirito
Santo, em igual majestade e em Trindade santa. Autorizamos 0s seguidores
desta lei a tomarem o titulo de Cristdos Catélicos. Referentemente aos outros,
que julgamos loucos e cheios de tolices, queremos que sejam estigmatizados
com o nome ignominioso de hereges, e que ndo se atrevam a dar a seus
conventiculos o nome de igrejas. Estes sofrerdo, em primeiro lugar, o castigo
da divina condenacdo e, em segundo lugar, a punicdo que nossa autoridade,
de acordo com a vontade do céu, decida inflingir-lhes (apud BETTENSON,
2007, p. 58).

O que podemos observar nessa citacdo, € em outras apresentadas até aqui, é o
surgimento de uma hierarquia no &mbito do cristianismo associada ao poder imperial de
Roma. As perseguigdes aos cristdos ndo representavam o Unico risco ao cristianismo,
apesar de ser considerado o maior dentre eles. O cristianismo primitivo se encontrava,
também, ameacado pelas heresias, sobretudo pelo gnosticismo e pelos ebionitas. As
heresias representaram um perigo que ameacgava o cristianismo primitivo de dentro para
fora. E necessario esclarecer, contudo, a dificuldade que os escritores pagaos
apresentavam em discernir a linha divisoria entre as atitudes dos cristdos considerados
hereges e aqueles do grupo majoritario, 0s cristdos apostélicos.

Dentre os ditos heréticos pelo cristianismo estava 0 movimento gnostico que
correspondeu a um conjunto de doutrinas afins, seguidas e praticadas pelos adeptos de
uma quantidade de profetas e mestres. Cristianismo e gnosticismo nasceram juntos,
ambos em solo judaico. Por mais que se antagonizassem e que seus destinos acabassem
distinguindo-se, sdo manifestacOes tipicas de um periodo ao mesmo tempo de crise e
inventividade religiosa. Nesse cenario é possivel destacar temas filoséficos e religiosos
judaicos que viriam a ser incorporados pelo gnosticismo e, alguns, pelo cristianismo, a
formulacdo de uma doutrina unitaria da histdria universal, o consequente milenarismo,
com os anuncios da vinda do Messias. S&o de especial interesse para que se compreenda
a génese do gnosticismo, as especulacOes e discussdes sobre o alcance e extensdo do
mal e de sua relagdo com o0 mundo. Nesse panorama, tem relevancia a suposi¢do de um
Deus oculto, do qual o Jeova biblico seria apenas uma manifestacdo ou emanacdo. Tais

hipoteses sugerem a transformacdo de Jeova em demiurgo, o arquiteto ou artifice do
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universo, e a crenca em seres intermediérios entre 0 homem e Deus: anjos, arcanjos,
querubins e também demonios (HILL, 2008, p. 64).

Religiosidade, misticismo e apelo a magia foi um modo de subterfugio de uma
realidade adversa e também uma cultura de resisténcia. E o significado que pode ser
associado a um sincretismo greco-egipcio em uma terra sob dominacdo romana, um
resgate e mitificacdo de origens, do passado, contraposta & cultura do dominador. A
julgar pela duracdo e expansdo territorial e pela atencdo que lhes dedicaram
heresidlogos, o gnosticismo foi a mais duradoura e mais resistente ao cristianismo das
doutrinas que entdo se difundiram no Império e regides circunvizinhas. Inicialmente, foi
liderado por Simdo, 0 Mago (ou Simdo o Magico), filésofo contemporaneo de Jesus
Cristo, nascido na Samaria e que estudou em Alexandria (DREHER, 1993, p. 33).

Por aquele tempo Simédo tinha conseguido tamanha fama com seu magico
poder sobre os iludidos que ele mesmo acreditava ser o grande poder de
Deus. Foi entdo que, pasmo ante as incriveis maravilhas operadas por Felipe
com o poder divino, infiltrou-se e levou o fingimento de sua fé em Cristo ao
ponto de ser batizado (HISTORIA ECLESIASTICA, 2002, p. 33).

Nessa passagem o bispo Eusébio de Cesaréia, aponta Simdo como o precursor das
heresias, que enganou até mesmo Filipe, que estava em Samaria para evangelizar.
Compreendemos que existe uma concorréncia na pregacdo daquilo que se acredita,
Sim3o Mago é visto como o0 primeiro herege e o representante do demédnio. E
interessante observarmos gque nesse momento as querelas e as heresias estdo no ambito
de aspectos puramente teoldgicos, posicionamentos que diferem de uma doutrina
privilegiada, que no caso € o cristianismo ortodoxo, das doutrinas heterodoxas que sdo
colocados em uma posicdo de ilegalidade.

O gnosticismo é um conjunto de correntes filosofico-religiosas sincréticas,
oriunda da regifo da Asia Menor. Exerceu influéncia sobre o cristianismo, sobretudo no
século I1.

Tendo como pano de fundo uma contradicdo inconciliavel entre a matéria e o
espirito, o esclarecimento da origem de sua situagao terrestre deve mostrar ao
homem o caminho para a libertacdo de seu espirito. A desvalorizagdo do
corpo-matéria traz como consequéncia, seja uma ascese severa (pois 0 corpo

e empecilho para a alma), seja uma permissividade sem freios (pois o corpo
ndo tem importancia e é passageiro) (FROHLICH, 1987, p. 19).
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Tem como base elementos das filosofias que floresciam na Babilonia, Egito, Siria
e Grécia Antiga, combinando elementos da Astrologia, das religides de mistério e do
Zoroastrismo. O pensamento gnostico foi muito variado, mas a esséncia era a mesma, o
dualismo. De Deus foi tirada a responsabilidade de haver criado o mundo visivel.
Acreditavam que existiu um Demiurgo que havia criado o0 mundo terreno. Neste mundo
criado, no Homem (a mais orgulhosa criacdo do Demiurgo) havia-se introduzido uma
faisca, ou centelha divina. Adiante, se tornou tarefa de Deus dar ao homem o
conhecimento, com o fim de que pudesse resgatar os pedacos da divindade que ali
haviam aprisionado. Este conhecimento lhe deu Deus, enviando Jesus ao mundo (HILL,
2008, p. 65).

1.4 As heresias nos primeiros séculos da Igreja

E necesséario entendermos o que significa o termo heresia para uma melhor
compreensdo do nosso trabalho. Heresia vem do grego (hairesis) que significa escolha,
foi criado historicamente e ganhando outros significados com o passar do tempo, na
época helenistica tinha o sentido de doutrina ou escolha. Com o advento do
cristianismo, a palavra recebeu uma conotagdo pejorativa de “doutrina que esta fora da
Igreja”, ou seja, contraria aos principios da fé cristd (RIBEIRO JUNIOR, 1989, p. 19).
A definicdo e aplicagdo deste conceito foi um instrumento fundamental para a propria
organizacdo eclesiastica: definir guem eram os hereges era uma maneira de demarcar o
que era certo dentro da Igreja, ou seja, delimitar um aspecto particular ou uma
interpretacdo doutrinaria como verdade, através da escolha feita por determinados
grupos cristdos ou individualmente (OLIVEIRA; CRUZ, 2011, p. 78).

Essas escolhas sempre irromperam conflitos, controveérsias e desentendimentos
desde o inicio das comunidades cristds, pois ndo era algo estavel, o que fez com que
uma doutrina se sobressaisse sobre as demais. E interessante esclarecer que inicialmente
as heresias surgidas na Antiguidade eram de divergéncias teoldgicas, diferente das que
surgem na ldade Média prenunciando a Reforma Protestante do século XVI (BARROS,
2012, p. 55).

A partir desse processo que envolveu escolhas, debates e conflitos, a Igreja foi
delimitando a doutrina tida como verdadeira, € a Unica a possuir a verdade revelada
pelos apdstolos, apontando nas demais o errado e denominando-as de heresias. O

surgimento das heresias ndo corresponde a uma visdo pueril de que aos poucos a fé
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crista tivesse sido deturpada por falsas doutrinas, mas deve-se ao fato de que havia uma
multiplicidade dos testemunhos da fé, que resultaram em escolhas pessoais e na
formacdo de comunidades segregadas, desviando-se da doutrina fiel aos principios.
Desta forma, com o passar do tempo foi se afirmando a nocdo de ortodoxia, através da
delimitacdo doutrinaria e dogmatica de tudo o que se considerava verdadeiro em
questdo de fé.

Nesse sentido, a heresia esta estritamente ligada com a evolucdo do poder
eclesiastico, quanto mais forte ele é mais ela é identificada. Percebe-se isto a partir do
momento em que se d& a alianca entre Igreja Cristd e Império Romano, com
Constantino, que ndo so legitimou o cristianismo como também as perseguicdes feitas
aos hereges, que foram cada vez mais identificados e perseguidos por meios mais fortes

e coercitivos.

O herege ndo ¢ designado “herege” sendo porque alguém investido de poder
eclesiastico e institucional classifica suas praticas ou idéias como contrérias a
uma ortodoxia tida como verdadeira. Todo herético tornou-se tal por decisédo
das autoridades ortodoxas. Ele é antes de tudo um herético aos olhos dos
outros (DUBY apud BARROS, 2012, p. 56).

As heresias, no entanto, sendo nomeadas como “desvios de conduta”, possuem
elementos positivos para a evolucdo da doutrina crista e para aprofundar o mistério e
compreensdo da fé, através de seus estudos. Sendo assim, sdo também consideradas

como ocasido de progresso no seio da igreja.

Realmente, todas as religies sogobram no habito e acabam por cansar.
Cansam a medida que seus adeptos perdem fervor. A fé se enfraquece, perde
dinamismo. Deixa de ser contagiosa como era na origem. O homem, pois,
tem necessidade de ressuscitar-se a si mesmo, de morrer e de reviver; dai
serem necessérias as pulsdes da novidade, o empurrdo das heresias, para
retomar seu caminho em direcéo aos cumes da perfei¢do. Por isso, Sdo Paulo
dizia que “E preciso que haja heresias” (1Cor. 11,19) (RIBEIRO JUNIOR,
1989, p. 20).

A heresia, assim, configurava-se, como a escolha do mal, tanto em assuntos
morais como doutrinais. A acdo dos lideres cristdos nos primeiros séculos se voltou
enormemente para a tentativa de organizacdo da ortodoxia por meio da unidade na
doutrina e na pratica. Do ponto de vista dogmatico, entretanto, o cristianismo ainda nédo

contava com uma unidade.
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O surgimento dos movimentos heréticos e as formas geradas no ambito
eclesiastico revelam os diferentes posicionamentos sobre os assuntos da fé, a comecar
pelo gnosticismo que € uma forma de teologia que promete salvacdo pela compreensao
dos enigmas do céu e da terra. “Tal compreensdo ¢ adquirida quando o ser humano,
orientado por um mestre, dirige sua atengdo para dentro de si mesmo” (MANDONI,
2006, p. 101). A palavra gnostica significa “aquele que conhece” (HILL, 2008, p. 65)
por isso, 0 gnosticismo trata sobre conhecimento secreto, que resultou do sincretismo
entre judaismo e cristianismo.

Sim&o Mago e seu discipulo Menandro sdo apontados por representantes da Igreja
como os fundadores do gnosticismo, que desenvolveu-se consideravelmente no século
IV. Os gndsticos formaram varios movimentos com visées que se aproximavam, porém
havia também divergéncias que os afastavam, seus principios se caracterizavam entre
bem e mal, um dualismo que dividia 0 mundo em fisico e espiritual (HILL, 2008, p. 65).
A seguir, um documento que retrata a tentativa de explicar Cristo na concep¢do gndstica
siria:

O gnosticismo
1.Gnosticismo de tipo sirio

Saturnino (ou Saturnilo) (c.120)
Irineu, Adv. Haer. 1. XXIX.1-2

Saturnino era antioquiano. Pensava, como Menandro, que ha um pai
absolutamente desconhecido, que fez anjos, arcanjos, virtudes e potestades; o
mundo, porém, e tudo quanto nele existe, foi feito por anjos em nimero de
sete...

O Salvador, conforme Saturnino, ndo nasceu, néo teve corpo nem forma, mas
foi visto em forma humana apenas em aparéncia. O Deus dos judeus,
segundo ele, era um dos sete anjos. Visto que todos os principes quiseram
destruir seu Pai, Cristo veio para aniquilar o Deus dos judeus e para salvar 0s
que nele mesmo acreditassem. Esses sdo 0s que possuem uma faisca da vida
de Cristo. Saturnino foi o primeiro que afirmou a existéncia de duas estirpes
de homens formadas pelos anjos: uma de bons e outra de maus. Tendo em
vista que os demonios davam seu apoio aos maus, o Salvador veio para
destruir os demdnios e os perversos, salvando os bons. Mas, ainda segundo
Saturnino, casar-se e procriar filhos é obra de Satanas (apud BETTENSON,
2007, p. 77).

Percebemos nesse documento o dualismo entre 0 bem e 0 mau e a busca pelo
conhecimento que somente sera alcangado com a libertacdo do espirito que esta preso a
matéria. Diante da gnose, o cristianismo estava fragil, pois os hereges gndésticos se

consideravam “ortodoxos”, uma vez que também se baseavam na escritura, na tradigdo

e no credo (DREHER, 1993, p. 33). O gnosticismo estava pautado em quatro tracos
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caracteristicos, que em toda a sua peculiaridade, prometem ao ‘“eu” humano uma
redencdo através do caminho do conhecimento e podem ser sintetizados nas seguintes
ideias:
e Dualismo entre bem e mal, reino da luz e reino das trevas;
o Libertacéo da centelha de luz aprisionada na matéria;
e O conhecimento do “eu” s6 ¢ alcancado quando este consegue se
libertar dos grilnGes da matéria e volta para o reino do verdadeiro
Deus;
e O discurso sobre “queda” e ‘“ascensdo” estd permeado de
elementos filosoficos, religiosos e astrologicos da época,

evidenciando seu carater sincrético.

Diante do alcance que o gnosticismo havia tomado, o cristianismo lancou méo de
guardar a revelacdo biblica e garantir seu carater historico (STOCKMEIER; BAUER,
2006, p. 25) reagiu contra as aspira¢fes gnosticas com a memoria de uma tradicdo
apostdlica. Com esse embate entre cristianismo e gnosticismo, se delineou cada vez
mais a imagem de um Unico Deus verdadeiro.

Outra heresia que ameagava a consolidacdo do cristianismo era 0 Marcionismo
que representou um grave confronto com a Igreja, liderada por Marcido, que era filho do
bispo de Sinope, no Mar Negro, tendo sido expulso da congregacao da qual participava
(os motivos de tal expulsdo ndo sdo claros). Marcido estabeleceu-se posteriormente na
comunidade romana, onde passou a pregar um “Deus de Amor” (STOCKMEIER;
BAUER, 2006, p. 26), em detrimento do Deus do Antigo Testamento, que para ele era
cheio de ira. O fato é significativo, pois mostra a forca e a penetracdo do movimento
gnostico (DREHER, 1993, p. 34). Sua afinidade com o dualismo gndstico, na existéncia
de um Deus justo e outro semelhante ao Demiurgo, encontrou afinidade para tal
doutrina no apéstolo Paulo, que segundo ele foi o Unico que entendeu a revelacao de
Deus em Cristo (DREHER, 1993, p. 35). Sua tentativa de separar do cristianismo
qualquer ligagdo com o judaismo e suas tradicbes € uma das suas principais

caracteristicas. Os principais elementos do marcionismo sao:

e Afinidades com o dualismo gndstico: existéncia de um Deus

justo e cheio de ira, Javé, identificado com o demiurgo, e de um
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Deus de amor e de toda consolacdo, o Deus do evangelho; o
Deus bom assumiu um corpo aparente em Cristo; desprezo da
matéria.

e Rigido antijudaismo: separacdo do cristianismo de qualquer
ligacdo com o judaismo.

e Repudio integral do Antigo Testamento: AT e NT estdo em
plena contradicdo; rejeicdo da explicacdo alegodrica do AT.

e Rigorismo ético: abstencdo de todas as obras do Deus criador,
especialmente o matriménio, a carne e o vinho (MANDONI,
2006, p. 104).

A Igreja proclamou-se diante de Marcido para recusar suas idéias: que o Antigo e
0 Novo Testamento sdo normativos para seu ensino ao declarar que o Deus do Antigo
Testamento, o criador, é o pai de Jesus Cristo, portanto a criacdo é e continua sendo a
boa criacdo de Deus (MANDONI, 2006, p. 36), e que todas as declaragdes devem partir
dessa premissa. Podemos perceber que a partir desse momento a Igreja instituiu seu
primeiro dogma de fé, ou seja, ponto fundamental e indiscutivel da sua doutrina

religiosa.

1.5 Doutrinas Ortodoxa e Heterodoxa: as contendas entre Nicenos e Arianos

O século 1V foi, sem davidas, um periodo de grandes contendas no ambito da
Igreja, principalmente os conflitos teoldgicos que ocorriam em torno da questdo
trinitaria, da defini¢do da divindade entre Deus, o Pai, e o Filho. As controvérsias sobre
questBes cruciais da fé também tiveram a interferéncia imperial, e muitas vezes se
caracterizaram por lutas politicas (MANDONI, 2006, p. 121). Diante desse contexto
surge um conflito que se apresentou entre Ario e os demais bispos cristdos. Um dos
temas centrais da doutrina de Ario é que o Pai é o Gnico ndo gerado, ou seja, que o Filho
ndo era divino, mais sim uma criatura como qualquer outra e possuia um carater
subordinacionista em relacdo ao Pai.

Diante desse conflito foi convocado um concilio em Nicéia (325), que reuniu
diversos bispos de todas as regides para que fosse estabelecida a paz para a Igreja.
Dentre eles destacavam-se Eustacio de Antioquia e Marcelo de Ancira, e entre 0 grupo
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que apoiava Ario estava presente Eusébio de Nicomédia e também Eusébio de Cesaréia
(STOCKMEIER; BAUER, 2006, p. 62). Os arianos propuseram uma formulacéo da fé
crista, Eusébio de Cesaréia fez entdo uma proposta, ele formularia a fé num anico Deus
e verbo divino, buscava-se, portanto confirmar que o Filho pertence a esfera divina,
indo contra a idéia ariana do logos ser uma criatura (STOCKMEIER; BAUER, 2006, p.
63). Eusébio posteriormente justificou sua atitude a comunidade a qual pertencia,
afirmando que havia agido desse modo para conseguir a paz da Igreja, que pretendia o
Imperador.

E interessante averiguarmos os motivos pelos quais havia tantos bispos que
estavam seriamente divididos sobre a questdo ariana, sabemos que muitos simpatizantes
da doutrina de Ario foram silenciados a forca por ordens do imperador (HILL, 2008, p.
81). Ario tinha muitos seguidores e mesmo com a sua condenacio ao exilio, ap6s o
concilio de Nicéia, a questdo ndo estava encerrada e perdurou até o ano de 381. O
arianismo adentrou até mesmo na corte, especialmente por causa da irma do imperador,
chamada Constancia (MANDONI, 2006, p.129). que levou Constantino a adotar uma
politica mais flexivel, permitindo aos exilados, dentre eles Ario e Eusébio de
Nicomédia, que inclusive se tornou de sua intima confianca, que voltassem e
readquirissem suas sedes. Talvez essa atitude de Constantino se caracterize por
interesses politicos ja que os arianos eram a maioria nas regides orientais (Ibid., p.129).

Nesse contexto de fortes debates em torno da figura de Cristo, revela-se um ideal
politico-religioso que diz respeito a afirmar uma doutrina perante o Império e seu poder
central. Também podemos perceber que se trata, sobretudo, de interesses e beneficios
que seriam conseguidos com a definitiva protecdo do Estado com relacdo a Igreja. A
seguir, uma carta de Ario ao bispo de Nicomédia, Eusébio, revela as disputas em torno
das explicacbes sobre a natureza de Cristo e as represalias sofridas por aqueles que
fossem contra as defini¢des da Igreja sobre o assunto.

O arianismo
1.Carta de Ario a Eusébio, bispo de Nicomédia (c. 321)
Teodoreto, bispo de Ciro (423-458), H.E.l.VV

Ao seu queridissimo, homem de Deus, cheio de fé e ortodoxia, Eusébio,
saudagdes no Senhor da parte de Ario, injustamente perseguido pelo Papa
Alexandre, sabendo que a verdade que de tudo triunfa tem em Eusébio seu
defensor.

Visto que meu pai Amonio esté de saida para Nicomédia, creio de meu dever
enviar por seu intermédio minhas saudac@es e, confiando na vossa natural
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inclinagdo para acolher os irmdos por amor de Deus e de Cristo, avisar-vos-
do quéo gravemente somos atacados e perseguidos pelo bispo, que se volta
contra nés chegando ao extremo de nos expulsar da cidade como ateu,
porquanto ndo concordamos com ele nas suas pregagdes: “Deus sempre, o
Filho sempre; ao mesmo tempo o Pai, a0 mesmo tempo o Filho; o Filho
coexiste com Deus, ndo sendo gerado no tempo; gerado desde a eternidade,
Ele ndo nasceu por geracdo; o Pai ndo é anterior ao Filho, nem por
pensamento nem por um momento de tempo; Deus sempre, o Filho sempre; o
Filho existe desde que existe o proprio Deus”.

Vosso irmao Eusébio, bispo de Cesaréia, Teodoto, Paulino, Atanasio,
Gregério, Aécio e os demais bispos do Oriente foram condenados porque
diziam que Deus existe sem comeco, antes do Filho; apenas discordaram
Filogbnio, Helanico e Macario, os quais sdo hereges e ignorantes na fé; nao
falta entre eles quem afirme ser o Filho uma efluéncia; outros, uma projecéo
do Pai; outros ainda que é co-ingénito com o Pai.

Mas ndo podemos dar ouvidos, nem mesmo pensar em debelar estas heresias,
sem que nos ameacem com mil mortes. Nés pensamos e afirmamos como
temos pensado e continuamos a ensinar: que o Filho ndo é ingénito, nem
participa absolutamente do ingénito, nem derivou de alguma substancia, mas
que por sua propria vontade e decisdo existiu antes dos tempos e era
inteiramente Deus, unigénito e imutavel.

Mas, antes de ter sido gerado ou criado ou nomeado ou estabelecido, ele ndo
existia, pois ele ndo era ingénito. Somos perseguidos porque afirmamos que o
Filho tem inicio, enquanto Deus é sem inicio. Eis por que somos perseguidos,
e também porque afirmamos que ele é do que ndo &, justificando essa
afirmacdo, porquanto ele ndo é parte de Deus nem deriva de substancia
alguma. Por isso somos perseguidos. Vés sabeis o resto.

Confio, caro Eusébio, fiel discipulo de Luciano, que permanecais firmes no
Senhor e lembrado de nossas aflicdes (apud BETTENSON, 2007, p. 82).

Como observamos a carta de Ario a Eusébio de Nicomédia exemplifica os
debates, os conflitos e os interesses envolvidos em torno das questbes cristoldgicas
daquele momento. Percebemos, ao longo deste capitulo, que as percepcdes de
movimentos tidos como heréticos sobre questbes relacionadas a fé e ao mundo
sobrenatural, ndo estavam desconectadas. Muitas concepg¢des se assemelhavam umas
com as outras, porém divergiam também sobre varias teméticas, ou seja, a0 mesmo
tempo em que se aproximam se afastam em suas discussdes sobre a fé. Os
posicionamentos da Igreja em relacdo a elas foram bastante hostis, a partir do momento
em que os eclesiasticos perceberam o risco de tais opinides contrarias a verdade imposta
pelo cristianismo, pois ameagavam seus privilégios e sua hegemonia frente aos fiéis.

A seguir, selecionamos uma passagem da argumentacdo de Irineu contra o
discurso sobre a esséncia de Cristo propagada pelos arianos, com o proposito de colocar

descrédito nos que partilhavam da mesma opinido de Ario.
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IRINEU

A “recapitulacdo” em Cristo

Adv. Haer. 111. XVIII

Fica, pois, claramente demonstrado que o Verbo, que desde o principio existe
com Deus, através de quem tudo foi feito, e que em todo momento esteve
presente na linhagem humana, se uniu nos derradeiros tempos a sua propria
criatura e se fez homem passivel. Podemos, assim, afastar a objecdo de quem
alega que, “se Ele nasceu no tempo, segue-Se que anteriormente ndo existiu”.
Temos estabelecido que, nascendo, o Filho de Deus ndo comecou a existir,
mas sempre existiu com o Pai. Tomando nossa carne e fazendo-se homem,
recapitulou em si a longa jornada da estirpe humana, obtendo para nos
salvacdo de modo tdo sumario, para que em Jesus Cristo recuperassemos
aquilo que tinhamos perdido em Addo, ou seja, 0 sermos a imagem e
semelhanga de Deus.

Adv. Haer. V.XXI.1

... Desta maneira, o Senhor se declara Filho do Homem, pois recapitula
[resume] em si o homem original, fonte da qual brotou a estirpe formada da
mulher. Assim como, subjugado o homem, toda a raca descambou para a
morte, assim também, vitorioso o Homem, ascendemos ja para a vida (apud
BETTENSON, 2007, p. 69).

Irineu, assim como outros escritores de seu tempo, trata de afirmar a natureza
divina de Cristo elucidando que este sempre existiu com o Pai, na passagem acima
identificamos a tentativa de convencimento do leitor a sua causa. Com propdsitos
politicos e religiosos, autores apologéticos utilizavam-se de sua posicdo intelectual
conseguir atingir seus propositos.

Partindo da analise documental de tais questbes, podemos perceber o
posicionamento arbitrario dos apologistas quando se trata de escrever a respeito das
heresias que surgiram na Antiguidade, e de qualquer outro pensamento que fosse contra
seus principios dogmaticos, ou que se apresentasse como negacao da verdade original
segundo seus preceitos e da Igreja. E importante ressaltar que os apologistas faziam
parte de um grupo social, cujo pensamento convergia com Seus posicionamentos,
contudo deve-se perceber que o significado da palavra “heresia” foi adquirindo novos
significados no decorrer do tempo.

A influéncia da Igreja Romana, até nos dias de hoje, revela a permanéncia de
tradi¢Ges ainda que apenas para atribuir significados a passagem na escala da existéncia
social, que sdo marcados pela presenca da religido, que legitima uma passagem que se
deseja necessaria ndo apenas numa convengao inventada pelos homens, mas no proprio
projeto divino. As tradicdes revelam também os diferentes caminhos para se chegar a
Deus e os sincretismos religiosos presentes nos ritos e festas santas, que podem ser

encontrados em toda parte em diferentes culturas, especialmente na nossa cultura.
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Segundo Damatta na obra Os caminhos para Deus, a variedade de experiéncias

religiosas brasileiras a0 mesmo tempo que é ampla também é limitada. Conforme o

autor:
[...] apesar de todas essas diferencas, a variedade é limitada, porque essas
formas mais diversas coexistem tendo como ponto focal a idéia de relacdo e a
possibilidade de comunicacdo entre homens e deuses, homens e espiritos,
homens e ancestrais, Ou seja: em todas as formas de religiosidade brasileiras,
hd uma enorme e densa énfase na relacdo entre este mundo e o outro, de
modo que a domesticacdo da morte e do tempo é elemento fundamental em
todas essas variedades ou jeitos de se chegar a Deus. Por Outro lado, a forma
pela qual essa comunicagdo se realiza é sempre através de um elo pessoal.
Nos, brasileiros temos intimidade com certos santos que S0 nNOSSOS
protetores e padroeiros, nossos santos patrdes; do mesmo modo que temos
como guias certos orixas ou espiritos do além, que sdo nossos protetores. A
relagdo pode ter forma diferenciada, mas a sua ldgica estrutural é a mesma.
Em todos os casos, a relagéo existe e é pessoal, isto €, fundada na simpatia e

na lealdade dos representantes deste mundo e do outro (DAMATTA, 1986, p.
76).

A religido se apresenta como modo de legitimar a organizacao social e que apesar
de todo o sincretismo religioso, o Catolicismo Romano se afirma como religido
formadora da prépria sociedade brasileira e de valores que sdo essenciais no Brasil.
Tudo isso revela que é clara essa forma de comunicacdo familiar e intima, direta e
pessoal entre homens e deuses no caso brasileiro. Assim, em vez de opor a religido
popular a religido oficial, ou erudita, sera melhor entender que suas relacdes sdo
complementares. Portanto os valores religiosos também determinam grande parte do
comportamento profundo do nosso povo. A devocdo de imagens € crucial para o
catolicismo tradicional, permanecendo ainda hoje como um elemento cultural
caracteristico da religiosidade brasileira, que se mantém em unido com esse simbolo que
é a Virgem Maria. O Cirio de Nossa Senhora de Nazaré em Belém do Para ¢ um
exemplo dessa devocao, tornou-se alvo de reveréncia e veneracdo populares crescentes,
onde coexistem a devocdo e a distracdo, com o sagrado e o profano atuando
concomitantemente e sem que o devoto os separe, contudo a festa é religiosa na
esséncia e se volta para o santo homenageado.

No segundo capitulo de nossa pesquisa, vamos refletir sobre as concepcdes de
corpo e sexualidade na antiguidade, como as mulheres eram vistas na sociedade e qual
papel exerciam, além disso, abordaremos como Maria era vista nos textos candnicos e

apocrifos.
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CAPITULO SEGUNDO

REPRESENTACAO FEMININA: O MITO DE MARIA

2.1 Arquétipos femininos presentes nos discursos cristdos

No estudo dos papeis femininos na antiguidade, se sobressaem dois tipos opostos
e um intermediario, a mulher essencialmente ma (Eva) (Gn 3. 6-20), a mulher perfeita
(Virgem Maria) (Lc 1. 42-45) e a mulher arrependida de sua m& conduta (Maria
Madalena) (Lc 7. 36-38). Esses papeis femininos na cultura cristd estdo respaldados nos
textos biblicos utilizados pelos clericais que buscam fundamento para legitimar a
classificacdo das condutas femininas em personagens biblicos opostos.

Eva, simbolo da luxuria, representa a imagem negativa das mulheres, que sao
naturalmente astuciosas, inferiores aos homens. Os escritos eclesidsticos sobre as
mulheres reforcavam as malicias femininas e como estas deveriam ser evitadas, pois
eram um perigo carnal e espiritual, embora a primeira mulher tenha sido criada a partir
do homem, sendo assim parte deste. Mas apesar disso, as mulheres representariam a
parte vulneravel aos pecados e séo responsaveis pela expulsao do paraiso. Os discursos
sobre a inferioridade feminina e a “rentincia dos prazeres carnais para a salvacdo da
alma produziu uma normatizagdo do corpo e dos prazeres na Antiguidade e ldade Média
Crista” (ROMERO, 2008, p. 04).

Outra personagem presente no discurso cristdo € Madalena, que representa as
mulheres que chegaram a vida religiosa depois de um percurso pecador, mas foi
redimida através do amor de Cristo. O afastamento, a contemplacéo e o jejum, levariam
a cura dos males corporais e espirituais, conduzindo a santidade. Madalena configura-se
como uma nova concepcdo de santidade, que ndo se identifica com a perfeicdo que
nasce com o individuo, mas sim com o arrependimento através da procura de Deus.
Assim, podemos perceber que Madalena representava uma procura por Deus mais
acessivel a todos aqueles que buscassem verdadeiramente o arrependimento, pois estes
conseguiriam o perddo divino e uma vida renovada.

A Maria é atribuida uma funcdo importante, préxima dos homens (seus filhos), ela
interpreta as situacdes humanas para apresenta-las perante a divindade (de quem esta
tambem proxima, porque é Mé&e de Deus) e torna-se intercessora e intermediaria da
divindade junto dos homens, tornando o poder de Deus tanto acessivel como adequado

as incertezas humanas. Uma das principais caracteristicas do culto mariano é a
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aproximacdo, ou seja, a relagéo estabelecida entre Maria e 0 pecador, essa aproximagao
de contrarios se justifica pelo fato do poder decisivo de intercessdo junto a justica divina
em favor das fraquezas humanas. Portanto, através do culto mariano, podemos tracar
um dos modelos propostos pela Igreja Catolica, permitindo-nos uma criticidade sobre as
diferentes fungdes das mulheres durante a Antiguidade.

Diante da crescente participacdo feminina nos cultos religiosos, a Igreja Catdlica
Romana enfatiza o carater milagroso de Maria (A Virgem), mas este ndo é o Unico fator
que destaca a introducdo do milagre nos cultos marianos, possivelmente a falta de
contato direto com 0 corpo, que suscitaria peregrinacdes ao local criando condigdes
necessarias para o milagre, ndo existia. Por isso, desde muito cedo se estabelece a

crenca na elevacdo de Maria ao Céu, em corpo e alma.

Esse é apenas um exemplo da importancia crescente do culto dos santos na
piedade da época. Na verdade, os servidores de Deus interessavam menos aos
leigos pelas suas virtudes, que a literatura hagiografica de origem
exclusivamente clerical ressalta, do que os seus poderes. Procuravam-se
apaixonadamente as suas reliquias, isto €, partes de seu corpo 'ou até objetos
que tiveram contato com eles durante sua vida ou depois de sua morte. Toca-
las ou simplesmente aproximar-se do timulo ou do escrinio que as continha
era, para os fiéis, uma ocasido privilegiada para entrar em contato com o
outro mundo e principalmente para captar; para seu proveito, o dinamismo
benéfico que delas emanava, para obter a vitéria ou a cura (VAUCHEZ,
1995, p. 25).

Ao centrar a pesquisa no modelo de representacdo da Virgem Maria, constatamos
que apesar do culto mariano j& existir, 0 milagre como caracteristica mariana foi
introduzido e ganhou maior evidéncia a partir das novas demandas sociais no século
XIl11, pois Maria passou a ser uma intercessora valorizada, pela sua dupla proximidade,
com Deus e com os homens, tornando o poder de Deus acessivel aos humanos, e
valorizando ainda mais suas qualidades que a tornavam o modelo ideal de mulher a ser

seguido.

Os milagres desempenharam um grande papel na vida espiritual desse tempo,
e nao apenas para os leigos. Com as visdes, eles constituiam um dos meios de
comunicacdo mais importantes entre este mundo e o além. A ideia de que
Deus continuava a se revelar aos homens por meio de prodigios estava
presente em todos os espiritos. Assim, os cristdos da ldade Média estavam
perpetuamente a procura de milagres e dispostos a vé-los em qualquer
fendmeno extraordinario. Aqueles que os faziam eram considerados como
santos. A Igreja se alegrava em contar um grande nimero deles em suas
fileiras: em uma época em que as heresias abalavam as suas estruturas, 0s
milagres ndo eram a prova tangivel de que o espirito de Deus estava sempre
com ela? Quanto aos simples fiéis, os milagres que eles esperavam dos
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servidores de Deus eram principalmente curas: devolver a paz de espirito aos
possuidos pelo demdnio, fazer os coxos andarem e 0s cegos verem eram
entdo os principais critérios da santidade. Até o estabelecimento de um
processo regular de canonizacéao, no fim do século XII, o poder taumaturgico
era praticamente a Unica condi¢do exigida para que um defunto pudesse ter as
honras do culto. A santidade se verificava por sua eficiéncia. Ja que o mal
fisico, assim como o pecado, eram obra do Diabo, a cura miraculosa s6 podia
vir de Deus, e bastava para demonstrar que aquele por cuja intercessao ela
fora obtida pertencia a corte celeste. [...] No século XIlI, ia-se, de preferéncia,
aos santuarios dos Apostolos e aos lugares onde se veneravam reliquias de
Maria ou de Cristo, ou objetos que entraram em contato com eles
(VAUCHEZ, 1995, p. 161-163).

A intervencdo de Maria tem nas narrativas uma expressdo de agente
simultaneamente ativo e interessado (por abranger todas as circunstancias e todas as
oportunidades). Nessa atuacdo um dos titulos mais antigos na piedade cristd, acompanha
0 da maternidade divina: Mée de Misericérdia. Assim, Maria (Mae de Misericordia),
nos é apresentada como um dos modelos propostos pela Igreja Catolica com o intuito de
ordenar e coordenar as a¢fes femininas, pois Maria estd em uma posicao privilegiada e
unica, nesse plano mediador, sua figura esta vinculada a maternidade de Cristo. Por isso
mesmo, ela pode intervir nas situagdes mais extremas, contanto que haja mantido com
ela um contato afetivo, por sutil que seja. Se a justica € atributo de Deus, a Maria
pertence a misericordia.

Essas acdes de determinar o comportamento feminino proposto pela Igreja, s6
podem adquirir um sentido se elas sdo integradas a uma analise da construcdo e da
consolidacdo de um poder. Uma afirmacéo de controle ou de forca tomou a forma de
uma politica sobre as mulheres. Nesses exemplos, a diferenca sexual tem sido concebida
em termos de dominacdo e de controle das mulheres. Eles podem nos dar ideias sobre
os diversos tipos de relacbes de poder que se constroem ao longo da histéria Antiga e
contemporanea. Segundo Scott (1996) a definicdo de género tem duas partes e varias
sub-partes:

0 género é um elemento constitutivo de relagdes sociais baseado nas
diferengas percebidas entre 0s sexos, € 0 género é uma forma primeira de
significar as relagBes de poder. As mudancas na organizacdo das relacbes
sociais correspondem sempre a mudanca nas representacdes de poder, mas a
direcdo da mudanga ndo segue necessariamente um sentido Gnico. Como
elemento constitutivo das relagcBes sociais fundadas sobre diferencas
percebidas entre os sexos, 0 género implica quatro elementos relacionados
entre si: primeiro — simbolos culturalmente disponiveis que evocam
representagdes multiplas (frequentemente contraditérias) — Eva e Maria,
como simbolo da mulher, por exemplo, na tradigdo cristd do Ocidente, mas

também mitos da luz e da escuriddo, da purificagdo e da poluigdo, da
inocéncia e da corrupcdo. Para os (as) historiadores (as), as questBes
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interessantes sdo: quais as representacdes simbdlicas evocadas, quais suas
modalidades, em que contextos? Segundo — conceitos normativos que
colocam em evidéncia interpretagdes do sentido dos simbolos que tentam
limitar e conter as suas possibilidades metaféricas. Esses conceitos sdo
expressos nas doutrinas religiosas, educativas, cientificas, politicas ou
juridicas e tipicamente tomam a forma de uma oposicao binaria que afirma de
forma categdrica e sem equivoco o sentido do masculino e do feminino [...] O
objetivo da nova pesquisa histérica é explodir a nocéo de fixidade, descobrir
a natureza do debate ou da repressdo que leva a aparéncia de uma
permanéncia eterna na representacao binaria dos géneros. Esse tipo de analise
tem que incluir uma nogdo do politico, tanto quanto uma referéncia as
instituicdes e organizacGes sociais. Esse é o terceiro aspecto das relagGes de
género [...] O quarto aspecto do género é a identidade subjetiva. Conferéncias
estabelecem distribuices de poder (um controle ou um acesso diferencial aos
recursos materiais e simbolicos, o género torna-se implicado na concepgao e
na construcdo do poder em si) (SCOTT, 1996, p. 21-22).

Essas afirmacdes normativas dependem da rejeicdo ou da repressdao de outras

possibilidades alternativas e as vezes tém confrontacdes abertas ao seu respeito, a

posicdo que emerge como dominante €, apesar de tudo, declarada a Unica possivel. E

importante compreendermos que essas posi¢cdes normativas ndo séo o produto de um

consenso social e sim de um conflito.

[...] Como sujeito, aparece esporadicamente, mas sempre, a margem do
exercicio filosofico, médico ou literario, vindo a excepgdo confirmar a regra
da exclusividade masculina no dominio intelectual [...] a mulher é passiva e,
na melhor das hipoteses, inferior, em relacdo, escusado sera dizer, ao padréo
anatémico, fisioldgico e psicoldgico: 0 homem (DUBY, 1990, p. 79-85).

Salientamos que os modelos estabelecidos na sociedade antiga fazem parte do

discurso de dominacdo e legitimacdo, constituindo assim relacGes de forcas. Portanto,

analisar seu enunciado, nos permite vislumbrar o sentido daquele discurso na sociedade

estudada.

[..] a identificacdo de género, mesmo quando ela aparece como sendo
coerente e fixa, é de fato, extremamente instavel. Da mesma forma que os
sistemas de significagdes, as identidades subjetivas sdo processos de
diferenciagdo e de distin¢do, que exigem a supressao das ambiguidades e dos
elementos opostos a fim de assegurar (de criar a ilusdo de) uma coeréncia e
uma compreensdo comuns. O principio de masculinidade baseia-se na
repressdo necessaria dos aspectos femininos — do potencial bissexual do
sujeito — e introduz o conflito na oposicdo entre 0 masculino e o feminino
(SCOTT, 1996, p. 16).

Contudo, a estratégia da Igreja em afirmar uma legitimidade e reconhecimento a

figura da Virgem Maria permitiu que se estabelecesse um modelo de conduta para as
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mulheres que seguiam a vida religiosa e para aquelas que seguiam o matriménio, pois
Maria é santa e mae. Aproveitando, obviamente para reforcar tais ideias como a
concepcao virginal de Maria, a virgindade perpétua, sua participacdo na obra salvifica
de Deus, a assuncdo aos ceus, seu lugar entre os apostolos, a Igreja buscou salientar os
aspectos extraordinérios de Maria, para realcar seu lugar como a nova Eva e mae de
toda a humanidade. Influenciando a iconografia crist, estimulou a devog¢éo ao Menino
Jesus, “manifestada pela representagdo cenografica do presépio e por toda uma
iconografia centrada na sagrada Infancia. E nesse mesmo clima que se deve situar o
continuo progresso da devo¢do mariana, particularmente forte ja no século XII”
conforme elucida-nos Vauchez (1995, p. 134). Verificamos tais caracteristicas no Proto-
Evangelho de Tiago que descreve a consagracdo de Maria no templo, 0 casamento com

0 ancido José (viavo com varios filhos) e sua virgindade perpétua.

[2] Quando ela completou doze anos, houve um conselho de sacerdotes;
diziam: “Eis que Maria chegou a idade de doze anos no templo do Senhor.
Agora que faremos com ela para que ndo contamine o templo do Senhor?”
Disseram, pois, ao sumo sacerdote: “Tu estas proximo do altar do Senhor:
entra ¢ ora em relagdo a ela. Faremos o que o Senhor te manifestar”. [3]
Tendo vestido o0 manto com as doze campainhas, 0 sumo sacerdote entrou no
santo dos santos e orou a respeito de Maria. E eis que apareceu-lhe um anjo
do Senhor, dizendo-lhe: “Zacarias, Zacarias! Sai e retne todos os viavos do
povo. Cada um traga um bastdo: ela serd mulher daquele que o Senhor
designar por meio de um sinal”. Sairam os pregoeiros por toda a regido da
Judéia, soou a trombeta do Senhor, e todos acorreram. [9,1] Deixando o
machado, José saiu para juntar-se a eles. Reunindo-se, foram ao sumo
sacerdote, levando os bastdes. Tomando os bastdes de todos, entrou ele no
templo para orar. Terminada a orac¢do, tomou os bastfes, saiu e os restituiu a
eles; mas neles ndo havia nenhum sinal. José foi o ultimo a receber bastéo, e
eis que uma pomba saiu de seu bastdo e voou sobre a cabega de José. O
sacerdote disse entdo a José: “Foste escolhido para receber em custddia a
virgem do Senhor”. [2] Mas José se op0s, dizendo: “Tenho filhos e sou
velho, ao passo que ela é uma menina. Eu ndo desejaria tornar-me objeto de
escarnio para os filhos de Israel”. Mas o sacerdote respondeu a José: “Teme o
Senhor teu Deus e recorda-te do que Deus fez a Datd, a Abiram e a Coré,
como a terra se fendeu, e eles foram engolidos por causa de sua oposicéo.
Agora, José, teme que acontega o mesmo em tua casa”’. [3] José,
atemorizado, recebeu-a em custodia. José disse a Maria: “Eu te recebi do
templo do Senhor e agora deixo-te em minha casa. Vou fazer minhas
construgdes e, depois, voltarei a ti; o Senhor te guardarai”3 (MORALDI, 1999,
p. 107-108).

¥ Trecho do Proto-Evangelho de Tiago, este texto considerado apécrifo ressalta o aspecto divino da vida e
participacdo de Maria como mae de Jesus, descreve a consagracdo de Maria no templo, o casamento com
0 ancido José (viivo com varios filhos) e sua virgindade perpétua, tendo sido produzido provavelmente
entre os séculos Il e V.
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Nesse trecho do Proto-Evangelho de Tiago, verificamos a tentativa de afirmacdo e
exaltacdo de Maria como um ser puro e imaculado. As praticas culturais de veneracao a
Virgem Maria estabeleceram rupturas e permanéncias, diante das caracteristicas como
virgindade, misericordia, bondade, coragem, entre outras, demonstrando a importancia
social da representacdo da Virgem, percebemos isso na permanéncia das festas
populares e peregrinacbes em adoracdo a Maria na atualidade. O Cirio de Nossa
Senhora de Nazaré, em Belém do Para, evidencia a grandiosidade que a devocéo
mariana alcancou na contemporaneidade, a imagem de Maria esta intimamente ligada a
figura feminina. Maria passou a ser “uma aliada de luta, um exemplo de forga e de
coragem, um sinal concreto de esperanga” (CARDOSO, 2000, p. 03), um simbolo de
identificacdo para as mulheres que buscam ser agente de transformacdo na sociedade
contemporanea, a mulher guerreira, que trabalha para ajudar a sustentar a familia, que

supera 0s obstaculos da vida com perseveranca e fé.

2.2 Concepcdes de corpo, sexualidade e santidade na Antiguidade

A partir do século 1V, comecou a ser praticado nas comunidades cristds o modelo
monacal, que é fruto de um contexto desde o século Il d.C., quando terminaram 0s
séculos de perseguicdo aos cristdos, o exercicio da virgindade passou a ser considerado
como uma espécie de substituto do martirio. A devocdo que consistia na proximidade
permanente dos santos deu as mulheres que ndo podiam desaparecer no deserto, nem
tampouco ganhar a estrada, um meio de reclusdo interna ligada a um contato sem
intermediarios com protestos invisiveis e permanentes (BROWN, 1990, p. 227).

O modelo monacal e o ideal de vida celibataria estenderam assim sua hegemonia
sobre 0 modo de interpretar e entender a vida das pessoas nos primeiros séculos do
cristianismo. Nos primordios do cristianismo, 0 casamento ndo era reconhecido como
um sacramento. Os pais da igreja, em sua maioria, tinham dificuldades em considerar a
unido entre homem e mulher, como algo instituido por Deus. O rito do casamento no
Império Romano, por exemplo, era totalmente privado, praticado nas casas e sem a

presenca de um sacerdote.
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[...] essa cerimdnia é colocada sob o signo da solenidade, sendo mesmo da
sacralidade; é constituida por um certo nimero de gestos rituais, de valor
magico-religioso, que tém como principal objectivo favorecer a unido que se
forma e dela afastar qualquer perigol[...] E ao cair da noite que o cortejo vai
buscar a noiva a casa para conduzir até a casa do marido (PUCCINI-
DELBEY, 2010, p. 39).

Como o casamento era uma pratica cada vez mais frequente na comunidade
citadina, a Igreja percebia a necessidade de sacralizar essa unidao entre homem e mulher.
Isso, contudo, ndo foi de todo pacifico, pois a tradicdo depreciativa do casamento era
ainda muito forte na Igreja. Normatizado, o casamento garantia a manutencdo de um

modelo de sociedade e de reproducdo.

A satisfacdo do instinto sexual ndo é, portanto, a razdo de ser do casamento,
porque os homens podem licitamente satisfazer os seus desejos fisicos sem
recorrer ao casamento. A sexualidade conjugal tem como Unica finalidade a
procriagdo (PUCCINI-DELBEY, 2010, p. 32).

Dificilmente uma moc¢a ou rapaz da classe pobre se casaria com alguém
pertencente a uma familia mais nobre, mudando assim sua posicdo na piramide
econdmica e social. Ao tornar-se sagrado, 0 casamento passa a ser um dos meios pelo

qual a Igreja pode controlar o comportamento de seus fieis.

Antes da civilizacdo, os seres humanos eram governados pelas pulsdes
(cupido et libido); conheciam apenas copulagdes fortuitas, a semelhanga dos
animais. A civilizagéo traz consigo a vida em comum: a mulher, pelos lacos
do casamento, torna-se propriedade de um Unico esposo [...] O casamento é
uma institui¢do cuja finalidade € a procriacdo e reveste-se, por conseguinte,
de um carécter sagrado. No fundamento da sociedade, garante a estabilidade
do Estado; trata-se de uma instituicdo que, apesar da evolucéo de sua forma,
é respeitada ao longo da antiguidade pagd, tornando a esposa o modelo
feminino da virtude (PUCCINI-DELBEY, 2010, p. 29-55).

O fragmento acima mostra que o surgimento do controle social feito por
instituicbes como a Igreja pos fim ao reino das pulsdes sexuais, controlando-as pela
instituicdo casamento, assim podia preservar que o patrimoénio, a honra e a gléria

fossem transmitidos sem prejuizos as futuras geragoes.
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No decorrer dessa competicéo secular, o religioso tende a suplantar o civil. A
época caracteriza-se por uma progressiva cristianizacdo da instituigdo
matrimonial. Insensivelmente, as resisténcias a essa aculturacdo se
enfraquecem ou antes sdo forcadas a entrincheirar-se em posi¢des novas, a se
estabelecer fortemente ai e a ai preparar-se para ulteriores contra ofensivas
(DUBY, 2011, p. 14).

Por outro lado, a Igreja muitas vezes, silenciou sobre os assuntos referentes a
sexualidade, tratando-os como expressao do mal e da fraqueza do corpo. Podemos
perceber que, no decorrer da histéria da Igreja, houve um progressivo crescimento de
aversao a sexualidade e do receio com relagdo a mulher, vista como um ser mais ligado
a natureza e, portanto, mais predisposto aos prazeres da carne. A familia e o
matrimonio, ainda ndo institucionalizado pela Igreja eram vistos como algo bom, a
castidade também era valorizada, mas ndo representava um ideal de vida melhor do que
0 casamento. A partir do século IV, o modelo monéstico apareceu como sinénimo de

padrdo perfeito de vida, propagando-se nos séculos posteriores.

[...] em meados do século XIII, tornou-se evidente para os clérigos que um
certo nimero de mulheres, empenhadas em experiéncias de vida espiritual
intensa, adquiriram nesse dominio uma ampla autonomia, e até uma certa
superioridade em relacdo aos homens [...] Nesse processo de emancipacdo
religiosa, a difusdo da espiritualidade penitencial atuou em favor das
mulheres, na medida em que ligava a salva¢do ao amor e a contri¢do, mais do
que a um estado de vida dado. [...] E nesse contexto espiritual que se deve
compreender um dos fendmenos mais importantes do século XIII: a entrada
macica das mulheres na vida religiosa, no &mbito de formulas muito diversas
no plano institucional. Assim, muitos mosteiros foram criados entdo, por
iniciativa de familias aristocraticas ou principescas, ligados a ordens
existentes, como 0s premontranos e principalmente os cistercienses. Mas o
fluxo das fundagbes femininas aumentou em tal ritmo que estes, ndo
querendo deixar-se dominar pela cura monialium (isto é, a responsabilidade
material e espiritual pelas monjas), ndo tardaram a proibir, a partir dos anos
1230, toda nova associagdo de um mosteiro de freiras a sua ordem. Isso néo
impediu 0 movimento de prolongar-se, principalmente na Franca e nos Paises
Baixos até 0s anos 1260, e as novas comunidades se contentavam em adotar a
regra e os costumes de Cister, sem se ligar a ordem por um laco juridico
(PUCCINI-DELBEY, 2010, p. 149-151).

Nesse contexto, houve uma significativa tendéncia de negacdo do corpo e dos
prazeres da carne. Como a Igreja ndo podia impedir que as pessoas continuassem a se
relacionar umas com as outras, formando familias e gerando descendéncia, podia ao
menos criar regras para disciplinar as relagdes sexuais. A Igreja entéo tornou o costume

do matrimdnio, em sacramento.
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O campo da sexualidade masculina, nos limites da sexualidade licita, nao se
restringe absolutamente ao quadro conjugal. A moral aceita, aquela que todos
fingem respeitar, obriga evidentemente o marido a satisfazer-se apenas com
sua esposa, mas ndo o forca nem um pouco a evitar outras mulheres antes
do casamento, durante o que ¢ chamado no século XII de “juventude”, nem
depois, na viuvez (DUBY, 2011, p. 17).

Nesse processo, podemos perceber a construcdo da moral e da sexualidade cristés,
a criagdo de condutas, o estabelecimento de um espaco para o feminino. Este espaco
criado, lugar segregado, seria necessario para construir e consolidar a ideia de uma
sexualidade indomavel, sempre pronta a aflorar. Portanto o monacato, a vida
contemplativa, surgia como um caminho, um acesso para as mulheres dentro da Igreja.

Este paradigma da estabilidade de papeis e espagos femininos e masculinos ao
longo dos séculos € discutido e desconstruido por Butler (2003) em seus trabalhos,
mostrando que género e 0 sexo, assim como suas atribui¢des, sdo construtos culturais.
“Nesse caso, ndo a biologia, mas a cultura se torna o destino [...] Assim, haveria uma
descontinuidade entre os corpos sexuados ¢ os géneros a eles culturalmente atribuidos”
(BUTLER, 2003, p. 12-26). Tal questdo se torna evidente, por exemplo, quando
tentamos perceber como, ao longo da histdria da Igreja, ira se construir e reconstruir um
discurso sobre as mulheres que tornard possivel, por exemplo, ainda em nossos dias,
exclui-las do sacerdocio na maioria das Igrejas Cristas, “talvez o sexo sempre tenha sido
0 género, de tal forma que a distincdo entre sexo e género revela-se absolutamente
nenhuma” (BUTLER, 2003, p. 25). Butler indicava, assim, que 0 sexo ndo é natural,
mas é ele também discursivo e cultural como o género.

As mulheres sdo vistas como vitimas em potencial a serem protegidas. Em muitos
casos, as mulheres deveriam ser maioria nas comunidades cristas, estimuladas tanto por
pregacOes quanto por literaturas que circulavam na época. Um exemplo é o Evangelho

do Pseudo-Mateus, texto apocrifo, falando da infancia da Virgem Maria:

[2] Impusera-se ela o seguinte regulamento: de manhd, até a hora terceira,
dedicava-se a oracdo; da hora terceira a nona, ocupava-se do trabalho téxtil;
da hora nona em diante, dedicava-se novamente a oragdo. Nao deixava a
oracdo enquanto ndo lhe aparecia o anjo de Deus, de cujas m&os recebia o
alimento; assim sempre mais e sempre melhor progredia no servico de Deus.
Além disso, enquanto as virgens mais velhas repousavam dos louvores
divinos, ela nunca repousava, de modo que nos louvores nas vigilias
nenhuma estava antes dela, nenhuma era mais instruida no conhecimento da
Lei, nenhuma mais humilde na humildade, nenhuma tinha mais graca no
canto, nenhuma era mais perfeita em todas as virtudes. Ela era constante,
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firme, imutavel e progredia para melhor todos os dias* (MORALDI, 1999, p.
129).

Enfatiza-se a clausura, e efetivamente muitas virgens consagradas no final da
Antiguidade viviam reclusas em suas proprias casas; vestiam-se de maneira modesta,

sendo que 0 Véu ja comeca a aparecer como simbolo de recato.

O véu é um aviso para os homens: assinala uma mulher casada, de condi¢éo
livre e frequentemente de um alto nivel social. Assim, 0 homem n&o deve
aproximar-se delas, sob pena de sancbes graves. Sinal de sujeicdo evidente
para as matronas [...], mas também um sinal de honra, de reserva sexual e,
por isso, de autocontrole. A matrona honrada esconde o seu corpo tanto
quanto pode e apenas 0 mostra ao marido, na intimidade da casa [...] A
castidade (pudicitia) e o pudor (pudor) sdo as qualidades morais mais
importantes que a esposa deve manifestar. Esta no¢do de “pudor” vai muito
além da reserva virtuosa. Com efeito, ela designa precisamente a pureza
sexual da mulher, a integridade fisica do corpo livre, isto é, a virgindade para
uma jovem, a fidelidade sexual para uma esposa (PUCCINI-DELBEY, 2010,
p. 58-59).

Importante ressaltar que os altos padrbes espirituais a serem alcancados pelas
mulheres sdo estabelecidos pelos homens e funcionam como uma forma eficaz de

controle dos corpos femininos.

De acordo com os homens, as mulheres romanas estdo geralmente divididas
em duas categorias: aquelas com as quais podem casar (e que designamos por
matres ou matronae) e aquelas com as quais ndo podem casar [...] O
verdadeiro dote de uma esposa sdo 0s bons costumes, as suas virtudes [...] A
castidade é um dote muito mais importante do que o dote pecuniario
(PUCCINI-DELBEY, 2010, p. 55-60).

A figura de Maria sempre esteve muito presente nas expressdes religiosas do
catolicismo e hoje constitui objeto de pesquisa e de analise de diversos pesquisadores
que buscam antes de explicar, compreender o retorno ao sagrado, e consequentemente a
influéncia das mudancas religiosas na sociedade. Desde os primoérdios do Cristianismo
percebemos a presenca da devogcdo mariana, pois 0s icones que representavam Maria
podiam ser encontrados nas Igrejas (principalmente do Oriente). Todavia, os livros
biblicos mencionam poucas vezes sua figura.

E interessante percebermos que no século IV houve uma frequente intervencio

nos assuntos religiosos pelo Estado Romano, devido as divergéncias de opinibes e

* Fragmento do Evangelho do Pseudo-Mateus, este texto considerado apécrifo é uma das fontes sobre a
infancia de Maria. Tendo sido produzido no século Il, tornou-se muito popular no século V.
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posicionamentos na organizacdo eclesiastica. A Igreja permanecia ligada a uma
“concepcao da vida individual e social esperando da autoridade imperial a tutela da
religiosidade dos povos confiados a ela” (MANDONI, 2006, p. 54).

Com o Edito de Tolerancia, promulgado pelo imperador Galério, em 311, e
difundido por Constantino, permitindo aos cristdos a livre expressao de sua fé em todo o
Império, percebemos os primeiros passos da mudanca do posicionamento imperial em
relacdo ao cristianismo, entendendo que a religido crista poderia ser Gtil para formar as

bases de uma nova politica no &mbito do Império Romano.

Nada de mais diferente do que a ligagdo dos pagdos com as suas divindades e
as dos cristdos com o seu Deus: um pagdo estava contente com 0s seus
deuses se obtivesse socorro pelas suas preces e pelos seus votos, enquanto
um cristdo agia antes de modo a que o seu Deus estivesse contente com ele
(VEYNE, 2011, p. 14).

O processo de transformagdo do Cristianismo em religido oficial do Estado pelo
imperador Teoddsio ocorreu em 380, através do Edito de Tessaldnica, consolidando
dessa forma a influéncia da Igreja por diversos setores da sociedade romana, como no

ambito politico e o religioso.

A imagem de Deus numa sociedade depende sem duvida da natureza e do
lugar de quem imagina Deus [..] Tentamos apreender esses diferentes
“Deus” em torno de alguns dados essenciais: o Deus da Igreja, da religido
oficial; o Deus das préaticas, que na ldade Média sdo fundamentalmente
religiosas, antes que emerjam aspectos profanos. S&8o os dogmas, as crencas,
as préaticas que nos interessam, na medida em que definem e deixam entrever
a atitude dos homens e das mulheres da Idade Média em relagdo a Deus (LE
GOFF, 2007, p. 11).

Essas afirmacdes nos permitem apontar que ha “uma histéria de Deus” contida no
saber humano (LE GOFF, 2007, p. 13), objeto que sem ddvida o distancia do campo da
teologia. Na Obra O deus da Idade Média: conversas com Jean-Luc Pouthie, Le Goff
salienta que o acontecimento maior da Antiguidade foi a substituicdo do politeismo
pagdo pelo monoteismo, mas esse, por sua vez, constituiu uma imagem de Deus que
paulatinamente se afastou do Deus dos judeus, Deus da colera, enquanto na Idade
Média, a imagem divina se orientou para duas dire¢des: uma, a da protecdo, permitindo
nomear Deus como 0 Bom Deus, e a outra direcdo é a de Deus sofredor, o da Paixao
(LE GOFF, 2007, p. 120).
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Alguns pesquisadores afirmam que o culto a Maria foi propagado pelos padres da
Igreja na tentativa de impedir na cidade de Efeso o crescente culto pagdo a Artemis,
deusa da fecundidade. Para alcancar éxito nesta acdo, a Igreja passa a reconhecer Maria
como a forga geradora, a ‘“verdadeira mae da fecundidade”, através do titulo

“Theotdkos” (Mae de Deus) no Concilio de Efeso em 431.

O Concilio de Efeso desempenhou um papel relevante ao conduzir a
elaboracdo dogmatica e ao sancionar o epiteto Theotokos, dando margem
aquilo que Nestorio mais temia: a chancela a piedade mariana sob o crivo da
liturgia. De tal forma, o bispo de Roma se utilizou da decisdo conciliar para
conferir ao seu novo empreendimento um profundo significado politico — o
de exaltacdo a sua prépria autoridade episcopal — €, sobretudo, devocional, ao
fazer da basilica de Santa Maria Maggiore um monumento legitimo e
permanente & recém-consagrada mde de Deus. [...] A construcdo e a
decoracdo da basilica de Santa Maria Maggiore foram essenciais para a
consolidacéo e o anuncio publico do poder do bispo de Roma na medida em
que este empreendimento, em grande medida, foi criado em fungdo do poder
episcopal, uma vez que o culto a Maria serviu de veiculo para a completa
centralizagdo da autoridade eclesiastica nas mdos do prelado romano
(CAMPQOS, 2015, p. 260).

Deste modo, percebermos as relaces de poder presentes na constituicdo do
dogma mariano, que ficou explicito diante do impasse no Concilio de Efeso entre
Nestorio e Cirilo, este Gltimo conseguindo uma posicao favoravel na disputa. “O culto a
Maria passou a carregar ndao somente um significado religioso, mas também politico,
assumindo o propésito de enaltecer o poder e a autoridade do bispo de Roma, como
ficou evidente na edificacdo da basilica de Santa Maria Maggiore (432)” (CAMPOS,
2015, p. 26). O culto mariano se manifestou com mais intensidade, a partir da
construcdo da basilica de Santa Maria Maggiore, estabelecendo-se em um espaco de
poder e apropriacdo do culto mariano pelos bispos. Percebemos que a edificacdo do
prédio foi fruto dos resultados obtidos no Concilio de Efeso, a finalidade do
empreendimento ndo se resumiu, meramente, a homenagear a mae de Deus, mas em
evidenciar Maria como Theotdkos, surgir a partir desse contexto de triunfo do
catolicismo, uma multiplicacdo de igrejas testemunhando a condicdo do cristianismo
como religido vencedora sobre as demais, sendo esta legitimada pelo amparo, pela
protecdo e pela intercessao de Maria.

Assim, percebemos que o culto mariano foi integrando-se gradativamente na
religiosidade do povo cristdo, a partir do século 1V, a figura de Maria assume dimensdes

maiores dentro do Cristianismo. Em todo o mundo percebe-se a tamanha proporc¢ao que
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o0 culto mariano adquiriu no decorrer da Histdria. De serva ela tornou-se rainha, eis o
ponto de chegada do caminho percorrido por Maria na Igreja. Hoje, a figura de Maria
constitui a identidade do povo catdlico, afinal ela vai de encontro aos anseios dos fieis,
principalmente dos excluidos da sociedade, que nela depositam a fé e a esperanca.
Assim, constatamos a apoteose do culto mariano nas festas dedicadas a ela que

acontecem em diversos lugares do Brasil, em especial na regido amazonica.

Toda festa religiosa, todo Tempo litlrgico, representa a reatualizacdo de um
evento sagrado que teve lugar num passado mitico, “nos primordios”. O
homem religioso vive assim em duas espécies de Tempo, das quais a mais
importante, 0 Tempo sagrado, se apresenta sob o aspecto paradoxal de um
Tempo circular, reversivel e recuperavel, espécie de eterno presente mitico
que o homem reintegra periodicamente pela linguagem dos ritos. Esse
comportamento em relacdo ao Tempo basta para distinguir o homem
religioso do homem néo religioso (ELIADE, 1992, p. 38-39).

As celebracdes religiosas dedicadas a Maria tornam-se presente, em varios lugares
do Mundo, no Brasil a figura de Nossa Senhora de Nazaré, em Belém do Par3,
evidencia a traducdo cultural que perpassou do século 1V, até a contemporaneidade, nas
festas religiosas que voltam a ensinar aos homens a sacralidade dos modelos. Na festa,
reencontra-se plenamente a dimensdo sagrada da vida, experimenta-se a santidade da
existéncia humana como criacdo divina, corroborando a ideia de que o mito € um
“eterno retorno” e tem sua tradugdo cultural nas relacfes de significacdes, que é
concebida como a construcdo e reconstrucdo de sentidos para a leitura do significado de

acordo com cada povo.

A festa religiosa é a reatualizacdo de um acontecimento primordial, de uma
“historia sagrada” cujos atores sdo os deuses ou os Seres semi-divinos. Ora, a
“histdria sagrada” estd contada nos mitos. Por conseqiiéncia, os participantes
da festa tornam-se contemporaneos dos deuses e dos Seres semi-divinos.
Vivem no Tempo primordial santificado pela presenca e atividade dos
deuses. O calendério sagrado regenera periodicamente o Tempo, porque o faz
coincidir com o Tempo da origem, o Tempo “forte” e “puro” [...] Em resumo,
pela reatualizacdo dos mitos, o homem religioso esforca se por se aproximar
dos deuses e participar do Ser; a imitacdo dos modelos exemplares divinos
exprime, a0 mesmo tempo, seu desejo de santidade e sua nostalgia ontoldgica
[...] O calendério sagrado repete anualmente as mesmas festas, quer dizer, a
comemoracdo dos mesmos acontecimentos miticos. Propriamente falando, o
calendario sagrado apresenta se como o “eterno retorno” de um nimero
limitado de gestos divinos, e isto é verdadeiro ndo somente para as religides
primitivas, mas também para todas as outras religies. Em toda parte, 0
calendério festivo constitui um retorno periddico das mesmas situacOes
primordiais e, conseqlientemente, a reatualizacdo do mesmo Tempo sagrado.
Para 0 homem religioso, a reatualizacdo dos mesmos acontecimentos miticos
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constitui sua maior esperanca, pois, a cada reatualizacdo, ele reencontra a
possibilidade de transfigurar sua existéncia, tornando a semelhante ao modelo
divino. Em suma, para o homem religioso das sociedades primitivas e
arcaicas, a eterna repeticdo dos gestos exemplares e 0 eterno encontro com o
mesmo Tempo mitico da origem, santificado pelos deuses, ndo implicam de
modo nenhum uma visdo pessimista da vida; ao contrario, é gracas a este
“eterno retorno” as fontes do sagrado e do real que a existéncia humana lhe
parece salvar-se do nada e da morte (ELIADE, 1992, p. 55-56).

A experiéncia religiosa da festa, quer dizer, a participacao no sagrado, permite aos
homens viver periodicamente na presenca dos deuses. Dai a importancia crucial dos
mitos em todas as religiGes, pois 0s mitos contam os feitos dos deuses, e estes feitos
constituem modelos exemplares e da génese de uma nova realidade diante das

atividades humanas.

Cada detalhe dessa encenacdo, através da qual o fiel, em circunstancias
definidas, busca representar sua relagdo com este ou aquele deus, comporta
uma dimensdo e um designio intelectuais: implica certa ideia do deus, das
condicBes de sua abordagem, dos efeitos que os diversos participantes, em
fungdo de seu papel e de seu estatuto, podem esperar dessa inter-relagdo
simbélica com a divindade (VERNANT, 2006, p. 27).

Ao imitar seus deuses, 0 homem religioso passa a viver no Tempo da origem, 0
Tempo mitico. Ou seja, transita da condicdo profana para reunir-se a um Tempo sagrado
a “eternidade”. O cristianismo vai ainda mais longe na valoriza¢do do Tempo historico,
considerando que Deus encarnou, isto €, que assumiu uma existéncia humana, portanto
a Historia torna-se suscetivel de ser santificada, pois as intervencfes de Deus na histéria
tém uma finalidade a salvacdo do homem. Em cada momento histérico, o designio
salvifico do Senhor, que segundo as Escrituras (Mc 2.10; Jo 3.31-36; 6.60-71; At 8.26-
40) acontece através das pessoas que procuram viver o evangelho, e anunciam aos
outros que Jesus é o Filho de Deus vindo a este mundo para resgatar a todos. Portanto, o
tempo sagrado nos remete a uma realidade que se distancia do profano por seguir
principios divinos e se manifesta por meio de ritos. O rito torna-se uma espécie de
conducdo que possibilita a relagédo entre o mito e o sagrado. Os valores religiosos
influenciam na vivéncia do homem, seus pensamentos e suas a¢des voltam-se, para 0S

dogmas de sua religido e a festa € 0 momento de adentrar no universo da fé.
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2.3 Maria segundo os Evangelhos Candnicos e Apocrifos

Nos evangelhos candnicos Maria € apresentada pelos evangelistas Mateus e Lucas
como a “virgem desposada com José¢” (Mt 1.18; Lc 1.27). Os documentos lucanos
apresentam Maria como uma figura bem presente na histéria de Cristo, desde a sua
infancia até ao periodo pos-ressurreicdo, quando aparece em oragdo entre 0s apostolos e
discipulos: “Eles sempre se reuniam todos juntos para orar com as mulheres, a mae de
Jesus e os irmaos dele” (At 1.14). No é dificil enxergar Maria como uma das fontes as
quais Lucas recorreu para compor os quadros de “uma narracdo coordenada dos fatos
que entre nos se realizaram, conforme nos transmitiram os que desde o principio foram
testemunhas oculares e ministros da palavra” (Lc 1.1-2).

Entre os cristdos, ndo ha discordancia acerca destes conceitos sobre a pessoa de
Maria, porém é importante relembrarmos que nem sempre houve unanimidade sobre
tais conceitos. O Concilio de Efeso nos revela o quanto se discutia em torno da figura de

Maria, sobressaindo-se as rivalidades dogmaéticas:

Enquanto Nestdrio intentou desconstruir a imagem de Maria, Cirilo, em
completa oposi¢do, buscou consolidar um marianismo em vias de
domesticacdo. E preciso considerar que tanto a apoteose de Maria quanto a
sua depreciacdo estavam envoltas em um discurso de poder forjado por
aqueles que diziam proclamar a verdade da fé, e combater uma doutrina dita
desviante e um suposto herege. Para além de uma disputa entre episcopados,
a controvérsia entre os bispos de Alexandria e de Constantinopla ganhara
ampla projecéo politica e religiosa, acabando por irromper no Concilio Efeso
(CAMPQS, 2015, p. 220).

Em todas as denominagOes cristds, Maria € reconhecida como uma pessoa
especial, escolhida por Deus pela sua vida santa e devotada a pratica da religido,
“sempre que Maria aparecia em publico com sua familia, todos se admiravam com seu
porte. [...] uma jovem cuja disciplina brotava das profundezas de seu ser. Era controlada
[...] unicamente pelo ‘pensamento sagrado’ que nela habitava” (BROWN 1990, p. 228).

Considerando como ponto de partida que Jesus é Deus, seria incoerente pensar
que ele ordenaria cultuar um ser criado, ainda que fosse o mais sublime entre os seres
humanos, como era o caso de sua mae. Apesar dos mais exaltados conceitos de piedade
revelados em sua vida, Maria denota, pelo menos em duas ocasies, tragos da
humanidade pecadora. A primeira, ao perder Jesus durante as comemoragdes da

Pascoa:
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Quando os pais viram 0 menino, também ficaram admirados. E a sua mae Ihe
disse:
— Meu filho, por que foi que vocé fez isso conosco?
O seu pai e eu estavamos muito aflitos procurando vocé.

Jesus respondeu:
— Por que vocés estavam me procurando? Nao sabiam que eu devia estar na
casa do meu Pai?
Mas eles ndo entenderam o que ele disse.
Entdo Jesus voltou com os seus pais para Nazaré e continuava a ser obediente
a eles. E a sua mée guardava tudo isso no coragdo (Lc 2.48-51).

O segundo momento foi ao tentar, com o auxilio dos irméos de Jesus, retira-lo do
ministério publico:

[...] Em seguida a mée e os irméos de Jesus chegaram; eles ficaram do lado
de fora e mandaram chamé-lo. Muita gente estava sentada em volta dele, e
algumas pessoas lhe disseram:
— Escute! A sua mée e os seus irmaos estdo 14 fora, procurando o Senhor.
Jesus perguntou:
— Quem é a minha mée? E quem sdo 0s meus irmaos?
Ai olhou para as pessoas que estavam sentadas em volta dele e disse:
—Vejam! Aqui estdo a minha mée e os meus irmaos.

Pois quem faz a vontade de Deus é meu irmdo, minha irma e minha mée
(Mc 3.31-35).

Em todo o Novo Testamento ndo ha nenhuma motivacdo para que Maria fosse
venerada ou adorada. Pelo contrario, dos labios de Jesus saiu uma séria reprovacao para

uma mulher que parecia insinuar qualquer atitude nessa direcao:

[...] Quando Jesus acabou de dizer isso, uma mulher que estava no meio da
multiddo gritou para ele:

— Como é feliz a mulher que p6s o senhor no mundo e 0 amamentou!

Mas Jesus respondeu:

— Mais felizes sdo aqueles que ouvem a mensagem de Deus e obedecem a ela
(Lc 11.27-28).

Ela era uma discipula como todos o0s que perseveram na fé, sem qualquer mencao
de privilégio espiritual diferenciado em relacdo aos demais. Nao havia qualquer indicio
de reconhecimento da superioridade de Maria por parte dos outros seguidores de Cristo.
O relato é coerente com os quatro evangelhos, nos quais se percebe que tanto a mae
como o préprio Filho nunca incentivou qualquer atitude de veneracdo ou adoracao a sua
pessoa. Ela era uma crente em Cristo que demonstrava tanta necessidade de Deus como
todos os outros pecadores.

O livro apdcrifo Evangelho do Pseudo-Mateus, apresenta Jesus em familia
convidando os fiéis a tomar como inspiracdo alguém que vivera com o Cristo, sua mae

Maria, e que tivera a vocagdo de devotar-se ao Seu Servico:
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[42,1] Quando José ia a um banquete com seus filhos Tiago, José, Judas e
Simé&o, e com suas duas filhas, iam também Jesus e Maria, sua mée, com sua
irma Maria de Cléofa—dada pelo Senhor Deus a seu pai Cléofas e a sua mae
Ana, por terem oferecido ao Senhor Maria, mée de Jesus—; essa Maria foi
chamada com o mesmo nome, “Maria”, para conforto dos pais (MORALDI
1999, p. 161).

As pessoas queriam seguir Jesus, mas era necessario ultrapassar os limites da

pequena familia e se abrir para a comunidade: uma familia de familias.

Outro homem disse:

— Eu seguirei o senhor, mas primeiro deixe que eu va me despedir da minha
familia.

Jesus respondeu:

— Quem comeca a arar a terra e olha para tras ndo serve para o Reino de Deus
(Lc 9.61-62).

O homem deveria abdicar do material em favor do espiritual, da virtude e da
devogdo. Assim sendo, o homem se eleva acima da sua condicao carnal e pecadora, para
reencontrar os caminhos para Deus. Desse modo, Cristo convidaria seus fieis a
partilharem de sua propria sacralidade a partir da imitacdo de sua conduta virtuosa, fruto
de uma vida zelosa e piedosa, prova da verdadeira espiritualidade. Tais caracteristicas
também se aplicam a Maria, que de acordo com os preceitos da tradicdo cristd viveu
uma vida pura e devotada a Deus afastada das coisas profanas; o discurso religioso do
periodo tende a concebe-la como alguém que deve ser o exemplo para todas as
mulheres, pois ela veio ao mundo com a missdo de ser a mde do filho de Deus, o
salvador do mundo. Vejamos o que diz o texto apécrifo Natividade de Maria: Papiro de
Bodmer (MORALDI, 1999) que apresenta a genealogia de Maria, descrevendo a
historia de Joaquim e Ana os avés de Jesus. Joaquim era um homem muito rico, o qual
apresentava suas ofertas ao seu Deus frequentemente, no entanto, houve um periodo em
que Joaquim foi impedido de oferecer suas ofertas, por ndo ter nenhum filho para
apresentar ao Deus de Israel.

Observamos claramente nos escritos o destaque dado a pessoa de Maria. O texto
traca a trajetoria de vida de Maria, sendo alguns fatos importantes para a nossa analise.

A mde de Maria era estéril e lamentava-se, conforme consta no trecho a seguir:

[...] © Deus de meus pais, abengoa-me e ouve minha oragio como abengoaste
a mde Sara e lhe deste um filho, Isaac. Ana olhou para o alto, para o céu, e
viu um ninho de péassaro no loureiro; e logo iniciou uma lamentacdo, Ana,
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dizendo entre si: “Ai! quem gerou-me? Qual foi o Utero que me fez? Porque
fui gerada maldita diante de todos eles e diante dos filhos de Israel. Fui
ultrajada, e me baniram do templo do Senhor Deus meu. Ai! Com quem me
pareco? Ndo me pareco com o0s passaros do céu, porque 0s passaros do céu
sdo fecundos diante de ti, Senhor [...]° (MORALDI, 1999, p. 63-64).

Depois deste fragmento, Ana recebe o favor de Deus que atende sua suplica

concedendo-lhe um filho e em seguida ela faz um voto:

E, eis, apareceu um anjo do Senhor, dizendo: “Ana, Ana, 0 Senhor ouviu tua
stplica. Conceberas e geraras e se falara de tua descendéncia em toda a
ecumene”. E Ana disse: “Viva o Senhor Deus. Se eu gerar—homem ou
mulher—leva-lo-ei em dom ao Senhor meu Deus, e ficara a servi¢o Dele todos
os dias de sua vida” (MORALDI, 1999, p. 65).

Sobre 0 nascimento e o crescimento de Maria, salientamos o seguinte trecho:

E se completaram 0s meses dela, em torno de seis; e no sétimo més Ana deu
a luz e perguntou a parteira: “Que coisa dei a luz?” E a parteira respondeu:
“Uma menina”. E Ana disse: “A minha alma exaltou este dia”. E a deitou.
Quando se completaram os dias, Ana se lavou de sua impureza e deu 0s seios
a menina e lhe deu 0 nome de Maria. Dia apds dia a menina se fortalecia.
Chegados os seis meses dela, sua mée a pousou na terra para ver se ficava em
pé; e, dado um giro de passos, voltou para o seio de sua mde. Sua méde a
tomou, dizendo: “Viva o Senhor meu Deus: ndo daras mais giros nesta terra
até que eu te leve ao templo do senhor”. E fez um lugar sagrado no quarto
dela, e ndo permitia que o que é profano e impuro o atravessasse. E convidou
as filhas dos judeus, as incontaminadas, e a divertiam (MORALDI, 1999, p.
67-68).

O trecho acima é bastante interessante, pois demonstra que Maria teria vindo ao
mundo com o propdsito de caminhar com santidade e pureza, a fim de cumprir um
designio de Deus. Para ajuda-la em tal empreendimento, sua mée lhe assegura que nada
de impuro permeie sua vida. Nos fragmentos seguintes, Maria é apresentada as
autoridades religiosas no templo:

Quando a menina completou trés anos, Joaquim disse: “Convidemos as filhas
dos hebreus, as que sdo puras; cada uma tome uma lampada, e seja acesa, a
fim de que ndo se volte para tras, e seu coragdo ndo se mantenha prisioneiro

(longe) do templo do senhor”. E assim fizeram até que subiram ao templo do
Senhor. E o sacerdote a recebeu, abragou-a, abengoou-a e disse: “O Senhor

® Fragmento do texto apécrifo Natividade de Maria: Papiro de Bodmer, este texto apresenta o nascimento
de Maria como um fato extraordinario, filha de um casal estéril: Joaquim e Ana. Descreve a consagragao
de Maria no templo e o seu casamento com José. O papiro foi produzido no século IlI.
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Deus magnificou teu nome em todas as geracdes. Nos Ultimos dias—o Senhor
manifestara a redengdo aos filhos de Israel”. E a colocou no terceiro degrau
do altar (MORALDI, 1999, p. 70).

Nessa passagem, Maria € levada ao templo, representativamente estava casando-
se com Deus ao abdicar do mundo. A figura de Maria é concebida como alguém
consagrada perante Deus para que o salvador viesse ao mundo. A exaltacdo do
nascimento milagroso de Jesus e da virgindade de Maria serviu para provar a divindade
de Jesus. Maria, por conseguinte, ndo ficou reduzida a ser somente uma coadjuvante na
trajetoria de Jesus, mas também foi alvo da imitatio, recebendo uma posicdo de maior
destaque e de prestigio nos circulos cristdos, principalmente a partir do Concilio de
Efeso no qual foi instituida sua condicdo de mae de Deus, por ser considerada como
modelo do cristdo ideal que viveu uma vida perfeita. Dada a proximidade entre Maria e
Jesus, qualquer imitacdo de Maria também seria uma imitacdo de Cristo.

Em 431 d.C., no Concilio Geral de Efeso, a controvérsia sobre as naturezas divina
e humana de Jesus levou a Igreja Catdlica a dar os primeiros passos para O
estabelecimento do dogma de Maria como “Mae de Deus”, reafirmado posteriormente
no Concilio de Calceddnia em 451. O argumento para se chegar a tal consenso
encontrava sua forca na filosofia grega, que postulava a impossibilidade de Deus entrar
em contato com o universo material e ainda permanecer como Deus. Assim, para que 0
nascimento do Deus-homem se tornasse coerente e viavel, haveria de ser imprescindivel

gue Maria fosse divina tanto quanto o seu Filho.

A definicdo de Calced6nia (451)

Concilio de Calcedonia, Actio V. Mansi, VII, 116s

Fiéis aos santos pais, todos nds, perfeitamente unanimes, ensinamos que se
deve confessar um s6 e mesmo Filho, nosso Senhor Jesus Cristo, perfeito
quanto a divindade e perfeito quanto a humanidade, verdadeiramente Deus e
verdadeiramente homem, constando de alma racional e de corpo;
consubstancial [homooysios] ao Pai, segundo a divindade, e consubstancial a
nds, segundo a humanidade; “em todas as coisas semelhante a nds,
excetuando o pecado”, gerado, segundo a divindade, antes dos séculos pelo
Pai e, segundo a humanidade, por nés e para nossa salvacdo, gerado da
Virgem Maria, mée de Deus [Theotdkos].

Um s6 e mesmo cristo, Filho, Senhor, Unigénito, que se deve confessar, em
duas naturezas, inconfundiveis e imutaveis, conseparaveis e indivisiveis. A
distingdo de naturezas de modo algum é anulada pela unido, mas, pelo
contrario, as propriedades de cada natureza permanecem intactas,
concorrendo para formar uma sd pessoa e subsisténcia (hypoéstasis); nao
dividido ou separado em duas pessoas, mas um so e mesmo Filho Unigénito,
Deus Verbo, Jesus Cristo Senhor, conforme os profetas outrora a seu respeito
testemunharam, e 0 mesmo Jesus Cristo nos ensinou e o credo dos pais nos
transmitiu (apud BETTENSON, 2007, p.101).
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As circunstancias que implicaram na promulgacdo desse dogma lembram a
acirrada discussdo teoldgica na qual a Igreja de Alexandria e seu bispo Cirilo se

empenharam para defender a divindade de Cristo contra o nestorianismo.

O Nestorianismo

[Nestdrio, bispo de Constatinopla, 428-431, representa a posi¢do oposta ao
pensamento antioquiano acerca deste problema. Os te6logos antiogquianos
tencionavam ressaltar a realidade humana de Cristo, contrastando com a
escola mistica de Alexandria, empenhada em realgar sua completa realidade
divina. Aparentemente, Nestorio aprendeu sua doutrina com Teodoro de
Mopsuéstia, que ilustrava a unido das naturezas em Cristo com a unido
conjugal de marido e mulher, tornados uma s6 carne sem deixarem de ser
duas pessoas e duas naturezas. (Em vez de unido, ele dizia conjuncdo,
synapheia, termo que representa perfeitamente a opinido nestoriana e
justifica sua inadmissibilidade)] (apud BETTENSON, 2007, p. 93).

Nestorio, Patriarca de Constantinopla em 428 d.C., representando a escola
antioquiana de Cristologia, defendia a tese de que “a criatura ndo deu a luz o incriavel”,
“o Verbo saiu dela, mas ndo nasceu dela”. Certamente nessa época, a polémica
nestoriana causou grande abalo na Igreja, o Concilio de Efeso, cujas decisdes foram
oficializadas pelo Concilio de Calceddnia, ndo somente livrou-se de Nestério como
lider em oposicdo a Cirilo de Alexandria e ao bispo de Roma, mas também dogmatizou
a posicao cristd sobre as duas naturezas de Cristo pela declaracdo de que ambas
coexistem nele por meio de uma unido hipostatica, isto €, distinguiveis entre si, mas
unidas numa s6 pessoa. Efeso aplicou a Maria o termo grego Thedtokos (“Mie de
Deus”), com a intencdo de reafirmar a plena divindade de Cristo, procurando anular a
tese nestoriana que se difundia pelo titulo de Christétokos (“Mae de Cristo™). Cirilo de
Alexandria pronunciou a condenacdo para Nestério entregando-lhe uma profissdo de fé

e 12 frases de excomunhdo (anatematismos).

Anéatemas de Cirilo de Alexandria
Cirilo, bispo de Alexandria (412-444), Ep. XVII

[A controvérsia surgiu em 428, quando Nestorio se manifestou contrario ao
titulo Theotdkos dado a Maria. (Theotdkos, Deipara, era menos assustador
do que o portugués ‘mée de Deus’: real¢ava mais a divindade do Filho do que
o0 privilégio da mée). Este titulo era usado comumente, pelo menos desde
Origenes, e os alexandrinos estavam bastante atentos para perceberem as suas
implicagdes possiveis. Cirilo conseguiu a condenagdo de Nestorio no sinodo
romano de agosto de 430, ratificada num sinodo de Alexandria. Enviou a
Constantinopla uma carta extensa que expunha sua doutrina e terminava com
o0s doze anatemas:]
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1.Se alguém néo confessar que Emanuel é verdadeiro Deus e que, portanto, a
Santa Virgem é Theotdkos, porquanto deu a luz, segundo a carne, ao Verbo
de Deus feito carne, seja anatema.

2.Se alguém ndo confessar que o Verbo de Deus Pai estava unido
pessoalmente [kath hypdstasin] a carne, sendo com ela propriamente um s
Cristo, ou seja, um s6 e mesmo Deus e homem ao mesmo tempo, seja
anatema.

3.Se, no unico Cristo, alguém dividir as pessoas [hypostaseis] ja unidas,
unindo-as mediante uma simples unido de acordo com o mérito, ou uma
unido efetuada através de autoridade e poder, € ndo propriamente uma uniao
de naturezas [kath 'hénosin physiken], seja anatema.

4.Se alguém distingue entre dois caracteres [prosbpa] ou pessoa
[hypostéseis]... aplicando algumas apenas ao homem Jesus concebido
separadamente do Verbo... outras apenas ao Verbo... seja andtema [...]
(BETTENSON, 2007, p. 93-94).

Maria ¢ celebrada na liturgia da Igreja Catdlica Romana como a “Aeiparthenos”,
isto ¢, a “sempre virgem”. A declaragdo oficial da Igreja sobre este pilar do culto
mariano assegura que o aprofundamento de sua fé na maternidade virginal levou a
Igreja a confessar a virgindade real e perpétua de Maria, mesmo no parto do Filho de
Deus feito homem. Esta posicdo vem sendo sustentada oficialmente pelos catélicos
desde o Segundo Concilio de Constantinopla, em 553 d.C. O documento de
Constantinopla declarou que Maria foi virgem antes, durante e depois do parto.

Em 1476, o Papa Sixto IV (1471-1484), aprovou a festa da “imaculada

’

concepgdo”, defendida e amplamente difundida pelos padres da Ordem de Sé&o

Francisco. No dia 8 de dezembro de 1854, o Papa Pio IX, através da Bula “Ineffabilis

Deus”, promulgou esta ultima posicdo como dogma:

"A doutrina que sustenta que a beatissima Virgem Maria, no primeiro
instante de sua conceicdo, por singular graca e privilégio do Deus onipotente,
em vista dos méritos de Jesus Cristo, Salvador do género humano, foi
preservada imune de toda mancha da culpa original, é revelada por Deus e
por isso deve ser crida firme e constantemente por todos os fiéis." [1]
Celebrar a Solenidade da Imaculada Conceigdo da Bem-Aventurada Virgem
Maria significa, pois: primeiro, que ela foi "preservada imune de toda
mancha da culpa original™; segundo, que isto foi feito "em vista dos méritos
de Jesus Cristo", ou seja, mesmo acontecendo antes da Redencdo, foi Jesus
mesmo quem salvou a Sua mée [2]; terceiro, que esta verdade "é revelada por
Deus" — ou seja, ndo se trata de uma argumentacdo humana ou de um
raciocinio teoldgico, mas faz parte do depoésito de fé e "deve ser crida (...) por
todos os fiéis” (DENZINGER, 2007, p. 615).

Os catolicos orientais celebravam esta festa desde o século V com o nome de
“Dormi¢do de Maria”, festejavam a passagem da Mée de Deus para o reino dos céus. A

“festa da assun¢ao” tem sido comemorada desde ha muito tempo no dia 15 de agosto,
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dentro do calendério cristdo ocidental, mas somente foi afirmada e enfatizada como
dogma do catolicismo romano pelo Papa Pio XII, em 1950, atraves da constituicdo
apostolica “Munificentissimus Deus”, assinada e publicada em 01 de novembro de
1950.

44, "Pelo que, depois de termos dirigido a Deus repetidas suplicas, e de
termos invocado a paz do Espirito de verdade, para gloria de Deus onipotente
que a virgem Maria concedeu a sua especial benevoléncia, para honra do seu
Filho, Rei imortal dos séculos e triunfador do pecado e da morte, para
aumento da gléria da sua augusta méae, e para gozo e jubilo de toda a Igreja,
com a autoridade de nosso Senhor Jesus Cristo, dos bem-aventurados
apostolos s. Pedro e s. Paulo e com a nossa, pronunciamos, declaramos e
definimos ser dogma divinamente revelado que: a imaculada Mée de Deus, a
sempre virgem Maria, terminado o curso da vida terrestre, foi assunta em
corpo ¢ alma & gloria celestial” °.

O dogma é, portanto, uma doutrina na qual a Igreja propde uma verdade da fé de
maneira definitiva, sendo estd uma verdade revelada, de modo que sua negacdo é
advertida como heresia e estigmatizada com anatema. Os dogmas chamados marianos
séo quatro:

- Theotokos, quando o Concilio de Efeso (431) declarou a maternidade Santissima
de Maria, sendo ela a “mensageira de Deus”;

- Virgem antes e depois do parto, embora fosse encarada como revelacao
dogmatica, pela Igreja do Oriente e do Ocidente, a virgindade de Maria foi definida
dogmaticamente apenas pelo Concilio de Trento, em 1555;

- Imaculada Conceicéo, ou seja, que a concepcdo de Maria foi realizada sem
qualquer mancha de pecado original, no ventre da sua mde. Dessa forma, ela foi
preservada por Deus do pecado desde o primeiro momento da sua existéncia. Essa
doutrina foi definida dogmaticamente pelo Papa Pio IX na Constituicdo da bula
Ineffabilis Deus, em 8 de dezembro de 1854, e esta intimamente ligada ao dogma da
Assuncéo;

- Ascensdo aos ceus, sendo elevada ao céu de corpo e alma, apds a sua morte.

Portanto, concluimos que a moral é constituida pela sintese das diferentes formas
de poder. O cristianismo como influéncia da nova ordem de poder, situa a sexualidade

como afastada dos corpos, sendo delimitada pelas normas e valores religiosos. Ainda

® Constituicdio Apostdlica do Papa Pio XII Munificentissimus Deus definicdo do dogma da assuncéo de
Nossa Senhora em corpo e alma ao céu. Disponivel em:
http://www.ecclesia.com.br/biblioteca/documentos_da_igreja. pdf. Acesso em: 30/09/2015.
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diante deste tema, é importante ressaltar que ganha forga neste periodo o pensamento do
sexo apenas como funcdo de reproducdo. Dentro deste aspecto designa-se uma nova
constituicdo familiar. Uma nova unido, o casamento monogamico, de normas e valores

cristaos.
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CAPITULO TERCEIRO

A RELIGIOSIDADE MARIANA

3.1 A devogao mariana no Brasil

As questBes debatidas neste terceiro capitulo dizem respeito a uma pesquisa com
consideracBes sobre como se constituiu o culto mariano e quais suas raizes historicas.
Debate, por outro lado, os resquicios desse culto na contemporaneidade, analisando a
festa do Cirio de Nossa Senhora de Nazaré, em Belém do Pard. Assim, orientamos
nossa pesquisa para a regido Amazonica, a cultura religiosa da cidade de Belém, no
Pard, sera nosso objeto de estudo sob o qual nosso olhar se voltara enfatizando a
manifestacdo do culto mariano na regido, evidenciando, portanto, uma traducéo cultural
que perpassou do século IV, até a contemporaneidade.

No livro A outra margem do Ocidente Vainfas e Almeida de Souza (1999) no
artigo intitulado Nossa Senhora, o fumo e a danca, analisam a introducédo do catolicismo
nas Ameéricas Portuguesa e Espanhola, evidenciando o processo de evangelizacdo que
tinha como pressuposto a imposi¢do da fé cristd aos indigenas. Havia uma preocupacao
em manter a fé dentro do territorio conquistado, pois, esta era considerada de suma
importancia para a manutencdo do poder politico. Os autores compreendem que as
supostas manifestacbes de Nossa Senhora, para indigenas ou mesticos nas Ameéricas,
estariam relacionadas ao processo de sincretismo ou mesticagem entre as crencas

europeias e amerindias que entdo se encontravam.

A Virgem Maria, baluarte do catolicismo acuado pelos protestantes, chegou a
América logo nos primeiros tempos e fez sua entrada triunfal pela mao nao
de religiosos ou padres, mas dos navegantes e conquistadores. H. Cortés a
entronizou no Templo Mayor de Tenochtitlan, e Pedro Alvares Cabral a
poria, em retabulo, na primeira missa brasilica. N&o tardaria, porém, entre
desacertos e enganos—ou, melhor dizendo, por meio de mualtiplas mediagdes
culturais, algumas delas invisiveis—, para que a Virgem ultrapassasse a
fronteira dos ibéricos e ganhasse o imaginario indigena, colonizando-o.
indias da futura Nova Granada, na Colémbia, veriam sua imagem irradiada
de uma pintura deteriorada pelo tempo. indios do México a veriam,
taumaturgica, na forjadura da Guadalupe. E até no Brasil dos portugueses,
terra de mirabilia escassa, a Virgem apareceria a ninguém menos que
Paraguacu, a “brasila” de Diogo Alvares, inaugurando a devogdo mariana na
América dos portugueses (VAINFAS; ALMEIDA DE SOUZA, 1999, p.
201).
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As aparigdes da Virgem Maria estaria relacionada ao contexto de sincretismo
religioso no qual os povos amerindios estavam submetidos, ou seja, através do processo
de colonizacdo e da imposicdo de elementos culturais diferentes ou até antagdnicos
daqueles conhecido pelos indios, buscou-se sobrepor a figura de Maria no imaginario
indigena, nesse processo de mistura de culturas, é que a Virgem Maria se apresenta
como um instrumento crucial no processo de dominacdo dos colonizadores perante 0s

povos subjugados que aqui viviam.

Pelo visto, ja que por meio dessas “apari¢des”, nem sempre ortodoxas, a
Virgem Maria protagonizou a histdria da cristianizagdo e da mesticagem
cultural resultante do colonialismo ibérico. Saiu do mito—histéria sagrada—e
se fez historia—narrativa profana—, e como Virgem das Indias ou como
Virgem India, ainda que virgem nio fosse, permite tangenciar o papel da
mulher nas culturas em confronto. [...] Maria, Gnica a gozar do privilégio da
proximidade de Deus e dos homens, se fazia, a0 mesmo tempo, elo de ligacéo
entre o Céu e a terra. E, por que ndo dizer, entre a peninsula Ibérica e a
América. [...] O conquistador europeu, como homem religioso, transformava
0 Novo Mundo, simbolicamente, no cosmos, lugar da Criagdo, zona do
sagrado por exceléncia, refugio e, a0 mesmo tempo, ponto de encontro entre
a terra, o Céu e o inferno, finisterra que era. Ao conquistador europeu,
cristdo, cabia transpor as dificuldades naturais e cumprir sua parte na criagdo
divina do cosmos (Ibid., p. 202-205).

O hibridismo cultural e religioso no qual se configurou a afirmagéo do culto
mariano na América, aponta para um carater de resisténcia indigena e ao mesmo tempo
certo triunfo do catolicismo, pois, estes possuiam seus deuses e cultos préprios, com a
intervencdo do conquistador europeu, 0s usos e praticas da cultura amerindia foram
repelidos em prol de uma cultura “civilizada” trazida pelos europeus, por outro lado, a
busca de introjetar o catolicismo as populacfes amerindias, foi capaz de produzir
releituras outras do processo de evangelizacdo, que implicavam em uma “indianiza¢ao”
do catolicismo. Um exemplo dessas situagdes hibridas é a “Guagalupe-Tonantzin” do
México, fortemente catélica, responderia pela cristianizacdo dos amerindios na américa
e, sob outras formas, catolizariam outros povos no ultramar portugués (VAINFAS;
ALMEIDA DE SOUZA, 1999, p. 219).

Herndn Cortés, segundo Serge Gruzinski, organizou a primeira agdo
evangelizadora no México e tomou iniciativas em um terreno que mais tarde
se reservaria a Igreja catélica. Seu projeto de manifestacdo de uma piedade
ibérica se expressou em torno das imagens: destruicdo de imagens amerindias
e substituicdo das mesmas por imagens cristds. Como o proprio conquistador
conta em carta sua ao rei da Espanha: “Dentro da grande mesquita ha trés
salas onde estdo os idolos principais, todas de maravilhosa grandeza [...]. Os
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principais destes idolos e nos quais eles tinham mais fé, eu derrubei de seus
assentos e os fiz descer escada abaixo [...]. Em lugar dos idolos mandei
colocar imagens de Nossa Senhora e de outros santos [...]” (Ibid., p. 206).

A imposicdo religiosa que foi submetida a populacdo amerindia, revela o controle
ideoldgico do conquistador sobre a cultura do “Outro” (indios), o culto mariano revela-
se como uma estratégia dos europeus para a dominacdo e afirmacdo da identidade

portuguesa nas terras de além-mar.

Os conquistadores parecem ter levado um verdadeiro carregamento de
imagens para a América e o distribuiu generosamente entre os indios. Desse
carregamento, sobressaia a presenga da Virgem, que, sob a invocagdo de
Guadalupe, era das mais queridas pelos espanhdis. Estamos falando da
Virgem de Guadalupe de Extremadura, que apareceu ao pastor Gil Cordero,
em 1325. Em uma tarde, o pastor teve uma de suas vacas desgarrada. Ao
partir em seu encalgo, encontrou-a no alto da montanha de Guadalupe, ferida
e ensanguentada. Triste, ao vé-la morrer, o pastor ouviu, entdo, uma doce
voz. Ao levantar os olhos, viu uma linda Senhora que lhe teria indicado o
local onde estava escondida por cinco séculos uma imagem sua, desde que 0s
cristdos sairam de Sevilha, fugindo dos mouros, e lhe pediu que fosse
construido um santuario naquele lugar. E para lhe provar a veracidade de sua
aparicdo, a Virgem, taumaturgica, teria ressuscitado o animal morto (lbid., p.
p. 206).

Serge Gruzinski (2006, p. 169), estudando a histéria de Nossa Senhora de
Guadalupe no México, afirma “que a extingdo e a negacdo das origens humanas da
imagem fundamentam a crenga mariana com mais forga”, pois as historias que compde
o “achamento da santa” fazem parte da memoria que construiram as narrativas,

atribuindo um carater milagroso e ndo obras de méos humanas.

A primeira apari¢do da Virgem na América de que se tém noticias ocorreu no
Meéxico, em 1531. Na versdo mais conhecida da aparicdo, o indio Juan Diego,
na manha de 9 de dezembro, saindo de sua aldeia para assistir a missa, passou
pelo monte Tepeyac, onde ouviu um suave canto. Ao chegar ao topo da
colina, viu uma resplandecente Senhora, que lhe disse para ir falar ao bispo
de seu desejo de que ali se construisse um templo em sua honra. O bispo
Zumarraga nao deu crédito ao que Ihe dissera o indio Juan, o qual se apressou
a narrar o fato a Virgem, a tarde. A Senhora, entéo, pediu-lhe que insistisse, e
dessa vez o bispo pediu ao indio uma prova do que estava dizendo. Na
terceira ida de Juan Diego a casa episcopal, foi ele carregado de flores que a
senhora lhe ordenou que colhesse. Diante do bispo, o indio abriu o seu
poncho, de onde cairam rosas inexistentes no México, estando ainda gravada
no tecido do seu poncho a imagem da Virgem. Eis o primeiro registro da
Guadalupe, a primeira aparicdo da Virgem na América. A igreja da
Guadalupe ndo foi a primeira construgdo religiosa no monte do Tepeyac.
Antes dela, o lugar tinha abrigado o templo da deusa asteca da fertilidade,
Tonantzin, que era associada a lua e possuia poder de proteger 0 seu povo, 0
que possibilitava a construcdo de lagcos de similitude com a Guadalupe,
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abrindo caminho para a mesticagem cultural tipica, no plano religioso, do
catolicismo vivenciado na América ibérica (Ibid., p. 206-207).

Impedidos de praticar suas crencas e ritos os indigenas resignificaram seus deuses
tendo como base os preceitos cristdos, resultando em hibridismos e releituras culturais

dentro do catolicismo vivenciado na América.

Estado da
Imagem como
Joi encontrada
em 1717, ¢
conservada
até 1946/1952

Figura 1-Nossa Senhora Aparecida: imagem encontrada no Rio Paraiba em 1717. Fonte:
www.al2.com/santuario-nacional/santuario-virtual

As narrativas sobre “achamentos de santos” fazem parte da histdria do Brasil, em
especial de Nossa Senhora Aparecida, em S&o Paulo, que se tornou um importante

simbolo religioso da contemporaneidade.

A histéria dessa virgem padroeira do Brasil tem como marco inicial o ano de
1717, quando ela teria sido encontrada por trés pescadores. Contudo foi
somente em fins do século XIX e no avangar do XX que a imagem de Nossa
Senhora Aparecida ganhou projecdo nacional. No inicio do novecentos, a cor
escurecida da imagem, que foi negada durante determinado periodo,
transformou-se em sua maior virtude. Ela passou a ser vista como a
cambiante das cinco ragas, representante de um povo mestico e cordial
(MACHADO, 1976, p.10).
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A imagem de Aparecida € um simbolo enraizado na tradi¢do do catolicismo,
através da “circularidade” entre os espagos oficiais ¢ populares da devocdo catdlica, a
imagem de Nossa Senhora da Conceicdo, encontrada por pescadores em 1717, foi

" imbuida de elementos do catolicismo europeu, das religies

rebatizada de “Aparecida
indigenas e africanas sincretizadas e hibridizada nas suas caracteristicas: de humildade,
pobreza, sofrimento, mulher do povo; enfatizam sua proximidade com os devotos, com
0s pobres e desvalidos, a mae intercessora de Deus. Conforme se expressa no
Magnificat, aquela que é cultuada pelo povo latino-americano, que ama os oprimidos
deste Continente e que assumiu a cor negra e mestica dos escravos e indigenas

oprimidos (BOFF; BOFF, 2001, p. 92-95).

a tradicdo de Nossa Senhora Aparecida representa no Brasil a tradi¢éo latino-
americana de Nossa Senhora de Guadalupe, largamente difundida no Brasil
no periodo da unido das coroas espanhola e portuguesa, entre 1580 e 1640. A
tradicdo de Nossa Senhora de Guadalupe e no Brasil de Nossa Senhora
Aparecida, significa a alianca de Maria com os pobres e oprimidos, ou seja,
os indios e os negros escravos do Brasil (MACHADO, 1976, p. 118-121).

Diante desse contexto das origens da devocdo a Virgem Maria na Ameérica,
compreendemos que o culto dedicado a Nossa Senhora de Guadalupe, Nossa Senhora
Aparecida e a Nossa Senhora de Nazaré em Belém, faz parte de uma conjuntura ampla
de cultos dedicados as Virgens, nos quais possuem elementos em comum, todas foram
encontradas por homens simples, humildes com caracteristicas mesticas, proximas da

realidade social que vivenciavam o0s seus devotos.

" Cf.: DOMEZI, Maria Cecilia. A devog&o nas CEBs: Entre o catolicismo tradicional popular e a
teologia da libertacdo. Tese de doutoramento em Ciéncias da Religido. S&o Paulo: PUC-SP, 2006.
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Figura 2- Nossa Senhora de Guadalupe. Século XVII. Museu Mariano Procépio. Fonte:
https://www. http://mapro.pjf.mg.gov.br/

Compreendemos que a imagem de Nossa Senhora de Nazaré em Belém,
encontrada por um mestico estd interligada a um contexto de histérias mais extenso
sobre “achamentos de santas” nas Américas, possuem caracteristicas que as aproximam,
sobretudo adequando-se ao contexto regional e a realidade local onde s&o descobertas.

A devogdo a Maria, a Mae de Jesus, € uma constante na histéria do povo
brasileiro, é inegavel que a devocdo a Maria é uma caracteristica marcante e persistente
do cristianismo mais popular, sua figura vai sobressair-se como a mée poderosa e a
intercessora infalivel.

Cén. 1186 - Para fomentar a santificacdo do povo de Deus, a Igreja
recomenda a veneracdo especial e filial dos fiéis a Bem-aventurada sempre
Virgem Maria, M&e de Deus, a quem Cristo constituiu Mde de todos 0s
homens, bem como promove o verdadeiro e auténtico culto dos outros

Santos, por cujo exemplo os fiéis se edificam e pela intercessao dos quais sao
sustentados (CODIGO DE DIREITO CANONICO, 1987, p. 80).
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Sao muitas as tradigdes de devocdo a Maria dentro da grande devogdo mariana no
Brasil. Destacamos a tradi¢do de Nossa Senhora Aparecida, significa a alianca de Maria
com os pobres e oprimidos, a partir da intensa devo¢do a Nossa Senhora Aparecida, a
figura de Maria vai se consolidando como presenca materna e constante entre nosso
povo.

Distante de Roma, com uma estrutura eclesiastica fluida, tendo nos jesuitas
0s primeiros organizadores do catolicismo na nascente colbnia, nossa
religiosidade caracterizou-se, assim, por seu carater especifico: colonial.
“Branca, negra, indigena, refundiu espiritualidades diversas num todo
absolutamente especifico e simultaneamente multifacetado”. Mas, sem
ddvida, um dos tracos marcantes dessa religiosidade luso-americana foi
também a devocdo preferencial a Nossa Senhora. Virgens das Indias, Virgens
mesticas como foram, alids, as imagens forjadas a partir do contato entre a

catequizacdo catolica, ad majorem Dei Gloriam, e o imaginario dos “negros
brasis” (VAINFAS; ALMEIDA DE SOUZA, op. cit., p. 209).

O culto aos santos € um fenémeno capaz de ultrapassar os limites do catolicismo e
ir ao encontro de religiosidades menos institucionalizadas, “no momento em que a
celebracdo ganha a rua e ela o faz com o inicio das dancas e desfiles que acompanham o
cortejo ou a procissdao, 0s eventos dentro da alegre reunido comegam a ganhar
independéncia” (DEL PRIORE, 2000, p. 43).
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Figura 3- A imagem de Nossa Senhora de Nazaré tem apenas 38,5 centimetros de altura e desfila num
andor envidragado, decorado com flores. O Cirio de Nazaré em Belém do Para, também promove um
desfile de alegorias que complementam a grandiosidade da procissao principal. Fonte: Dossié Festas nas
Aguas.

A imagem original Nossa Senhora de Nazaré é substituida, desde final dos anos
sessenta do século passado, por outra imagem designada Imagem Peregrina. Desde
entdo, a imagem original ndo sai da Basilica. Criou-se, todavia, uma ceriménia em que
ela desce do altar principal, o altar Gléria, para ficar por toda a quinzena de celebragdes
do Cirio, no Presbitério da Basilica, mais perto do povo (AMARAL, 2003, p. 112). O
Cirio de Nazaré tornou-se um acontecimento de grande importancia na cidade de
Belém, ultrapassando a dimensdo religiosa, destacando-se como um dos grandes
eventos turisticos regionais que reunem milhdes de pessoas, de varias partes da
Amazonia, do Brasil e de outros paises. Dessa forma, o Cirio ndo pode ser entendido
apenas como uma manifestacao religiosa, mas como um evento muito mais amplo, que
engloba os aspectos: religiosos, politicos e econémicos.

Na obra Festas e utopias no Brasil colonial, Del Priore nos apresenta a

dinamicidade das festas ao longo da historia brasileira, a autora procura identificar que a
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festa por si s6 € um fato social, politico, simbdlico e religioso que permite aos
participantes a incorporacdo de normas e valores da vida coletiva.

Na Festa do Cirio, em Belém do Para, figuram oscilacdes de apropriac@es da festa
em que o sacro e o profano (auto do Cirio e a Festa da Chiquita promovida pela
comunidade GLBTT ambas ocorrem em Belém do Para) estdo interlacionados,
podemos assim, observar elementos que durante o Cirio misturam-se numa pluralidade
de intengdes ‘“ritmos ¢ harmonias profanas invadem a tela bem-comportada da
comemoracdo original e, embora estejam articuladas com o todo oficial, cada uma
dessas manifestagdes tem vida propria e significado peculiar” (DEL PRIORE, 2000, p.
43), ou seja, uma apropriacdo dos bens materiais e imateriais que convergem em grupos
devocionais, constituindo uma dindmica que imprime um sentido préprio em sua
contribuicdo para o mesmo, dentro do qual se definem os pertencimentos religiosos e as
identidades sociais.

As procissoes caracterizadas pela autora como “uma festa dentro da festa™ por ter
a capacidade de mobilizar todos os setores da sociedade e promover as “circularidades
entre culturas diferentes emigram para ca gracas a tradi¢cdo que as conservou na longa
duragdo historica” (DEL PRIORE, 2000, p. 45), compreendemos, portanto, que a festa
do Cirio de Nossa Senhora de Nazaré em Belém do Para, dimensiona também a
circulacdo de ideias nos dois sentidos entre o sagrado e o profano, estabelecendo um
canal de informacGes entre a cultura popular e a festa oficial. Del Priore nos mostra as
apropriagdes dos diversos setores da sociedade de aspectos da festa, 0s seus elementos
constitutivos e, por fim, como o estado e a Igreja tentaram estabelecer um controle
efetivo sobre as festividades.

A autora observa os processos de mediacdo e transformacdo entre o passado e o
presente, e analisa 0s elementos constitutivos das festividades brasileiras em geral.
Existente em todas as sociedades e em todas as culturas, as alteragdes entre as forma de
sociabilidade, sdo definidas ora por sua capacidade de transgressdo, efervescéncia e
agregacdo e ora descrita como instrumento de manipulacdo da ordem.

O interessante na historia do culto aos santos é que paralelamente a ele sempre
houve correntes que o condenaram, como idolatria ou resquicio pagédo. Entéo a distin¢ao
entre aqueles a favor e aqueles contra essa forma de culto sempre foi um marcador

importante para diferenciar grupos no interior do cristianismo. E por isso que o culto
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aos santos pode servir de demarcador de identidades, de pertencimentos dentro do
cristianismo.

Um devoto sente que sua vida estd de algum modo associada, entrelacada a de seu
santo protetor, seja pelos sinais de sua presenca, seja pela decorréncia de gracas
alcancadas em sua vida. O devoto passa a interpretar sua vida de uma outra forma, em
que as coisas adquirem sentido, porque se tem a certeza de que o santo auxilia e protege
o0 devoto e seus familiares. O sentido que os devotos atribuem a essas relacbes com seus
santos protetores transforma a vida daqueles que alcancam uma graca, estabelecendo
assim, uma conexdo proxima e intima com o santo. Mesmo 0s impasses Ou 0S
sofrimentos adquirem sentido, pois podem ser lidos como um mal menor, ou como uma
acao cujo sentido ultimo lhes escapa, mas que tém a certeza que acontecem para seu

bem.

3.2 Um catolicismo mariano: devogdo e identidade presente no culto de Nossa

Senhora de Nazaré

O santo catdlico, como é tradicional no catolicismo (no mundo inteiro), costuma
ser venerado nas casas, nas igrejas e em santuarios especiais. A ele se dedica a festa,
que, muitas vezes, ganha uma importancia especial, no caso dos santos padroeiros. De
todas, porém, a festa mais importante, sobretudo na Amazonia Oriental, é a dedicada a
Nossa Senhora de Nazaré, considerada como Rainha da Amazbnia e Padroeira dos
Paraenses, seu culto traduz uma intensa manifestagéo da religiosidade popular.

Esta devocdo, que teve origem no interior do Pard, na primeira metade do
XVII, numa localidade posteriormente chamada de vila (mais tarde cidade)
de Nossa Senhora de Nazaré da Vigia, acabou por tornar-se, a partir do final
do XVIII, em Belém, entdo capital do Estado do Grdo-Para e Rio Negro, a
celebracéo que se conhece como o Cirio de Nazaré, realizado, desde ai, quase
ininterruptamente, nesta Gltima cidade, até os dias de hoje (PANTOJA, 2008,
p. 61).

A expressdao Cirio de Nazaré pode ser tomada em sentido amplo, que perpassa
todo um conjunto de eventos e celebragfes que constituem a Procissé@o do Cirio, em
Belém do Pard. Nela estdo presentes todos os elementos fundamentais de uma
identidade regional amazo6nica, mas é no cortejo principal, que congrega uma multidao

de fiéis que tais elementos se tornam evidentes. O Cirio de Nazaré, institui o registro de
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bens culturais de natureza imaterial que constituem o patrimonio cultural brasileiro, de

acordo com o decreto numero 3551, de 4 de agosto de 2000.

Figura 4- A procissdo do Cirio percorre um trajeto de 5 quilémetros pela cidade de Belém transladando a
imagem de Nossa Senhora de Nazaré. Fonte: Dossié Festas nas Aguas

A devocdo a Virgem de Nazaré no Para surge a partir de 1700, com a descoberta
da imagem perdida entre as pedras de um riacho por um caboclo chamado Placido José
de Souza que, segundo a tradigdo, “achou”, no final do século XVII, a imagem de Nossa
Senhora de Nazareé, que hoje é cultuada em Belém, e em cuja homenagem se faz o Cirio
e a Festa de Nazaré. A devocéo a figura de Maria vai se desenvolvendo e conquistando
cada vez mais devotos para a regido. Em 1790, o fervor religioso é oficialmente aceito
pela Igreja que em seguida promove o primeiro Cirio.

A devocdo continuou crescendo, ganhando novos elementos (como a corda, que
aparece no séc. XIX) que tornaram o rito cada vez mais rico e mais complexo. Hoje, o
evento é celebrado no segundo domingo de Outubro. Para compreender o que é o Cirio

de Nazaré é importante pensarmos como o sentimento regional paraense se manifesta na
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festa em devogdo a Virgem de Nazaré e como essa festa religiosa se torna um ponto
primordial na diversidade de identidades amaz6nicas sob o manto da identidade catdlica
que estar sobre os devotos da Santa, na figura de uma “Mae Peregrina” dessa identidade

regional.

O Cirio de Nazaré, como festa popular religiosa, € um momento de reforco
dos lagos comunitarios na sociedade paraense, 0 grande momento expressivo
da identidade regional, que se exibe através de seus maiores simbolos: a
Santa, a devocdo e a alegria do povo, a culinaria regional e a hospitalidade do
almoco da festa (ALVES, 2002, p. 202).

A festa dedicada a Nossa Senhora de Nazaré, expressa a identidade de um povo
(paraense) através da sua propria histéria que nos proporciona elementos para tal
afirmacdo: A figura do cabloco Placido (mestico de indio com branco) é um exemplo do
que é o proprio Para, formado por uma populacdo miscigenada e com costumes
diversos, “varios habitos dos cirios lusitanos do século XVII podem ser encontrados no
Cirio de Belém do Pard, especialmente o pé descalco como forma de peniténcia ou
promessa e 0s ex-votos” (ALVES, 2002, p. 34). Muitos dos elementos do Cirio se
modificaram ou desapareceram nos dois séculos de existéncia, outros foram
acrescentados (como a corda), muitos elementos da cultura local e principalmente
indigena.

Ao redor da berlinda esta a corda, que hoje constitui um elemento importante da
festa: ela é transportada por pagadores de promessas que vao se revezando em carrega-
la ao longo do percurso do Cirio, cada espaco é disputado por aqueles que querem pagar
suas promessas transportando-a. Quando a procissdo termina, a corda é cortada e seus
pedacos sdo disputados pelos devotos. Também estd associada a corda cenas que sao
caracteristicas do Cirio de Nazaré, motivadas pelo sacrificio empreendido pelos
promesseiros: maos e peés feridos daqueles que voltam para a casa depois de cumprida a
missdo. Admiravel ainda é o espetaculo de devogdo protagonizado pelos que pagam

promessas.
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Figura 5- A corda, feita de fibras de juta, é disputada pelos devotos e pagadores de promessa que a
transportam ao longo da procissdo. Fonte: Dossié Festas nas Aguas

Podemos dizer que esse sentimento de identidade regional paraense tem no Cirio
de Nazaré um dos principais elementos desse sistema cultural amplo que o precedeu. A
imagem da Virgem de Nazaré e toda a festa que se criou em torno dela tém a funcéo de
representacdo da identidade paraense, que surge com grande forca e vigor buscando

sempre ser reafirmada, e percebida pela alteridade.

A afirmacdo da identidade e a enunciacdo da diferenca traduzem o desejo dos
diferentes grupos sociais, assimetricamente situados, de garantir 0 acesso
privilegiado aos bens sociais. A identidade e a diferenca estdo, pois, em
estreita conexdo com relacdes de poder. O poder de definir a identidade e de
demarcar a diferenca ndo pode ser separado das relacBes mais amplas de
poder. A identidade e a diferenga ndo séo, nunca, inocentes. [...] A identidade
e a diferenca se traduzem, assim, em declaragdes sobre quem pertence e
sobre quem ndo pertence, sobre quem esta incluido e quem esta excluido.
Afirmar a identidade significa demarcar fronteiras, significa fazer distin¢cGes
entre o que fica dentro e o que fica fora (SILVA, 2007, p. 81-82).

Assim, onde existe identidade e diferenca, esta presente também o poder, dividir o

mundo social entre aquilo que sou e o que ndo sou, significa criar, construir,
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hierarquizar as identidades. Atribuindo dessa forma diferentes valores aos grupos assim
classificados.

Mas o Cirio de Nazaré é uma festa sagrada ou profana? Devemos entender 0s
elementos do sagrado e do profano que marcam o Cirio de Nazaré, como fruto de uma
relagdo e ndo como elementos opostos. A fronteira entre um e outro é, muitas vezes,
quase imperceptivel. Os conflitos oriundos desta relacdo ndo fazem mais do que
demonstrar formas diferenciadas de conceber a religiosidade entre devotos e clérigos.
N&o podem ser esquecidas, ainda, as motivacfes e oportunidades profanas que a
festividade proporciona, como espago de sociabilidade.

Um dos elementos considerados profanos é o auto do Cirio que consiste num
espetaculo de rua grandioso, com ampla participacdo popular, acontece desde 1993 na
noite da sexta-feira que antecede a procissdo principal do Cirio. Trata-se de um cortejo
de cultura popular. O cortejo percorre as ruas do bairro da Cidade Velha, realizado por
pessoas ligadas as artes cénicas e teatrais transformam as ruas em palco para
apresentacdes que brincam com as referéncias miticas do Cirio, unindo num mesmo
cortejo deuses e demonios, fadas e elfos, bruxas e magos, realidade e fantasia, mito e
mistico (SILVA FILHO, 2011, p. 20). Durante o percurso sdo realizadas paradas em
estacdes previamente determinadas, localizadas em frente a monumentos histéricos.

Ao longo dos anos foram incorporados elementos de escola de samba (bateria,
samba-enredo, carros alegdricos, mestre-sala e porta-bandeira), caracterizando a
carnavalizacdo do cortejo. Este espetaculo manifesta a relacdo entre sagrado e profano
presente durante todo o seu desenvolvimento, ou seja, comega como uma grande
procissao que, posteriormente, transforma-se numa festa de carnaval.

Entre tantas celebracGes ligadas ao Cirio e a Festa de Nazaré existem algumas que
ndo sdo organizadas pela diretoria da festa. Entre elas destaca-se a chamada festa das
filhas da Chiquita, organizado por grupos homossexuais e simpatizantes de Belém, esse
evento tem inicio na noite do sabado que precede a procissdo principal do Cirio e
acontece, desde 1978, num dos lugares por onde passam as procissdes da trasladacéo e
do Cirio, na praca da Republica. Durante a festa acontece a entrega de prémios como o
“Veado de ouro” e “Rainha do Cirio”. No mesmo ano realizou-se a “transveadacao”
(referéncia a trasladacéo) do veado de ouro (SILVA FILHO, 2011, p. 15). As diversas
referéncias ao Cirio e a prépria Nossa Senhora de Nazaré na festa das filhas da Chiquita

apresentam, assim, um carater de resisténcia, de contestacdo, de busca de espaco e
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reconhecimento social pelos homossexuais. O Patrimonio Historico, Artistico e Cultural
— IPHAN reconheceu no ano de 2004, a Festa da Chiquita como Patrimdnio Imaterial
cultural ligado ao Cirio de Nazaré.

O Cirio de Nazaré, pela intensidade, ganha uma projecdo nacional através das
producdes mididticas, que fazem a cobertura da Festa a Virgem de Nazaré, como um
instrumento importante do evento no processo de divulgacdo, € um momento apice da
notoriedade e propaganda do Para para 0 mundo, e consequentemente da sua identidade

regional.

A preocupacdo com o espetacular e o fausto nas vibragdes religiosas
manifestava-se claramente nos concilios e sinodos realizados depois do
século XVI, quando surgem varias disposi¢fes considerando-0s uma maneira
de atrair multiddes de neéfitos (DEL PRIORE, 2000, p. 55).

O culto aos santos € um dos elementos essenciais do Cristianismo, sendo que
tradicionalmente essa devogdo pode ser entendida como um dos pilares desta religido,
sobretudo por seus aspectos doutrinarios e identitarios. Numa sociedade historicamente
constituida tal como se organizou o Brasil com a forma de miscigenacdo e de
hibridismo cultural que nela se processou, a0 mesmo tempo em que as praticas sociais
se tornaram uma “estrutura estruturada”, também levou consigo um “aspecto
estruturante” (BOURDIEU, 2007, p. 08-09), definindo formas de elaboragéo e discursos
articulados a um conjunto de praticas, é que se poderia ter construido uma identidade
com a presenca de todos esses elementos simbdlicos que nela constatamos e que

buscamos interpretar neste trabalho.
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CONSIDERACOES FINAIS

Maria hoje aparece na devog¢do mariana que faz parte da matriz cultural
tradicional do catolicismo brasileiro como uma mensagem poderosa. Esta mensagem
pode ser percebida pelo Magnificat, o cantico de Maria (Lc 1.46-55), ela aparece como
mulher do povo, companheira e mée libertadora diante das aflicdes da vida.

Em concluséo, podemos afirmar que ndo ha base biblica para o culto a Maria. Se
tal préatica surgiu entre os cristdos, a razao principal deve ser encontrada nas declaracdes
dogmaéticas dos papas, ao se pronunciarem sobre os assuntos da fé cristd. Contudo,
pode-se ainda perceber que, apesar de tanto conhecimento advindo da difusdo e estudos
das Sagradas Escrituras e dos Evangelhos apdcrifos, o culto a Maria continua a
sobreviver no mundo catdlico em virtude da afeicdo e defesa dos dogmas sustentadores
desse equivoco doutrinario.

Hoje percebemos uma tensdo, como aconteceu entre os documentos apocrifos e 0s
livros canbnicos. Ou seja, uma tensdo entre 0s muitos aspectos da religiosidade popular
em relacdo a Maria, que em sua maioria, tém suas raizes apécrifas e o que propdem a
teologica biblica atual. Portanto, faz-se necessario encontrar um equilibrio entre o
popular e a teologia biblica. Construir uma religiosidade que reflita e questione, e uma
teologia que medite e faca rezar. Resgatando, assim, a Maria presente na Biblia, sem
desconsiderar o que a tradicdo popular conservou. E um desafio para aqueles que
acreditam que é possivel encontrar Maria, toda humana e toda de Deus.

As imagens de Nossa Senhora da Conceicdo Aparecida e de Nossa Senhora de
Nazaré, no Para, foram forjadas em simbolos nacionais e regional de reveréncia
religiosa, a partir da imagem de uma Maria mestica coroada Rainha do Brasil e no caso
de Nossa Senhora de Nazaré, Rainha da Amazodnia. Com essas designagdes catolicas,
Maria passa a ser, a Mae aparecida em &guas brasileiras e protetora de seu povo,
firmando-se como um elemento forte da identidade nacional com a qual a maior parte
do povo se identifica.

Da mesma forma que no século XVI foi forjada a imagem de Nossa Senhora de
Guadalupe como defensora do povo Mexicano atraindo para si 0s anseios de indios,
espanhdis e mesticos, cada qual atribuindo a ela significados diversos, no intento de
consolidar uma identidade religiosa Unica, no Brasil do século XX, a imagem de Nossa

Senhora Aparecida se afirmou como o simbolo da mae protetora, que deveria ser
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seguida como exemplo de mulher, mée e devota de Cristo. Na Amazb6nia também
firmou-se uma padroeira que intercedesse pelo povo, e da qual os fieis apresentassem
afinidades, Nossa Senhora de Nazaré torna-se a Rainha da Amazonia.

E importante percebermos que as santas catélicas aqui analisadas, caminharam da
idolatria a santidade, tanto no México quanto no Brasil, no entanto as religides carregam
consigo um forte carater sincrético que salienta o processo de traducdo cultural e as
negociacdes presentes na construcao social e afirmacdo da santidade de Maria. HA um
movimento de re-significacdes e reapropriacfes de simbolos e representacdes, conforme
o0 conceito de circularidade evidencia a interagdo entre a cultura do povo e a das elites.

As formas de apropriacdo das vidas dos santos expde uma cultura popular de
propagacdo dos cultos e preservacdo da memoria que é reelaborada, a medida que é
inserida no cotidiano dos fiéis. Essa memoria atravessou séculos e culturas referendando
os modelos de santidade, de vida e de fé que podem ser mobilizados pelo presente.
Assim, acessamos 0 passado, em uma constante busca de explicar o presente e a nos
mesmos como seres de historia e de memoria vivendo numa dada “teia de significados”,
ou seja, numa dada cultura forjada ao longo do tempo por diferentes escolhas de

homens e mulheres, sujeitos da historia.
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