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RESUMO

A Guerra do Contestado ¢ seguramente o movimento social brasileiro com maior conotagdo messianica e
milenarista, ao ponto de alguns socidlogos a caracterizarem como ‘“‘guerra santa”, ou como um
messianismo do tipo classico. Dentre os diversos elementos que tornam este conflito bastante
multifacetado, o messianismo ¢ um dos fatores mais complexos, pois escapa aos olhos do investigador.
Termo evanescente ¢ por vezes hermético, confunde os pesquisadores € o senso-comum. Assim ocorre
com as fontes utilizadas na analise do Contestado, afinal o Messias ndo aparece explicitamente nos
documentos, € preciso interpreta-lo. A dificuldade na analise do milenarismo produziu interpretacdes
reducionistas e factuais, de cunho positivista com forte influéncia de Euclides da Cunha, onde os rebeldes
sertanejos foram adjetivados de forma pejorativa como culturalmente arcaicos e atrasados e o
messianismo associado a degeneracao racial. Os caboclos, portanto, legaram o atributo inglorio de
fanatismo e ignorancia, epiteto que carregam ainda hoje. A hermenéutica sociologica do messianismo
representou um salto qualitativo quanto a defini¢cdo conceitual do termo, porém nao houve um dialogo
efetivo entre a sociologia ¢ a historiografia, fator que relegou 0 messianismo como um epifendmeno na
recente produgdo historiografica. Este trabalho objetiva corrigir esse hiato na literatura do Contestado,
realizando uma leitura a contrapelo das fontes militares e uma discussdo bibliografica com as trés fases
distintas da literatura do evento. O propoésito especifico da presente pesquisa ¢ compreender o
messianismo como fruto de uma tradigdo judaica ¢ cristd com uma racionalidade bastante especifica,
como um movimento que explode o continuum da historia - de acordo com os conceitos benjaminianos. A
crescente secularizacdo e racionalizagdo das esferas do sagrado opdem duas concepgdes distintas de
Historia — a romantica-milenarista e a positivista — onde a utopia substitui a profecia e o Estado e a Igreja
detém o monopolio da previsdo do futuro, ora como imagem idealizada do progresso, ora como salvagdo
fora do mundo material, respectivamente. O olhar macro, exdgeno, ndo impede, porém, a énfase nos
protagonistas do conflito. Dito de outra forma, a partir de uma metodologia marxista, prioriza-se 0s
personagens reais, andnimos ou de destaque, gente de carne e 0sso; a literatura e o folclore fornecem as
fontes para pensar o messianismo em termos ontologicos, isto €, inerentes ao ser social. A partir do
conceito de tradig¢@o cultural pode-se compreender o fenomeno messianico do Contestado, e assim espera-
se retirar o véu de fanatismo que (ainda) envolve o conceito; afinal, como afirmou Paul Ricoeur, "somos

filhos bastardos da memoria judaica ¢ da historiografia secularizada do século XIX".

Palavras-chave: Guerra do Contestado, Messianismo, Milenarismo, Cultura Popular.



ABSTRACT

The Contested War is safely the largest Brazilian social movement with millenarian and messianic
overtones, at the point to some sociologists to characterize as " holy war ", or as a messianism of the
classical type. Among the many elements that make this conflict quite multifaceted, messianism is one of
the most complex factors, it escapes the eyes of the researcher . Evanescent term and sometimes hermetic,
confuses researchers and commonsense. So it is with the sources used in the analysis of Contested, after
the Messiah does not appear explicitly in the documents, it is necessary to interpret it. The difficulty in
the analysis of millenarianism produced reductionist interpretations and factual in nature with strong
positivist influence of Euclides da Cunha, where the rebels were adjectival pejoratively as culturally
backward and archaic and Messianism associated with racial degeneration. The caboclos, thus
bequeathed the inglorious fanaticism and ignorance, that carry epithet still attribute. The sociological
hermeneutics of messianism represented a qualitative leap as the conceptual definition of the term, but no
effective dialogue between sociology and historiography, a factor that has relegated messianism as an
epiphenomenon in recent historiographical production. This paper aims to correct this gap in the
Contestado literature, performing a reading against the grain of military supplies and a literature
discussion with three distinct phases of literature event. The specific purpose of this research is to
understand messianism as an outgrowth of Jewish and Christian tradition with a very specific rationality,
as a movement that explodes the continuum of history - according to Benjamin’s concept. The
secularization’s increase and the sacred’s rationalization oppose two distinct conceptions of history - the
romantic-millennial and positivist - where utopia replaces prophecy and church and state monopoly of
predicting the future, either as idealized image of progress, sometimes as salvation outside the material
world, respectively. The macro look, exogenous, not, however, preclude the emphasis on the conflict’s
protagonists. Put another way, from a Marxist methodology, priority is given to the actual, anonymous or
prominent characters, flesh and blood people; literature and folklore provides sources for the messianism
thought ontological terms, therefore, the inherent be social . From the concept of cultural tradition can
understand the messianic phenomenon Contested, and so is expected to remove the veil of bigotry (that
still) involves the concept, after all , as Paul Ricoeur says , "we are bastard children of Jewish memory

and of secular historiography of the nineteenth century".

Keywords: Contested War, Messianism, Millenarianism, Popular Culture.
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“E um dia quando o tempo tiver passado e acalmado a dor,
talvez os mogos de hoje tornados entdo avos, conduzam pela mdo os
filhinhos e ajoelhados sobre tumulos, no ermo dos campos, com as mdos
postas para o céu, relembrem por entre lagrimas doloridas a tragédia
formidavel, a luta dos seus antepassados (...)

E do seio morno da terra, nesse grande laboratorio universal
onde crepitam as ultimas cinzas dos ossos desses miseros responsaveis,
ouvir-se-a talvez ainda um gemido de consciéncia torturada, porque a
morte ndo traz o descanso aos maus, nem repousa as almas criminosas”
(Henrique Rupp Jr., politico catarinense, 1915).

“O fundo da ampulheta fala, expressa-se, é capaz de dialogar
com a parte superior, retirando os vivos da soliddo em sua passagem
inexoravel pelo vdao” (José Carlos Reis, Historia & Teoria, 2006).



Introducio:

Henrique Rupp Jr., chefe politico catarinense e Deputado Estadual, publicou uma série
de artigos no jornal O Estado, de Florian6polis, em 1915 denunciando as causas das lutas do
Contestado, sobretudo as atrocidades cometidas pelas forgas repressoras e “a coragem indomita
do sertanejo brasileiro”. Interpretacdes relativistas como a de Rupp — coletadas pelo Tenente
Pinto Soares (1931) — sdo raras, pois os movimentos de caracteristica messianica e milenarista
adquiriram um campo semantico negativo, pejorativo, relacionado ao fanatismo e seus adeptos
vistos como meros jaguncos. Acreditava-se que esses homens ndo tinham capacidade para
pensar, planejar e buscar solu¢des para a situacdo de miséria e de exploracdo que os afligia
cotidianamente. Talvez por isso, a recusa em vé-los como agentes historicos.

A Guerra do Contestado foi o maior conflito rural, campesino brasileiro no século XX,
tipicamente messidnica' e milenarista’. A magnitude do confronto impressiona. Teve inicio em
outubro de 1912 e persistiu até o limiar de 1916, envolvendo cerca da metade dos efetivos do
Exército daquele periodo, mais as milicias estaduais e grupos de vaqueanos® e deixou entre 0ito e
dez mil mortos. No auge dos conflitos os rebeldes conquistaram um territério equivalente ao
Estado do Alagoas, pressupostos para uma guerra-civil. Dentre as causas pode-se mencionar a
opressao dos coronéis, a dificuldade pela posse da terra com o advento da Republica, a entrada
do capital transnacional com as estradas de ferro cortando os sertdes do Sul. Contudo, nenhuma
dessas possiveis causas explica o surto messianico e o misticismo que caracterizaram a ferrenha
resisténcia que os camponeses impuseram as tropas legais.

Este fendmeno social ndo teve um Euclides da Cunha como cronista e ocorreu no
mesmo periodo da Primeira Guerra Mundial, fatores que eclipsaram o movimento na imprensa e
acarretaram em certo esquecimento da populagdo e da historiografia na primeira metade do
século passado. Contudo, a partir da publicacdo de La Guerre Sainte au Brésil: le mouvement
messianique du Contestado, de Maria Izaura Pereira de Queiroz (1957), as pesquisas foram
intensificadas e superam Canudos na segunda metade do século.

A definicdo “Guerra do Contestado” pode induzir ao erro: associa-la a disputa entre

Parand e Santa Catarina por terras fronteirigas ainda indeterminadas que, desde a separagdo

' Algumas definigdes teérico-metodologicas sobre o messianismo cristio encontram-se em LANTERNARI,
Vittorio, As religides dos oprimidos, pp. 319 a 339; PEREIRA DE QUEIROZ, Maria Isaura, O messianismo no
Brasil e no mundo, p. 27; WEBER, Max, Sociologia das Religides, p. 16 a 18. Em linhas gerais, o Messias ¢ alguém
enviado por uma divindade, um lider carismatico, para trazer a vitéria do Bem contra o Mal, restituindo o paraiso
sobre a Terra. Relacionado, segundo Weber aos povos parias; para Lanternari, aos oprimidos.

? “O milenarismo representa uma das formas assumidas pela frustragdo da espera messidnica” (...). “Elas enunciam
uma mudang¢a radical, uma salvagdo coletiva, iminente, total. Afirmam o sentido da historia. Apelam ao agir
humano” (DELUMEAU, 1997, p. 18).

? Vaqueanos eram os civis que ndo aderiram a “guerra santa”, prestando servigos de mercenarios aos coronéis e
militares, extremamente importantes pelo conhecimento geografico e cultural da regido.
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paranaense da Comarca de Sao Paulo, em 1853, eram contestadas judicialmente pelos dois
Estados. Uma regido fértil, grande produtora de erva mate, que ocupava cerca de 30 ou 40 mil
quilometros quadrados, entre os rios Negro e Iguagu, ao norte, e Uruguai, ao sul. Portanto, o
conceito mais adequado seria Guerra no Contestado, uma vez que ambos os Estados enviaram
for¢as militares para reprimir os caboclos beligerantes (AFONSO, 2007). Do verbo transitivo
“contestar” os caboclos herdaram os sindnimos contradizer, contrastar, negar, objetar, enfim, o
homonimo que denota reivindicacdo de direitos tradicionais, negados pela nova ordem politica e
econdmica.

O movimento do Contestado ¢ bastante multifacetado, com uma variedade de atores
histéricos e cendrios que tornam o conflito demasiado complexo e permite diversas
interpretacdes. E interessante o relativismo de Nilson Thomé (1999, p. 13) afirmando que para os
religiosos ocorreu uma “Guerra de Fanaticos”; para socidlogos, houve um “Movimento
Messianico”; para politicos, aconteceu uma “Questdo de Limites”; para militares, tratou-se de
uma “Campanha Militar”; para marxistas, foi uma “Luta pela Terra”. De certa forma, o

Contestado foi tudo isso € a0 mesmo tempo, 0 que problematiza e enriquece o fendmeno.

Imaginario milenarista, realidade capitalista

Na regido contestada e, de forma geral, nos sertdes brasileiros do final do século XIX e
inicio do XX, havia uma forte tradicio de religiosidade® que os socidlogos chamaram de
“catolicismo rustico” ou profetismo popular, embasados nas relagdes de batismo e compadrio
com monges peregrinos. Como demonstra o trabalho do socidlogo Duglas Monteiro (1997), ao
comparar as afinidades e peculiaridades dos movimentos de Canudos, Contestado e Juazeiro, os
monges do Sul e os beatos nordestinos como o Padre Ibiapina e Anténio Conselheiro, verifica-se
a existéncia de relagdes socioculturais e religiosas fora do eixo do catolicismo oficial. H4 um
evidente contraste entre o catolicismo popular ou “rustico”, no caso dos sertdes, € 0 processo de
romanizacdo da Igreja no periodo republicano. Frei Rogério Neuhaus, franciscano alemao que
assumiu a paroquia de Lages em 1892, relata a auséncia de padres na regido planaltina de Santa

Catarina e Parana, onde a populacdo quase ndo conhecia os sacramentos da confissdo e da

* Por “religiosidade” compartilho as defini¢des de Solange Ramos de Andrade (2010), como manifestagdes que
envolvem crengas ¢ praticas ligadas ao catolicismo (no caso, ao catolicismo rdstico) que tem um ponto crucial de
culto aos santos reconhecidos ou ndo pela Igreja. A religiosidade constitui um patriménio cultural e serve como
elemento de identificacdo, de identidade entre uma nagao, classe social ou etnia. Caracterizada pelo culto aos santos
(no caso do Contestado, Sdo Sebastido, S3o Miguel e Sdo Jorge), por peregrinagdes e romarias € por ritos e
cerimonias.
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comunhdo. “Mesmo os melhores elementos ndo se tinham confessado desde doze anos atras”,
escreveu Frei Rogério nas suas reminiscéncias (SINZIG, 1934, p. 90)°.

O Contestado e, generalizando, a maior parte dos sertdes do Sul do pais tem uma longa
tradicdo desses monges, profetas, messias que sdo tidos como santos pelos fi¢is. O primeiro,
mais importante e estudado ¢ o Monge Jodo Maria de Agostinho, um italiano de nome Giovanni
Maria de Agostini, que em 1838 cruzou o Atlantico e iniciou a sua “odisséia” pelo Novo Mundo.
Atuou como missionario religioso pelos sertdes brasileiros entre 1844 e 1852, inspirando muitos
com sua conduta de penitente. Ganhou repercussdo por conta da crenca popular que lhe atribuiu
o dom de tornar “milagrosa” uma fonte de dgua, passando esta a ter poderes curativos. Deixou o
Brasil e continuou sua peregrinacdo por outros paises do continente, vivendo entre cavernas,
grutas € montanhas. Chegou aos Estados Unidos em 1863 e veio a falecer em Santa F¢, Novo
México (KARSBURG, 2012).°

A pregacdo apocaliptica de Jodo Maria, suas curas e o poder medicinal das “4dguas
santas”, como ficaram conhecidas as grutas por onde o0 Monge passou, abriram espago, atraveés
da f¢ do sertanejo, para o surgimento de novos profetas apOs seu desaparecimento. A
personalidade mitica do primeiro Jodo Maria o fez ser confundido com o segundo Jodo Maria
(Anastas Marcaf) que percorreu os campos paranaenses e catarinenses apos a Revolugdo
Federalista (1893-1895) e desapareceu por volta de 1908. Este Jodo Maria de Jesus, como se
anunciava, fazia abertas criticas a Republica, “lei do diabo”, em contraposi¢ao ao Império ou
Monarquia, “lei de Deus”. Em torno da figura mitica de Jodo Maria, formou-se — nas palavras do
folclorista Euclides Felippe (1995, p. 31) — “um corpo de doutrina, ‘um evangelho caboclo’, com
sua face aneddtica, miraculosa, seus aspectos morais € sociais”.

O ano de 1908 coincide com inicio da construgdo da Estrada de ferro Sao Paulo — Rio
Grande, concessdo do Sindicato de Percival Farquhar’. A Brazil Railway receberia do governo
federal uma faixa de terras de quinze quilometros em cada margem da ferrovia. Obviamente o
tracado da ferrovia ndo seguiu um sentido retilineo, mas bastante sinuoso, aproveitando as
melhores terras da regido e desapropriando os posseiros que ali residiam. O mesmo ocorreu com

a instalacdo da madeireira Southern Brazil Lumber, instalada no municipio de Trés Barras —

> A pardquia abrangia nio s6 o extenso municipio de Lages, mas ainda os de Sdo Joaquim, Curitibanos ¢ Campos
Novos, das fronteiras ao sul do Parand ao norte do Rio Grande. Os franciscanos assumiram a paroquia de
Curitibanos apenas em 1900, de Palmas em 1903, de Canoinhas em 1912 e de Porto Unido da Vitdria em 1914.

® Até a recente tese de doutorado de Alexandre Karsburg intitulada “O Eremita do Novo Mundo: a trajetéria de um
peregrino italiano na América do séc. XIX (1938-1969)” apresentada em 2012 a UFRJ, ndo se sabia o itinerario
completo do Monge, sabia-se apenas que ele desaparecera por volta de 1850 no RS, dando inicio a uma espera
escatologica por seu retorno (ou ressurrei¢do). Quando na realidade ele percorrera todo o continente, tendo contato
com o caudilho Juan Manuel Rosas na Argentina ¢ chegando ao México, Estados Unidos ¢ Canada.

70 “dono” do Brasil na Primeira Republica controlava um conglomerado industrial monopolista gigantesco. Além
da Brazil Railway e da madeireira Lumber, detinha as concessdes da ferrovia Madeira-Mamoré no norte do pais,
bem como empresas de energia no Rio de Janeiro e Bahia, companhias de navegacdo no Amazonas, portos,
frigorificos, etc.
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Santa Catarina em 1911. A exploracdo em escala industrial em um vasto territorio logo tornou a
Lumber a maior madeireira da América do Sul, inibindo a produ¢do de pequenos exploradores de
madeira e acirrando os conflitos por terra na regido.

Nessa conjuntura de transformacgdo social, “modernizacdo” ou mesmo ruptura com
antigos costumes e lacos paternalistas — a ideologia do progresso positivista -, a visdao de mundo
tradicional do caboclo ganharia notoriedade através da figura do terceiro Monge, José Maria. Um
curandeiro, suposto desertor militar, contador das estorias e lendas de Carlos Magno, cujo nome,
até entdo suplantado pelos dois “Jodo Maria” anteriores, se destaca apos ter curado a esposa de
um fazendeiro, dada como desenganada pelos médicos. Uma grande peregrinagdo de fiéis se
aglomera em torno de Jos¢ Maria, o que causa grande apreensao e temor ao coronel Francisco de
Albuquerque, superintendente de Curitibanos.

Sob o pretexto de que os “fanaticos” haviam proclamado a monarquia e coroado um
novo imperador, o coronel Albuquerque pede apoio policial ao governador de Santa Catarina,
Vidal Ramos. Os telegramas do Intendente provocaram alarme em Florianopolis, Curitiba e
repercutiram até na imprensa do Rio de Janeiro®. Imediatamente enviou-se um contingente da
policia militar catarinense ao reduto do Monge, chefiado pessoalmente pelo desembargador
Salvio Gonzaga. No entanto, Gonzaga ndo atacou imediatamente os fiéis. De acordo com Vinhas
de Queiroz (1981, p. 89), preferiu persuadi-los e utiliza-los para criar dificuldade ao governo do
Parana, “assim procurou focda-los para o Estado vizinho.”

José Maria seguiu para os campos de Irani, perto de Palmas e sob jurisdi¢cdo paranaense
naquele periodo. A grande maioria dos fiéis que o cercava foi dispersa, acompanharam-no
apenas 40 homens, poucos armados, mais os Pares de Franc¢a, que formariam a guarda de elite do
movimento. Ainda assim, o governo do Parand acredita que se tratava de uma arquitetada e
“maquiavélica” invasdo catarinense para assegurar a posse dos territdrios contestados
judicialmente. O jornal Didrio da Tarde, de ampla circulacdo em Curitiba publicou um artigo, no
inicio de outubro de 1912, afirmando que “o Parana se levantara como um s6 homem para
defender seus direitos, embora odeie derramamento de sangue” (VINHAS DE QUEIROZ, 1981,
p. 90).

Rapidamente o Regimento de Seguranga do Parana foi enviado para a regido sob o
comando do Coronel Jodo Gualberto, um militar com ambig¢des politicas na capital do Estado,

pretensioso e confiante na vitéria certa pelo poder de artilharia de uma metralhadora.

¥ Os ecos da Guerra de Canudos ¢ a acdo desastrosa dos militares frente aos devotos de Antonio Conselheiro ainda
estavam presentes em 1912, Os surtos messidnicos provocavam alarde também pelas bandas do Sul: “A aura da
loucura soprava também pelas bandas do Sul: o Monge do Parand, por sua vez, aparecia nessa concorréncia
extravagante para a Historia e para os hospicios” (Euclides da Cunha, citado pelo Ten. Demerval Peixoto). Ademais,
havia na regido Sul um longo histérico de movimentos messidnicos como “Os Muckers” (Sdo Leopoldo—RS, 1872),
o “Canudinho de Lages” (SC, 1897), “Guerra do Pinheirinho” (Encantado-RS, 1902).
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Subestimando os “jaguncos ignorantes e fanatizados”, o Coronel redigiu um bilhete, ou melhor,
um ultimato ordenando a rendi¢do de José Maria, caso contrario lhes daria franco combate “em
verdadeira guerra de exterminio™’ e, em caso de resisténcia, deveriam retirar as mulheres e as
criancas que ali estivessem. Sem garantias € sem compreender os motivos pelos quais era
perseguido, o0 Monge nao se entregou. No inevitdvel combate, pereceram o Monge José Maria e
o Coronel Jodo Gualberto, porém, com poucas baixas, os sertanejos sentiram-se vitoriosos.

A morte dos dois comandantes parecia por fim ao litigio, pois muitos dos caboclos
voltaram para Taquarugu, em Santa Catarina, € 0s sobreviventes da policia retornaram a capital
paranaense. Todavia, a crenca na ressurrei¢do de José Maria, a esperanga messianica de que o
monge voltaria com um exército encantado dos mortos manteve o espirito de exaltacdo dos
rebeldes e 0 que era apenas um estado de endemia tornou-se uma epidemia generalizada, estava
decretada a “Guerra Santa de Sdo Sebastido”. Pelos proximos quatro anos os camponeses se
organizariam em uma resisténcia ferrenha pela terra e pela fé, na esperanca milenarista de
estabelecer a lei de Deus aqui na Terra.

Como veremos no segundo capitulo, a guerra do Contestado ocorreu em um momento
de crise republicana e representou uma oportunidade de afirmagdo e de integracdo de um
territério hostil aos ideais progressistas do positivismo republicano. Dessa forma ¢ possivel
compreender a brutal repressdo das forgas estaduais e federais ao agrupamento em torno de um
Monge que ndo tinha outro modo de organizacdo politica para defender seus ideais e direitos.
Compreende-se também o amplo apoio dos jornais e da opinido publica para o massacre
sertanejo e uma producdo “historiografica” que buscava justificar a a¢do militar, trata-se dos
“historiadores de farda”, expressao cunhada por Rogério Rodrigues (2008) para designar essa

fase da literatura do conflito.

Pode-se subdividir a historiogratia do Contestado em duas vertentes, uma frente que
concebe a participacdo dos monges e o messianismo como fator decisivo e aglutinador e outra
que vé o fator religioso como um epifendmeno, questdo secunddria e marginalizada que
impediria a visdo do essencial, a saber: a entrada do capital transnacional (Lumber e Brazil
Railway) e o desenraizamento do sertanejo pela desapropriacdo de suas terras. A esse respeito,
compartilhamos a opinido de Paulo Pinheiro Machado (2004, p. 26), afirmando que os dois
fatores estdo intrinsecamente relacionados, ndo sendo possivel separa-los em busca de um “tipo
ideal” para analise do conflito.

O avango do viés sociologico (a segunda fase literaria, de 1957 a 1974) ¢ extraordindrio,

pois rompe com 0s termos etnocéntricos de “fanatismo” e “patologia social”, ainda persistentes

? O famoso telegrama publicado na integra por Antonio Pedro Tota (1983, p. 41).
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na literatura tradicional da década de 1950'°. Todavia, historicamente hi uma grande
problematica nesse tipo de abordagem. Sdo conceitos generalizantes ou mesmo estruturais, onde
as pessoas, ou melhor, as massas t€ém pouca importancia enquanto classe. O camponés aparece
nesses estudos como coadjuvante € a teoria ou uma tipologia ideal na tentativa de apreender o
messianismo € que ganha destaque exacerbado. Ndo ha continuidade historica, o messias
simplesmente irrompe de forma descontinua com o desenvolvimento historico.

Paulo Pinheiro Machado (2004, p. 34) defende a tese da laicizagao do conflito, “o ponto
de vista de que as caracteristicas milenares e messianicas sdo apenas alguns dos aspectos a
serem avaliados no movimento do Contestado” [Grifo nosso]. Portanto, para este historiador o
conceito de messianismo, tal como ¢ empregado por Maria Isaura Pereira de Queiroz (1957), ¢
pouco util para o estudo deste movimento social, rejeitando assim a classificagdo e tipologias
desenvolvidas pela sociologia das religides. Machado define o Contestado como um movimento
politico “um episodio importante na historia da luta de classes no Brasil” (p. 35).

Obviamente cada autor procura isolar seu objeto para uma andlise mais profunda,
dialética (contradi¢do, antitese com demais autores do tema) e problematizada do assunto e isso €
perfeitamente compreensivel. Todavia, ao relegar determinados fatores como secunddrios, seja
de forma deliberada ou ocasional, o pesquisador acaba por mascarar o fenomeno. Maria Izaura

Pereira de Queiroz (1976, p. 31), citando Henri Desroche, esclarece:

Os dois conceitos de Messias ¢ de Milénio implicam “uma ligagdo essencial de fatores
religiosos com fatores sociais, do espiritual com o temporal, dos valores celestes com
valores terrestres, tanto na desordem que preconizam a aboli¢do, quanto na nova ordem,
de que anunciam a instauragdo” [..] Sdo movimentos em que devemos sempre
encontrar, estreitamente unidos, aspectos terrestres ¢ celestes, seja na motivagdo que os
causa, seja nos fins que se propde, seja nos meios de que langam mdo para atingir a
estes.

Outra caracteristica marcante do messianismo, segundo essa mesma sociologa, ¢ a
coletividade, ou seja, ndo destinam salvagdo e paraiso a individuos, mas sim a comunidade ou
grupo social. O Reino Celeste na terra, por si s indica que a terra se transforma ndo para um
homem s6, mas para a humanidade, ¢ um Reino. Assim, o sofrimento de uma comunidade e ndo
o sofrimento de individuos ¢ objetivo da esperanga e da salvagdo. Completa-se assim a defini¢do
de messias: ndo € qualquer salvador, € o redentor que traz uma salvagdo coletiva e terrena. A
citagdo de Max Weber feita por Queiroz € patente: “toda necessidade de salvacdo € expressao de

uma indigéncia, e por isso a opressdo econdmica ou social ¢ uma fonte eficaz de seu nascimento,

' Na seqiiéncia do conflito e durante toda a primeira metade do século 20, a literatura leiga e “cientifica” fez
referéncia aos revoltosos como fanaticos, ignorantes, jagungos ou mesmo como uma patologia social. Esse discurso
fica evidente nas fontes jornalisticas do periodo, nos escritos militares ¢ até mesmo na literatura médica, como ¢ o
caso de Aujor Avila da Luz que na década de 1950 escreve “Os fandticos: crimes e aberragdes da religiosidade dos
nossos caboclos” e de Oswaldo Cabral (1960, p. 18), afirmando que “a campanha do Contestado foi uma luta de
marginais, de desajustados (...)”.
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embora de nenhum modo exclusiva” (WEBER, apud QUEIROZ, 1976, p. 127). Portanto, fica
evidente que, sendo um fenomeno coletivo e inerente as condi¢des materiais de existéncia
(Weber relaciona messianismo como religido dos povos parias), ndo deve ser abordado como
algo exogeno, “suspenso no ar”, independente das questdes econdmicas. Tampouco deve ser
analisado como mera funcao, ideologia ou reflexo da base economica.

O grande mérito da tese de Machado ¢ o debate que inaugura com Pereira de Queiroz,
sinalizado no prefacio por Marli Auras. Para relativizar o conceito de “anomia social” utilizado
por Queiroz (1957; 1976), o autor busca suas origens em Durkheim e Weber e demonstra
coerentemente como este termo transformou-se em um “conceito que explica tudo”. Para
Machado, o movimento do Contestado ndo se apresentou de forma tdo uniforme e homogénea,
afirmando que ndo existe uma separagdo nitida entre as liderangas religiosas e os comandantes
“leigos”. Mas pondera, declarando que “as liderangas religiosas sempre tiveram peso politico
importante na vida dos redutos, sendo a ‘virgem’ Maria Rosa a lideranca com maior ‘voz de
comando’ em Caraguatd” (MACHADO, 2004, p. 23 ¢ 24).

Ha, entretanto, um contraponto a esta critica. Desde a geracdo dos socidlogos (Vinhas
de Queiroz, Pereira de Queiroz e Duglas Monteiro) que, na década de 1960 praticamente
“reescreveram” o Contestado com a erudicdo em fontes e métodos, rompendo com a literatura
médica e militar, o conceito de “messianismo” praticamente desapareceu da historiografia do
Contestado. Aparentemente tornou-se um conceito sociologico desprezado pelos historiadores.
Mesmo em obras que abordam os Monges, como Os [luminados de Nilson Thomé (1999); Os
Monges do Contestado, de Eloy Tonon (2012), ha a andlise do profetismo popular, porém, nao se
explica o processo pelo qual os sertanejos do Parand e Santa Catarina se organizaram em torno
do Monge José Maria como representante de seus anseios materiais e espirituais.

E justamente nesse “hiato” historiografico que este trabalho se insere e justifica-se. Na
tentativa de apreender os movimentos de caracteristica messidnica € milenarista como
movimentos sociais e politicos, com uma racionalidade especifica, a recente produgdo
historiografica tende a deslocar o messianismo como um epifendmeno, questdo secundaria que
encobriria a visdo do essencial, ou seja, a organizacdo laica do movimento. Essa tendéncia ¢
perceptivel desde Milagre em Joaseiro, onde Ralph Della Cava (1976) busca as origens sociais
do milagre que deu origem ao culto a Padre Cicero; ¢ fundamentada com a descoberta das
prédicas de Anténio Conselheiro, onde se percebe o cunho acentuadamente politico das
pregagdes do lider de Canudos; e consolidada com Paulo Pinheiro Machado (2004), em sua
analise em torno das liderangas civis do Contestado. No entanto, a expectativa de ressurreicao do
Monge José Maria e de fundacdo de uma cidade sagrada tornaram o Contestado, sem duvida, o

mais explicitamente messianico e milenarista dos trés movimentos. Assim sendo, acreditamos
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que relegar um dos aspectos mais ricos € complexos da “guerra santa” como secundario, mesmo

com objetivos nobres, seria encobrir um dos tracos mais importantes da cultura cabocla.

Elementos para analise da “cultura messianica”

Ha certa dificuldade metodologica na abordagem do objeto historico “religido” sob a
Otica marxista. Nos meios académicos ou mesmo na praxis social existe uma aparente
incompatibilidade que distancia estes conceitos. A historiadora das religides Jaqueline Hermann,
no livrto Dominios da Historia, organizado por Ciro Flamarion Cardoso € Ronaldo Vainfas
(1997), exemplifica essa problematica. Para esta pesquisadora, o debate esta relacionado a
heranga positivista do marxismo; o Positivismo superaria as hipoteses metafisicas e teologicas
por leis cientificas inquestionaveis (Religido da Humanidade). Na realidade, o debate esta mais
direcionado ao [luminismo'' que ao Positivismo, tendo em vista que “a concep¢do iluminista faz
contraponto a visdo teologico-cristd, oriunda de Santo Agostinho, secularizando-a, transpondo-a
do transcendente ao imanente, humanizado-a enfim” (VAINFAS, 1997, p. 48).

Para Jaqueline Hermann, Emile Durkheim, com As formas elementares da vida
religiosa, e Max Weber com os estudos sobre origem da religido, tipo ideal, apresentam um
contraponto tedrico a Marx, que ja em 1842 afirmava que “a religido ndo vive no céu, mas sim
na terra”, aludindo as condi¢des materiais, sociais e politicas das ideias religiosas. A autora
afirma ainda que, para Marx e Engels, o estudo das religides so poderia ser feito atrelado a luta
de classes na medida em que “percebiam a religido como uma ilusdo destinada a mascarar e a
justificar as desigualdades entre as classes sociais, cuja origem tinha bases eminentemente
sociais” e conclui afirmando que “estes autores [Marx e Engels] contribuiram pouco para a
valorizacdo da historia das religides” (HERMANN, 1997, p. 334).

Em sintese, apesar de religido e marxismo estarem intrinsecamente relacionados aos
paradigmas iluministas racionalistas e aos pos-modernos, a maior problematica ao abordar esse
tema esta no campo da Historia das Ideias, na oposig@o entre idealismo e materialismo. As ideias
se apresentam na histéria de maneira autonoma, independente em relacdo as demais instancias
do real, quando ndo se afirma que somente as ideias sdo reais. Segundo Ronaldo Vainfas (1997,
p. 100), evolucionismo e marxismo, apesar das distingdes, possuem uma premissa em comum: as
ideias sdo produtos socialmente determinados; ndo constituem uma distingdo e separagdao da

existéncia social.

" De acordo com José Carlos Reis (1996, p. 48), ha aspectos iluministas e dialéticos em Marx: o aspecto comtiano:
a evolucdo implica na substitui¢do da religido, da especulacdo, do mito e da imaginacdo pelo espirito objetivo; o
aspecto darwinista: a evolugdo ¢ um processo natural de melhoria da espécie. Como filosofia da historia, o
marxismo ¢, portanto, uma sintese de todas as grandes filosofias da histdria de sua época.
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Tal pensamento, dominante, diga-se de passagem, deve-se primordialmente a Max
Weber. O autor da Etica Protestante se refere ao materialismo historico como “ingénuo” e que
suas ideias se originam como mero “reflexo ou como superestrutura de situacdes economicas”

(WEBER, 1983, p.14). Com relagdo a Reforma protestante, Weber ainda afirma que:

devemos evidentemente libertar-nos da ideia de que ¢ possivel interpretar a Reforma
como ‘conseqiiéncia histérica necessaria de certas mudancas econdOmicas’. Inumeras
circunstancias historicas que, ndo somente independem de toda lei econdmica, como
também ndo mantém rela¢do alguma com qualquer ponto de vista econdmico (WEBER,
1983, p.61).

Weber (1983, p 61) reitera que o estudo sobre a Etica protestante e o espirito do
capitalismo poderia também, “de uma forma evidentemente modesta, tornar-se uma contribui¢ao
para a compreensao da maneira pela qual as ‘ideias’ adquirem for¢a na Historia”, uma vez que
“o espirito do capitalismo estava presente antes do desenvolvimento capitalista”. Como veremos,
no entanto, ha mais aproximacdes que distanciamento entre Karl Marx e Weber, desde que o
conceito de religido seja compreendido de acordo com a defini¢do de Durkheim (1996, p. XVI),
como uma coisa eminentemente social. As representagdes religiosas sdo representacdes
coletivas; os ritos sdo maneiras de agir que apenas surgem no interior de grupos coordenados e
se destinam a suscitar, manter ou refazer alguns estados mentais desses grupos. “Nada pode
haver na fé que ndo tenha estado antes nos sentidos. (...) A religido parece (...) ndo como um
vago e confuso devaneio, mas como um sistema de ideias e de praticas bem fundamentadas na
realidade” (DURKHEIM, 1996, p. 63) A sintese entre a realidade social e o mundo das ideias,
eis a chave do enigma entre marxismo e religido, € que pode ser a ponte hermenéutica para a
compreensdo da dicotomia entre 0 imaginario milenarista e a realidade capitalista do Contestado.

Ainda assim existe um grande abismo entre a ortodoxia catdlica'? e o pensamento
original de Karl Marx e Friedrich Engels'">, uma aparente incongruéncia que limita andlises
historicas e que foi desastroso para os Partidos Comunistas em todo o mundo, e, em boa medida
colaborou para a ascensdo dos fascismos na Europa'®. Vejamos o contexto histdrico e politico
nas palavras do proprio Marx: “A miséria religiosa constitui a0 mesmo tempo a expressdo da
miséria real e o protesto contra a miséria real. A religido € suspiro da criatura oprimida, o animo
de um mundo sem coragdo, assim como o espirito de estados de coisas embrutecidos. Ela é o

215

opio de povo” °. E mais, “o homem faz a religido, a religido ndo faz o homem” (MARX, 2010. p.

"2 Hugues Portelli descreve de forma detalhada a condenagdo do Comunismo pelas enciclicas e bulas papais desde
1846 com a Qui Pluribus, até a Teologia da Libertacdo, pelo cardeal Ratzinger.

B« socialismo cristio ¢ apenas a agua benta com que o padre consagra o despeito dos aristocratas”. Marx e
Engels. Manifesto do Partido Comunista, p. 90.

'* De forma generalizante, esse é o pensamento central de Walter Benjamin, nas Teses Sobre o Conceito de Historia
e em outros ensaios.

1> Michael Lowy (2000, p. 12 ¢ 13) enfatiza que essa afirmagio ndo é de modo algum especificamente marxista. A
frase pode ser encontrada em varios contextos, nos escritos de Kant, Herder, de Feuerbach, de Bruno Bauer, de
Moses Hess e de Henrich Heine.
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145). Na Critica da filosofia do direito de Hegel, obra de 1844, Marx explica que a luta religiosa
era, na verdade, indiretamente uma luta politica, uma vez que ambas estavam extrinsecamente
relacionados: “a religido € apenas o sol ilusorio que gira em torno do homem enquanto ele ndo
gira em torno de si mesmo (...) a critica do céu transforma-se, assim, na critica da terra, a critica
da religido, na critica do direito, a critica da teologia, na critica politica” (MARX, 2010. p. 146).
Dito de outra forma, em uma passagem quase poética e bastante conhecida, “a critica (a religido)
arrancou as flores imagindrias da corrente, ndo para que o ser humano carregue a corrente sem
fantasia, sem consolo, mas para que se desvencilhe da corrente e colha a flor viva.”'®

Se compreendermos Marx e seu tempo, levando em conta a ligagdo intima entre religido
e politica, podemos supor que era inevitdvel que um movimento de critica religiosa rapidamente
se secularizasse em uma critica de oposi¢ao politica. Para Michael Lowy (2000, p.14), nesse
periodo Marx ainda era discipulo de Feuerbach e um neo-hegelianista, sem qualquer referéncia a
classes sociais e quase a-historico. 4 Esséncia do Cristianismo, de Feuerbach, provocou grande
influéncia nos jovens Marx e Engels, ao ponto de Engels afirmar que “naquele periodo éramos
todos feurbachianos”. A superagdo do materialismo antropologico ou do antropoteismo —
Feuerbach chega a afirmar que “teologia ¢ antropologia”— viria com as Teses sobre Feuerbach e
na Ideologia Alemd, pois “o materialismo de Feuerbach se manifesta na concep¢do do homem
como ser corporeo, ser natural. E um materialismo ausente no dmbito de que o homem ¢é ser
social e faz historia” (MARX; ENGELS, 2007. p. 36 ¢ 37).

Pelos pressupostos da Ideologia Alemd, a consciéncia humana ¢ determinada pelas
relagdes materiais de existéncia, “a consciéncia nunca pode ser mais do que o ser consciente, € 0
ser dos homens ¢ o seu processo de vida real”. Ou dito de outra forma: “ao contrario da filosofia
alema, que desce do céu para a terra, aqui é da terra que se sobre ao céu” (MARX; ENGELS,
2007. p. 19, grifo nosso).'” Portanto, fica evidente que a critica a religido em Marx, nada mais é
do que uma critica politica, a tradicdo de Kant e Hegel, ao idealismo dominante daquele periodo.
Pois “os alemdes se movem no dominio do ‘espirito puro’ e fazem da ilusdo religiosa a forga
motriz da historia”, em outras palavras “a classe que é o poder material dominante numa

determinada sociedade é também o poder espiritual dominante” (idem, p. 48).

' Marx, Introdugio a critica da filosofia de Hegel, citado por Ernst Bloch, O principio Esperanga, v.3, p.266.
Tradugdo brasileira ligeiramente modificada: “A critica arrancou as flores imaginarias dos grilhdes, ndo para que o
homem suporte grilhdes desprovidos de fantasia ou consolo, mas para que se desvencilhe deles ¢ a flor viva
desabroche” (MARX, 2010, p. 146).

7 Importante esclarecer que por Materialismo Histérico, entendemos uma metodologia cientifica. Nio abordamos o
marxismo como uma religido ou messianismo secularizado, como fazem alguns tedlogos da libertacdo (Hugo
Assmann e Enrique Dussel). Este posicionamento ¢ compartilhado por Michael Lowy e Ernst Bloch. Mas ha estudos
interessantes que véem até mesmo na idolatria de mercado, na crenca a mao invisivel que se auto-regula, um sistema
messianizado. E o caso de Jung Mo Sung e Franz Hinkelammert, sintetizado no interessante livro do professor de
Teologia da PUC-PR, Luiz Alexandre Rossi: Messianismo ¢ modernidade, repensando o messianismo a partir das
vitimas.
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E no Grundisse (manuscritos de 1857 e 1858), obra langada pela primeira vez no Brasil
em 2011, no capitulo sobre o dinheiro, Marx cita a lamentagdo dos povos antigos, gregos
sobretudo, do dinheiro como fonte de todos os males e afirma que os lagos t€ém de estar
organizados como lagos politicos, religiosos etc., na medida em que o poder do dinheiro ndo € o
nexus rerum et hominum [aquilo que une as coisas € pessoas].

O culto ao dinheiro tem seu ascetismo, sua rentncia, seu autossacrificio — a parcimonia
¢ frugalidade, o desprezo dos prazeres mundanos, temporais ¢ efémeros; a busca do

tesouro eterno. Dai a conexdo entre o puritanismo inglés ou também o protestantismo
holandés com o ganhar dinheiro (MARX, 2011. p. 175).

De acordo com os estudos de Michael Lowy (2000) e Eric Hobsbawm (2011) Weber
ndo poderia ter lido o Grundisse, uma vez que esses esbocos para O Capital permaneceram
inéditos até 1940, portanto quase vinte anos depois da morte de Weber. No entanto, comparando
com a Etica Protestante, a semelhanca é mesmo surpreendente: “Combinando essa restricdo do
consumo com a liberacdo da procura de riqueza, € dbvio o resultado que dai decorre: acumulagdo
capitalista através da compulsdo ascética a poupanca” (WEBER, 1983, p. 124).

Marx menciona ainda o papel da reforma na Inglaterra na espoliacdo dos bens da igreja
e das terras comunais. Ao dar um novo e terrivel impulso a expropria¢ao violenta do povo no
século XVI, a nova religido favoreceu a acumulagdo primitiva de capital e na transformagao que
fez de quase todos os feriados em dias tteis, o protestantismo desempenha um importante papel
na génese do capital. Temos, portanto, uma sociologia das religides intrinseca ao marxismo.
Mais interessante que a validade empirica de tais andlises historicas ¢ seu significado
metodologico: o reconhecimento da religido como uma das causas importantes das
transformagdes econdmicas que conduzem ao estabelecimento do capitalismo moderno (LOWY,
2000. p. 15 e 16).

Friedrich Engels percebeu a problematica que a distingdo entre base econdmica ou
infraestrutura e os niveis de cultura ou superestrutura poderiam causar em interpretacdes

.. , 18 . .
deterministas ap6s a morte de Marx °. Em diversos documentos buscou elucidar o problema:

No tocante ao politico, juridico, filosofico, teoldgico, o que ha ¢ um material que se
formou independentemente, por obra do pensamento de geracdes anteriores que
atravessou no cérebro dessas geragdes sucessivas em processo proprio e
independentemente de evolucdo. Religido e filosofia [sdo] esferas ideoldgicas que
ﬂutuarlr91 ainda mais alto no ar (ENGELS, apud CARDOSO, 1998, p. 09; RUDE, 1982,
p.17).

' Em uma passagem de Sobre Histéria, Hobsbawm é categérico: “tem-se a impressdo de que diversos historiadores
marxistas vulgares ndo liam além da primeira pagina do Manifesto Comunista e da frase ‘a historia de todas as
sociedades até agora existentes ¢ a historia da luta de classes™ (1998, pp. 87 ¢ 165).

" Tvan Manoel (2004, p. 113), traz outra passagem de Engels que ndo deixa duvidas quanto a autonomia relativa da
superestrutura: “Segundo a concepg¢do materialista de historia, o fator que, em tUltima instancia, determina a historia
¢ a produgdo da vida real. Nem Marx, nem eu afirmamos, uma Unica vez sequer, algo mais que isso. Se alguém o
modificar, afirmando que o fator econémico ¢ o tnico fator determinante, converte aquela tese numa frase vazia,
abstrata, absurda. A situagdo econdmica ¢ a base, mas os diferente fatores da superestrutura que se levanta sobre ela
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No Método dialético, Michael Lowy esboca uma aproximagdo entre Weber e Marx,
com um subtitulo bem intitulado “notas criticas sobre um didlogo implicito”. O Autor cita
algumas semelhangas entre Karl Marx e Max Weber e pergunta-se como explicar que a Etica
Protestante seja tdo frequentemente apresentada como a grande obra “anti-Marx” da sociologia
moderna? A resposta € sarcastica e realista: “uma das razoes ¢ provavelmente a necessidade da
imagem de um Sao Jorge académico que esmague o dragdo marxista” (1976, p. 36). Para José
Carlos Reis (1994, p. 24) “em Weber, o tipo ideal ¢ um modelo abstrato, construido
independentemente da realidade. (...) Um conceito € sempre uma constru¢do universalizante da
diversidade e ¢ sempre diferente, enquanto reconstru¢do”. Assim sendo, a critica feita por Paulo
Pinheiro Machado acerca do conceito de “anomia social” utilizado por Maria Isaura Pereira de
Queiroz faz todo sentido. E pode ser estendido, ainda que com as devidas proporg¢des, apenas ao
conceito e ndo a obra, ao termo utilizado por Duglas Teixeira Monteiro (1974),

“desencantamento e reencantamento de mundo”.

Justificativa e objetivos

O proposito e o foco deste trabalho ¢ a andlise da cultura popular do sertanejo do inicio
do século XX, para que a partir do conceito de “tradi¢do” thompsoniano e um olhar visto “de
baixo para cima” da religiosidade rustica daqueles caboclos, os conceitos de messianismo e
milenarismo nao sejam impostos a eles, mas inversamente, brotem de seus costumes, de sua f¢ e
cultura. Durante esse processo verificamos novos elementos até entdo marginalizados na
literatura do Contestado, por exemplo, como a fome pode ser um elemento (e uma pulsdo no
pensamento de Ernst Bloch) determinante para a irrup¢do dos surtos messianicos e diretamente
relacionados a dificuldade pela terra na Primeira Republica.

Todos os autores especialistas em messianismo, de Weber (2010) a Pereira de Queiroz
(1976), de Lanternari (1974) a Norman Cohn (1996), utilizam um “prefixo” antes de
messianismo: esperan¢a messianica. Todavia, ndo ha (até onde se pode pesquisar) um estudo do
conceito de esperanca como categoria historica e filosofica aplicado. O mesmo ocorre com a
conceitualizacdo do “sonho” milenar, do ‘“sonho” igualitario, da justiga social. O Reino
Messianico €, em geral, um reino futuro, espera-se por ele; o que ndo € pode vir-a-ser. Dessa
forma, justifica-se o estudo da afinidade eletiva do pensamento de Ernst Bloch, relacionando
utopia, esperanca € messianismo, juntamente com a histéria cultural de Walter Benjamin, que
nos permitiu pensar em “tempo historico e tempo messianico”, na convergéncia de tempos

divergentes. Esse choque cultural, para Max Weber (2010), pode produzir movimentos

também exercem sua influéncia sobre o curso das lutas historicas e, em muitos casos, determina sua forma como
fator predominante”.
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messianicos. Para ndo cairmos na armadilha estruturalista da geracdo de socidlogos e sobrepor
conceitos aos protagonistas do Contestado, pautamo-nos no marxismo britanico e sua vertente da
historia cultural. Pois “a Histéria é o choque entre a tradicdo e a organizacdo politica”
(BENJAMIN, 2012, p. 33). Espera-se que assim surjam — nas palavras de George Rudé¢ (1991) —
os rostos na multidao, gente de carne e 0sso € ndo os termos tedricos € metodologicos.

A historiografia dos movimentos sociais evoluiu positivamente a partir das publicacdes
de autores anglo-saxdes, como Eric Hobsbawm, Christopher Hill, Perry Anderson, Edward
Thompson, Raymond Williams e do canadense George Rudé que, em meados da década de
1950, com a criagdo de revistas, como a Past and Present e, depois a New Left Review, rompem
com a ortodoxia marxista (vulgar) baseada no determinismo econdmico sem, no entanto, perder
a “luta de classes” de vista. Nas palavras de Ronaldo Vainfas (1997, pag. 155), trata-se “de uma
visdo marxista da historia cultural”. Ou, da heranca intacta, coesa e dialética do marxismo
(marxiano) no século XX. A partir dos pressupostos do marxismo britanico e de autores bastante
heterodoxos como Walter Benjamin ¢ Ernst Bloch — que concebem uma aproximagao entre
materialismo historico e teologia — € possivel escapar das armadilhas metodoldgicas que
marcaram a producdo marxista de meados do século XX. Entre eles, a explicacdo causal dos
surtos messianicos como mero reflexo do atraso econdmico e cultural do Brasil no periodo de
“crise do latifandio semi-feudal” (FACO, 2009), ou como sintoma de uma “crise estrutural”
(VINHAS DE QUEIROZ, 1981).

No livro Historiadores do nosso tempo, Marcos Lobato Martins (2010, p. 77), refere-se
a Eric Hobsbawm: “o renovador do marxismo”. Essa renovagdo, todavia, ndo representa uma
ruptura, pelo contrdrio, trata-se de uma renovagao motivada pelos anseios da realidade social da
segunda metade do século XX. A primeira e importante mudanca de foco entre Hobsbawm e o
marxismo do século XIX ou mesmo a ortodoxia stalinista foi o estudo de movimentos
campesinos. Como escreveu Martins, essa simples escolha representou uma heresia no marxismo
oficial, uma vez que o proprio Marx havia relegado os camponeses como culturalmente arcaicos,
reacionarios € mesmo como massa de manobra, um “saco de batatas” (Dezoito Brumario) e que

. Cge . . 2
refletia o “idiotismo da vida rural”?°

(Manifesto Comunista). A énfase dada aos movimentos
campesinos talvez se explique pelo fato de que as maiores revolucdes do século XX ocorreram
em sociedades basicamente agrarias como a Revolucdo Russa, Chinesa e Cubana. “Rebeldes
Primitivos” e “Bandidos” estdo dentro dessa temadtica e com grande influéncia nos estudos rurais

brasileiros.

0 termo polémico “idiotismo” é trabalhado em detalhes por Raymond Williams (1989, p. 58). De forma analoga,
¢ relativizado pelo proprio Hobsbawm em Sobre Historia, no capitulo final sobre o Manifesto Comunista. A tltima
edigdo do Manifesto (Editora Boitempo, 2010) traduz a expressdo “idiotismo da vida rural” de forma mais
comedida, como “embrutecimento da vida rural” (p. 44).
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Segundo Eric Hobsbawm (1970, p. 2 e 3), estudando os movimentos sociais pré-
politicos na Italia e na Espanha no final do século XIX, para compreender tais revoltas € preciso
partir da verificagdo de que a modernizagdo, a irrup¢do do capitalismo em sociedades
campesinas tradicionais, a introdugdo do liberalismo econémico e das relagdes sociais modernas
significaram para elas uma verdadeira catastrofe, um cataclismo social que as desarticula
completamente. Portanto, a eclosdo dos movimentos milenaristas ou messianicos se prende a
expansdo da sociedade capitalista em regides ainda dominadas pelos lacos de solidariedade
tribal. Hobsbawm afirma que o tipo de comunidade que produziu as heresias milenaristas nao se
presta a uma distin¢cdo muito clara entre o religioso e o secular. Discutir a respeito de saber se
uma seita ¢ religiosa ou social ndo tem fundamento, pois ela serd sempre e automaticamente, de
um modo ou de outro, as duas coisas.

O cléssico Bandidos representou um salto qualitativo quanto a inclusdo de grupos
marginalizados, e anteriormente quase a-histéricos, como simbolos e sintomas da crise de
determinada sociedade. Houve um abarcamento de “elementos desclassificados” como bandidos,
ladrdes, mendigos, prostitutas na histdria social, antes desprezados pelo proprio marxismo como
lumpemproletariado®'. Para a analise especifica do nosso objeto, o Contestado, esta obra do
marxista inglés contribui duplamente. Em um primeiro momento refutando a historiografia
tradicional que qualificava os camponeses que aderiram aos redutos santos do Contestado como
meros jagungos € fandticos, pensamento que fica explicito no livro de Euclides da Cunha, Os
Sertdes, e em toda a literatura médica e militar da primeira metade do século XX.* O segundo
elemento pertinente ¢ a relacdo entre os bandidos ou “fanaticos” com os movimentos
milenaristas.

De E.P. Thompson emprestamos os conceitos de “tradicdo cultural” e experiéncia,
relacionando a resisténcia popular, os costumes e a tradicao religiosa. “Essa cultura expressa os
sistemas de poder, as relagdes de propriedade, as instituicdes religiosas etc., € ndo atentar para
esses fatores simplesmente produz uma visdo pouco profunda dos fendmenos e torna a analise
trivial” (THOMPSON, 1998, p. 288 e 289). Seu conceito de “economia moral”, descrito em
Costumes em Comum, também auxilia a compreensao de que toda desorganizacao histdrica das
condig¢des sociais acarreta na desarticulacdo dos conceitos e das representacdes dos homens e,
por conseguinte, de suas representagdes religiosas. De acordo com Ronaldo Vainfas (1997), o
campo teorico da cultura popular em Thompson valoriza a resisténcia social e a luta de classes

em conexao com as tradi¢des, os ritos € o cotidiano das classes populares, em um contexto

1O termo alemio “lumpen” ndo tem uma tradugdo especifica no portugués. Originalmente significa “trapo”,
bandidos, ladroes, assassinos, etc. Trapo no sentido de classe, ou seja, como uma colcha de retalhos, sdo os fios que
se soltam do todo.

2 F uma das teses do belo livro ¢ ja classico Cangaceiros e Fandticos, de Rui Faco.
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histérico de transformagdo, pois a cultura popular ¢ rebelde, mas o ¢ em defesa dos costumes.
Sdo inter-relacdes reciprocas entre os dois universos culturais que de certo modo, escreve
Vainfas (1997), aproximam-se dos conceitos de circularidade formulado por Ginzburg. “Pois ndo
existe desenvolvimento econdmico que ndo seja ao mesmo tempo desenvolvimento ou mudanga
de uma cultura” (THOMPSON, 1998, p. 304).

Com os trabalhos do canadense George Rudé houve um avango tedrico na abordagem
da multidao na histdria, da turba enquanto organiza¢do consciente das massas € extremamente
eficaz na busca de seus objetivos imediatos. Em 4 multiddo na historia, Rudé afirma que esses
movimentos de massa sdo uma transicdo entre a jacquerie camponesa € 0S movimentos
milenaristas do passado e a greve do futuro. Para Rudé (1991), a forma especifica de protesto foi
o motim da fome, uma “expressdo das dores do parto de uma nova sociedade” (p. 207). Em
suma, “O que vimos foi uma rica variedade de motivos e crengas, através dos quais as questoes
economicas e os apelos aos direitos consuetudinarios existiam, lado a lado com novas
concepgdes do lugar do homem na sociedade e a busca do milénio” (RUDE, 1991, p. 252).

A vertente cultural do marxismo britanico pode, também, ser evidenciada nas obras de
Raymond Williams e Christopher Hill. Se Thompson cunhou o termo “economia moral”, pode-
se dizer que Williams trabalha na “fronteira da moral”, entre o campo e a cidade, o contraste
entre a urbes € o rustico. A moral aqui apresentada estd embasada no contexto da cultura, na
série de valores e costumes que perpassam as mudangas histdricas € demoram para se adaptarem
aos novos horizontes culturais e/ou religiosos. Contudo, ainda hd em Williams um engajamento
que o leva a ver as transformagdes abruptas do século XVIII com certo estranhamento, tendo em
vista sua origem em uma Gri-Bretanha rural. E o olhar do observador surpreso e as vezes pasmo
que lembra Friedrich Engels em “Situacdo da classe trabalhadora na Inglaterra”.

Através da metodologia que Williams chama de “retrospeccao” ou escada rolante, o
autor compara diversas €pocas literarias, de Homero a Aldoux Huxley, sem, todavia, perder o
século XVIII de vista. Ele discorda da interpretagdo de autores (mesmo os socialistas) que caem
no que ele denomina de “idealizacdo do industrialismo”. “A polidez do melhoramento tem como
contraponto necessario a dura realidade do poder econdmico, e uma énfase moral diferente
torna-se inevitavel (WILLIAMS, 1989, p. 231). Nesse sentido, € licito aceitar o termo “fronteira
cultural”, respeitando as devidas propor¢des de tempo e espago, nos costumes camponeses do

Contestado, bem como a utilizagdo da literatura como fonte historica.

A cangdo da terra, a canc¢do do trabalho rural, a cangdo do amor por tantas formas de
vida com as quais todos nos partilhamos nosso universo fisico, ¢ importante demais,
comovente demais, para que abramos mao dela sem resisténcia, numa trai¢do odiosa, e
a entreguemos a arrogancia dos inimigos de todas as formas significativas e concretas
de independéncia e renovagdo (WILLIAMS, 1989, p. 365).
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O nome de Christopher Hill, por sua vez, confunde-se com seu objeto de andlise, a
Revolugdo Inglesa. Sdo diversos os titulos que o fizeram referéncia obrigatoria do periodo. Mas
o longinquo século XVII inglés poderia, aparentemente, ser pouco Util em termos comparativos e
metodologicos com a Guerra do Contestado. Poderia, ndo fosse sua tese polémica e monumental
sobre as representagdes, ora subversivas, ora conservadoras, da Biblia inglesa e as revolugoes do
seculo XVII. Hill demonstra que, mesmo na esfera secular, ndo havia separabilidade entre
politica e religido:

eu questionei se a Biblia poderia ter sido, para a Revolugdo Inglesa, um equivalente de

Rousseau para a Revolugdo Francesa ou de Marx para a Russa, isto ¢, uma fonte de
estimulos intelectuais e de novas ideias criticas quanto as instituigdes existentes.
Todavia, a Biblia ndo produziu nenhuma filosofia politica consensual. Ela foi usada
como uma espécie de bagagem de citagdes que poderiam justificar qualquer coisa que
um determinado individuo ou grupo desejasse (HILL, 2003, p. 264).

Nas palavras de Karl Marx: “Cromwell e o povo inglés tomaram seus discursos, paixdes
e ilusdes do Antigo Testamento (...). Quando a transformagdo burguesa foi consumada, Locke
suplantou Habacuque”™ (MARX, apud HILL, 2003, p. 61). A s6lida argumentacio de Hill ndo
deixa duvidas quanto a utilizagdo biblica como representacdo, mesmo na esfera secular, em
Hobbes, Locke, Milton, Newton, e ¢ claro, Oliver Cromwell. O préprio conceito de revolugao
social, segundo Hill também surgiu nos anos 40 e 50 do século XVII, em expressodes biblicas tais
como “O mundo virado de ponta-cabeca” e na frase de (Ezequiel 21.27) “derrubem, derrubem,
derrubem”.

Fazendo um contraponto com o Contestado, muito se falou sobre a representagdo do
livro de Carlos Magno e os doze pares de Franga como simbolo do processo de organizagao da
irmandade cabocla e, posteriormente, da guarda de elite do movimento que, pela sabedoria
sertaneja, os doze pares tornaram-se vinte € quatro. Contudo, pouco foi dito sobre a propria
Biblia e suas mensagens como fator pedagdgico e narrativo para os anseios daqueles
camponeses. Ora, a Biblia na perspectiva de Christopher Hill e de alguns tedlogos, possui um
campo conservador e outro subversivo, ndo hd homogeneidade ou unanimidade®. A tradigdo
judaica — como veremos no primeiro capitulo — clama pela a¢do humana na terra, ndo ¢ apenas
contemplativa. Tal concepcao pode ser evidenciada, sobretudo, no Antigo Testamento.

Algumas passagens, independentemente da retdrica sofista de interpretacdo, evidenciam
o que Ernst Bloch chamou de Biblia pauperorum, ou Biblia dos pobres, com forte conotagdo

subversiva. Sendo vejamos: “E também agora estd posto o machado a raiz das arvores. Um

> Profeta hebraico.

* Exemplo pratico desta fundamentagio ¢ a tese de Reginaldo Dias (2003, p. 79) sobre a Ag¢do Popular. Dias,
analisa a organizagdo e o processo de resisténcia da “esquerda revoluciondria” apoés o golpe de 1964. Enquanto
outros 6rgdos de resisténcia (como o PC do B, Polop) nasceram da chamada “didspora marxista, a A¢do Popular
nasceu no seio da Igreja Catodlica, instituigdo de trajetéria conservadora na historia brasileira”. Seria razoavel, em
um sentido semelhante, incluir a Teologia da Libertagdo na América Latina como exemplo desta heterogeneidade.
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machado corta e atravessa; e o julgamento de Deus talha os grandes e os abate” (Ezequiel 14.21).
Nabucodonosor, Herodes, o fara6 e Baltazar foram todos cortados pela raiz. “Os grandes e os
pequenos deverdo sentir agora a for¢a das maos de Deus. Deus ‘ird tratar com igual severidade
tanto os reinos quanto os individuos” (Jeremias 5.1). “Olhem para os reis, eles sdo como altos
cedros. Cortem a arvore” (Daniel 4.14). Mas o Novo Testamento também esta repleto de ideias
libertarias que poderiam causar grande impressdo sobre pessoas que o viam como um guia em
tempos de opressdo politica e social: Salmo 29: “A voz do Senhor quebra os cedros (...) quanto
mais alta a arvore, tanto mais exposta estara aos trovoes do paraiso. Portanto, quanto maior for
um homem, tanto mais cedo Deus o punird se ele tiver sido um gigante de iniquidade (...) se
fores altivos quanto as montanhas e sua grandeza, e cometeres pecados com as montanhas, em
sua grandeza, Deus vos transformara em fumaga”. Em Cristo, “ndo ha nem escravo liberto, nem
homem nem mulher”, foi o que disse Sdo Paulo aos Gélatas (3.28); “Para a liberdade foi que
Cristo nos libertou. Permanecei, pois, firmes e ndo vos submetais de novo ao jugo da escravidao”
(5.1). “Ora, o Senhor ¢ o Espirito; e onde esta o Espirito do Senhor ai ha liberdade”, disse Jesus
aos fariseus (2 Corintios 3.17). Ou ainda: “O machado ja estd pronto para cortar a raiz das
arvores; toda arvore que ndo der bom fruto sera cortada e langada ao fogo” (Mateus 3, 10).
(HILL, 2003, pp. 170, 171, 256).

A concepcao dos historiadores marxistas britanicos de uma Historia social (econdmica
e cultural), tal como descrito por Harvey Kaye (1989), resgatando a memoria dos chamados
vencidos em uma perspectiva “de baixo para cima”, ¢ de vital importancia para a compreensao
de que os grandes protagonistas da Historia sdo as classes trabalhadoras, em um sentido
etimologico da palavra “classes”, enquanto coletividade, como relacdes e processos histdricos.
Nesse sentido, as classes baixas tornam-se ativas na formacdo da Historia, mais que meras
vitimas passivas, protagonistas no sentido de “fazer-se” de Thompson.

Partindo das premissas desta Escola e de uma citacdo magnifica de Hobsbawm (1998, p.
87) de que “o historiador das ideias pode ndo dar o minimo para economia, ¢ o historiador
econdmico desprezar Shakespeare, mas o historiador social que negligencia um dos dois ndo ird
muito longe”, pode-se pensar a semantica pejorativa do conceito de “fanatismo” atribuido aos
caboclos, através dos personagens de Monteiro Lobato como o Jeca Tatu, um ser mutante,
mistura de Quasimodo e Hércules que reflete, em boa medida, o pensamento das elites

republicanas sobre a figura do camponés:

Este funesto parasita da terra ¢ o Caboclo, espécie de homem baldio, seminémade,
inadaptavel a civilizagdo, mas que vive a beira dela na penumbra de zonas fronteirigas, a
medida que o progresso vem chegando com a via férrea, o italiano, o arado, a
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valorizagdo da propriedade, vai ele fugindo em siléncio, como seu cachorro, o seu pilao,
. . . .. 2
pica-pau e o isqueiro, de modo a sempre conservar-se fronteirico, mudo e sorna”.

Dessa forma, se faz necessaria uma abordagem cultural do mundo rustico do sertanejo.
Seus costumes, suas praticas, mas, sobretudo, aquelas pautadas na tradicdo judaico crista, no
profetismo popular e, consequentemente, no messianismo. A analise da tradi¢cdo biblica como
cultura converge as defini¢des de Edward Said (1995), em Cultura e Imperialismo. Segundo a
conceitualizacdo do autor, que tem afinidade com a metodologia utilizada neste trabalho,
“cultura designa todas as praticas, como as artes de descricdo, comunicagdo € representacao, que
tém relativa autonomia perante 0os campos econdmico, social e politico, e que amiude existem
sob formas estéticas” (p. 13). A cultura, nesse sentido, ¢ uma forma de identidade, “uma espécie
de teatro em que varias causas politicas e ideologicas se empenham mutuamente”. Concebida
dessa maneira, a cultura “pode se tornar uma cerca de prote¢do: deixa a politica na porta antes de
entrar” (SAID, 1995, pp. 13-14).

Posto isto e concluindo, torna-se obrigatdrio a discordancia da afirmacao de Peter Burke
(2008, p. 37), de que “ser um historiador marxista da cultura ¢ viver um paradoxo, se ndo uma
contradi¢do”. Ao mesmo tempo em que Burke tenta evidenciar os problemas metodologicos da
chamada Nova Histéria Cultural, despreza — acidentalmente ou deliberadamente — as
contradi¢des, conflitos e lutas sociais, privilegiando um todo homogéneo. Este autor considera
dificil definir o tema, quem € o povo, ou se as elites devem ser incluidas pelos historiadores da
cultura popular... Em suma, Burke procura nao dividir a cultura em dois compartimentos, entre
erudito e popular. Problema apenas superficial, afinal ha um arsenal de grandes obras
reconhecidas como referéncia na literatura que vao na contramdo das defini¢des burkeanas de
forma substancial. Fora os classicos ja citados anteriormente, poderiamos incluir como
referéncias no estudo da cultura popular autores como Mikhail Bakhtin (1996) e sua Cultura
Popular na Idade Média e no Renascimento que incluiram os bufdes, bobos e a festa
carnavalesca medieval — através do chamado realismo grotesco — como sinénimo da cultura
popular exteriores a Igreja e a religido. Elas pertencem a esfera particular da vida cotidiana.

Os trabalhos de Walter Benjamin consolidam o materialismo historico como histéria da
cultura, da literatura e da arte. Pressuposto que fica evidente em ensaios sobre os escritores

Marcel Proust, Franz Kafka, Nicolai Leskov e Charles Baudelaire. Trabalhos notaveis, como

» Citagdo de “Velha Praga”, em Nisia Trindade Lima (1999, p. 137). E verdade que o tipo de caboclo imaginado
por Lobato ndo era unanimidade. Houve reacdes ao Jeca Tatu, surgiu o Mané Chique-chique ironizando o estilo
literario de Monteiro Lobato. Rocha Pombo criou o Jeca Ledo ¢ Renato Khel o Jeca Bravo, recuperado pela higiene
¢ pelas medidas eugénicas. Os modernistas ¢ sua relagdo tensa, por vezes inamistosa, com Lobato também
satirizaram seu personagem. Em Macunaima, de Mario de Andrade, hd uma célebre frase que satiriza o personagem
lobatiano: “Pouca satide ¢ muita sativa, os males do Brasil s3o”. Como se sabe, as sauvas, espécie de formigas, tem
espago privilegiado nos escritos e contos de Monteiro Lobato. Apds as criticas o proprio Lobato pede perddo ao
Jeca, influenciado pelo movimento sanitarista ele afirma que “O Jeca ndo ¢ assim, ele esta assim”.
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Eduard Fuchs: colecionador e historiador inserem a dialética e a critica ao positivismo dentro
da obra de arte. Fuchs foi pioneiro na utilizacdo de fontes alternativas ou pouco ortodoxas, como
a caricatura e o erotismo, na andlise da sociedade burguesa europeia ap6s 1848. Assim como em
Bakhtin, o grotesco aparece como “a mais elevada potenciacdo da imaginagdo sensivel”. Em
tempos de decadéncia, o grotesco e a arte erdtica sdo “coisa suja’ e “brejeirice picante”, em
épocas de ascensdo € “expressdo de prazer transbordante e pujanca” (BENJAMIN, 2012, p. 144).
Este ensaio de 1936 foi prologo para seu escrito mais famoso e desafiador, as Teses sobre o
conceito de historia, de 1940.

Mas ja em Eduard Fuchs o ponto central da filosofia da historia benjaminina fica
patente. O conceito de que ndo ha um documento de cultura que nao seja também um documento
de barbarie. A desastrosa recepcao da técnica capitalista, para Benjamin, extrapola o fato de a
técnica sO servir a sociedade para a produgdao de mercadorias. As questdes que a humanidade
coloca a natureza — escreve Benjamin (2012, p. 145) — s@o codeterminadas pelo estagio de sua
producdo. “Este € o ponto em que o positivismo fracassa, porque, na evolucao da técnica, so foi
capaz de reconhecer os progressos da técnica, ndo os retrocessos da sociedade”. O entusiasmo
com a técnica, evidenciado em frases ilusérias como “De nada vale tornarmo-nos anjos, o
caminho de ferro vale mais do que um belo par de asas”, logo se tornaria destrutiva, com as
guerras mundiais. As semelhangas do positivismo europeu de carona nas ferrovias nao sao
apenas coincidéncia com a estrada de ferro que cortou os sertdes do Contestado e o positivismo
da Primeira Republica.

A inspiragdo da historia cultural marxista constitui, a0 mesmo tempo, um grande
referencial e o maior desafio deste trabalho, pensar a guerra do Contestado em termos dialéticos,
com suas contradi¢cdes, rupturas, antiteses. A dialética benjaminina distingue aquilo que, na
experiéncia historica, nos afeta a partir das origens (ursprung): “O que € proprio da origem [e
ndo génese] nunca se da a ver no plano factual, cru e manifesto. O seu ritmo sé se revela a um
ponto de vista duplo. A origem (...) tem a ver com a pré e pos-historia dos fatos” (BENJAMIN,
2011, p. 34). O conceito de “origem” ¢ certamente bastante complexo e obscuro. Segundo
filésofo Romero Freitas®®, um dos maiores especialistas na obra de Walter Benjamin no Brasil,
uma estratégia interessante ¢ entendé-lo como uma espécie de “estrutura” histdrica, algo como

uma ideia platonica, porém historicizado. Para o filésofo da Unicamp Marcio Seligmann-Silva

% De acordo com o professor Romero Freitas, com quem mantivemos correspondéncia, os estudos sobre Benjamin
encontram-s¢ em um nivel maduro no Brasil, mas sdo poucos os trabalhos que associam a teoria messianica da
histéria e o conceito de “origem” benjaminiano empiricamente. Para Freitas ha uma afinidade entre a ideia ou
origem em questdo com os movimentos messidnicos da Primeira Republica, como desdobramento de uma tradi¢do
profética que faz parte de toda a cultura ocidental, marcada pelo judaismo e cristianismo. Ver a revista Artefilosofia,
Dossié Walter Benjamin. Ouro Preto, n.6, abril 2009.
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(2008), ursprung — literalmente proto-salto — significa saltar e fazer pontes entre fragmentos da
redencdo, isto €, uma rememoracdo do evento original que se transforma em tradi¢do cultural.

Dessa forma, este estudo busca compreender a ideia em questdo, o messianismo dos
caboclos no Contestado, como fruto de uma tipica tradi¢ao cultural, com relativa autonomia em
relagcdo a infraestrutura, uma tradigdo que percorre milénios € sempre ressurge em contextos de
grande espoliagdo simbolica ou material. Para tanto, torna-se mister compreender que o
messianismo ¢ absolutamente moderno, na modernidade surge como um “curto-circuito” entre o
tempo historico — continuo, linear, homogéneo, em suma, a historia dos vencedores — e outro
intimo, subjetivo, denso e inapreensivel em termos espaciais. Na andlise de Gérard Bensussan
(2009), a Revolugdo Francesa secularizou o tempo messianico (¢ o primeiro grande
acontecimento que ocorre, aparentemente, sem Deus, diferentemente das revolucdes inglesas de
século XVII), o tempo tornou-se continuo e homogéneo e a vida qualitativamente ascendente.
Com os trabalhos de Reinhart Koselleck (1999 e 2006) compreende-se que ao reprimir as
precisdes apocalipticas e astrologicas, o Estado apropriou-se a forca do monopodlio da
manipulagdo do futuro, direcionado doravante para a crenga no progresso continuo. O schaton
desconhecido tornou-se elemento integrador da Igreja, porém de forma suspensa, indeterminado,
0 que permitiu a Igreja que se consolidasse como a propria historia da salvacdo. Entretanto, “no
momento em que as figuras do Apocalipse de Jodo sdo aplicadas sobre acontecimentos ou
instancias concretos, a escatologia tem um efeito desintegrador” (KOSELLECK, 2006, p. 26).

A partir desses referenciais € possivel compreender no Contestado o choque entre duas
grandes concepcdes de tempo e de histéria diametralmente opostas, a filosofia do progresso
positivista que desloca o eixo temporal para um futuro indeterminado, porém linear; ¢ a
percep¢ao messianica da historia, que interrompe o desenvolvimento indeterminado, que cessa
um acontecimento catastrofico, pois 0 Messias nao vem no final da histéria, ele traz a redencao.
Essa abordagem macro, exdgena, vista através do telescopio da historia, como diz Hobsbawm
(1998), nos auxilia a compreender o embasamento tedrico para a cruel repressdao aos movimentos
messidnicos durante a Primeira Republica, o ideal progressista do positivismo deu
fundamentagao e legitimidade para discursos cientificistas como de Euclides da Cunha. Todavia,
para compreender os ideais dos sertanejos € necessaria uma visao microscopica, enddgena, dos
costumes ¢ tradigdes. Busca-se um equilibrio entre o mundo das ideias e o mundo material,
portanto.

A andlise regional da Guerra do Contestado pode evidenciar alguns elementos culturais
da vida sertaneja determinantes para a eclosdo e resisténcia durante o conflito. Espera-se que a
abordagem venha a contribuir no sentido de que a regionalidade demonstre aspectos e costumes

que, se vistos em um sentido macrocoésmico, poderiam passar despercebidos pelo analista e pelo
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leitor. No entanto, ¢ necessario compreender o /ugar social e geografico do Contestado como um
mosaico, embora fragmentado, uma parte integrante de um bloco maior: a Primeira Republica, o
coronelismo e o latifindio.

As fontes utilizadas ja sdo bem conhecidas pelos estudiosos do tema, sobretudo os
escritos dos militares com participagdo direta no conflito. Estes documentos sdao fonte primaria,
mas necessitam de uma leitura a contrapelo, pois estdo carregadas de etnocentrismo e certo
desprezo que as classes dominantes nutriam pelos rebeldes ditos “fanaticos”. Durante esse
processo de critica ¢ importante desconstruir este termo pejorativo. Os depoimentos recolhidos
pro Mauricio Vinhas de Queiroz em duas viagens a regido também sdo indispensaveis, assim
como as entrevistas, jornais € documentos fotografados e gentilmente cedidos por Paulo Pinheiro
Machado, autor das Liderancas do Contestado. Se nao tivemos um Euclides da Cunha como
cronista do Contestado, tivemos um “Euclides caboclo” que, como topdgrafo, percorreu os
campos do sul do pais recolhendo e anotando as trovas, décimas e a poesia caipira compactados
sob o titulo de O ultimo jagungo, material essencial para os objetivos deste estudo. A cronica de
Alfredo de Oliveira Lemos, comerciante que viveu diretamente entre os rebeldes e observou a
expectativa, sonhos e anseios daqueles camponeses na espera escatologica pelo retorno do
Monge José¢ Maria e, consequentemente, a unido em torno de um ideal comum, também
evidencia elementos caracteristicos da cultura cabocla.

Espera-se, dessa forma, que o quiliasmo®’ dos camponeses do Contestado e sua ferrenha
resisténcia as tropas legais seja inserido na historiografia como uma manifestacdo cultural, uma
manifestagdo de rebeldia contra os ultrajes impostos a eles por uma nova ordem até entdo
estranha: as relagdes capitalistas de producdo da Velha Republica, que Jorge Ferreira (2010)

definiu como o “tempo do liberalismo excludente”.

" De acordo com o Dicionario Teoldgico, o texto do Apocalipse (20.1 — 10) é o ponto referencial da doutrina do
quiliasmo (do grego chilias = mil). Atualmente marginalizado, embora no passado fosse uma das bases teoldgicas
de grande parte dos chamados “pais da Igreja”. Em linhas gerais o que o texto diz é o seguinte: apos a grande
tribulagdo (capitulos 15 a 19), um anjo, com a chave do abismo e uma grande corrente ira trancaficar a antiga
serpente que € o diabo (Ap. 20.2) por um periodo de mil anos, apds o que ele sera liberto novamente, mas dessa vez
para sua total destrui¢do. Apds sua derrota final, os santos que perseveraram na tribulagdo e pagaram com suas vidas
por isso, se reunirdo com Cristo para com ele reinarem durante o periodo de mil anos (o milénio), apds o qual serdo
ressuscitados todos os mortos (Ap. 20.11-13) para que seja feito o julgamento de cada um deles. O ensino do
quiliasmo aparece na era patristica. A Epistola de Barnab¢, apocrifo do segundo século, fala que Cristo vira no sexto
dia, que na contagem de tempo do autor significa seis mil anos a partir da criagdo do mundo. Justino interpretou
Isaias (“Criarei novo céu e nova terra””) como o Apocalipse, compreendendo que um dia do Senhor ¢ como mil anos.
Irineu ndo se fixava em datas, delimitando a parusia, mas afirmava que a Jerusalém do alto desceria sobre a terra
como a esposa adornada para seu esposo. Em suma, quiliasmo significa a crenca na realidade efetiva do Reino de
mil anos, ou seja, que esse reino terd existéncia efetiva na Terra.
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CAPITULO I
O MESSIAS NA HISTORIA: A “ORIGEM”

“O profeta viu melhor o futuro que o historiador o passado” (Jean Delumeau, Mil anos
de felicidade).

“O historiador é um profeta as avessas” (Friedrich Schlegel apud Walter Benjamin,).

1.1.A longa tradicio judaico-crista

Como nasce um movimento messianico € em que medida isso implica na
transformac¢do da historia? Essa ¢ a grande questdo a ser analisada no decorrer deste capitulo.
Antes, porém, € necessario esclarecer o foco da abordagem, como uma tradi¢do judaica e crista.
Naturalmente sdo bem conhecidas as origens de surtos messianicos fora do eixo judaico, ndo ¢
uma exclusividade sua, mas apenas o judaismo fez do elemento messianico um artigo cultural
que ja percorre milénios, tendo o cristianismo como seu herdeiro direto e universalizante. Dessa
maneira, seria pouco relevante a tentativa de comparagdo entre elementos socioculturais
distantes como, por exemplo, da “terra-sem-males” Tupinambd e Guarani, ou do milenarismo
Tikuna, Iroqués, de tribos melanésias e africanas — tipicamente uma reag¢do ao colonialismo e
consequentemente a desarticulagdo de seus costumes — com movimentos modernos tipicos de
uma transformacgao econdmica e social, como o Contestado.

No decorrer desse processo de longuissima duracdo, o texto a seguir busca interpretar a
origem™ do messianismo em seu nascedouro, o judaismo ou de uma maneira geral, como
caracteristica das religides monoteistas. O historiador Jean Delumeau (1997), especialista em
histéria das religides e em milenarismo, afirma que ha uma vertente do budismo escatolédgico, do
islamismo e, € claro do judaismo e cristianismo. Karl Kautsty (2010), em obra materialista sobre
0 cristianismo primitivo e por vezes determinista, reitera que a fé no messias surge
simultaneamente a0 monoteismo e acha-se intimamente relacionada com ele. Por essa razao “o
messias ndo ¢ imaginado como um Deus, mas como um ser humano enviado por Ele, pois sua
fun¢do era construir um reino terrestre, ndo um reino de Deus” (KAUTSKY, 2010, p. 277).
Como veremos, ndo obstante a andlise historicamente honesta, porém imediatista de Kautsty, o
Messias ndo se limita a um homem. Bem entendido como desdobramento da tradi¢do judaica, o
messianismo constitui uma filosofia da historia, ora materialista, ora idealista, por vezes

contemplativa, por outras revolucionaria, pautada sempre nas Sagradas Escrituras.

<A origem ndo ¢é s6 ‘Entstehung’ (um surgimento, um nascimento milagroso), mas sobretudo, ‘Ursprung’
(momento original que sempre se renova). Dai a frase misteriosa de Walter Benjamin: ‘ Ursprung ist der Ziel’ (A
origem ¢ o alvo); ou para citar Ernst Bloch “A Génese ¢ o fim”. A criagdo com fundamentagdo que nos antecede,
torna-se o movimento pelo qual estamos chegando a plenitude” (FURTER, 1974, p. 57).
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Ivan Manoel (2004) estudou os elementos constitutivos fundamentais da filosofia da
Histéria elaborada pelo catolicismo conservador, também denominado Catolicismo
Ultramontano (periodo cronolégico de 1800 a 1961, de Pio VII a Jodo XXIII), caracterizado pela
condenacdo do mundo moderno, centralizacdo politica e doutrindria da Caria Romana, adog¢do
do medievalismo como paradigma socio-politico. Foi uma “vontade da instituicdo catolica de
intervir no governo da polis para transforma-la efetivamente na Civitas Dei” (MANOEL, 2004,
p. 21). Para este autor a filosofia catélica da historia € herdeira em linha direta do judaismo e, em
linha colateral, do mazdaismo persa. Deles recolheu fundamentalmente trés pressupostos: 1) o
universo foi criado por um ato de livre vontade de Deus; 2) o homem, que habita esse universo,
encontrar-se-a diante de seu criador em um julgamento final, no qual os culpados serdo
castigados por toda a eternidade; 3) o trajeto do homem em dire¢do ao seu criador e ao

julgamento € a propria historia, e esse trajeto é retilineo.

Esses trés topicos contém os elementos basicos da filosofia da historia do catolicismo: a
teleologia, a escatologia e a soteriologia. Em outras palavras, essa filosofia estabelecia
que o processo historico ¢é teleoldgico, sendo, portanto, o processo de revelagdo de Deus
ao longo do tempo; € escatologico, porque conduz inevitavelmente ao fim dos tempos e
¢ soterioldgico, porque ¢ essencialmente o processo de salvagdo das almas (MANOEL,
2004, p. 17).

Segundo Norman Cohn, a rejeicdo da vinda do paraiso terrestre data do século III,
quando o tedlogo Origenes comeca a apresentar o Reino como um acontecimento que ndo teria
lugar no tempo e no espago, mas apenas nas almas dos crentes. Origenes substitui uma
escatologia coletiva e milenarista por uma escatologia da alma individual. No entanto, essas
ideias que passaram a predominar na teologia cristd, ndo desbancaram junto ao povo as nogoes
provenientes do Apocalipse, nem a imagem do Cristo guerreiro (QUEIROZ, 1976, p. 130).

Essa concepcdo de histéria se consolida com Santo Agostinho, a escatologia catdlica
provoca uma ruptura com as teorias ciclicas da histéria elaboradas pelos gregos. Para Agostinho,
“Os filosofos pagdos introduziram ciclos de tempo em que as mesmas coisas seriam restauradas
e repetidas pela ordem da natureza (...). E apenas através da solida doutrina do de um curso
retilinear que podemos escapar de ndo sei quantos falsos ciclos descobertos por sabios falsos e
enganosos” (apud MANOEL, 2004, p. 36). Apo6s sua consolidacdo, a filosofia catodlica da
histéria deixou plenamente estabelecida a “irreversibilidade do processo historico”: tudo na
histéria acontece apenas uma Unica vez, € esses acontecimentos se encadeiam para demonstrar a
todos o seu sentido ultimo — o juizo final e a instalagdo da Basiléia. Processo que o Ivan Manoel
(2004, p. 18) define como “esticar o circulo”, como a pedra angular de toda a filosofia catolica
da historia: “A historia € retilinear e 0 homem € seu agente”.

Ivan Manoel (2004, p. 30), encontra as origens da ideia teleologica e escatoldgica da

histéria no mazdaismo persa: “Zaratustra declarava que, por ocasido da morte, Deus faria um
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julgamento do homem, o que decidia o destino que lhe caberia (...)”". Essa doutrina de coisas
finais, a primeira escatologia sistematizada na historia da religido, influenciou profundamente o
judaismo, o cristianismo e o islamismo. No ambito do judaismo destacam-se as profecias de
Isafas e Daniel. De maneira andloga, este também ¢ o foco de Norman Cohn (1996)*, livro com
grande erudi¢do sobre as origens das crengas no Apocalipse €, em uma abordagem teologica de

Luiz Alexandre Rossi (2002). Faz-se necessario, entdo, uma rapida analise dessas profecias.

1.2. A historia do futuro

A primeira vista o subtitulo, inspirado na celebre obra do Padre Antonio Vieira, pode
soar contraditorio. A Histéria enquanto ciéncia estd sempre pautada em eventos passados ou, no
maximo, direcionada ao tempo presente. Todavia, como ficara evidenciado, essa regra nao se
aplica ao objeto analisado neste trabalho, isto €, a0 messianismo e milenarismo. Uma passagem
do filésofo Franz Rosenzweig, citado por Gérard Bensussan (2009, p. 63) ¢ esclarecedora: “o
que faz seu ‘messianismo’ ndo ¢ mais do que os judeus esperam na vinda do Messias, € que eles
persistem para esperd-lo (quer dizer que eles levam uma vida de esperanca).” O conceito de
esperanca, de devir, do porvir sera trabalhado em detalhes no quarto capitulo; por hora basta
sinalizar alguns pressupostos proféticos do judaismo e cristianismo.

E verdade, no entanto, que o judaismo confunde-se com seu evento fundador: o Exodo.
A recordagdo e ndo o esquecimento visa a rememoragio de um evento fundador, o Exodo. O
acontecimento da saida do Egito ¢ inaugural e matriarcal. Todas as outras pascoas revivificam a
memoria. Ha uma repeticdo simbolica de uma triplice sequéncia historica: a escravidao, a
libertagdo, a redencdo. Cada participante incorpora os signos da narracdo pela efetuagdo de
gestos ritualizados. O acontecimento do Exodo metonimiza todos os acontecimentos que lhes sdo
homologos. Sua religido traga uma relagdo aberta aos outros momentos libertadores que
procedera a saida do Egito como a criacao ou a ligagao de Isaias as catastrofes e as emancipagdes
que se seguiram, assim como para espera de uma cessagdo messidnica da historia, de uma
interrupgdo de seu curso desastroso. Essa rememoracao fica clara em algumas passagens biblicas
como “Recorda-te como nos dias do passado, das geracdes de outrora” (Is 51,9-10), ou ainda,
“Lembra-te dos dias antigos, considera os anos das geracdes passadas. Interroga teu pai, € ele te
contard, teus avos, e eles te dirdo...” (Dt 32, 7) (BENSUSSAN, 2009, p. 70).

Gérard Bensussan (2009, p. 58) ensina que na biblia hebraica, o termo messias,
mashiah, tem uma fraca frequéncia: trinta e oito ocorréncias ao todo, dos quais dezoito no Uinico

livro de Samuel e dez nos Salmos. A figura do messias € muito indeterminada e frequentemente

* Durante dois séculos a Judéia fez parte do vasto império persa aqueménida. “Se, por um lado, ha abundante
propaganda judaica contra a Babilonia, Grécia ¢ Roma, ndo ha nenhum texto judaico, biblico ou rabinico contra os
persas” (COHN, 1996, p. 290).
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evanescente. Pode-se falar do messianismo judeu como de um messianismo sem messias ou
“andnimo”, ao ponto de que a focalizacdo sobre a pessoa messianica e a tentacdo de sua
divinizagdo aparecessem quase sempre como o sintoma de uma crise telirica (cristianismo,
sebastianismo). O messias representa um significante polimorfo que serve para inscrever no
tempo das nagdes a especificidade de Israel, no tempo realizado na histéria a espera de uma vida.
Dessa forma, o “messias ndo ¢ um homem, ¢ um tempo, realmente a temporalidade do tempo”
(BENSUSSAN, 2009, p. 58).

Essa distin¢do entre dois tempos, os das coisas passadas e das coisas vindouras, marca o
comeco da escatologia, afirma Ivan Manoel (2004). Em sentido similar, Max Weber também
notou a peculiaridade judaica entre passado e futuro: “O aspecto peculiar da expectativa israelita
¢ a intensidade crescente com que foi projetado para dentro do futuro, seja o paraiso, seja o rei
salvifico, o primeiro a partir do passado, o segundo a partir do presente” (Apud BLOCH, 2006, p.
324). Na tradicdo isaiana destacam-se trechos que consolidam a escatologia, onde “o Messias
serd o Rei”. No apocalipse de Isaias (24 — 27) e no Pequeno Apocalipse (34 — 35) essa ideia fica
estabelecida. Convém lembrar que os textos proféticos de maior exaltacdo apocaliptica foram
escritos em periodos de crescente ameaca militar, econdmica e cultural®. Isaias escreve no
século XIII a.C., periodo em que os reinos de Israel e Judd alcancaram seu apogeu de
prosperidade e poder, mas ao mesmo tempo o maior desafio, a ascensdao do império Assirio na
Mesopotamia.

“Onde ha esperanca, héd religido”, escreve Ernst Bloch no terceiro volume de O
Principio Esperanca. Esperanc¢a que ndo poderia faltar ao povo hebreu escravizado no Egito e na
Mesopotamia; escravizado representa ai a necessidade que ensina a rezar. O sofrimento e a
indigna¢do estdo na origem de tudo, assim que, de antemao, fazem da fé um caminho para a
liberdade. O Deus do €xodo, ou Javé, que Moisés fez acompanhar sua tribo durante a saga do
deserto, jamais perdeu seu poder final, ele impregnou a mistica gnostica do principio do mundo,
direcionando para o dmega messianico (BLOCH, 2006, v.2, p. 316).

Portanto, j4 em Moisés estava implantado o “Deus Esperan¢a”, mesmo que a imagem
derradeira para fora do Egito, ou seja, do Messias surja s6 mil anos mais tarde; 0 messianismo €
mais antigo que a fé¢ no Messias. O sonho culmina no periodo romano: o Messias € o rei secreto,

o ungido do Senhor, restaurador do reino de Davi. Assim:

A fé no Messias faz com que se levante, além do rei esperado da linhagem de Davi, um
Moisés esperado de condigao mais elevada. As dez pragas, a destrui¢cdo dos egipcios no
Mar Vermelho, tornaram-se apocalipticas: precondicdo para a chegada do reinado de

39 1° Isafas: (765 a.C. — 700 a.C.) invaso assiria ¢ derrocada de Israel ¢ Judé no reinado de Acéz e de Ezequias. 2°
Isaias ou Deutero Isaias (550 — 538 a.C.) derrocada da Babilonia e ascensdo e consolidagdo do império de Ciro. 3°
Isaias ou Trito Isaias (520 a.C.) de carater acentuadamente apocaliptico. Jeremias, Ezequiel e Zacarias, viveram
diretamente o carcere na Babilonia ou o retorno a palestina. E Daniel escreveu durante a tentativa de implantacdo de
reforma helenizante das tradi¢des judaicas, durante o reinado de Antioco Epifanio, entre 167 ¢ 173 a.C.
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Deus ¢ a destruicdo da poténcia que atualmente manda ¢ desmanda na terra (...) como o
novo céu, a nova terra (BLOCH, 2006a, p. 321).

Bloch (2006, v.3, p. 323) salienta que o conceito de messianismo ndo ¢ exclusividade
dos judeus, a formulagdo apocaliptica da f€é no Messias tem inicio concomitantemente entre 0s
persas e caldeus. No entanto, exclusivamente os judeus tinham a seu favor toda a forca do
sofrimento e, por essa razdo, toda a seriedade da esperanga. Pois os persas sob Ciro e os caldeus
sob Nabucodonosor dominavam o mundo, e seu Deus nem mesmo necessitava do futuro para ser
vitorioso. A Judéia, em contrapartida, também apos o retorno dos judeus, encontrava-se em uma
situagdo tao ruim que so6 ali a fé no Messias pode assumir a forma de uma fé explosiva. Neste
aspecto, a analogia feita por Max Weber, do messianismo como caracteristico dos povos
parias’', torna-se patente.

A antiguissima tradi¢do judaica que liga Moisés a Jesus passa pela prega¢do messianica
dos profetas. Devidamente interpretado, o profetismo apareceu em épocas de intensas tensoes
internas e externas. Amos € o mais antigo entre os profetas (por volta de 750 a.C.), € o que
acende o estopim: “Atearei fogo a Juda, e ele devorara os paldcios de Jerusalém (...). Porque
venderam o justo por um dinheiro e o pobre por um par de sanddlias, (...) porque desviam os
recursos dos humildes” (Amés 2,5-7). De maneira semelhante, em Isaias, Javé € invocado como
inimigo dos expropriadores dos camponeses € da acumula¢do de capital, como vingador e
tribuno do povo: “Eu punirei o0 mundo por sua maldade, os impios por seus crimes. Porei fim ao
orgulho dos insolentes, farei cair a arrogancia dos tiranos” (Isaias 13,11). E, em um capitulo
posterior (Isaias 65,17), “Sim, vou criar novo céu e nova terra; assim, o passado ndo sera mais
lembrado, ndo subird mais ao coragdao” (BLOCH, 2006, v.2, pp. 53, 55, 56).

Um estudo teoldégico do Antigo Testamento afirma que havia duas tradigdes
messianicas, 0 messias guerreiro € o0 messias pastor. A espera do messias guerreiro esta
diretamente relacionada a imagem de Davi, que vence o gigante Golias na descri¢do do profeta
Samuel. A crenca no messias pastor € propagada por Miquéias. Mas o pertfil do messias pastor —
que sera resgatada por Jesus — ndo perde a ligacdo com sua origem, conforme Isaias: “Do tronco
de Jessé saira um rebento, ¢ das suas raizes, um renovo” (Is 11.1)*% Dessa forma, juntam-se o
cajado, simbolo do camponés pastor, com a espada do guerreiro (SIQUEIRA; SANTOS, 2008,
p. 19).

Miquéias reforga a expectativa messianica a partir do campo. O contexto das profecias

de Miquéias ¢ a queda de Samaria em 722 a.C. e o agressivo e inescrupuloso dominio assirio.

' “Em povos subjugados pela opressio politica, como os judeus, a qualificagio de ‘salvador’ foi ampliada

originalmente aos salvadores dos infortinios politicos, tal como apresentavam-se os her6is lendarios. [...] Essas
lendas deram lugar as promessas ‘messianicas ” (WEBER, 2010, p. 14).

3 Ou numa tradugdio mais profética de Isaias: “E um rebento brotara do tronco de Jessé, e um ramo frutificara a
partir de sua raiz” (BLOCH, 2006, p. 323).
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Diferente de Isaias, Miquéias vivia e profetizava no campo, nas regides do interior de Juda. Ele
insistiu em caracterizar o Messias como um pastor: “Ele governara (...), ele se erguerd e
apascentara o rebanho com a forca de Javé (...) e este serd a paz” (Miquéias, 5.2-4). Este profeta
da ao Messias a acdo de apascentar o rebanho pela forca de Javé e ndo pela atuagdo do exército,
pois “este trara a paz”. “Assim crescia e fortalecia a esperanca de um governo justo, que
conduziria o povo com um cajado de pastor, negligenciando o uso do cetro de ferro”
(SIQUEIRA; SANTOS, 2008, p. 56, 57).

Para os tedlogos Siqueira e Santos (2008, p. 52), em Isaias uma crian¢a ¢ esperada
como messias. Aparentemente contraditorio, uma vez que a crianga nada resolve por ser incapaz
e plenamente dependente. Contudo, a crianga aponta para o futuro, que no presente se
personifica na confianca que devem ter o rei € o povo. O “Imanuel” surge, portanto, como sinal
de esperanga. Norman Cohn (1996, p. 211) afirma que o segundo Isaias — que interpreta o
retorno do exilio babil6nico — descreve Ciro, 0 monarca persa e conquistador da Babilonia, como
um “pastor’” nas maos de Javé, com a funcdo de restituir aos judeus sua terra prometida. A nova
era € o que se chama de “Era Messianica”. Contudo, pondera Cohn, a no¢do de um redentor em
forma humana, tdo importante no zoroastrismo e tdo central no cristianismo, inexista na Biblia
hebraica.

O periodo de cativeiro na Babildnia, durante o reinado de Nabucodonosor, representou
uma verdadeira catastrofe para o povo hebreu. A destrui¢do do templo em Jerusalém, o fim da
monarquia e o novo exilio forgaram o reavivamento das crencas messianicas. Em Jeremias, que
viveu durante o exilio babilénico, o messias surge como um “germe justo”, alguém que faria
justica pelo povo. Para o profeta Ezequiel, a esperangca dava a certeza da agdo de Deus. E
Zacarias, que interpreta o retorno do exilio, tempo de reconstru¢do das cidades e templos,
profetizou um messias pacifico, resgatando Miquéias: “converter as espadas em relhas de arado e
lancas em podadeiras” (SIQUEIRA; SANTOS, 2008).

O conceito de justi¢a social, ética e valorizacdo de sua cultura inerente € a chave para o
entendimento do conceito de messias judaico. O Messias € um ser terreno, a justica do messias ¢
a salvacdo de seu povo; justica e salvacdo identificam-se. Para o te6logo Luiz Alexandre Rossi
(2002, p. 129), a verdadeira alternativa a ideologia dominante ndo ¢ a do messias vitorioso ou
vencedor, mas sim do messias justo. O messias € messias porque ¢ justo, e ndo porque ¢

vencedor. Esta interpretacdo fica evidente em Jeremias (23.5-6):

Eis que os dias virdo, oraculo de Javé,

Em que suscitarei a Davi um germe justo:

Um rei reinara e agird com inteligéncia

E exercera na terra o direito e a justica.

Em seus dias, Juda sera salvo,

E Isracl habitard em seguranga.

Este ¢ o nome com que o chamario: Javé, nossa justica.
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A chamada “era messianica”, tal como descrita por Norman Cohn, inaugurada apds a
queda de Jerusalém para os exércitos de Nabucodonosor (587 a.C.) se manteve em maior ou
menor grau, de acordo com a politica dos impérios que suplantaram o dominio babil6nico.
Mesmo a relativa autonomia que os persas relegaram aos povos conquistados, a partir de 540
a.C., a Judéia permaneceria um territorio controlado. Situagdo que se agravou com as conquistas
de Alexandre Magno, em 330 a.C. Alexandre ndo imp6s somente um novo governo politico aos
estrangeiros, impds também um imperialismo cultural, o processo de helenizagdo do mundo
antigo. O império conquistado por Alexandre manteve-se, mesmo que fragmentado, até a
conquista romana de todo o Mediterraneo em 63 a.C e teve seu momento mais critico durante a
dinastia dos Selé€ucidas, no governo de Antioco Epifanes.

De acordo com Norman Cohn, as dinastias ptolomaicas e seléucidas, herdeiras das
conquistas de Alexandre, em geral permitiam aos povos subjugados o culto aos seus deuses e
autonomia cultural. No entanto, Antioco abriu exce¢do ao judaismo, saqueando o templo e
substituindo o culto a Javé pelo deus sirio Baal Shamen®?, abolindo os direitos que a comunidade
sempre desfrutara de viver de acordo com seus costumes e tradi¢cdes. Durante esse periodo de
tensdo cultural foi escrito o livro de Daniel, um pseudéonimo (167 e 174 a.C.) durante a
perseguicdo contra os judeus promovida por Antioco Epifanes, para “sustentar a esperanca dos
judeus” na manutengdo de seus ritos e tradigdes até a revolta dos Macabeus. Ao conceber que a
histéria ¢ a realizacdo de uma profecia, “o judaismo estabeleceu a concepcao escatologica da
histéria, e ela esta plenamente explicitada em Daniel — o cumprimento do decreto profetizado
exigird o fim dos tempos, a ressurrei¢do, o prémio” (MANOEL, 2004, p. 33).

A revolta dos Macabeus, liderada por Judas, o Macabeu, estendeu-se até a conquista do
templo e da manutencdo dos direitos tradicionais judaicos, em 164 a.C. Para Norman Cohn
(1996, p. 226), “o livro de Daniel ndo ¢ nenhum manifesto macabeu. Nao tem o objetivo de
recrutar tropas, mas encorajar a populacdo civil a suportar com firmeza a perseguicao”. Pois a
libertagdo seria obra de Deus, as for¢as dos macabeus ndo passavam de instrumentos em sua
mao. De acordo com Cohn, nisto estd implicito o carater apocaliptico de Daniel, os martires, os
fiéis deverdo viver para sempre. O que estava em jogo, mais que a morte fisica, era a
manuteng¢do e continuidade de seus valores tradicionais.

De acordo com Ernst Bloch (2006, p. 209), a penetracao da imortalidade no judaismo
deu-se justamente com o profeta Daniel, o desejo de vida longa, agora prolongado na

transcendéncia. A fé na continuidade da vida se tornou entdo um dos meios para minorar a

33 . S - . L,

Outros autores citam como processo de helenizagdo imposi¢@o dos proprios deuses gregos, Zeus e o politeismo
substituindo Javé. Ademais, houve a tentativa de impor aos judeus costumes estranhos e proibidos pelas suas
tradigdes, como o consumo de carne de porco.
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davida a respeito da justica de Deus na terra; sobretudo a propria esperanca da ressurreicao
adquiriu um carater moral-juridico. Até mesmo Jesus viveu nessa fé, que havia se domiciliado
profundamente nas camadas populares, e falou a partir dela tanto como alguém que ameaca
quanto como alguém que redime. Reportou-se a ressurrei¢do como um ato 6bvio, como um ato
perigoso para a maioria; a fé na ressurrei¢@o e no juizo fazia parte da doutrina da seita de Jesus ja
desde o inicio na vida cristd. O tedlogo Alexandre Rossi (2002, p. 154) afirma que “¢
precisamente durante a insurrei¢do macabaica que a fé na ressurreicdo dos que morrem para
defender a vida e a liberdade tem sua génese”. Mas a ressurreicdo de todos os seres humanos ¢é
expressa pela primeira vez no Livro de Enoque®, que data do primeiro século antes de Cristo.
Enoque ndo apenas generalizou a promessa de Daniel, mas introduziu nela, pela primeira vez,
cenas de inferno, céu e juizo final. E o Apocalipse de Esdras, escrito no primeiro século depois
de Cristo, transforma o julgamento na revelagdo derradeira: “Havera um julgamento apos a
morte: os nomes dos justos tornar-se-ao conhecidos, os atos dos impios serdo revelados” (4
Esdras, 14,35). Assim, “a utopia da ressurreicdo acabou se tornando ortodoxa, apesar de
resisténcias manifestamente existentes, provavelmente por parte dos circulos saduceus
‘epicuristas’, os quais sustentavam que ndo haveria ressurrei¢ao” (BLOCH, 2006, p. 210).

O clima escatologico e a crescente opressdo romana foram determinantes para a
ascensao do mais ilustre e célebre Messias que ja existiu, Jesus Cristo. Etimologicamente a
palavra Cristo ¢ a tradu¢@o do grego (Christos), equivalente ao hebraico Mashiah, ou o ungido
do senhor. Obviamente hd uma bibliografia densa e um debate equivalente quanto ao
cristianismo primitivo, o que inviabiliza uma andlise mais detalhada do periodo. Ademais, as
influéncias judaicas dos essénios™, zelotes™ e helénicas como o epicurismo®’ e platonismo®® na
formagdo da cristandade, por si sO ja constituem temas que dariam uma tese a parte. A
complexidade historica e teoldgica da vida de Cristo reduz a anadlise deste trabalho a alguns
pontos, a ressignificacdo do messias a partir da ressurreicio’".

Todo fundador de religido, o numinoso, entrou em cena com uma aura que € propria do

Messias, e toda fundacao de religido, sendo uma boa nova, tem no seu horizonte o novo céu € a

nova terra, at¢ mesmo quando essas duas grandezas consumadas foram manipuladas pelas

** Segundo Norman Cohn, Enoque ndo faz parte dos Evangelhos, nem apocrifos, mas era bem conhecido e
prestigiado até o primeiro século entre os judeus e até cair em descrédito com sdo Gerénimo e Agostinho.

*> Essénios, zelotes, saduceus e fariseus, constituiam, entre outros, os principais grupos da heterogénea comunidade
judaica. Um trabalho especifico sobre os essénios ¢ a seita de Qumran ¢ o artigo de David Fleusser, In: “Vida e
valores do povo judeu” (1972, p. 109 a 121).

%% Sobre a tensdo entre a casta dirigente (saduceus, fariseus) e os zelotes, ver Kautsky (2010, p. 305 a 348).

T A influéncia do epicurismo no cristianismo é notada por Jean Brun e por José Joaquim Pereira de Melo (2006, p.
15 a 36).

% Sobre “A recepgio platonica do cristianismo na igreja primitiva”, ver Joaquim José Moraes Neto (2006, p. 37 a
63).

3% “Quem comer a minha carne e beber o meu sangue tem vida eterna, e eu o ressuscitarei no dia derradeiro” (Jo 6,
24). “Eu sou a ressurreigdo ¢ a vida; quem cré em mim vivera, ainda que venha a morrer” (Jo 11, 25).
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Igrejas senhorias visando a idealizagdo. Assim que entra em cena um fundador, da-se o elemento
Messias, “e em cada boa-nova implica-se um experimento Canad” (BLOCH, 2006). Para Bloch
(2006a, p. 324) “o messianismo ¢, na religido, a utopia que permite comunicar o totalmente-
outro do contetido da religido de tal forma que ele ndo corre o risco da uncao senhorial nem da

teocracia”.

Os fundadores das religides ja se portaram messianicamente muito antes de os judeus
levarem o messidnico ao pé da letra e o transformarem em sumario basilar do religioso,
em construgdo do reino pura e simplesmente. O messianismo € o sal da terra — e do céu
também; para que ndo s6 a terra, mas também o céu intencionado ndo se tornem
insipidos. O que o numinoso prometeu o messianico se dispde a cumprir (BLOCH,
2006, v.3, pp. 384 ¢ 385)

A memoria real de Jesus necessariamente assumiu, apos sua morte, dimensdes de
esperanca tais como em nenhum fundador antes dele, escreveu Ernst Bloch. E “quando uma
crianca ultrapassa desse jeito, fica dificil para o pai permanecer ao seu lado”, completa Bloch
(20064, p. 325), de forma simples e profunda. A sentenga vale para o pai natural, secundario e
negado, bem como para o Pai celestial que doravante ndo estaria tdo solitario no trono™. E
importante notar que, pelo historico, os Evangelhos mostram que o ministério de Jesus foi
caracterizado pelas descrigdes proféticas, como o menino ou Imanuel (Isaias); germe justo
(Jeremias e Zacarias); pastor (Miquéias); justo e salvador (Jeremias). O nome do Imanuel volta a
ser registrado em um documento da tradicdo histdrica mais de sete séculos depois (Mateus 1.18-
25). Isso mostra que a vida e a obra de Jesus também tém muito a ver com as caracteristicas
esbocadas pelo profeta Isaias (SIQUEIRA; SANTOS, 2008, p. 73).

Claramente a heranga profética de Isaias e Daniel foi paulatinamente sendo suprimida
pelos doutores da Igreja senhorial, da interpretacdo paulina até Agostinho®'. Em contrapartida,
Norman Cohn (1996, p. 261) afirma que Paulo sem divida esperava um reino puramente
espiritual, “no ar, mas o proprio Jesus parece, em vez disso, ter esperado por uma terra
renovada”. E Bloch salienta que Jesus ndo pregou um além para os mortos, mas um novo céu e
uma nova terra para os vivos'>. O Cristo puramente contemplativo da visdo paulina é exatamente
o0 oposto do Apocalipse de Jodo, onde o Jesus ressuscitado retornara ao final dos dias como juiz,
“dentro do mesmo arquétipo que acompanhou tantas revolugdes derrotadas” (BLOCH, 2006, p.
215).

O livro do Apocalipse, supostamente atribuido ao evangelista Jodo € o Unico escrito de

cunho apocaliptico incluso no Novo Testamento, talvez em funcdo do prestigio do suposto autor.

% «“Ey ¢ 0 pai somos um” (Jo 10, 30). “Tudo me foi confiado por meu pai” (Jo 10, 22).

*1' A esse respeito, consultar Antologia dos santos padres, (GOMES, 1979).

* Para Erich Fromm, em O dogma de Cristo, o cristianismo primitivo é o continuador direto do messianismo
judaico em luta contra o Império Romano. Para Fromm, o cristianismo era “um movimento messidnico
revoluciondrio” contendo a mensagem da espera escatolégica, do advento iminente do Reino de Deus (LOWY,
1989, p. 132).
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E o livro mais citado durante o segundo século, de acordo com Norman Cohn. Nos capitulos 12 e
13 h4 uma versdo cristd do mito de combate®’, onde o arcanjo Miguel, padroeiro de Israel em
Daniel e outros apocalipses judaicos, vem a frente de um exército de anjos. Jesus combate Sata
destruindo sua criacdo, o Império Romano. Em uma das visdes de Jodo, Jesus aparece como
“impetuoso guerreiro”, em um cavalo branco a frente de um exército de anjos (Ap 19, 16). Ou
como o justo: “Eu vi o céu aberto e um cavalo branco e quem o monta se chama Fiel e
Verdadeiro. Ele julga e peleja com justica. Seus olhos sdo como uma chama de fogo e sobre sua
cabeca hd muitas coroas; ele tinha um nome inscrito que ninguém conhecia a nao ser ele mesmo”

(Ap. 19, 11).

1.3 A forca da tradicio ou a tradi¢io dos oprimidos

Inversamente a interpretacdo puramente transcendental da patristica, nos quiliastas ou
milenaristas a ideia de reino estabeleceu, reconheceu e exigiu os caminhos da utopia social como
preparacdo para o salto final; ela ndo se apresenta nos evangelhos como além celestial, mas
como um novo céu e nova terra. Uma passagem de Friedrich Engels, citada por Ernst Bloch
(2006, p. 281), ¢ bastante pertinente para a compreensao do milenarismo profético medieval,

constantemente assimilado como heresia:

Mais uma vez sdo os cristdos que, pelo estabelecimento de uma “histdria do reino de
Deus” a parte, negam a historia real toda a essencialidade interna e reivindicam essa
essencialidade unicamente para a sua historia transcendente, abstrata e demais
inventada, que fazem com que a histéria atinja um alvo imaginario mediante o
aperfeicoamento do género humano no seu Cristo, interrompendo seu curso em pleno
andamento.

O “idealismo” predominante nas escrituras dos primeiros padres e a assimilagdo do
cristianismo pelas autoridades do Império Romano com a conversdao de Constantino (307-337
d.C) - transformando a religido monoteista em religido oficial do Império — configuraram
profunda mudanca historica. Como observou Kautsky (2010, p. 452), “na medida em que a
esperan¢a messidnica no futuro assumiu cada vez mais uma forma celestial, tornou-se
politicamente conservadora ou indiferente, e o interesse pratico no dia presente predominou”. A
igreja oficial afastou-se dos ideais do cristianismo primitivo e a tradi¢do profética e messianica
foi suplantada ou reprimida. Na medida em que a Igreja Catdlica e o regime feudal se

. .o . . . 44 . .
consolidavam, o direito confundiu-se com a teologia e a heresia”™ configurou um crime tanto

# A mitologia esta repleta de “mitos de combate”, a luta entre o bem e o mal que, na maioria dos casos d4 origem a
vida. Por exemplo, na Babilonia, Marduk versus Tiamat; entre os persas, Ahura Mazda (deus da sabedoria) ¢ o
antagonista de Angra Mainyu (espirito da destrui¢do e do mal); e para os Cananeus, Baal rivaliza com Mot, o deus
da morte. O mito também esta presente entre Hindus, fundada nos Vedas.

* A palavra heresia (do grego hairesis) opinido ou doutrina nio aceita pelos doutores da Igreja, pois é oposta a sua
ortodoxia. O herético mantém a fé cristd, mas contesta os dogmas da Igreja. Inocéncio IIT (1198-1216) comparou a
heresia ao crime de lesa-majestade, no quarto concilio de Latrao (1215). O termo difere, portanto, de apostasia, onde
o fiel abandona o antigo credo em funcdo de uma nova religido.
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eclesidstico como secular. “As heresias encapavam um sentido politico, de carater
essencialmente antifeudal e democratico, revestido de roupagem religiosa”, observou Moniz
Bandeira (2010, p. 527).

Para Ernst Bloch, o monge calabrés Joaquim de Fiore, através da doutrina do terceiro
Evangelho®, provocou o ressurgimento dos temas apocalipticos que desde Santo Agostinho
haviam sido marginalizados. Joaquim representa o espirito da utopia social crista revolucionaria,
inversamente a transcendéncia de Agostinho, a sua alianga de irmdos ndo ¢ nenhuma fuga do
mundo para o céu ou além, pelo contrario, o reino de Cristo pertence decididamente a este
mundo como em nenhum outro momento desde o cristianismo primitivo.

Em A4 Cidade de Deus, Agostinho conferiu a nova terra, como um al/ém sobre a terra,
expressao mais vigorosa, € obviamente a expressdo utdpica formadora da Igreja. Nessa
concepgdo, os desejos terrenos podem ser contemplados secundariamente, nunca atendidos. A
utopia do Estado aparece pela primeira vez como Historia, sim, ela a gera, a historia surge como
histéria da salvagdo rumo ao reino, como processo ininterrupto uniforme, a Civitas Dei era
literalmente concebida como um pedago do céu na terra. Muda-se a propria concepcao de tempo
historico, acabou-se igualmente o eterno retorno de um processo circular, o tempo linear da
historia mundial € Uinica, juntamente com seu ponto alto, Cristo e a salvacdo. Agostinho chega a
afirmar que “A Civitas Dei esta tdo longe da civitas terrena quanto o sol estd distante da terra”,
ou ainda que “a Deus e a alma anseio conhecer; nada mais? Nada mais que isso”. Dessa forma,
Agostinho colocou a Igreja acima do Império (BLOCH, 2006, pp. 59, 61, 406, 409).

A contraposicio de Joaquim de Fiore®® ao idealismo de Santo Agostinho teve, de
acordo com Bloch, importantes desdobramentos e influéncia nas seitas heréticas dos albigenses,
hussitas e, sobretudo em Thomas Miinzer e nos anabatistas. “Para Joaquim, a utopia, como nos
profetas, aparece exclusivamente na modalidade e na condi¢do de futuro historico”, sem o
separatismo do pecado e seu mundo, do céu e da terra (BLOCH, 2006, p. 68).

Os cataros ou albigenses’ constituiram no sul da Franca uma Igreja alternativa e
distinta da oficial, a primeira tentativa organizada de restituir os ideais do cristianismo primitivo.
O aumento crescente da comunidade e consequente diminuicdo da arrecada¢do do dizimo
causaram alarme em Roma. Em 1208, Inocéncio I1I (1198-1216), com o apoio secular, organizou

a chamada Cruzada Albigense, em que cristdos lutaram contra cristdos. Os niimeros do exército

# Para Joaquim de Fiore, os trés estagios da historia sio o do Pai, do Antigo Testamento, do temor e da lei

conhecida. O segundo ¢ o do Filho ou do Novo Testamento, do amor e da Igreja que esta dividida em clérigos e
leigos. O terceiro estagio, que esta por vir, ¢ do Espirito Santo ou da iluminacdo de todos, em uma democracia
mistica, sem senhores nem Igreja. “O primeiro Testamento forneceu o caule, o segundo a espiga, o terceiro
produzira o trigo”. (BLOCH, 2006, v.2, p. 64).

% Sobre a obra de Joaquim de Fiore, ver ainda o excelente capitulo especifico sobre o monge calabrés,
“Consideracdes sobre o pensamento trinitario de Joaquim de Fiore”, de Vicente Dobroruka (2004, pp. 77-97).

70 termo “albigense” deriva da cidade de Albi, condado de Toulouse no sul da Franga.
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repressor € de mortos sdo assustadores. Se confiarmos nas fontes de Moniz Bandeira (2010, p.
521) cerca de vinte mil cavaleiros em armas deixaram nada menos que vinte mil mortos e mais
outros quatrocentos queimados no decorrer da carnificina. Os resquicios do movimento, no
entanto, persistiram até 1226 quando foram definitivamente esmagados pelas tropas de Luis IX
(1215-1270), o Sao Luis.

John Ball liderou e participou de uma insurreicdo camponesa na Inglaterra em 1381.
Essa grande sublevacdo, segundo Jean Delumeau (1997, p. 93), teve o carater de um movimento
que queria restaurar (ou instaurar) o reino terrestre de Deus sobre as ruinas da propriedade
eclesiastica e feudal. A crenca de que era iminente o advento do millenium, quando todos os
mortos ressuscitariam para serem julgados por seus atos, encorajou o ataque aos ricos. John Ball,
0 “padre louco de Kent” — como era (des)qualificado pelas autoridades — assim se expressava:
“eles se vestem de veludos e noés de mesquinho pano; eles tém os vinhos, as especiarias e os bons
paes, nds temos o centeio, o farelo e a palha; eles repousam em belos solares e nés temos a chuva
€ 0 vento nos campos, € € preciso que de nos e de nosso labor venha aquilo de que eles vivem”.
E em tom desafiador questionava os dogmas da Igreja, que eram simultaneamente um axioma
politico: “quando Adao cacava e Eva fiava, onde estavam os nobres?” (Cf. BANDEIRA, 2010).

A sublevacao liderada por Ball e Wat Tyler logo se espalhou por varios condados e os
camponeses, jornaleiros e outros grupos marginalizados chegaram a invadir e ocupar Londres,
obrigando o rei Ricardo II a fazer algumas concessdes taticas até que os lideres foram capturados
e mortos. John Ball foi acusado de alta trai¢do, submetido a torturas, enforcado e esquartejado.
Entretanto, mesmo vencido, o lolardismo (ou confrarias) manteve-se na Inglaterra até o século
XV e sua influéncia se fez sentir rapidamente no continente, sobretudo na Boé€mia.

John Wycliffe (1324-1384), doutor em teologia pela universidade de Oxford e
contemporaneo de John Ball, pregava a necessidade de reformar a Igreja Cristd, censurava seus
costumes e privilégios e criticava o fato de que ela e as ordens mondasticas se tornaram
proprietarias de vastas extensdes de terra, cujo confisco advogou. Suscitou indiretamente uma
agitacdo revoluciondria, associando a propriedade eclesidstica ao pecado. Foi condenado por
heresia em 1382, embora tenha escapado da fogueira, pois contava com o respaldo de nobres.
Seus restos mortais, todavia, foram desenterrados e queimados em 1428.

Jan Huss (1369-1415) levou a doutrina de Wycliffe a Boémia. Professor de teologia em
Praga, retomou os ataques de Wycliffe contra os abusos da Igreja, sobretudo a simonia (venda de
indulgéncias). Em 1415 foi ao concilio de Constanza (Alemanha) promover suas teses e defender
uma acao internacional pela reforma da Igreja. Aprisionado — mesmo com salvo-conduto do
imperador Sigsmundo — recusou-se a negar sua doutrina e acabou queimado em 1415

(DELUMEAU, 1997).
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O fogo que queimou Jan Huss incendiou, porém, a regido da Boémia e Moravia, notou
ironicamente Moniz Bandeira (2010, p. 532). O reformismo hussita tornou-se a ideologia
nacional dos tchecos, manifestando todo o descontentamento contra o Sacro Império Romano-
Germanico. Na cidade de Tabor, epicentro da revolta hussita, aliaram-se milhares de camponeses
anunciando o millenium. De acordo com Jean Delumeau (1997, p. 106), Tabor organizou-se
como uma cidade igualitaria, onde nenhuma hierarquia devido ao dinheiro ou ao nascimento era
tolerada. Tudo foi socializado, instituiu-se uma sociedade do tipo comunista, inspirada no
cristianismo primitivo. O levante resistiu at¢ 1434, quando o imperador Sigmund von
Luxemburg conseguiu esmagar o movimento.

Pouco mais de um século depois da morte de Jan Huss dois ter¢os da Alemanha
estariam sublevados na guerra dos camponeses motivada por Thomas Miinzer™. Inicialmente
partidario de Lutero, o “te6logo da revolug@o” logo rompeu com o “reformador burgués”, assim
que percebeu que os camponeses nao seriam beneficiados com a reforma protestante. Ha certa
ambiguidade, paradoxos e contradi¢des entre as primeiras manifestagdes de Lutero ao tempo das
suas “Teses” em 1517, que “cairam como um raio na polvora”, na descricdo de Engels, com sua
reacdo conservadora ao final. Por exemplo, quando se 1€: “Porque ndo atacamos com todas as
armas, a estes doutrinadores da corrupg¢do, cardeais, papas e toda a chaga da Sodoma romana, a
qual corrompe, sem descanso, a Igreja de Deus, e lavamos nossas maos no seu sangue?”’, tem-se

a impressdo de que nao foi escrita pelo mesmo Lutero, se confrontada com a seguinte citagao:

Fira, bata, estrangule, a quem quer que possa. Se morreres, tanto melhor para ti, por
morte mais bem aventurada ndo podes almejar. Chegaram os miraculosos tempos em
que um principe pode melhor merecer o céu, derramando sangue, que outros com
oragdes (apud BLOCH, 1973, p. 103).

Ou ainda, “Onde, porém, eles (camponeses) ndo querem reconhecer e obedecer a
autoridade temporal (...) compete a autoridade temporal velar para que os senhores saibam
impor-se sem vacilagdes”. De 1517 a 1525 Lutero modificou-se tal como os constitucionalistas
alemaes de 1846 a 1849, sentenciou sarcasticamente Engels, em alusdo a trai¢do dos partidos
burgueses ao operariado nas revolucdes de 1848 na Alemanha. Por razdes oObvias, Miinzer
dirigia-se a Lutero como essa “carne flacida de Wittenberg” (ENGELS, 2010, p. 84).

A andlise que Friedrich Engels, ateu e materialista, faz da Reforma, também contribui a
sociologia das religides, ¢ de forma ainda mais incisiva que Marx na analogia entre as
representacdes religiosas e as classes sociais. Em As Guerras Camponesas na Alemanha, obra de
1850, fica bastante explicita a tentativa de buscar na revolta de Thomas Miinzer, algumas

respostas para a derrota das classes trabalhadoras de 1848 na Franga e Alemanha. Ao mesmo

* Ernst Bloch, em sua monografia erudita sobre Thomas Miinzer, Tedlogo da Revolugdo, traz algumas citagdes de
panfletos escritos por Miinzer que inflamaram a populag@o a revolta armada contra a Igreja e contra os principes, os
impios.
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tempo, através de comparagdes analiticas busca uma nova forma de luta e oposi¢do a burguesia.

Acrescenta ainda sobre Miinzer que:

sua doutrina politica correspondia a esta concepgdo religiosa revolucionaria e superava
as relagdes sociais e politicas vigentes, assim como sua teologia superava as concepgoes
religiosas da época [...] exigia a instauracdo imediata na terra do Reino de Deus [...].
Para Miinzer, o reinado de Deus nada mais era que uma sociedade na qual ndo haveria
mais nenhuma diferenca de classes, nenhuma propriedade privada ou nenhum poder de
Estado estrangeiro, autonomo, em oposicdo aos membros da sociedade (ENGELS,
2008, p 48).

Segundo o historiador Jean Delumeau (1997, p.122), estudando os milenarismos
europeus no belissimo livro Mil anos de felicidade, a interpretagdo no caso de Miinzer, por
pensadores marxistas como Engels, mostrou-se anacrénica e pouco digna de crédito, e conclui
que “ela ¢ julgada atualmente superada”. De fato, Miinzer ndo deixou de ser tedlogo para se
tornar um agitador politico, foi as duas coisas e a0 mesmo tempo. Mas apesar da critica,
Delumeau chega a conclusdes bastante similares as de Engels:

Pode-se dizer que, mais que qualquer outro, ele [Tomas Miinzer] incitou a agdo
revolucionaria. A principal mensagem que dele se conservou — na época e mais tarde —
foi certamente o apelo a guerra santa contra os ricos eclesiasticos ¢ leigos. Esse apelo

aparece ao logo de todos os seus escritos com uma veeméncia crescente (DELUMEAU,
1997, p.126).

Talvez o que Delumeau ndo perceba é que o anacronismo de Engels € consciente,
tentando sempre estabelecer paralelos entre as lutas camponesas do século XVI e as revolugdes
de 1848; afinal, no tempo de Miinzer, atrds da nobreza estava a burguesia, assim como atras da
burguesia estd o proletariado, no século XIX. A distingdo entre trés partidos ¢ igualmente
significativa para a compreensdo da Reforma Protestante: 1) Partido conservador catdlico,
interessado na manutengdo da ordem existente, formado por principes, alta nobreza, prelados e
patricios; 2) Reforma burguesa luterana, formado por elementos abastados da oposi¢do como
burguesia, baixa nobreza e parte dos principes que esperavam enriquecer com os confiscos dos
bens da Igreja; 3) camponeses e plebeus formavam o partido revolucionario (ENGELS, 2010).

No ensaio Do Socialismo Utdpico ao Socialismo Cientifico, ao analisar o papel do
puritanismo nas Revolucdes inglesas do século XVII, Engels reconhece que a luta entre
materialismo e religido ndo corresponde necessariamente aquela entre revolucdo e
contrarrevolucdo, progresso € regressao, liberdade e despotismo, classes dominantes e classes
dominadas e que, naquele caso, a religido fora revoluciondria e o materialismo conservador.
Essas observagdes sdo significativas, pois rompem com a concepcdo linear de histéria herdada
do Tluminismo.

No estudo sobre o Cristianismo Primitivo, que data de 1894, uma das Ultimas obras de
Engels, ele parece ter trocado a palavra ateu por ndo-religioso ou agnostico. Ridicularizava

determinados revoluciondrios blanquistas e bakunistas que pretendiam “transformar as pessoas
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em ateus por ordem do dia”, “abolir Deus por decreto” ou “fazer do ateismo um artigo de f¢
obrigatorio”. Citou frequentemente e de maneira provocativa a passagem do historiador Ernst
Renan: “Se vocé quiser ter uma ideia de como eram as primeiras comunidades cristds, dé uma
olhada na filial mais proxima da Associagdo Internacional dos Trabalhadores”.*” Dessa forma,
percebe-se que o engajamento do autor justifica seu anacronismo deliberando, o que ndo
significa que a andlise seja trivial, o que ocorre € justamente o inverso.

A abordagem de Engels ¢ similar ao trabalho de Ernst Bloch™ sobre Thomas Miinzer,
tedlogo da revolugcdao, publicada em 1921. No capitulo sobre o milenarismo da Guerra
Camponesa e do anabatismo, Bloch (1979) classifica seu her6i entre “os homens que pertencem
a esta outra face da Renascenga — voltada ao milenarismo e ndo as musas”, uma vez que “em sua
ideia de revolugdo, proletariado e milenarismo, erguidos com as duas cariatides do reino
comunista, constituem uma mistura que ndo era inofensiva”.’' A propria descricdo lirica da
morte de Miinzer, em 1525, traz em si uma escatologia intrinseca: “Assim Miinzer morreu, de
uma dificil, amarga e precoce morte, sacrificado pelos inimigos do povo, puro e forte com o
olhar dirigido ao grande Algum Dia e a Deus” (BLOCH, 1979, p. 75).

Desde a revolta dos camponeses ingleses em 1381, at¢ a tomada de poder pelos
anabatistas na cidade de Munster, em 1534, sem a menor duvida — escreve Jean Delumeau — a
breve carreira de Thomas Miinzer se situa no interior dessa tradi¢do igualitaria e violenta. Para
encerrar a breve andlise das profecias camponesas medievais que culminou na longa guerra

alema, ¢ licito citar a sentenga critica e perspicaz de Karl Marx:

Sem duvida, Lutero venceu a serviddo por devogdo porque pos no seu lugar a serviddo
por convic¢do. Quebrou a fé na autoridade porque restaurou a autoridade da fé.
Transformou os padres em leigos, transformando os leigos em padres. Libertou o
homem da religiosidade exterior, fazendo da religiosidade o homem interior. Libertou o
corpo dos grilhdes, prendendo com grilhdes o coragdo. (MARX, 2010, p. 152).

A expectativa milenarista da historia também estava presente na Peninsula Ibérica, e de
forma bastante incisiva. O historiador portugués Luis Filipe Thomas afirma que Dom Manuel, o
Venturoso, sonhava com uma espécie de império universal e messianico, o derradeiro de Daniel,
um quinto império como aquele que profetizard o padre Anténio Vieira um século mais tarde.
Manuel estava impregnado de espiritualidade franciscana, entre os quais continuava a circular a

tradicdo de Joaquim de Fiore. O Venturoso queria ser o “rei do mar” e o “rei dos reis” do

* Citado por Michael Léwy, A Guerra dos Deuses, p. 18; e por Karl Kautsky, A Origem do Cristianismo, p. 503.

* Convém notar que ambos os livros sobre Miinzer aparecem apos revolugdes fracassadas na Alemanha (1848 e
1919). A imagem de Miinzer significa, portanto, um simbolo de resisténcia, assim como o milenarismo dos
anabatistas.

' E a mesma percepgdo de um autor metdédico como Leopold von Ranke, quando escreve que “as aspiragdes
Miinzerianas, as tentativas socialistas dos anabatistas e as teorias paracélsicas se correspondem muito bem entre si;
juntas teriam transformado o mundo” (BLOCH, 1973, p. 96). Para Gustav Landauer, a primeira revolu¢do moderna
¢ a mais importante ¢ a de Thomas Miinzer e dos anabatistas que “tentaram de uma vez por todas, e para sempre,
mudar a vida, toda a vida” (In: LOWY, 1989, p. 113).
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Oriente, tendo como objetivo final e grandioso a reconquista de Jerusalém. No entanto, ¢ dificil
afirmar que o Venturoso aderia a crencas milenaristas no sentido estrito da expressdo. Mas,
aparentemente, acreditava na vinda proxima de um tempo em que haveria apenas “um so
rebanho e um s6 pastor” e no qual o reino de Deus se estenderia a toda a terra, gracas a Portugal
(DELUMEAU, 1997, p. 177 e 181).

Essa concepc¢do escatoldgica da histéria em Portugal pode ser evidenciada nas trovas de
Bandarra, que entre 1530 e 1546 anunciava a vinda de um Salvador desconhecido que ele
chamava de “Encoberto”. Suas trovas, associadas a0 messianismo judaico, foram proibidas pela
inquisi¢do, mas nao deteve sua difusdo oral. A teoria de Bandarra ganhou fundamentacio pratica
quando os nove filhos do rei Jodo III haviam morrido e todas as esperangas voltara-se para um
neto, nascido em 1554. Dom Sebastido, o jovem rei “Desejado” logo foi anunciado como o rei
encoberto de Bandarra e o seu desaparecimento em 1578, aos 24 anos, na batalha de Alcacer-
Quibir no Marrocos, produziu um choque psicolégico que originou novas expectativas
milenaristas pelo retorno do rei Encoberto (DELUMEAU, 1997).

A derrota militar, o desaparecimento do rei € a consequente incorporacao do reino de
Portugal pela Espanha (1580-1640) representaram verdadeira catdstrofe para os portugueses.
Fatos que moldaram a producdo de padre Antonio Vieira, seu messianismo ¢ de forte conotagao
nacionalista. Vieira escreveu trés textos principais que expressam suas concepcdes milenaristas:
Historia do Futuro, iniciada em 1649 e jamais concluida; Esperancas de Portugal, de 1659; e a
Clavis Prophetarum, ou Chave dos Profetas. Na Historia do Futuro, Vieira assevera que havera

e 52
um quinto império, neste mundo™ e para breve:

E o sentimento comum dos santos, aceito e seguido como certo por todos os
comentadores, que esse reinado e império de Cristo, profetizado por Daniel, ¢ um
império da terra ¢ na terra. [E ele sera] ao mesmo tempo espiritual ¢ temporal (...),
espiritual como o poder que detém hoje o soberano pontifice, ¢ temporal como o dos
principes catdlicos sobre seus reinos e provincias.

A vertente nacionalista do milenarismo portugués formulada por Vieira assegurava que
Cristo ndo reinara diretamente sobre o mundo regenerado, mas exercera sua soberania por
intermédio de seus dois representante, o Papa e o rei de Portuga. Ou seja, a0 mesmo tempo em
que o Papa serd o Unico pastor espiritual da humanidade, o rei de Portugal, tornado imperador do
mundo, serd o arbitro universal. Nos séculos XVI e XVII, os portugueses ¢ também os
espanhois™ tenderam a se considerar, cada um por seu lado, como o “povo eleito” que iria

realizar a unificacdo religiosa da terra (DELUMEAU, 1997, p. 194).

2 Ao promover o reino de Deus “nesta vida”, Vieira sofreu estreita investigagio da Inquisi¢io, julgando que o autor
incorria nos desvios do messianismo judaizante.

> Ao passo que os paises protestantes tenderam a associar o Anticristo com o papado, Roma como a Babilénia do
Apocalipse.
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A tradi¢do cristd catolica do milenarismo portugués, de dom Manuel a Bandarra, de
dom Sebastido ao padre Vieira, atravessaram o Atlantico no periodo da colonizag¢do e de certa
forma justificaram a conquista. Assim, torna-se pertinente a afirmagdo categorica de Jean
Delumeau (1997, p. 200), de que “a histéria da América comegou com a espera do milénio”.
Tracos judaicos de mistica escatologica nas trovas de Gongalo Anes Bandarra, a tradi¢do de
Joaquim de Fiore, a presenca e a for¢a desses aspectos milenaristas e escatologicos Jacqueline
Hermann (1998) procura apreender como “cultura popular” portuguesa quinhentista. Esta cultura
popular portuguesa da era dos descobrimentos integrava um cendrio bem mais amplo e

complexo, conformando o que Hermann chama de “cultura artesa apocaliptica”.

1.4. Da profecia a utopia

“Sem a fung¢do utopica, as ideologias de classe teriam chegado a ser meramente ilusdao
passageira, e ndo modelos na arte, na ciéncia e na filosofia” (Ernst Bloch,).

Com a crescente racionalizacdo do mundo moderno — Renascimento, Reforma,
Contrarreforma, Iluminismo — as profecias fundamentam-se sob uma nova praxis, como utopias.
Essa racionalizacdo das esferas especificas [Renascimento] levou ao “desencantamento de
mundo”, como notou Max Weber. Este obrigou a ética religiosa a radicalizar sua racionalidade
moral. “Os movimentos da Reforma e Contrarreforma representaram esfor¢cos do cristianismo
para resgatar a for¢a universal de legitimagao que havia perdido, de acordo com José¢ Carlos Reis
(2006). O tempo profano veio desafiar o tempo sagrado cristio. Uma historia deste mundo veio
desafiar e conviver com a histéria universal sagrada. Deus ndo seria abandonado, mas ndo
reinaria mais sozinho € de modo absoluto. O éxtase material desafia o éxtase religioso. A
rejeicdo da metafisica do mundo € revogada. A historicidade ndo mais € vista como um fardo,
uma prova, uma pena. Emerge um novo personagem na historia: o homem da cidade, o burgués,
0 comerciante, que avanca pelos oceanos na conquista desse mundo. “Aquele didlogo biblico
entre Jesus € o demdnio, em que este promete a Jesus todas as riquezas deste mundo em troca de
sua alma e submissdo, ganha uma nova versio” (REIS, 2006, pp. 21-23). E provéavel que José
Carlos Reis refira-se ao mito do Fausto, nesta passagem.

As utopias uniu-se a ideologia do progresso, o que contribuiu para a laiciza¢io do
milenarismo®*. Na perspectiva de José Carlos Reis (2006, p. 30) “éxtase profano (utopia) venceu
o éxtase religioso (parusia) da outra vida eterna. O futuro ndo é mais o fim do mundo. Agora, a
espera ¢ outra: a realizacdo da historia, do progresso, como obra dos homens, que se tornaram

competidores de Deus na criacdo do mundo”. Dessa maneira, a “utopia substitui a profecia. No

> «A Revolugdo Francesa trouxe de volta & terra a fé no impossivel” (E. Quinet).
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‘fim da historia’, a espera ¢ outra: ndo mais o apocalipse, mas uma sociedade moral e racional”
(REIS, 1994, p. 11).

No livro sobre a Origem do drama tragico alemdo, Walter Benjamin (2011, p. 61)
insiste no aprisionamento do homem barroco ao mundo terreno: “Nado existe uma escatologia
barroca; por 1sso, 0 que existe ¢ um mecanismo que acumula e exalta tudo o que ¢ terreno antes
de o entregar a morte. O além ¢ esvaziado de tudo aquilo que possa conter 0 minimo sopro
mundano (...)”. Talvez esta seja a razdo, entre outras, da motivagdo que levou Michael Lowy a
estudar a geracdo de intelectuais romanticos e revoluciondrios do inicio do século XX, como o
proprio Benjamin, George Lukdcs, Ernst Bloch, Martim Buber, e Erich Fromm?™. Para Lowy,
estes grandes nomes da filosofia e politica do nosso tempo constituem uma escola historica, que
ele denominou como “messianismo historico” ou “concepc¢ao romantico-milenarista da historia”,
pois hd uma ruptura com a filosofia do progresso e com o culto positivista do desenvolvimento
cientifico e técnico. Uma geracdo utdpica, portanto, pelo seu desvio absoluto em relacdo ao
estado de coisas existente.

Concorda-se assim com a afirmacdo de Jean Delumeau, de que ndo se compreenderia a
historia do milenarismo sem dar uma atencdo especial a esse género, isto ¢, as utopias. S@o
diversos os exemplos de utopistas que aliaram projetos igualitarios a esperanca milenarista. Para
citar os mais notaveis: 4 cidade do sol, de Campanella, 1602; Utopia, de Tomas Morus, 1516; 4
nova Atldntida, de Francis Bacon, 1627; e O cddigo da Natureza, de Morelly. “Ha em geral” -
escreve Delumeau (1997, p. 257) - “uma ligacdo entre febres milenaristas e grupos sociais em
crise.” Os atores dos movimentos escatologicos sdo frequentemente marginalizados,
desenraizados ou colonizados que aspiram um mundo de igualdade de comunidade. Eles
anunciam uma mudanca radical, uma salvacao coletiva, iminente, total. Afirmam o sentido da
historia. Apelam ao agir humano. Os milenarismos, assim como as utopias sociais, esperam um
reino neste mundo, reino que seria uma espécie de paraiso terrestre reencontrado.

Como notou Jean Delumeau, os milenaristas e utopistas contribuiram grandemente para
fazer recuar no Ocidente o pessimismo oriundo de santo Agostinho. Eles chamaram a atengdo
para o destino terrestre do homem e para a realizagdo terrena da historia. E porque o homem
constrdi utopias — e ndo s6 as imagina — que ele se torna capaz de julgar o imediato e o factual,
seja em referéncia ao passado pela saudade, pela lembranga, pela recordacdo de uma idade de
ouro; seja em referéncia ao futuro pela espera de um paraiso em um comportamento que vai
transformar o presente. Esta concepcdo de utopia € desenvolvida no Principio Esperan¢a de

Ernst Bloch. A utopia ndo somente indica aos outros a existéncia dos possiveis além do real, mas

> As trés principais obras de Michel Lowy sobre o tema “romantismo, messianismo e utopia” sdo: Redengdo e
Utopia (1989); Para uma sociologia dos intelectuais revolucionarios (1979) e Romantismo ¢ Messianismo (2008).
No quarto capitulo voltaremos a abordar esta geragdo de intelectuais detalhadamente.
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¢ também um instrumento de trabalho que permite a exploracdo sistematica de todas as
possibilidades concretas existentes no real. Neste sentido, o pensamento utdpico na sua critica do
atual nao € irreal, porque se apoia nas tendéncias fundamentais do presente que tem as suas
raizes no passado e irrompem para o futuro. O pensamento utdpico propde um instrumento
prospectivo e ndo analitico. A utopia ¢ uma forma de a¢do, e ndo uma mera interpretagdo da
realidade, afirma Pierre Furter (1974, p. 147) em sua Dialética da Esperanca.

O messianismo, enquanto filosofia da histéria, entra em choque com a racionalidade
iluminista dos séculos XVIII e XIX, onde o Estado e a Igreja detém o monopdlio da previsao do
futuro, ora como imagem idealizada do progresso, ora como salvacdo fora do mundo material,
respectivamente. A crescente secularizacdo do sagrado opde frontalmente duas concepgoes e
visdes de mundo e a nocdo de temporalidade historica. José¢ Carlos Reis (1994) afirma que
houve uma “revolu¢do epistemoldgica” quanto ao conceito de tempo histérico, uma mudanca
substancial. A primeira grande mudanca foi produzida pela religido ao romper com o mito — a
religido opds a profecia ao ritual, a salvacdo futura contra a salvacdo na origem. A segunda foi
realizada pela filosofia do século XVIII, ao romper com a religido — a filosofia opos a utopia a
escatologia, a demonstracdo racional a f¢ em uma profecia, um futuro humano, temporal,

histoérico, ao futuro divino, meta-historico, eterno.

Portanto, a perspectiva teoldgica do tempo historico foi uma primeira revolugdo
epistemologica: rompeu-se com a a-historicidade do mito, com circularidade supralunar
grega e aceitou-se o tempo como irreversibilidade, singularidade, linearidade, sentido e
finalidade. (...) Para Koselleck, a historia era impensavel, antes da Revolugdo Francesa,
como podendo ser feita pelos homens. Fazer a historia era uma ideia nova, moderna.
Foi, portanto, uma segunda revolugdo epistemoldgica na compreensdo do tempo e da
historia (REIS, 1994, p. 11).

No Iluminismo o pressuposto era o da disponibilidade da historia a acdo € o homem,
entdo, seria Deus sobre a Terra, livre, consciente e potente para realizar o futuro que ele
desejasse. No capitulo sobre “o tempo de Deus e tempo dos homens”, Ivan Manoel (2004, p. 47)
afirma que na tradicdo catolica o tempo nao pertencia ao homem, “o tempo trazia inscrito, como
inerente a si, a marca da sacralidade. Por isso sua cadéncia era marcada pelo repicar dos sinos e
pelo cantochdo gregorian, ou como afirma José Carlos Reis (20006, p. 20) “O reino de Deus era a

’

bussola dos homens no tempo”. Um exemplo de caso no Brasil demonstra essa discrepancia,
quando foi decretado o horario de verdo por José Sarney, algumas regides do pais ndo o
seguiram, alegando que “seguiam o horario de Deus e ndo do Sarney”. Esta concepgao de tempo
historico seria o intervalo entre a Criacdo e o Juizo Final, tendo como linha divisoria a
encarnagdo de Cristo, a partir do qual se passa hé contar os anos. O pressuposto da Igreja era de

que “o tempo de Deus e da natureza fora suplantado pelo reldgio de bolso. (MANOEL, 2004, p.
47).



48

A superagdao do tempo natural, presente desde o inicio da literatura, ¢ analisado por
Edward Thompson no capitulo sobre “Tempo, disciplina de trabalho e capitalismo industrial”,
em Costumes em Comum. A investigacdo de Thompson pressupde uma distin¢do clara na
concepcado de tempo, entre camponeses, pequenos artesdos € a €tica do trabalho industrial; pois
“o tempo agora ¢ moeda, ninguém passa o tempo, € sim o gasta”’. Antes da Revoluc¢ao Industrial
os sinos das Igrejas davam o tom, mas a partir de 1790, ocorreu uma difusdo geral de relogios
portateis no exato momento em que a Revolugdo Industrial requeria maior sincronizagdo do
trabalho. Dessa forma, “o tempo sideral, com um Unico passo abandonou os céus para entrar nos
lares” (THOMPSON, 1998, p. 268). Esse processo que impds uma nova disciplina de tempo esté
situado na evolugdo da ética protestante, puritana, que teve no Metodismo™ operario um
equivalente da teoria da predestinacdo’’; nesse ponto Thompson aproxima-se do Weber de A
ética protestante e espirito do capitalismo. Sua tese ¢ que a Revolucdo Industrial consolidou uma
nova experiéncia com a nog¢do de tempo; através da ascese metodista e da disciplina da fabrica
institui-se um novo ritmo de trabalho e de lazer. Todos perceberam que tempo € dinheiro.

Essa ruptura op0s frontalmente a Igreja Catolica aos filosofos racionalistas acerca da
filosofia da historia, em especial no que tange a teoria do progresso. Foi, de fato, uma reacido ou
Romanizagdo da filosofia da historia. Processo apenas acelerado com as inovagdes técnicas da
Revolucao Industrial e sociais, da Revolu¢do Francesa. Mas que ja tinha um historico desde as
origens patristicas da Igreja e por todo o medievo. O banqueiro, usurario, por exemplo, era
considerado um pecador em potencial “por vender tempo, que pertence a Deus, para vantagens
de homens iniquos”. O Concilio de Florenga, de 1438—1445 estabelecera como dogmas da fé que
“o Filho de Deus (...) tem de voltar no fim dos tempos para julgar os vivos € os mortos”
(MANOEL, 2004, p. 58 e 73).

O messias, no entanto, “torna mais frageis as distin¢des entre o tempo da histdria (o
continente) € os acontecimentos (os conteiidos), entre receptividade e atividade e receptividade
dos sujeitos-agentes historicos. Sem nega-los, frustra as causalidades, desloca-os, denuncia os
signos ou as alusdes de uma vinda, aqui e agora” (BENSUSSAN, 2009, p. 20). Essa distingdo
entre o tempo historico € o tempo vivido € claramente de inspiragdo benjaminiana, “pois o
acontecimento vivido ¢ finito, ou pelo menos encerrado na esfera do vivido, ao passo que o

acontecimento lembrado ¢ sem limites, porque é apenas uma chave para tudo o que veio antes e

%6« proprio nome ja mostra o que impressiona seus contemporaneos como caracteristica de seus adeptos: o carater
sistematico, metddico da conduta no sentido da obtengdo de um certituto salutis, pois ela foi, desde o inicio, o centro
da aspiracdo religiosa também para este movimento, ¢ assim perdurou (WEBER, 1983, p.98).

T «A teologia do metodismo, em virtude de seu oportunismo inescrupuloso, estava melhor preparada do que
qualquer outra para servir de religido a um proletariado que ndo tinha qualquer razdo para se sentir ‘eleito’, em
fungdo de sua experiéncia pessoal. Na sua teologia, Wesley parece ter dispensado os melhores elementos do
Puritanismo e selecionado, sem hesitagdo, os piores. Se em termos de Classe o Metodismo era hermafrodita, em
termos doutrinarios era um produto hibrido” (THOMPSON, 1987, p 240).
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depois” (BENJAMIN, 1994, p. 37). Somos, nas palavras de Paul Ricoeur, “filhos bastardos da
memoria judaica e da historiografia secularizada no século XI. Ricoeur distingue trés niveis
diferentes para o termo messianismo: 1) O messianismo proprio da tradicdo judaica (tempo
escatologico); 2) Sua secularizacdo pela filosofia da historia (tempo teleologico); 3) Sua
retomada daquilo que chamamos para tornar breves os pensamentos, ou messianismos, do
acontecimento (tempo interruptivo). (BENSUSSAN, 2009).

O messianismo ¢ absolutamente moderno. Pode-se afirmar que toda modernidade ¢ de
qualquer forma messianica. “O messianismo arrancando o tempo das formas do saber que se
pode tomar dele ¢ inscrito no horizonte de uma utopia ética na paciéncia e na impaciéncia da
espera” (BENSUSSAN, 2009, p. 136, 137). A secularizagdo do messianismo, judeu em
particular, teria produzido a matriz das grandes filosofias da histéria, o motivo de grandes
engajamentos no século da ideologia do progresso>". Para Mircea Eliade (2001, p. 64) “o homem
religioso vive assim em duas espécies de Tempo, das quais a mais importante, o 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”.

Compreendendo que em determinada sociedade coexistem duas concepgdes de historia
e de tempo historico (Ernst Bloch fala do problema da “nao simultaneidade dos tempos”, ou das
chamadas “zonas temporais”, onde nem todas as pessoas existem no mesmo Agora), o objetivo
do préximo capitulo ¢ contrastar o “tempo sagrado” do camponés na regido Contestada, com o

“tempo profano” e a ideologia secular do progresso positivista da Primeira Reptblica.

¥ No entanto, pondera Bensussan (2009, p. 29), essa visdo das coisas é inconsequente porque pouco atenciosa a
historia do cristianismo. Max Weber define a secularizagdo como um processo pelo qual o conjunto de fendmenos
saidos das representagdes religiosas que desaparecem ao incorporarem-se nas sociedades historicas. Weber
compreende a secularizagdo como um movimento trazido intimamente pela dialética histérica propria do
cristianismo.

Hannah Arendt faz algumas ponderagdes importantes sobre secularizagdo do pensamento cristdo nos séculos XVIII
e XIX, afirmando que essa similaridade entre os conceitos moderno e cristdo de Histdria ¢ enganosa, pois no que diz
respeito a historia secular, “vivemos em um processo que ndo conhece principio nem fim e que, assim, ndo permite
que entretenhamos expectativas escatologicas. Nada poderia ser mais alheio ao pensamento cristdo do que essa
concepcdo de uma imortalidade terrena da humanidade” (ARENTD, p. 101). Esta autora considera improvavel que
haja ocorrido a gradual transformagdo de categorias religiosas em conceitos seculares, da forma que os defensores
da continuidade ininterrupta procuram estabelecer. Insiste em que acreditar na secularizagdo como um
acontecimento datado no tempo historico, seria como apreender o idealismo de Hegel como a secularizagdo da
divina providéncia, ou a sociedade sem classes de Marx como a secularizagdo da Era Messianica.
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CAPITULO IT
“O MESSIAS CABOCLO”

2.1. A Repiblica contestada

Simplesmente ndo havia preocupa¢do com o publico. Predominava a mentalidade
predatoria, o espirito do capitalismo sem a ética protestante (José Murilo de Carvalho,
A formagao das almas).

A epigrafe acima sintetiza nao apenas a obra de Jos¢ Murilo de Carvalho (1997 e 2006)
sobre a transi¢do do Segundo Reinado para Republica em 1889, mas evidencia um paradoxo
insustentavel entre liberalismo e oligarquia. Ambigua e contraditéria, a expressdo revela que o
advento da Republica, cujo pressuposto tedrico ¢ o de um governo destinado a servir a coisa
publica ou ao interesse coletivo, “teve significado extremamente limitado no processo histérico
de constru¢do da democracia e de expansdo da cidadania no Brasil”, pontuou Maria Efigénia
Lage de Resende (2010, p. 91) em obra sobre o processo politico da Primeira Republica.

A substitui¢do do regime, ou a deposicdo de Dom Pedro 1I, foi relativamente tranquila,
se aceitarmos a analise de José Murilo de Carvalho sobre a participacdo popular no 15 de
Novembro. A expressdao de Aristides Lobo — os bestializados — transformou-se em axioma
historico do periodo. A populagdo, de acordo com a narrativa de Carvalho (2006), apenas assistiu
atonita e pasma como se ndo soubesse que naquele dia houvera uma revolugdo™. O que importa,
porém, para os objetivos deste trabalho, ndo ¢ a proclamacdo da Republica em si ou a transi¢do
de regime, mas sim o projeto politico que visava legitimar e legalizar o novo governo, o ideal
positivista.

Segundo Jos¢ Murilo de Carvalho (1997), o positivismo triunfou sobre o jacobinismo (a
francesa) e o liberalismo (a0 modelo estadunidense). O positivismo possuia ingredientes
utopicos ainda mais salientes que o jacobinismo e o liberalismo; a Republica era vista dentro de
uma perspectiva mais ampla que postulava uma futura idade de ouro em que os seres humanos
se realizariam plenamente no seio de uma humanidade mitificada (CARVALHO, 1997, p. 09,

grifo nosso). A utopia positivista, ou a transi¢cdo para a sociedade positiva baseava-se na Religido

*% A historiografia politica da Primeira Republica, no entanto, permite novas interpretagdes, o que ndo invalida a tese
de Carvalho (1997). O recente livro de Maria Tereza Chaves de Mello, com o titulo bem sugestivo, 4 Republica
consentida, traz um contraponto ao termo de Aristides Lobo. A autora procura captar, através de fontes alternativas
como literatura, caricaturas de jornais, panfletos, “os vasos secundarios que irrigavam a grande artéria social”, ou o
intercurso de simbolos em um cendrio de “crise de dire¢d0”. Procura as razdes para a desestabilizagdo da Monarquia
brasileira e seu desgaste nos anos antecessores a proclamagao da Republica. A partir disto, ela contesta o que chama
de “interpretacdo candnica” da transicdo de regime, ou seja, ha uma reinterpretagdo da maxima de Aristides Lobo —
“o povo assistiu aquilo bestializado” — de forma que o adjetivo “bestializado” ndo significa, necessariamente, que a
populacdo ndo apoiara a recente Republica (MELLO, 2007).
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da Humanidade®. O darwinismo social também estava presente entre os idedlogos republicanos.
Absorvido no Brasil por intermédio de Spencer — que por sinal fora inspirador do principal
teorico paulista da Republica, Alberto Sales — e acoplado ao presidencialismo, “o darwinismo
republicano tinha em maos os instrumentos ideoldgicos e politicos para estabelecer um regime
profundamente autoritario” (Ibid, p. 25). A concepgdo positivista de Republica trouxe consigo
ndo apenas uma mudanga brusca na politica, mas uma nova compreensao de historia e do tempo.
Uma aceleragdo abrupta em dire¢do ao progresso, como demonstra Margarida de Souza Neves,

em obra de inspiracdo benjaminiana sobre os cendrios da nova Republica:

Vertigem e aceleragdo do tempo. Essa seria, sem duvida, a sensagdo mais forte
experimentada pelos homens e mulheres que viviam ou circulavam pelas ruas do Rio de
Janeiro na virada do século XIX para o XX. (...) O progresso tudo parecia arrebatar em
sua corrida desenfreada. Em contraposi¢do ao tempo do interior, do marasmo, ali tudo
parecia ser sempre igual e o tempo, a0 menos aparentemente, ainda seguia o ritmo da
natureza (NEVES, 2010, p. 15).

Na Primeira Republica, uma légica paradoxal diferencia e ao mesmo tempo relaciona
organicamente esses dois cendrios — o da capital federal e litoral versus o interior —, a primeira
vista opostos, o cenario do progresso montado na cidade que, apos o 15 de Novembro, assume
foros de capital federal e o “cendrio do interior do pais, onde a Republica recém implantada
aparentemente muda apenas, no cotidiano, os selos que estampilhavam as cartas que o correio de
quando em vez faz chegar.” (NEVES, 2010, p. 16). Esses ideais modernos, condensados no que
entdo era visto como associacdo indissoluvel entre os conceitos de progresso e de civilizagao,
redesenhavam o quadro internacional, acenavam com a possibilidade de um otimismo sem
limites em fun¢ao das conquistas da ciéncia e da técnica, impunham uma determinada concepgao
de tempo e de historia.

E importante relembrar o foco e objetivos do capitulo anterior, isto é, a anélise da
temporalidade histdrica em contraposi¢cdo ao tempo messidnico, ou na convergéncia de tempos
divergentes. Compreende-se, assim, um choque de valores, costumes e religido, pautados na
temporalidade e cosmovisdo de diferentes culturas; de um lado a racionalidade positivista e
republicana, de outro o tempo mistico e natural dos seguidores e devotos de Sdo Jodo Maria,
como ficara evidenciado no préximo tdpico.

Essa nova concepcao de tempo e de historia acompanha as multiplas mudangas que,
aproximadamente entre 1870 e a Primeira Grande guerra de 1914, se multiplicavam em todos os
ambitos. A propria percepcdo mais abstrata do tempo e a concep¢do de historia que é seu
corolario estardo pautadas pela primazia da nogdo de evolugdo e por uma representagao linear,

em constante aceleragdo, do tempo historico, que certamente ganha uma nova coloragao, ainda

% Na fundamentagio de Augusto Comte, a humanidade teria trés fases distintas, ou trés estados. A fase mitica ou
mitologica, correspondente a antiguidade classica; a fase teologico-militar, identificada com o medievo; ¢ a fase
derradeira ou “positiva” que deveria ser encarnada pela Republica. (CARVALHO, 1997).
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que possa ser percebida desde o século XVIII e da constru¢do da razdo instrumental moderna,
posto que, nas palavras de Reinhart Kosseleck, nosso conceito moderno de historia ¢ fruto da
reflexdo das Luzes sobre a complexidade crescente “da historia em si, na qual as condi¢des da
experiéncia parecem afastar-se cada vez mais, da propria experiéncia” (Kosseleck, 1990, apud
NEVES, 2010, p. 12). O tempo positivista € visto como um continuum entre dois polos que
especificam seu ponto de partida e seu zelos®, situado no polo que assinala a sempre renovada
conquista do progresso e da civilizagdo, marcado com um sinal de positividade e oposto ao polo
do atraso e da barbarie, negativado. (NEVES, 2010, p. 22 e 23).

A ideologia do progresso, na visdo lucida de Margarida de Souza Neves (2010),
impedia a percepgdo dessa diferenga fundamental e de algumas formas das decorréncias menos
edificantes do espirito do tempo, tais como o etnocentrismo, o desrespeito aos valores de
diversas culturas, a injusta distribui¢do da riqueza entre os Estados e no interior deles, a
preponderancia, a violéncia e a exploragdo. Desde a metade do século XIX, essa ideologia,
sintese dos ideais modernos em cujo caudal Euclides da Cunha via o Brasil arrebatado,
transformara-se em algo muito proximo a uma religido leiga®”. Como toda religido, para além de
realizar seu sentido etimoldgico — re ligare — ao congregar os que partilhavam a mesma fé¢ em
torno de um credo comum, aquela que se consolida a partir da crenga inabalavel na marcha do
progresso da humanidade como decorréncia logica e necessaria das conquistas técnicas e
cientificas sabera encontrar seus ritos, sua liturgia e suas celebragdes: as Exposicoes
Internacionais, realizadas periodicamente, cumprirdo com eficacia essa fun¢dao. Nao sem razao,
Walter Benjamin®, arguto observador de seu tempo, as considerard como lugares de
peregrinacdao a mercadoria-fetiche (NEVES, 2010, p. 24).

Uma vez analisada a teoria politica positivista no alvorecer da Republica, se faz
necessaria uma abordagem pratica, ou seja, as raizes das ramificagcdes que legitimaram o regime,
e de certa forma também foram legitimadas por ele, o coronelismo, o latifiindio, o municipalismo
e o federalismo.

Sabe-se que a Republica foi proclamada em um momento de intensa especulacdo

financeira, processo conhecido como “Encilhamento”, atribuido a Rui Barbosa, causado pelas

1 Meta, fim, objetivo.

2 Segundo Max Weber, “A economia capitalista atual é um cosmos imenso no qual nasceu o individuo,
apresentado-se a ele (...) como ordem imutdvel de coisas onde deve necessariamente viver. Ela for¢a o individuo, na
medida em que ele é envolvido pelos sistemas das relagdes de mercado, a se sujeitar as regras de agdo capitalista”
(WEBER, apud THOMPSON, 1987, p. 233).

 Ha um ensaio esbogado por Benjamin, sugestivamente intitulado “O capitalismo como religido”, que corrobora
com a argumentac¢do de Margarida Neves. “O capitalismo ¢ uma religido de mero culto, sem dogma. O capitalismo
desenvolveu-se no Ocidente de forma parasitaria sobre o cristianismo — 0 que ndo se demonstra apenas com o
exemplo do Calvinismo, mas também com o das outras orienta¢des ortodoxas cristds. De tal modo que a histéria do
cristianismo se tornou essencialmente a do seu parasita, o capitalismo” (BENJAMIN, 2012, p. 37). Para Walter
Benjamin, o capitalismo ¢ um culto que ndo redime, mas deixa um sentimento de culpa, ndo visa a redengao,
portanto. “E o fim da transcendéncia de Deus”, conclui.
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grandes emissOes de dinheiro feitas pelo governo para atender as necessidades geradas pela
abolicdo da escraviddo (CARVALHO, 1997). A crise financeira da capital e dos centros
comerciais, todavia, foi temporariamente sublimada pela autonomia outorgada aos estados e
municipios na Constituicdo de 1891. A descentralizagdo do aparelho burocratico visava
claramente uma maior arrecadagdo tributdria, e nesse processo emerge a figura central do
“coronel”.**

0] federalismoés, tal como se configura na constitui¢do de 1891, deixa os estados, recém
criados, uma longa margem de autonomia. Pela constitui¢do, eles detém a propriedade das minas
e das terras devolutas situadas em seus respectivos territorios e podem realizar entre si ajustes e
convengdes, sem carater politico. Podem legislar, também, sobre qualquer assunto que ndo lhes
for negado, pautados pelos principios constitucionais da Unido (art. 63). Esse dispositivo permite
aos estados, por exemplo, cobrar impostos interestaduais, decretar impostos de exportagao,
contrair empréstimos no exterior, elaborar sistema eleitoral e judicidrio proprios, organizar forca
militar, etc. Na Republica, os governadores ou presidentes®®, conforme denominado na
respectiva constituicdo de cada estado sdo eleitos e detém uma enorme soma de poder que lhes
advém do proprio texto constitucional. Nesse processo, 0os coronéis, nos municipios, serao pecas-
chave. Se o poder do estado ¢ grande, também ¢é o poder dos municipios. A doutrina do
municipalismo, baseada no principio “o municipio estd para o estado assim como o estado esta
para a Unido” impde-se na maioria dos estados, transforma o municipio em uma federagdo de
distritos (RESENDE, 2010).

Na base do sistema estava a figura do coronel, dono da vontade dos eleitores e senhor
dos currais eleitorais, cujo poder pessoal substituia e representava o Estado, distribuindo como
favor e benesses, a seu bel-prazer, o que seria de direito dos cidadaos. Nesse quadro, as eleigdes
eram um ritual vazio, a participacdo eleitoral era minima e a fraude a norma eleitoral (NEVES,
2010, p. 39). Para Victor Leal Nunes (1975), o coronelismo ¢ um fendmeno que s6 pode ser
entendido a partir da Otica privada, da estrutura agraria latifundidria que fornece as bases de

sustentacdo para as diferentes formas de manifestagdo do poder privado. O poder representativo

# 0 termo “coronelismo” esta diretamente relacionado aos pseudo “coronéis” da extinta Guarda Nacional, criada
por Diogo Antonio Feijé em 1831. O status de coronel passou, entdo, a todo chefe politico ou potentado regional.
Sobre esta tematica ver o classico de Victor Nunes Leal (1975), Coronelismo, enxada e voto.

% Sobre o federalismo a formulagio de Campos Sales ¢ esclarecedora: para ele, ¢ dos estados que se governa a
Republica. Para tanto, Campos Sales e, a partir dele, os presidentes que se sucederam até 1930 e buscaram no
federalismo, inscrito no ideario republicano brasileiro como principio cardeal desde o Manifesto de 1870, a mola
mestra que fard funcionar a Republica brasileira, permitindo, por um lado, um grau de autonomia consagrado
institucionalmente para as oligarquias regionais ¢ suas lutas intestinas e, por outro, uma base para a politica de
contraprestacdo de favores politicos que o pora em consonancia com o governo federal (NEVES, 2010, p. 38).

% De acordo com Victor Nunes Leal (1975, p. 116), no regime de 1891, em todos os Estados, foram discriminadas
as funcdes executivas que incumbiam ao proprio presidente da Camara. Na grande maioria das unidades federadas,
havia um orgdo executivo especial, cuja denominagdo variava: prefeito, intendente, superintendente, agente
executivo. A matéria era deixada ao critério das constituigdes estaduais, porque a federal era omissa.
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de uma estrutura econdmica e social, basicamente rural, que permite o controle de uma vasta
populagdo em posi¢ao de dependéncia direta do latifundio; de um sistema de compromissos, que

67 . . . 68
7" ou “um sistema de reciprocidade™””, uma

Nunes Leal (1975, p. 43) chamou de “paternalismo
troca de proveitos, entre um poder publico fortalecido e um poder privado ja em fase de
enfraquecimento. O coronel organiza uma milicia, arbitra rixas e desavencas, retine nas maos
funcdes policiais, empregando capangas e jaguncos € manipula a policia e a justi¢a. Fato comum,
os coronéis que alcangam a hegemonia nos seus estados passam a integrar as oligarquias
estaduais.

O cendrio politico e social da Primeira Reptblica foi, portanto, inversamente
proporcional aos objetivos que motivaram a proclamacdo. O federalismo degenerou-se em um
sistema de apadrinhamento politico e o liberalismo limitou-se as regras das oligarquias. Os ideais
positivistas chocaram-se com o mundo rustico e tradicional dos sertdes. Essa conjectura levou
at¢é mesmo os mais fervorosos idedlogos da Republica ao desencantamento natural com o
regime, ao ponto de Alberto Torres declarar: “Este Estado ndo ¢ uma nacionalidade; este pais
ndo € uma sociedade; esta gente ndo € um povo. Nossos homens nao sao cidadaos”. Pois, como
afirmou o abolicionista Joaquim Nabuco, “O que ela [a Republica] ndo tinha era principios”
(CARVALHO, 1997, p. 33).

Fora de sintonia com seus ideais e projetos, a Republica Velha tornou-se incoerente até
mesmo aos olhos de um historiador conservador como Gilberto Freyre. O autor de Casa Grande
e Senzala declarou na mesma obra que “(...) a monocultura latifundidria mesmo depois de
abolida a escravidao, achou jeito de subsistir em alguns pontos do pais, ainda mais absorvente e
esterilizante do que no antigo regime (...) criando um proletariado de condigdes menos
favoraveis de vida que a massa escrava” (FREYRE, apud LEAL, 1975, p. 27).

Dentro dessa conjuntura positivista e oligarquica, de “liberalismo” excludente, havia
poucas alternativas para os pobres do campo ou camponeses. No nordeste a fome, a seca ¢ a
miséria tornavam as condic¢des de vida do sertanejo ainda mais desoladoras e uma das “opgdes”
do matuto era a formag¢do de grupos de cangaceiros, com armas a mao, compondo um grupo de

Eric Hobsbawm (1976) chamou de “banditismo social”.®” A outra forma de organizagio pré-

7O “paternalismo”, segundo Nunes Leal (1975) também tinha sua reciproca: negar pio e 4gua ao adversario. O
ditado “aos amigos se faz justiga, ao inimigo se aplica a lei”, virou lema dos coronéis e o provérbio, transformou-se,
na pratica, em mandonismo e perseguicao aos adversarios.

88 «(_..) de um lado os chefes municipais e os ‘coronéis’, que conduzem magotes de eleitores como quem toca tropa
de burros; de outro lado, a situagdo politica dominante no Estado, que dispde do erario, dos empregos, dos favores ¢
da forga policial, que possui, em suma, o cofre das gragas ¢ o poder da desgraga” (LEAL, 1975, p. 43).

% Ha uma tipologia ou uniformidade do Bandido social: sdo oriundos do meio rural, campesino, situando-se entre a
evolugdo tribal e a moderna sociedade capitalista e industrial; dentre a sociedade tradicional e a transi¢do para o
capitalismo agrario. Tende a tornar-se epidémico em épocas de pauperismo ou de crise econdmica. Pode preludiar
ou acompanhar movimentos sociais de vulto, como revolu¢des camponesas, embora sejam reformadores e ndo
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politica seria a instauracdo de comunidades misticas em torno de um beato, conselheiro, monge
ou profeta; que a elite esclarecida designou de fanatismo. “A classe dos pobres do campo se
achava a margem da sociedade constituida. Nao tinha terras nem outros bens, ndo tinha direitos,
ndo tinha sequer deveres — além daquele de servir o senhor” (FACO, 2009, p. 46).

E sintomatico que a concepgdo positivista de historia e de tempo histérico da Primeira
Republica rapidamente moldou a visao dos mais célebres e eruditos narradores como Euclides da
Cunha. H4 um estranhamento evidente — e por que ndo, um desprezo — das elites urbanas em
relacdo ao caboclo ou sertanejo, hd uma enorme distancia cultural ou incongruéncia entre o
mundo urbano e o rural, entre a civilizacdo e o atraso, o positivo e o negativo. Essa concepcao de
histéria levou o intelectual Euclides da Cunha, que compreendera que o homem do sertdo vive
em funcdo da terra, a buscar as causas das revoltas sertanejas em fatores raciais e €tnicos, ao que
ele chamou de “estigmas degenerativos de trés racas”. Veredito semelhante foi dado pelo médico
e cientista Nina Rodrigues, afirmando que “a criminalidade do mestico brasileiro [estd] ligada as
mas condi¢des antropoldgicas da mesticagem brasileira” (RODRIGUES, apud FACO, 2009, p.
48-49). E evidente que a substitui¢io de causas sociais e histéricas por fatores bioldgicos e
degenerativos, além de racistas, estd diretamente relacionada com o darwinismo social, do qual
tratamos anteriormente € com o proprio positivismo.

Seguindo a andlise marxista de Rui Faco (2009), a matriz do banditismo social e de
movimentos como o cangaco, Canudos e o Contestado ndo reside apenas no monopolio da
propriedade fundidria, mas sim em todo o atraso econdmico, no isolamento do meio rural, no
imobilismo social, na auséncia de iniciativas que nao fossem as do latifundiario. Fac6 apreende o
cunho mistico, profético, religioso dos sertdes como “ideologia”, pois correspondiam aos anseios
morais e materiais daquela populacdo. Para os objetivos deste trabalho, diferenciando-se dos
conceitos de ideologia, o termo empregado serd “utopia”, tendo em vista que esta terminologia
aplica-se ao porvir, sendo, portanto, contestadoras da ordem social.”

Uma vez estabelecidas as relagdes entre a teoria (positivismo) e a pratica (oligarquia) na
Republica Velha e sua utopia profana em dire¢do ao progresso, torna-se mister analisar seu

reveés, isto €, o mundo caboclo e seu conjunto de complexas relagdes sociais pautadas no

profetismo popular ou catolicismo rustico. Assim como a Republica ndo pode ser compreendia

revolucionarios, pois representam pouco mais do que sintomas de crise e tensdo na sociedade em que vivem
(HOBSBAWM, 1976, p. 17-20).

" Ha, no entanto, elementos sobre “ideologia” que Rui Facé ndo aborda no seu classico Cangaceiros e Fandticos,
mas que corroborariam com sua tese. Gramsci distingue entre ideologias historicamente orgdnicas, que sio
necessarias a determinada estrutura ¢ ideologias arbitrdrias, racionalizadas ou desejadas. Para Gramsci a ideologia
torna-se mais “liberada”, deixa de pertencer as “classes fundamentais”. Formas menos estruturadas de pensamento
que circulam no seio do povo comum, uma mistura de folclore, mito e experiéncia constituem o que ele chama de
“ideologia ndo-organica”. Nesse sentido, ha uma ideologia “derivada” ou externa, ¢ o elemento “inerente” ou a base
comum de determinado grupo social (RUDE, 1982). Nessa abordagem, ha realmente uma “ideologia cabocla”, o
que ndo exclui o fator utdpico.
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apenas a partir do 15 de Novembro de 1889, mas em uma longa maturagdo desde a Guerra do
Paraguai, passando pela constante aceleracdo da técnica e dos meios de produgdo capitalistas,
incompativeis com o escravismo; a Guerra do Contestado também ndo pode ser analisada
levando-se em conta apenas o “evento” ou a ‘“conjuntura” em si, ou seja, a conflagracdo do
conflito de 1912 a 1916. Trata-se de um movimento de longa duragdo ou de “estrutura” que tém
suas origens nas prega¢des do Monge Jodo Maria. Esse longo conjunto de valores tradicionais,
costumes rusticos, tipicamente do sertanejo, constituem uma tradi¢do cultural. E exatamente esta
tradicdo ou a manutengdo dela que estava em jogo em 1912. Portanto, a religido de Sdo Jodo

Maria seré analisada a seguir.

2.2. A longa tradicdo do profetismo popular no Contestado

Muito d’antes tinha um monge Nossa vida ¢ 0s costume

Se chamava Jodo Maria Nao deix6 nada pa trais

Ele andava neste mundo Ensind lida c’as pranta

Quar um facho que alumia E as coiéta, como faiz

Mau servigo desse monge Jodo Maria, te foste embora
Nunca houve por aqui Mas dexaste aqui u’a crenga
Mas do que o caluneiam Que o respeito e a amizade
T6 cansado de ouvi Se realizem c’a tua benga!”’

Assim como Canudos, o Contestado também teve seu “Euclides” como narrador. Com
uma diferenga abissal, entretanto, quanto ao estilo da narrativa, de abordagem dos atores sociais
e cendrios e, pode-se dizer, de experiéncia de vida. Enquanto Euclides da Cunha viveu a maior
parte da vida nos grandes centros como Rio de Janeiro, estudando nos melhores colégios, incluso
ai o Colégio Militar, como aluno de Benjamin Constant que muito o influenciou a filosofia
positivista; Euclides José Felippe foi topografo por quarenta anos nos sertdes catarinenses €
nesse interim reuniu uma colec¢do inestimavel de versos, décimas, repentes da cultura local. A
poesia cabocla, em sua totalidade, ndo sera analisada neste trabalho como uma fonte direta ou
primdria, tendo em vista que o Euclides Caboclo ndao vivenciou diretamente o conflito do
Contestado e como ele mesmo admitiu, fez algumas alteragdes ou uma “guaribada” para tornar
0s versos acessiveis, mas no proprio estilo sertanejo, tdo simples e fascinante. Semelhante a

. . . 72
literatura de cordel nordestina, essas trovas representam o folclore regional’ e, pensando

™ Todas as citagdes em verso serdo referenciadas em nota de rodapé para melhor limpidez e estética do texto.
(FELIPPE, 1995, p. 41).

7 A definigdo de “folclore” segundo o proprio Euclides Felippe (1995, p. 13), “¢ o conjunto das tradigdes, lendas,
costumes, supersti¢des, crengas de um pais ou regido, expressos em provérbios, contos, estrofes, poesia e literatura
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conforme a sociologia das religides de Emile Durkheim (1996, p. 18), o folclore “em geral sdo
restos de religido desaparecidas, sobrevivéncias inorganizadas (...) que se formam
espontaneamente sob influéncia de causas locais.” A mistura de folclore, mito e experiéncia
popular cotidiana constituem o que Antonio Gramsci chama de “ideologia ndo-organica”

(RUDE, 1982).

A compilacdo da poética sertaneja de Euclides Felippe (1995) nos permite um mergulho
na cultura popular cabocla e, sobretudo nas raizes do catolicismo rustico ou profetismo popular.
Diferencia-se, assim, o olhar positivista e pejorativo do qual Euclides da Cunha foi a expressao
maior, da perspectiva vista de dentro para fora, ou de baixo para cima; um contraponto aos
trabalhos dos historiadores militares contemporaneos ao conflito e aos jornais do periodo que
refletiam apenas os anseios e preconceitos da classe dominante e urbana. Nesse sentido, o
folclore regional do Contestado serd abordado nesta exposicdo como um complemento
argumentativo ou reforco tedrico e metodolégico na tentativa de reconstrug¢do da tradig¢do

religiosa e cultural tipicamente sertaneja, a chamada tradi¢do de Sao Jodo Maria.

As recentes pesquisas biograficas sobre os Monges’® ¢ as fontes militares — desde que
lidas a contrapelo — nos permitem tragcar uma linha cronoldgica e um processo de ressignificagdo
da memoria e dos ensinamentos do Monge, de forma que as trés personalidades com
historicidade reconhecida (Jodo Maria de Agostini, Jodo Maria de Jesus e Jos¢ Maria) acabam
por se tornar apenas um individuo na percep¢dao do sertanejo. O primeiro, mais importante e
estudado ¢ o Monge Jodo Maria de Agostini, um peregrino que percorreu os sertdes sul do Brasil
e deixou um legado de santidade e devotos. A origem, portanto, da tradicdo profética do

S 74
Contestado remete ao primeiro Monge .

2.2.1. A epopeia de um peregrino: Jodo Maria de Agostini
O conhecimento historico que se tem atualmente do Monge Jodo Maria teve inicio com

a descoberta de um documento. Vejamos:

local. E a ciéncia das dic¢des e usos, o conjunto das cangdes populares de uma época ou idade. (...) E a ciéncia da
psicologia coletiva, observada através das manifestagdes espirituais, culturais de materiais do povo”.

? THOME (1999); GOES (2007); TONON (2010) e KARSBURG (2012).

™ A derivagdo literal de “monge” se origina de monastério, monéstico, monasticismo. Os primeiros monges,
(pregadores, ascetas) pioneiros nao teriam habitado monastérios e constituido um grupo monastico. O isolamento
dos monges pode ser vivido individualmente (eremitismo), ou em comunidades (cenobitismo). Segundo Jean
Delumeau (1997), interpretando a doutrina de Joaquim de Fiore, os monges poderiam pregar o “Evangelho eterno” e
anunciar o proximo advento do reino do Espirito Santo. Assim, Deus iria envia-los para decifrar, gragas a
inteligéncia espiritual, os mistérios ocultos ¢ mostrar aos seus o que deve acontecer em breve: a era do Espirito que
o abade de Fiore anunciava seria, portanto, a dos monges (TONON, 2010, p. 90, 91). Rigorosamente o termo
designa o religioso de mosteiro, mas para o caboclo significa outra coisa: ¢ um homem que se tornou, pela vida
austera de anacoreta e pelas rezas, um profeta, um santo, um mediador entre Deus e a sua criatura. Corresponde
mais ou menos aos beatos nordestinos.
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Termo de apresentacdo de estrangeiro — Sorocaba, 24 de dezembro de 1844

Fr. Jodo Maria d’Agostinho, natural de Piemonte, Itilia, idade 43 anos, solteiro,
profissdo de Solitario Eremita, vindo para exercer seu ministério. Declarou residir nas
matas do Termo desta cidade, muito principalmente na do morro da Fabrica de Ferro do
Ipanema, e ter chegado no dia 24 de dezembro de 1844. Veio do Rio de Janeiro onde
chegou do Para no vapor Imperatriz em 19 [ou 29] do més de agosto do presente ano de
1844. Apods entdo esse langamento, que fica arquivado neste Cartério. Para constar
lavrei este termo de apresentac@o e assino com o apresentado, eu Procopio Luiz Leitdo
Freire, Escrivdo Serventudrio escrevi e assino (Cf. CABRAL, 1960).

Consta mais, & margem direita do termo: “Estatura baixa, cor clara, cabelos grisalhos,
olhos pardos, nariz retangular, boca dita [?], barba cerrada, rosto comprido. Sinais particulares:
Aleijado dos trés dedos da mdo esquerda” [ Grifo nosso].

Este termo de apresentacdo de estrangeiros e alguns depoimentos dos moradores de
Sorocaba (fabrica de Ferro de Ipanema) foram recolhidos pelo padre Gaspar (1938) e
organizados depois pelo médico e antropologo catarinense Oswaldo Cabral (1960). Indicam um
personagem austero e humilde, piedoso, de costumes simples, alimentava-se de frutos da
natureza ou de presentes trocados com a comunidade local, tipicamente um ermitdo. A vila de
Sorocaba, em 1844, constituia uma importante feira de muares, o caminho de Viamao,
responsavel pelo abastecimento das Minas Gerais.

O Monge reaparece em Santa Maria em 1848, conforme relatos da historia regional do
Rio Grande do Sul. No topo do morro do Campestre, o Jodo Maria construiu uma capelinha, cujo
padroeiro ficou sendo Santo Antdo Abade. No caminho, foram levantadas diversas cruzes. “A
fama da santidade do Monge e das propriedades curativas ou milagrosas da dgua da fonte logo se
espalharam, especialmente através dos pedes, seguindo o caminho das tropas, das charqueadas e
pelos meios de comunicagdo do povo” (FACHEL, 1995, p. 26). A repercussdo sobre as curas € a
“santidade” do monge e os efeitos terapéuticos das dguas atraiam cada vez mais o povo,
sobretudo a populacao pobre, carente, doente, que nao tinha outra esperanga sendo aquela.

A repercussdo da aglomeragdo de doentes e fiéis em torno de Jodo Maria e das fontes
ditas milagrosas logo causou preocupacgdo por parte das autoridades da Provincia. A primeira
providencia foi sancionar a Lei 141, de 18 de julho de 1848, que a Assembleia Provincial
decretou autorizando o presidente da entdo Provincia de Sdo Pedro do Rio Grande do Sul,
general Andréa, a “mandar um médico de confianca ao Campestre de Santa Maria da Boca do
Monte examinar os efeitos terapéuticos das fontes denominadas — Santas -, € procurar conhecer
seus principios” (FACHEL, 1995, p. 28).

Fachel (1995) encontrou no Arquivo Historico do Rio Grande do Sul o relatério
completo do médico enviado ao Campestre (em anexo no livro). No relatorio do médico Thomaz
Antunes de Abreu, apresentado ao general Andréa em maio de 1849, ha referéncia a cerca de
oitocentos a mil doentes até¢ margo daquele ano, reduzindo-se a partir de abril a apenas algumas

pessoas, pois 0 Monge ndo mais se encontrava na regidao do Campestre. O mesmo relatdrio
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afirma que no ano anterior (1848), quando Jodao Maria estava presente no local, o nimero de
doentes chegou a oito ou nove mil.”” Mas ha uma passagem emblematica do mesmo relatorio,
que passou despercebida por todos os estudiosos, com um simbolismo que marca o inicio da
mitificagdo do Santo Jodo Maria. “As vistas do observador — escreve Thomaz de Abreu — parecia
ter se levantado para muitos uma nova Religido: o paganismo, ou a idolatria disputavam o
primeiro lugar: as dguas, o barro, as arvores, e os cipds eram Santos”. No mesmo documento ja
aparece o termo “fanatismo”, que acompanharia o profetismo popular at¢ o Contestado.
Naturalmente, um médico e “homem de ciéncias” ndo compreenderia que a populacdo pobre e
doente ndo tinha outra esperanga senao aquela, a fé. Thomaz Antunes de Abreu conclui que nao
havia nada de excepcional na agua da regido. Ha o contraste do saber médico e cientifico com o
saber popular e sua fé.

Fachel (1995) localizou também as correspondéncias entre o Presidente da Provincia do
Rio Grande do Sul, general Andréa, remetida as autoridades de Santa Catarina, confirmando
assim a deteng@o do Monge no final de 1848. Nesses documentos o general esclarece os motivos
da prisdao de Jodo Maria, como “uma medida de policia” por “ter desenvolvido grande fanatismo
a respeito deste individuo”, apesar de suas boas intengdes, reafirma que o Monge ndo tinha
autorizacdo para suas praticas, que “poderiam causar distarbios”. Solicita, ao final, que o
Marechal Antero José de Brito — entdo Presidente de Santa Catarina — “lhe faca o agasalho que
julgar merecido”, uma vez que nao tinha “a menor indisposi¢ao com ele” [o Monge]. No entanto,
Andréa insiste que ndo seja permitido o retorno do mesmo Jodo Agostinho aquela Provincia,
“por entender que podera ser nociva nela a sua presenca”’’.

Hé uma justificativa para a detencdo do Monge: questdo militar, longa guerra civil, a
Revolugdo Farroupilha, alguns atritos com a Argentina e Uruguai. J4 o governo do Rio Grande
do Sul, envolvido na pacificacdo, reconstrucao e reconhecimento da provincia apos dez anos de
guerra civil (Revolta Farroupilha, entre 1835 e 1845), alarmou-se com a aglomeragdo surgida no
Campestre das “4guas santas”, perto da vila de Santa Maria da Boca do Monte. Tomou medidas
preventivas, detendo o Monge por considerad-lo um lider em potencial da turba que o tinha por
santo; enviou-o, degredado, para Santa Catarina.

As “boas intengdes do monge, porém sem autoriza¢dao”, no qual se refere o general
Andréa como motivo para deportacdo de Jodo Maria daquela provincia, ficam evidentes no
documento intitulado “Aos dos Campestres”, com assinatura do Monge idéntica ao documento

de Sorocaba, o termo de apresentacdo de estrangeiros. Nas palavras de Fachel (1995, p. 31)

7 Fachel (1995, p. 27) faz referéncia & repercussdo que a aglomeragio em torno de Jodo Maria teve na imprensa do
Rio de Janeiro, ultrapassando os limites da Provincia. Alguns jornais, segundo o autor, com elogios ao Monge que
“em pleno século das luzes, estabeleceu, por sua conta e risco uma missao e operou ‘milagres”.

7% Os documentos localizados por Fachel (1995) encontram-se anexados no mesmo livro, entre eles os relatérios do
Presidente da Provincia do Rio Grande do Sul e do médico Thomas Antunes Abreu.



60

“verifica-se que o Monge Jodo Maria teria organizado no Campestre de Santo Antdo algum tipo
de confraria ou irmandade”. Este precioso documento localizado na Paréquia de Santa Maria, no
inicio do século XX pelo historiador Hemetério da Silveira e transcrito por José Fraga Fachel,
nos da indicios da lideranga do Monge junto a populagdo sertaneja, de sua personalidade ascética
e sua devocado a Santo Antdo. Nesta carta Jodo Maria nomeia um Procurador e doze zeladores
para a constru¢do e manutencdo de uma capela dedicada a Santo Antonio Abade. Adverte quanto
aos maus usos das esmolas dos peregrinos e que “devem vigiar sobre malvados fabulosos
negociantes da agua santa”. Por fim, confirma que a festa do Santo deve ser realizada a dezessete
de janeiro de cada ano com a pompa maior possivel com “bastante comida e nenhuma bebida de

licores™.

Ao agregar principios politicos a religido — ou do cristianismo primitivo —, o monge
apresentou uma forma de irmandade que invertia as regras de funcionamento que
prevaleciam até entdo, pois concedia poderes a grupos que normalmente eram mantidos
afastados da esfera das decisdes. Ndo era somente uma questdo de organizagdo da
romaria, mas, como vimos acima, de escolha direta com voto de “todo o povo do
Campestre” para substituir o procurador ou algum dos 12 zeladores constatada a
negligéncia deles (KARSBURG, 2010, p. 134).

Cesar Goes (2007) encontrou no Arquivo Publico de Santa Catarina, nos Livros de
Correspondéncia dos Presidentes das Provincias de 1848 e 1849, documentos que
complementam as descobertas de Fachel (1995). Tais registros informam os roteiros de Agostini
anteriores a 1848 em Santa Maria e 1849, enquanto /idspede do governo da Provincia de Santa
Catarina, uma vez que ndo era prisioneiro na ilha do Desterro. “Nos mesmos registros consta
que, no periodo entre 1846 e 1848, Jodo Maria D’Agostini esteve em territdrio argentino e, a
mando do presidente Rosas, tentou catequizar indios charruas. Com seu insucesso acabou preso
de 11 a 14 meses” (GOES, 2007, p. 105). Deixou Buenos Aires em data incerta, pelo tratamento
pouco lisonjeiro que recebeu do caudilho Juan Manuel Rosas.

O objetivo da tese de Cesar Goes ¢ demonstrar a relacdo entre os personagens, suas
praticas e o contexto social que estdo inseridos, permite compreender como a formagdao de
narrativas proporciona, através da circulacdo das mesmas, um sistema de crenga. O autor busca
as formas que articulam esse sistema na “sociologia da experiéncia” (Frangois Dubet, 1996), € o
espelho de pertencimento a um grupo que o individuo pretende fazer parte, porque o grupo
acolhe suas demandas e, de certa forma, incorpora sua acdo. Cesar Goes propde, assim, que a
compreensdo de mundo ou cosmovisdao ocorre concomitante a experiéncia vivida, com constante
readequacdo e adaptagdo a vivéncia coletiva. A experiéncia permite a ampliagdo do
reconhecimento entre pares, a elaboragdo de uma identidade e territorios comuns.

A crenca no Monge Jodo Maria em forma de sistema religioso como processo de longa
duracdo teve inicio, de acordo com Fachel (1995) e Goes (1997), antes mesmo de Agostini ter

passado por Santa Maria e as “dguas santas” do campestre terem repercutido nacionalmente.
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Lembrando que o Monge esteve em Sorocaba em 1844 ¢ o Caminho de Viamao ¢ propagador
dos roteiros do Monge Jodo Maria e seus sucedaneos, como também de seu mito. Fachel (1995)
sustenta a ideia de que a fama do Monge tenha chegado a Santa Maria antes do préprio Jodo
Maria pelo caminho das tropas, muares, gado, charqueadas.

O restante do itinerario percorrido pelo Monge e muitos aspectos de sua personalidade e
pregacdo foram apresentados na recente tese de Alexandre Karsburg (2012). Utilizando-se de
inimeras fontes documentais, a grande maioria inédita, o autor reconstrdi o itinerario de Jodo
Maria de Agostini nas Américas, de 1838 até 1869. Narrativa ndo linear, porém organizada e
cronologicamente clara, a tese de Alexandre Karsburg nasceu como obra obrigatdria nos estudos
do Contestado. Suas quase quinhentas paginas enriquecidas com pouco menos de mil notas de
rodapé, proporcionam ao leitor — seja estudioso ou ndo do Contestado — uma viagem no tempo e
no espaco ao lado do Monge Agostini, pelos caminhos indspitos e populagdes exdticas do século
XIX. A narrativa envolvente prende o leitor como se estivesse seguindo os passos do eremita e
causa ansiedade para descobrir o desfecho desta verdadeira epopeia no Novo Mundo.

Alexandre Karsburg completou praticamente todas as lacunas cronologicas dos roteiros
de Agostini. E o mais importante, encontrou nos arquivos de Santa Fé, Estados Unidos, os
manuscritos do Monge’’, uma espécie de testamento imaterial que corrobora com os documentos
encontrados no Brasil e na Argentina. A prova irrefutavel de tratar-se do mesmo individuo, além
dos passaportes e autorizacdes das autoridades onde o Monge sempre se apresentava, € uma
fotografia localizada também nos Estados Unidos. Estes documentos e a imagem evidenciam, de
forma indelével, que o mesmo sujeito que deixou fama de santidade nos sertdes sul do Brasil,
também o fez por toda a América Latina. Na fotografia € possivel identificar uma deformacao na
mao esquerda do Monge, trés dedos atrofiados. Lembrando do termo de apresentagdo em
Sorocaba no ano de 1844, onde se diz: Aleijado dos trés dedos da mdo esquerda, pode-se
concluir, de forma inequivoca que se trata do mesmo homem.

Giovanni Maria de Agostini chegou a América em 1838, desembarcando em Caracas na
Venezuela. De acordo com os manuscritos atribuidos ao eremita do Novo México, Juan de
Agostini teve tempos tranquilos enquanto morador dos Andes. Ao sair de Caracas, cruzou por
Santa F¢ de Bogotd e Popayan na Colombia; Quito e Guayaquil no Equador; Lambayeque e
Motupe no Peru, e em todos os lugares declarou ter vivido “por tempo variavel, pregando as
pessoas de acordo com as ordens que recebia dos bispos”. Em Caracas, Bogota e Lambayeque,
os bispos requisitaram-no para o sacerddcio — de acordo com os manuscritos —, fazendo de todo

possivel para manté-lo em suas respectivas dioceses: “porém, quando lhes expliquei o voto que

77 Os manuscritos do Monge foram preservados pelos seus seguidores nos EUA e publicados em 1925 por Charles
Wolfe; como trabalho biografico semelhantes ha também a obra de Arthur Campa (1994), do qual Karsburg utiliza
para contrastar com os documentos encontrados no Brasil.
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tinha tomado e a vocagdo que tinha recebido, eles me permitiram continuar”, declarou o eremita
Juan de Agostini. Em Motupe, provincia de Lambayeque, norte do Peru, o italiano passou dois
anos (entre 1841 e 1843) em uma caverna ao lado de grandes montanhas dos Andes: “Minha
casa era doze milhas distantes das aldeias, mas isso ndo me impedia de ir a igreja paroquial,
todos os domingos e dias de festa para assistir a Missa. Naquele tempo eu era jovem, caminhar,
entdo, era um verdadeiro prazer.” (KARSBURG, 2012, p. 206).
Em 1844 chega a Belém do Para e de 14 para o Rio de Janeiro, no vapor Imperatriz.
Antes da repercussao das “dguas santas” no Rio Grande do Sul, Jodo Maria de Agostini viveu na
Pedra da Gévea, no Rio de Janeiro, entre agosto e dezembro de 1844. Quando esta informagao
chegou ao conhecimento do ministro da Justica, em marco de 1849, ele requisitou
esclarecimentos sobre o comportamento do Monge enquanto morador da Pedra da Gavea.
Segundo os manuscritos de Agostini, ele teria tido contato com o proprio imperador Dom Pedro
II, mas no ano de 1849, apos sair do autoexilio na Ilha do Alvoredo em Santa Catarina e dirigir-
se novamente ao Rio de Janeiro. Vejamos alguns trechos das memorias de Jodo Maria:
O imperador Pedro II concedeu-me a sua amizade, dando-me obséquios ¢ favores que
cle ndo daria para qualquer pessoa. Estas honras, contudo, ndo eram uteis para alguém

que procurava uma vida de soliddo e sofrimento; apos isso, deixei a capital brasileira
para nunca mais retornar.

Em 1846, quando cu tinha 45 anos de idade, dirigi-me para um retiro solitario no
Campestre, onde permaneci por onze meses, andando até Santa Maria de La Boca del
Monte. Neste vasto deserto inculto descobri uma fonte de 4gua mineral com
maravilhosas propriedades curativas, ¢ o lugar que era refigio de tigres e ledes tornou-
se uma prospera vila.

Pessoas ignorantes comecgaram a pensar que as curas produzidas pelas dguas e os
remédios naturais que eu receitava eram efeitos de minha propria santidade, e eu tive
que abandonar o local para escapar de suas constantes visitas ¢ das exageradas honrarias
que me passaram a ser dirigidas.

Cheguei a Buenos Aires em 31 de Agosto de 1853. Ali eu fiquei alguns dias e visitei o
famoso tirano, Rosas. Ele me concedeu grandes honras, mas como ndo consegui evitar
ser constrangido pelas suas mas-intengdes, entendi que a melhor saida para mim era
continuar meu proprio caminho pelos pampas e entre os indios Comanche. [Esteve na
Argentina em 1845 e ndo em 1853]. (Cf. KARSBURG, 2012, p. 406).

Naturalmente percebe-se uma pequena confusdo de memoria na narracdo do Monge.
Rosas nao era mais o caudilho de Buenos Aires em 1853 e os indios por ele catequizados ndo sao
Comaches, mas sim os Charruas. Alexandre Karsburg ndo encontrou confirmag¢ao documental do
suposto encontro de Jodo Maria com Pedro II, mas ndo invalida a afirma¢dao do Monge, tendo em
vista o tratamento lisonjeiro e hospitaleiro caracteristico do monarca para com autoridades
sacerdotais. Mesmo nao tendo ordens eclesiasticas, possivelmente em fungdo da atrofia na mao
esquerda, Agostini era muito versado no conhecimento do Evangelho e em Teologia, fluente em

diversos idiomas, enfim um homem culto.



63

Ap0s deixar a capital brasileira em 1849, “para nunca mais retornar”’, como ele mesmo
narrou, Agostini voltou a Porto Alegre para pedir passaporte. Dirigiu-se entdo a provincia de
Corrientes e no cerro de San Xavier alternou momentos de isolamento profundo com pregacao
aos fiéis, constituindo novamente um séquito de devotos e seguidores. Karsburg (2012) localizou
nos periddicos da Biblioteca Nacional um documento publicado por Telémaco Borba no jornal 4
Republica de 1912, novamente um testamento de Jodo Maria antes de partir da Argentina em
1853. No documento ha uma semelhanga estilistica bastante proxima ao documento “Aos do

Campestre”, visto anteriormente:

Eu me vou deste serro [cerro] e deixo por procurador perpétuo ao Senhor Antonio
Valente, ¢ sucessivamente a sua familia; isto ¢, ndo havendo inconveniente, porque os
doze protetores poderdo fazer outro qualquer que seja digno; e por subprocurador seu
filho Janudrio. As festas que se devem fazer em cada ano sdo 2 [duas]: a primeira ¢ a de
Nosso Senhor do Deserto, serd feita na Quinta feira da Semana Santa; e a segunda, no
dia trés de maio que ¢ a de Santa Cruz. (...) Deus por sua grande misericordia os tenha a
todos ensinados para a eterna gloria do céu, como eu os ensinei aqui na terra para este
santo beneficio (Cf. KARSBURG, 2012, p. 372).

Como ele [o monge Agostini] dird nas memdrias, “vendo a misé€ria com que viviam
estas pessoas, decidi trabalhar pelo seu bem estar espiritual, e, colocando em pratica minha
experiéncia e conhecimento de ciéncias naturais, tornei possivel a cura de muitos doentes, tanto
do corpo quanto da alma” (KARSBURG, 2012, p. 368). A cura corporal e espiritual lhe valeram o
titulo de “um novo Messias”, como escreveu Felicissimo de Azevedo, que esteve na regido do
campestre no mesmo periodo do Monge, em crdonicas publicadas entre 1895 e 1898. Em seus
artigos Felicissimo declarou que a longa barba, o cajado e o habito do Monge ‘“atraiam os
simples que o tomavam por um novo Messias.” (Ibid, p. 91).

E importante notar que em todos os locais em que o Monge Agostini permaneceu e fez
morada, ou mesmo onde permaneceu por curto periodo como em Sorocaba, na Lapa e em Mafra,
rapidamente uma multiddo o cercava. Os casos do campestre de Santa Maria e do Cerro de San
Xavier na Argentina ndo sdo episoddios isolados, ocorreram também apos sua saida de Corrientes
em 1853, no Chile, Bolivia, México e Estados Unidos. Uma verdadeira epopeia no Novo Mundo,
como bem definiu Alexandre Karsburg. No México em 1861 o niimero de pessoas a cerca-lo
chegou a incrivel marca de quatro mil, segundo calculos do préprio eremita, 0 que novamente
lhe causou problemas com as autoridades. Assim como foi “convidado a se retirar” do Rio
Grande do Sul pelo entdo presidente Andréa e deportado para a Ilha do Alvoredo em Santa
Catarina em 1849; no México, apds longo periodo detido, acabou por degredado em Cuba, em
1861. Desta ilha rumou para o Canada em 1862, mas com dificuldade no idioma francés e com a
propria recepcdo dos canadenses que o trataram “como um mendigo”, dirigiu-se aos Estados
Unidos e ali permaneceu de 1863 a 1869, ano de sua morte, provavelmente assassinado por

indios no territorio de Santa Fé, Novo México.
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As pregacdes, praticas e instru¢cdes do Monge Jodo Maria de Agostini nos trinta anos
que percorreu as Américas possuem alguns elementos em comum e as descobertas de Alexandre
Karsburg permitem algumas conclusdes sobre um personagem que “é¢ ainda um santo para os
homens do planalto, que o canonizaram, como faziam os antigos cristdos aos seus santos, santo
que ndo disputa um lugar nos alteares porque o tem no coracdo dos homens simples das zonas
que palmilhou” (CABRAL, 1960, p. 308).

Para Alexandre Karsburg (2012), Agostini abriu espaco para que grupos, normalmente
mantidos afastados da esfera das decisdes, fundassem comunidades autonomas ‘“‘pautadas
unicamente no Evangelho. Liberdade e igualdade, fraternidade e comunismo, eis as palavras
utilizadas pelos jornais de 1848 para descrever, criticamente, os principios que o monge
procurava transmitir ao povo. Os jornalistas, em parte, acertaram” (KARSBURG, 2012, p. 453).
Sentenca semelhante ¢ de Ivone Gallo (1999) que estudou as representagdes religiosas do
Contestado relacionadas ao livro do Apocalipse. Para esta autora, as pregagdes de Jodo Maria
Agostini eram baseadas na doutrina de cooperacao e fraternidade do cristianismo primitivo, com
estreita ligacdo com Cristo e seus 12 apdstolos. Sdo conclusdes que encontram evidencia
material nos documentos “Aos do Campestre” e no testamento ao povoado do Cerro de San
Xavier na Argentina, e quica em outros tantos que o Monge pode ter deixado pelas Américas.

Um exemplo tipico da conflituosa relagdo de Agostini com as autoridades seculares,
marcada por constantes desavencas e atritos, ¢ o caso de uma agressao por ele sofrida em 1846
na cidade de Rio Pardo, proximo a regido do Campestre no Rio Grande do Sul. Consta que
durante a pregacdo na Igreja matriz da cidade, Jodo Maria teria denunciado a religido e os
costumes das familias de Rio Pardo de forma veemente, em termos que desagradaram o entdo
Tenente-coronel José Joaquim Andrade Neves (posteriormente General e Bardo de Triunfo) que
o aguardou na saida da missa e o agrediu com uma dezena de bengaladas (alguns autores dizem
chibatadas). A pouca aceitacdo do discurso de Agostini pelas elites de Rio Pardo nos dao
indicios do tom da prega¢do do Monge. Fatores como este colaboraram para sua saida daquela
regido e suas constantes migragdes. Porém, antes de deixar a Rio Pardo, Jodo Maria ajoelhou-se
e jogou “uma praga” na cidade, supostamente enquanto um descendente da familia Andrade
Neves vivesse, a localidade ndo deveria progredir. Coincidéncia ou ndo, a cidade em que o
Monge foi agredido entrou em franca decadéncia econdmica até o inicio do século XXI e a

morte do ltimo descendente do Bardo de Triunfo (GOES, 2007, p. 97-103)."

™ Cesar Goes (2007, p. 101-103) cita uma série de cartas psicografadas entre uma médium e Jodo Maria de
Agostini. Essas cartas demonstram o perddo de Jodo Maria aos habitantes de Rio Pardo: “Eu perdéo Rio Pardo por
todo o mal que a mim fizeram, de hoje em diante ndo existe mais praga do Monge aqui. Abrago a todos e muito
obrigado. Jodo Maria de Agosti. Tenham f&”.



65

De acordo com os documentos encontrados nos Estados Unidos por Karsburg, os
moradores e devotos do Monge na regido de Santa F¢ insistiram que Juan de Agostini — como
ficou conhecido fora do Brasil — ndo acreditava nos sacramentos e estava em desacordo com
certas doutrinas da Igreja. Nas palavras de Karsburg (2012, p. 420) “realmente fica a impressao
de que o italiano nutria ressentimentos a institui¢ao, nao estando em completa sintonia com todos
os aspectos da teologia catdlica romana. Sua inspiragdo era santo Antdo Abade, o eremita que,
no século IV, buscou a perfeicdo fora do mundo”. Assim como no Chile, Agostini recusou
convites para se tornar sacerdote na Bolivia; vivendo a margem da sociedade e do poder secular,
0 Monge Jodo Maria construiu um sacerddcio particular, coerente com o cristianismo primitivo,
levando esperanca a populacdo carente de lenitivos espirituais.

Bom conhecedor do Evangelho e de Teologias, o italiano tinha capacidade de oferecer
nova explicagdo para os milagres, inserindo-os no contexto do Apocalipse para convencer 0s
ouvintes da proximidade do Julgamento Final. Por isso a “pregacdo de choque”, rigorosa, pois sO
assim poderia despertar os espiritos € converté-los ao ascetismo. Karsburg acredita que o eremita
italiano ndo pregava sobre o Millenium, antes a respeito do Juizo Final, ou, talvez, o juizo
particular, mais de acordo com as ideias religiosas do século XIX. Em situa¢cdes como esta o
Apocalipse biblico servia de base para os sermdes, elevando-o, aos olhos das plateias, a condigao
de profeta. O Fim do Mundo era tema utilizado como método pedagodgico para melhor conseguir
a conversdao das almas. O Apocalipse biblico servia, entdo, como meio pedagogico eficaz nas
maos dos missionarios para reconduzir os cristdos ao bom caminho, cumprindo, assim, a tarefa
de reconquistar as almas perdidas do Novo Mundo (KARSBURG, 2012, p. 331-334).

Pode-se dizer que se constitui em Jodo Maria de Agostini a base para a organizacao
religiosa no Contestado. Mais do que tedlogo, o Monge foi um pedagogo e seus ensinamentos
retornaram no periodo da Revoluc¢do Farroupilha, encarnado no segundo Jodo Maria. Apos a

analise do “santo”, se faz necessaria, entdo, uma visita ao “profeta”.

2.2.2. O profeta: Jodo Maria de Jesus
A biografia do segundo Jodo Maria” é menos fundamentada em termos documentais,

mas inversamente proporcional ¢ a sua descrigdo oral e na memoria coletiva da populagao de

" De acordo com os historiadores militares, “O verdadeiro monge foi um homem de nome Anastas Marcaf, de
origem francesa segundo dizem, percorrendo o sul do Mato Grosso, os confins do Parand com a Republica do
Paraguai ¢ a regido serrana catarinense, no decurso de 1880 a noventa ¢ tantos, espalhando caridade, pregando
convencidamente a fé catdlica, numa peregrinagdo constante, penitenciando-se talvez de algum crime cometido na
patria abandonada. Fora um homem de sdos costumes morais que nunca desfraldara a bandeira da desordem e
impunha-se mais pelas boas qualidades de sua alma e, principalmente, pela patria gratuita, embora ilegal, da
medicina — o que lhe causou, entretanto, a desafei¢@o dos boticarios das vilas...”. (PEIXOTO, 1995, p. 53). Segundo
as descri¢cdes do Ten. Herculano Assumpgdo (1917, p. 216, 217): “O velho asceta que errava pelo sul do Brasil,
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serra acima. Matriz inerente da religiosidade popular, encarnou o primeiro, identificando sua
personalidade com o italiano, “ndo cuidando de fazer o seu nome, mas de exaltar o que adotara,
fez reviver a sua memoria, ampliou a area em que a mesma se tornaria conhecida e tornou uma
sO pessoa as que eram verdadeiramente duas” (CABRAL, 1960, p. 166). Para o povo do sertdo
sul, “o santo ndo é Jodo Maria de Agostinho nem Jodo Maria de Jesus. E apenas, Jodo Maria,
Sao Jodo Maria. (...) No sertdo, no planalto, nos vales, nas coxilhas, todavia, Sdo Jodo Maria ¢
um s6. Nao houve dois”. (Ibid, p. 164).

Como visto anteriormente o primeiro Jodo Maria ndo foi um profeta propriamente dito,
ou que em algum momento aja anunciado o fim do mundo de forma literal. Ja a respeito do
segundo Jodao Maria € certo que, nos primeiros tempos da Republica dos coronéis, fazia a seus
fiéis “uma pregacdo apocaliptica. E muito possivel que ele falasse aquilo que o povo sertanejo
desejava ouvir, mesmo porque, se ndo se revelasse o intérprete dos sentimentos daquela massa
desprotegida e miseravel, ela ndo teria nele tdo grande confianga e tamanha fé¢” (VINHAS DE
QUEIROZ, 1981, p. 61, grifos do autor).

Segundo Pinto Soares (1931, p. 15-17), na segunda metade de 1894, ao que parece,
apresentou-se nos campos do sertdo catarinense, vindo do Rio Grande, um individuo de uns 60
anos que pregava o reaparecimento do bravo gaicho Gumercindo Saraiva, morto pouco antes no
combate de Carovi (em 10 de agosto), considerado pelo serrano ainda hoje como herdi por
exceléncia. Quer dizer, sebastianismo sob nova capa. Chamava-se aquele arauto do moderno
“encoberto” Jodo Maria de S. Agostinho; com pequena variante, pois, ao nome do ermitdo do
Campestre. Em poucos anos ele havia de tornar-se a figura mais famosa do sertdo, o grande
monge, a quem todo o caboclo de serra acima, até os nossos dias, havia de venerar como Sao
Jodo Maria.

A interpretagdo positivista dos historiadores militares rapidamente conclui que “se
tratava dum pobre embora bem intencionado maniaco, com o que estdo de acordo todos os
homens cultos que conheceram pessoalmente Jodo Maria” (SOARES, 1931, p. 14). O Ten.
Soares justifica a afirmagdo acima, na possibilidade de que Jodo Maria talvez tenha sido um
“apaixonado admirador de Gumercindo Saraiva, a quem a morte tragica do idolo perturbou o
equilibrio mental, como o primitivo teor de suas predicas faz suspeitar”. Nao ha nada

comprovado empiricamente que o segundo Monge tenha sido admirador, seguidor ou mero

depois de ter percorrido grande parte dos seus sertdes, curando doentes e pregando a religido cristd. Apareceu no
sertdo contestado em principios de 1896, segundo reza a cronica. Era o peregrino Jodo Maria de Jesus, velho
octogenario, ‘monge profeta’. Era um tipo digno de detida analise. A sua barba branca era cerrada e as respeitaveis
cans, em completo desalinho; sobre a sua cabega ele tinha sempre um gorro felpudo e, cobrindo o corpo agafroado,
as vestes, constituidas de calgas muito curtas, deixando aparecer os cadargos das ceroulas, camisas de meia e paletd
de algoddo; as plantas dos pés nus eram protegidas por alpargatas. Em volta do pescoco o velho asceta trazia,
infalivelmente alguns rosarios de lagrimas de Nossa Senhora”.
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simpatizante da causa federalista; mas de fato sua passagem pela regido contestada ocorre
simultaneamente aos revoltosos maragatos. Pois nesse periodo “A aura da loucura soprava
também pelas bandas do sul: o Monge do Parand, por sua vez, aparecia nessa concorréncia
extravagante para a historia e para os hospicios, disse o admirado autor dos Sertoes, numa de
suas paginas empolgantes” (PEIXOTO, 1995, p. 53).

Eis em poucos tracos o centro, em redor do qual os militares condenaram o profetismo
popular como fanatismo do caboclo paranaense e catarinense. Para estes, Jodo Maria em breve se
tornaria o arquétipo de monge e santo. “Onde ele pousava”, escreve um militar, “plantava-se
uma cruz de cedro nao falqueado que muitas vezes brotou de novo — vimos inimeros exemplares
na nossa viagem pelo sertdo —, € ao pé da qual os caboclos se reuniam para rezar e cantar”. Até
“as cinzas da fogueira, com que o0 monge preparara as suas frugais refeigdes, eram
cuidadosamente recolhidas, pois forneciam patuds dos mais eficazes, assim como as ‘medidas’

29

do ‘santo’”. Historias sobre profecias que se realizaram, curas incriveis e outros milagres
espantosos corriam de boca em boca e era e sdo acreditadas até por pessoas em que a posi¢ao
social e politica faria supor mais discernimento (SOARES, 1931).

Anastas Marcaf, o segundo Jodo Maria, anunciava o fim do mundo. Dizia que esta
calamidade maior viria procedida de muitos castigos de Deus, como pragas de gafanhotos e de
cobras, uma epidemia de chagas e uma escuriddo que duraria trés dias. Lamentava as criangas
porque muitas misérias ainda teriam que ver com seus olhos. Referindo-se a guerra entre
maragatos e as forcas do governo, dizia que esta “ndo tinha sido nada” em confronto com outra
que previa para dentro de vinte anos. “Vem uma época — insistia — e, que o sangue vai correr
sobre a terra como rios”. Previa também uma peste que dizimaria o gado e tornaria desertos os
campos: “Vai vir um tempo onde havera muito pasto e pouco rastro”. Declarava sempre o
segundo Jodo Maria, a quem quisesse ouvir, que a Republica era a ordem do demonio, enquanto
a Monarquia era a ordem de Deus. Aos sertanejos que se queixavam de ma sorte € pobreza,
assim falava Jodo Maria: “Deus disse: faze que te ajudarei. Cuida, por isso, do teu corpo e
trabalha”. Teria dito ainda: “Curitibanos devera um dia se tornar tapera”. Quando os jagungos,
num episodio da guerra santa, invadiram e incendiaram esta outra cidade, houve quem se
lembrasse de que estava cumprindo o prentncio de Jodo Maria. (VINHAS DE QUEIROZ, 1981,
p. 62).

Havia sertanejos que acreditavam poder escapar das futuras desgracas anunciadas se
rezassem muito ou se usassem pendentes ao pescogo, como patuds, oracdes atribuidas a Jodo

Maria. Pregacdes escatologicas, pressagios, profecias de Jodo Maria:

Muita encrenca ta prevista Tempestade e muito raio
Pelo monge Jodo Maria, Com corisco e com trovao,
Sao desastre que ele mesmo Ventania ja vem roncando
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Decrar6 em profecia Vem deitando tudo ao chéo.

Muita briga, muita luta, O bao Deus que nos acuda

Logo tdo para surgi, Faca nois se escapuli,

Se os previsto se realiza Tenha do desses coitado
Pernas tenham pra fugi Que ndo tem pra donde i!™

Cleto da Silva, figura expoente na politica da regido contestada, deputado estadual pelo
Parand e um dos idealizadores do chamado “Estado das Missdes”, publicou em 1933 os
Apontamentos Historicos de Unido da Vitoria — 1768-1933, com algumas anotacdes
significativas sobre a vida e influéncia do segundo Jodo Maria. Segundo as informacgdes deste
autor, Jodo Maria teria passado por Unido da Vitéria em 1896 e, dizia o Monge estar
peregrinando para cumprir uma promessa. Aconselhava os sertanejos sobre a plantacdo, mas ndo
gostava de ser acompanhado, assim como ndo pousava na casa de ninguém, preferia o relento e
locais de boa agua. “Depois que o profeta deixa o pouso — continua Cleto da Silva sua narrativa —
os moradores da regido fazem um cercadinho ao redor da fonte, que se torna, dai em diante, para
eles milagrosa, pois piamente acreditam ser Jodo Maria um santo”. Acrescenta ainda que o
profeta ndo aceita dinheiro, contenta-se com alimentos como queijo ou leite como recompensa as

suas curas e batizados (Cf. THOME, 1999, p. 104, grifo nosso).

E um santo aqui da terra Ele ¢ home que abengda
Meu padrinho Sdo Jodo: S6 por bem e afeigdo,

Faiz suas cura, faiz suas reza S6 quem manda nele é Deus
Sem cobra nenhum tostéo. Por que tem sua devogdo.*’

Nilson Thomé cita um artigo publicado no jornal Guia Serrano, em 1940, no qual o
coronel Caetano da Costa narra o chamado ao monge para curar um rapaz com tifo:

E veio o suposto monge. Meio de estatura, com o seu nodoso borddo, o seu boné de
pélos, alforge a tiracolo, mala de panos, alpargatas, roupas decentes, velho manto de
pedagos de cobertos, vestes comuns e limpas, cachimbo pendente na boca irdnica. (...)
Achou desnecessario ver o doente. Receitou um ‘cordeale’ (ele tinha um sotaque
misturado de italiano e espanhol e dizia-se procedente de Montevidéu) da tal famosa
vassourinha de Sdo Jodo Maria, infalivel para todas as doengas.

Quando o coronel contou-lhe o desastre da Revolucdo Federalista, com a morte de
Gumercindo Saraiva em Carovia e a evasdo de Aparicio Saraiva para a Argentina, o
monge exaltou-se e replicou: “Quem tinha morrido era o Pinheiro Machado [senador
republicano]. O Gumercindo marchava para Porto Alegre, tendo como vanguarda um
exercido de anjos” (THOME, 1999, p. 103, 104).

Neste contexto de espoliacdo, de abandono do povo rural, € que o Monge Joao Maria de
Jesus exercia seu ministério que se impos. “Representava ele um lenitivo, um consolo e uma
esperanca para os oprimidos. Jodo Maria se identificava com eles e eles com Jodo Maria”

(FACHEL, 1995, p. 53). Um tenente que participou do entrevero no Contestado de 1914 a 1916

% (FELIPPE, 1995, p. 96).
! (FELLIPE, 1995, p. 24).
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e profundo conhecedor do local, assim se expressou sobre o Monge: “Jodo Maria a todos atendia
bondosamente, receitava, aconselhava o bem. Os presentes que lhes traziam eram imediatamente
distribuidos, principalmente entre os seus inumeros afilhados que ele mesmo batizava.” A
populagdo sertaneja, “entdo inculta, porém ordeira, estava vivamente fanatizada pelo velho
Monge” (SOARES, 1931, p. 13).

Pois ¢ fato que cada um que viaja pelo sertdo e consegue entrar em contato com o povo,
pode com facilidade verificar: grande parte dos caboclos e até homens de certa cultura
tém plena convicgdo de Jodo Maria nao estar falecido, ele ainda vive, por ser imortal;
ele ¢, como ouvimos da boca de alguém alids muito senhor de seu juizo, ‘o grande
Santo, o Sdo Jodo do Evangelho que ndo pode morrer’. Ele se retirou apenas, para
provar os seus fiéis, vivendo por prazo indeterminado ‘encantado’ no morro do Taid, até
chegar o tempo de aparecer de novo, ‘para por tudo em ordem’! ‘Oxala nossos
dirigentes compreendessem todo o alcance desse estado psicologico e da ameaca
contida nas palavras referidas’ (SOARES, 1931, p. 18).

A visdo dos franciscanos ndo € menos pejorativa que a dos militares. Em 4 Guerra dos
Fanaticos (1912-1916), uma coletanea de textos e reminiscéncias dos parocos franciscanos
durante o conflito do Contestado, organizado e publicado pelo Frei Aurélio Stulzer (1982), ha
um ensaio do Frei Menandro Kamps de 1915, onde fica explicito o estranhamento dos
representantes do catolicismo oficial frente a tradi¢do do profetismo popular da regido. Para Frei
Menandro, a Guerra dos Fanaticos s6 foi possivel pela fé aquele mensageiro, pois grandes males
causou a Religido aquele Jodo Maria. Por outro lado, a descricdo das prédicas e profecias do
Monge sdo particularmente significativas para o desenrolar dos acontecimentos na gestdo da
Guerra do Contestado. De acordo com Frei Menandro, Jodo Maria usava de preferéncia o
Apocalipse de Sdo Jodo e de acordo com ele profetizava os tremendos castigos de Deus, como
guerras, entre as quais a proxima Guerra de Sdo Sebastido. Além das pragas de gafanhotos,
fome, eclipses e outras coisas mais, que atingiriam s6 os impios, nunca os devotos e servidores
de Deus. Voltava-se também contra o governo republicano, profetizando a volta da monarquia
apos a temida guerra de Sdo Sebastido. Jodo Maria representava, assim, os anseios daquela
populacdo cabocla.

Frei Menandro Kamps, paroco de Canoinhas, afirma categoricamente que “uma palavra
de sua boca [de Jodo Maria] valia e vale ainda hoje mais do que as verdades eternas do
evangelho, do que quaisquer instru¢des de sacerdotes bispos, e, até o Santo Padre, s6 acerta
ensinar a verdade se esta confere com a pregacdo de Jodo Maria” (STULZER, 1982, p. 31). Frei
Candido Spannagel, missionario nas cidades de Lajes e Canoinhas, assim se expressa sobre o
movimento do Contestado: “Somente a espada e a bala pode ser sufocado o movimento, mas
deste uma centelha ficara aberta sobre as cinzas, e se daqui a alguns anos um novo profeta ou

impostor aparecer, o0 movimento irrompera de novo” (STULZER, 1982).
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Frei Pedro Sinzig publicou em 1934 as reminiscéncias de Frei Rogério Neuhaus que
constituem fonte importante e direta para analise do catolicismo rustico, uma vez que Frei
Rogério, como paroco oficial da regido de Lages desde 1892, conviveu por décadas junto aos

(3

sertanejos € narrou um encontro com Jodo Maria, qualificado por ele como “um homem
esquisito”. Frei Rogério nasceu na regido da Westfalia, Alemanha, em 1863, foi ordenado em
1890 e enviado ao Brasil em 1891. Dirigiu-se da Bahia para Santa Catarina, Lages, onde o
paroco local havia falecido hé poucos meses (SINZIG, 1934).

A paroquia abrangia ndo s6 o extenso municipio de Lages, mas ainda os de Sao
Joaquim, Curitibanos e Campos Novos, das fronteiras ao sul do Parand ao norte do Rio Grande.
A auseéncia de padres na regido era um dos motivos pelo qual a populagdo quase ndo conhecia os
sacramentos da confissdo e da comunhdo. “Mesmo os melhores elementos ndo se tinham
confessado desde doze anos atras”, escreveu Frei Rogério nas suas reminiscéncias acrescentando
que “a santa missa aos domingos, foi assistida por apenas trés ou quatro pessoas — inclusive o
sacristao” (SINZIG, 1934, p. 90). Em um cenario de minima infraestrutura, sem estradas,
escolas, de isolamento geografico e cultural, Frei Rogério empreendeu verdadeira “cruzada”
contra a magonaria e sobre o profetismo popular, a tradicdo de Jodo Maria. Frei Rogério agiu
como um legitimo pastor na tentativa de conversdo dos fiéis a religido catolica tradicional.

A descrigdo de Frei Rogério € preciosa, pois corrobora com os escritos militares citados

acima. Segundo a narrativa de Neuhaus, Jodo Maria andava a p€, com uma malinha as constas,

desde a fronteira do Rio Grande do Sul até Mato Grosso e Parana,

Receitava alguns remédios. O povo tinha grande fé nele. Muitos o veneravam como
santo. Convidavam-no para padrinho de seus filhos. Varias senhoras fizeram a promessa
de batizar os filhos primeiro por ele e s6 depois leva-los ao padre. Batizei varios
meninos ¢ meninas de dez a doze anos, nem mesmo batizados em casa, porque os pais
continuavam a espera de Jodo Maria. No tempo da revolugdo declarava que os
federalistas haviam de vencer, mesmo que sobrasse apenas um so deles. (SINZIG, 1934,
p- 168).

Diante de uma concorréncia tdo ilustre, Rogério Neuhaus procurou conhecer
pessoalmente Jodo Maria e narra o encontro que ocorreu em dezembro de 1897 quando o Monge
esteve na regido de Capao Alto, proximo a paroquia de Lages. A partir das indagacdes do Frei ao
Monge e das réplicas deste, verifica-se uma interpretacdo diametralmente oposta do Evangelho;
de um lado o canone oficial e conservador da Igreja, do lado sertanejo uma interpretacdo radical
do Apocalipse. No breve debate teoldgico a iniciativa coubera ao Monge e sua retdrica de
linguagem simples, porém sofisticada em termos gnosticos, o fez vencedor da polémica.

Sem cumprimentar Frei Rogério, Jodo Maria logo o advertiu para “que o povo faga
peniténcia, porque vém muitos castigos de Deus”. O Monge insistiu que viria uma grande
escuridao “porque Jesus disse a S. Pedro que o mundo havia de existir mil anos, mas nao outros

mil”. A afirmacdo foi contestada por Frei Rogério: “Isto ndo estd na S. Escritura”, mas
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imediatamente refutada por Jodo Maria que replicou “na minha esta, ela € boa; ndo ¢ a dos
protestantes”. Nao h4 uma tréplica de Frei Rogério, aparentemente desarmado e sem argumentos,
limitou-se a proibir o profeta sertanejo de fazer batizados, pois — disse Neuhaus — “os padres
estdo encarregados de batizar as criancas, mas ndo o senhor. Se encontrar uma em perigo de
vida, pode batiza-la, como qualquer outro o pode fazer; mas fora disso, o sr. ndo deve batizar”. O
Monge pediu humildemente “deixe-me batizar, Frei Rogério, porque o povo tem muita fé
comigo”, e recebeu nova negativa do Frei (SINZIG, 1934, p. 170).

Na sequéncia Frei Rogério convida Jodo Maria para assistir a missa no dia seguinte,
mas recebe uma resposta insatisfatoria do Monge, que ndo poderia estar presente “porque muita
gente quer remédios e custa despacha-los”. Na insisténcia de Neuhaus, Jodo Maria exclamou: “A
minha reza vale tanto quanto uma missa!” Impossivel — replicou Rogério — “nem as oragdes de
Nossa Senhora tém o valor de uma missa, pois nesta, Jesus Cristo vem descendo sobre o altar”.
Jodo Maria, apontando para a sua caixinha de oragdes respondeu: “para aqui também vem”; para
a indignacao de Frei Rogério (SINZIG, 1934, p. 171).

Fato ¢ que Jodo Maria compareceu a missa, talvez com receio de provocar uma cisma
ainda maior entre os fiéis e a autoridade eclesidstica da regido, uma vez que todo o debate foi
acompanhado atentamente por um grupo de devotos que aguardavam as prédicas do Monge.
Apesar da percepg¢ao e interpretacao distinta das Sagradas Escrituras, o Monge manteve em toda
a conversa um respeito e cordialidade para com o Frei, embora sempre seguro € convicto quanto
as suas proprias pregagdes. Apds a missa Jodo Maria sujeitou-se mais uma vez aos sermdes e
interrogatorios do Frei. Para os autos da Histdria, a insisténcia e dedicacdo de Rogério Neuhaus
ao seu sacerdocio constituem um documento riquissimo a respeito de um personagem mitico.

Como vigario, Frei Rogério sentia-se no direito de zelar pela doutrina crista, intimando
0 Monge a confessar-se com ele; ganhou a promessa de que isso aconteceria em um ou dois
anos, mas o compromisso ndo foi atendido. Quando indagado sobre sua origem e quem teria
dado a ele a missdo de ensinar, Jodo Maria assim respondeu: “Eu nasci no mar, criei-me em
Buenos Aires, ¢ faz onze anos que tive um sonho, percebendo nele claramente que devia
caminhar pelo mundo durante quatorze anos, sem comer carne nas quartas-feiras, sextas-feiras e
sabados, e sem pousar na casa de ninguém. Vi-o claramente” (SINZIG, 1934, p. 172).

Ao final da narragdao deste episddio, as “reminiscéncias” acrescentam, em um tom
levemente decepcionado de Frei Rogério, a inabaldvel fé do sertanejo em Jodo Maria.
“Infelizmente sempre ha gente que parece ter mais f&€ num Jodo Maria, do que em Deus mesmo”,
pois “muita pessoas simples aceitam antes uma mentira que julgam ser de Jodo Maria, do que um
conselho da boca do padre, que € ministro do Nosso Senhor” (SINZIG, 1934, p. 173). Os

franciscanos impuseram padrdes de crengas e ritos litirgicos diversos do cotidiano dos sujeitos
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sociais. Diferenciava-se, portanto, da cultura sertaneja ou do profetismo popular. Procissoes,
cantorias, ladainhas, exceléncia e apoteose com os bailes, eram verdadeiros momentos de
carnavalizagdo da religiosidade, afirma Eloy Tonon (2010, p. 53). A referéncia naturalmente
ndo esta relacionada ao carnaval moderno, a cultura do espetaculo, mas a sacralizacao cotidiana,

ao que Mikhail Bakhtin definiu como “realismo grotesco” no periodo do Renascimento.

Viajando pela regido serrana, batizando e pregando, fazendo caridade, ameagando com
as penas do inferno os casais ndo ligados pelo casamento religioso, exorcizando
possessos do diabo, durante longo tempo, Rogério Neuhaus fez concorréncia a Jodo
Maria. Ndo conseguiu, porém, vencer a sua fama. Se o catolicismo popular e sincrético
daquela area recebia, apesar de tudo, com uma certa desconfianga a palavra de Rogério
Neuhaus e a dos raros padres estrangeiros, era porque eles cobravam pelos batismos,
casamentos ¢ missas. Segundo o sistema de valores local, os maiores santos deviam dar
provas de absoluto desprendimento. Jodo Maria nunca tocava em dinheiro (VINHAS
DE QUEIROZ, 1981, p. 58).

Angelo Dourado, médico e coronel das forgas federalistas, em Voluntdrios do Martirio,
faz uma descri¢do diferente de Frei Rogério Neuhaus. Em uma batalha o suposto Jodo Maria o
auxiliou no trato aos feridos, deixando uma boa impressao no médico, que assim o qualificou:
“O Monge é mogo ainda, figura simpatica, ascética. Onde ele passa, acompanham-no
descobertos” (DOURADO, apud THOME, 1999). A descri¢do difere quanto a idade do Monge.
Enquanto os relatos do militares e dos sacerdotes indicam um homem sexagendrio, o médico se
refere ao sujeito como mogo. Seja como for, o fato é que Jodo Maria de Jesus existiu e manteve a
tradi¢do do catolicismo popular no Contestado. Mauricio Vinhas (1981), profundo conhecedor
da tradi¢do e da regido contestada, afirma que podem ter coexistido dezenas de monges no
periodo da Revolucdo Federalista. Provavelmente nem todos se chamavam Jodo Maria, mas
deliberadamente todos eram conhecidos como Jodo Maria pelos sertanejos.

De acordo com Paulo Pinheiro Machado (2008, p. 09), ignorando a suposta idade do
Monge, com a Revolucdo Federalista e a atuacdo de Jodo Maria houve “uma fusdo de duas
tradicdes”. Indagado se era partidario dos federalistas, também chamados de maragatos, o
monge afirmou que apenas estava ao lado “da justica e dos que sofrem”. Mas a populacao
planaltina acabou por criar uma aproximagdo entre estas duas tradi¢des. Instintivamente a
tradicdo de “Sdo Jodo Maria” e a tradicdo politica do federalismo remetiam ao passado
monarquico idealizado, onde vigorava a “Lei de Deus”, ao contrario da Republica, onde a lei era
dominada pelos Coronéis e pelos mais fortes.

Em 1911 um jornalista catarinense esteve na Vila de Canoinhas, narra Vinhas de Queiroz
(1981, p. 63), e os habitantes dali se recordavam de que desde 1908 ndo sabiam de seu profeta.
Declarou um morador que quando o monge passou pela ultima vez, afirmara ao povo: “Esta
perto de terminar a minha promessa, € Deus ja determinou que eu fosse para o Taid”. Aqueles
que acreditavam na imortalidade do monge julgavam agora que ele permanecia encantado nesse

lugar misterioso.
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4

E consenso entre os pesquisadores a importancia deste segundo Jodo Maria na
manuten¢do da crenga sertaneja e, consequentemente, na organizacdo das irmandades misticas
do conflito. O médico Aujor Avila da Luz (1999) reconheceu-o como “o padroeiro do sertdo
catarinense: o ‘Sdo Jodo Maria”. Maria Isaura Pereira de Queiroz (1976), referéncia na
sociologia das religides, o definiu como “conselheiro do povo”, pois a Monarquia passava a
representar uma Idade de Ouro perdida, a lei de Deus em oposicdo a lei do diabo, associada a
Republica. Mais do que um simples individuo humano, Jodo Maria tornou-se um mito e um
simbolo. A ele se atribuiam milagres e prodigios, “assim como homens reais podem transformar-
se em mitos, existem mitos que se encarnam em homens e mulheres de carne e osso. Poderiamos
chamar a isto um processo de assun¢do de personalidade mitica” (VINHAS DE QUEIROZ,
1981, p. 60).

E curioso que Jodo Maria tenha desaparecido por volta de 1908, tal como um ator que,
em uma tragédia classica, deve sair de palco no momento preciso, anotou com perspicacia
Vinhas de Queiroz. O protagonista da tragédia sertaneja, naturalmente ndo seria o profeta, mas

sim aquele que ele anunciara: o Messias José Maria.

2.3. O messias caboclo: Monge José Maria

“Quem tem, moi; quem ndo tem, moi também, e no fim todos ficardo iguais” (Provérbio
) o . L 82
sertanejo supostamente atribuido a José Maria)®.

“Ha profecias cientificas”, afirmou Walter Benjamin (2012, p. 93), no ensaio sobre o
antropologo e jurista alemao Johann Jakob Bachofen. Em um capitulo sobre Historia e futuro,
Eric Hobsbawm (1998, p. 56) distinguiu previsdo e retrovisdo; enquanto a primeira seria formada
por meio de generalizagdes e modelagem, a segunda estaria pautada no que ele chamou de
“analise de trajetoria”. “Prever o declinio da economia britanica é exemplo do primeiro método,
e prever o futuro da era Thatcher ¢ um exemplo do segundo”, completou com certo sarcasmo.
Fazendo um paralelo direto com o mundo sertanejo e sua tradicdo profética popular, pode-se
dizer que tanto a declaragdo de Benjamin como as pondera¢des de Hobsbawm encontram

fundamentagdo pratica. Para os monges, profetas e santos, catalisadores dos anseios e caréncias

%2 Este preceito ético resumia as novas relagdes sociais e econdmicas entre os sertanejos. De acordo com Mauricio
Vinhas de Queiroz, que o recolheu no jornal Diario da Tarde, esta norma significava que os bens possuidos pelos
adeptos de José Maria anteriormente a0 movimento, eram postos em comum. “Quem possuia gado e lavouras, tudo
entregava ao consumo geral; quem possuia dinheiro, contribuia com o que pudesse dispor; quem nada possuia, de
tudo poderia participar também”. E o que atesta o depoimento de um rebelde, Zaca Pedra, “(...) o que eles tinham
era repartido. Tudo era irmdo. O que um tinha, tinha que repartir” (VINHAS DE QUEIROZ, 1981, p. 142). O
codigo ético dos camponeses tem claramente uma inspiragdo biblica: “Ninguém afirmava serem seus os bens que
possuia, mas tudo lhes era comum” (Atos 4, 32).
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dos camponeses do Contestado, seria absolutamente impossivel prever o desenvolvimento
economico e politico da Primeira Republica no contexto macroecondmico, mas de forma
legitima apreenderam na pratica aquilo que os socidlogos chamaram de “crise estrutural”
(Mauricio Vinhas), “anomia social” (Maria Isaura) e “desencantamento de mundo” (Duglas
Monteiro).

E conveniente lembrar que o segundo Jodo Maria previu acertadamente, em linguagem
profética, futuras guerras, a vinda de “gafanhotos de ago” (serrarias), que comeriam toda a
madeira, de “dragdes que soltam fogo pelas ventas” (trens), e que a cidade de Curitibanos viraria
“tapera”™. O objetivo especifico deste capitulo, e de forma geral de toda essa pesquisa ¢
demonstrar de que forma as narrativas e prédicas dos Monges, sobretudo de Jos¢ Maria,
constituiram um processo pedagogico e aglutinador, determinante para o desenvolvimento e
organizag¢do dos caboclos, pautados sempre em uma interpretacao literal das Sagradas Escrituras.
Antes de verificar a atuacdo daquele que consideramos ser o protagonista dos eventos, alguns
conceitos precisam ser definidos. “Dedicar-se aos exercicios de definir conceitos € arriscar-se a
ser acusado de pedante estéril, escreveu Henry Landsberger” (PRIORI, 2005). No entanto,
algumas consideragdes sobre os termos “movimento”, “camponés” e “caboclo” precisam ser
esclarecidas.

O termo “movimento” ¢ entendido nesse texto como “movimento social”, ou seja, as
tentativas e praticas de um determinado grupo social, fundado em um conjunto de valores
comuns que procuram definir as normas de a¢do social e influir nos seus resultados. Citando
Norberto Bobbio, Angelo Priori (2005, p. 156) afirma que agdo social, paradoxalmente, pode
criar dois tipos de comportamento: aqueles que ndo formam uma nova identidade e o daqueles
que podem criar coletividades e novas consciéncias. “No segundo caso, o movimento pode dar
lugar a novas coletividades, caracterizadas pela consciéncia de um destino e de esperancas
comuns” (PRIORI, 2005, p. 156, grifo nosso).

O “camponés” constitui as diversas formas de producdo agraria, seja de base familiar ou
ndo. No entanto, nem fazendeiros comerciais, nem proletarios rurais de algumas economias de
plantacdo em larga escala se enquadram no “problema do camponés”, embora constituam parte
do problema agrario. Trés termos de origem sociologica definem o camponés: subordinagao,
diferenciagdo cultural e posse efetiva da terra. “Penso que a ultima ¢ significativamente
relevante, mas ndo necessariamente da forma como ela esta colocada: ‘a posse efetiva da terra’,

mas sim o seu contraponto, ou seja, a auséncia dela” (PRIORI, 2005, p. 158). Outra

¥ «Os meus povos devem ir em minha companhia para verem as pedras de Curitibanos chorar sangue”. Profecia
atribuida a José Maria, segundo a narragdo de Antonio Ferreira dos Santos, filho mais velho do lider e devoto do
Monge, Euzébio Ferreira dos Santos (ASSUMPCAO, 1917, p. 221).
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caracterizacdo genérica ¢ “uma classe com escasso carater de classe”, ou seja, sendo o
campesinato uma ‘“classe em si”, seria ele uma “classe para si”, isto €, teria consciéncia de si
mesmo como tal?

Boa parte dessa generalizacdo deve-se a analise de Karl Marx sobre a consciéncia de
classe dos camponeses na Franca de 1848 a 1850 e a ascensdo de Luis Bonaparte. A classe
trabalhadora do campo lutava ainda contra os inimigos de seus inimigos, ou seja, contra 0s
inimigos de burguesia, a nobreza. Constituia uma classe em si, mas ndo uma classe para si.
Motivo pelo qual Marx os comparou a “um saco de batatas”, pois uma classe ndo pode ser assim
considerada como tal apenas por ser composta de pessoas iguais, nas mesmas condi¢des
econOmicas € culturais que atuam no mesmo espago das relagdes sociais, estas ndo podem
representar-se, antes t€ém de ser representados (MARX, 2011). Mas se compreendermos “classe”
de acordo com a definicdo de Thompson (1987, p. 09) como “um fendmeno historico, que
unifica uma série de acontecimentos dispares e aparentemente desconectados, tanto em matéria
de consciéncia como na experiéncia”’, ficard evidente que o grupo de ferozes camponeses do
Contestado compartilhavam as mesmas categorias de interesses, experiéncias sociais € a mesma
tradi¢do e valores éticos. Fatores que os diferenciava dos “coronéis” e dos intrusos imigrantes e
trabalhadores da Estrada de Ferro e da madeireira Lumber. O que denominamos de sertanejos ou
“caboclos” constituia o grosso dessa classe campesina, ndo em seu sentido literal, mesticos de
branco com indio, mas como um grupo unificado através de lagos geograficos, econdomicos e
culturais. Dito de outra forma, constituiram uma classe por estarem em uma hinterlandia cultural,

temporal e religiosa.

2.3.1. José Maria: narrador, pedagogo, aglutinador

E lugar comum na literatura do Contestado, no que tange as causas do conflito, uma
tripla associacdao de fatores que em conjunto ocasionaram na desestruturagdo do mundo rustico e
da economia natural do sertanejo. Sao eles, a penetragdo capital transnacional na regido através
da Estrada de Ferro Brazil Railway e da madeireira Lumber e a expropriacdo de terras devolutas,

. . ~ .. , . 84

ocupadas por posseiros; a questdo dos limites entre Parand e Santa Catarina™ que, mesmo sendo
uma pendéncia juridica, contribuiu para o constante armamento de parentelas dos dois Estados;

e, por fim, os desmandos dos coronéis, caudilhos e grileiros. Este ultimo fator, que Duglas

¥ H4 um debate historiografico quanto a questdo dos limites. Ainda que néo se trate dos objetivos deste trabalho, é
um fator crucial independente da abordagem dos autores, sendo, portanto, importante cita-los. Para Marli Auras “A
participagdo da questdo dos limites, no Contestado, foi apenas circunstancial, ndo atingindo o peso de causas
nucleares, como significativas mudancas econdmico-politico-sociais, em ambito nacional ¢ estadual que, ao
acarretarem a crise no mandonismo local e a institucionalizag¢@o da propriedade privada da terra, subverteram a ‘paz’
vigente” (1984, p. 27). Por outro lado Paulo Pinheiro Machado (2004, pp. 123-124) pondera, afirmando “que em
algumas regides, a questdo dos limites foi decisiva para a adesdo de comunidades inteiras a vida das ‘cidades santas’
e a solugdo institucional deste problema [em 1916] impediu o ressurgimento do levante sertanejo”.
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Monteiro chamou de “crise do mandonismo local”, no periodo do Império nao aparecia de modo
cru e desnudo, como comegaria a ocorrer na regido depois da penetragdo de interesses
econdomicos modernos e com o perecimento do patriarcalismo rural tradicional. Eram antes
encobertos € amenizados por um relacionamento onde a desigualdade econdmica entre
fazendeiros e agregados, coronéis e clientes, foram disfarcados sob as relacdes de compadrio e
apadrinhamento, permitindo aos subordinados sustentarem a ilusdo de que eram potencialmente
iguais, em uma relacdo aparentemente horizontal, em vez de verticalizada. Os novos e modernos
modos de produgdo retiraram o véu do aparente equilibrio das relagdes sociais, que desnudas
mostravam sua verdadeira face (MONTEIRO 1974, p. 31; 1997, p. 79).

Esse processo ¢ semelhante aquele que Edward Thompson chamou de “reciprocidade”
entre a gentry ¢ a multiddio do século XVIII inglés, um aparente equilibrio entre classes
divergentes, amparadas pelo consenso e pelo costume; havia ainda uma “moralizacdo” nas
relagdes econdmicas, suplantada pela economia monetaria. Pela posse da terra, pode-se dizer que
havia uma economia moral e costumes no sentido apontado por Thompson (1998, p. 91), como
“um ambiente vivido que inclui praticas, expectativas herdadas, regras que ndo s6 impunham
limites como revelavam possibilidades, normas e sansdes tanto da lei como das pressoes da
vizinhanga”. A tradi¢do dos posseiros remete ao periodo de sesmarias, onde a Lei da Boa Razdo
de 1769 reconhecia o costume como legitimo; o A/vara de 1795 reconhecia a morada e o cultivo
como critérios legitimadores da posse da terra, acima mesmo do titulo de sesmaria. Um dos
marcos fundamentais para o reconhecimento da figura do posseiro foi o fim do regime de
sesmarias, logo apos a independéncia. O apossamento de terras era visto como algo legitimo e
legal durante a colonizacao e depois da Independéncia. A Lei de Terras de 1850 representou uma
ambiguidade, se ndo reconhecia dai para frente a posse como meio de adquirir terras, ndo
procurou destituir os antigos posseiros de suas terras € consagrou o cultivo como critério de
legitimacdo das posses. O fim dessa longa tradicdo veio com a Constituicdo Republicana de
1891, onde deliberava aos Estados a autonomia para legislar sobre as terras devolutas, causando
assim acirrados conflitos entre latifundiarios, fazendeiros, grileiros e posseiros, meeiros.™

Esses trés fatores em conjunto constituem o que Duglas Monteiro (1997, p. 80) chamou
de “principio de uma crise na propria instituicdo”. Contudo, essa variedade de motivacdes
tornaria complexa a unidade e unificacdo do movimento em torno de um ideal comum... ndo
fosse o fato de que acima delas, recobrindo-as e anulando-as, acabaram por prevalecer os

motivos de natureza religiosa. O mandonismo local e suas relagdoes de poder, a entrada das

% Tarcisio Motta de Carvalho (2008) realizou trabalho especifico e detalhado sobre a questio da posse da terra na
regido Contestada, bem intitulado como “Nos ndo tem direito: costume e direito a terra no Contestado”. Sobre o
tema geral de terras e latifundio, ver Marcia Motta (1998), “Nas fronteiras do poder: conflito e direito a terra no
Brasil do século XIX”.
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relagdes capitalistas no campo e a questdo dos limites contribuiram para adicionar um fermento
ao Contestado, porém tais casos ndo sdo suficientes para fornecer uma radiografia da guerra
(GALLO, 1999). Mais do que isso, esses fatores formaram o estopim do conflito, mas qual a

fagulha que ateou fogo a0 movimento?

Na guerra do Contestado, os motivos tradicionais de conflito na regido — a honra, a
politica e a terra — cederam lugar a valores de outra natureza. Da defesa da honra
pessoal passou-se por uma luta por uma santa religido. O saudosismo do II Reinado —
heranga das lutas federalistas — é substituido pela busca de uma santa monarquia. A
questdo dos limites — sem nenhum significado para a maioria dos combatentes — passa
para o segundo plano. (...) A terra que passaram a defender ndo era a terra em que
plantavam, mas aquela onde estavam sepultados os seus mortos ¢ de onde sairiam no
grande dia, no qual, pela jungdo do Céu e da Terra, uma ordem absolutamente nova
seria inaugurada, cessando a historia, com seus desacertos ¢ sofrimentos (MONTEIRO,
1997, p. 84).

A chave que desvenda o cddigo de condutas sociais e politicas dos rebeldes esta
relacionada aos contetidos messidnico-milenaristas, como fator pedagogico e de unidade do
movimento. Na medida em que os coronéis se associam as novas forgas historicas, desnudando a
estrutura de dominagdo, os marginalizados se apegam mais ao discurso do monge,
desenvolvendo-o e encontrando nesse discurso sua identidade historica. A religiosidade que
impregna no Contestado ndo ¢ uma “representagdo ilusoéria”, ha uma objetividade no processo
com consequéncias praticas, efetivas. Os rebeldes — ndo obstante a limitacdo do tempo e as
agruras da luta armada (ou, talvez, por isso mesmo) — desenvolveram seus conceitos conferindo
sentido e unidade a sua acdo. “Nao fosse assim, como entender que milhares de pessoas,
espalhadas em vérios redutos, durante quatro anos, consigam fazer frente as dolorosas investidas
das forgas policiais?”, indagou com razdo Marli Auras (1984, p. 47).

Nesse cenario tragico, tanto em termos materiais como espirituais para o sertanejo, €
que aparece na regido contestada o “incendidrio”, o messias guerreiro e pastor, em todas as
acepcdes da palavra, o0 monge José Maria. Seguramente este terceiro monge aproveitou-se da
santidade e devogao aos seus antecessores € precursores, Jodo Maria de Agostinho e Jodo Maria
de Jesus, vestindo trajes semelhantes aos antigos peregrinos e copiando at€¢ mesmo o famoso
chapéu de pele de jaguatirica, adornado com fitas e penas. Fatores que facilitaram a adesdo de
fiéis, ndo obstante ao formidavel dom curativo que fez a fama de José Maria correr pelos sertdes
Sul, engrossando as fileiras no primeiro ajuntamento em Taquarugu, proximo ao municipio de
Curitibanos, no ano de 1912. A clientela do monge era basicamente formada por habitantes
desapropriados de suas terras, seja pela truculéncia do corpo armado da Estrada de Ferro, seja
pelos desmandos do coronel Francisco de Albuquerque, superintendente de Curitibanos e
membro da oligarquia estadual, com estreitas relacdes com o proprio governador de Santa

Catarina, Vidal Ramos. “Se o monge ndo se revelasse o intérprete dos sentimentos daquela
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massa desprotegida e miseravel, ela ndo teria nem tao grande confianga e tamanha f&” (VINHAS
DE QUEIROZ, p. 61). Essa religiosidade cabocla constituiu, em um primeiro momento, um fator

de unidade daquela populacao despossuida.

Este mundo entdo sera Muitos mir trabaiadd

Arraid de grande festa Despedido sem emprego
Nunca mais os sofrimento Utros tanto sdo possero
Esperanga que nos resta Assombrado, sem sossego.
Um mund@o de forastero No entrevero deste povo

T4 aqui ja acampado Tudo ¢ desprotegido,
Albuquerque o Intendente Tido nois por vagabundo
Diz que anda preocupado Nos chamando de bandido.™

Nesse contexto de abandono e de caréncia, o profeta, que ¢ na maioria dos casos, o
aliado da populagdo, suprimiréd as suas exigéncias. Nao ha médicos, o profeta cura os doentes;
ndo ha lei, nem autoridade, disposta a ouvir queixas, o profeta torna-se o conselheiro; nao ha
terras sem dono, o profeta indica um lugar e assenta em uma comunidade, ensina a plantar, a
colher, ele que ¢ um conhecedor da natureza; ndo ha padres confidveis, o profeta torna-se um e
ensina a rezar, abengoa, batiza (GALLO, 2008, p. 129). Mas quem foi José Maria e como
conseguiu organizar em torno de si elementos tdo dispares e desconexos com objetivos diversos
em torno de uma irmandade cabocla? Para responder esta questdo ¢ necessaria uma leitura a
contrapelo dos escritos militares, fontes diretas dos eventos, € dos jornais do periodo;
comparando sempre os dois extremos, a visdo pejorativa e etnocéntrica da geracdo militar e

médica com a propria concepgao de mundo do caboclo:

Z¢é Maria foi nosso chefe Nossas arma ¢ as ferramenta,
Que tombo 14 no Irani Po trabaio temo as mao;

Nao magoando o Parana O Governo ¢ traigoero

Nois queria fica aqui: Nos vendeu p’otra nagdo:

_ Se essas posse Deus nos deu _ Semo agora expatriado

_ Deus nos dé Sua compaxao. _ Nao podemo mais sai.

Deus proteja nossas vida
Nas filera de S. Jodo,

No Exército Encantado
Que formd Sao Sebastido:
Vem nos da a liberdade

e e, - 1x 587
Nois livra da escravidao”

E, para comparar com a visdao das autoridades e da sociedade urbana sobre os
movimentos messianicos no campo, em que se misturam espanto, medo e preconceito diante do
desconhecido, raros exemplos seriam mais didaticos que a musica de Eduardo das Neves,

gravada em 1913 e intitulada “Revolu¢do no Parana™:

% (FELIPPE, 1995, p. 87).
7 Ibid, p. 123.
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“Tenham atengdo senhores A familia sertaneja
Venho de Paranagua Olvida afazeres seus
Tenham atencdo, senhores E do monte até a estradeira
Venho de Paranagua Pensando ser ele um Deus
Fugindo aos grandes horrores
Que vao ter no Parana. De aldeia em aldeia
Tal qual um judeu errante (bis)
Um senhor José Maria, Vai na sua odisséia
Compadre fanfarrdo, Esse monstro petulante (bis)
Anda fazendo arrelia
Entre o povo do sertdo Vai ferindo, vai matando
Com seu rosario na mao
Esse tal de Z¢é Maria Aos matutos enganando
E um Conselheiro novo (bis) Prometendo a redengdo (bis)
Com a sua profecia
Vai fanatizando o povo (bis) (Fala)

Eu ¢ que ndo acredito que aquele
monge seja deus. Um bicho tdo feio,
com cara de mono...”

Caipira, jagunco, matuto, bandoleiro, ignorante e fanatico sdo adjetivos comuns
utilizados pelos “historiadores de farda” para descrever o universo representativo dos
camponeses no Contestado. Para o Tenente Demerval Peixoto (1995), Jos¢ Maria trafegava pelas
fronteiras oscilantes da loucura, como dizia Euclides da Cunha, sobre Antonio Conselheiro,
“acabou indo para a historia como poderia ter sido para o hospicio”. Este oficial via o Contestado
como “um filho infeliz de dois pais adotantes, ambos avidos da sua maravilhosa riqueza e ambos
manifestadamente impotentes para debelar os males terriveis que o assoberbam: a ignorancia dos
habitantes e a falta de um policiamento extraordinario e duradouro” (PEIXOTO, 1995, p. 33).

De acordo com a historiografia militar, Jos¢ Maria teria sido o ex-soldado do
Regimento de Seguranca do Parana, Miguel Lucena de Boaventura, e como “impostor”, como
sugeriu o médico e antropdlogo catarinense Oswaldo Cabral, trocou seu nome para José Maria
de Santo Agostinho. Até o momento dessa pesquisa, nada foi comprovado documentalmente que
o nome “Miguel Boaventura” tenha de fato desertado de qualquer ordem militar, seja da policia
ou do exército. Todavia, Nilson Thomé, que atualmente realiza uma pesquisa biografica sobre
José Maria, afirma que esta possibilidade ¢ verossimil, uma vez que nem todos os soldados
tinham registro militar, alguns eram contratados apenas para trabalho temporario. Segundo
Nilson Thomé (1999), a aparicdo de Jos¢ Maria no meio-oeste de Santa Catarina antecede em
quatro anos a Guerra do Contestado.

Utilizando-se das fontes dos franciscanos, publicadas por Aurélio Stulzer, Thomé
(1999, p. 35) traz indicios importantes sobre as praticas do Monge. De acordo com Stulzer, certo

Boaventura, que por crime a moral em Palmas fora pronunciado e sentenciado, surgiu com o
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nome de Jos¢ Maria, e, como se fosse irmao do muito conhecido Jodo Maria d’Agostinho, veio
pelo Rio do Peixe, penetrando na pardquia de Campos Novos e comegou a receitar os doentes,
dando-se como curador. “De perto e de longe, das quatro bandas vem o povo a procura de
tratamento. Muitos o veneravam como enviado de Deus” (Ibid, grifo nosso).

Frei Rogério, o dedicado franciscano que por décadas tentou rivalizar com a tradigao
profética popular do sertanejo, foi ao encontro de José¢ Maria em Campos Novos (SC) no ano de
1912, para verificar quem era, pois “¢ verdade que tem dado alguns remédios acertados, e por
1sso 0 povo o procura’. No encontro, Jos¢ Maria ndo quis dizer donde vinha, limitando-se a
declarar que era um peregrino. Ao convida-lo para se confessar ele respondeu: “ndo quero dar
motivos para falarem de mim”. Ndo se confessou, nem assistiu a missa no dia seguinte.
Posteriormente, afirma que “José¢ Maria chamou a confissdo de bobagem (...) € que o ‘Padre
Nosso’, como os padres rezavam ndo estava direito”. Frei Rogério Neuhaus conclui entdo que
pelas curas que realizava e pelas oragdes que distribuia entre o povo, por suas palavras e “por seu
modo de proceder, subminou a autoridade dos sacerdotes € do governo” (SINZIG, 1934, pp.
241-243).

Hé neste didlogo indicios de uma verdadeira ruptura entre a ordem estabelecida e o
universo caboclo em desintegracdo. Frei Rogério tinha como missdo salvar os rudes homens de
Serra-acima, ou seja, submeté-los a um universo simbolico que lhes era, em muito, estranho. Dai
sua resisténcia em aceitar a pratica da confissdo, por exemplo (que era tdo cara para o padre),
pois enquanto o monge pregava o “fim do mundo”, que remetia todos a uma expiac¢do coletiva,
esta pratica confessional, ao contrario, os remetia a uma expiagdo de carater individual”
(AURAS, 1984, p. 57).

Frei Rogério também era tido como santo por muita gente. Mas sua ortodoxia e a
facilidade com que circulava nas entre-salas do poder criavam, nos sertanejos, um
comportamento defensivo que Marli Auras qualificou como uma confianca desconfiada. As
referéncias de Frei Rogério a propria figura dos monges sdo bastante dubias, ora de forma
condescendente: “Jodo Maria se vestia pobre, mas decentemente, era um homem esquisito que
receitava alguns remédios, o povo tinha grande fé¢ nele e muitos o veneravam como santo”.
Outras vezes, entretanto, € severo, fala em “falso monge”, em “lobo vestido com pele de ovelha”
(AURAS, 1984, p. 57).

Portanto, antes mesmo da formag¢do do agrupamento em torno do Monge em Taquarucu
ja existem indicios de uma interrupgdo, ruptura ou alteracdo qualitativa nos valores do mundo
caboclo em detrimento da nova ordem estabelecida. A ruptura completa acontecera
paulatinamente apos a morte de Jos¢ Maria na batalha do Irani em outubro de 1912 até a

organizagdo do segundo ajuntamento no final de 1913, no mesmo local, a espera do retorno do
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Monge acompanhado de um “exército encantado”. Esse rompimento com as antigas instituicoes
¢ compreensivel, aceitando a afirmacdo de Max Weber de que “a religido das camadas
privilegiadas tem por fun¢do legitimar o status quo, enquanto a das camadas inferiores visa a
mudancga social”; ou de Henri Desroche, quando demonstra que os movimentos messianicos
americanos pretendem “substituir a classe religiosa da sociedade (...) por uma sociedade religiosa
sem classes” (QUEIROZ, 1979, p. 155). O ponto crucial desse “choque dialético” serd abordado
mais adiante, por hora ¢ preciso analisar algumas informacdes relevantes no intercurso do
processo que levou a ruptura, através dos jornais do periodo.

De inicio, antes do conflito do Irani em 22 de outubro de 1912, houve certa confusio
dos jornais de Curitiba entre Jodo Maria e José Maria, diferenciando-os em seguida como pacato
e inofensivo, referéncia ao segundo monge; ¢ “perigoso e revolucionario”, no caso de José
Maria. Dessas reportagens, alguns subsidios sdo de grande relevancia, desde que a noticia seja
“filtrada” levando-se em conta apenas a informagdo e ndo a formagdo que o jornal pretendia
levar ao publico da capital paranaense. Um desses registros, transcritos por Liz Dalfré (2008, p.

227) informa que:

José Maria Cortes de Agostinho, intitulado curandeiro, ¢ um tipo indiatico, de 45 a 50
anos, estatura média, cabelos corredios e compridos: usa boné de couro de jaguatirica,
enfeitado com um penacho de fitas. No seu acampamento, lugar denominado
Taquarussu, municipio de Curitibanos, Estado de Santa Catarina, Jos¢é Maria, montado
em um bonito cavalo, de espada [...], acompanhado por fanaticos, inclusive mulheres ¢
criangas, proclamou a monarquia, sendo aclamado o velho octogenario Fulano Rocha
Assumpgdo. A guarda do novo império composta por 24 fanaticos, como a
denominacdo de pares de Franga. [...] Jos¢ Maria tem o livro da historia de Carlos
Magno e faz a leitura deste aos fanaticos.

Liz Andréa Dalfré pesquisou o movimento do Contestado na imprensa paranaense,
onde José Maria aparecia como “guerreiro audacioso, fandtico monarquista”. Como principal
algoz do Coronel Jodo Gualberto, o monge foi classificado pelo jornal Diario da Tarde como um
revolucionario, “a cabeca diretriz do movimento subversivo” e que seus seguidores nao
passavam de uma “turba fanatica e crédula”. Com uma reportagem intitulada “Um novo
Canudos?” o periddico busca esclarecer as caracteristicas do movimento, sem compreender,
entretanto, as motivagdes dos sertanejos e as praticas de José Maria (DALFRE, 2008, p. 225-
226).

Dentre alguns relatos importantes sobre José Maria, em meio a tantos outros triviais
como a designacdo de “verdadeiramente indomével” ou “fanatico monarquista”, o jornal Didrio
da Tarde de 14 e 15 de outubro de 1912 afirmava que o monge “sabe ler e escrever”, fator de
diferenciagdo no meio sertanejo predominantemente analfabeto, e que era também “um homem
inteligente que [...], exerce grande influencia sobre os ignorantes caboclos, que se deixam

dominar por suas prédicas mistico-heroicas, entremeadas de legendas, proprias mesmo para
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atrair em torno de sua pessoa, o fanatismo de pobres analfabetos” (DALFRE, 2008, p. 228).
Naturalmente ha uma discrepancia entre os valores do cronista, inserido em uma sociedade
urbana e “civilizada” e o ristico e “ignorante” mundo dos caboclos.

Alexandre Karsburg, o bidgrafo do primeiro Jodo Maria, localizou na Biblioteca
Nacional, Setor de Periddicos e Microfilmes, o jornal A Republica, Curitiba, de 25 e 26 de
setembro, com as mesmas informacdes desencontradas que confundiram os dois monges. O
jornal traz, inclusive, uma fotografia de um suposto monge que se dizia chamar Jodo Maria e que
esteve em Curitiba poucos meses antes desta reportagem. Do interior de Santa Catarina e do
Parand comegaram a chegar depoimentos tentando esclarecer ao jornal que o “monge Jodo
Maria” ndo estava envolvido no conflito, antes que o lider dos “fanaticos” rebelados era um
“bandoleiro” chamado Jos€¢ Maria que se alcunhava irmao do afamado monge. A partir de entao,
o jornal 4 Republica percebeu que nada havia de comum entre o “inofensivo monge Jodo Maria”
— “o asceta voluntdrio errante ha largos anos nos nossos sertdes do sul e do sudeste” — e este
“individuo [Jos€¢ Maria] que vivia cercado de vagabundos na regido sertaneja do Rio do Peixe
[SCT” (KARSBURG, 2012, p. 350).

Em 14 de outubro, periodo em que José Maria encontrava-se acampado em Taquaruct e
rodeado por algumas centenas de devotos e doentes, o Jornal 4 Republica publica um artigo
intitulado “A Incursdo de um bandoleiro — Quem ¢ José Maria?” Segundo o jornal, o
“pbandoleiro” Jos¢ Maria Agostinho — “assim se chamava ele” — era um homem “inclinado a
certas normas de Carlos Magno, cuja obra legendéria 1€ com muita ateng@o (...) e instrui as suas
hostes. A semelhanca do tradicional rei dos Carolingios, parece que José Maria ja havia criado
“0 Conselho dos 12, montado em alentados cavalos brancos.” De um tropeiro da vila de Campos
Novos (SC), surgiu a informacdo de que Jos¢ Maria tinha 55 anos, era moreno e forte. De outro
testemunho — morador proximo ao Rio do Peixe (SC) —, o jornal ouvira que Jos¢ Maria era
“gatcho audaz, penetrado de ideias revolucionarias desde a campanha Federalista [1893-1895], a
qual serviu cometendo entdo toda sorte de tropelias”. Devido a aproximagdo das tropas
republicanas vindas para socorrer a cidade paranaense da Lapa, em 1894, José Maria
acompanhara as for¢as de Juca Tigre em retirada para o Paraguai. Apos isso, Jos¢ Maria
trabalhou como pedo entre uma fazenda e outra na regido de Palmas, Xanxeré e Rio do Peixe
(KARSBURG, 2012, p. 350).

Ivone Gallo (2008, p. 124) localizou no jornal O Livre Pensador, datado de 1909, um
relato sobre a aparicdo de Jos¢ Maria, com o titulo alarmante de “Um novo monge. Perigo
social”:

[...] surgiu na prospera colonia paranaense de Marechal Mallet ha mais ou menos vinte
dias dizendo chamar-se José Maria e ser monge. Preconizou uma guerra fortissima da
qual ninguém escapard, por isso aconselhou o povo a fazer morada no centro do mato,
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ndo tendo caminho que possa sair para parte alguma e nas proximidades de um rio por
cle indicado porque todos os bichos se mudardo para a colonia a fim de liquidar
algumas pessoas que porventura escaparem da referida guerra. Preconizou uma praga de
gafanhotos com bicos de ago ¢ asas também de aco, porém em formas de serras.

Vive bem vestido, carregando sabonetes, espelhos, etc., para cuidar de si, aprecia boa
comida, bom chocolate, gostando de parar em casa de familia, para ser bem tratado
pelas mulheres a quem ele dd bons conselhos! Homens e mulheres vdo pedir-lhe
receitas e oracgdes, porém aprecia ele mais em oferecer bordados e pinturas para as
mogas pois ¢ bom pintor e tem boa letra. Consta que este monge ja saiu fugido de
Palmas para a Mangueirinha que também teve o mesmo fim e que s6 aqui € que tem
sido bem hospedado.

O comerciante Alfredo Lemos, que conviveu diretamente com os acontecimentos do

Contestado, confirma as profecias e as praticas escatoldgicas e apocalipticas dos Monges:

Hé uma lenda em que ninguém pode afirmar que ele disse, era que havia de vir uns
gafanhotos com dentes e¢ asas de ago, isto parecia impossivel, mas o fato é que os
gafanhotos estdo ai ha ja muitos anos, que comecaram em trés Barras, ¢ tendo se
espalhado por diversos Estados onde tinham pinheirais, imbuia e estdo ja muito
devastados. Os gafanhotos sdo os serradores, ¢ em conseqiiéncia veio a grande seca de
quase dois anos, ¢ muitas epidemias (LEMOS, s-d, p. 40).

Algumas consideragdes sdo importantes sobre o aspecto pejorativo que recaiu sobre
José Maria.*® Inversamente aos dois Jodo Maria, que adquiriram status de santidade, seu epigono
messidnico foi indiretamente culpado pela deflagracdo do conflito e adjetivado como embusteiro,
espertalhdo e deflagrador do fanatismo na regido. Inversamente a leitura oficial Ivone Gallo
(2008, p. 126) afirma que “os profetas seriam entdo, para nos, os arquivos de uma historia ndo
oficial”, uma vez que representam signos e simbolos de forma invertida, o que os torna avessos
ao tempo instituido. Em uma comparagdo com o milénio prometido ou imaginado, a terra
representa o avesso do mundo, pois hd um choque entre dois extremos, o tempo presente € o
tempo do milénio (GALLO, 2008, p. 126).

Mauricio Vinhas de Queiroz, que realizou extensa pesquisa documental e oral em
meados dos anos 50, afirma que ndo ha nenhuma base empirica ou logica para afirmagdes desse
tipo. A atribuicdo de aspectos hipocritas, “criminosos” e lascivos ao comportamento de José
Maria é apenas a contraparte de outra opinido, muito diversa que lhe atribuiam qualidades
extraordinarias ¢ miraculosas. Era uma espécie de antidoto contra a santificagdo ou o
endeusamento do monge. “Era apenas o reverso do fanatismo, sem que, nem por isso,
constituisse a verdade objetiva” (VINHAS DE QUEROZ, 1981, p. 104). Nada disto, nem o
sentido das prédicas nem o fato do memorial, encontra confirmagdo nas fontes diretas. Estas
indicam, ao contrario, que o homem era comedido e cauteloso no falar; usava metaforas e

simbolos ambiguos, de interpretagdo dificil. Esclarece uma testemunha, que o ouviu, que ele

% O Tenente Demerval Peixoto que presenciou o grande cerco comandado pelo Gen. Setembrino e escreveu sobre o
conflito, reportava-se a Jos¢ Maria como “malandro, espertalhdo, embusteiro cagador de dinheiros e também de
amores” (PEIXOTO, 1995, p. 64).
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assim se expressava: “Uns vieram aqui sé para tirar o tempo de nds. Como eu quero beber agua
limpa, quero que todos bebam. Hoje a maior parte suja a 4gua para os outros beber; isto a gente
ndo deve fazer” (depoimento Porfirio). Outra testemunha lembra que um dia o povo estava
gritando vivas (sem explicar a qué) e Jos¢ Maria perguntou: “Vocés aglientam?”, Responderam:
“Aguentamos”. Ele concluiu: “Entdo vamos!” (depoimento Zaca) (Ibid, p. 82).

Para Euclides Felippe (1995, p. 73), embasado em inumeros depoimentos de
testemunhas diretas, as difamacgdes sofridas por Jos¢ Maria ndo passavam de infimia e vileza.
Interesses maquiavélicos baralharam sua identidade e providéncia, sua personalidade foi
destrocada; seu comportamento particular, seus atos publicos, sua influéncia no movimento do
Contestado, por alguns foram incompreendidos e por outros denegridos de tal forma que
passaram a refletir com muito desfavor e prejuizo em relagdo a honra, moral e a altivez que o
sertanejo tem por indole e tradigdo.

Segundo depoimento do rebelde Cyrino Chato, José Maria ndo consentia patifarias, e
isso ¢ confirmado por inimeros sertanejos, inclusive o préprio filho de Cyrino, Benedito Chato
em entrevista a Thomas Pieters no ano de 1973%°. Para Petronildo de Almeida, filho do
fazendeiro que havia abrigado o Monge em Campos Novos, Francisco de Almeida, José Maria
ndo se intitulava monge e também ndo dizia que era irmdo de Jodo Maria, s6 dava bons
conselhos e era um bom curandeiro, sem cobrar pelas receitas. Quando seu pai quis dar-lhe um
saco de moedas de ouro, em recompensa a cura de sua esposa, José Maria apenas agradeceu,

assim como recusou também uma invernada de trinta alqueires. Continua Petronildo:

José Maria nada tinha de bruxo ou mandingueiro, nem de noveneiro e benzedor. Que eu
saiba, sO receitava remédios de ervas, cascas e raizes, mas ndo temperava e nem
cobrava. Era de fala mansa e dava bons conselhos. Ao redor de quatro meses que andou
entre nds aqui na serra desde que chegou a Campos Novos, nunca ouvi ele falar em
monarquia ¢ nem fiquei sabendo que um dia faltasse com o respeito as familias. Dizia
que aguardava a vinda de ‘seu’ Jodo Maria. Meu pai quis pagar-lhe pela cura de minha
mae, mas ele agradeceu, depois aceitou uma fatiota e um par de botas, porque estava
precisando. Se fosse de maus costumes, eu ndo teria feito batizar um de meus filhos
com o nome José Maria (FELIPE, 1995, pp. 85-86).

José Maria permaneceu pouco mais de um més em Taquarugu. Dirigia tercos, recitava
narrativas sacras e contava historias de Carlos Magno. Naturalmente, continuava receitando. De
acordo com Mauricio Vinhas de Queiroz, ja em Campos Novos parece que ele havia organizado
um séquito de 25 apostolos. Agora, em Taquarugu, promoveu uma guarda de honra, composta
por 24 homens e mais o comandante, com a denominacdo de Doze Pares de Franga, todos

montados em cavalos brancos. E possivel que tenha se inspirado ndo apenas no livro de Carlos

¥ Na entrevista, cedida por Paulo Pinheiro Machado, o velho Benedito contava com quase cem anos, ainda assim
lembra-se de forma lucida do monge José Maria: “Ele andou aqui, era um tal Zé Maria. Ele curou gente, s6 com
erva do mato. Ele veio de correntes, de Curitibanos, tantas dguas tinham de Jodo Maria, ele queria ir 14 visitar ele era
José Maria, ele ndo deu o nome de Jodo Maria, dizia ele que era irmdo. O prefeito de curitibanos nio deixava ele,
atacou, o nome do prefeito era Francisco Ferreira de Albuquerque.”
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Magno, como na organizacdo das cavalhadas, em que os cristdos em sua luta contra os mouros,
costumavam ser denominados pares de Fran¢a (VINHAS DE QUEIROZ, 1981, p. 85). Segundo
o folclorista Euclides Felippe (1995, p. 80), a presenca de José Maria em Taquarucu, receitando,

curando, rezando, explodiu como uma bomba, causando enorme afluéncia do povo local.”

Z¢ Maria reuniu o povo O que ¢ a Casa Verde?

E rumo pro Contestado E os mato do sertio

Nos queremo nossas leis Ela ¢ nossa por direito

O Governo ¢ detestado Nois nascemo neste chdo

- Invadiu a Casa Verde - Casa Verde ¢ propriedade
- Donde fomo escorragado - Deste povo nosso irmao.

Sobre a formacdo dos “Pares de Franca” e a fun¢do pedagogica que este processo teve
na organizagdo dos posteriores “quadros santos” ou “redutos rebeldes”, ha certa controvérsia na
historiografia do Contestado. Para Euclides Felippe, apenas no segundo ajuntamento do
Taquarucu, em finais de 1913 e, portanto, quase um ano apds a morte do Monge ¢ que
“inventaram” (?!) a parodia de Carlos Magno com seus doze Pares de Franca, o Quadro Santo e
as formas, justamente para recepcionar José Maria ressuscitado a frente de um Exército
Encantado. Por ter passado mais de quarenta anos junto a populacao sertaneja de Santa Catarina
e ndo ter encontrado nenhum exemplar sequer do livro de Carlos Magno e pela suposta
“passagem metedrica” de José Maria naquela regido, Felippe conclui, de forma precipitada, que
“ndo passa de chacota de meu gosto” dizer que o Monge tenha se inspirado no livro de Carlos
Magno para a organizagdao dos redutos. O autor reitera ainda que um tal Eufrasio Marcondes,
vindo de Laguna como professor particular ¢ que trouxe um volume da Histéria de Carlos
Magno em verso e os lia entre os sertanejos no final de 1913 (FELIPPE, 1995, p. 81 e 127).

A argumentacdo de Euclides Felippe, apesar do grande conhecimento pratico dos
costumes e cultura do caboclo, ndo nos parece convincente, sobretudo se confrontadas com as
informacdes dos jornais “Diario da Tarde” e “A Republica™?. Como visto, ambos periodicos
datados de 14 de outubro de 1912 ja faziam referéncia aos “pares de Franga” como praticas do
Monge Jos¢ Maria e o jornal “O Conciliador” confirma a presenca de José Maria naquela regido
em pelo menos quatro anos antes dos eventos catastréficos do Irani. Ademais, o Processo Crime

da batalha do Irani traz um artigo do jornal “O trabalho”, de Curitibanos, sem data, mas

* E dificil calcular o niimero exato de fiéis que se aglomeraram em torno de José Maria neste periodo (setembro e
outubro de 1912), mas a julgar pela informagdo de Vinhas de Queiroz (1981) de que uma cabeca de gado era abatida
por dia para alimentar todos os crentes, pode-se concluir que tratava-se de algumas centenas de pessoas.

! (FELIPPE, 1995, p. 107). “Casa Verde” também ¢é o titulo do romance historico de Noel Nascimento, do qual
falaremos no proximo capitulo.

2 Um Tenente que participou ativamente da campanha e escreveu extensa obra sobre os sertdes do Contestado
também atesta para difusdo acentuada da gesta carolingia naquela regido: “Em geral, em todos os lares, desde os
mais fartos aos mais necessitados, ¢ comum a existéncia do livro fantasioso ‘A historia de Carlos Magno ou Os
Doze Pares de Franga’ — e isso também os faz propender para as aventuras” (ASSUMPCAO, 1917, p. 211).
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provavelmente alguns dias apds o combate, intitulado “Uma carta”, que se encontra anexado ao

Processo e nos da uma ideia das consequéncias suscitadas pelo combate e a possibilidade de

outra interpretagdo. Ha nesta carta uma insinuante nota:

Por ser verdade podem voltar José Maria e os mortos. Queria dizer com isto, segundo ¢
opinido corrente entre eles, que os mortos debaixo do comando do monge hdo de
ressuscitar. Os mortos ¢ feridos faziam parte dos apdstolos e pares, motivo por que
deviam primeiro entrar em luta. O grosso da horda fazia a retaguarda e segundo consta

~ x93
nao entrou em agao.

No combate do Irani, Jos¢ Maria tomou posi¢ao de defesa — estabelecendo a formagao

por ele chamada formas de quadrado — e comecou a gritar no meio da sua gente, sendo por ela

entusiasticamente correspondido: Viva a Monarquia! Viva a Liberdade! Viva a coroa do

Império! Viva a coroa do céu! Antes de iniciar a luta, Jos¢ Maria disse aos seus soldados: “Se

eu morrer, ressuscitarei e trarei a for¢ca de Cavalaria dos Céos (sic) para matar todos os peludos e

todos os que ndo forem da lei da Monarquia; os irmaos que morrerem ressuscitardo e poderao

brigar com dez soldados da Reptiblica e hdo de vencer!” (ASSUMPCAO, 1917, p. 225). “E o

resultado dessa acdo muito concorreu para ainda mais estimular os fanaticos na continuagdo das

suas facanhas em prol do ideal pregado pelo santo monge”, conclui o Tenente Assumpgao (1917,

p. 226).

Foi assim que o Irani

serviu de cancha de guerra
viu seus filhinhos chorando
¢ as mulheres desesperadas
ver seus maridos em jornada
pra defender sua terra

O monge Jos¢ Maria

com seu gesto de carinho
montou no seu cavalo

e disse ao Fabricio, baixinho
Eu vou na frente da tropa
Quero imitar uma choca
Quando esta com seus pintinhos
Morrer na boca do bicho

Pra defender seus filhinhos

Fabricio vou te orientar

que vou morrer neste ato

mais tu ndo passe do meu sangue
volte de novo pro mato

no sertao tu serd um tigre

€ no campo vai ser um gato

Irani ficou em siléncio

0 povo humilde rezando

as nossas mamaes chorando
fazendo prece ao Senhor

de ver seus filhos lutando
manchado de sangue ¢ suor

% Processo Crime Batalha do Irani, p. 213.
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Oh, nosso Pai Poderoso
olhaste para o Irani

ai pareceu milagre

da nossa Méae Protetora
de vencer metralhadora
com facio de guamirim.”

Conforme o Processo Crime da batalha do Irani, os mortos foram sepultados no mesmo
local do combate, mas o corpo do Monge, segundo depoimento do Subcomissario de Policia do
Distrito, “ficou em uma sepultura rasa sem terra por cima, nos fundos da casa, onde ja o
encontrou ¢ ai mesmo o deixou”. ° A crenca na ressurreicdo de José Maria eclodiu
imediatamente ap6s a sua morte, como atesta o depoimento do farmacéutico Luiz Ferrante, que
acompanhara as tropas de Jodo Gualberto, mas ndo participara do combate, dirigindo-se ao local
em auxilio aos feridos no dia seguinte. Entrevistado por Vinhas de Queiroz, Ferrante confirmou-
lhe que o monge morrera em combate, “mas que ndo fora enterrado, fora deitado numa cova
funda, no local onde caira, para poder facilmente levantar-se quando chegasse o momento da
ressurrei¢do; todos por ali acreditavam que esse dia ndo tardaria a chegar” (VINHAS DE

QUEIROZ, 1981, p. 105).

Nosso irmdo Jos¢ Maria L4 no seu cavalo branco
Toma a espada ¢ vem lutd O Sao Jorge vem montado
Vem ao lado de Sao Jorge Com sua langa comandando
Com sua langa peleja: O Exército Encantado

O Dragao ta fumacenado O Dragdo ta fumacenado

Se aprontando pr’avanca Ta roncando o condenado

NA

Os “doze Pares” ou “doze Apostolos de Sdo Sebastido” e a pregacdo escatologica de
José Maria, formaram o que pode ser denominado de uma “parusia cristd” em pleno século XX,
ou seja, a espera pelo retorno do messias para estabelecer aqui na terra um Reino de justica e
liberdade. Muito se convencionou falar no livro de Carlos Magno e seus “pares de Franga” como
fator determinante para a organizacdo do mundo mistico sertanejo. Nisto ndao ha maiores
questionamentos, como ficou evidenciado através da transcri¢do de jornais e do Processo Crime
do Irani que, de fato, houve tal pratica.”® Contudo, pouco foi analisado sobre a influéncia biblica
dos doze Apdstolos, tanto no Contestado como em outros movimentos milenaristas.

O numero doze aparece sistematicamente, por exemplo, no movimento de Rodeador

(Pernambuco, 1817, lider Silvestre José dos Santos), onde os doze principais eram conhecidos

* Décimas escritas por Antonio Fabricio das Neves na década de 1930 em Irani, Santa Catarina. Consta em anexo a
tese de Paulo Pinheiro Machado.

% Processo crime batalha do Irani, p. 168.

% Para maiores informagdes sobre os “Pares de Franga”, ver a dissertagio de Marcia Espig (1998), intitulada “A
presenca da gesta carolingia no movimento do Contestado”. Segundo esta autora, a Historia de Carlos Magno
adquiriu sentidos particulares no Contestado, bem como uma predile¢do local que se estabeleceu em torno das
aventuras carolingias. Ha uma significativa adequag@o existente entre esta narrativa e o conjunto de representagdes
vigentes entre os rebeldes do Contestado.
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como “os sabidos”, com determinadas fungdes no ritual. Em Canudos (Bahia, 1894-97, Antonio
conselheiro), os doze chefes mais importantes formavam uma espécie de conselho do Messias e
eram chamados seus apostolos. No caso dos Muckers®’ ou Santarrdes (Sdo Leopoldo, RS, 1872-
74), Jacobina Maurer, como o proprio Cristo, escolheu doze apdstolos, sendo o primeiro seu
marido Jodo Jorge. E no movimento que surgiu no Ceara apoés a morte de Padre Cicero,
conhecido como Caldeirdao (Ceara, 1936, beato José Lourengo), José Lourengo tinha dois
homens de confianca, Severino Tavares e Isaias. Severino, homem branco e alfabetizado, sendo
seus livros prediletos o Livro de Sdo Cipriano e a Historia de Carlos Magno. O que José
Lourengo e Severino procuravam pdr em pratica eram rusticas ideias de cristianismo e de amor
ao proximo (QUEIROZ, 1976, pp. 221, 232, 246, 288).

Hé ainda a ideia de ressurrei¢ao conforme a visdo do proprio sertanejo:

1) Tamo aqui no Quadro Santo
Esperando Z¢ Maria,

Nois sabemo que ele disse
Que aqui ressurgiria.

2) Sempre foi muito querido
Nosso bdo José Maria

Com certeza ha de vorta

La por mais ou menos dia.

3) De repente 1a vém eles
Tao ai com Jodo Maria,
Trazé orde nesta Terra
Bem conforme prometia.

4) Arrumemo os Quadro Santo
Pra espera Jos¢ Maria,

Ha de vi sem mais demora
Isso ¢ que nois queria.

5)Meio mondo que ta qui
Ja enxergd José Maria,
A cavalo entre as nuve
L4 de riba ele sorria.

6) Alegria vira na Terra
Ao chega José Maria,

Os arroio vira leite

De cus-cuiz nossas coxiia

7) Ninguém mais fica doente
Ao vorta José Maria,

Casa ¢ mesa a todo mundo
Boia quente e agua fria.

8) Nao precisa mais dinheiro
Chega a fé em Z¢ Maria,
Temo forga 4 vontade

Pra cria nossas famiia.

9) Se alegremo minha gente
Esperando Z¢ Maria,
Viveremo em Paraiso
Como nunca se vivia.

10) Temo fé no Santo Monge
E também em Z¢ Maria,

Mais Sao Jorge e Sao Migué,
Séo Bastido que ndis confia.”®

O periodo de expectativa messidnica, ou a espera pela “guerra santa” foi pressentido
pelo comerciante Alfredo Lemos que realizou uma viagem pela regido contestada trés meses
apos a morte de José Maria. Nas palavras do proprio Lemos: “notei um certo movimento naquele
povo; todos saiam na estrada em que eu passava € perguntavam-me o que eu sabia da guerra de
Sdo Sebastido”. Ao chegar a casa de Tomazinho Rocha, filho de um dos mais atfamados crentes
no Monge, o velho Manuel Alves de Assuncdo Rocha, Lemos afirma ter ouvido coisas que
nunca imaginara. Disse-lhe o sectario Rocha, “o senhor José Maria morreu no primeiro combate

conforme ele tinha dito, mas no dia em que completar um ano, ele volta com o exército de Sao

7 Mucker significa santarrdo, beato hipdcrita, como um pastor os definiu.
8 (FELIPPE, 1995, p. 128, 129).
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Sebastido. Feliz daquele que avistar a cola do cavalo de Sdo Sebastido!” (LEMOS, s-d, p. 04).”
O proprio tenente Demerval Peixoto escreveu sobre o periodo latente do movimento: “Morto no
Irani, em 1912, esse homem pernicioso, ficaram seus apaniguados que fundaram a seifa no
Taquarucu. Os fazendeiros Euzébio Ferreira e Elias de Moraes, os irmaos Rocha, Chico Ventura
e Praxedes Gomes foram os instituidores da Jerusalém de bobagem. Até ai foi o periodo
inofensivo do fanatismo” (PEIXOTO, 1995, p. 117).

Consta que antes de partir de Taquarucu (SC) para o Irani (entdo pertencente aos
campos de Palmas, PR) em outubro de 1912, no processo que alguns autores chamaram de
“€xo0do”, José Maria teria chamado seus maiores adeptos — Eusébio Ferreira, Manuel Alves de
Assuncao Rocha e Francisco Paes de Farias, mais conhecido como Chico Ventura — e dito “eu
vou comecar a guerra de Sao Sebastido em Irani com meus homens que 1a me esperam; mas olhe
Eusébio, marque bem o dia de hoje, no primeiro combate, sei que morro, mas no dia em que
completar um ano, me esperem em Taquarugu, que eu venho com o exército de Sdo Sebastido”
(LEMOS, s-d, p. 03). Quando se aproximava a data de um ano da morte de José Maria, Lemos
recebeu a visita do velho Rocha, de manha e descal¢o, com a calga arregacada até o joelho.
Quando indagado pelo comerciante “o senhor de pé no chdo, estas horas?”, ele respondeu:
“agora os velhos vao ficar mogos, vem a guerra de Sdo Sebastido, vamos ser muito felizes”
(1bid).

Na descri¢cao de um cronista militar, nos combates os velhos entravam com prazer, pois
entre eles era crenca arraigada de que ressuscitariam jovens, junto ao monge José Maria, pois
ndo podiam acreditar que eles tivessem morrido em Irani, na luta travada com as forgas do
capitdo Jodo Gualberto. Novamente a crencga na ressurreicao de Jos¢ Maria e dos fiéis que em
luta ndo morreriam, mas apenas passariam para o lado do Monge e do Exército de Sdo Sebastido

encontra fundamentagao biblica, em Tessalonicenses, 4: 13-8:

Se cremos que Jesus morreu e ressuscitou, assim também os que morreram em Jesus,
Deus ha de leva-los em sua companhia. Pois isto vos declaramos, segundo a palavra do
Senhor: que os vivos, os que ainda estivermos aqui para a Vinda do Senhor, ndo
passaremos a frente dos que morreram. Quando o Senhor, ao sinal dado, a voz do
arcanjo ¢ ao som da trombeta divina, descer do céu, entdo os mortos em Cristo
ressuscitardo primeiro; em seguida nds, os vivos que estive 14, seremos arrebatados com
eles nas nuvens para o encontro com o senhor, nos ares. Consolai-vos, pois uns aos
outros com estas palavras.

Ao propor uma pedagogia inversa aquela institucionalizada, os monges estabeleceram

relagcdes de afetividade e empatia com os caboclos, participando ativamente e partilhando seus

% Nio ¢ despropositado supor que o Exército de Sdo Sebastido fosse a representagio coletiva que a comunidade dos
crentes fazia de sua capacidade de luta. E natural que principiassem a tomar consciéncia de sua forga real
imaginando-a como algo exterior a si mesmos. Como registra o folclore: “O Exército Encantado, ficou guardado na
Historia, porque todos pensavam, que eram senhores da vitoria” (VINHAS DE QUEIROZ, 1981, p. 111).
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sofrimentos e esperancas. Vinham com um claro proposito de fundar uma “cidade santa”, ou
“Nova Jerusalém”. Uma comunidade que viveria conforme suas proprias leis, seguindo os
preceitos de sdo Jodo Maria, conselhos que todos ainda lembravam, e de José Maria, que seriam

3

transmitidos pela “virgem Teodora”. O ponto de referéncia dos sertanejos dispersos, para
solidificar a coesao da comunidade, sdo elementos messianicos; profecias e discursos do monge.
Muitas predigdes atribuidas ao profeta morto, outras extraidas do imaginario dos sobreviventes
do embate nos campos do Irani. A morte de José Maria suscita o surgimento de uma ideologia da
esperanca (TONON, 2012, p. 133).

Frei Rogério novamente tentou dispersar o novo agrupamento no Taquarucu, advertindo
quanto a nova forca do governo que estava por vir e convidando-os para assistir sua missa na
capela, insistindo para “que cada um de voz volte para sua casa, a cuidar do trabalho”. No
acalorado didlogo que se seguiu, apresentou-se Manoel, o filho de Eusébio Ferreira, dizendo “O
que o senhor quer fazer aqui? Cachorro! Retire-se, sendo apanha!”. O Frei, espantado com a
afronta do mogo, procurou acalma-los tentando impor sua autoridade de paroco com firmeza e
parcimdnia, pois percebeu que o jovem lider estava cercado por uns trinta homens de espadas e
facdes erguidos na mao. Manoel continuou os insultos, insistindo para que o padre se retirasse,
caso contrdrio apanharia, afinal “Os padres ndo valem mais nada”. Com isto Frei Rogério
replicou “O que € isto? Antes me respeitavam tanto, ¢ agora estdo mudados? Que ¢ isto?” O
velho Eusébio, levantando a espada, gritou: “Liberdade, liberdade, estamos agora em outro
século”. Sem sucesso, Rogério Neuhaus soube mais tarde que Querubina, a esposa de Eusébio
tinha tramado sua morte, outros pensaram em uma solucdo menos drastica, sugerindo que o
padre fosse “apenas” castrado. Mas ao final, o comerciante Praxedes Gomes Damasceno que
acompanhara o Frei ao acampamento conseguiu dissuadir os mais exaltados, pois o padre so6
tinha vindo para aconselhd-los. Frei Rogério, sem duavida, tinha um bom anjo da guarda
(SINZIG, 1934, p. 247-251). Em Taquarugu “O Sao José¢ Maria era o sol que continuava a
espargir raios de intensa luz sobre seu espirito obcecado” (ASSUMPCAO, 1917, p. 245)

Ha neste fervoroso debate a confirmac¢do da ruptura total com as antigas autoridades
oficiais. A fala de Eusébio, “estamos agora em outro século”, € muito significativa quanto a
inflexdo do tempo historico, pensando segundo a concep¢ao de “interrup¢do” da temporalidade
conforme a descri¢do de Walter Benjamin. Existem outros exemplos que corroboram com esta
perspectiva, como a “Carta a Jezuscristo”, documento recolhido pelo Coronel d’Estillac Leal,
comandante da coluna Sul em Curitibanos e publicada pelo Tenente Assumpg¢ao (1917, p. 243,
244). Na carta pode-se ler: “Carta de Jezuscristo para dar congelho aos errantes do novo século o
qual apareceo no mundo para livrar pecadores das penas do ynferno que estam merecendo pellos

grande erro que estam cometendo (...)”. Novamente aparece a cisao da temporalidade historica,
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no momento em que a Carta refere-se aos “errantes do novo século” ha uma clara distin¢do entre
os crentes em Sao Jodo Maria, José Maria e os impios. Com a morte fisica do tltimo monge e o
reagrupamento das irmandades misticas houve um espaco de matizacdo no imagindrio de um
tempo mitico, ou da experiéncia (monarquia) € do novo tempo que esta por vir, em breve, ou da
expectativa messianica. Ao articular sua visdo de mundo, o caboclo desarticula a que
corresponde a normalidade vigente no mundo oficial da Republica Velha, o mundo dos coronéis,
do padre, das companhias Brazil Railway e Southern Brazil Lumber e dos soldados.

Se esses exemplos ndao forem suficientes, ha um caso, no segundo reduto de Taquarugu,
entre novembro de 1913 e fevereiro de 1914, onde vigorou um tipo acentuado de exaltagdo
mistica e a crenga na presenca do monge José Maria e outras divindades e herois que ja haviam
“passado” para o exército de Sdo Sebastido. Pois bem, muitos interpretavam determinados
“sinais” da natureza como manifestacdo e imagens de José Maria e Sdo Jorge montados a cavalo
nas nuvens, foi quando apareceu um caboclo, meio embriagado que afirmava ndo estar vendo
“bosta nenhuma”. O homem levou uma surra de porrete e a partir de entdo nao houve mais que
duvidasse dos sinais do céu (MACHADO, 2004, p. 163). O mesmo Frei Rogério que escapara
com sorte deste ajuntamento, tentou insistentemente mais uma vez aproximar-se do reduto de
Antdnio Tavares, no auge da intervencdo federal. Contudo, desta vez ndo houve dialogo, o
franciscano foi recebido a bala nas proximidades do local. Os tiros atingiram seu cavalo,
obrigando a retirar-se as pressas na garupa de seu acompanhante.

Na nova forma de organizacdo social, embora as necessidades materiais ndo estivessem
satisfeitas, sobrava-lhes, entretanto, fé e esperanca. Apesar dos jornais e fontes militares
reproduzirem uma representagdo tendencialmente negativas sobre os rebeldes, apresentados
como ingénuos, estipidos, bandidos; onde as crencas milenaristas e messianicas eram vistas
como deturpagdo da verdadeira fé, demonstragdes de ignorancia que conduziam ao crime. Em
contraposi¢cdo, Marcia Espig (2008) procura resquicios do aspecto cultural do sertanejo pautado
na reproducdo de algumas oracdes. Tais oragdes, escritas e cuidadosamente carregadas pelos
rebeldes em forma de patuds, sdo bastante significativas quanto ao contetido de sua fé e,
consequentemente, do simbolismo que caracterizou o conflito, a saber, a tradicdo profética e
messianica.

Esses raros e valiosos documentos, ora em forma de oragdes terapéuticas ou de cura, ora
como oragdes preventivas ou de “fechamento de corpo”, evidenciam uma pregagdo claramente
milenarista € o culto ao “sdo José Maria” que, durante o conflito, parece ter sublimado os santos
anteriores, os dois Jodo Maria. E o que atesta um tenente do exército que participou do conflito e

escreveu sobre a guerra: “[...] para afastar o perigo e aumentar-lhe as energias, cada fanatico
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trazia um amuleto seguro ao pescoco — um patud de couro, contendo diversas oragdes feitas por
Sdo José Maria e outros santarrdes” (ASSUMPCAO, 1917, p. 256).

Além de evidenciar uma tradicdo cultural diversa do catolicismo oficial, essas fontes
demonstram caracteristicas preciosas sobre o caboclo em detrimento da expertise das autoridades
oficiais. E o caso de Antonio Geraldo Pires, preso e interrogado em 1914, no auge dos conflitos,
Pires carregava consigo muitas oracdes e se dizia um dos apdstolos de Sdo Sebastido. Durante o
inquérito lutou para livrar-se das suspeitas, negando sua ligagdo com os “fanaticos”, apesar das
provas que o ligavam claramente aos rebeldes, tentou ludibriar as autoridades, dissimulando e
omitindo informagdes. “Perguntado mais o que quer dizer essas oracdes que lhe trata de
Apostolo? Respondeu que ndo apostou com ninguém e nem sabe o que € isto”. No inquérito, o
chefe de policia percebendo a astucia do “ignorante” camponés, assim concluiu: “Pelo auto de
perguntas feito a Antonio de Geraldo Pires, nada adiantou, no entanto se ha fanaticos este ¢ um
dos mais perigosos porque oculta a verdade” (ESPIG, 2008, p. 101). A ousadia insolente do
maturo Antonio Pires, contradiz, portanto, boa parte da visdo pejorativa e etnocéntrica dos
jornais e militares quanto aos camponeses do Contestado.

O depoimento de um prisioneiro da Coluna Sul € particularmente importante, para nos,
pelo seu teor cultural do universo sertanejo, tdo rico em significados particulares e coletivos;
para os militares “pela sua vivacidade e arraigado fanatismo religioso” (ASSUMPCAO, 1918, p.
294). Bernardino José Luiz foi capturado na saida de uma mata, armado de uma Winchester,
municao e duas facas. Ainda assim esforca-se para provar que era um homem inofensivo e que
no momento da sua prisdo ele apenas estava procurando as for¢as do governo para se apresentar
e auxiliar contra os “carrascos” que se achavam embrenhados no vale de Santa Maria. “E as suas
armas?”, indagou seu interrogador, o proprio Tenente d’Assumpcdo. “S@o veneraveis reliquias
de familia”, respondeu calmamente Bernardino, argumentando em seguida que nos redutos era
tido como um miseravel, incapaz de brigar e por isso sofria constantes castigos.

Quando, porém, o assunto da conversa partiu para o lado da religido, Bernardino
transfigurou-se todo, sem conseguir manter a desfagatez com que pretendia ludibriar e persuadir
os militares a favor de sua inocéncia e submissdao. O prisioneiro tomou um ar mistico de
profundo crente e com uma sinceridade que ndo podia ser posta em divida, falou com forte
€mocao:

Sou um batalhador em prol da santa religido. Cumprindo a doutrina do ‘si6’ José¢ Maria,
tudo tenho feito para dizer a verdade que os padres procuram esconder. As nossas
familias precisam do amparo da religido para serem felizes; a monarquia ¢ a Unica lei
que pode bem ajudar a vida dos pecadores; ¢ era isso que muito desejava o ‘si6’ José
Maria, para a felicidade de todos os seus povos (ASSUMPCAO, 1918, p. 295).
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Ao revistar os pertences de Bernardino, o Tenente encontrou em seu boc6'” um mago
de papéis envelhecidos: “Sdo Minhas oragdes”, respondeu o prisioneiro, “ali estd aquele cadarco:
¢ a medida de ‘si6’ José Maria, o apdstolo do bem que tem aparecido para tanta gente, mas que
eu ainda ndo tive a virtude de ver, embora reze sempre. E porque ainda néo estou santificado...”
(ASSUMPCAO, 1918, p. 295). Dentre as oragdes que Bernardino recitava com orgulho e
devocao, a favorita era a seguinte: “Senhor meu Jesus Cristo filho da Virgem Maria me guardai
por esta noite e amanha por todo dia, o0 meu corpo nao sera ofendido e nem prezo e nem morto e
nem o meu sangue derramado. Ai Jesus ave Maria”

No inquérito a outros prisioneiros, recolhidos no Arquivo do Exército por Marcia Espig
(2008, p. 103), pode-se perceber o forte culto ao Monge José Maria. Nos interrogatorios,
Antonio Fernandes de Oliveira afirma que “erguem-se vivas, todos os dias, pela manha e a tarde,
a todos os santos do céu e a José Maria”. Sebastido Gongalves Padilha, perguntado sobre a
atuacdo das virgens, “Respondeu que ndo tem mais isto, so6 se fazendo rezas para José Maria e os
santos”. Tais informagdes sdo relevantes ndo apenas na apreensao da cultura sertaneja, mas,
sobretudo, ao debate histérico e teoldgico que engendra essa tematica: teriam os rebeldes
realizado uma ruptura abrupta com o proprio Cristianismo, cultuando um novo Messias como

219 Ou trata-se apenas de uma ruptura em

Deus, como concluiu Mauricio Vinhas de Queiroz
relacdo ao catolicismo oficial, tal como a visdo de Marcia Espig? Embora essa complexa questao
seja um dos objetivos deste trabalho, ela ainda ndo pode ser respondida em sua totalidade, tendo
em vista o carater imprevisivel e erratico dos quadros santos ou redutos rebeldes. Por hora basta
dizer que havia, com toda a certeza, uma Biblia ndo teocrdtica entre os sertanejos, ou uma
interpretagdo literal dos livros apocalipticos das Sagradas Escrituras, ou seja, uma tradi¢do
profética que Ernst Bloch chamou de Biblia pauperorum, ou Biblia dos podres.

Essa concepcao apocaliptica pode ser demonstrada em diversas oragdes publicadas no

Jornal A Noticia, de 1914, transcritas por Marcia Espig (2008, p. 108):

Estou em boa hora em fazer tdo bela cruz atras meu senhor Jesus Cristo adiante meu
corpo que ndo tem medo de boca de cdo [uma linha apagada] oremos. Terdo olhos mas
ndo enxergardo, os ferros se quebrardo, as cordas se cortardo assim andarei tdo bem
guardado como andou o menino Deus no ventre de sua mae, Maria Santissima. Jesus
Cristo valei-me. Amém. Pertence ao Roberto Serafim. (Grifo nosso).

A parte em destaque ¢ claramente uma representacdo do Livro da Revelagdo, ou
Apocalipse. Esse gestual se repete em outras oracdes, assim como o nimero “7”, citado

abundantemente no Evangelho de Jodo e nas prédicas e receitas de José Maria. O Messias

1% Espécie de bolsa de couro que o sertanejo carregava a tiracolo para pertences pessoais, munigio, etc.
11 «“Abandonaram o Deus dos grandes fazendeiros e passaram a tomar por verdadeiro Deus um homem que em vida
tinha sido, tal como a maioria deles, caboclo pobre” (VINHAS DE QUEIROZ, 1981, p. 261).
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caboclo, Jos¢ Maria, possui algumas oragdes atribuidas a si mesmo, de cunho declaradamente

milenarista:

Oragdo de Sdo José¢ Maria de Agostinho. Oracdo milagrosa acha e copiada na Santa
Sepultura de nosso senhor Jesus Cristo. Feita por mao divina. Todo que esta oragdo
dentro de sua casa ndo sofrerdo castigo de Deus nem raios nem corisco nem tormentos.
[...] H& de vir 3 dias de escuriddo. Se pequem comigo que serdo feliz quem esta copia
tiver com estimagdo de Sao José Maria de Agustinho quem estiver esta milagrosa copia
dentro de sua casa servird de remédio nas necessidades ndo sofrendo fome nem
moléstias graves nem pobreza em sua casa a prole toda sera livre de Raio corisco
tempestade. Se ndo créem neste sagrado conselho hei de mandar o sol que a de partir
terra nestas aberturas a de sair ¢ entrar linguas de fogo que a de abrir a terra ¢ o primeiro
sinal que a de mostrar 3 estouro na terra que sumira um extingdo de terra depois disto
passado aparecera no céu uma mancha ver. e passados 3 dias ha de escurecer ao mundo
inteiro em fumaga quem nao se lembrar mais de Deus ndo rezam os ter¢os ndo fazem a
doutrina Cristd ndo ensinam as arma do purgatdrio ndo se confessam mais com o0s
padres. Fagam penitencia de tengio. Amém Jesus. (ASSUMPCAO, 1917, p. 361-362).

Um exemplo de reza de defesa: Benedito Pedro de Oliveira, vulgo Benedito Chato, filho
do lider rebelde Cirino Chato, e ativo participante da Guerra Santa, recita os versos com batidas
do pé no chao, e das maos, no peito:

Deus ¢ homem, para na guia

Deus na minha companhia.

Deus em fronte, Deus em monte,

Que meus inimigos ndo me encontre,
Nem de noite, nem de dia,

Nem amanha, por todo o dia,

Que serei guardado o no ventre de

Nossa Mae Maria Santissima,

Como nove meses foi guardado Jesus Cristo
No ventre de sua mie Santa Maria.

(Sinal da Crugz, trés batidas de pé no chao).

Segundo Duglas Monteiro, o socidlogo que recolheu este depoimento, o informante ndo
recitou a oragdo levianamente, mas de forma séria e compenetrada. Mostrando, em seguida, a
barriga com varias cicatrizes de ferimento que recebeu durante a peleja, dando a entender que, se
estava vivo, era gragas a protecdo de rezas como esta (MONTEIRO, 1974, p. 236).

Tendo em vista a pobreza — em todos os sentidos — reinante, a religido € o tUnico
apanagio do sertanejo: frente a inseguranga e a violéncia do cotidiano, ela traz a protecao das
for¢as sagradas; frente a impossibilidade de articular respostas coerentes e abrangentes as
contradi¢des vividas, ela apresenta um conjunto de certezas fundamentais. Em face de um
contexto historico que procura negar até o estatuto de homem ao sertanejo, “a praxis religiosa lhe
garante a possibilidade de construir sua propria identidade - pela religido ele reproduzia
conhecimentos antigos e pela religido ele criava novos conhecimentos , capazes de significar seu
dia-a-dia.” (AURAS, 1984, p. 49). Ou, conforme a descricio de Hobsbawm (1990, p. 83), a
religido € “um antigo e destacado método de estabelecer uma comunhao, através de uma pratica

comum ¢ de uma irmandade, entre as pessoas que de outro modo ndo teriam nada em comum”.
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Ivone Gallo insiste no cardter profético at¢ mesmo das liderangas “leigas”, ou
“comandantes da briga”, na linguagem de Paulo Pinheiro Machado, como Adeodato e Chiquinho
Alonso. Essas liderangas apenas atingiam o grau de legitimidade almejado quando diziam agir
em nome de, ou como representantes, do lider messianico. Ha diversas exemplificacdes que
corroboram com esta afirmacdo, entre elas uma publicagcdo no jornal O Estado de S. Paulo, em
1914, sobre os ocorridos em Santa Catarina: “Eu vos dou ordem e Deus, Sdo Jodo ¢ Maria, vos
dao poder para irem com 15 homens a casa de Jodo Goeten. Se 14 houver peludos terdo de brigar
e esbodegar todos eles” (GALLO, 2008, p. 121).

A expectativa de ressurreicdo do Monge Jos¢ Maria e de fundacdo de uma cidade
sagrada tornaram o Contestado, sem duvida, o mais explicitamente messianico € milenarista dos
trés movimentos com estas caracteristicas, Canudos, Juazeiro e Contestado. O monge José
Maria, por sua vez, ja se manifestara como salvador, faltando saber a hora da sua chegada,
configurando-se o que Maria [saura Pereira de Queiroz chamou de um movimento messianico do
tipo cldssico. Suas fases caracteristicas como prenunciacdo, a vida publica do messias e sua
paixado, a dispersdao dos discipulos e surgimento da crenga na ressurrei¢ao, o reagrupamento dos
crentes na esperanca do milenium, a evolugdo posterior com a protelacdo da parusia, confirmam

a tendéncia (VINHAS DE QUEIROZ, 1981, p. 255, 256).

2.4. Armas & Rosa: virgens, videntes, oraculos

Diz que la tem uma virge Vem com eles o S. Jorge
Maria Rosa ¢ seu nome, Com sua langa como guia,
Protegdo vem 1a do céu Vem no seu cavalo branco
Nunca mais teremo fome. Nois livra da tirania.

Nosso bdo S. Jodo Maria S6 com reza ndo adianta
Nois dara sua protecao, E preciso ndis luta,

Vae trazé José Maria Fé e corage ao mesmo tempo
E também S. Sebastido Pro inimigo derruba.'®?

Da batalha do Irani em outubro de 1912 até o segundo ajuntamento do Taquarucgu
passaram-se mais de um ano, foi o periodo de laténcia do movimento. A reorganizagdo da
irmandade com a adesdo cada vez maior de fiéis esteve relacionada as visdes de jovens que
supostamente transmitiam as ordens de José Maria aos seus devotos. As “virgens” e o0s

“meninos-de-deus”, como ficaram conhecidos pelo dom de interpretar os sonhos e visdes com 0s

192 (FELIPPE, 1995, p. 144).
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monges, foram personagens determinantes para a manuten¢ao da crenca na ressurrei¢ao de José
Maria e consequentemente na formacao e sustentacao dos redutos'® rebeldes.

Nao ¢ coincidéncia que os trés primeiros videntes estejam ligados a familia do velho
Euzébio Ferreira. Segundo o depoimento de um filho de Euzébio, o velho ndo perdia a fé em
José Maria, esperava vé-lo ressuscitado, mantendo toda sua familia sob uma rigida espera
escatoldgica, mantida com oracdes e promessas. Euzébio tinha uma neta de nome Teodora que,
segundo a descricdo do tio, citado por d’Assumpgdo (1917, p. 231) “numa tarde, indo apanhar
lenha, avistou trés homens, sendo um deles o Jos¢ Maria”. As visdes se sucederam por varios
dias, periodo no qual José Maria pdde batizar duas criancas que receberam o nome de José
Lembrado e o proprio codinome de José Maria. E o santo ainda teve a oportunidade de fazer um
novo milagre, a cura de Maria, filha de Eusébio com o sangue retirado de seu corpo através do
contato com Teodora, pois somente a menina podia vé-lo.

Ao final de sete dias, José Maria ordena a Teodora que dissesse ao seu avo Euzébio que,
se quisesse acompanhar Deus, que seguisse para Taquarugu, onde deveria ser estabelecido novo
acampamento para seus povos; que abandonasse seus bens e nunca mais voltasse para a sua casa;
e que, finalmente, saisse no prazo de trés dias, deixando as portas da sua casa abertas, ndo
procurando mais o que deixasse. E assim fez Euzébio, deixando 15 novilhos fechados, dos quais
trés morreram e os outros foram soltos por pessoas da vizinhanga (ASSUMPCAO, 1917, pp.

232, 233).

No lugéd Taquarugu Diz que 14 é Terra Santa
Vamo embora, ndo ¢ longe Os arroio sdo de azeite,

L4 se encontra Z¢ Maria Tudos morro ¢ de cus-cuiz
O irmdo do santo monge. E os rio café com leite.

Tudo diz que Jodo Maria Bem por isso, nosso povo
Bem loguinho ha de vorta Vamo tudo se junta,

Nesta Terra abengoada Ja que o sor nasceu pra todos
Nada mais ha de farta. Ha de té pra néis luga.'™

' 0Os redutos podiam ser pequenas guardas avangadas, vilas de 300 habitantes, cidadelas e até grandes
ajuntamentos com cerca de 5 mil pessoas, como o célebre reduto de Santa Maria. Ao contrario de Canudos, em que
a populagdo ficou concentrada em uma unica localidade, o Contestado chegou a ter mais de dez redutos, também
conhecidos como “Quadros Santos”. Sobre a organizagdo dos redutos ou “quadros santos”, Thomé (1999) sugere
que ha influéncia do elemento negro do Contestado, citando o exemplo de Frei Manoel ou “Pai Velho”, um negro de
barbas e cabelos brancos que ascendeu como conselheiro espiritual de Adeodato apods a decadéncia de Maria Rosa.
Segundo este autor, ha alguma similaridade entre os redutos do planalto catarinense e os quilombos do Nordeste,
tanto nas formas de estruturagdo como nas praticas do cotidiano. Eloy Tonon (2012) sugere influéncia das redugdes
jesuitas como modelo organizacional. Ambas as hipoteses sdo verossimeis, apesar da distdncia temporal (no caso
dos jesuitas) e geografica (quanto aos movimentos quilombolas). H4 ainda uma semelhanga com as comunidades
criadas pelo primeiro monge Jodo Maria, como no Campestre ¢ no serro de San Xavier. Se se¢ pode propor uma
hipotese teologica para a formag@o dos redutos, convém lembrar a forma de quadrado instituida pelo monge José
Maria na batalha do Irani, talvez rememorando a forma atribuida pelo profeta Ezequiel ao templo judaico: como um
quadrado.

1% (FELIPPE, 1995, p. 91).
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Nao existem termos mais adequados para descrever o novo reduto que as palavras do

romancista Noel Nascimento (1985, p. 74):

Taquarugu é uma flor dourada. E o peregrino riacho feito monge de barbas de espumas,
bordio de prata e olhos azuis. E o acampamento rebelde. (...) Taquarugu ¢ uma aquarela
camponesa, de tintas nativas dos oprimidos e desgracados (...). Taquarugu ¢ a Meca ¢ a
Jerusalém; capital dos pelados. José Maria — o seu profeta, o Cristo redivivo (...).
Taquarugu nascera como uma greve, uma resisténcia, uma festa de espoliados.

Em dezembro de 1913 Taquarucu ja havia tomado foros de cidade santa e sua
populacdo crescia a cada dia. No novo reduto a virgem Teodora parece ter “perdido o agco”, o que
na linguagem sertaneja equivale dizer que tenha perdido a dadiva das visdes com os monges. A
solucdo proposta por Querubina, esposa do velho Euzébio, foi substituir a neta por seu filho
Manoel, um rapaz de 16 ou 17 anos. Manoel recebeu poderes irrestritos de lider supremo daquele
reduto, como ficou evidente no tenso didlogo com Frei Rogério, citado anteriormente, onde o
jovem praticamente escorragou o paroco com adjetivos como cachorro e corvo. Todos em
Taquarucu beijavam-lhe as maos, inclusive os pais.

Com tamanhos poderes inversamente proporcionais a sua maturidade, Manoel logo se
tornou despotico, arrogante, orgulhoso e grosseiro. “O rapazote tornou-se impossivel de aturar.
Industriado pela mae, entrava num capao de mato sobre um serrinho nas proximidades e de 1a
voltava como Moisés, com as ‘Tabuas da lei”” (FELIPPE, 1995, p. 126). O curto “reinado” de
Manoel, o representante de José¢ Maria na terra, terminou de forma tragica quando, em um ato de
lasciva irresponsabilidade, 0 mogo comunicou ao conselho que recebera ordens de Jos¢ Maria
para dormir com duas virgens. Imediatamente o jovem lider foi deposto e recebeu um castigo
exemplar, “para retirar o diabo do corpo”, levou uma surra de vara de marmelo e nunca mais foi
visto no acampamento. O comando passou entio para um neto de Euzébio de nome Joaquim'®.

Este exemplo evidencia que nos redutos havia uma moral rigida, certo ascetismo e
disciplina na forma, uma disciplina quase militar onde os grupos eram divididos de acordo com
sua fun¢do social. No “quadro santo” as mulheres e criancas ficavam de um lado; o Exercito, o
piquete xucro'® ou pique brabo do outro; o comandante distribuia as funcdes e as tarefas como
ordens do dia, por exemplo, quantas cabecas de gado carnear, ou se seria necessario arrebanhar
mais, etc. Havia casamentos, um juiz de paz, a poligamia proibida, porém a rigidez da

organizac¢do nao impedia as festas e os musicos, a viola e a rabeca.

1% Mauricio Vinhas de Queiroz entrevistou a “virgem” Teodora ¢ o “menino-de-deus” Joaquim na década de 1950.
Infelizmente uma parte da documentac@o por ele recolhida foi extraviada e a outra encontra-se sob o dominio de
Maria Isaura Pereira de Queiroz.

1% Por piquete entende-se um grupo de homens armados ¢ montados. Normalmente cada reduto tinha um piquete de
cerca de 50 homens, mas o nimero podia variar como nos assaltos as maiores cidades, onde o “piquetdo” chegava a

200 integrantes.
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As festas sempre tiveram papel de destaque no calendario cristdo do sertanejo, porém,
uma vez instituidos os “quadros santos” esses momentos que eram excegao passaram a ser regra
geral, fendmeno que Duglas Monteiro (1974) chamou de “festa permanente”. Nesse ponto, pode-
se tecer uma relagdo entre a festa permanente com utopia e messianismo. Roger Caillois faz
relagdo entre os “dias de festa” e a rememoracdo da Idade de Ouro. No artigo “A festa”,
publicado na Nouvelle Revue Frangaise, em 1939, Caillois afirma que “a festa apresenta-se
como uma atualizagdo dos primeiros tempos do universo, da Urzeit, da era original
eminentemente criadora. A Idade de Ouro, a infincia do mundo como infancia do homem,
responde a essa concepcdo de um paraiso terrestre onde tudo ¢ dado de inicio e ao sair do qual
foi preciso ganhar o pdo com o suor do proprio rosto. E o reino de Saturno ou de Cronos, sem
guerra e sem comércio, sem escraviddo nem propriedade privada” (LOWY, 1989, p. 105). E
nesse contexto que surge a figura da idade edénica do passado, o que faz a grandeza e a
importancia dos dias de festa € permitir o encontro com “uma vida anterior”.

Precisamente, em Taquarugu a Santa Irmandade ganhou forma definitiva que se
manteria, com raras excegoes, pelos proximos trés anos. Tais caracteristicas, em linhas gerais,
podem ser resumidas a dez pontos que diferem e distinguem o mundo caboclo sagrado e a ordem
do profano. Sdo eles: 1) Todos os crentes do sexo masculino devem trazer a cabega raspada em
sinal de adesdo ao grupo; por isso foram apelidados de “pelados” em detrimento dos adversarios,
os peludos. 2) O arraial de Taquarugu ¢ declarado Cidade Santa e de propriedade comum. 3)
Ninguém pode sair da cidade sem ordens superiores, a desobediéncia foi punida com
espancamento. 4) A bandeira e simbolo da nova ordem se constitui de um pano branco
quadrangular, com uma cruz verde ao centro. 5) Todos os habitantes devem usar uma fita branca
no chapéu, com lago pendente na parte posterior. 6) Todos os homens adultos devem trazer a
cintura uma espada, em caso de falta do armamento usavam facoes de ago ou entalhavam facdes
de pau. 7) A area cercada da Igreja e cemitério, o centro da cidade, terda a denominagdo de
“Quadro Santo”. 8) Todos, sem excecdo, deverdo comparecer em forma no “Quadro Santo”. 9)
Tudo na cidade santa pertence a todos, exceto os objetos de uso pessoal; os negocios se efetuardo
a base de trocas e permutas, o dinheiro da Republica ndo tem mais valor. 10) Toda a justiga sera
pessoalmente distribuida pelo legitimo representante de José Maria. (FELIPPE, 1995, p. 127).

Duglas Monteiro (1974) afirma com razao que os rebeldes do Contestado aproximaram-
se, ainda que por um curto periodo, de uma espécie de reino da liberdade, uma vez liberados das
rotinas da producdo e impedidos de construir bases materiais mais solidas pela rapida repressao
das forcas militares. O primeiro ataque ao reduto de Taquarugu ocorreu ainda no final de

dezembro de 1913, onde os sertanejos impuseram dura derrota as tropas legais; mas foi
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completamente destruido apds cerrado bombardeio em fevereiro de 1914'"7. “O ataque de
Taquarucu foi positivamente o facho que ateou a guerra do Contestado”, anotou com perspicacia
Demerval Peixoto (1995, p. 115).

Nesse momento da guerra destaca-se o carater semindmade da Irmandade. O grosso da
populacdo de Taquarucu ja havia se transferido para o novo reduto de Caraguatd e esta
caracteristica persistiu até o final da revolta. Novos redutos cresciam apos sucessivas batalhas
com o exército, apds Caraguatd surgiram Bom Sossego, Pedras Brancas, Sdo Pedro; e no
segundo semestre de 1914 liderangas politicas catarinenses aderiram ao movimento formando
seus proprios redutos, ¢ o caso do juiz de paz Anténio Tavares, do ex-maragato Aleixo
Gongalves e de Bonifacio Papudo, ambos com redutos € homens sob seu comando, porém nao
independentes do comando geral, que nesse periodo estava a cabo da virgem Maria Rosa.

O velho Euzébio, que em Taquarucu havia monopolizado a lideranca em torno de sua
familia, saiu ferido do embate de fevereiro, atingido por um tiro na perna ficou manco e nio
recuperou a vitalidade. O “menino-de-deus” Joaquim confirmou, em depoimento a Mauricio
Vinhas, que em Caraguata era Maria Rosa a comandante. O Ten. Peixoto (1995, p. 72) também

corrobora com o papel de destaque da virgem, ainda que em uma abordagem bastante distorcida:

A virgem, a diretora moral dos fanaticos, a mogoila que permanecia oculta na escuriddo
de um pequeno quarto ¢ sO se apresentava para, mancomunada com os espertos
exploradores dos infelizes, transmitir as ordens que dizia receber diretamente de José
Maria. (...) A tal virgem era considerada uma santa que tudo sabia porque lha inspirava
o Monge que depois de morto s6 a ela aparecia para transmissdo de vaticinios.
Habilmente escolhida, a menina Maria Rosa, com quinze anos talvez, sem saber ler nem
escrever, possuindo vivacidade extraordinaria, praticava o embuste convencidamente
(...). A virgem tinha foros de rainha — era acompanhada pela escolta diabdlica dos Pares
de Franga. (..) Designava os chefes dos redutos, destituia-os dos comandos,
sentenciava penas simples e cruéis e escolhia os meninos capazes de entrar nas formas
para a briga. A virgem era religiosamente acatada.

Outras fontes confirmam a lideran¢a nata de Maria Rosa, descrita como inteligente,
bela, com bastante simpatia e carisma (FELIPPE, 1995), mas ¢ no folclore que a memoria da

virgem sobrevive intacta e exaltada:

Maria Rosa entrou na guerra Caraguaté o seu reduto

Na terra do Contestado Arma o povo de facdo
Levando flores no cabelo Para vingar Taquarugu
Comandou um povo armado Em nome de Sao Sebastido
Levando flores no cabelo A guerrilheira adolescente
No vestido e no fuzil Transformou-se em heroina

"7 Em Taquarugu “os jagungos correspondiam com disparos salteados e gritos provocativos... Avan¢a peludo! Pé
redondo vem brigar a ferro branco! Viva José Maria! Viva a Monarquia! Eram respostas... aos disparos de canhdo”
(PEIXOTO, 1995, p.112).



Maria Rosa foi mistério
Da bravura juvenil

No galopar de seu cavalo
Ouro ¢ prata reluziam
Vestido longo aberto ao vento
Com a espada combatia

José Maria fez fanaticos
Na guerra e na oracao
Maria Rosa também foi

Tal como Anita Garibaldi
Honrou Santa Catarina

Trés motivos sdo as causas

De uma guerra ou desdita

Diz o jagunco que ¢ o dinheiro
Terra e mulher bonita

Maria Rosa, a Comandante,
Por inveja foi deposta
Os cabecilias desconfiavam
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Joana d’Arc do sertdo Seu amor por Matos Costa.'”

A “Joana d’Arc do sertdo” — na analogia precisa do folclorista Vicente Telles — teve seu
poder e influéncia diminuidos fora do reduto de Caraguata, extinto em meados de 1914 pelos
ataques do Gen. Mesquita'” e por uma epidemia de tifo. Os motivos da decadéncia de Maria
Rosa sdo um tanto obscuros, precisamente nesse movimento da guerra emergem os lideres
leigos, ou “liderangas da briga”, como Chiquinho Alonso ¢ Adeodato. Talvez a virgem tenha
“perdido o ago”, ou o dom da sensitividade; todavia, a hipotese mais ponderada e aceita por
Mauricio Vinhas de Queiroz e Paulo Pinheiro Machado ¢ que formaram-se dois partidos nos
redutos. Um partido vacilante ou entreguista, constituido pelas virgens, que eventualmente
poderia arquitetar um acordo ou rendi¢dao as forgas repressoras; € um partido radical, formado
pelas antigas liderancas politicas como Euzébio, Chico Ventura e Elias de Moraes, empenhados
na continuidade da peleja a qualquer custo.

Esta hipotese ¢ bastante coerente tendo em vista que o Capitdo Matos Costa visitou
alguns redutos embrionarios disfar¢cado de ambulante e, supostamente teve contato com a virgem
Maria Rosa. Matos Costa raspou o cabelo, ao modo dos “pelados”, para se infiltrar nos redutos,
ndo apenas com o intuito de espionagem, mas, sobretudo, na tentativa de pacificar a regidao
contestada. Foi um dos raros militares a compreender os ideais caboclos e os motivos da “guerra
santa” sem os preconceitos costumeiros de outros oficiais. Viajou ao Rio de Janeiro na tentativa
de uma solugdo amistosa e publicou uma série de artigos em jornais da regido buscando a
conciliacdo. Em um desses documentos, publicado pelo Ten. Peixoto (1995, p. 78), € possivel

4 3

perceber o ideais do Capitdo quando afirma que a revolta do Contestado ¢ apenas “uma

1% (TELLES, 2002, p. 21).

1% Poucos recursos militares para a campanha limitaram a expedigdo Mesquita, diz ter recebido apenas Setenta
contos para o aparelhamento, dos quais apenas quarenta foram efetivamente utilizados para as tropas, enquanto que
trinta ficaram retidos em poder do Gen. Inspetor da XI Regido Militar, “que declarou necessitar deles para outros
destinos”. E dos duzentos vaqueanos civis que foram propostos para constituir um corpo volante de guias e
esclarecedores das colunas, apenas sessenta foram autorizados pelo ministro da guerra. Até a proposta para a
utilizac@o de aeroplanos para reconhecimento dos vastos sertdes catarinenses foi recusado. No comando seguinte, do
Gen. Setembrino de Carvalho, foi posta a sua disposi¢do a importancia de novecentos contos ¢ em toda a campanha
foram gastos mais de dez mil contos de réis, como declarou o entdo presidente da Republica Wenceslau Braz, em
mensagem ao Congresso Federal em 1917. “Nada foi negado, nem em pessoal nem em material, a0 novo
Comandante em Chefe” (SOARES, 1931, p. 67).
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insurreicdo de sertanejos espoliados nas suas terras, nos seus direitos € na sua seguranca. A
questdo do Contestado se desfaz com um pouco de instrucdo e o suficiente de justica, como um
duplo produto que ela ¢ da violéncia que revolta e da ignorancia que ndo sabe outro meio de
defender o seu direito”.

Demerval Peixoto (1995, p.78), um militar ndo tao esclarecido como Matos Costa,
define esses ideais como “‘sacrossantos”, pois “sua missao seria (...) a de iluminar com o facho da
civilizacdo, da verdade e da justi¢a, almas obscurecidas, transviadas e ludibriadas de brasileiros”.
Machado (2004, p. 339), o historiador das liderancas politicas do movimento, afirma que o poder
das virgens era um tanto fugaz, pois duravam poucos meses e variava de acordo com os
interesses dos “chefes da briga”. No entanto, pondera Machado, mesmo as liderancas da briga,
quando assumiam o comando geral, precisavam legitimar-se religiosamente, sendo
acompanhados por virgens e novos monges.

No interrogatério de Maurilio Gomes, dito Par de Franga, ha informacdes relevantes
quanto a organizacdao dos redutos e liderancas em meados de 1914, no auge da rebeldia, que
evidenciam o poder secular das liderancas religiosas. Entre elas, a autorizacdo para execucao de
um prisioneiro deveria vir das virgens, “naturais portadoras do desejo de Deus”, das quais
“recebiam as ordens principais e indiscutiveis”; e ndo dos chefes da briga, os comandantes
leigos. Depois da cruel execugdo, no suplicio da estaca, o corpo seria jogado aos porcos, pois “o
fanatico nunca enterrou o caddver de seu inimigo” (ASSUMPCAO, 1917, p. 77).

A nomeagdo de Henrique Wolland, popular Alemaozinho, como comandante dos Doze
Pares proveio da propria Maria Rosa. O documento foi entregue pelo proprio Wolland quando
desertou e passou para o lado dos militares, colaborando como vaqueano ou mercenario €

transcrito em Soares (1931, p. 121):

Abelito o sr. Henrique Wolland, de comandante dos doze pares de S. Sebastido da
irmandade dele e tendes hordes para ir em Papanduva, Iracema, Lucena e Rio Negro,
Campo Alegre municipio de Joinville ¢ Blumenau para fazer guarda e trancar as
estradas desses lugares para combater com os peludos onde encontrar quando tiver com
percisdo de gente combina com outros comandantes, pede ajutorio também podendo
resgatar de todo quanto for preciso para a irmandade, principalmente almamento e
colocar comandante onde axar necessarios. Sendo voluntario tudo e que ndo abuzes as
hordes e tenha fé em Deus e S. Sebastido ¢ S. José Maria de Agostinho ¢ S. Jos¢ Maria
que tudo ¢ nada.

. . 11
Maria Rosa, Virgem. 0

Paulo Pinheiro Machado questiona a autenticidade do documento. De fato ele pode ter
sido falsificado pelo proprio Alemaozinho, um aventureiro e forasteiro com pouca afinidade com
os ideais da Santa Irmandade, como forma de atribuir a si mesmo um papel de destaque e exaltar

sua participagdo ao lado dos rebeldes. Contudo, ndo importa se o documento mente, mas implica

"% Respeitada a ortografia original.
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saber por que mentiu. E a resposta inequivoca ao questionamento nos leva a concluir que a
suposta fraude ocorreu com o intuito de legitimar o desertor perante o Exército como uma figura
importante e que poderia ser Util também para a repressdo. Todavia, a legitimacdo sé teria valor
com o aval da virgem.

A espoliagdo de terras, a acdo arbitraria da madeireira Lumber ¢ da Brazil Railway, a
colonizagio estrangeira em territorio caboclo''' foram fatores decisivos para o engrossamento
das fileiras rebeldes no segundo semestre de 1914. Apds a saida do Gen. Mesquita do teatro de
operacdes, a ofensiva passou aos rebeldes. Os ataques e saques concentraram-se em Canoinhas,
Curitibanos e nas estagdes de Calmon — onde foram destruidas das instalagcdes da Lumber —, a
estrada de ferro em Sdo Jodo, as colonias de imigrantes como Iracema e Moema; houve ainda a
tentativa de tomada da sede da madeireira em Trés Barras e a cidade de Lajes,''” que ndo
chegaram a vingar, pois os defensores entrincheirados resistiram aos piquetes xucros.

“Nois ndo tem direito de terras tudo ¢ para as gentes da Oropa”, queixa-se um
sertanejo, em um bilhete publicado pelo Ten. Assumpcao (1917, p. 245). Sobre a espoliacao das
terras pela estrada de ferro e nucleos de colonos ha ainda uma declaragdo de Matos Costa aos
jornais de Curitiba: “Os jaguncgos queixam-se de que o coronel Arthur de Paula e outros chefes
politicos lhes tomaram as terras que habitavam e agora lhes impedem de recorrer as terras
devolutas do governo, por se terem apossado delas pessoas conhecidas e que t€m facilidade de
obter dos governos, grandes territdrios nos dois estados” (PEIXOTO, 1995, p. 156). O
descontentamento do sertanejo pode ser exemplificado na seguinte passagem, em especial na

segunda estrofe:

Os que vem do Rio do Pexe Diz que a Patria ¢ nossa mae
Tudo ¢ gente atropelado, Todo o povo nosso irmao,
Vem pra ca na esperanca Mas em vois ndo vemo nada
De sé logo amparado Parecido com cristdo.

O mandante ¢ americano Arreceba mau Governo

Fia da puta estrangero Nossa justa acusagdo,

T4 de dono da invernada Tu ndo éis nosso Governo
Assassinando os brasilero Enganaste a Nag¢ao!

Mas um dia teremo encontro
Desde ja pode aguarda,
Os que agora tdo se rindo

"'Na Terra Santa os cadaveres dos soldados permaneciam insepultos. Em Caraguata, apos a retirada das tropas, os
pelados voltaram ao lugar do combate e desenterraram os cadaveres dos soldados, mutilando-os, deixando-nos
expostos como pasto aos porcos e curvos, pois os peludos ou pés redondos — como apelidaram o inimigo — nao
podiam ser sepultados em terra santa.

"2 A ousadia dos rebeldes fica patente numa carta de Castelhano (Agostinho Saraiva Perez) que avisava a data ¢
horario dos ataques prevenindo a retirada de mulheres e criangas: “lo s6 quero brigas com los bahianos
intimidadores que falam muito. Por causa delles sofrem muitos. S6 penso mim felicidade, por ajuda de Dios, S@o
Jodo Maria e José Maria, pois essos bahianos me mandaram probocar. Asseito probocacion!” (ASSUMPCAO, 1917,
p. 340).
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Amanh3 hio de chora,

E os que hoje tdo chorando
Também hédo de se alegra

A justica € pra todos
Ninguém perde por espera!'"

A opressdo, tanto em termos econdmicos, aqueles ligados a terra, como simbolica,
pautado na transformacdo de valores e normas morais e religiosas impostas pela nova ordem
capitalista foi brutal, uma mudanca qualitativa, condi¢do bdsica para o surgimento do
messianismo e consequentemente da esperanga: quando a crise € extraordindria. A crenca e a fé
em um redentor deram unidade aos anseios e caréncias dos camponeses do contestado, uma fé
que induz a luta, como protagonistas de sua propria historica. Um bilhete encontrado apds o
assalto 4 estacdo Sao Jodo, deixa bem claro a “a¢do” caracteristica dos movimentos messianicos,
o agir, o fazer, o lutar: “O guverno da Republica toca os Filhos Brasileiros dos tereno que
pertence a nacdo e vende para o estrangeiro, nds agora estemo disposto a fazer prevalecer os
nossos direito” (ASSUMPCAO, 1918, p. 257). Talvez por esta razdo os “jaguncos” do
contestado atacavam canhdes e metralhadoras a ponta de faca e facdes de pau.

A resisténcia dos sertanejos foi formidavel, mas o desfecho foi, porém, tragico. Santa
Maria, a “Termédpilas Cabocla”, o tltimo e maior dos redutos, foi cercada por quatro colunas
volantes com mais de mil homens cada, comandados pelo Gen. Setembrino de Carvalho, e
arrasada pelas tropas do famigerado Tertuliano Potiguara, um oficial que nutria profundo
desprezo pelos caboclos. Num unico ataque foram contados mais de seiscentos mortos.
Adeodato, o ultimo lider, refugiou-se com poucos sobreviventes em pequenos redutos, mas o
clima de terror permanente que ele proprio instalara na Irmandade, com assassinatos
injustificados e vigilancia constante aos fiéis, invalidou o ressurgimento da crenga. Ironicamente
Adeodato também ¢ o nome do filho de Santo Agostinho, e significa “dado por Deus”...
Mauricio Vinhas de Queiroz chamou com razdo a fase final da guerra de “agougue”, a degola
dos prisioneiros tornou-se corriqueira, com “vistas grossas’ do civilizado Exército.

Demerval Peixoto (1995, p. 66) afirmou, ainda em 1916, em termos militares que
“Entre a misteriosa vida de um profeta e as arregimentacdes de jagungos, hd uma complexidade
de coisas indesvendaveis predominado o bandoleirismo irreprimido depois de agucado”. Meio
século depois Eric Hobsbawm, no cladssico Bandidos, afirmaria algo semelhante, em termos
sociologicos e mais comedidos: “Historicamente, caminham de maos dadas o banditismo e o
milenarismo — as mais primitivas formas de reforma e revolucdo”. Pois “a contribui¢ao dos

bandidos para as revolu¢des modernas foi ambigua, duvidosa e breve. Esta foi sua tragédia.

'3 (FELIPPE, 1995, pp. 88, 89).
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Como bandidos, podiam, na melhor das hipoteses, tal como Moisés, divisar a terra prometida.
Nao podiam alcangar” (HOBSBAWM, 1976, p. 107).

“Os bandidos, escreve Hobsbawm, representam pouco mais que sintomas de crise e
tensdo na sociedade em que vivem, (...) os bandidos sociais sdo reformadores e nao
revolucionarios.” Contudo, “podem se tornar o simbolo, ou mesmo a ponta-de-lanca, da
resisténcia por parte de toda a ordem tradicional contra as for¢as que a desagregam ou a
destroem” (HOBSBAWM, 1976, p. 20)'"*. Podem ser revolucionarios em condi¢des inerentes a
sociedade camponesa: no sonho do milénio, no apocalipse. “Momentos em que a minuscula luz
da esperanca se torna a luz de uma possivel alvorada” (Idem, p. 21). Poucas obras seriam mais
relevantes ao quiliasmo dos camponeses do Contestado, relacionando o milenarismo direcionado
aos monges Jodo e Jos¢ Maria, ao banditismo do polémico jagunco Adeodato, o ultimo lider da
revolta.

Resta analisar como os camponeses do Contestado passaram de “jaguncgos, bandidos,

fanaticos”, para objetos sociologicos e posteriormente para agentes e protagonistas da Historia.

14 Hobsbawm (1976, p. 100 e 101) reafirma ainda que “quando o banditismo e a exaltagio quilidsta chegam a tal
auge de mobilizagdo, as forgas que transformam num movimento tendente a construir um Estado ou a reformar a
sociedade sempre aparecem.”
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CAPITULO III

HISTORIOGRAFIA: TRES VERTENTES DE UMA UNICA GUERRA

Sdo trés os momentos da historiografia nacional sobre os movimentos messianicos, que
diferem tanto em termos metodoldgicos como hermenéuticos. O primeiro pode ser designado
como “euclidiano”, no qual se opdem as luzes iluministas da Republica ao fanatismo
obscurantista colonial, responséavel pelos surtos messianicos. O segundo, no qual se estendem os
movimentos milenares como expressdo dos conflitos no campo, com viés notadamente
sociologico. E por fim, no atual momento, nos tltimos vinte ou trinta anos, no qual o sentido dos
surtos messianicos ¢ compreendido a partir de suas proprias raizes e referéncias culturais.

Em um primeiro momento, no calor dos acontecimentos e imediatamente ao final da
guerra ha uma tentativa de explicar os fatores responsaveis pela origem e desenvolvimento do
conflito que invocava Sdo Jodo Maria e Sdo Sebastido, o que permite identificar uma filosofia da
historia — a ideologia positivista da Primeira Reptblica — orientando tais interpretacdes, além de
ser recorrente o didlogo velado ou explicito com o classico Os sertoes, de Euclides da Cunha
(RODRIGUES, 2008). Quanto a primeira geracdo ‘“‘historiografica”, a tese de Rogério Rosa
Rodrigues (2008) ¢ esclarecedora, pois poucos sdo os estudos que articulam os acontecimentos
ocorridos nos sertdes catarinenses e paranaenses, com os rumos da politica e dos conflitos sociais
emergentes no pais durante a Primeira Republica. Sua tese é que a Guerra do Contestado
acenava como uma oportunidade impar de dar visibilidade ao projeto de modernizagao do
exército brasileiro e, mais que isso, de conectar a historia do Exército a historia da Republica
implantada no Brasil (p. 63). E de Rogério Rosa a expressdo que se tornou referéncia para
descrever a primeira geracao: os “historiadores de farda”.

Fomentar nacionalidade e levar o progresso aos sertdes ndo foi apenas o projeto dos
militares, em linhas gerais esta perspectiva pode ser estendida ao movimento sanitarista' "’ da
velha Republica, que certamente influenciou a producdo da literatura médica sobre o
messianismo do Contestado. A formacao do Estado interage com a transformacao da satide em

um bem publico que exige cada vez mais respostas publicas. A tese de Gilberto Hochman ¢ que

5 0 movimento sanitarista, ou de profilaxia dos sertdes tem inicio com os trabalhos de Oswaldo Cruz e Carlos
Chagas. A maxima de Miguel Pereira, de que “O Brasil ¢ um imenso hospital” e a visdo negativa da vida nos
sertdes, cuja representacdo maxima esta nos contos de Monteiro Lobato, em especial “Urupés” e “Velha Praga”,
onde o caboclo brasileiro aparece adjetivado como “piolho da terra, parasita, indolente, quantidade negativa”,
despertou a atencgdo das autoridades e de cientistas na redescoberta do interior. Em 1916 ¢ publicado o relatdrio de
viagem da expedi¢do comandada por Arthur Neiva e Belisario Penna; em 1918 Belisario publica “Saneamento do
Brasil” ¢ no mesmo ano o presidente Venceslau Bras cria o Servico de Profilaxia Rural. Os pontos de profilaxia em
diversos estados resultaram na melhoria das condigdes de vida do sertanejo e a presenca do Estado na
implementagdo de politicas de atengdo a satide de populagdes que, como afirmaram Belisario Penna e Arthur Neiva,
so6 sabiam de governos “porque se lhes cobrava impostos de bezerros, de bois, de cavalos e de burros” (LIMA,
1999).
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este processo sanitarista ocorre como um instrumento conceitual caracterizado como
interdependéncia, isto €, ele busca escapar do antagonismo individuo versus sociedade. O
“saneamento dos sertdes” — ainda pela analise de Hochman — ndo foi apenas uma figura retdrica
de um movimento que buscava a construcdo da identidade nacional, mas um projeto € um
processo de construcao do poder publico e através dele, de integracado territorial. A consequéncia
foi o aumento da capacidade infraestrutural do Estado, que se converteria em poder despdtico.
Se, em Euclides da Cunha e Nina Rodrigues predominam expressdes que denotam o
“fatalismo da racial”, inexoravelmente arcaicos, atrasados e rudes, separados da civiliza¢dao por
trés séculos; com os trabalhos de profilaxia rural na perspectiva de Roquette Pinto e Belisario
Penna argumenta-se que os mestigos ndo seriam organica ou racialmente inviaveis. Essa geragao
de cientistas, de acordo com Nisia Trindade Lima (1999), se opde a qualquer fatalismo baseado
na raga ou no clima, ao mesmo tempo em que descarta as versdes ufanista e romantica que
consideravam idealizar a natureza e o homem brasileiro. Verificou-se a adogdo de teses
neolamarkistas, com énfase em varidaveis ambientais € menor peso atribuido ao determinismo
racial. Portanto, h4d uma sutil, porém, importante mudanca de foco da geracdo médico-militar, as
primeiras produgdes — até a década de 1930 — tipicamente euclidiana e evolucionista; para a
geracdo tardia, sob influéncia dos saneadores do sertdo, de cunho neolamarkistas. Sdo os

historiadores de jaleco.

3.1. Os historiadores de farda (e jaleco)

O periodo da guerra do Contestado coincidiu com a modernizagdo do Exército
brasileiro. Sob influéncia alema houve a criagdo da Revista Defesa Nacional, que em 1913
publicava as diretrizes fundamentais de sua doutrina, afirmando que as sociedades nascentes tém
necessidade dos elementos militares para assistirem a sua formacao e desenvolvimento, pois: “O
Exército, num pais como o Brasil, ndo é somente o primeiro fator de transformacgao politico-
social, nem o principal elemento de defesa exterior: ele tem igualmente uma funcdo educativa e
organizadora a exercer na massa geral dos cidaddos” (Cf. RODRIGUES, 2008, p. 46).

Assim como os caboclos do Contestado, o Exército também teve seus profetas: Olavo
Bilac, o principe dos poetas e Alberto Campos. Como missdo civilizatéria nos sertdes, a guerra
serviu para irmanar os habitantes do vasto territdrio brasileiro ao sentimento de pertencimento a
uma mesma nacao. Objetivo compartilhado pela Liga de Defesa Nacional. Por sua iniciativa de
viajar em defesa do projeto de nagdo defendido pela LDN o “principe dos poetas” recebeu varios
epitetos, na maioria de fundo religioso, tais como “evangelizador da bela religido do civismo e

» » » e

do ressurgimento civico da patria”, “apdstolo do civismo”, “alma da patria”, “cavaleiro da alma

brasileira”, “regenerador da nacionalidade” e “cavaleiro da cruzada civica”. Tais expressoes
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denotam a visdo que os intelectuais e militares ligados a Liga de Defesa Nacional tinham de
patria e nacdo: uma religido cuja defesa mereceria a luta armada ou mesmo o préprio sacrificio
(RODRIGUES, 2008, p. 191).

Nessa conjuntura de modernizagao do aparelhamento estatal militar, do Exército como
instrumento do civismo e com fungdo de levar aos sertdes a “ética” progressista da Republica ¢
que escrevem os oficiais militares que participaram ativamente do teatro de operagdes na regido
Contestada. Os chamados “historiadores de farda” ndo foram apenas defender os ideais
republicanos com a espada, o fizeram, sobretudo, coma pena, as trincheiras ndo ocorreram
apenas no front, mas também no campo das ideias.

O Ten. José Octaviano Pinto Soares escreveu Guerra em Sertoes Brasileiros, em dois
volumes publicados em 1920 e 1931. Seu foco esta na expedicdo do Gen. Mesquita até¢ a morte
de Matos Costa. Um dos mais militaristas entre os historiadores de farda, sua preocupacio ¢
exaltar os feitos do exército em um tom que lembra o estilo grego, sobretudo de Tucidides sobre
a Guerra do Poleponeso. Buscava selecionar no passado aquilo que mereceria ser imortalizado,
para ndo cair no esquecimento os grandes feitos militares. O sertanejo, as avessas da exaltagdo
militar, € relacionado sempre ao banditismo com todo o seu “cortejo de misérias, vagabundo,
tétrico e explorado, proliferando a falta de instrugdo primaria, ou em conseqiiéncia de excessivas
arbitrariedades, que obscurecia, transviava e ludibriava a alma daqueles brasileiros como nos,
lastimavelmente desbravando vasto campo ao crime, e as explora¢des malditas” (SOARES,
1931, p. 49).

Para Soares (1931, p. 133), as lutas do Contestado, “a luz serena dos fatos, tiveram sua
origem no fanatismo”, que por sua vez germinou da falta de instru¢do popular e de policiamento
regular, porquanto, embora a Constitui¢do Federal garantisse a liberdade de pensamento e
permitisse a reunido pacifica. Fruto do “descaso dos governantes”. Na visdo deste militar as
causas principais do conflito sdo: a) O fanatismo; b) A acgdo deletéria exercida pelos régulos da
aldeia; c) A falta de religido e de instrucdo popular; d) A falta de colonizacdo; e) A falta de
estradas; f) A falta de policia; g) A questdo politica partidaria; h) A exploracdo da questdo dos
limites entre Parana e Santa Catarina; i) A exploracao comercial.

Herculano Teixeira d’ Assumpgao, segundo a leitura de Rogério Rosa Rodrigues (2008),
¢ o mais bajulador dos historiadores de farda. Homem de letras, publicou mais de setenta
trabalhos académicos, entre livros e artigos cientificos para jornais e revistas e foi presidente do
IHGB mineiro por nove anos. Sua descri¢cao bucdlica e rebuscada do cenario da guerra, o estilo
claramente neocléssico esta repleto de exemplificacdes gregas, como Ulisses e os feitos imortais
de outros guerreiros. O caboclo, todavia, o prefacio ja indica o tom das palavras com que

99 ¢

Assumpgao aborda os fi¢is de Jos¢ Maria: “crenga aberrante”, “ignorancia absoluta dos nossos
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sertanejos”, lugar habitado por uma populacdo “sem o minimo resquicio de sentimento humano™.
A crenca dos camponeses ¢ “compreendida” como imbecilidade e a mais crassa ignorancia. Seu

desprezo pelo mundo dos sertdes fica claro na seguinte passagem:

O sertanejo ¢ um perfeito grulha: responde ao que se lhe pergunta e conta o que néo se
quer saber. Desde que perceba que estd sendo ouvido com atengdo, ele fica a vontade:
descalga o coturno, coga os pés desasseados, cuspinha, esfrega os olhos remelosos, mete
o indicador pelas narinas e, as vezes, por cimulo de modos tdo extravagantes, tira com
as pontas das unhas, farto limo dos dentes, virgens de escova (ASSUMPCAO, 1917, p.
199-200).

José Vieira da Rosa é o mais experiente dos historiadores de farda. Eximio conhecedor
da vida nos sertdes, contava 54 anos em 1912 e atuou na regido conflagrada desde outubro de
1912 e foi um dos tltimos a deixar o cendrio dos conflitos. Membro do IHGB de Santa Catarina
e do Instituto de Geologia Brasileira, Vieira da Rosa publicou diversos artigos sobre a Guerra do
Contestado, no qual o livro Reminiscéncias da Campanha do Contestado: subsidios para a
historia constituiu sua obra mais importante. De acordo com Rogério Rosa (2008), ha uma
critica aos demais historiadores de farda, sobretudo aos argumentos de d”’Assumpcdo e sua
versdo idealizada e heroica dos feitos da guerra ao 58° batalhdo de Cagadores, do qual o proprio
d’Assumpgao fora secretario e comandado pelo Coronel Estillac Leal. Viera da Rosa ataca esses
militares designando-os como ‘“batalhdes aristocraticos”, inexperientes em agdes militares que
fugissem dos manuais e manobras feitas nos grandes centros, o que, consequentemente refutaria
seus escritos historicos sobre a guerra.

Dermeval Peixoto, autor de A campanha do Contestado sob o pseudonimo de Clivelario
Marcial, procura as explicagcdes que levaram os sertanejos a revolta. Entre as principais causas,
menciona o coronelismo e o que chama de “pequenos grupos aguerridos”, area “alheada do
progresso” e ‘“‘crentes fervorosos das institui¢des caidas em 18897, carecem de “instrucdo
rudimentar”, vivendo no mundo “despreocupado da roca, embrutecidos no convivio das
florestas, irmanados com a vida de espirito inativo” (1995, p. 32). A seguinte passagem, com
tons de crueldade, exemplifica com poucas palavras o olhar dos historiadores de farda sobre os

sertoes:

Em Pogo Preto, uma prole de cerca de dez infelizes criaturas, aleijadas, deformadas e
carcomidos de lepra e de 'bicho de pé' os membros, os corpos desnudos, foi ter as
barracas da forga do Exército. Mas, impiedosos desta vez, os soldados que acampavam
junto ao coronel Fabricio ndo se condoeram do triste designio dos leprosos desgragados.
Ninguém os queria por perto, ninguém estendeu a mdo com uma bolacha seca para os
aleijadinhos esqueléticos. Por fim, ao atravessarem numa canoa as correntezas do
Iguagu, as criaturas asquerosas deixaram de sofrer para sempre. A canoa virou... ¢
Canudos se repetia em todos os seus aspectos multiformes (PEIXOTO, 1995, v.1, p.76).

O Gen. Setembrino de Carvalho, interventor federal no Ceara em 1914 e comandante-
chefe das for¢as militares na fase final do Contestado, também deixou documentos escritos em

forma de memorias e relatérios apresentados ao Ministro da Guerra. A interpretagdo de



109

Setembrino acerca das causas e da posterior repressao aos rebeldes do Contestado sera analisada
ao final, contrastando com a recente Tese de Marcia Espig que o refuta. Por hora basta
compreender que ao frustrar os planos de um estado de sitio na regido, conforme proposta de
Hermes da Fonseca e seus ministros, Setembrino de Carvalho acreditava isentar sua atuacao e,
consequentemente, a agao do Exército, dos partidarismos politicos que sabia serem uma das
causas do conflito no Sul do Brasil. Em outras palavras, a ideia era fazer a politica se curvar ao

Exército, e ndo o Exército confundir-se com a politica (RODRIGUES, 2008, p. 56).

O primeiro médico a escrever sobre a “Guerra Santa” foi Ezequiel Antunes de Oliveira.
Filho de familia gaucha ilustrada — o pai foi tenente-coronel do exército e seu irmdo poeta —,
serviu no Pard e chegou a zona conflagrada em janeiro de 1914, permanecendo no palco do
conflito até 3 de abril do mesmo ano. Em 1918 proferiu uma palestra no Instituto Historico e
Geografico do Pard, do qual era membro, intitulada O Contestado entre o Parand e Santa
Catarina, com um pomposo subtitulo: Génese do fanatismo e a lenda do monge. Origens da
rebelido, causas determinantes e seus desastres. O livro patrocinado pelo IHGB do Para e busca
o teor causal, factual da revolta na influéncia dos Monges. E deste médico uma das leituras mais
extremadas sobre o messianismo e o profetismo popular do Contestado. Para ele “o novo monge,
perigoso embusteiro, queria ser um rei”’ € “os sertanejos catarinenses viam o bem vindo Messias,
ali em carne e 0sso, embora no arcabouco vil e desgracioso de José Maria, com o gorro de couro
de gato do mato na cabega”. O monge e a sua comitiva tinham reflexos de “um protesto politico-
social”, embora fora dos termos. “O programa tinha até vislumbres socialistas. Repartiram
depois de conquistas as propriedades maiores. Botaram para fora de Curitibanos o Albuquerque,
como fizeram os republicanos com D. Pedro II” (ANTUNES, 1918, p. 54).

O termo “vislumbres socialistas” certamente ¢ uma influéncia da Revolu¢ao Russa,
contemporanea ao escrito de Ezequiel Antunes. Ainda que a Irmandade tenha se aproximado de
um “Reino de Liberdade”, fase que Paulo Pinheiro Machado (2004) denominou de “comunismo
caboclo”, a expressdo difere em termos politicos e tedricos do programa bolchevique. Nesse
sentido pode-se dizer que boa parte do escrito deste médico-militar também ¢ um ““vislumbre”.
Com maior rigor cientifico e metodologico, a geracao tardia dos “historiadores de jaleco” deixou
uma produ¢do mais significativa, o que contribuiu para os estudos da “guerra santa” de forma
mais positiva.

Considero os trabalhos médico-antropoldgicos de Aujor Avila da Luz, cujo titulo ja
indica o teor da argumentagdo, Os Fandticos: crimes e aberragoes da religiosidade dos nossos
caboclos, com primeira edi¢do de 1952; e Jodo Maria: interpretag¢do do Contestado, de Oswaldo

Cabral (1960) como transitérios entre a fase militar-positivista para a socioldgica. Coexistem
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nestas obras da década de 1950 tracos depreciativos sobre o sertanejo com conceitos da
antropologia estruturalista daquele periodo; em outras palavras, hd uma tentativa de
compreensdo do universo caboclo, porém ainda com a lupa embagada de discurso cientifico, da
“pseudociéncia criminolédgica”. '

O caboclo ¢ analisado como o tipo étnico predominante no planalto catarinense. Avila
da Luz inverte a estimativa proporcional de Roquette Pinto sobre a constituicdo antropologica do
povo brasileiro no periodo da Primeira Republica, de 51% de brancos genuinos e 11% de
caboclos (mamelucos), para 11% de brancos e 51% de caboclos na regido contestada. Neste
enfoque étnico ha uma leve divergéncia com Euclides da Cunha, quanto ao teor pejorativo que o
autor de Os Sertoes emprega a miscigenagdo. Os caboclos ndo sdo (des)qualificados com
adjetivos depreciativos € como tipos involuidos, atavicamente degenerados, psiquica e
moralmente instdveis, mas surgem como um “tipo normal ou, pelo menos suscetiveis de se

aperfeicoarem” (LUZ, 1999, p. 71). O perfil desse grupo social esbo¢ado por Luz ¢ relevante,

exato em partes € um tanto curioso:

Estatura variavel, de média a alta; tez que vai do moreno ao acobreado; robusto de
compleicao atlética e de ‘corpo de Dom Quixote’, espadaudo; desajeitado ao andar, nos
moldes e nas atitudes. E de uma grande resisténcia fisica, que muitas vezes adormece
num estado potencial para desencadear no momento oportuno. (...) Se é capaz de
grandes amizades, também nutre grandes ¢ profundos odios que se transmitem
inextinguiveis de pais para filhos e que, avassalando as vezes familias inteiras,
determinam lutas de completo exterminio. Mas o caboclo, que pelo espirito de vinganga
chega até ao homicidio, em épocas normais ¢ absolutamente incapaz de matar para
roubar! (LUZ, 1999, pp. 74, 75).

A honra e a moral, especialmente a familiar, faz do caboclo um heréi, tal como o
camponés descrito por Hesiodo em Os trabalhos e os dias, robusto, resistente, forte, afeicoado
ao trabalho no campo; honesto, bom, hospitaleiro; pouco sentimental e nada Romantico, mas
amoroso com a familia; valente, eximio esgrimista ao facdo, embora pacifico na maioria do
tempo; inteligente, porém analfabeto. Temente a Deus, religioso, ainda que com certa
desconfianca aos padres. Possui um vocabulario tipico, “diacho” e “barbaridade” podem
expressar diversos significados, para o bem e para o mal. No vestiario destacam-se as roupas de
brim para o trabalho e a bombacha para os dias de festa, assim como as roupas simples das
mulheres no cotidiano e o belo vestido adornado com fitas e bordados para os feriados biblicos.

E conservador, tradicional, o sertanejo dificilmente se deixa dominar pelas inovagoes,

guarda vaidoso seus costumes. Oliveira Viana distingue os quatro tipos de caboclo, diferenciados

1% Avila da Luz e Oswaldo Cabral concorreram nio apenas no campo das ideias. Ambos moradores de
Floriandpolis, médicos ¢ antropdlogos, disputavam uma corrida a Ginica cadeira de Medicina Legal, na Faculdade de
Direito de Santa Catarina. De acordo com Walter Piazza no posfacio ao livro de Aujor Luz (1999), esta obra
provocou uma explosdo de colera em Cabral, levando-o a publicar uma série de criticas no jornal A Gazeta de
Floriandpolis em 1952. Tais artigos tiveram uma réplica de Aujor, contestando a analise de Cabral com o titulo de
Erros de uma critica (ainda os fandticos). Talvez esse acalorado debate, proficuo, diga-se de passagem, tenha
motivado Cabral a reunir uma grande quantidade de documentos para o seu Jodo Maria, de 1960.
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geograficamente: o gaiucho dos pampas rio-grandenses, o matuto das matas mineiras e paulistas,
o sertanejo das caatingas cearenses, ¢ o caucheiro dos seringais amazonenses. Nao citou ou
caracterizou o caboclo paranaense e catarinense, talvez por entender que este esteja na fronteira
entre os paulistas e gatichos. Seja como for, hd uma diferenca cultural abissal entre o sertanejo e
0 homem do litoral, a urbes e o ruastico, a “Casa Verde” dos seguidores de Jodo Maria ¢ a
aglomera¢do humana das cidades.

Na perspectiva de Aujor Luz, “o caboclo é um ser profundamente mistico”. Luz atribui
a afirmacdo uma heranca que herdou de trés ragas formadoras do brasileiro. Assim, compreende
a religiosidade do caboclo um produto da mesticagem entre o catolicismo e sebastianismo
portugués, o animismo do indio e fetichismo do negro. Esse sincretismo — ainda segundo as
defini¢des de Luz — o tornou extremamente crédulo por imagens como de Sdo Jorge e Sdo
Sebastido, por frases e textos biblicos e pela Histéria de Carlos Magno e os Doze Pares de
Franca. “Como o homem primitivo, tem pavor de raio — que chamam corisco —, da tormenta, do
eclipse, dos cometas que anunciam catastrofes e das ameacas da fome, da peste, tanto para a
gente como para o gado, contidas em freqiientes profecias anonimas” (LUZ, 1999, p. 117).

Até a pagina 121 o livro de Aujor Luz é antropologico e historicamente honesto, as
defini¢cdes antropoldgicas do “homem da terra” sdo bastante proximas ao sujeito idealizado, o
que condiz com a experiéncia deste autor sobre os sertanejos. Os problemas comecam quando
Luz refere-se ao “aspecto doentio do misticismo”, embasado pela psicandlise de Freud, os
denigre como “uma patologia social”, “psicose e parandia”, ou em um termo semelhante e
neologismo criado pelo autor, como “misticopatias”, pois ndo deixam de ser “neurosados,
maniacos, parandicos, doentes mentais...” E justamente esta visdo a priori pejorativa pautada nos
dogmas da psicandlise que Luz aplica aos Monges. Sobretudo José¢ Maria aparece caracterizado
em termos tipicamente euclidianos, com ‘“temperamento instavel, moralidade aberrante,

degenerado moral”:

Estigmas fisicos de degeneragdo se patenteiam na fisionomia deste segundo monge:
descontando as caracteristicas raciais do tipo caboclo — tal o era — os seu labios grossos,
o nariz grande ¢ achatado, os zigomas salientes, a fronte curta, as orclhas grandes; tipo
despenado, mas baixo ¢ corpulento, a cabeca grande ¢ em despropor¢do com os
membros curtos (LUZ, 1999, p. 159).

A conclusio de Avila da Luz é bastante reducionista, pautada em defini¢des
psicanaliticas. A deflagragdo da guerra recai sobre os ombros do “messias insano” que acarretou
em si uma multidio de fandticos, presa de uma loucura coletiva... “E fato que as massas
procuram as ilusdes; e entre a verdade e a ilusdo preferem esta; e mesmo darem as ilusdes um
valor real, que acabam confundindo o verdadeiro com o real” (1999, p. 288).

A Interpretagdo do Contestado, do médico e antropologo Oswaldo Cabral (1960) ¢

mais comedida e difere das premissas da psicandlise utilizadas por Aujor Luz. Pela ampla
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pesquisa empirica, o livro de Cabral pode ser considerado o prologo da Tese de Alexandre
Karsburg, por ser um estudo pioneiro e de alcance nacional sobre a biografia de Jodo Maria de
Agostini. Cabral nega o fator religioso como causa determinante do conflito, no entanto
reconhece “certa participacdo no preparo do ambiente”, pois a “religiosidade do sertanejo, por si
s0, sem a aglutinacdo que surgiu conseqiiente aos fatores de ordem social e econdmica, nao
apresentaria qualquer perigo (1960, p. 198). Todavia, nas entrelinhas hd uma resisténcia em
compreender o sertanejo como protagonista da historia, quando afirma que “a campanha do
Contestado foi uma luta de marginais, de desajustados, portanto uma luta de fundo
eminentemente social” (p. 18).

Como forma de sintese e conclusdo sobre a geracdo médico-militar do Contestado,
pode-se tecer uma analogia com o personagem Simao Bacamarte criado por Machado de Assis
no conto O Alienista. O médico Bacamarte, embasado pelo discurso cientifico, consegue deter
toda a populacdo de uma cidade sob a alega¢do de loucura, ao final, porém, percebe que o Unico
louco patologico era ele proprio. A critica ao discurso cientifico inaugurado por Machado de
Assis — e depois retomado por autores como Michel Foucault''” — teve seu equivalente empirico
e pratico representado pelos historiadores de farda e jaleco, sob a justificativa do discurso
cientificista e positivista internaram os fiéis de José Maria no hospicio da Historia.

Concomitante as pesquisas de Cabral, uma geragdo de socidlogos romperia com o0s
preceitos médico-militares de cunho positivista. Os trabalhos de Maria Isaura Pereira de Queiroz
(1957), Mauricio Vinhas de Queiroz (1965) e Dulgas Teixeira Monteiro (1974) praticamente

reescreveram a historia do Contestado, sob angulos e diretrizes inéditos na geragdo anterior.

3.2. A Sociologia historica

A socidloga Maria Isaura Pereira de Queiroz ¢ pioneira no levantamento de fontes e na
analise socio religiosa do conflito. Sua tese La Guerre Sainte au Brésil, de 1957, representa um
salto qualitativo no campo da sociologia da religido e seu livro O Messianismo no Brasil e no
mundo, de 1965, ¢ definido como um “livro mestre” por Roger Bastide. Em ambos os trabalhos a
autora busca uma tipologia ideal na abordagem do messianismo, sobretudo através do conceito
weberiano de “anomia social” ou perda de identidade como consequéncia de transformagdes
socioculturais e econdmicas. A auséncia de normas ou de regulacdo social provocados pela
escassez de bens materiais ou simbdlicos seria a causa dos surtos messianicos. Maria Isaura
compreende o movimento como fruto das tensdes criadas pela anomia social, isto é, o conflito
advém pelo agravamento de uma condicdo de desorganizagdo social que ¢ endémica no sertdo e

que decorre devido as condi¢des e fatores conjunturais.

117 . . .
Em especial nas obras 4s palavras e as coisas, ¢ A ordem do discurso.
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Bem entendido, o conceito de “anomia social” € o centro do qual se organiza a narrativa
de Queiroz, ¢ fundamental, mas ndo ¢ o unico. Na definicdo sociologica de Maria Isaura,
movimentos risticos e primitivos coincidiram em caracterizacdo, na desagregacao do sistema de
parentesco € uma estrutura regida pelo sistema econdmico. Afirma a autora que “o que define tal
situagdo nao € um aspecto econdmico peculiar, como a introdugdo forcada de grupos primitivos
em uma estrutura de economia capitalista” o que importa € “a estrutura social” que se forma,
ocupando a camada superior e relegando aos nativos a parte inferior, uma relagdo de dominagao
e subordinacdo. Reage, pois, contra um processo de mudanga social. Sua funcdo ¢ subversiva,
visa inverter as posigdes sociais das camadas, constitui um movimento revolucionario porque
leva a modificagdo toda ordem social; o messias sertanejo ¢ inimigo do progresso. O movimento
messianico apareceu sempre como a reagdo a crises em sociedades estruturadas segundo o
sistema de parentesco (QUEIROZ, 1976, p. 359). Ou seja, além da desorganizacdo social,
frisando o conceito de anomia, existe uma situa¢do de dominagdo-subordina¢do de um grupo
anteriormente autobnomo. A anomia define-se em nivel superficial, na desorganizagdo econdmica
e politica, ao passo que o segundo tipo de crise localiza-se em nivel profundo, ao nivel das
estruturas. Para desencadear o movimento messidnico ¢ necessdria que a crise seja
extraordinaria.

Um contraponto a andlise durkheimiana''® de Maria Isaura é o trabalho de Mauricio
Vinhas de Queiroz embasado no Materialismo Historico e intitulado Messianismo e conflito
social. Para Mauricio Vinhas (1981, p. 249) “s6 teremos compreendido o que houve nos sertoes
do Parand e Santa Catarina se considerarmos os fendomenos ai registrados como decorrentes de
uma crise de estrutura”. Noutros termos, um sintoma de tensdes sociais provocados “em virtude
da contradicdo entre os objetivos culturais aceitos pelas pessoas e a auséncia de normas
institucionais para atingir esses objetivos” (1981, p. 249).

Vinhas de Queiroz (1981, p. 250) diferencia os movimentos messianicos dos
revolucionarios laicos. Enquanto o primeiro leva “sempre a um alheamento, a um desligamento
do corpo social, e a instauracdo, fora dele e aposta a ele, de uma nova comunidade”, o segundo
atua “dentro da realidade, a fim de transforma-la”. O autor reconhece que o conceito de
messianismo tem sido usado em uma acep¢dao “muito lata e por vezes bastante imprecisa”,
embora reconheca corretamente que o messianismo estd vinculado as tradi¢cdes (judaica, crista,
tupi-guarani) e afirme que “as eclosdes messianicas modificam sempre, e as vezes radicalmente,

a anterior tradi¢ao” (1981, p. 250).

"8 A autora busca, seguindo os passos de Durkheim, uma tipologia dos messianismos. “O religioso ndo aparece
somente como metafora, torna-se também a dialetiza¢do do social”. O sagrado ¢, portanto, o campo onde se localiza
a dialética das causas ¢ das fungdes, a linguagem através da qual as mudancas da sociedade podem se tornar
conscientes.
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Apesar de abundante documentagdo, Vinhas de Queiroz (1981, p. 253) chegou a
conclusdes bastante reducionistas, como um tipo de alienacdo, autista, no terreno da patologia
social, “o messianismo € uma revolta alienada”, levando seus membros a isolar-se totalmente da
realidade e a ensimesmar-se. No entanto, pode-se dizer que sua obra Messianismo e Conflito
Social ¢ um grande trabalho apesar da conclusio e ndo em funcdo dela, pela narrativa
envolvente embasada em inimeras fontes e pelos devidos créditos dados ao Monge José Maria
como “o messias caboclo”, do qual deriva o titulo deste trabalho. Citando os exemplos do Ghost
Danse'"” e Pedra Bonitalzo, nos sertdes de Pernambuco, afirma que “tais casos se encontram no
terreno da patologia social” (p. 253). No caso do Contestado, o alheamento ou recusa ao mundo
assumiu “o cardter de idealizagdo de um reino de paz, justica e fraternidade, expresso no
conceito sertanejo de monarquia”. Foram justamente as contingéncias da guerra que despertaram
os discipulos de José¢ Maria, interrompendo-lhes o sonho. “O exército encantado, embora
continuasse imaginado e visto, encontrou paralelo na organizacdo muito terrena do Exército de
José Maria, adestrado por jagungos que tinham experiéncia militar” (p. 254).

Esse processo de transformacdo, de acordo com o socidlogo Duglas Teixeira Monteiro,
representou um “desencantamento de mundo”, uma vez rompidas as relagdes de compadrio
interclasses e batismo tradicionais. O “reencantamento” viria com o messianismo em torno do
Monge José Maria, herdeiro da tradicdo de Jodo Maria, uma brava resisténcia pela terra, mas
acima de tudo pela manuten¢do dos costumes tradicionais. “A caminho de sua realizagdo plena, a
ordem capitalista dava inicio a impiedosa desmistificacdo das relagdes de dominagdo que,
desnudadas, mostravam sua verdadeira face” (MONTEIRO, 1974, p.31). A andlise weberiana de
Duglas Monteiro difere radicalmente do viés marxista de Mauricio Vinhas quanto ao Contestado
e de Rui Faco sobre Canudos e Juazeiro. Duglas critica abordagens reducionistas que veem na
chamada crise “do latifundio semi-feudal” as causas e explicagdes para os surtos messianicos,
puro reflexo de uma sociedade atrasada e em transformagdo. Monteiro também rejeita as
abordagens da guerra em termos de marginalidade e fanatismo, os escritos militares tém pouco
espaco nos Errantes do Novo Século.

De acordo com a leitura bastante precisa do historiador e tedlogo Vicente Dobroruka
(2004, pp. 133-161), a novidade no tratamento dado por Duglas ao problema reside no fato de
ele ndo enveredar pelo anedotério individual (como fizera Cabral com precisdo documental), mas
em termos de uma “identidade corporativa” entre os trés monges. Dito de outra maneira, importa
menos saber quem foi com exatidao episodica e biografica do que identificar o que possuem em

comum, € como sua identidade foi apropriada pelos sertanejos.

119 . A fo -
Movimento messidnico tipico dos indios Iroqueses da América do Norte.

120 , . . ;L. cA - .
Tragico movimento de caracteristicas messidnicas ocorrido em Pernambuco no ano de 1836.
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Duglas Monteiro, através da andlise que faz das relagdes de compadrio e batismo,
consegue adentrar no interior das relagdes sociais dos camponeses no Contestado, e a partir desta
leitura enddgena, extrair elementos fundamentais que certamente seriam mascarados em uma
abordagem de “fora para dentro”. O caso do assassinado do padrinho de Adeodato pelo proprio
afilhado evidencia e exemplifica a afirmacdo acima. Segundo a tese de Duglas (1974), a
penetragao da nova ordem capitalista de produg@o nos sertdes sul representou a desestruturagao
de valores morais e éticos tipicos do interior, a saber, as relacdes sociais embasadas em lagos de
batismo e compadrio. Ele divide a narrativa em duas partes, a primeira anterior a entrada do
capitalismo industrial no planalto paranaense e catarinense € caracterizada pelo que chama de
“violéncia costumeira”, onde as contradi¢cdes de classe entre fazendeiros € coronéis com seus
agregados, pedes, meeiros e posseiros sao disfarcadas em uma aparente relacdo horizontal pelos
lagos de compadrio; quando na realidade esta relagdo ¢ vertical, mas aparece desnuda apenas
com a entrada da nova ordem econdmica, processo denominado “violéncia inovadora™.

Através das micro-relagdes de poder, como o microcosmo do caso de Adeodato,
Duglas Monteiro traga paralelos com o macrocosmo das relagcdes do governo federal com os
coronéis do interior. A aparente harmonia tacita ¢ quebrada bruscamente com a participagao dos
coronéis ao lado das tropas regulares do Exército, como chefes de vaqueanos, como € o caso do
coronel Arthur de Paula, Albuquerque, Fabricio Vieira, Amazonas Marcondes, entre outros. No
entremeio desses jogos de poder, a identidade cultural do sertanejo ¢ compreendida em termos
simbolicos e ludicos, com influencia de Huizinda e seu Homo ludens.

Pela analise profunda da sociedade e cultura cabocla, Os Errantes, de Duglas Monteiro,
tornou-se um classico na literatura sociologica do Contestado e ainda influencia boa parte dos

pesquisadores do tema.

3.3. A historiografia sociolégica

Os historiadores strictu-sensu voltaram-se tardiamente para a analise dos movimentos
de cunho messianico. Hobsbawm (1970, p. 12), em Rebeldes Primitivos, afirma que a tendéncia
a marginalizag¢do dos surtos milenaristas por parte dos historiadores ocorre por dois motivos. Em
primeiro lugar devido a tendéncia racionalista e “modernista”; e em um segundo ponto, devido
ao fato de que as inclinagdes e o carater politico desses movimentos sdo, muitas vezes,
indeterminados, ambiguos ou mesmo conservadores.

Esta tendéncia fica evidente no foco das recentes teses sobre a guerra do Contestado.
Delmir Valentini (2009) analisa a atuagdo da Brazil Railway Company, holding, criada por
Percival Farquhar, em 1906, nos Estados Unidos € que atuou na regido conflagrada nos ramos

ferroviario, madeireiro e colonizador. Rogério Rodrigues Rosa (2008) pesquisou a produgdo dos
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historiadores militares sobre o conflito e o projeto modernizador do Exército no teatro de
operacdes. Marcia Janete Espig (2008) elaborou sua Tese sobre os trabalhadores da Estrada de
Ferro Sdo Paulo-Rio Grande e a participagdo dos turmeiros na “guerra santa”. Até mesmo as
pesquisas que abordam a participa¢ao dos Monges do Contestado, como Nilson Thomé (1999),
Eloy Tonon (2012) e Alexandre Karsburg (2012), sdo abundantes em termos heuristicos,
documentais e empirismo, porém nao existe uma hermenéutica interpretativa para os conceitos
milenares e messianicos. Este fato nos leva a concluir que a s6cio-génese religiosa do Contestado
tornou-se um objeto sociologico apenas, enquanto que a historiografia propriamente dita estende
o leque interpretativo para as questdes materiais, palpaveis e politicas.

As excecdes a esta regra sao os trabalhos de Marli Auras (1984), uma interpretagao
gramsciana da organizacdo social da irmandade cabocla; de Todd Diacon (1991), brasilianista
que estudou a dicotomia entre o imaginario milenarista e a realidade capitalista do conflito; e de
Ivone Gallo (1999), que estabeleceu uma interessante sintese entre o Apocalipse de Sdo Jodo
com as imagens representativas dos sertanejos.

As pregacdes escatologicas, as curas € profecias de José¢ Maria representaram, na tese de
Marli Auras, um processo pedagogico de organizagdo da irmandade. A leitura das lendas
herdicas dos doze pares de Franca de Carlos Magno e o ambiente mistico da religiosidade
popular do Contestado dirigiram a ag¢do dos sertanejos em sua rejei¢do a realidade opressora.
Essa representacdo religiosa denota a forma pratica pela qual “o caboclo compreendia e agia
sobre o mundo. (...) Neste sentido poderemos perguntar, mas por que chamar esta unidade de fé
de ‘religido’, e ndo de ‘ideologia’ ou, mesmo, de ‘politica’?” (AURAS, 1984, p.155). Essa
unidade ideoldgica, cuja manifestagdo mais visivel encontra-se no catolicismo rustico, segundo
Duglas Monteiro (1974, p. 13), “¢ mantida pela juncdo entre um consenso que encobre aspectos
coercitivos € uma coer¢ao que garante a continuidade consensual”.

Todd Diacon, brasilianista que pesquisou o movimento do Contestado, afirma que os
movimentos messianicos no Brasil ocorreram em termos de mudanca material ou espiritual na
virada do século. Para este autor, uma crise material ou espiritual ¢ capaz de desencadear a
transformag¢do da sociedade por intermédio do messianismo. As relagdes econdmicas, sociais €
politicas do camponés foram substituidas politicamente pelos chefes locais; economicamente,
pelo capital transnacional; e religiosas, pelo catolicismo ortodoxo. Nesse sentido, as raizes do
movimento milenarista estdo nos eventos que alteram o ethos e a visao de mundo proprios aquela
sociedade e época. Diacon reconhece apenas o evento € ndo a longa duracdo; o foco do autor
recai, portanto, sobre a entrada do capitalismo e das relacdes monetérias na regido contestada, a

partir de trés situagdes: a construcao da Estrada de Ferro Sdo Paulo-Rio Grande, a colonizacao
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europeia'?' e a privatiza¢io de terras publicas ou devolutas. Tal processo provocou a fratura das
relacdes socioecondmicas entdo estabelecidas (DIACON, 1991).

Todd Diacon chegou a conclusdes bastante similares aquelas propostas pelo sociologo
Duglas Monteiro (1974 e 1997), concentrando a explica¢do das causas da rebeldia na estrutura
social da Primeira Republica e na entrada da economia liberal nos sertdes sul. Aceitando
algumas categorias socioldgicas e fugindo dos termos weberianos e genéricos aplicados aos
caboclos, propde uma interpretacdo do quiliasmo dos camponeses a partir da desintegracdo de
sua cultura, em um processo apenas de conjuntura. H4 nisto uma divida enorme ao “sistema de
parentesco” proposto por Maria Isaura Queiroz, mas ao parentesco cultural e ndo consanguineo.

Em O Contestado: o Sonho do Milénio Igualitario, Ivone Cecilia Gallo estabelece uma
interessante sintese entre o Apocalipse de Sdo Jodo como referéncia historica, recorrendo as
imagens do texto sobre o profeta para explicitar as expectativas dos rebeldes em torno da
Monarquia ideal e do Milénio na terra. “No livro do apocalipse, por exemplo, a guerra final da
origem a novos céus e nova Terra, e, implicitamente, a uma nova lei” (GALLO, 1999, p. 181).
Para esta autora as duvidas que pairam sobre a guerra estdo “na divergéncia existente entre a
racionalidade republicana e o modo de vida caboclo. Esse conflito certamente ultrapassa, em
muito, a importancia da subita penetragdo do capitalismo no sertdo, que € problema apenas de
superficie” (GALLO, 1999, p. 22).

A mesma autora ainda critica a tese de Duglas Teixeira Monteiro, por concentrar toda
explicacdo da guerra exclusivamente em torno do problema do capitalismo e das profundas
raizes do coronelismo, concluindo que as mudancas capitalistas introduzidas na regido “figuram
no imaginario popular do Contestado como apenas mais um capitulo na historia milenar da
opressdo e das injusticas”, pois a situacdo propicia para a vinda do Messias “avizinha-se sempre
nos contextos histéricos de degradagdao moral, sejam eles capitalistas ou qualquer outro”
(GALLO, 1999, pp. 14 e 58, grifo nosso).

Para Ivone Gallo (1999, p. 95-96), a figura de Jodo Maria Agostini simboliza o
primeiro passo daquela populacdao no sentido de uma mobilizacdo contra a ordem estabelecida,
rumo a ruptura com o universo ja fissurado da ordem social. Na organizacdo da comunidade do
Campestre, no Serro de San Xavier, nas pregacdes nas Igrejas, o monge Jodo Maria estabeleceu
e difundiu sua doutrina na cooperacao e na fraternidade, inspirada nos preceitos do cristianismo
primitivo. Mesmo conservando certa distancia as aglomeracdes publicas e alternando a vida em

comunidade com o isolamento solitario de ermitdo e evitando assim atritos com as autoridades, a

2! Paulo Pinheiro Machado analisou as folhas de pagamento da madeireira Lumber em 1912 e concluiu que apenas
20% dos empregados tinham nomes luso-brasileiros, enquanto que 50% tinham origem polonesa ou ucraniana e
30% alema.
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sua doutrina, “ndo ha como negar, ao espraiar-se para o social, converteu-se numa critica a
organizagdo social vigente” (GALLO, 1999, p. 95).

Ja o segundo Jodo Maria, ainda sob a andlise de Ivone Gallo (1999), ¢ mais politico que
o anterior, pelo seu envolvimento na questdo federalista e pelas abertas criticas a Republica — ja
citadas no capitulo especifico sobre este Monge. Sua passagem pelo Contestado representa o
estabelecimento do elo entre histéria e utopia, uma vez que o tempo saturado e decadente
encontra, a partir de suas pregagdes apocalipticas, uma perspectiva de renovacdo; adotando uma
linguagem profética, de sonhos como possibilidade, concentra no milénio a esperanca de
realizacdo de uma historia diferente.

José Maria ¢ considerado o monge guerreiro, o messias propriamente dito. Um oficial
observou estarrecido como as leituras de José Maria, “em voz retumbante” deixava a multidao
em éxtase. Por intermédio das narravas, o monge “emprestava valor aos fracos, tornando-os
invenciveis; incutia-lhes ainda mais a fé religiosa, lhes demonstrava como, tendo um homem fé
em Deus, podia brigar até¢ com mil que a ndo tivessem” (GALLO, 1999, p. 126).

E de Ivone Gallo uma das explicagdes mais coerentes sobre a ideia de monarquia da
Santa Irmandade. A condi¢do fundamental para o ingresso nos acampamentos rebeldes era a
conversdo aos preceitos da religido catolica pregada pelos monges, e até mesmo os chefes
tornavam-se aceitos porque falavam e agiam em nome dos monges. Quando os revolucionarios
falam em monarquia estdo referindo-se a uma revolugdo no calendario, “pois o tempo perfeito
ndo esta no passado, mas na antecipacdo do futuro, como milénio igualitario” (GALLO, 1999, p.
142). A monarquia cabocla €, em suma, “uma utopia que traca o seu fopos, invertendo as nogoes
de progresso e civilizagdo, depositando no novo século, como um tempo metaférico, a forma
ideal de um espago revalorizado”; o desejo humano de trazer para a ordem temporal imperfeita, a
harmonia celeste e, desde uma perspectiva religiosa, a unidade e completude do sagrado (Ibidem,
p. 145).

Paulo Pinheiro Machado (2004, p. 34) defende a tese da laicizagao do conflito, “o ponto
de vista de que as caracteristicas milenares e messidnicas sdo apenas alguns dos aspectos a
serem avaliados no movimento do Contestado” (grifo nosso). Portanto, para este historiador o
conceito de messianismo, tal como € empregado por Maria Isaura Pereira de Queiroz, ¢ pouco
util para o estudo deste movimento social, rejeitando assim a classificacdo e tipologias
desenvolvidas pela sociologia das religides. Machado define o Contestado como um movimento
politico “um episodio importante na histdoria da luta de classes no Brasil” (p. 35).

Atualmente o nome de Paulo Pinheiro Machado confunde-se com seu objeto de
pesquisa. Sua Tese e livro, bem intitulados Liderancas do Contestado, ¢ seguramente o trabalho

mais denso e coeso desde os estudos sociologicos de Mauricio Vinhas de Queiroz (1965) e
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Duglas Teixeira Monteiro (1974), tanto em termos documentais como em qualidade literaria;
sendo, portanto, a maior referéncia nos estudos da “guerra santa” dos ultimos 40 anos.
Pesquisador engajado, P.P. Machado, juntamente ao grupo de pesquisadores especialistas no
conflito em questdo, busca inserir a tematica da guerra do Contestado no cendrio nacional,
fugindo do regionalismo que caracterizaram o confronto por todo o século XX e que mascaram a
dimensdo macro do movimento, a saber, as contradicdes da Republica oligarquica, o “tempo do
liberalismo excludente”, a modernizacdo do Exército brasileiro nos sertdes sul, e o projeto
“modernista” embasado pelo positivismo que buscava integrar os sertdes a civilizada populagado
litoranea. O massacre que vitimou certamente mais de dez mil almas teve na ideologia do
progresso positivista sua fundamentacdo e justificativa, adjetivando a populagcdo do planalto
catarinense € paranaense com termos pejorativos como fanatismo e ignorancia. Com as
“Liderangas” de P.P. Machado, o objeto politico e social denominado Contestado passa do
dominio da sociologia das religides para o campo da historia politica e cultural. O debate
proficuo que inaugura com Maria Isaura Pereira de Queiroz ndo exclui dialogos com a
sociologia, pelo contrario, Machado reconhece a preciosa contribui¢do da geracdo sociologica
que nas décadas de 1960 e 70 praticamente recriaram e reescreveram o Contestado. Contudo, em
suas analises o foco recai sobre as liderancas politicas e ndo religiosas do conflito. Influenciado
certamente pela geracdo de historiadores da Nova Esquerda Inglesa, ou marxismo britanico, com
os classicos de Eric Hobsbawm como “Bandidos” e “Rebeldes Primitivos”, o pesquisador busca
apreender a racionalidade e cultura bastante especificas do caboclo e sua formidavel resisténcia
pela terra e pelos costumes.

Ainda que o recorte analitico de Machado esteja pautado nas liderancgas civis do evento
supracitado, noutro trabalho ele reconhece que o discurso messianico e as expectativas milenares
da “Guerra Santa” dos sertanejos, que voltavam a se reunir em Taquarugu, acabaram por se
transformar em um forte fator agregador de diferentes grupos sociais do planalto (MACHADO,

2008).



120

CAPITULO IV

NOVOS ESTUDOS SOBRE MESSIANISMO E O CONTESTADO: APROXIMACOES

Se tu fosse um de nois

E te fossem escorraga,

Se queimassem o teu rancho
Tu nao ia te revolta?

Se matassem tua familia

Tu néo ia te amotind?'*

Um grande livro nunca esgota o objeto analisado, ao contrario, ele inaugura novos
debates e perspectivas. Este ¢ o caso do cldssico e ainda atual Os Errantes do Novo Século, de
Duglas Monteiro. Na conclusdo da obra o socidlogo indica provaveis caminhos ainda ndo
desbravados que poderiam direcionar novas pesquisas acerca da religiosidade dos sertanejos na
tentativa de compreensdo da guerra como um todo. Entre esses indicativos estd uma afirmagao
que até o momento teve poucos créditos dos pesquisadores, sejam eles antropdlogos, socidlogos
ou historiadores. Monteiro (1974, p. 174) afirma que, em conexao com o assunto que vem sendo
tratado, “¢ interessante notar que a tradicdo religiosa semitica, de um modo geral, e a hebraica,
em particular, conserva certas distingdes cujo encadeamento ldgico parece grandemente
esclarecedor com relacdo a estas questdes”. Seguindo as pistas e os rastros deixados por Duglas
Monteiro, este capitulo tem por objetivo analisar e estabelecer aproximacgdes entre o
messianismo judaico — enraizado nas tradi¢des culturais, como visto do primeiro capitulo — e o
quiliasmo dos caboclos insurgentes.

De acordo com as descri¢des teoricas de Michael Lowy, de modo geral, pode-se dizer
que o messianismo tem um peso mais importante na tradi¢cdo religiosa judaica que a Parusia'®’
na cristd — uma vez que o primeiro advento do redentor j& aconteceu. O messianismo judaico
situa sempre a reden¢do na cena histdrica, e ndo, como a tradi¢ao cristd dominante, no dominio
puramente espiritual e interno de cada individuo. Contudo, nas correntes socialistas escatoldgicas
cristas essas diferencas se ocultam, o messianismo dos profetas articula-se com o apocaliptico do
Evangelho e ambos entram em relagdo de afinidade eletiva com ideias revolucionarias modernas.

Existem alguns tracos do messianismo judeu'’® que se encontram também no
messianismo cristdo e se estendem ao milenarismo cristdo. Mas para o messianismo judeu, a

redencdo acontece coletivamente na cena historica, ela ndo € concebivel no plano puramente

122 (FELIPPE, 1995, p. 163).

' Palavra grega que significa chegada ou advento, e com o qual o Novo Testamento designa a segunda vinda de
Cristo a0 mundo para julgar os homens.

12 por exemplo, o conceito judaico de Tikkun (na linguagem cabalistica significa a restituigdo, o restabelecimento
da ordem césmica prevista pela providéncia divina, através da reden¢do messidnica), tem seu equivalente cristdo no
Apocatastase. Embora o messianismo cristdo, pela tradicdo agostiniana seja mais contemplativo que o judaico. A
restituigdo messidnica judaica lembra o conceito cristdo de anakephalaiosis, ou “recapitulacdo”, que aparece em
uma das epistolas de Paulo (Ef 1, 10): “Todas as coisas se recapitulam no Messias” (LOWY, 2005, p. 138).
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espiritual, na salvacdo da alma, como no cristianismo. No ensaio “Para uma compreensao da
ideia messianica no judaismo”, Scholem afirma: “O apocaliptico popular (...) representa um
elemento de anarquia no proprio seio do messianismo utdpico; ele devia conduzir a rejeicao das
antigas proibi¢cdes que perdiam sua significacdo no contexto novo da liberdade messianica”
(LOWY, 2008, p. 132).

Para Gershon Scholem, no messianismo judeu, contrariamente a0 messianismo cristao,
a redengdo ¢ um acontecimento que se produz necessariamente na cena da historia,
“publicamente” por assim dizer, no mundo visivel; ela ndo ¢ concebivel como processo
puramente espiritual, situado na alma de cada individuo, e resultante de uma transformagao
essencialmente interna. Para a tradicdo religiosa judia a chegada do Messias ¢ uma interrupgao
catastrofica, “uma teoria da catastrofe. Essa teoria insiste no elemento revolucionario,
cataclismico, na transi¢do do presente historico ao futuro messianico” (LOWY, 2008, p. 134).

Michael Loéwy, em Romantismo e Messianismo e em Redeng¢do e Utopia, busca um
“tipo ideal” para o messianismo judeu, construido por Gershon Scholem, Karl Mannhein, Franz
Rosenzweig, Marin Buber, entre outros, na primeira metade do século XX. O messianismo
judeu, escreve Lowy, contém duas tendéncias, intimamente ligadas e contraditérias ao mesmo
tempo: uma corrente restauradora voltada para o restabelecimento de um estado ideal do
passado, uma idade de ouro perdida, uma harmonia edénica rompida; e uma corrente utopica,
aspirando a um futuro radicalmente novo, a um estado de coisas que jamais existiu. “A
proporg¢ao entre as duas tendéncias pode variar, mas a ideia messianica so se cristaliza a partir de
sua combinacio” (LOWY, 2008, p. 133).

Hé4 uma geracdo da intelectualidade judaica na Europa Central (Mitteleuropa) que
sintetiza coerentemente romantismo e utopia, messianismo e politica, com uma distingao,
todavia, quanto a ortodoxia judaica. Em vez da Cabala as principais referéncias culturais desses
autores esta relacionado ao romantismo alemdo. Em suma, ha um sincretismo entre a cultura
alemi e a tradigio judaica. A geragio romantica anticapitalista'®® constitui uma visdo de mundo
caracterizada por uma critica mais ou menos radical da civiliza¢do industrial-burguesa em nome
de valores sociais, culturais, €ticos ou religiosos pré-capitalistas. Se o capitalismo ¢, segundo a
expressao de Max Weber, o desencantamento de mundo, o romantismo anticapitalista deve ser
considerado antes de tudo como uma tentativa nostalgica e desesperada de reencantamento do
mundo, de que uma das dimensdes essenciais era o retorno a religido, o renascimento das

multiplas formas de espiritualidade religiosa (LOWY, 1989, p. 32). Tendem a escapar as

125 O romantismo ndo significa, ou ndo deve ser entendido como “reagio politica” (Chateubriand) ou “medievalismo
alemdo patridtico”, nem como “escola literaria”. O que o romantismo de Goethe, Schiller, Kant, Fichte ¢ a
Revolugdo Francesa tém em comum ¢ que todos eles sdo antifilisteus, expressdo que designa, na linguagem cultural
do século XIX, a estreiteza, a mesquinharia e a vulgaridade burguesas (LOWY, 1989).
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distingdes tradicionais entre religido e vida secular, sagrado e profano (Durkheim), natural e
sobrenatural (Max Weber), transcendente e imanente (Eliade). O termo ateismo-religioso —
proposto por Lukécs a propdsito de Dostoiévski — permite delimitar essa figura paradoxal e
buscar o ponto de convergéncia messianica entre o sagrado e o profano.

Dentre os principais nomes desta geragdo estio o jovem Lukécs'*®, Theodor Adorno'”’,
Walter Benjamin e Ernst Bloch. Mas sdo, em especial, os escritos de Benjamin e Bloch que, em
conjunto, constituem o ponto mais radical de critica a ideologia do progresso e onde a
aproximacao entre materialismo historico e messianismo tende a chegar ao nivel de fusdo. Sao os
idedlogos mais importantes do messianismo revoluciondrio e sua producdo intelectual,
aparentemente desconexa uma da outra, em sintese formam a base do messianismo judaico, isto
¢, o romantismo restaurador (Benjamin) e a expectativa utdpica (Bloch). Na medida em que o
messianismo do Contestado esteve sempre marcado pelo horizonte restaurador (monarquico) e
utopico (um reino de justica e liberdade na terra), pela distincdo entre as coisas passadas e as
coisas vindouras (como € caracteristica do judaismo), estes dois autores podem trazer luz a
obscura dicotomia caracteristica dos movimentos messianicos modernos, ou seja, ao
concomitante horizonte conservador e revolucionario.

Desde os trabalhos sociologicos de Maria Isaura Queiroz, Mauricio Vinhas e Duglas
Monteiro, a literatura sobre o messianismo tornou-se bastante vasta, o que permite novas
abordagens e conceber 0 messianismo como um trago cultural no ocidente. O historiador e
doutor em teologia por Oxford Vicente Dobroruka (2004), num conjunto de ensaios relacionando
historia e historiografia com a especulacdo filoséfica e com os movimentos sociais, propde um
debate sobre as afinidades entre Flavio Josefo, Euclides da Cunha, Karl Marx e os rebeldes do
Contestado, afirmando que estes t€ém mais em comum do que se possa imaginar. O polémico

filosofo Slavoj Zizek (2012) faz uma sintese entre os quatro cavaleiros do Apocalipse com o0s

126 Bloch e Lukécs, na juventude foram assiduos participantes do Ciclo Max Weber de Heildelberg ¢ Lowy (2008, p.
56) cita a descricdo de Marianne Weber (esposa de Max Weber) sobre Lukacs: “[...] um rapaz a quem agitam
esperangas escatologicas da chegada do novo Messias”. Nesse periodo um epigrama bastante irdnico ¢ bem
humorado resumia com perfeicdo a visdo de mundo comum a cles: “como se chamam os quatro evangelistas?
Mateus, Marcos, Lukacs e Bloch”. A sintese teologica atrelada ao materialismo historico nos jovens Bloch ¢ Lukacs
levou-os a comparagoes literarias com o personagem Leon Naphta, de Thomas Mann. Em 4 Montanha Mdgica, Naphta é
descrito a0 mesmo tempo como judeu e catolico, jesuita e comunista, revolucionario e reacionario. Com efeito, encontra-
se em Bloch, exatamente como em Naphta, a associagdo judaismo-catolicismo-comunismo e o personagem “ambiguo”
aparece precisamente em 1922, logo apds o langamento do livro de Bloch, Thomas Miinzer, Tedlogo da Revolu¢do. Numa
preciosa entrevista concedida a Michael Lowy, em 1974, quase 50 anos apds o inicio da polémica literaria, Bloch
responde a questdo se o personagem jesuita e comunista criado por Thomas Mann foi inspirado nele ou em Lukécs:
“Creio que se parece com Lukdcs, [...] o partido Comunista foi para Lukécs a realizagdo de uma velha aspiracdo. Na
mocidade, quis entrar para um mosteiro: o partido foi um substituto” (LOWY, 1979). No entanto, numa outra entrevista,
Bloch admite que “Naphta personifica, em certa medida, nds dois”.

127 Ainda que a tendéncia dominante de seu pensamento seja o racionalismo e a critica do progresso, ha alguns
aspectos messianicos e libertarios, como na conclusdo da Minima Moralia, quando Adorno proclama como Unica
tarefa do pensamento estabelecer “perspectivas nas quais o mundo seja deslocado, estranho, revelando suas fissuras
e fraturas, tal como, indigente e deformado, aparecera um dia a luz messianica”. (LOWY, 1989, p. 150).
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problemas da modernidade que, segundo Zizek, aproxima-se de um ponto zero apocaliptico, uma
crise terminal. Na modernidade os quatro cavaleiros do Apocalipse sdo a crise ecoldgica, as
conseqiiéncias da revolugdo biogenética, os desequilibrios do proprio sistema (problemas da
propriedade intelectual, a luta vindoura por matéria-prima, comida e agua) € o crescimento
explosivo das divisdes e exclusdes sociais. O tedlogo Luiz Alexandre Rossi (2002) inova ao
redigir sua tese na afirmacdo que as classes dominantes também se utilizam do discurso
messianico, que hd no culto a “mao invisivel do mercado”, na fé na auto-regulacdo do sistema
monetario um sistema messianizado. Os trés exemplos acima sdo suficientes para apreender o
messianismo como um tema absolutamente moderno, Gérard Bensussan (2009) fala em tempos
de messianismo secularizado, sem messias. Esses fatores, embasados numa literatura bastante
erudita, nos permitem visualizar a tradicdo messianica como uma filosofia da histéria que na era
contemporanea entra em choque com a concepg¢ao racionalista e positivista da historia.

A posicdo antitética que a Irmandade rebelde do Contestado constituiu foi entre o
sagrado e o secular, segundo Duglas Monteiro (1974, p. 174). Portanto, acreditamos que para
compreender o universo sagrado, messianico dos caboclos, a producao intelectual de Benjamin e
Bloch possui uma relevancia pertinente, uma afinidade eletiva. Para Koselleck, o tempo historico
tornou-se pensavel por duas categorias principais: campo da experiéncia e horizonte de espera ou
expectativa. Koselleck da mais énfase a mudanca ndo numeravel, mas apreensivel por conceitos,
pela andlise, pela interpretagcdo. O tempo historico perde a sucessividade continua, uniforme e
regular conferida pelo calendario. Ele se torna uma experiéncia particular de uma sociedade
presente que se relaciona com seu passado e seu futuro. Ha tempos plurais, como sao plurais as
sociedades; tempos heterogéneos e nao lineares, pois as relagdes de uma sociedade com o seu

passado e o seu futuro variam (REIS, 1996, p. 193 e 194).

4.1. A esperanca no passado: a experiéncia restauradora em Walter Benjamin

Meu pensamento se comporta em relagdo a teologia como o mata-borrdo em relagdo a
tinta. Ele estd todo impregnado dela. Mas se fosse ocorrer segundo o mata-borrdo, ai
ndo sobraria nenhum resto do que esta escrito. (Walter Benjamin, Passagens)

Escovar a histdria a contrapelo. Talvez seja esta expressdo, descrita na sétima tese Sobre
o conceito de Historia, que melhor sintetize o pensamento benjaminiano acerca da historiografia
positivista e historicista dominante no periodo entre guerras e de ascensdo do fascismo. Através
da estética social, da critica literdria e da arte, Benjamin apreendeu como poucos autores do seu
tempo a realidade sociocultural e politica que levavam a Europa rumo a catdstrofe iminente. A
partir das premissas apocalipticas, sobretudo para um judeu, nas décadas de 1920 e 1930, este

autor concebeu uma aproximacao original e coerente entre Materialismo Historico e teologia,
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entre messianismo judaico € marxismo, para possibilitar, dessa forma, “mobilizar para a
revolugdo as energias da embriagués”. Para romper com a reificagdo do moderno trabalhador
industrial, com a crenga ilimitada no progresso da técnica, com a concepc¢do de tempo linear,
homogéneo e vazio, para recuperar a “aura perdida”, Benjamin desenvolve o conceito de
“interrup¢do messidnica”. E esse conceito que este topico pretende abordar, relacionando-o
sempre com os exemplos empiricos de messianismo e milenarismo.

A filosofia da histéria de Benjamin tem como centro a critica ao progresso, a técnica
capitalista e a reificagdo dos trabalhadores (ou, a perda da aura — conceito benjaminiano) e a
concepg¢do de tempo linear, “homogéneo e vazio” da social-democracia'®® que entendia a vitoria
frente a burguesia como uma questao de tempo e como algo que ocorreria inexoravelmente. Para
romper com esse determinismo da II e III Internacional, de que a revolucdo seria o coroamento
do progresso técnico e econdmico, “ele vislumbrou a interrupcdo messidnica do curso da
histéria, intervengdo redentora para arrancar, no ultimo momento a humanidade da catastrofe”: o
fascismo (LOWY, 2008, p. 192).

Em artigo apresentado ao Instituto de Estudos Avangados da Usp, em 2002, Michael
Lowy reitera que a filosofia da historia de Walter Benjamin bebe em trés fontes diferentes: o
romantismo alemdo, o messianismo judeu e o marxismo. “Ndo é uma combinatoria ou ‘sintese’
dessas trés perspectivas (aparentemente) incompativeis, mas a inven¢do, a partir delas de uma
nova concepgdo, profundamente original”. Lowy (2002) adverte quanto ao perigo de
sistematizacdo das obras benjaminianas como um todo homogéneo, sem a influéncia do
marxismo nos anos 20. No entanto, ndo ha um corte epistemoldgico entre juventude “idealista” e
teologica, da “materialista” e revolucionaria da maturidade. Citando um dos primeiros escritos
de peso do jovem Benjamin, de 1914, “A vida dos Estudantes”, pode-se compreender a

dimensao imanente e transcendente do autor:

Confiante no infinito do tempo, certa concep¢do da historia discerne apenas no ritmo
mais ou menos rapido, segundo o qual homens ¢ épocas avancam no caminho do
progresso. Donde o carater incoerente, impreciso, sem rigor, da experiéncia dirigida ao
presente. Aqui, ao contrario, como sempre tém feito os pensadores, apresentando
imagens utopicas, vamos considerar a historia a luz de uma situagdo determinada que a
resume em um ponto focal. Os elementos da situacdo final ndo se apresentam como
tendéncia progressista uniforme, mas, a titulo de criacdes e ideias em enorme perigo,
altamente desacreditadas e ridicularizadas, incorporam-se de maneira profunda a
qualquer presente (...). Essa situac@o so ¢ apreensivel na sua estrutura metafisica, como
reino messianico ou a ideia revoluciondria (apud LOWY, 2002, p. 02).

Jeanne-Marie Gagnebin, uma especialista em Benjamin, concorda nesse aspecto com
Michael Lowy, afirmando que a originalidade e o brilho do pensamento benjaminiano estdo
justamente na “juncdo perigosa e espléndida, de motivos materialistas e marxistas com temas

teologicos e messianicos”. Mas ha uma distingdo, escreve Gagnebin (1998, s/p) “entre o

128 . . . . . . . .
“Nossa causa esta cada dia mais clara e o povo cada dia mais esclarecido” (Filosofia social-democrata).
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religioso € o teoldgico. Defendo, pois, a hipotese de que o pensamento de Benjamin foi
profundamente marcado, impregnado, como ele mesmo diz, por motivos oriundos da tradicdao
teoldgica”, antes de tudo judaica, mas também cristd; em contrapartida, seu pensamento mantém
uma distancia critica importante com relagao a religido e ao religioso, no sentido etimologico da
palavra, de religio, de re-ligagdo ou integracdo do homem com o mundo, isto €, “antes de tudo, a
aceitagdo do sofrimento e da morte por meio do reconhecimento de um sentido transcendente”.

No “Fragmento teologico-politico” pode-se ler acerca do messias e do politico:

O proprio Messias, apenas ele, € que perfaz todo o advir historico, no sentido que s6 ele
liberta, cumpre, leva ao cabo a sua relagdo com o proprio messianico. Eis por que nada
de historico pode, por vontade propria e por si mesmo, querer se referir ao messidnico.
Eis por que o Reino de Deus ndo ¢ o felos da dinamica historica; ele ndo pode ser posto
como meta. Visto historicamente, ele ndo ¢ meta, mas fim. Eis por que a ordem do
profano ndo pode se edificar segundo o pensamento do Reino de Deus, eis por que a
teocracia ndo tem nenhum sentido politico, mas tdo somente um sentido religioso (apud
GAGNEBIN, 2009, p. 93)."**

Seguindo a linha interpretativa de Lowy e Gagnebin, Leandro Konder parece
compartilhar do mesmo raciocinio, quando afirma que de maneira alguma o interesse pela
teologia atenua ou desvia a paixdo de Benjamin pela politica revolucionaria. Citando Philippe
Ivernel, Konder (1989, p. 94) pondera que “Benjamin ndo buscava a teologia como
compensagdo, mas como infensificagdo da luta politica emancipadora; em sua reflexdo, o
messianismo judaico e a luta de classes se ajudavam reciprocamente”.

No mesmo sentido, Konder cita uma carta de 1926, onde Benjamin relatava amigo
Gershon Scholem sobre sua vontade de sair da esfera “puramente tedrica”, esclarecia que a seu
ver essa superacdo poderia se realizar, afinal, tanto na politica como na religido, bem entendida
no sentido teoldgico, uma vez que Benjamin recusou o convite de Scholem para assumir uma
cadeira na Universidade de Jerusalém. Ainda no Fragmento Teoldgico-Politico, Benjamin
escrevia que “a tarefa da politica na luta pela libertacdo dos homens s6 podia ser a da restitutio in
integrum das experiéncias vividas pelos seres humanos no passado — tarefa que provinha,
claramente, da religido” (apud KONDER, 1989, p. 37).

Na tese de doutorado, O conceito de critica de arte no Romantismo Alemdo, de 1919,
uma andlise em torno de Novalis e Schlegel, Benjamin insiste que a verdadeira face do
verdadeiro romantismo deve ser procurada no messianismo romantico. A dimensao messianica
do romantismo fica evidente numa passagem citada do jovem Friedrich Schlegel: “O desejo

revolucionario de realizar o reino de Deus € o ponto elastico da cultura progressista e o inicio da

129 A tradugdo portuguesa do “Fragmento” feita recentemente por Jodo Barrento (2012) estd ligeiramente

modificada daquela transcrita por Gagnebin. Barrento ¢ mais fiel ao alemdo, o traduz “ao pé da letra” mas acaba por
sacrificar a poética e o estilo de escrita alegorico de Benjamin. Por este motivo optamos pelas tradugdes de
Gagnebin e de Sérgio Paulo Rouanet, para as “Teses”.
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histéria moderna. O que nela ndo apresenta nenhuma relagdo com o reino de Deus € apenas algo
secundario” (BENJAMIN, 1993. p. 20 e 21).

Uma carta de Benjamin a Scholem, de 30 de marco de 1918, enquanto preparava a
redacdo de sua tese, exilado na Suica, esclarece a metodologia benjaminiana, a relagdo teoria e

praxis, entre a critica de arte e a estética social:

Apenas a partir do romantismo passou a dominar a visdo de que uma obra de arte
poderia ser compreendida em si e para si na contemplagdo, sem sua ligagdo com a teoria
ou a moral, e poderia atingir suficiéncia através desta contemplagdo. A relativa
autonomia da obra de arte com relagdo a arte, ou antes, sua dependéncia pura ¢
simplesmente transcendental com relagdo a arte tornou-se a condigdo da critica de arte
roméntica."’

Contudo, a teologia messianica judaica e revoluciondria ndo foi privilégio apenas de
Walter Benjamin; podem ser mencionados, num sentido semelhante, autores como Scholem,
Gustav Landauer, Franz Rosenzweig, Martin Buber. O que faz de Benjamin um autor original,
aliado ao seu excepcional valor literario, € justamente a aproximagao da mistica cabalistica com
o materialismo historico e dialético. Mas essa aproximagdo ocorreu lentamente numa longa
marcha que atravessa a década de 1920. Como ja foi acentuado, esse processo teve forte
influéncia de Lukécs e Ernst Bloch, bem como do amigo Bertold Brecht e dos encontros e
viagens pelo interior da entdo Unido Soviética com Asja Lacis e, finalmente ja na década de
1930 com os diretores do Instituto para Pesquisa Social (posteriormente conhecido como “Escola
de Frankfurt”), Adorno e Horkheimer.

A ascensdo meteorica do fascismo, sobretudo apds o crash de 1929, justifica o tom
apocaliptico dos ensaios benjaminianos. A organizacdo da classe operaria foi totalmente
desarticulada, os sindicatos cairam na ilegalidade com a fraude do incéndio no prédio do
Parlamento alemao (Reichstag). Mais desastroso, para Benjamin, era a concepgao positivista de
que “nadavam com a correnteza”, a crenca ilimitada no progresso técnico gerou uma
interpretagdo equivocada da Historia atrelada a uma crise de experiéncia e da narrativa, com os
traumas da Primeira Guerra. Essa conjuntura fomentou a produgdo de nosso Autor através da
estética social e do conceito de “alegoria”''.

Além da profunda critica a historiografia “progressista” em vigor na social democracia
da Repuiblica de Weimar, a ideia de um progresso inevitavel e cientificamente previsivel € o
exame da historiografia burguesa daquele periodo, o historicismo, a concepg¢do de tempo
homogéneo e vazio, cronoldgico e linear; “concep¢do que, conforme demonstra Benjamin,

provoca uma avaliagdo equivocada do fascismo e a incapacidade de desenvolver uma luta eficaz

1% Carta citada nas notas finais de “O conceito de critica de arte no Romantismo Alemao”.

B «Q sentido literal ndo ¢ o sentido verdadeiro. Deve-se aprender uma outra leitura que busque sob as palavras do
discurso seu verdadeiro pensamento, uma pratica que os estéicos chamam de /hyponoia (subpensamento) e a qual
Filo de Alexandria dard seu nome definitivo de alegoria (de allo, outro e agorein, dizer)”. GAGNEBIN, Jeanne-
Marie. Historia e Narragdo em Walter Benjamin, p. 34.
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contra sua ascensdo”.">> A partir dessas premissas, pode-se compreender o conceito de Historia
para Walter Benjamin.

“O dom de despertar no passado as centelhas de esperanga ¢ privilégio exclusivo do
historiador” (Tese VI)'*. Para Benjamin, o historiador materialista ¢ capaz de identificar no
passado os germes de uma outra historia, capaz de levar em consideracdo os sofrimentos
acumulados e dar uma nova face as esperangas frustradas (redengdo). Para tanto, o historiador
deve construir uma experiéncia (Erfahrung), que ndo se confunde para ele com a experiéncia
pessoal (Erlebnis): enquanto a primeira € o trago cultural enraizado na tradi¢do, a segunda situa-
se em um nivel psicologico imediato que niio tem a mesma significagio (LOWY, 2008, p. 192).

No ensaio sobre Baudelaire Benjamin define da forma mais precisa o que entende por
Erfahrung. A experiéncia pertence a ordem da tradi¢do, tanto na vida coletiva como na vida
privada. Ele consiste menos em dados isolados, rigorosamente fixados pela memoria, do que em
dados acumulados, geralmente inconscientes, que se combinam nela. E no universo da
experiéncia coletiva, pré-capitalista, dos meios naturais e artesanais que nascem a narragao € o
conto de fadas (que ele opde ao mito). O desencantamento de mundo, analisado por Max Weber
em relacdo ao advento da era capitalista, significa para Benjamin o declinio da Erfahrung
coletiva e a ruptura do “feitico libertador”, em proveito de um novo desencantamento do
pesadelo mitico destruidor da cumplicidade entre homem e natureza (LOWY, 1989, p. 100).

Com o surto da industria moderna o operdrio sofre uma profunda perda de dignidade e
da experiéncia. Devido ao adestramento operado pela maquina, os trabalhadores sdo obrigados a
“adaptar seu movimento ao movimento continuo e uniforme do automato”. A perda da
experiéncia estd, assim, estritamente ligada em Benjamin a transformacdo em autdmato: os
gestos repetitivos, mecanicos e carentes de sentido dos trabalhadores as voltas com a méquina
provocam neles a experiéncia de choque (Chockerlebnis), que provoca um comportamento
reativo, de autdmatos. Pois “eles seguem seu caminho sentido, porém surdos; enxergando, porém
mudos. Surdos perante Deus e mudos diante do mundo. Ao prestares contas fracassam, ndo pelo
seu agir, mas pelo seu existir. Eles emudecem” (BENJAMIN, 2009, p. 32).

“A experiéncia que passa de pessoa a pessoa ¢ a fonte a que recorrem todos os
narradores”, no entanto “nunca houve experiéncias mais radicalmente desmoralizadas que a
experiéncia estratégica pela guerra de trincheiras, a experiéncia econdmica pela inflacdo, a

experiéncia do corpo pela fome e a experiéncia moral pelos governantes”, completa

132 GAGNEBIN, Jeanne-Marie. Walter Benjamin ou a historia aberta. Prefacio a Obras Escolhidas, v.1.

33 As Teses sobre o conceito de Historia encontram-se em: BENJAMIN, Walter. Magia e técnica, arte e politica:
ensaios sobre literatura e historia da cultura. Tradugdo Sergio Paulo Rouanet. Sdo Paulo: Brasiliense, 1994, pp. 222
a 235. Daqui em diante citadas apenas como “Teses”.
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ironicamente, “confianca ilimitada apenas na IG Farben* e no aperfeicoamento pacifico da
Luftwaffe” (BENJAMIN, 1994, p. 124). Portanto, para este autor houve uma degradac¢do na arte
de narrar, que se expressa através do historicismo e do positivismo.

No ensaio “Experiéncia e pobreza”, Benjamin se pergunta qual ¢ o valor de todo o
patrimdnio cultural se a experiéncia ndo mais o vincula a nds? Essa pobreza de experiéncia ndo €
mais privada, mas de toda a humanidade. Surge assim uma nova barbdrie. Esse texto, de 1933, ¢
concluido pelo autor com uma profecia digna de quem fez a leitura correta da histéria no calor
dos acontecimentos: “A crise econdmica esta diante da porta e atras dela estd uma sombra, a
proxima guerra” (BENJAMIN, 1994, p. 119).

A grosso modo, todo o pensamento benjaminiano estd sintetizado no seu ultimo escrito,
as Teses sobre o conceito de Historia. Ensaio de 1940, de carater profético e apocaliptico,
levando-se em conta que foram escritas no momento em que a Alemanha nazista dominava a
Europa e o pacto germano-soviético ou Molotov-Ribentrop representou uma verdadeira
catastrofe para Benjamin. Para ele, “os politicos nos quais os adversarios do fascismo haviam
posto suas esperangas, trairam sua propria causa’.

De acordo com Michael Lowy (2002), contra a visdo linear e quantitativa do
positivismo e historicismo, Benjamin opde uma visdo qualitativa da temporalidade, fundada, de
um lado na rememoracao, de outro, na ruptura messianica revoluciondria da continuidade. A
revolugdo € o correspondente profano da interrup¢do messianica da historia, da parada
messidnica do devir, no memento da acdo, de “romper o continuo da historia”, uma vez que
“nada foi mais corruptor para a classe operaria alemad que a opinido de que ela nadava com a
corrente” (Tese XI).

Para reparar essa perda de experiéncia ou da “aura”, a humanidade precisaria de uma
reden¢do ou rememoragdo que sO seria possivel pela aproximagdo da teologia com o marxismo
(Tese I). “Precisamos da Historia, mas ndo como precisam dela os 0ciosos que passeiam no
jardim da ciéncia” (Citagdo de Nietzsche, na Tese XII). E doloroso ser desconhecido e morrer na
obscuridade. Clarear essa obscuridade, essa ¢ a honra da pesquisa histérica.'>> A redengdo é uma
auto redencdo, cujo equivalente profano pode ser encontrado em Marx: os homens fazem sua
propria historia.

A brilhante alegoria do “autémato” na primeira das “Teses...” evidencia a percep¢do
aguda e desesperada do carater mecanico, uniforme, vazio e repetitivo da vida dos individuos na

moderna sociedade industrial, de alienagdo cultural. “O fantoche chamado ‘materialismo

3 Industria de materiais bélicos alema.
133 Citagdo de M. Horkheimer, In: Michael Léwy. Aviso de Incéndio, p.51.
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histérico’ ganhara sempre. Ele pode enfrentar qualquer desafio, desde que tome a seu servico a
teologia. Hoje, ela é reconhecidamente pequena e feia e ndo ousa mostrar-se” (Tese I).

Para Michael Lowy (2005, pp. 51-52), a redencdo messianica e revolucionéria ¢ uma
tarefa que nos foi atribuida pelas geragdes passadas. “Nao ha um Messias enviado do céu: somos
nds o Messias, cada geragdo possui uma parcela do poder messianico e deve se esforcar para
exercé-la”. E, mais adiante afirma que “Deus esta ausente, e a tarefa messianica ¢ inteiramente
atribuida as geracdes humanas. O tinico Messias possivel € coletivo: ¢ a propria humanidade, a

humanidade oprimida”. Lowy pondera que

O poder messianico ndo ¢ apenas contemplativo — ‘o olhar voltado para o passado. E
também ativo: a redengdo ¢ uma tarefa revoluciondria que se realiza no presente. Nao ¢é
apenas uma questdo de memoria mas, como lembra a Tese I, trata-se de ganhar a partida
contra um adversario poderoso e perigoso. ‘Eramos esperados na terra’ para salvar do
esquecimento os vencidos, mas também para continuar e, se possivel, concluir o
combate emancipador (LOWY, 2005, p. 52).

Num sentido semelhante, a Tese Il traz a seguinte passagem: “a imagem da felicidade
esta indissoluvelmente ligada a da salvagao. O mesmo ocorre com a imagem do passado, que a
historia transforma em coisa sua”. E, mais adiante, “foi-nos concedida uma fragil forca
messidnica para a qual o passado dirige um apelo. Esse apelo ndo pode ser rejeitado
impunemente. O materialista historico sabe disso”. Essa “fragil forca messianica” que Benjamin

ndo explicita nas Teses pode ser compreendida numa parabola contada por Benjamin a Scholem:

Para instaurar o reino da paz ndo ¢é necessario destruir tudo e dar inicio a um mundo
completamente novo, basta afastar s6 um pouco esta xicara ou este arbusto ou esta
pedra, ¢ assim todas as coisas. Mas este pouquinho ¢ tdo dificil de realizar ¢ tao dificil
de encontrar sua medida que, no que concerne ao mundo, os homens ndo o fazem e ¢
necessario que chegue o Messias (apud MATOS, 2010, p.51).

Walter Benjamin vislumbrou uma interrup¢do messianica do curso da historia, uma
intervengdo redentora para arrancar no ultimo momento a humanidade da catastrofe que a
ameagava € a ameaca permanentemente. Sem o “espirito messidnico” a revolucdo ndo pode
triunfar nem o materialismo histoérico ganhar a partida, tendo em vista que sem a teologia este ¢
apenas um boneco, um automato, sem vida e freqlientemente manipulado pelas classes
dominantes.

Nas notas preparatérias para as Teses, Benjamin anota que “o mundo messianico € o
mundo de total e integral atualidade. Apenas nele existe uma historia universal”. Jeanne Marie
Gagnebin (2009, p. 106) refere-se ao conceito de “interrup¢do” que Benjamin qualifica de
“messianico”, como cesura'*®, pois destroi a continuidade que se erige em totalidade historica
universal e salva o surgimento do sentido na intensidade do presente. A greve geral para a

producdo, assim como os relogios que os revoluciondrios atiraram na Revolucdo Francesa; € o

136 . .. . . S, ..

Literalmente “cesura” significa a pausa no interior de um verso. Na métrica tradicional, esta pausa era
obrigatoria, ditada pelo ritmo imposto ao verso, uma interrupgdo anti-ritmica. Trata-se evidentemente de uma
alegoria benjaminiana.
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mesmo gesto de interrupcdo do tempo, de quebra da continuidade historica. Benjamin tenta
pensar uma tradi¢do dos oprimidos que nao repousaria no nivelamento da continuidade historica
(positivista e historicista), mas sobre saltos, surgimento (ursprung), a interrup¢do e o
descontinuo. “O continuum da histéria € dos opressores. Enquanto a representagdo do continuum
iguala tudo ao nivel do chdo, a representagdo do descontinuo ¢ o fundamento da auténtica
tradi¢cdo” (GAGNEBIN, 2009, p. 99).

O conceito de ruptura de Benjamin deriva de sua concep¢do de tempo histérico. O
conceito de tempo historico para Benjamin fica claro nas Teses XV a XVIII. As classes
revolucionarias estdo, ndo apenas em torno do proletariado moderno, mas, sobretudo nas revoltas
e revolugdes messianicas ¢ milenaristas. Nas palavras de Michael Lowy (2005, p. 123), as
guerras camponesas do século XVI, a interrup¢ao do tempo historico tomou a forma quiliasta ou
apocaliptica do “final dos tempos” e do advento do milenarismo. O tempo cronologico da
moderna civilizagdo industrial, que substituiu o tempo natural, tal como foi descrito por Edward
Thompson em Costumes em Comum, no capitulo sobre “Tempo, disciplina e capitalismo
industrial”, corroboram a crescente aceitacdo do tempo apenas do relogio de pulso ou de bolso,
tornando assim o tempo passivel de uma medida apenas quantitativa e linear. A Tese XVII

sintetiza perfeitamente o conceito de tempo histérico benjaminiano:

O materialista historico ndo pode renunciar ao conceito de um presente que ndo ¢
transi¢do, mas no qual o tempo estanca ¢ ficou imovel. Pois esse conceito define
exatamente o presente em que ele escreve a histdria para si mesmo. O Historicismo
arma a imagem “eterna” do passado, o materialista historico, uma experiéncia com o
passado que se afirma ai unica. Ela deixa os outros se desgastarem com a prostituta “era
uma vez” no prostibulo do Historicismo. Ele permanece senhor de suas forgas: viril o
bastante para fazer explodir o continuo da historia (BENJAMIN, 1994,p. 231)

Todavia, a interrup¢do messianica, informa Michael Lowy (2005, p. 132), “¢ a ruptura
da histéria mas ndo o fim da histéria”. Uma das notas preparatorias para as Teses afirma
explicitamente que “o Messias quebra a historia; o Messias ndo aparece no fim de um
desenvolvimento”. Do mesmo modo, a sociedade sem classes ndo € o fim da histéria, mas
segundo Marx, da pré-historia, da histéria da opressdo e da alienacdo dos humanos. Essa
contextualizagdo temporal fica patente na Tese XVIla: “Marx secularizou a representagdo do
tempo messianico na representagdo da sociedade sem classes. E estava bem assim. O infortinio
comegou quando a social-democracia algou essa representagdo a um ideal.” E conclui

relacionando, assim como no Fragmento Teoldgico-Politico, politica e teologia:

A entrada nesse compartimento coincide estritamente com a agdo politica; e € por essa
entrada que a agdo politica, por mais aniquiladora que seja, pode ser reconhecida como
messianica. (A sociedade sem classes ndo ¢ a meta final do progresso na historia, mas,
sim, sua interrupgdo, tantas vezes malograda, finalmente efetuada).”’

7 A Tese XVIIa encontra-se apenas na tradugdo de Michael Lowy (2005, p. 134).
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O “tempo de agora” ou Jetztzeit, enquanto modelo do tempo messianico de interrupcao

b b

para Benjamin, resume a histéria de toda a humanidade numa prodigiosa abreviagdo, ou seja, o
tempo messianico que “resume” a historia da humanidade lembra literalmente o conceito cristao
de “recapitulacdao”, que aparece em uma das epistolas de Paulo: “Todas as coisas se recapitulam

b
no Messias”. Essa mdnada, esse breve momento coincide exatamente com a figura que a historia
da humanidade ocupa no universo, enquanto historia da luta dos oprimidos (LOWY, 2005, p.
2 2 b
139). Para exemplificar esse conceito, Benjamin transcreve uma brilhante comparacdo entre
b

tempo natural e o tempo do relogio, na Tese XVIII:

os miseros cinqiienta mil anos do homo sapiens representam, em relacdo a histéria da
vida orgénica sobre a terra, algo como dois segundos ao fim de um dia de vinte e quatro
horas. Inscrita nessa escala, a historia inteira da humanidade civilizada perfaz um quinto
do tultimo segundo da ultima hora.

O tempo de agora, no qual “estdo incrustados estilhacos do tempo messianico”, ¢
interpretado por Proust “contra qualquer espera e contratempo, e faz brilhar como um relampago
a possibilidade de realizar promessas que a historia havia enterrado sob os escombros”. O
instante messidnico € “esse instante em suspenso ou essa suspensao do tempo em que se delineia
a possibilidade ardente, incandescente e feliz em que, enfim, a justica se faz” (LOWY, 2005, p.
140).

Apesar da filosofia da histéria de Benjamin perpassar todas as Teses, explicita ou
explicitamente contendo o eixo central, a saber, a dialética do materialismo histoérico com o
messianismo como critica ao positivismo ¢ historicismo, concebendo, assim uma nova teoria de
tempo e interrupcdo historica, ¢ na famosa Tese IX onde todos esses conceitos encontram-se

condensados. Essa Tese merece ser transcrita na integra:

Existe um quadro de Klee intitulado ‘Angelus Novus’. Nele esta representado um anjo,
que parece estar pronto para afastar-se de algo em que crava o seu olhar. Seus olhos
estdo arregalados, sua boca esta aberta ¢ suas asas estdo estiradas. O anjo da histdoria tem
de parecer assim. Ele tem seu rosto voltado para o passado. Onde uma cadeia de eventos
aparece diante de nés, ele enxerga uma Unica catastrofe, que sem cessar amontoa
escombros sobre escombros e os arremessa a seus pés. Ele bem que gostaria de
demorar-se, de despertar os mortos e juntar os destrocos. Mas do paraiso sopra uma
tempestade que se emaranhou em suas asas ¢ ¢ tdo forte que o anjo ndo pode mais
fecha-las. Essa tempestade o impele irreversivelmente para o futuro, para o qual da as
costas, enquanto o amontoado de escombros diante dele cresce até o céu. O que nos
chamamos de progresso ¢ essa tempestade (BENJAMIN, 1994, p. 226).

Esse breve pardgrafo sintetiza a filosofia da historia de Walter Benjamin acerca da
crenga positivista no progresso da técnica. Mas como deter essa tempestade, como interromper o
progresso em sua progressao fatal? A resposta de Michael Lowy ¢ esclarecedora: “a resposta de
Benjamin ¢ dupla: religiosa e profana”. Na esfera teoldgica, trata-se da tarefa do Messias; seu
equivalente ou correspondente profano ¢, simplesmente a Revolugdo. “A interrupgao

messidnica/revoluciondria do Progresso é, portanto, a resposta de Benjamin as ameagas que
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fazem pesar sobre a espécie humana a continuagdo da tempestade maléfica, a iminéncia de
catastrofes novas” (LOWY, 2005, pp. 91-92).

Benjamin nunca perdeu sua desesperada esperanga na Revolucdo, apesar do pessimismo
dos seus ultimos escritos, mas redefiniu-a através de uma nova imagem alegdrica, nas notas
preparatorias para as Teses, invertendo os lugares comuns da esquerda “progressista": “Marx
disse que as revolucdes eram as locomotivas da historia. Mas talvez elas sejam um pouco
diferente. Talvez as revolucgdes sejam a mao da espécie humana que viaja nesse trem puxando os
freios de emergéncia”.'*®

Quanto a essa critica de Benjamin, Michael Lowy (2205, p. 95) adverte que o vinculo
entre a era messianica e a sociedade sem classes ndo pode ser compreendido unicamente em
termos de secularizacdo, uma vez que o religioso e o politico conservam, em Benjamin, uma
relacdo de reversibilidade reciproca, de traducdo mutua, que escapa a qualquer redugdo
unilateral: “em um sistema de vasos comunicantes, o fluido estd necessariamente presente em
todos os ramais simultaneamente”.

“Existe entdo, em Benjamin, uma dialética do material e do espiritual na luta de classes
que vai além do modelo mecanicista da infra-estrutura e da superestrutura: o que estd em jogo na
luta é material, mas a motivacio dos atores sociais ¢ espiritual” (LOWY, 2005, p. 59). Voltada
aparentemente para o passado, a busca benjaminiana da experiéncia perdida se orienta
finalmente para o futuro messianico/revoluciondrio. Em suma, uma nota da Tese de doutorado de
Benjamin, sobre a critica de arte no Romantismo Alemao, exemplifica esse pensamento: “O
mundo messidnico ¢ o mundo de total e integral atualidade. Apenas nele existe uma historia
Universal”.

Ivone Gallo (1999, p. 46), afirma que dentre os temas biblicos, o que ocupa um lugar de
destaque no imagindrio popular do Contestado ¢ a certeza da extingdo do tempo imperfeito do
calendario oficial, agonizando as portas do Paraiso na Terra. Para os rebeldes do Contestado
existe proposito determinado de intervengdo no tempo da sua atualidade, no qual irrompem,
visando frea-lo, ou ainda, com o intuito de lhe sobrepor uma outra temporalidade, a do milénio.
A justaposicdo dos tempos na narrativa biblica visa colocar em evidéncia a necessidade da
destruicao do tempo presente, como possibilidade de recomego de um novo mundo.

Os indicios dessa ruptura com a temporalidade e a ordem vigente podem ser
encontrados desde a prega¢do do primeiro Jodo Maria, ainda em meados do século XIX, na

constituicdo de comunidades autonomas pautadas na ética dos Evangelhos, o que certamente

B8 T OWY, Michael. Romantismo e Messianismo... p. 213. A mesma citagio reaparece em LOWY, Michael. Walter
Benjamin...pp. 93-94 com traducdo ligeiramente modificada: “Marx havia dito que as revolugdes sdo a locomotiva
da historia mundial. Mas talvez as coisas se apresentem de maneira completamente diferente. E possivel que as
revolugdes sejam o ato, pela humanidade que viaja nesse trem, de puxar os freios de emergéncia”.
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causou atritos com o poder secular ao ponto do Monge ser surrado em publico pelo coronel
Andrade Neves, em Rio Pardo; ¢ intensificado pelo segundo Jodo Maria no tenso dialogo
teologico que travou com frei Rogério Neuhaus, no periodo pds Revolucdo Federalista; e a
ruptura definitiva acontece com o monge Jos¢ Maria em diversas situagdes antes e, sobretudo
depois de sua morte. Quando o lider Eusébio Ferreira diz exaltado “liberdade, liberdade, estamos
agora em um novo século”, quando o velho Manoel Alves de Assun¢do Rocha relata confiante a
Alfredo Lemos “vem ai a guerra de S3o Sebastido, agora os velhos vao ficar mogos, vamos ser
muito felizes”, ou ainda na oracdo dos pelados que remete “aos errantes do novo século”, ha
fortes indicativos da tentativa de parar o tempo, de cesura, de romper com o desenvolvimento
catastrofico.

Elementos temporais como estes sdo notados no desenrolar da guerra, na resisténcia as
forcas do progresso, por exemplo, quando os “historiadores de farda”, numa mistura de surpresa
com incompreensdo, relatam que na peleja os velhos entravam com vontade, pois ndo
acreditavam na morte. Mas, concomitante a ruptura ha uma tentativa diversificada de construir
um novo mundo, idealizado e utdpico. Freando o desenvolvimento técnico, os camponeses
acreditavam na possibilidade do retorno a Idade do Ouro, idade edénica de justica e paz,
caracterizado pela posse e cultivo da terra. Essa resisténcia a nova ordem opressora pode ser
visualizada na destruicdo dos documentos do cartorio de Curitibanos durante o incéndio a mesma
cidade em 1914, ou na derrubada de cercas.

Ivone Gallo afirma com razdo que a visdo milenarista da historia distingue-se
largamente da visdo académica sobre o mesmo conceito, mais apegada a “datidade”, a uma
coeréncia discursiva. A narrativa mitica, pelo contrario, desconsidera a precisdo cronoldgica.
“Ao contrapor o reino totalitdrio da matéria ao reino do milénio igualitario, o profeta traz a
supra-realidade da utopia para um topos, determinado na e pela histéria” (GALLO, 1999, p. 48).
E importante diferenciar, também, o tempo da Historia e tempo do sujeito. Por um lado temos o
tempo historico e as filosofias da historia que tratam de avancar com o pensamento, por outro, a
temporalidade vivida, sua consciéncia intima. O messianismo produz um verdadeiro
distanciamento da historia especulativa e cronologica, a dos filosofos e dos historiografos, afirma
Gérard Bensussan (2009, p. 18). Exemplos da divergéncia de tempos na filosofia sdo a ideia
blochiana de uma intervengao alternada de temporalidades diferenciais e constitutivas da
estruturas da historicidade e a tese benjaminiana de uma necessaria complementarizacdo do
materialismo historico pela teologia. “A dobra messianica ndo faz sendo curvar o tempo historico
segundo a escansao do vir e do ser” (Id, Ibid.).

A atuagdo dos monges na regido planaltina do sul do pais constituiu uma experiéncia

(coletiva, no sentido da Erfahrung benjaminiana), construida num processo de longa duracgao
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através das relagdes pedagogicas (ensinamentos), religiosas (o Evangelho Caboclo) e
sociologicas (as relagdes de batismo e compadrio) com os monges. Essa experiéncia nica do
passado idealizado libera as energias atadas a concepcdo homogénea da historia, a saber o
discurso positivista. Tais “energias” que sdo as do tempo de agora, ou messianicas (Jetztzeit), sao
como a faisca que sai de um curto-circuito, permitindo fazer explodir o continuo da histéria. A
pregacdo dos monges do Contestado, como notou Ivone Gallo (1999), assemelha-se ao narrador
benjaminiano, pois permanece coerente com as tradicdes e os costumes da sociedade pré-
capitalista. Em duas concepcdes de tempo paralelamente opostas e sobrepostas, o tempo
messidnico age como uma incisdo no tempo secularizado, o que permite novos saltos em dire¢do

ao Reino, utdpico e subversivo, o reino messianico.

4.2. A esperanca no futuro: a expectativa utopica em Ernst Bloch
“Quero trazer a memoria o que me pode dar esperanga” (Lm, 3:21)

"[...] e esta na porta do inferno, onde se diz: 'Deixai toda a esperanga, vos que entrai!""
(Dante Alighieri, Divina Comédia: Inferno).

Discipulo de Georg Simmel e assiduo participante do circulo Max Weber de
Heidelberg, influenciado por Freud e Kant, Ernst Bloch ¢ o filosofo da Esperanca e da utopia
concreta, defende o conceito escatologico-utopico-messianico da Historia. Nas palavras de Arno
Munster (1993, p. 99), Bloch desconfia de uma compreensdo exclusivamente “cientifica” do
marxismo, que vé nele apenas uma ciéncia das contradigdes econdmicas: ele reivindica o
marxismo como uma pratica humanista e como ética renovadora. Ao abordar o tema das utopias
concretas'°, Bloch ndo esta apenas interessado na valorizacdo barata do elemento irracional da
humanidade, pelo contrario, na superacdo do elemento sociolégico e econdmico vulgar e na
introducdo do elemento religioso e metafisico como um impulso que acompanha a consciéncia
revolucionaria, rompendo assim com o conceito historicista de linearidade. As utopias sociais,
em grande medida suplantadas, romantizadas apenas como abstragdo por uma espécie de
ditadura racionalista, herdada do iluminismo e que perpassa at¢ mesmo o discurso cientificista
do marxismo (vulgar), ganham status de utopia concreta no pensamento blochiano.

Ernst Bloch ¢ o tipico caso do pensador inclassificavel. Um “romantico revolucionario”
ou um “judeu apocaliptico catolicizante” eram adjetivos pertinentes as suas primeiras obras
como Espirito da Utopia, de 1918 e Thomas Miinzer: Tedlogo da Revolugdo, de 1921. Essa

dimensao escatoldgica do pensamento blochiano ird se articular, no decorrer da década de 1920,

1390 termo utopia, do grego u-topos, significa originalmente “nenhum lugar”, o que ainda néo existe, uma aspiragéo
que esta em contradi¢do com o existente, com a ordem estabelecida. Todavia, “restringir ou até orientar o utdopico ao
modo de Tomas Morus seria como querer reduzir a eletricidade ao dmbar-amarelo, do qual ela recebeu o seu nome
em grego ¢ no qual ela foi percebida pela primeira vez” (BLOCH, 2005, p. 25).
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com o materialismo dialético de Marx, uma aproximagdo original e coerente entre Materialismo
Histérico e teologia, entre messianismo judaico-cristdo e marxismo. Esses conceitos
aparentemente contraditorios e assincronicos sdo, ao lado de sua erudi¢do quase enciclopédica,
os elementos essenciais de sua maior obra, O Principio Esperan¢a, em trés volumes que
totalizam quase mil e quinhentas paginas repletas de sonhos, desejos e imagens de um mundo
melhor, “a concep¢do mais ousada da prosa dialética de nossa época” (MUNSTER, 1997).

O ponto central de O Principio Esperanca é, de acordo com Suzana Albornoz (1998) e
Eric Hobsbawm (1982), a espiral de um sistema aberto, ou seja, do homem ainda em formagao e
da Historia como um processo aberto, compativel com visdes ciclicas de mudangas, rupturas,
avangos ou mesmo regressoes € incompativel com a ideia de progresso continuo. Este
pensamento pode ser sintetizado na conhecida formula “S ainda ndo € P”, sujeito ainda ndo ¢
predicado. O componente dialético de Ernst Bloch, apesar de certa influéncia de Hegel, ndo ¢ de
forma alguma idealista, puramente contemplativo; ele estd repleto de uma carga revolucionaria
materialista.

Para romper com o saber puramente contemplativo e idealista das utopias, Bloch as
articula com a filosofia da praxis de Marx e com a ontologia da “consciéncia antecipadora” ao
que “ainda-ndo-veio-a-ser”’. Nesse processo, 0 homem compreendido como um ser ainda em
formagdo ¢ remetido em direcdo do futuro, ao novum, ao devir. O impulso ou interrupcao que
nos move necessariamente rumo ao novo € abordado por Bloch de uma forma bastante peculiar e
distinta as pulsdes freudianas; a fome, as profecias, os movimentos messianicos e escatoldgicos
sdao os motivadores das irrup¢des histéricas e cuidadosamente articulados as utopias.

Apropriando-se dos conceitos de Karl Mannhein'*

em Ideologia e Utopia, Ernst Bloch
caracteriza as utopias como ideias e doutrinas “transcendentes”, exprimindo uma forga
subversiva e tendo um efeito de transformagdo com relagdo a ordem social vigente. Uma
realidade historica com todas as suas insuficiéncias cria a utopia concreta € iSso ocorre na
sociedade moderna desde a Utopia de Thomas Morus, como critica a sociedade inglesa do século
XVI, passando por Francis Bacon e sua Nova Atlantis, Campanella com a Cidade do Sol, até
Brave New World, de Adous Huxley.

A propésito disso, Bloch (2005) destaca que a Histéria € uma “formagao polirritmica”, e
que o descobrimento da nova dimensdo profunda do ser, que deveria ser realizado pela
metodologia do materialismo histérico e dialético, pressupde ndo somente a valorizacdo do

pensamento social do homem, ainda ignorado; como também, a valorizagdo do pensamento

artistico, religioso, metafisico do homem ‘“secretamente transcendental”. Seria um erro a

140 . . . ~ . , . ;.
“O milenarismo tem acompanhado sempre as irrupgdes revoluciondrias, emprestando-lhes o seu espirito.

Quando esse espirito enfraquece ¢ abandona estes movimentos, ali permanece latente um frenesi coletivo ¢ um
fervor desespiritualizado”. Apud Edward Thompson (1987, p. 265).
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separacao dessas dimensdes profundas, aparentemente antitéticas, mas dialeticamente
complementares. Para Bloch, a fun¢do utépica ¢é “uma funcdo transcendente sem

transcendéncia.”

A utopia ¢, na sua forma concreta, a vontade testada rumo ao ser do tudo; nela atua,
portanto, o pdthos do ser, que anteriormente esteve voltado para uma ordem do mundo,
at¢ uma ordem do supramundo, bem sucedida, supostamente fundada ja de modo bem
acabado. Porém, esse pdthos age como um pdthos do ainda-ndo-ser e da esperanga [...]
(BLOCH, 2005, p. 307).

De acordo com o historiador Jean Delumeau (1997, pp. 165 e 257), as utopias
o, A . .. o . . 141 cont
contribuiram para a emergéncia da esperanca e para a laicizagdo do milenarismo ~ . “Nao se
compreenderia uma historia do milenarismo sem dar uma atencdo a esse género, na medida em
que propds progressivamente projetos de melhoramentos politicos e sociais € passou do alhures
, \ o » N TTU.
geografico a antecipa¢do do tempo”. Embora reservem espago a religido, sdo resolutamente
terrestres; as utopias e os projetos igualitarios juntam-se assim a esperanca milenarista. As
utopias constituem um dos canais pelos quais se insinuou nas mentalidades ocidentais a
esperanca de uma felicidade terrestre coletiva para a humanidade do amanha. “A historia, desde
entdo, ndo ¢ mais considerada como um eterno retorno sobre si mesma, mas como um vetor
dirigido a uma realizagao final” (DELUMEAU, 1997, p. 268).
Em suma, para Ernst Bloch o conceito de revolugao ou de movimentos sociais ainda
estd longe de ser puramente social ou politico, ele conserva a carga ético-religiosa, milenarista

-7 : 142
dostoiévsquiana .

Essa dimensdo utdpica estd presente em Bloch desde suas obras de
juventude, mas € em O Principio Esperanga que sua filosofia da histéria ganhara fundamentagao
pratica. Na primeira parte de sua obra-prima, o autor trata de conceitos ontologicos como “ainda-
ndo-ser” ou “ainda-ndo-consciente” e “sonhos acordados”; enfim, das potencialidades imanentes
do ser-humano que ainda nio foram exteriorizadas, mas que possui uma for¢a dindmica e projeta
0o homem necessariamente para o futuro. Ligando a dimensdo de Esperan¢a ao conceito de
Antecipagdo, de utopia e praxis, Bloch consegue integrar perfeitamente este conceito teoldgico-
filosofico ao projeto de uma filosofia da praxis revoluciondria e transformadora.

“E tempo, talvez, para Das Prinzip Hoffnung” — escreve Eric Hobsbawm (1982, pp. 141
e 145) — “os que realmente negam a utopia sdo aqueles que criam um mundo mediocre e

fechado, do qual as grandes avenidas que se abrem para a perfeicdo estdo excluidas: a

burguesia”. Em Revolucionarios, Hobsbawm classifica Ernst Bloch como um autor soberbo, que

11«0 milenarismo representa uma das formas assumidas pela frustragio da espera messianica” (...). “Elas enunciam
uma mudang¢a radical, uma salvagdo coletiva, iminente, total. Afirmam o sentido da historia. Apelam ao agir
humano” ( DELUMEAU, 1997, p. 18).

2 Bloch cita Os Irmdos Karamazov onde Dostoiévski escrevia que o “socialismo é a Torre de Babel que se
constrdi para fazer o céu descer sobre a terra” e faz uma analogia entre J6 do Antigo Testamento - como sendo um
Prometeu hebraico, defendendo energicamente o direito e a rebelido - e o personagem Ivan Karamazov: “Creio em
Deus, mas recuso o seu mundo” (MUNSTER, 1993, p. 65).



137

desdenha Freud e Jung. No entanto, refere-se a ele respeitosamente como “Professor Bloch” e
surpreende-se com a erudicdo do filésofo da esperanga enfatizando que “nao ¢ todo dia que
somos lembrados, com tanta sabedoria, erudicdo, inteligéncia e dominio da lingua, de que a
Esperanca e a construgdo do paraiso terreno sdao o destino do homem”. Como escreveu Marx a
Ruge em 1843: “Ficara evidenciado (...) que o0 mundo ja ha muito possui o sonho de uma coisa
de que ele apenas precisa ter a consciéncia para possui-la de fato”. No entanto, como demonstra
Bloch, a tomada de consciéncia ¢ um processo doloroso na moderna sociedade industrial,
reificada, consumista. As ideologias ou “imagens idealizadas no espelho”, um espelho
embelezador que reflete apenas o que a classe dominante quer do desejo e como ela o quer, sdo
reformuladas por Ernst Bloch de modo que “o espelho se origine do povo”. Parte substancial
dessa reformulagdo e, igualmente relevante para o desenvolvimento das “utopias concretas” €
investigacdo da psicanalise burguesa, do inconsciente freudiano e dos arquétipos junguianos.

Héa uma clara influéncia da psicanalise freudiana em Bloch, mas hda uma distingao,
todavia, entre seu conceito de “ainda-nao-consciente” ou “pré-consciente” e o “inconsciente” de
Freud ou “id”, o qual cerca a consciéncia como se fosse um anel, estando fixado no passado,
tendo a fungdo de liberar as imagens e desejos comprimidos; enquanto que os sonhos diurnos sao
voltados para o futuro. Dito de outra forma, “o ainda-ndo-consciente” esta para o “inconsciente”
freudiano assim como o “sonho diurno” esta para os “sonhos noturnos” (MUNSTER, 1997, p.
26).

Para Ernst Bloch, o inconsciente da psicanalise nunca é um ainda-ndo-consciente, um
elemento de progressdes, ele consiste, antes, de regressdes. Tornar consciente esse inconsciente
revela apenas o que ja foi, o que vale dizer que “no inconsciente de Freud ndo ha nada de novo”.
Isso ficou claro também em C. G. Jung, que reduziu a libido e seus contetidos inconscientes a um
fendomeno pré-historico, onde residiriam exclusivamente memorias ou fantasias primordiais da
historia tribal, denominadas arquétipos. Bloch € um critico ferrenho de Jung, qualificando-o
como “o fascista psicanalitico” que “menospreza a consciéncia, como alguém que desdenha a
luz” (BLOCH, 2005, p. 59).

Freud e Jung, de acordo com a interpretagao de Ernst Bloch, concebem o inconsciente
meramente como algo passado na evolugao historica, como algo submerso no pordo e existente
apenas ali. Um e outro conhecem, ainda que de modo diferenciado, apenas o inconsciente
voltado para tras ou situado abaixo da consciéncia ja existente, “eles ndo conhecem uma pré-
consciéncia do novo”. Um agravante, para Bloch € que, tanto em Freud, Jung ou Adler, a

doutrina das pulsdes jamais € discutida como uma variavel das condigoes socioeconomicas.

Porém, se de fato se pretende distinguir pulsdes fundamentais no homem, clas variam
em fungdo das condigdes materiais tais como classe e época, e conseqiientemente
também conforme a inten¢do e a direcdo da pulsdo. (...) Elas ndo se destacam de modo
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tdo evidente como, por exemplo, a fome, que psicanaliticamente foi deixada de fora em
toda parte (BLOCH, 2005, p. 67).

Bloch adverte, porém, que a apreensdo da fome como uma pulsdo fundamental nao
restringe a expressao real da questdo ao interesse econOmico, ao velho debate da base e
superestrutura; o fator econdmico ndao € o unico, mas o fundamental; nunca determinante,
embora condicionante. A partir da fome formam-se os afetos expectantes (anglstia, medo,
esperanca e fé) que se estendem através do aspecto desejante até o alvo de uma vida melhor:
formam-se sonhos diurnos. “Eles sempre procedem de uma caréncia e querem se desfazer dela.
Todos sdo sonhos de uma vida melhor (...), o que ¢ intuido pelo impulso de auto-expansao para
frente ¢ um ainda-ndo-consciente” (BLOCH, 2005, p. 79).

Todos os afetos expectantes indicam para frente, o contexto temporal do seu contetido €
o futuro, sendo que a esperanga implica o bem-supremo, a bem aventuranga irrompendo, que
dessa forma ainda ndo existiu. A esperanca e a confianga (afetos expectantes positivos) frustram
o medo e a angustia ou desespero. Bloch (2005, p. 115) cita uma passagem de Holderlin que
exemplifica o potencial utdpico da esperanca: “Onde ha perigo, cresce também o que salva”.
Perigo e fé sdo a verdade da esperanga, de tal modo que ambos estdo reunidos nela e o perigo
ndo tem medo, nem a fé tem em si uma quietude indolente”. A esperanca ¢, em ultima analise,

um afeto pratico, militante.

O conteado ativo da esperanga, na qualidade de conscientemente esclarecido,
cientemente explicado, ¢ a fungdo utdpica positiva, enquanto o contetido historico da
esperanga, evocado primeiramente em representagdes, investigado enciclopedicamente
em juizos concretos, ¢ a cultura humana na relagdo com seu horizonte utdépico-concreto
(BLOCH, 2005, p. 146).

Dessa forma a utopia torna-se um elemento da atividade humana orientada para o
futuro, um fopos da consciéncia antecipadora e forca ativa dos sonhos diurnos. Esse topos
utopico ¢ possivel pelo fato de que o mundo ndo ¢ um lugar fechado, ou processo acabado,
porque possui horizonte aberto e cheio de possibilidades “ainda-nao” realizado, tudo no mundo ¢
movimento e agitagdo, as vezes em estado de laténcia, as vezes revolucionario.

Porém, a base do messianismo como uma utopia social esta historicamente relacionada
ao Antigo e Novo Testamento, a religido judaica e cristd, que Bloch define respectivamente
como “religido do éxodo e religido do reino”. E esse estudo sécio-histérico do messianismo
relacionado as sagradas escrituras que acreditamos serem pertinentes na compreensao da génese
messidnica do pensamento blochiano'* e, conseqiientemente, no messianismo como um fator
decisivo e aglutinador das utopias. O ponto essencial e original de Bloch ¢ a aproximacao entre
materialismo historico e teologia, sem cair no determinismo economicista de Karl Kautsky, por

exemplo, em A origem do cristianismo. Desde Espirito da Utopia, obra de 1918, até Ateismo no

3 Em “Espirito da Utopia” de 1918, ele sauda o conselho de operarios e soldados como “pretorianos que, na

Revolugio Russa, instauraram pela primeira vez o Cristo como Imperador”. (apud LOWY, 2008, p. 183).
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Cristianismo, ha — nas palavras do proprio Bloch — “um vasto sistema do messianismo tedrico”.
Theodor Adorno afirma que “a perspectiva do fim messianico da histoéria e da passagem para a
transcendéncia € o centro em torno do qual tudo se ordena em Geist der Utopie” (apud LOWY,
2008, p 183).

Todavia, a filosofia da religido de Bloch, ou dito de outra forma, sua teologia da
esperanca, apesar de embasadas no Antigo e Novo Testamentos, ndo tem relacdo com a
hermenéutica da teologia oficial, com a ortodoxia catolica. Com efeito, Bloch procura justificar a
existéncia de uma tendéncia critica ou subversiva das seitas heréticas, ha na sua interpretacdo um
“eixo ndo teocratico” ou uma “biblia subterrinea” (Biblia pauperorum) o que justificaria um
paraiso ndo transcendente que se identifica com o reino escatologico. Em contrapartida, os
movimentos heréticos sdo contestadores da ordem social e muitas vezes revoluciondrios, desde a
tradi¢do de Joaquim de Fiore, albigenses, hussitas, Thomas Miinzer e os anabatistas.

144 Bloch reafirma que a Biblia so tem futuro se for

Em Ateismo no Cristianismo
“transcendente e, a0 mesmo tempo, sem transcendéncia, ou seja, sem um Deus apresentado
como um ser que estd acima de nos, sentado num trono acima do céu, como o Zeus da
Antiguidade”. Na mesma obra, o Autor insiste, de forma peculiarmente acida, que a Biblia
deveria ser lida com os olhos do Manifesto Comunista “sem deixar que o sal do ateismo se torne
insosso”. A leitura biblica com os olhos do Manifesto levou Bloch a escrever que o messianismo
¢ o sal da terra, e do céu também, para que o Reino intencionado nao se torne insosso!

Obviamente a ousadia do pensamento de Ernst Bloch ndo agradou a todos. Sua visdo de
mundo, seu sincretismo entre judaismo e cristianismo e sua tentativa de estabelecer uma ponte
hermenéutica entre marxismo e religido, messianismo e politica, provocaram a irritacdo das mais
variadas ortodoxias. O marxismo oficial stalinista rapidamente acusou Bloch de “revisionismo”;
desagradou também os representantes da igreja catdlica oficial, pela defesa das correntes
erraticas e protestantes; igualmente o tradicionalismo judaico, por causa dos “desvios” de Bloch
a cristologia e na questdo da imagem tradicional de Deus.

Contra estas “contradi¢cdes” o pensador dialético certamente responderia da seguinte
maneira: “O que caracteriza o poder ¢ a verdade do marxismo ¢ justamente o fato de ele ter
dissipado a nuvem que envolvia os sonhos para frente sem ter apagado as colunas de fogo que
neles ardiam, dando-lhes, ao contrario, for¢a e concretude” (BLOCH, 2005, p. 145). Num
sentido semelhante, Arno Munster (1993, p. 91) cita uma conferéncia em 1968, intitulada Kar!

Marx, o andar ereto e a utopia concreta, onde o filésofo da esperanca salientava acerca dos

144 «Ateismo no Cristianismo”, de 1968, ainda n3o ha versdo em portugués, apud MUNSTER, Arno. Ernst Bloch...,
p- 109 ¢ 110.



140

desvios da social-democracia e do stalinismo, que “o0 marxismo corre menos riscos por parte de
seus inimigos declarados do que por parte as a¢des de seus amigos”.

O espirito utdpico de Bloch, cujas categorias centrais sdo “possibilidade” e “esperancga”,
rompem com o estado de reificacdo do mundo burgués e seu aparato ideoldgico. Quando Bloch
escreve que o “ndo” € um “ainda-ndo” que pode “vir-a-ser”, ele desmistifica a realidade social
estratificada, coisificada e abre uma fronteira no campo da filosofia da praxis rumo ao novo, ao
devir, ao futuro, enfim... a esperanca. O impeto e o desejo irrompem através dos sonhos diurnos
e da consciéncia antecipadora e tem como referéncia o horizonte mais amplo e mais claro, rumo
a nova aurora, num sentido semelhante a frase de Marx e Engels escrita em 1848 no Manifesto
Comunista: “tudo que € solido desmancha no ar”.

Embora haja jun¢do, aproximacdo e at¢é mesmo fusdo de conceitos aparentemente
distantes e contraditorios como os temas materialistas e apocalipticos, transcendentes e
imanentes, messianicos e utopicos, razao e fé; Ernst Bloch, com sua erudi¢do enciclopédica e
olhar otimista voltado para o futuro, consegue integra-los de forma coerente e original. A
influéncia e os desdobramentos do pensamento blochiano ainda estdo longe de serem

5 , . .
na América Latina tem

compreendidos na pratica. No entanto, a Teologia da Libertacio'
demonstrado a pertinéncia e eficacia da hermenéutica de Bloch, na qual a historia humana e
terrena ndo € paralelamente distante ao projeto salvifico de Deus, mas sim a estrutura concreta
onde ocorre a historia da salvagdo. Nesse sentido, a teologia da Libertacao seria uma “libertagao
da teologia” ortodoxa dogmatizada.

Ernst Bloch ¢ mais que um filésofo ou tedlogo, antes de tudo “¢ um artista com

~ . , - . . Coq. . 14
penetracdo psicoldgica de um escritor maior, um poli-historiador”'*®

que entende a origem do
processo ndo em sua génese, mas no 6mega. Como afirmou com seguranca Pierre Furter (1974)
em estudo pioneiro sobre a dialética de esperanca em Bloch, “existe o risco de que, depois de ter
consumido Lukécs, Gramsci e tantos outros... a ‘antropofagica intelligentsia’ brasileira também
faca o mesmo com Bloch”. Pela erudi¢ao enciclopédica de Bloch, a profecia de Furter é bastante
provavel, e este ¢ um dos primeiros estudos aplicando a teoria blochiana a praxis social, ao
exemplo empirico de esperanga e messianismo, no Contestado.

Sao poucos os dados sobre a fome na regido contestada, pois se trata de um bioma rico
em termos de lavoura e criagdo de gado. Todavia, a expropriacdo das terras devolutas, dos

posseiros certamente contribuiu para a possibilidade da fome, pois o sertanejo sobrevive

basicamente da agricultura de subsisténcia. Durante a guerra (nos anos de 1913 a 1916) ha

145 S40 inameros autores, mas os trabalhos mais conhecidos sdo de Gustavo Gutiérrez, Leonardo e Clodovis Boff,
Enrique Dussel e Hugo Assmann. Ernst Bloch e Walter Benjamin s@o os teéricos mais influentes na Teologia da
Libertagdo, aproximado marxismo e teologia, utopia e politica.

4 Também ¢ a conclusdo de Eric Hobsbawm no capitulo dedicado ao pensamento de Ernst Bloch em
Revolucionarios.
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relatos comoventes da fome que assolou os rebeldes com a intensa repressao das forgas do
Exército. Vinhas de Queiroz (1981) descreve criangas desesperadas aguardado o abate de uma
vaca para beber o sangue do animal ainda quente e dois caboclos se estapeando porque um deles
tentou comer o couro do cinto do companheiro. A fome, bem entendida como uma pulsdo e ndo

como um espasmo ou instinto, certamente contribuiu para a crenga na iminéncia do Reino:

Percura felicidade E reza um credo-em-cruiz
Um abrago meu aceite, Diz que vem José Maria,
Diz que 14 naquela terra Basta té confianga nele,
Nos arroio corre leite. Pra vira tudo alegria.

Nos arroio corre leite Pra vira tudo alegria

E os serros sdo cus-cuiz, T4 por perto o santo monge,
Chega s6 canta um tergo Vem S. Jorge a Cavalo

E rezd um credo-em-cruiz. Peleando ja de longe.'"’

Quando um homem tem fome, esta necessidade fisiologica imediata e constrangedora
ndo € recebida com indiferenga, mas projeta o homem fora de sua indiferenga, provocando o
acordar de sua consciéncia. Este acordar é o primeiro sinal de que o homem nao sé padece de
necessidade, mas que tem consciéncia de ter necessidades. Assim, a consciéncia da fome ¢
altamente significativa e profundamente rica, porque € constituida por um processo dindmico e
dialético, através do qual torna-se consciéncia de uma caréncia, de um bem desejado e da
possibilidade de atuar para passar da caréncia a satisfagdo. Estes trés passos: a tomada de
consciéncia da caréncia, da possibilidade e de um possivel, constituem exatamente o processo do
principio de esperanca (FURTER, 1974, p. 80)."®

A Biblia pauperorum parece ser uma expressao conceitual tipica nos movimentos
messianicos, uma interpretacdo literal das Sagradas Escrituras para fundamentacdo do Reino
aqui na terra, demonstrada em detalhes no capitulo sobre o Messias Jos¢ Maria e sintetizada

numa rica representagao religiosa dos caboclos:

Bem por isso redobremo Nosso povo arrevorto-se
Nossa fé em Z¢ Maria; Contra a canga do estrangero,
O Exército Encantado Esta terra aqui tem dono
Nossos passo ele alumia Semo ndis os brasilero,

O Sao Jorge e Sao Migué Guerreamo a peito aberto
Tao conosco noite ¢ dia! Por sé donos verdadero.
S. Migué e mais S. Jorge Nois fazemo as devogao
Em cavalos muito branco, Pra seu Z¢é e Jodo Maria,
Galopeavo entre as nuve Sdo Migué, S. Sebastido
Dando espora nos potranco, E a S. Jorge todos dia:
Tam deixando a sordadesca Se ndo fosse nossos santo
Uns bem tonto ¢ otros manco.  Que de ndis hoje seria?'*’

17 (FELIPPE, 1995, p. 178).

1% Pierre Furter (1974, p. 82 e 83) cita o exemplo do socidlogo Antonio Candido, na obra “Os parceiro do Rio
Bonito”, analisando comunidades no interior de Sdo Paulo desintegradas pelo impacto do capitalismo, nota que os
camponeses subalimentados e desesperados, com as mudancas que percebem sem compreender, tém visdes
apocalipticas repletas de banquetes suntuosos, de pratos refinados, de desejos tdo concretos quanto impossiveis.
Roger Bastide, por outro lado, generalizou esta observa¢do quando, no artigo “Os messianismos ¢ a fome”, estudou
as relagdes entre a fome, o assassinato e o messianismo, citando curiosas alucinagdes morbidas provocadas por uma
subalimenta¢do constante.
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Conclusao:

O céu e a terra pululavam a seu redor, ¢ como poderia aquilo terminar? [...] Eles
conheciam o intercurso entre o céu ¢ a terra, o sol sorvido pelo seio ¢ pelas entranhas, a
chuva sorvida durante o dia, a nudez que ¢ causada pelo vento no outono. [...] Assim
eram suas vidas e inter-relacionamentos: sentir o pulso e o corpo da terra, que se abria
para o arado e para o grdo, tornava-se macia ¢ maleavel depois, e aderia-lhes aos pés
com um peso que puxava feito desejo. [...] Eles montavam em seus cavalos e prendiam
a vida em seus joelhos [...]."*°

Uma das caracteristicas do complexo estilo de escrita alegorica de Walter Benjamin ¢
que a metodologia aplicada a determinado ensaio, critica ou tese ocorre simultaneamente e
inerente ao objeto analisado.” Isso por vezes complica a compreensdo da obra, por outras, no
entanto, torna-se esclarecedor. Dito isto, pode-se tracar um paralelo entre o estilo literdrio ¢ a
metodologia benjaminiana e algumas peculiaridades do Contestado. No ensaio sobre As
afinidades eletivas de Goethe, Benjamin distingue a fun¢do do critico e do comentador.
Enquanto a critica busca o teor de verdade de uma obra, o comentario atinge apenas o seu teor

factual, esta distingdo fica evidente na brilhante alegoria de uma fogueira:

Se quiser-se contemplar a obra em expansdo como uma fogueira em chamas vividas,
pode-se dizer entdo que o comentador se encontra diante dela como o quimico, ¢ o
critico semelhante ao alquimista. Onde para aquele apenas madeira ¢ cinzas restam
como objeto de sua analise, para este tdo somente a propria chama preserva um enigma:
o enigma daquilo que esta vivo (BENJAMIN, 2009, pp. 13-14).

As palavras de Walter Benjamin, aparentemente desconexas de uma relagdo empirica
com Contestado, ganham fundamentacao pratica se resgatarmos alguns relatos sobre o culto a
Sao Jodao Maria. Na literatura folclorica, nas reminiscéncias dos franciscanos, ou ainda na
literatura militar existem descri¢cdes sobre a utilizacdo dos restos do fogo que o Monge fazia nos
pousos ao relento, utilizadas como verdadeiras reliquias pelos sertanejos. “As cinzas do fogo
que o velho monge fazia eram avidamente disputadas e colocadas em breves suspensos ao
pescogo, a fim de afugentarem ‘coisas ruins’ como diziam”, narra o Tenente Pinto Soares (1931,
p.13). O carvao feito pelo Monge tornou-se sagrado para seus devotos, utilizados como patuas ou
em receitas de cura.

Este exemplo demonstra como os comentadores, como quimicos, viram apenas o teor
factual do movimento e associaram-no a conceitos pejorativos e reducionistas como “fanatismo”,
“obscurantismo”, “misticismo” e “ignorancia”. Todavia, numa analise critica ou “alquimista”, ¢
a vida que se propaga no simples resquicio de uma fogueira. A vida, bem entendida num sentido

cultural, como manutencao da tradicdo joanina, propaga a crenga ¢ a religiosidade do caboclo na

"9 (FELIPPE, 1995, pp. 162 ¢ 186).

1% Fragmento do romance The Rainbow, de D. H. Lawrence, citado por Raymond Williams (1989, p. 357).

B Um exemplo tematico: no conjunto de aforismos intitulado “Rua de Méo Unica”, Benjamin (1995, p. 61)
interrompe o texto para expor seu estilo de citagdo: “Citacdes em meu trabalho sdo como salteadores no caminho,
que irrompem armados e roubam ao passante a convicgao”.



143

figura dos monges peregrinos daquela regido. A tese de Antropologia de Tania Welter (2007),
intitulada “O Profeta Sdo Jodo Maria continua encantando no meio do Povo”, demonstra como
os discursos joaninos ainda sdo utilizados pela populacdo do interior catarinense como
referenciais no que concerne a reagir contra aquilo que esta em desacordo com sua cultura,
estimular a luta politica e anunciar um mundo desejado. Segundo Machado (2008), no
imaginario popular, Jodo Maria ainda vive, em estado de sonoléncia, como um encanto, no
Morro do Taid, com mais de 200 anos, o que é considerado pouco, j& que o monge ¢ comparado
a personagens biblicos, como Abrado e outros, capazes de viverem mais de 900 anos. Através da
alegoria da fogueira pode-se compreender que a cultura sertaneja, o profetismo popular, o
catolicismo rustico formaram a base de sustentabilidade de uma longa tradi¢gdo messianica,
tradicdo que entrou em choque com a filosofia do progresso positivista, a técnica capitalista
liberal e a ética monetaria.

Ha um conceito sociolégico consolidado por Max Weber, este “alquimista das ciéncias
sociais” — como o definiu Michael Lowy — que permite uma melhor sintese entre uma analise
critica esbocada através de referenciais como Benjamin e Ernst Bloch e o quiliasmo dos
camponeses do Contestado. E o conceito de “afinidade eletiva”. Lowy (1989) justifica o
emprego do conceito criticando a sociologia pautada nas terminologias conceituais da fisica e da
biologia, de inspiracdo comtiana. Propde utilizar um campo semantico mais vasto, como das
religides, dos mitos, da literatura e até¢ das tradigdes esotéricas, pois “ndo tomou Max Weber o
conceito de carisma da teologia cristd, e Mannheim o de ‘constelacdo’ da astrologia classica?”

“Afinidade eletiva” ¢ um tipo muito particular de relagdo dialética que se estabelece
entre duas configuragdes sociais ou culturais, ndo redutivel a determinagdo causal direta ou a
“influéncia” no sentido tradicional. Trata-se de uma analogia e um movimento de convergéncia,
atracdo reciproca, de confluéncia ativa, de combinagdo capaz de chegar até a fusdao. Michael
Lowy (1989; 2000; 2008) tenta fundar um estatuto metodologico desse conceito, como
instrumento de pesquisa interdisciplinar que permita tornar mais dinamica a analise das relacdes
de fendmenos econdmicos, politicos, religiosos e culturais.

O termo tem origem no final da Idade Média como metafora dos alquimistas para a
atracdo natural entre metais. No final do século XVIII a terminologia quimica “atragdo eletiva”
Jé& aparece em alguns livros como “afinidade eletiva”. Conceito que Goethe tornara célebre num
romance com o mesmo titulo. Para Goethe, existe afinidade eletiva quando dois seres ou
elementos “buscam-se um ao outro, atraem-se, ligam-se um ao outro € a seguir ressurgem dessa
unido intima numa forma (Gestatl) renovada e imprevista”’. Com Goethe o termo passa do

dominio das ciéncias naturais para a literatura; do vinculo entre metais para a estreita relagao
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entre almas. Mas a apropriacdo do conceito para categoria sociologica viria somente com Max
Weber, que Lowy (1989, p. 12) descreve como “grande alquimista da ciéncia social”.

Para caracterizar diferentes formas de modalidade religiosa e sua aproximacdo com
relagdes especificas de economia, Weber utiliza-se do termo “afinidade eletiva”. A brilhante
analise que este socidlogo fez da Reforma Protestante, difere-se de Marx nao apenas quanto ao
enfoque teodrico idealista, em contraposicdo ao materialismo dialético de Marx. Weber jamais
afirmou que o puritanismo ou a ética protestante tenham influenciado diretamente, ou
determinado o surgimento da economia capitalista. Sua abordagem busca elucidar em que
medida o movimento religioso, em consequéncia de suas afinidades eletivas, influenciou o
desenvolvimento da cultura material. Nas palavras do proprio Weber (1983, p. 24-25), “o
ascetismo e a devocdo eclesidstica, de um lado, e, a participacdo na vida industrial do
capitalismo, do outro, possam vir a estruturar-se numa intima rela¢ao de afinidade”.

A afinidade eletiva entre utopia libertaria e religido, politica e messianismo tende a
chagar ao grau de fusdo, teoricamente nas obras de Walter Benjamin e Ernst Bloch; na pratica
entre os caboclos do Contestado. A forma original em gestacdo, a figura inédita que se esboca
nessa alquimia espiritual complexa na obra benjaminiana e blochiana, ¢ a de uma nova
concepgdo de historia e de temporalidade que Michael Lowy, emprestado uma expressdo de
George Lukacs, chamou de messianismo histdrico ou concep¢do romantico-messianica da
histéria. Oposta a concepgdo estritamente quantitativa da temporalidade, que percebe o
movimento da histéria como um continuum de aperfeicoamento constante, de evolugao
irreversivel, da acumulacdo crescente, da modernizagdo cujo motor reside no progresso
cientifico, técnico e industrial, em suma como contraponto ao paradigma do progresso, o
messianismo historico ou concep¢ao romantico-milenarista da historia esta em ruptura com essa
filosofia do progresso e com o culto positivista do desenvolvimento cientifico e técnico. Propoe
uma concepe¢ao qualitativa, ndo evolucionista do tempo historico, na qual a volta ao passado
representa o ponto de partida necessario para o salto em dire¢do ao futuro, em oposi¢do a visao
linear, unidimensional, puramente quantitativa da temporalidade enquanto progresso cumulativo
(LOWY, 1989).

Com uma visdo critica da modernidade, da civilizagdo industrial, 0 messianismo ¢
incorporado como expressao milenar das esperangas, sonhos e aspiragdes dos parias e excluidos
da historia, como uma “tradi¢do dos oprimidos”, utdpica e subversiva, e como a fonte de uma
visdo descontinua da temporalidade. Contrariamente ao tempo dos relogios ou calendarios,
vazios € homogéneos, a tradi¢do dos oprimidos esta carregado e preenchido de “tempo atual” ou

“0 agora” que faz explodir o continuum da historia, no qual ha estilhacos do tempo messianico,
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“pois nele cada segundo era a porta estreita pela qual podia penetrar o Messias” (BENJAMIN,
1994, p. 232,Tese XVIII B).

Neste trabalho os conceitos empregados na analise do messianismo no Contestado sdao
conceitos ontologicos, isto €, aqueles inerentes ao proprio ser social, ao homem. Conceitos como
esperanca, fé, fome, utopia constituem, nesta perspectiva, elementos imprescindiveis na
organiza¢do e manutencdo da irmandade sertaneja. A Esperanca ndo ¢ natural, ¢ uma insurrei¢ao
humana contra o natural. E um protesto organizado e sistematico contra o deixar-ser, contra o
conformismo, contra a evolucdo normal: que conduzem ao nada e ao niilismo e omitem a
possibilidade da perfei¢dao. A esperanca ¢ um principio na medida em que reanima o passado —
chamando os mortos a uma nova vida — que nos orienta no presente, que visa o futuro. “Esperar
ndo ¢ escapar a sua condi¢do nem para frente, nem para tras; € sentir-se provocado até a parte
mais intima de sua existéncia pela sua situagdo atual. Assim, a esperanca ¢ uma contestagao
radical” (FURTER, 1974, p. 117).

A fé ¢ uma atitude total em que o homem mobiliza todas as suas energias para uma agao
unica em favor da irrup¢ao do Reino neste mundo. A fé como atitude total implica uma
fundamental unidade entre a agdo e a reflexdo que exclui qualquer dicotomia ou dualismo ético.
A totalidade da fé implica uma dimensao coletiva e comunitaria. A terceira caracteristica da f¢€ ¢,
portanto, a sua temporalidade. A fé ndo ¢, nem um estado privilegiado (de graca), nem um
estagio (de uma ascensdo espiritual), e menos ainda um instante fugaz (e estético de inspiragao).
E uma maneira de se constituir pessoalmente numa historia coletiva pela sua temporalidade.
Neste sentido, a fé ¢ sempre uma histéria que transforma a situacdo onde estamos colocados
(FURTER, 1974, p. 197). Esperanga e fé, bem entendidos de acordo com as defini¢des de Ernst
Bloch, estdo sempre voltadas para o devir, sdo afetos expectantes que indicam para frente, o
contexto temporal do seu contetido € o futuro, sendo que a esperanga implica o bem-supremo, a
bem aventuranga irrompendo, que dessa forma ainda ndo existiu.

Essa utopia, ou o desejo do mundo perfeito, permitem imaginar o presente sem aflicdes
e males. A privagdo e a fome abrem as portas para a génese do messianismo. A constru¢ao da
utopia, de acordo com o tedlogo Alexandre Rossi, € uma construcdo epistemoldgica para negar a
realidade como Unica possivel, constitui, portanto, um processo de conhecimento do real, pois
nosso mundo sé pode ser compreendido porque temos a ideia de um mundo perfeito. Portanto, s6
compreendemos a realidade a partir da projecao do real. Karl Mannheim diz que “um estado de
espirito € utdpico quando esta em incongruéncia com o estado de realidade dentro do qual
ocorre”. A utopia seria entdo a superacao da realidade concreta, quando esta aparece em niveis

de intolerancia, violéncia ou dominagao (ROSSI, 2002, p. 216).
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O messias ¢ o sujeito realizador dessa utopia, ele irrompe o presente em relagdo aquilo
que ainda estd ausente. Na medida em que projeta algo perfeito, ou perfeitissimo, o mundo de
Deus, o messias nega o tempo presente e visa o melhoramento social e da propria humanidade, a
imagem e semelhanca do céu e do ens perfectissimum.

Neste sentido, procurou-se evidenciar, contrastando o mundo ristico do sertanejo com a
racionalidade positivista, um choque cultural e a manutencdo da ética, valores e costumes
tradicionais pautados sempre nas representacdes biblicas e nas pregacdes dos Monges. Espera-se
que assim os protagonistas do evento surjam de forma mais imponente que 0s conceitos
genéricos impostos a eles e que sua visdo de mundo esteve sempre amparada por uma tradi¢do
biblica que percorre milénios. Tradi¢do restrita a0 mundo camponés do planalto catarinense e
paranaense, pois como demonstra a Tese de Marcia Espig (2008), os trabalhadores contratados
pela Brazil Railway para a construgdo da EFSPRG, que no auge chegaram a mais de sete mil
operarios, tiveram participa¢do pouco significativa nos eventos de 1912-1916. Essa nova visdo
dos operarios, ou turmeiros da Estrada de Ferro refuta a afirmagdo do Gen. Setembrino de que
esses elementos aderiram a revolta engrossando as fileiras da “guerra santa”, afirmativa que nas
entrelinhas serviu para justificar a repressdo aos rebeldes. Paulo Pinheiro Machado (2004, p.
145) ja havia pressentido o equivoco quando constatou que entre as liderangas do movimento, os
comandantes da briga, ndo havia nenhum personagem forasteiro; mas a comprovagao
documental para a hipotese veio com Marcia Espig.

Esses fatos nos permitem concluir que os rebeldes do Contestado, sendo formados
quase que exclusivamente por setores organicos daquela regido, estavam inseridos num campo
de experiéncia comum, numa mesma tradi¢ao cultural que remete aos ensinamentos do primeiro
Jodo Maria (Agostini), reformulado pelo segundo Jodo Maria e consolidado de forma radical
pelo Messias Caboclo Jos¢ Maria. Esse fio condutor que liga os trés monges peregrinos
constituiu um “sistema de crenga”, como afirma a Tese do sociologo Cesar Goes, ou um
“Evangelho caboclo” como notou o folclorista Euclides Felippe. Tais fatores, imprescindiveis na
formagdo e organizacdo da Santa Irmandade, podem ser compreendidos em termos politicos em
sintonia com 0 messianismo, pois ndo se pode apreender o movimento das formas de vida
cultural e religiosa sem relaciona-las com as mudancgas da estrutura econdmica e social. Michael
Lowy (1989, p. 109), citando Miguel Abensour, demonstra que a dimensao religiosa ndo ¢ uma
fuga do politico para o mistico, mas uma forma de “buscar o desvio do absoluto que permitiria a
utopia subverter os jogos politicos classicos, situar-se em relagdo a questao revolucionaria”.

Mas em vez de “determinagdo” pela economia, ¢ preciso discuti-la em termos de
vinculo, ou dependéncia, da cultura em relacdo a realidade socioecondmica. Admitindo a

autonomia das superestruturas pode-se compreender que 0 messianismo constitui um importante
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pilar do pensamento ocidental, e fugir de interpretacdes ortodoxas como as de Rui Faco e
Mauricio Vinhas de Queiroz, ricos em termos documentais e qualidade literdria, mas
reducionistas quando associam os movimentos messianicos ou milenaristas a meros reflexos do
atraso cultural mantido pelo latifindio e pelo coronelismo da Primeira Republica. Ha na
interpretagdo deste trabalho uma divida enorme ao conceito de “origem” de Walter Benjamin, ou
proto-saltos de uma estrutura histérica no desenvolvimento histérico numa longa duracdo,
interrompendo um desenvolvimento catastréfico sempre quando este estd em incongruéncia com
a cultura messianica; e ao conceito ontologico de Ernst Bloch, do homem como ser-em-
possibilidade, utdpico por exceléncia e contestador por natureza. A obra desses autores
impregnados de messianismo judaico e cristdo, em conjunto, constitui um referencial
metodologico que permite compreender a dicotomia tipica do Contestado, isto €, o horizonte
restaurador (monarquista) de uma Idade de Ouro, e o horizonte utdpico, a expectativa em dire¢ao
ao Reino, ao millenium. O retorno ao passado edénico aparentemente contraditdrio e reacionario
para um movimento subversivo e revolucionario, volta-se para o futuro, para o devir, na
expectativa de constituir na terra um paraiso perfeito. Entre a experiéncia (no passado) € a
expectativa (futura) ha o que pode ser denominado de “uma dobra no tempo”, uma ruptura com o
desenvolvimento linear profano. Esta complexa relagdao dialética s6 pode ser compreendida a
partir de autores € numa concepgao dialética de historia, fator que levou os historiadores
positivistas a uma interpretagdo factual e equivocada do messianismo e milenarismo.

Se pensarmos de acordo com Walter Benjamin (1994, p. 165) — e este ndo ¢ um autor
determinista — afirmando que “a superestrutura se modifica mais lentamente que a base
econdmica, as mudangas ocorridas nas condigdes de producdo precisariam de mais de meio
século para refletir-se em todos os setores da cultura”, compreende-se melhor a lacuna entre o
modo de vida caboclo e a constante aceleragdo da técnica positivista republicana, que uma autora
definiu como vertigem. Dito de outra forma, a modernizagdo implantada pelos novos modos de
producdo na Primeira Republica nao se refletiu um todos os niveis culturais, sobretudo aqueles
do interior brasileiro, onde os costumes ainda estavam pautados na ética monarquista, no
paternalismo, na economia moral.

No romance historico O Contestado, Walmor Santos (2009) definiu o conflito de forma
enfatica como “a guerra dos equivocos”. Equivoco dos rudes coronéis e sua ganancia por terra;
equivoco da Igreja Catdlica, que tomara o partido do poder em vez da opcdo franciscana pelos
pobres; equivoco da Brazil Railway Company e seu famigerado anseio por terras aliada a agao
arbitraria contra posseiros; equivoco dos afoitos militares, que tomaram por inimigos oS
compatriotas famintos por justi¢a e pao e acabaram armando-os contra eles mesmos ao contratar

mercenarios, ou vaqueanos. Multiplos equivocos mancharam o solo brasileiro com sangue
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sertanejo, evidenciando um contraste da breve Primeira RepuUblica, entre o poder da fé
(catolicismo rustico caboclo) e a fé no poder (militar, politico e civil).

O maior equivoco, todavia, foi a visdo pejorativa e depreciativa que as classes
dominantes relegaram aos sertanejos fi¢is de Jodo e José Maria, como meros fandticos. A
semantica negativa do conceito de “fanatismo” tem acompanhado a memoria dos rebeldes nos
ultimos cem anos apds a guerra. Este trabalho teve como objetivo, de forma modesta, contribuir
para a dissipacdo do termo inadequado. Como afirmou Edward Thompson (1987, p. 34), “apenas
o historiador miope considera ‘cegas’ as explosdes da multidao”, quando o contexto ¢ favoravel
e surgem as agitacdes de massa, evidenciam-se melhor as energias ativas da tradi¢cdo, pois “o
Cristdo luta contra 0 Demdnio no mundo real”. As explosdes da multiddo soma-se o elemento

messianico, bem entendido como uma tradi¢ao cultural no ocidente.
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