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RESUMO

A presente pesquisa consiste na interpretacdo das praticas religiosas de fins do século XIX
e inicio do XX na Arquidiocese de Mariana vinculadas a espiritualidade do bom pastor e a
representacdo do sacerdote como um pastor das almas. Tal estudo foi perspectivado pela
andlise da trajetoria eclesidstica do monsenhor José Silvério Horta (1859-1933) que, por
meio de suas atuacdes e narrativas, foi construido como um modelo exemplar de pastor das
almas em Minas Gerais. Em seus escritos (auto)biogréficos, documentagdo central da nossa
pesquisa, monsenhor Horta delineou um perfil religioso de fortalecimento da institui¢do e
de atendimento as demandas socioculturais da populacdo mineira. Para realizar nossa
andlise, nos embasamos em uma abordagem da histéria cultural das religides, que visa
compreender as praticas religiosas dentro de uma sociedade por meio de suas
representacoes, mediagdes e apropriacoes.

Palavras-chave: José Silvério Horta; Historia da espiritualidade; Catolicismo no Brasil;
Ultramontanismo; Religido e cultura.
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ABSTRACT

This research consists in the interpretation of the religious practices of the late nineteenth
and early twentieth centuries in the Archdiocese of Mariana linked to the spirituality of the
Good Shepherd and the representation of the priest as a shepherd of souls. This study was
conducted by analyzing the ecclesiastical trajectory of the Monsignor José Silvério Horta
(1859-1933) that, through his performances and narratives, was built as an exemplary
model of shepherd of souls in Minas Gerais. In his (auto) biographical writings, central
documentation of our research, Monsignor Horta outlined a religious profile of the
strengthening of the institution and incorporating the socio-cultural demands of the
population. To execute our analysis, we rely on an approach of the cultural history of
religions, which aims to understand the religious practices within a society through its
representations, mediations and appropriations.

Keywords: José Silvério Horta; History of spirituality; Catholicism in Brazil;
Ultramontanism; Religion and culture.
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INTRODUCAO

O objetivo da nossa pesquisa’

consiste na interpretagdo das praticas religiosas de
fins do século XIX e inicio do XX na Arquidiocese de Mariana vinculadas a espiritualidade
do bom pastor e a representacdo do sacerdote como um pastor das almas. Tal estudo foi
balizado pela andlise da trajetdria eclesidstica do monsenhor José Silvério Horta (1859-
1933) que, por meio de suas atuacdes e narrativas, foi construido’ como um modelo
exemplar de pastor das almas. Para tanto, nos embasamos em uma abordagem da histéria
cultural das religides®, que visa compreender as praticas religiosas dentro de uma sociedade
por meio de suas representacdes, mediagcdes e apropriacdes.

Mapeamos a construcdo desse perfil clerical a partir dos escritos de e sobre
monsenhor José€ Silvério Horta, tais como o seu manuscrito autobiogréfico redigido em

1932 e as obras que surgiram logo apds o seu falecimento, como a sua biografia e uma

compilacdo de suas cartas, sermdes e outros escritos, ambos organizados por seu sobrinho

! A pesquisa sobre monsenhor Horta e a espiritualidade do bom pastor foi iniciada pela historiadora Virginia
Buarque que, ao saber do meu interesse pelo tema, chamou-me para desenvolver com ela a investigagdo da
trajetéria do monsenhor, quando eu ainda estava na graduagao. Essa pesquisa resultou em um livro, intitulado
“José Silvério Horta e a espiritualidade do bom pastor”, publicado em 2012. Sabendo da riqueza das fontes e
dos vdarios caminhos ainda ndo explorados, resolvi desenvolver, numa perspectiva tedrica um pouco
diferenciada, o que eu havia iniciado com a historiadora Virginia Buarque, a qual agradeco pela
disponibilizag¢do das fontes e pelo compartilhamento de suas hipdteses. Apropriei-me das hipoteses tracadas
em anos de pesquisa pela Virginia Buarque acerca da espiritualidade do bom pastor, ideia de sua autoria e
presente também no livro em que fui convidado a participar. Muitas das discussdes sobre a escrita eclesidstica
(auto)biografica, desenvolvidas inicialmente no Grupo de Pesquisa em Historiografia Religiosa, sob a
organizacdo de Virginia, foram inseridas no primeiro capitulo, porém seguindo outras leituras e algumas
hipéteses diferenciadas.

2 Entendemos o processo de construcdo cultural como um caminho que envolve, de maneira especifica na
trajetéria de monsenhor Horta, praticas e representacdes, elementos narrativos e posicionamentos sociais que,
de maneira imbricada e dialdgica, foram capazes de elaborar uma figura sacerdotal lida como exemplar,
apesar de singular nesse contexto.

3 Para construir nosso arsenal interpretativo, utilizamos alguns trabalhos do historiador italiano Ernesto de
Martino, de Roger Chartier e de Michel de Certeau. CERTEAU, Michel de. A escrita da histéria. Rio de
Janeiro: Forense Universitdria, 2008; CERTEAU, Michel de. Credibilidades politicas. In. A invencdo do
cotidiano: artes de fazer. 3* edi¢do. Petropolis: Editora Vozes, 1998; CERTEAU, Michel de. La debilidad de
creer. Buenos Aires: Katz, 2006; CHARTIER, Roger. A beira da falésia: a histéria entre incertezas e
inquietudes. Porto Alegre: Ed. Universidade/UFRGS, 2002; CHARTIER, Roger. A Histéria Cultural entre
prdticas e representacdes. 2* edicdo. Lisboa: Difel, 2002; DE MARTINO, Ernesto. Il mondo magico.
Prolegomeni a una storia del magismo. Torino: Bollati Boringhieri, 2012; DE MARTINO, Ernesto. La terra
del rimorso. Milano: ilSaggiatore, 2013; DE MARTINO, Ernesto. Sud e magia. Milano: Saggi, 2010.



Francisco Horta*. Conseguimos encontrar algumas das correspondéncias passivas e ativas
de Horta, as quais nos ajudaram a mapear um pouco mais a relacdo que esse sacerdote
manteve com a populacdo de Mariana e do entorno’. Almejando situd-lo em seu contexto
cultural e institucional, optamos por levantar os artigos contidos no jornal Boletim
Eclesidstico da Arquidiocese de Mariana® entre os anos de 1902 a 1933, além de outras
documentagdes acerca dos oficios eclesidsticos e das decisdes institucionais da Igreja
Catdlica em Mariana, como o Primeiro Sinodo Diocesano de 19037 e o Estatuto do Cabido
de 19248. Nas correspondéncias e circulares encontradas no Arquivo do Vaticano e no
Arquivo da Casanatense’, pudemos mapear alguns conflitos e interpretacdes presentes entre
os representantes da Santa Sé em Roma e no Brasil, ajudando-nos a melhor entender o
processo de constru¢do de monsenhor Horta como um pastor das almas.

Monsenhor José Silvério Horta nasceu em 20 de julho de 1859 no distrito de S. José
da Barra Longa, municipio de Mariana, Minas Gerais. Em 3 de junho de 1883 foi ordenado
presbitero na Capela do Mosteiro das Franciscanas Concepcionistas de Macatbas por D.
Benevides (1877-1896)'°, entio bispo da Diocese de Mariana. Durante sua atuacdo
eclesidstica assumiu cargos importantes, como o de codnego' da Sé de Mariana e,

posteriormente, de secretdrio do bispado (1898 — 1918), cargo no qual se tornou o braco

4 ARQUIVO ECLESIASTICO DA ARQUIDIOCESE DE MARIANA (AEAM). Horta, Monsenhor José
Silvério. Manuscrito autobiogrdfico, 1932; HORTA, José Silvério. Cartas, sermdes, prdticas e outros
escritos, compilados por Francisco Horta. Belo Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939;
HORTA, Francisco. Monsenhor Horta: esboco biografico. Sdo Jodo del Rei: Oficinas Gréficas Castelo, 1934.
5 AEAM. Correspondéncias ativas e passivas do monsenhor José Silvério Horta.

6 AEAM. Jornal Boletim Eclesidstico da Arquidiocese de Mariana (1902-1933). Armario 2, Prateleiras 3 e 4.
7 AEAM. Primeiro Sinodo da Diocese de Mariana, 1903. Arquivo 8, gaveta 3.

8 AEAM. Estatutos do Cabido Metropolitano de Mariana de 1924. Sdo Paulo, 1935.

% Onde pesquisamos os periédicos do L Osservatore Romano entre 1900-1933.

10 Bispo sucessor de D. Vigoso e um dos formadores de José Silvério Horta, j& que Horta ndo chegou a
frequentar o Semindrio de Mariana. Estudou no Colégio Pedro II, no Rio de Janeiro, e se tornou presidente do
Instituto dos Bacharéis em Letras. Assumiu o bispado de Mariana em 1877.

! Ele tomou posse da Cadeira de Conego na Sé de Mariana em 14 de novembro de 1887. O Conego € um
“clérigo membro de Cabido. A palavra Codnego surgiu no Concilio de Clermont (535), vindo entdo a
generalizar-se. Designa o clérigo que recita as horas candnicas, permanece ligado a sua igreja, obedece ao seu
bispo e recebe os estipéndios eclesidsticos, numa palavra, observa os “canones”, isto €, o conjunto de textos
das Escrituras, dos Santos Padres e dos concilios referentes a linhas essenciais da vida clerical. Foram
distinguindo-se, dentro dos cabidos, vdrias espécies de cdnegos. Hoje, as dignidades distinguem-se dos
simples conegos apenas como especial honra. VERBO. Enciclopédia Luso-Brasileira de Cultura. Lisboa: Ed.
Verbo, 1993. V. 6.



direito e o funciondrio mais préximo do bispo'?, seja na resolucdo de questdes burocréticas,
doutrinais ou espirituais. Em 1904 recebeu o titulo de Camareiro Secreto de Pio X e,
posteriormente, em 1925, adquiriu da Santa Sé a nomeacgdo de Prelado Doméstico. Entre
1916 a 1926 exerceu a fungdo de pré-Vigdrio Geral e exorcista oficial da Arquidiocese,
além de outras atividades ligadas a sua vida sacerdotal e pessoal 3.

Os escritos de José Silvério Horta delineiam um projeto eclesial voltado para o
cuidado das almas e de suas demandas socioculturais, imbuido de um agir no mundo
pautado na atuac¢do do sacerdote como um pastor das almas. Nesse perfil sacerdotal hé a
busca pelo fortalecimento da instituicdo por meio da defesa das doutrinas e praticas
romanizadas e das crengas e demandas da populagao.

Entendemos que o modelo do bom pastor (ou pastor das almas), representado por
monsenhor Horta, foi importante na consolidagcdo do projeto de reforma e de fortalecimento
da Igreja Catdlica em fins do século XIX e inicio do XX. Apesar de ndo ficar restrito a eles,
Horta se inspirou em alguns elementos do pensamento teolégico-politico ultramontano e
nas diretrizes advindas de Roma e da hierarquia eclesiastica local. Nesse sentido, o estudo
da trajetéria do monsenhor Horta em Minas Gerais € significativo para acompanharmos
diferentes préticas e representagdes do ultramontanismo no Brasil, nos fazendo repensar
muitos aspectos propostos pela produc¢do académica sobre o assunto, como analisaremos a
seguir.

A historia da Igreja Catolica no Brasil, no recorte da segunda metade do século XIX
e inicio do XX, tem destacado a importancia do pensamento teolégico ultramontano'# na

constituiciio das praticas eclesidsticas, sobretudo as dos bispos!>. Ao mesmo tempo em que

12 A atuacdo eclesidstica de Monsenhor José Silvério Horta ocorreu durante o bispado de D. Antonio Maria
Corréa de Sa e Benevides (1877-1896), D. Silvério Gomes Pimenta (1897-1922) e parte do arcebispado de D.
Helvécio Gomes de Oliveira (1922- 1960).

13 Antes de sua ordenagdo exerceu o oficio de Capeldo cantor de 1875 a 1877. Foi também Examinador
Sinodal e, em 4 de janeiro de 1924, foi nomeado como Chantre do Cabido Metropolitano.

14 “A palavra ultramontanismo deriva do latim, ultramontes, que significa “para além dos montes”, isto &, dos
Alpes. A verdadeira origem do termo se encontra na linguagem eclesidstica medieval, que denominava de
ultramontano todos os Papas nio italianos que eram eleitos”. SANTIROCCHI, ftalo Domingos. Uma questio
de revisdo de conceitos: Romanizacdo — Ultramontanismo — Reforma. Temporalidades, vol. 2 (2), ago/dez.,
2010. p.24.

15 Cf. PEREIRA, Mabel Salgado. Romanizagdo e reforma ultramontana: Igreja Catélica em Juiz de Fora
(1890-1924). Juiz de Fora: Irmiaos Justiniano, 2004; OLIVEIRA, Gustavo de Souza. Entre o rigido e o
flexivel: D. Antdnio Ferreira Vigoso e a reforma do clero mineiro (1844-1875). Dissertacdo (Mestrado em



consideramos essa andlise legitima, acreditamos que ela ndo pode se tornar uma chave de
leitura facil na interpretacdo das préticas e representacdes dos mais variados elementos
eclesidsticos, que estdo para além das doutrinas e mandos da hierarquia catélica.

Até o século XIX nao se falava em ultramontanismo, mas em ultramontanos,

“defensores da concepcao que se tem do papado do outro lado dos Alpes, a qual se opde a

916

interpretagdo galicana O romanismo'’” do Antigo Regime se desdobrou no

ultramontanismo do século XIX. O que hd de novo é o acento dado a defesa de uma
identidade supranacional catdlica e a preocupagdo com a fidelidade ao centro infalivel do
catolicismo, o papa. Esse pensamento teoldgico inspirou diferentes projetos de reforma da
Igreja no Brasil, bem como foi um dos argumentos centrais contra o avango das ideias

anticlericais dessa conjuntura. Segundo Santirocchi,

O ultramontanismo, no século XIX, se caracterizou por uma série de
atitudes da Igreja Catdlica, num movimento de reacio a algumas correntes
teoldgicas e eclesidsticas, ao regalismo dos estados catélicos, as novas
tendéncias politicas desenvolvidas apés a Revolugdo Francesa e a
secularizacdo da sociedade moderna. Pode-se resumi-lo nos seguintes
pontos: o fortalecimento da autoridade pontificia sobre as igrejas locais; a
reafirmacdo da escolastica; o restabelecimento da Companhia de Jesus
(1814); a definicdo dos “perigos” que assolavam a Igreja (galicanismo,
jansenismo, regalismo, todos os tipos de liberalismo, protestantismo,
magonaria, defsmo, racionalismo, socialismo, casamento civil, liberdade
de imprensa e outras mais), culminando na condenacdo destes por meio da
Enciclica Quanta cura e do “Silabo dos Erros”, anexo a mesma,
publicados em 1864.'8

O ultramontanismo constituiu-se como uma concepg¢ao teolégico-politica delineada,

principalmente, pela alta hierarquia romana e por intelectuais ligados a ela. Ja o conceito de

Histéria). Campinas: Unicamp/IFCH, 2010; AZZI, Riolando. O Estado leigo e o projeto ultramontano. Sdo
Paulo: Paulus, 1994a.

16 LACOSTE, Yves (dir.). Dicionario Critico de Teologia. Sdo Paulo: Paulinas/Loyola, 2004. p.1795

17 “Fortemente encorajado pelo papa, o movimento de renovagdo e de reforma que seguiu o concilio de Trento
sO0 podia privilegiar os vinculos que uniam a Igreja local a sé romana”. Alguns reformadores de ordens
religiosas ou fundadores de novas formas de apostolado que compartilhavam com o romanismo: Bérulle e
Jodo Eudes (ambos da chamada escola francesa de espiritualidade), Vicente de Paulo e Jean-Jacques Olier.
Combatia o jansenismo e o galicanismo recorrentes no século XVIII. Trata-se de um cristianismo clerical e
autoritario, festivo e caritativo, com fortes conotagcdes expansionistas, principalmente por meio das missdes.
LACOSTE, Yves. Op. cit. p.1795-1796.

18 SANTIROCCHI, Italo Domingos. Op. cit. 2010. p.24.



romanizagdo passou a ser usado pela historiografia brasileira como um processo de reforma
executado no Brasil. A critica de Santirocchi a categoria “romanizag¢do” ¢ devido a sua
pluralidade de significagdes anteriores, que podem se afastar da concepcdo fornecida pela
historiografia brasileira do século XXI. O termo foi introduzido na década de 1870 pelo
tedlogo alemao Johann Joseph Ignaz von Ddllinger (1799-1890), e seu uso tornou-se
popular na historiografia nacional nas décadas de 1950-60. No inicio, o vocdbulo assumiu
tons pejorativos, fazendo parte das criticas feitas por Dollinger contra o que ele definia
como “romanizacao da Igreja alema”. Ele propunha “como alternativa a instituicdo de uma
igreja nacional sob a autoridade de um primaz, com sinodos diocesanos, provinciais e
nacionais™!?. O pensamento de Déllinger foi apropriado pelo politico e escritor Rui Barbosa
de Oliveira (1849-1923), que traduziu a obra Der Papst und das Konzil (1875), escrevendo,
inclusive, uma introdu¢do maior que o livro original.

Por volta da década de 1950, alguns intelectuais, como o socidlogo francés Roger
Bastide (1898-1974) e o historiador estadunidense Ralph Della Cava, reutilizaram o termo
romaniza¢do “com a intencdo de se fazer uma andlise socioldgica da Igreja Catdlica”. A
categoria foi utilizada como sindbnimo de um projeto eclesial rigido e hierdarquico que
visava se estender sobre as variacdes populares do catolicismo. No Brasil, o termo adquiriu
um sentido de reforma da doutrina, dos comportamentos e da educacdo clerical. Era uma
mudanca teoldgico-politica, mas também cultural, visando o fortalecimento do catolicismo
por meio de uma unificagio identitdria e institucional®’. Os trabalhos de José Oscar Beozzo,
Pedro A. Ribeiro de Oliveira e Riolando Azzi consolidaram a hegemonia do conceito de
romanizagdo. O alvo da critica de Santirocchi se dirige a ideia de unidade do processo de
romanizagdo que, para o autor, ndo existiu, haja vista que nao havia um udnico projeto de

reforma, nem no Brasil nem em Roma. Nas palavras do autor,

0 conceito romanizacdo comegou a ser formulado na segunda metade do
século XIX e foi retomado quase cem anos depois, como foi referido. A
visdo que dele derivou constituiu-se no paradigma sob o qual todos os
fatos relativos a reforma da Igreja no Brasil, de meados do século XIX e
das primeiras décadas do século XX, passaram a ser vistos. Este periodo

19 Tbid. p.27.
20 Ibid. p.27.



vem sendo alvo de leituras condicionadas pela ideia de romanizacdo de
modo a constituir um “senso comum’ académico, criando verdadeiras
simplificacdes e oferecendo uma chave de fécil leitura para toda a
complexidade do fendmeno marcado pela reforma do catolicismo
brasileiro no referido periodo?!.

Acreditamos, assim como Santirocchi, que ndo existiu um unico projeto de
fortalecimento da Igreja no século XIX e inicio do XX. E, mesmo dentro de uma diocese,
existiam diferentes modos de efetuar um processo de reforma, de acordo com o sujeito que
a empreendia e com as demandas socioculturais??. Entretanto, nio descartamos a ideia de
que havia um fio condutor, uma matriz que sustentava os diferentes processos de reforma,
pautados nas diretrizes romanas, numa concepcdo teoldgico-politica e espiritual
ultramontana. Nesse sentido, achamos vélido o uso das categorias de romanizagdo e
ultramontanismo, desde que sejam circunscritas nessa pluralidade de reformas, de téticas e
estratégias®.

Os projetos de reforma ultramontana no Brasil se destinavam, a priori, ao proprio
clero, que, de acordo com a proposta romanizadora, vivia numa cultura eclesidstica
diferente do modelo romano tridentino. Para tanto, o contato com as ordens lazaristas e
capuchinhas, por exemplo, tornou-se um fator importante desse processo em Minas Gerais.
Essas ordens atuaram nos semindrios, em missdes, nas escolas catdlicas e em outros cargos
eclesiais, tentando consolidar uma identidade religiosa e cultural unificadas®*. Contudo, os
préprios missiondrios que adentraram no Brasil ao longo do século XIX e inicio do XX,
diferente do que imaginam alguns autores, ji estavam familiarizados com esse perfil
clerical mais liberal e “desregrado” aos olhos romanos®. Ndo era algo novo para eles,
porém ainda os surpreendia e incitava neles a busca pelo reforco de posturas clericais

unificadas dentro de um padrao tridentino e ultramontano.

2! Ibid. p.32.

22 Cf. ARX, Jeffrey (ed). Varieties of Ultramontanism. Washington : The Catholic University of America
Press, 1998.

23 Reportamo-nos as categorias delineadas por Michel de Certeau em: CERTEAU, Michel de. A Invencdo do
Cotidiano. Artes de Fazer. 13% ed. Petrépolis: Editora Vozes, 2007. p. 92.

24 OLIVEIRA, Gustavo de Souza. Op. cit., 2010, p.21, p.56; AZZI, Riolando. O Estado leigo e o projeto
ultramontano. Sao Paulo: Paulus, 1994. p.59

2 OLIVEIRA, Gustavo de Souza. op. cit., 2010, p.27.



As pesquisas mais recentes sobre o tema, como a de Karla Martins, Italo Santirocchi

e Gustavo Oliveira®®

, apresentam um questionamento sobre a ideia de reforma
ultramontana. Tais trabalhos afirmam que nido houve a implantacdo de um projeto de
reforma no Brasil transladado diretamente de Roma. Realmente ndo houve nada arquitetado
em Roma e outorgado ao Brasil no formato de um projeto de reforma, mas existiu sim a
intencdo de fortalecer e centralizar a Igreja em torno de uma identidade supranacional, que
deveria se estender para além dos Alpes. Tais concep¢des ultramontanas estavam
claramente delineadas nas enciclicas papais, como a Quanta Cura e o anexo Syllabus
(1864)*’, que ganharam no século XIX uma importante funcio. A publicacio das
enciclicas?®, que significam “circular”, foi uma das estratégias romanas para a consolidacio
de uma conduta mais unificada e, dessa forma, mais fortalecida frente a conjuntura do
oitocentos e inicio do século XX. Se nao houve algo implantado, houve a intencio de fazer
circular uma determinada noc¢do de igreja e postura religiosa e clerical. Em cada igreja local
essa apropriacao foi feita de maneira singular, em didlogo com as demandas socioculturais
e politicas dos fiéis e da sociedade.

Mas os projetos de reforma estavam para além de uma questao teolégico-politica. A
mudanca na espiritualidade catdélica teve um papel importante nesse momento de
fortalecimento da fé e da instituicio. No campo da espiritualidade® ultramontana, uma
dimensdo afetiva é acrescentada a fim de ganhar a afeicdo do povo, j4 que hd um viés

expansionista nessa matriz de pensamento teoldgico:

Trata-se de uma integracdo das tradi¢des locais, outrora qualificadas de
supersticiosas e pagds, de uma revalorizagcdo dos santos taumaturgos

26 OLIVEIRA, Luciano Conrado; MARTINS, Karla Denise. O ultramontanismo em Minas Gerais e em outras
regides do Brasil. Revista de C. Humanas, Vigosa, v.11 (2), 2011; SANTIROCCHI, ftalo Domingos. Op. cit.
2010; OLIVEIRA, op. cit., 2010.

27 Cf. IGREJA CATOLICA, Gregério XVI; Pio IX. Documentos de Gregério XVI e de Pio IX (1831-1878).
[org. Lourengo Costa]. Sdo Paulo: Paulus, 1999.

28 As enciclicas papais do século XIX chegavam ao Brasil e eram traduzidas no mesmo ano da publica¢fo em
Roma. Cf. Documentagdo sobre os bispos do periodo no Arquivo Eclesidstico da Arquidiocese de Mariana
(AEAM).

2 A espiritualidade esta relacionada ao “espirito” (ou vida espiritual) que, na teologia catdlica, se vincula as
diferentes maneiras de se relacionar com o sagrado, mais propriamente com o que as Escrituras denominam
de Espirito Santo. As oragcdes em publico ou interiores, as meditagdes, devocdes, preces, culto aos santos,
leitura silenciosa, sdo algumas préticas que podemos caracterizar como espiritualidade, como um caminho
para se chegar ao “espirito do sagrado”. LACOSTE. Op. cit. p.660-664.



(santo Antdnio de Pddua) e do culto das reliquias (santa Filomena), de
uma evolugdo das devogdes ao Santissimo Sacramento, ao Sagrado
Coragdo e a Virgem, num sentido “amavel e exteriorizado” (Gadille,
1985), mas também num espirito de peniténcia e de reparagdo. Uma
atenc@o maior ao sobrenatural, frequentemente associado ao maravilhoso,
um recurso macico as indulgé€ncias e béncdos pontificias. De igual modo,
peregrina¢des antigas e novas tém grande sucesso.*

A leitura de Yves Lacoste nos apresenta uma dimensdo mais proxima do que
encontramos na documenta¢do sobre monsenhor José Silvério Horta e seu contato com os
fiéis. A percepcao de Lacoste nos fez problematizar algumas questdes postas pela produgao
intelectual sobre o tema.

A historiografia sobre o ultramontanismo no Brasil, sobretudo os trabalhos de
Riolando Azzi, José Oscar Beozzo e Pedro Ribeiro de Oliveira®!, apresenta o que seria uma
polarizacdo entre o catolicismo oficial e o catolicismo popular. Segundo Azzi, as devogdes
populares sempre abarcam tracos da religiosidade portuguesa, que “se encontraram
elementos populares e até ‘supersticiosos’ mesmo antes da coloniza¢do do Brasil. Portanto,
a prépria religiosidade portuguesa ja entrou no Brasil com caracteristicas populares”>2. Essa
dimensdo que Azzi classifica como “supersticiosa” e “popular” no era externa ao projeto
eclesial romano e ultramontano. E claro que a relagdo entre a cultura eclesidstica romana e
a cultura religiosa dos fi€is ndo € tdo harmoniosa, porém ndo devem ser lidas como
instancias antagoOnicas, até porque a propria ortodoxia se constréi na relagdo com as
demandas socioculturais dos fiéis e da sociedade®’. A ortodoxia no era uma nogio tnica e

fixa, mas cambiante e conflituosa dentro de si mesma.

30 LACOSTE. Op. cit. p.1797.

31 AZZI1, Riolando (org.). A vida religiosa no Brasil: enfoques histéricos. Sdo Paulo: Ed. Paulinas, 1983;
AZ71, Riolando. O Episcopado do Brasil frente ao catolicismo popular. Petropolis: Vozes, 1977; BEOZZO,
José Oscar. “Irmandades, Santuarios, Capelinhas de Beira de Estrada”, REB, Petrépolis, vol. XXXVII, 1977,
OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. Religido e dominagdo de classe: Génese, estrutura e fungdo do catolicismo
romanizado no Brasil. Petrépolis: Vozes, 1985. Conferir a discussdo feita por Santirocchi: SANTIROCCHI,
ftalo Domingos. O jubileu de Bom Jesus em Congonhas entre a tradi¢io e a reforma ultramontana. Revista de
C. Humanas, Vigosa, v.11 (2), 2011.

32 AZ71, Riolando. Op. cit. 1983. p.78.

33 Essa dicotomia j4 foi questionada, na temdtica da cultura popular e erudita, por autores culturalistas como
Roger Chartier e Peter Burke. A nogdo de “religiosidade popular” também ¢é apropriada da categoria de
“cultura popular”. Em relacdo a esse debate, estamos de acordo com a discussdo feita por Karla Martins:
“Para melhor entender esse processo, devemos considerar que alguns autores, inclusive do grupo CEHILA,
retiram do conceito cultura popular a ideia de catolicismo popular (tanto Laura de Mello e Souza e Ronaldo
Vainfas, no entanto, preferiram tratar de uma “religiosidade popular” na esfera das agencias especificamente



Ao encontrar uma cultura religiosa e eclesidstica diferente do ideal romano, o clero
que adentrou ao Brasil nesse recorte elaborou um campo de negociacdo necessdrio para a
manutencdo da fé em terras brasileiras. A categoria de “flexibilidade”, ao ser aplicada a
espiritualidade e as praticas eclesidsticas de José Silvério Horta, deve ser pensada em
relacdo a conjuntura e aos membros do clero. Nem todos os sacerdotes seguiam a possivel
rigidez do bispo que, mesmo assumindo o cargo mais alto na diocese, também negociava
em certas situacdes. Ao falar das agdes dos religiosos na Diocese de Mariana durante o

bispado de D. Vigoso**, Gustavo de Oliveira afirma que:

mesmo recebendo influéncias do ultramontanismo, impostas pela
fiscalizacdo do bispo em suas visitas ou por meio da educacio recebida no
semindrio, flexibilizavam o ambiente religioso imposto, inserindo
caminhos diferentes daqueles estipulados previamente pela Igreja. Ao
mesmo tempo em que criavam sobre um espago rigido, forcavam-no a se
flexibilizar, como no caso de padres que cometiam concubinatos e, ao
invés de serem punidos, recebiam a possibilidade de abandonar suas
mulheres e seus filhos e, assim, continuarem seu sacerdécio. Por meio da
leitura das cartas escritas por D. Vigoso, podemos perceber que o bispo
desejou, inicialmente, excluir esses religiosos, mas, ndo realizou tais
medidas. Parece-nos que com o tempo e com a falta de religiosos, ele
notou que cumprir essas puni¢des seria impossivel em uma diocese tdo
grande e com tdo poucos padres®.

Essa postura, entre o rigido e o flexivel®

, ndo fol apenas uma questdo pragmaética e
politica da Igreja diante das demandas socioculturais, mas uma derivacdo impulsionada

pela mudancga na espiritualidade catdlica. Nesse sentido, a Igreja Cat6lica estava para além

religiosas no Brasil colonial). Como exemplo, no livro Formagdo do Catolicismo Brasileiro (1991), Eduardo
Hoornaert traz dois capitulos especialmente enderegados a discussdo sobre priticas sincréticas e cultura
popular [...] Bem, ao observarmos tal questdo, podemos dizer que a critica de Chartier, Muchembled e Peter
Burke para o conceito cultura popular também pode servir ao de catolicismo popular.” p.241. Outros
trabalhos também seguem esse viés cultural no estudo do ultramontanismo no Brasil: conferir: RIGOLO
FILHO, Pedro. A Romanizagcdo como cultura religiosa (1908-1920). Dissertagdo (Mestrado em Histdria).
Campinas: IFCH/Unicamp, 2006, bem como os trabalhos ja mencionados de Gustavo de Oliveira, Karla
Martins e ftalo Santirocchi. Cf. CHARTIER, Roger. A Historia Cultural entre prdticas e representagcées. 2°
edicdo. Lisboa: Difel, 2002.

3 Bispo da Diocese de Mariana entre 1844 ¢ 1875, um dos iniciadores do processo de reforma ultramontana.
35 OLIVEIRA, Gustavo de Souza. Entre o rigido e o flexivel: D. Antonio Ferreira Vigoso e a reforma do clero
mineiro (1844-1875). Dissertacdo (Mestrado em Histdria). Campinas: Unicamp/IFCH, 2010. p.28.

36 Fago referéncia 2 hipétese central defendida na pesquisa de Gustavo Oliveira. Cf: OLIVEIRA, Gustavo de
Souza. op. cit.



da concepgao teoldgico-politica ultramontana, apesar dela ser fundamental na estruturagdao
da instituicdo nesse periodo e na manutencio de posturas morais e religiosas mais rigidas.

Essa relacdo entre a cultura religiosa do clero e dos fiéis se modificou em meados
do século XIX também por meio de uma mudanga na espiritualidade catdlica, que passou a
ser mais flexivel. Uma dessas espiritualidades, de ampla circularidade no recorte da
segunda metade do oitocentos até a primeira do século seguinte, foi a do bom pastor,
cristalizada na figura do sacerdote como um pastor das almas. Desenvolvida, sobretudo, por
meio das apropriacdes da teologia de Afonso de Ligério®” (1696-1787)%, do humanismo
salesiano e da escola francesa, tal espiritualidade, que ndo deixou de abarcar tragos
rigoristas, promulgava a concep¢do de um Deus misericordioso que almejava salvar a
todos. Além disso, era menos severa na andlise dos casos de ordem moral, optando pelo
perddo e pela confissdo em vez do castigo ou ameaga divina. O controle clerical ndo deixou
de existir, porém era feito seguindo outros caminhos. Varios sacerdotes se apropriaram e
ressignificaram essa espiritualidade de acordo com as demandas culturais e escolhas
subjetivas, como perceberemos ao analisar a trajetoria eclesidstica do monsenhor José
Silvério Horta. Para realizarmos tal andlise, dividimos a dissertagdo em trés capitulos.

No primeiro capitulo buscamos entender como a escrita eclesidstica,
especificamente em sua dimensdo biografica e autobiogréfica, foi utilizada como uma
forma de construir modelos exemplares a serem seguidos e difundidos pela Igreja Catdlica
em Minas Gerais, inspirados no perfil sacerdotal do pastor almas. Nesse capitulo,
analisamos a especificidade, o estilo narrativo e os usos das autobiografias e biografias
eclesiasticas de fins do século XIX e das primeiras décadas do século XX a fim de
compreendermos as apropriacoes feitas pela biografia e pela autobiografia de José Silvério
Horta. Para tanto, elegemos como material de andlise trés biografias sobre eclesidsticos
mineiros, particularmente da Arquidiocese de Mariana, Vida de D. Antbnio Ferreira Vigoso
(1876), Vida de D. Silvério Gomes Pimenta (1927) e Monsenhor Horta: esboco biogrdfico

(1934); as hagio-biografias sobre o cura d’Ars escritas por Francis Trochu e Henri Ghéon

37 Bispo, escritor e tedlogo italiano. Fundador da Congregacdo dos Redentoristas. Foi canonizado e recebeu o
titulo de “doutor da Igreja” no século XIX.

38 Cf. BAZIELICH, Antoni. La spiritualita di Sant'Alfonso Maria de Liguori. Studio storico-teologico.
STUDIA. Spicilegium Historicum Congregationis SSmi Redemptoris Roma. 1983, vol. 31, n°2, p. 331-372.

10



na primeira metade do século XX; e algumas das autobiografias catdlicas que circulavam
nessa conjuntura, como a Histéria de uma Alma de Teresa de Lisieux (1873-1897)*° e a
Apologia Pro Vita Sua do cardeal John Henry Newman (1801-1890)*°. Nesse capitulo,
fornecemos um enfoque a dimensdo narrativa do processo de constru¢do de um perfil
exemplar de pastor das almas, sem descartar, contudo, sua vinculagdo as praticas
eclesidsticas.

No segundo capitulo buscamos mapear como a espiritualidade do bom pastor e seu
modelo sacerdotal do pastor das almas se desenvolveu na trajetéria de monsenhor José
Silvério Horta, principalmente a partir das apropriacdes da teologia moral de Afonso de
Ligério (1696-1787), do humanismo devoto de s. Francisco de Sales (1567-1622)* e do
perfil clerical e de santidade simbolizado pelo Cura d’Ars (1786-1859)*2. Apesar de
inspirado em alguns elementos da teologia ultramontana e das diretrizes papais, 0s
processos de reforma do catolicismo foram viabilizados a partir de diferentes ticticas e
estratégias veiculadas por diferentes membros da hierarquia eclesidstica na Arquidiocese de
Mariana, como bem nos mostrou o caso do monsenhor José Silvério Horta. Ligado as
diretrizes de seus superiores, porém nao restrito a elas, Horta se constituiu como um pastor
das almas em Minas Gerais, adotando caminhos que nos fizeram questionar a oposi¢ao
entre “ortodoxia” e “catolicismo popular”. H4 uma complexidade maior nessa relagdo,
sendo a propria mensagem dita oficial ressignificada por meio das demandas socioculturais
dos fiéis e da Igreja, como serd analisado no terceiro capitulo.

No tultimo capitulo tivemos como objetivo estudar como determinadas préticas ditas
“sobrenaturais” — tais como os milagres, as visdes e exorcismos que ganharam um espaco
significativo nos escritos autobiogrificos e biograficos de monsenhor Horta — foram

legitimadas de acordo com as demandas socioculturais dos fiéis e da Igreja, sendo também

utilizadas como ferramentas de fortalecimento da fé e da instituicdo. Partimos do

3 Carmelita descalca francesa, canonizada em 1925. Ficou conhecida no mundo catélico por seus escritos
autobiograficos que marcaram a histéria da espiritualidade contemporanea.

40 Sacerdote anglicano inglés convertido ao catolicismo.

41 Nascido na Franga, ficou conhecido por sua atuagio como bispo em Genebra e por suas obras de devogio e
espiritualidade. Foi canonizado no século XVII e considerado um “doutor da igreja”.

42 Paroco francés da pequena aldeia de Ars, onde ficou conhecido por sua atuagfio no confessiondrio e na
reforma cultural e religiosa de seus fiéis. Foi beatificado em 1905 e canonizado em 1925.
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pressuposto de que as chamadas préticas “sobre-humanas”*?

, muitas vezes associadas a
religiosidade popular pela historiografia*, ndao se desassociaram dos intentos da hierarquia
eclesidstica em fins do século XIX e inicio do XX. Contudo, essa relacao foi mais ténue e

conflituosa do que se apresenta, principalmente em relagdo aos exorcismos.

43 Conferir a discussdo feita por Brelich sobre a categoria de “sobre-humano” que, para o autor, deve
substituir a de “sobrenatural”’. BRELICH, A. Prolegémenos a una historia de las religiones. In:
Historia de las Religiones — Las Religiones Antiguas, —v. 1. 7. ed. Madrid: Siglo XXI, 1989.

4 Cf. AZZ1, Riolando (org.). A vida religiosa no Brasil: enfoques histéricos. Sdo Paulo: Ed. Paulinas, 1983;
AZZI, Riolando. O Episcopado do Brasil frente ao catolicismo popular. Petrépolis: Vozes, 1977.
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CAPITULO 1

A CONSTRUCAO DE UM MODELO EXEMPLAR: O PASTOR DAS
ALMAS E A ESCRITA ECLESIASTICA EM TEMPOS DE REFORMA
ULTRAMONTANA

1. (Auto)biografias, catolicismo e a cultura moderna nos séculos XIX e XX

Neste capitulo analisaremos a especificidade, o estilo narrativo e os usos das
autobiografias e biografias eclesidsticas de fins do século XIX e das primeiras décadas do
século XX a fim de compreendermos as aproximacoes a apropriacdes feitas pela biografia e
pela autobiografia de José Silvério Horta. Para tanto, elegemos como material de andlise
trés biografias sobre eclesidsticos mineiros, particularmente da Arquidiocese de Mariana,
Vida de D. Antonio Ferreira Vigoso (1876), Vida de D. Silvério Gomes Pimenta (1927) e
Monsenhor Horta: esbogo biogrdfico (1934); as hagio-biografias sobre o cura d’Ars
escritas por Francis Trochu e Henri Ghéon na primeira metade do século XX; e algumas
das autobiografias catdlicas que circulavam nessa conjuntura, como a Histéria de uma
Alma de Teresa de Lisieux e a Apologia Pro Vita Sua do cardeal John Henry Newman.

Na leitura da Igreja Catdlica do século XIX, os desafios postulados pela cultura
moderna oitocentista ao catolicismo fizeram com que a instituicdo empreendesse diferentes
estratégias de fortalecimento. Esse século foi considerado um dos momentos criticos para a
instituicdo. Em diferentes paises catdlicos ocidentais, a separacao entre Estado e Igreja e os
processos de laicizacdo' foram considerados como alguns dos grandes desafios da

modernidade.

! Entendemos a laicizagdo como um processo de estatizagdo de instincias civis e sociais antes administradas
pela religido. No Brasil podemos verificar a efetivagdo desse processo a partir da Primeira Republica e da
Constituicdo de 1891, que propds tornar laica a educacdo escolar, os cemitérios, casamentos, bem como o
proprio Estado. A religido catdlica ndo deixou de estar presente na sociedade brasileira e em muitas
instituicdes ptblicas apés o advento da Republica. Como dissemos, esse foi um processo, que se desdobrou
em conflitos e negocia¢des ao longo do periodo republicano. Segundo Paula Montero e Ronaldo de Almeida,
“No caso brasileiro, se ¢ verdade que com a Republica a Igreja catolica deixard de ser, progressivamente, a
instancia integradora da vida social, perdendo fun¢des e poder, esse movimento ndo serd linear nem univoco”
MONTERO, Paula; ALMEIDA, Ronaldo, R. M. de. O campo religioso brasileiro no limiar do século:
problemas e perspectivas. In: RATTNER, Henrique (org.). Brasil no limiar do século XXI. Sdo Paulo:
EDUSP, 2000. p.326-327.
13



No Brasil, apesar da separacdo ter ocorrido somente em 1890, a Igreja ja
presenciava, ao longo do século XIX, um clima de tensdo com as ideias do Estado e mesmo
com a conjuntura sociocultural do pais®. Boa parte do clero catélico formado ao longo do
século XIX sob a influéncia dessas novas diretrizes ultramontanas® chegava ao Brasil e se
dizia surpresa com as praticas religiosas dos fiéis. Mas esse estranhamento ndo era uma
novidade, pois ja era vivenciado nos paises de origem dos missiondrios que vieram a
pedido dos bispos brasileiros®.

Em didlogo com as propostas romanas € com o pensamento teoldgico ultramontano,
os bispos e seus subordinados elaboraram diferentes préticas e representacdes a fim de
consolidar uma identidade catdlica no Brasil e de fortalecer a fé e a instituicdo. Os projetos
foram variados, mas os objetivos eram parecidos. A escrita eclesidstica, em suas diferentes
modalidades, foi uma das ferramentas utilizadas para a consolidacdo desses projetos de
igreja. Dentre elas, a escrita autobiogrifica e, principalmente, a de cunho biogréfico,
assumiu um espago importante nas estratégias do catolicismo para se fortalecer e reafirmar
uma identidade clerical e religiosa mais proxima da cultura eclesidstica romana. Um dos

modelos representados foi o do sacerdote como um pastor das almas, ligado a

2 Podemos mencionar como exemplo dessas tensdes a Questdo Religiosa: “Entre 1872 e 1875, os jornais
magonicos divulgavam o nome de dois Bispos que atuavam respectivamente no Para e em Olinda, D. Macedo
Costa e D. Vital Maria Gongalves. Eles eram alvo de noticia porque proibiram a presenga macdnica em
Irmandades religiosas nas suas respectivas dioceses. Contrariando as ordens do Imperador, que mandou
suspender suas interdi¢des, os Bispos comandaram uma luta contra os chamados pensamentos magdnicos e
isso teria sido suficiente para que o Supremo Tribunal de Justica solicitasse, em nome do Imperador, a
abertura de processo contra os diocesanos. Julgados e levados a prisdo, na Ilha das Cobras, em 1874, os
Bispos se mantiveram firmes a condenag¢do do que eles chamavam de ideias satinicas. Vdrias foram as
versdes sobre estes fatos, conhecidos a época como Questdo Religiosa, tornando os Bispos personagens deste
conflito cujo periodo marcou as relagdes entre a Igreja e o Estado.” MARTINS, Karla. “Dai a César o que ¢é
de César e a Deus o que é de Deus”: relacOes entre a Igreja e o Estado no Pard oitocentista. Revista de
Historia Regional, Ponta Grossa, 13, mar. 2009. p.70-71. Disponivel em:
<http://www.revistas.uepg.br/index.php?journal=rhr&page=article&op=view&path% 5B %5D=444>. Acesso
em: 17/11/2013. Conferir também: VIEIRA, David Gueiros. O protestantismo, a magonaria e a questdo
religiosa no Brasil. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 1980.
3 Aliadas também aos preceitos tridentinos, j4 que o ultramontanismo se apropriou de tais diretrizes, porém
com um enfoque mais centralista na figura do papa e com conotacdes politicas de combate aos inimigos da
crenca catdlica.
4 Cf. OLIVEIRA, Gustavo de Souza. Entre o rigido e o flexivel: D. Antonio Ferreira Vicoso e a reforma do
clero mineiro (1844-1875). Dissertacdo (Mestrado em Histéria). Campinas: Unicamp/[FCH, 2010.
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espiritualidade do bom pastor desenvolvida em meados do século XIX por meio das
apropriacdes da teologia de Afonso de Ligério e da escola francesa de espiritualidade’.

No século XVIII, essas narrativas a servico do exemplar, manuseadas a fim de
legitimar a reforma tridentina que entdo circulava nas dioceses da América Portuguesa,
inclusive entre as religiosas, foram importantes na difusdo de modelos de virtudes,
santidade e espiritualidade. A escrita biogrdfica e autobiografica foi significativa nos
conventos femininos em Portugal, porém rara na América Portuguesa®. Apropriando-se dos
usos e do estilo narrativo das obras de devogdo e das hagiografias, as autobiografias
femininas do setecentos se diferenciaram em alguns aspectos das obras desse perfil
publicadas em fins do século XIX e inicio do XX por sacerdotes catdlicos, sobretudo por se
apropriarem da escrita mistica, que se pauta em outra modalidade de experiéncia religiosa e

narrativa:

As biografias e autobiografias representam, por sua vez, um gé€nero de
escrita distinto dado o carater literdrio que algumas possuem, mas
principalmente por se tratar de uma literatura edificante, a servico da
evangelizagdo, como a caracterizou Octaviano Paz. Assim, se a escrita
institucional e o habito de manter correspondéncias esteve presente tantos
nos estabelecimentos religiosos como nos leigos, as biografias e
autobiografias sdo proprias do segundo tipo de instituicdo. [...] Essas
mulheres escreveram sobre suas missdes na Terra, unido com Deus e o
significado da vida religiosa. E nesse sentido que os textos adquirem
carater pedagégico doutrinal, se aproximando do género hagiografico e
certamente nele se espelham’.

A escrita autobiografia eclesidstica de fins do oitocentos e inicio do século XX
assumiu a sua especificidade diante das outras modalidades de escrita de si laicas e
modernas, incorporando, contudo, alguns de seus enunciados e marcas de enunciagdo.
Apropriou-se do estilo narrativo das obras religiosas de perfil autobiogrifico que
circulavam no século XIX e inicio do XX, bem como incorporou modelos narrativos e

identitarios advindos de biografias catdlicas e hagiografias do periodo. Apesar de seguirem

5 BUARQUE, Virginia; PIRES, Tiago. Monsenhor José Silvério Horta e a espiritualidade do Bom Pastor.
Belo Horizonte: Fino Trago, 2012. p.40-44
6 ALGRANTI, Leila Mezan. Livros de devocdo, atos de censura: ensaios de histéria do livro e da leitura na
América Portuguesa (1750-1821). Sao Paulo: Hucitec/FAPESP, 2004. p.62.
7 Ibid. p.62.
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um modelo literdrio semelhante, tais obras assumiram tons singulares devido a prépria
estrutura de narracdo, pautada em uma economia de verdade mais subjetiva do que factual.
Transitando entre o histérico e o poético, entre a experiéncia e a projecdo, as autobiografias
catélicas de fins do oitocentos e inicio do século XX moldavam um perfil de santidade e de

identidade clerical almejado e, a0 mesmo tempo, ndo tio comum no Brasil®.

1.2. A especificidade das autobiografias religiosas

As autobiografias eclesidsticas masculinas’ foram raras no contexto brasileiro de
fins do século XIX e inicio do XX'°. Os epistoldrios, outra modalidade da escrita de si,
foram mais recorrentes e mais publicados, vide os Anais da Congregacdo da Missdo em
Paris'’, um compéndio que reunia cartas de missiondrios lazaristas do mundo todo,
inclusive os que vinham para o Brasil'?,

Em Aambito internacional, temos algumas autobiografias conhecidas, como a
Historia de uma Alma (1898), da carmelita francesa Teresa de Lisieux (1873-1897), e a
Apologia Pro Vita Sua (1864) do cardeal John Henry Newman (1801-1890), um anglicano
convertido ao catolicismo no século XIX. Ndo sdo muitas as narrativas catdlicas nesse
estilo, pelo menos foram poucas as que ganharam grande circularidade. Dentre elas, a de
Teresa de Lisieux tornou-se a mais emblemdtica como obra de espiritualidade.

A autobiografia se caracteriza como uma narrativa na qual o personagem principal é

o proprio individuo que escreve, e € uma documentacio especifica, j4 que a economia de

8 Conferir o trabalho de Gustavo de Oliveira (2010) sobre o bispado de Dom Vigoso (1844-75), que identifica
uma grande quantidade de padres considerados como liberais em meio aos padres “reformados”, bem como
uma certa escassez do clero na Arquidiocese de Mariana nesse recorte.
® Que tiveram como modelo inaugural as Confissdes de santo Agostinho, escritas nos moldes do auto-
informe-confissdo caracterizado por Bakhtin. Cf. BUARQUE, Virginia. Autobiografias eclesidsticas: para
além da representac@o de si. In: Revista Brasileira de Historia das Religioes. ANPUH, Ano III, (n. 9), Jan.
2011.
10 As autobiografias de religiosas foram mais comuns nos conventos femininos do século XVII e XVIII em
Portugal, porém raramente encontradas na América Portuguesa. ALGRANTI, op. cit.; MICELI, Sergio. A
elite eclesidstica brasileira. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2009. p.43.
' Esses anais comecaram a ser organizados e publicados no inicio do século XIX, perdurando sob o mesmo
titulo até aproximadamente o inicio da segunda metade do século XX.
12 PIRES, Tiago. Escrita eclesidstica e modernidade: as cartas do padre Jodo Batista Cornagliotto (1855-
1902). In: III Encontro do GT Nacional de Histdria das Religides e Religiosidades - ANPUH. In: Anais do 111
Encontro Facional do GT Historia das Religioes e das Religiosidades/ Revista Brasileira de Histéria das
Religioes. Maringa : ANPUH, 2011. v.3. p.6.
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verdade se pauta mais no proprio sujeito do que em uma verdade factual. Podemos falar na
constru¢do de uma forma determinada de sinceridade, mais do que em uma verdade
positiva. Isso ndo significa dizer que o texto autobiogréfico ¢ uma fic¢do, mas que ele nio
deve ser lido a luz de um estilo narrativo histérico ou biografico. Trata-se, portanto, de uma
narrativa referencial .

Em inglés, o termo autobiografia surgiu no final do século XVIII e inicio do XIX.
Foi citado na Franga pelo diciondrio Larousse em 1886'*. A autobiografia progrediu de
maneira proporcional ao triunfo do individualismo ocidental. Apareceu na segunda
Renascenga, na terceira, mas sua forma consolidada se afirmou entres as Luzes e o
romantismo'®>. A autobiografia, em sua dimensdo laica e moderna, geralmente ¢
reconhecida a partir das Confissoes de Rousseau (1764-1770)'¢, momento no qual a vida
cotidiana (inclusive a dos “homens comuns”) se tornou uma historia e ganhou um valor
biogréfico, ou seja, o direito de serem narradas por todos e o gosto de serem lidas. Segundo
Philippe Lejeune, a autobiografia se constitui em uma narrativa em prosa, na qual o assunto
tratado € a vida individual, e a identidade do autor-narrador-personagem (0 nome proprio
deve remeter a uma pessoa real) € estabelecida de maneira evidente no titulo, capa ou ao
longo do texto, construindo, assim, um contrato de leitura entre o autor-narrador-

personagem e o leitor!”. No século XIX,

o género autobiogrifico foi dotado de novo incremento, em paralelo ao
aparecimento do romance que, de forma distinta das narrativas literdrias
que o precederam, ndo veicula atitudes exemplares mas, pelo contrdrio,
acentua a sensibilidade caracteristica de uma cultura histérica que
vislumbra a existéncia como risco e novidade. [...] Assim, segundo Albert
Pierre, os didrios intimos, os cadernos de retiro e as autobiografias
retrospectivas desfrutavam de amplo espaco na literatura edificante
oitocentista'®,

I3 ALBERTI, Verena. Literatura e autobiografia: a questdo do sujeito na narrativa. Revista Estudos Historicos,
vol. 4 (n°7), 1991. p.9.
4 BUARQUE, Virginia. Op. cit., 2011. p.7.
IS CALLIGARIS, Contardo. Verdades de autobiografias e didrios intimos. Estudos Histéricos, n. 21, 1998.
p.47.
16 MARQUES, José Oscar de A. Rousseau e a forma moderna da autobiografia. ABRALIC/Porto Alegre,
2004. Disponivel em: < http://www.unicamp.br/~jmarques/pesq/Forma_moderna_da_autobiografia.pdf>.
Acesso em 03/03/2013. p.1.
17 LEJEUNE, Philippe. O Pacto Autobiogrdfico. De Rousseau a Internet. Belo Horizonte: UFMG, 2008. p.14.
'8 BUARQUE, 2011, op. cit., p7.
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O escrever sobre si se tornou um dispositivo crucial a partir do século XVIII,
assumindo em muitos casos uma fun¢do autoterapéutica, ligada também a producdo de
sentido para a existéncia humana'®. O autor escreve sobre si, para o outro e para si mesmo.
O ato autobiogrifico, segundo Georges Gusdorf, é algo datado, na medida em que ele
proporciona a saida de uma sociedade tradicional e, portanto, o sentimento da histéria como
uma aventura autonoma, individual. Em uma cultura em que é importante que o individuo
sobreviva na meméria dos outros, a escrita de si se tornou um mecanismo privilegiado®.
Mas tais defini¢cOes seriam suficientes para caracterizar as autobiografias eclesidsticas de
fins do século XIX e inicio do XX? Acreditamos que ndo devido a algumas razdes.

Apesar das autobiografias eclesidsticas cat6licas dialogarem com o estilo narrativo e
mesmo com os usos das autobiografias laicas e modernas, tal modalidade de escrita pode
abarcar singularidades consideraveis. Ela “mostra-se efetivada sob o olhar/a leitura de
Deus, da reflexdo do préoprio autor (numa espécie de ‘exame de consciéncia’) e, ainda, de

seus colegas de ministério ordenado’?!

, haja vista que, em grande parte, é requerida por
seus superiores, € ndo como iniciativa do autor. Tanto na Historia de uma alma de Teresa
de Lisieux como na autobiografia do monsenhor José Silvério Horta, a dimensdo da autoria
€ desvalorizada em prol de um projeto maior, que seria o de engrandecer o nome de Deus a

partir de um testemunho da prépria vida:

De joelhos diante de Nosso Senhor Crucificado, peco humildemente que
me assista com a sua graca neste sacrificio, de sorte que nada refira, nem
afirme contra a verdade, nem oculte de tudo que pode redundar na gléria
de seu santo Nome e exaltacdo de suas misericordias a bem das almas?2.

Na vida dos Santos, vemos que ha muitos que ndo quiseram deixar nada
de si/ depois da morte, nem a minima lembranca, o0 minimo escrito; ha
outros ao contrario, como nossa Madre Sta. Teresa, que enriqueceram a

19 CALLIGARIS, op. cit., p.50.

20 Ibid. p.46.

2l BUARQUE, Virginia. Uma interpretagdo histérica sobre a escrita religiosa autobiografica. Anais do III
Encontro Nacional do GT Histéria das religides e das religiosidades — ANPUH. In: Revista Brasileira de
Historia das Religioes. ANPUH, Ano 111, (n. 9), Jan. 2011. p.4.

22 ARQUIVO ECLESIASTICO DA ARQUIDIOCESE DE MARIANA (AEAM). Horta, Monsenhor José
Silvério. Manuscrito autobiogrdfico, 1932. p.1.
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Igreja com suas sublimes revelagdes sem temer revelar os segredos do
Rei, a fim de que Ele seja mais conhecido, mais amado pelas almas?.

Na Apologia Pro Vita Sua do cardeal John Henry Newman (1801-1890), tal
dimensao da autoria pode ser pensada de forma diferente, j4 que a iniciativa adveio do
proprio sacerdote. Anglicano convertido ao catolicismo em pleno século XIX, Newman
sofreu variadas formas de retaliacdo de seus contemporaneos, sendo acusado de comunista,
de perseguir a Igreja na Inglaterra e de praticar feiticaria. Dai surge, talvez, o desejo de
escrever sua autobiografia, para reconstruir sua imagem, deturpada por diversos meios,
além de promover um projeto politico de reafirmacdo da fé e de reatamento entre
catolicismo e Igreja Anglicana. A sua Apologia foi uma tentativa de responder aos ataques
que estava recebendo, e uma maneira de configurar uma nova existéncia, certamente de
acordo com a ortodoxia romana, j4 que ele almejava também atrair a atengdo e o
reconhecimento dos seus mais novos superiores>*. Sua Apologia ndo é como as Confissoes
de Rousseau, pois ele ndo conta toda a sua vida nem detalhes cotidianos de sua existéncia.
Foi um interesse efémero, como ele mesmo afirmou, para combater as “mas linguas™ que
deturpavam a sua imagem.

Essa Apologia obteve repercussdo considerdvel e atraiu, como Newman queria, a
atencdo da Igreja Catdlica para os seus feitos em prol do catolicismo na Inglaterra. Sua
proposta era, como o titulo descreve, realizar uma histdria de suas ideias religiosas.
Newman lutou contra os “inimigos da fé catdlica” de sua época, contra o liberalismo,
contra as acusacOes feitas pelos protestantes e pelos céticos a Igreja Catolica, confrontos
tipicos do contexto e inten¢c@o presente nas propostas romanas, claramente delineadas no
Syllabus, publicado no papado de Pio IX (1846-1878)%.

Ainda que feita de outra forma, tanto em relacdo ao enunciado quanto as marcas de
enunciagdo, e com outras intencdes, a obra de Newman se inseria claramente no projeto da

Igreja Catodlica de empreender préticas de fortalecimento da fé em meio a cultura moderna

B LISIEUX, Teresa de. Histéria de uma alma. 4.ed. Sdo Paulo: Paulinas, 2011 [1898]. p.229
24 Cf. NEWMAN, John Henry cardinal. Apologia pro vita sua. Being a history of his religious opinions.
London: Oxford University Press, 1964 [1864]. Esta traducdo refere-se a edicdo de 1886 da obra, revisada
pelo cardeal Newman em 1865.
2 Ibid. p.V.
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oitocentista. O projeto inicial de Newman foi individual, mas os usos e a circularidade de
sua obra serviram como meio de difusdo e de consolidacdo das ideias catdlicas do
momento, sobretudo na luta contra o liberalismo e a laicizacao da sociedade®®.

Nas autobiografias de Horta e de Teresa de Lisieux, a ideia de escrever o texto
adveio de um superior, € ambos ndo queriam que as obras fossem publicadas. Por esses e
outros motivos, a autobiografia do monsenhor Horta se aproxima mais do modelo da

Histéria de uma Alma do que da Apologia Pro Vita Sua de Newman:

Eis porque vencendo a mais profunda repugnincia do meu espirito,
escrevo estas simples e tristes notas da minha vida, a mandado do Exmo.
Sr. Bispo Titular de Argiza, coadjutor do Exmo. Sr. Arcebispo de
Diamantina, e depois de ter ouvido a opinido do meu confessor ao qual as
entrego para fazer delas o uso que melhor lhe parecer, desejando porém,
de todo o meu coragdo que sejam destruidas, ou pelo menos nao
publicadas?’.

Nao creiais, Madre, que busco que utilidade possa ter meu pobre trabalho:
visto que o fago por obediéncia, isso me basta e ndo sentirei nenhuma
pena se vos o queimardes sob os meus olhos antes de 1&-lo (G 33r)*.

O texto acaba assumindo uma fung@o autoterapéutica inerente a pratica de narracao
da prépria vida, organizada de maneira coerente e dotada de um sentido e identidade
harmoniosa, efeito propiciado pela narrativa®.

Mas o objetivo central da autobiografia eclesidstica ndo é o de fornecer sentido a
existéncia nem o de apresentar o valor da vida individual do autor-narrador-personagem. A

30

partir da vida exemplar do autobidgrafo, escolhido a dedo pelos superiores eclesidsticos’, o

texto apresenta um testemunho’! de fé desenvolvido ao longo da vida do sujeito, em um

% CUERVO, Maria Elena. Consideraciones em torno a la Apologia pro vita sua, del cardenal John Henry
Newman. Revista de Literaturas modernas, n. 36, 2006. p.122.

27 AEAM. HORTA, Monsenhor José Silvério. Manuscrito autobiogrdfico, 1932. p.38.

B LISIEUX, op. cit., p.217.

2 RICOEUR, Paul. O si-mesmo como um outro. Campinas: Papirus, 1991. p.169.

30 Quando um superior pede para algum religioso escrever uma autobiografia religiosa, jd existe uma intengéo
de construcao e difusdo da memdria e do testemunho exemplar da vida do autobiografado, como aconteceu
tanto com Teresa de Lisieux quanto com o monsenhor Horta. Mas os candidatos precisam estar minimamente
de acordo com o modelo de virtudes e santidade requerido pelo momento, caso queiram ter suas vidas postas
como exemplar e santa.

31 A escrita (auto)biografica catélica também comporta uma dimensdo testemunhal e memorial. Apesar da
“memoria” e do “testemunho” serem aspectos importantes nessas narrativas religiosas, optamos por ndo nos
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carater providencial, porém ndo dado de antemao. Dessa forma, a autobiografia religiosa se
distancia da hagiografia na medida em que a vida dos santos pressupde um tempo sagrado,
no qual o santo € eleito e circunscrito em um local sacralizado, dado de inicio, constituindo-
se como um personagem divino. Na hagiografia, importa mais o modelo exemplar que o
personagem simboliza do que as virtudes individuais e subjetivas adquiridas
processualmente pelo autobiégrafo?2.

Ha um didlogo significativo entre esses dois estilos, sobretudo em seus usos. No
século XIX, as hagiografias também eram utilizadas para combater as crencas e matrizes de
pensamento anticatlicas, além de serem lidas como material de edificacdo espiritual®.
Tanto a autobiografia eclesidstica como a hagiografia sdo representacdes de um modelo de
santidade e de identidade eclesidstica e religiosa, sendo a vida lida e escrita em uma
dimensao providencialista e voltada para a edificacdo dos leitores.

Algumas hagiografias do inicio do século XX foram escritas nos moldes das
biografias e, portanto, comportam uma dimensdo factual maior, apropriando-se do modelo
historico-critico delineado, por exemplo, pelos Acta Sanctorum (1643)**. Além disso, elas
estabelecem o exemplar a partir de um personagem que representa as virtudes e a
concepcdo de santidade do momento, diferente da vida do autobidgrafo religioso, que
constréi tais representacdes a partir da trajetoria individual e plural. A abordagem critica
tanto das biografias modernas quanto do modelo dos Acta Sanctorum nao deve ser
interpretada como uma possibilidade de constru¢do de um texto mais realista e isento de
artefatos retdricos. Nas narrativas (hagiograficas e biograficas) religiosas, o método
histérico-critico € manipulado visando um projeto teolégico-politico, € ndo a busca pela

producdo do conhecimento histdrico.

atermos a essa dimensao analitica, haja vista que isso exigiria uma leitura tedrica especifica e caminhos pelos
quais niao objetivamos percorrer. Para uma discussdo sobre o assunto, indicamos os seguintes autores:
SELIGMANN-SILVA, Maircio. (2003). Reflexdes sobre a memoria, a histéria e o esquecimento. In:
SELIGMANNS-SILVA, Mircio. (org.). Historia, Memdria, Literatura. O testemunho na era das catdstrofes.
Campinas: Editora da UNICAMP, 2003; SELIGMANN-SILVA, Midrcio. Testemunho e a politica da
memoria: o tempo depois das catastrofes. Projeto Historia, n° 30, 2005, 31-78; CERTEAU, Michel de. A arte
da memoria e a ocasido. In: A invencdo do cotidiano: artes de fazer. 3* edicdo. Petropolis: Editora Vozes,
1998.
32 CERTEAU, Michel de. A escrita da histéria. Rio de Janeiro: Forense Universitéria, 2008. p.274-275.
3 Ibid. p.271.
3% DOSSE, Frangois. O desafio biogrdfico: escrever uma vida. Sdo Paulo: EDUSP, 2009. p.146.
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O perfil de santidade delineado pelas vidas dos santos no século XIX e inicio do
XX, pelo menos na interpretagdo de alguns eclesidsticos, referia-se mais as virtudes morais
e psicoldgicas (caridade, paciéncia, esvaziamento de si, pastoreio das almas) do que aos

35 ainda que tais “dons” continuassem presentes em narrativas tanto

dons “sobre-humanos
hagiogréficas quanto (auto)biograficas®®. As praticas interpretadas como sobre-humanas
(curas, milagres) aparecem nas narrativas de Teresa de Lisieux e monsenhor Horta, e de
forma diferente na Apologia de Newman. Nessa ultima, os milagres sdo discutidos de
maneira doutrindria, a partir de andlises teoldgicas comedidas, que apresentam uma postura
de desconfianca e maior ceticismo em relagio aos casos de ordem “sobre-humana™?’.

Como leitores das vidas dos santos®?, os autobidgrafos eclesidsticos acabavam se
apropriando das tdépicas hagiogréficas e dos modelos de santidade e virtudes presentes
também nas biografias eclesidsticas. Nesse sentido, eles passaram a se constituir e se
autorrepresentar, bem como interpretar alguns acontecimentos de suas vidas, apropriando-
se dos modelos disponiveis nesses estilos literdrios. Uma rede de apropriacdes € tecida
entre esses escritos (auto)biogrificos e hagiograficos que circularam em fins do XIX e
inicio do XX, sendo possivel identificar nas narrativas expressoes e topicas hagiogréficas
muito semelhantes.

D. Benevides, bispo de Mariana entre 1877 e 1896, chamava monsenhor Horta de

“o meu Cura d’Ars”

, referindo-se ao sacerdote francé€s Jodo Maria Vianney (1786-
1859)*, um dos modelos mais emblemdticos do pastor das almas de fins do século XIX e
inicio do XX. Analisando a trajetdria de José Silvério Horta, percebemos as inumeras
apropriacdes e uma perceptivel semelhanca com a vida do cura d’Ars narrada nas

biografias de Francis Trochu e Henri Ghéon*'. As tentacdes enfrentadas, as lutas contra o

35 ROSA, Maria de Lurdes. “Fazer historia”... para “fazer santos”: uma impossivel compatibilidade. Lusitania
Sacra, 2% série, 2000 (12). p.439.
% Temos como exemplo as biografias sobre o cura d’Ars e os manuscritos autobiograficos de Teresa de
Lisieux e do monsenhor Horta, nos quais o apreco pelo milagre ainda é recorrente.
3 NEWMAN, op. cit., p.312-313.
3 LISIEUX, op. cit., p.229.
3 HORTA, Manuscrito Autobiografico, p.20.
40 Beatificado em 1905 e canonizado em 1925.
41 TROCHU, Francis (1877-1967). O Cura d’Ars. Séo Jodo Batista Vianney (1786-1859). Petrépolis: Editora
Vozes, 1960 [1925 editada na Franga]; GHEON, Henri (1875-1944). O Cura d’Ars. So Paulo: Quadrante,
1998 [19--].
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“demonio”, os casos de curas e milagres, a proximidade com os fiéis e com os mais pobres
e o “abandono de si” sdo algumas das virtudes do santo que Horta incorporou e que seus
superiores viam nele. Esse “esvaziamento de si”, cristalizado em inimeras expressdes ao
longo da narrativa, € uma caracteristica comum tanto na autobiografia de Teresa de Lisieux
quanto na de José Silvério Horta. Nesse sentido, uma hagiografia dificilmente poderia ser
escrita pelo proprio “santo”, ja que a santidade do candidato deve se pautar na humildade e
no total desprezo da gléria humana*?. Uma questdo ndo tdo 6bvia assim.

O esvaziamento de si, pelo menos no recorte do nosso trabalho, assumiu uma
dimensao mais tensional. O sujeito ndo inibe o si mesmo, mas o reinventa a servi¢o de sua
crenga, tornando o si em um Outro, porém um Outro religioso. O valor sociocultural do
autobidgrafo € transladado para outra instincia, ressignificada a partir de discursos
especificos. Quando Teresa de Lisieux expressa o seu desejo de ndo concretizar suas
vontades e de ndo se glorificar, ela estd encontrando o sentido para sua existéncia e o seu
valor sociocultural na busca pela santidade. Ao longo dos manuscritos autobiogréficos de

Teresa, sdo muitas as passagens que denotam essa situagio*’:

Pensei que tinha nascido para a gloria, e buscando o meio de alcanca-la,
Deus inspirou-me os sentimentos que acabo de escrever. Fez-me
compreender também que minha gléria ndo apareceria aos olhos mortais,
que ela consistiria em tornar uma grande Santa!!l.... Esse desejo poderia
parecer temerdrio se for considerado quanto eu era fraca e imperfeita e
quanto sou ainda agora apds sete anos passados em religido, no entanto
sinto sempre a mesma confianca audaciosa de tornar-me uma grande
Santa, pois ndo conto com meus méritos ndo tendo nenhum, mas espero
n’Aquele que ¢ Virtude, a Propria Santidade, ¢ Ele s6 que se contentando
com meus fracos esforcos me elevard até Ele e, cobrindo-me com seus
méritos infinitos, me fard Santa™.

Na autobiografia eclesidstica, Deus estd acima do sujeito que escreve, ja que a vida
€ escrita em funcdo de testemunhar a gléria de Deus, e ndo o valor biografico propriamente
dito. Sua vida € ressignificada de maneira providencial, porém abarca as tensdes, angustias

e contradicodes cotidianas e subjetivas que perpassam as autobiografias laicas e modernas:

42 DOSSE, op. cit., p.139.
4 Cf. LISIEUX, op. cit., p.48, 62, 107, 112, 117, 123, 125, 176, 187, 205, 251, 253, 261, etc.
# Ibid. p.102.
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Percebi que o Carmelo era o deserto onde Deus queria que eu fosse
também me esconder... Eu o senti com tanta for¢a que ndo houve a menor
ddvida no meu coragdo, ndo € um sonho de crianga que se deixa levar,
mas a certeza de um chamado Divino; eu queria ir ao Carmelo nio por
Paulina mas por Jesus sé... Pensava em muitas coisas que as palavras nao
podem exprimir, mas que deixaram uma grande paz na minha alma®.

Isso ndo significa dizer que a autobiografia eclesidstica extingue a funcdo
autoterapéutica, tipica da modalidade laica e moderna, em funcdo do testemunho do
sagrado. O que ocorre € que o sujeito fornece sentido a existéncia a partir da organizacdo da
vida em narrativa, mas de forma diferenciada, tendo em vista que a trajetoria €
ressignificada a partir de um olhar providencial e da dedicagdo a vida devota. O sentido da
vida e o valor social sdo encontrados na dimensdo religiosa, na atuacdo cotidiana nos
oficios eclesidsticos. Dessa forma, o sujeito ndo estd completamente “vazio”.

As autobiografias religiosas também podem comportar uma dimensao mais proxima
do estilo narrativo das Confissoes de santo Agostinho, no que Bakhtin denomina de auto-
informe-confissdo (ou introspec¢io-confissdo)*S. Nesse estilo, o texto é escrito no formato
de uma suplica-oracdo, muito proxima da prece, em um processo de reinvencao do sujeito
(e da identidade) e da constituigdo de sua imagem perpetuada, ja que, “reconhecendo sua
limitacdo diante da existéncia, o sujeito, no relato autobiogréfico, lanca entdo um apelo a

memoria”?’.

De acordo com Bakhtin, tal mudanca identit4ria decorre, paradoxalmente,
de um estado de esvaziamento subjetivo, uma vez que, em tal narrativa, o
sujeito reconhece sua insuficiéncia para prover sua prépria identidade, ja
que seu estado € mutdvel, inconcluso e contraditério, e sua palavra,
proferida como um ato, s6 subsiste no instante singular da existéncia. Em
paralelo, o sujeito ndo reconhece nos valores éticos da alteridade
histérico-social, sempre contingentes, elementos suficientemente
significativos para constitui¢do de si, e lhes resiste (como, por exemplo,
na experiéncia de refutacio do desejo de obten¢ao de gléria mundana ou,
pelo contrario, do temor da opinido alheia). O “outro” € tido por ele como

4 Ibid. p.90.
46 BAKHTIN, Mikhail. O ato e o auto-informe-confissdo. In: Estética da criagdo verbal. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1997. p.154.
4 BUARQUE, 2011, op. cit., p.12.
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necessdrio apenas para contraposi¢cdo e subsequente destruicio de uma
possivel incidéncia de tal posi¢do axioldgica externa®,

z

Nesse sentido, a autobiografia de Teresa de Lisieux € mais préxima do auto-
informe-confissdo apresentado por Bakhtin do que o manuscrito de José Silvério Horta e a
Apologia de Newman®. Talvez Teresa de Lisieux tenha dialogado com mais facilidade
com esse estilo narrativo por se inspirar também na escrita mistica®® de Teresa d’Avila e
sd0 Jodo da Cruz, apesar dele ndo ser homogéneo em toda a obra.

Mesmo apresentando um modelo exemplar, a escrita autobiografica eclesidstica nao
deixou de incorporar momentos de tensdo, angustias e desejos vivenciados em momentos
cotidianos, descritos tanto na autobiografia de Horta quanto na de Teresa de Lisieux. O
sujeito € atormentado por suas paixodes, geralmente interpretadas como pecaminosas ou, em
alguns casos, como demoniacas. Dotada de sentido e coeréncia, sob um efeito de
linearidade e unidade, a narrativa ndo deixou de lado as incongruéncias e as diferentes
identidades assumidas durante a trajetoria do autor-narrador-personagem. O exemplar estd
no desenrolar da vida, nos esfor¢os de superacdo das paixdes, e ndo na santidade dada de
inicio e imutéavel. Tal dimensdo do sujeito cindido por suas questdes subjetivas, tdo cara as
autobiografias e aos romances modernos, aparece em muitos momentos na obra de Teresa
de Lisieux: “Ah! Nesse dia eu nao disse poder sofrer ainda mais!.... As palavras ndo podem

951

exprimir nossas angustias, também nio vou tentar descrevé-las™". “Eu tinha entdo grandes

provagdes interiores de toda espécie (até me perguntar as vezes se havia um Céu)”2.

A escrita autobiogréfica catélica nesse contexto construia identidades religiosas e,
ao mesmo tempo, perpetuava a memoria dos religiosos tidos como exemplos de santidade e
de comportamento clerical. A escolha desses sujeitos nio era feita de forma aleatéria. E

possivel mapear em tais identidades uma afinidade com a espiritualidade do bom pastor e

8 Ibid. p.12.
4 Cf. LISIEUX, 2011, p.223, 279.
30 Nessa modalidade de escrita e de experiéncia religiosa, h4 também uma importante contribui¢do do sujeito
e do pensar sobre si no ato de narrar. Ao falar da mistica de Teresa d’Avila, Michel de Certeau afirma que:
“Alli es donde el fiel encuentra el signo de Dios, certidumbre ahora establecida sobre una consciencia de si.
En si mismo descubre lo que lo transciende y lo que lo funda en la existencia.” CERTEAU, Michel de. La
debilidad de creer. Buenos Aires: Katz, 2006. p.55.
STLISIEUX, op. cit., p.180.
32 Ibid. p.194.
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com a representacdo do padre como um pastor das almas desenvolvidas no século XIX,
principalmente a partir de apropriacdes da teologia moral de Afonso de Ligério. Os termos
transitam entre bom pastor, pastor das almas, pastor, mae/pai das almas, dentre outras
possiveis categorias que remetem a uma postura eclesidstica mais flexivel e a crenca na
misericérdia e no amor divino por todos, pensamento importante na teologia afonsiana.
Como Teresa representou em sua escrita, “Sou de uma natureza tal que o temor me faz
recuar; com o amor nao somente avango, mas voo........... , ou ao dizer “De que pois teria
medo? Ah! O Deus infinitamente justo que se dignou de perdoar com tanta bondade todas
as faltas do filho prédigo, ndo deve ser justo também para comigo que ‘estou sempre com
Ele?”%.

Apesar de assumir diferentes versoes, a nocao do padre ou religiosa como pastor de
almas incorporou uma dimensdo mais terna, menos rigorista € mais proxima dos fiéis a
partir da década de 1840. A trajetéria de Jodo Maria Vianney (1786-1859), o cura d’Ars,
beatificado em 1905 e canonizado em 1925, foi um dos modelos emblematicos de pastor de
almas desse momento de transicdo de uma espiritualidade rigorista para uma abordagem

mais flexivel®

, aproximadamente a partir da década de 1840, quando tal sacerdote iniciou o
estudo da obra de Ligério®®. Tanto Teresa de Lisieux quanto monsenhor Horta, em suas
funcdes eclesidsticas e em seus modos especificos, dialogaram com a representacdo
sacerdotal do pastor das almas, apresentando modelos de virtudes e santidade semelhantes:
“Ser tua esposa, 0 Jesus, ser carmelita, ser por minha unido contigo a mde das almas, isso
deveria bastar-me””’.

A autobiografia eclesidstica de fins do século XIX e inicio do XX, apesar de adotar

diferentes modalidades narrativas, tanto no enunciado quanto nas marcas de enunciagdo,

33 Ibid. p.195.
>4 Ibid. 203.
55 Por localizar-se em um momento de transi¢do, o cura d’Ars ainda apresentava um forte lado controlador e
rigorista, aspectos caracteristicos da sua formacdo e postura tridentina. Em monsenhor Horta essa faceta
tridentina mostrou-se mais amena, sendo feita por outros caminhos e posicionamentos religiosos. As
proximidades entre tais sacerdotes podem ser questionadas em alguns aspectos, sobretudo, por eles terem
assumido cargos diferenciados na hierarquia eclesiastica. Enquanto o cura d’Ars foi um paroco de uma
pequena aldeia, Horta assumiu os cargos mais altos que um sacerdote pode encampar numa Arquidiocese,
trabalhando na Cluria, na Vigararia, na Secretaria, dentre outras funcdes.
36 TROCHU, op. cit., p.253.
ST LISIEUX, op. cit., p. 309.
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dialogou com os modelos hagio-biogrificos e autobiogrificos disponiveis na construgdo e
difusdo de vidas e identidades exemplares de religiosos que, jia em vida, foram
reconhecidos por seus superiores como protétipos de santidade. Apropriou-se também do
estilo laico e moderno e do que Bakhtin denominou de auto-informe-confissdo. Escritos a
servico do exemplar, manuseados para a constru¢do e projecao de uma identidade catdlica e
de um projeto politico de propagagdo da fé em um momento conflituoso para o catolicismo.

Mas a autobiografia ndo foi o tinico estilo narrativo utilizado.
1.3. A construcio de um pastor de almas: as hagio-biografias do cura d’Ars

Durante os ultimos anos de sua vida, Jodo Maria Vianney, o cura d’Ars, presenciou
a multiplicacdo de objetos e fotos relacionados a sua pessoa, bem como escritos sobre sua
vida. Sua fama de “santo” percorria o imagindrio dos habitantes da pequena cidade de Ars e
das adjacénciassg. Em seus ultimos anos, suas agdes sacerdotais tornaram-se conhecidas em
muitas outras regides da Franca, inclusive pelo papa. Quando faleceu, seus pertences, suas
roupas e seu corpo exumado foram disputados por fiéis e eclesidsticos que queriam suas
reliquias em suas dioceses. A devogdo ao cura d’Ars ocorreu enquanto ele ainda estava
vivo, em grande parte pelos devotos franceses. Apds sua morte, diminuiram as
peregrinacdes até Ars e aos outros lugares onde estavam suas reliquias. Contudo, seu
reconhecimento como santo fora do territério francés foi catalisado pelas variadas
publicacdes de cunho biografico que se multiplicaram apds a morte de Vianney. Algumas
das publicacdes mais elaboradas, segundo o sacerdote e historiador franc€s Francis Trochu
(1877-1967), foram O Cura d’Ars, vida de Jodo Batista Maria Vianney (1861), do padre
Alfredo Monnin, e O bem-aventurado Cura d’Ars (1905), de José Vianney. Segundo

Trochu,

As outras biografias, obras de vulgarizagdo ou de pura edificacdo que
podem ter o seu mérito, nada apresentam de verdadeiramente novo que
ndo se encontre nos trabalhos ja citados. As que sairam a luz em vida do

58 TROCHU, op. cit., p.371; GHEON, op. cit., p.160.
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Santo e que apesar de seus reiterados protestos foram divulgadas sdo, em
muitas de suas pdginas, obras de grande fantasia®.

Trochu escreveu uma das biografias mais elaboradas do cura d’Ars, intitulada O
Cura d’Ars, Sdo Jodo Batista Vianney, publicada na Franca em 1925. A obra foi traduzida
para o portugués por um jesuita do Semindrio de Sdo Leopoldo, no Rio Grande do Sul,
entre as décadas de 1930 e 1940%°. A obra transita entre o estilo narrativo das biografias
histéricas de fins do século XIX e inicio do XX e o das hagiografias desse mesmo
contexto®!. Por transitar entre esses dois estilos, fica dificil classificd-la como uma biografia
histérica®® ou como uma simples hagiografia. Por ser um género hibrido pautado na
trajetoria de um individuo, mesclando histéria e ficcdo, as biografias se tornam singulares,

ainda que ndo escapem de algumas “maneiras de fazer” de seus contextos®. “Assim, o

biégrafo se faz autor de um romance verdadeiro™®*,

A hagio-biografia de Trochu, bem como outras vidas de eclesidsticos publicadas em
fins do século XIX e durante a primeira metade do século XX, foram descritas como
historias verdadeiras, negando, muitas vezes, se tratar de um texto literario. “Assim, temos
uma biografia diferente e rara na literatura crista, onde o Santo aparece como foi de fato e
ndo como o autor imaginou que fosse [...]”%°. Essa oposicdo entre literatura e texto
hist6rico®®, bem como outras tensdes do género historiografico dessa conjuntura, foi
utilizada a fim de reafirmar a legitimidade do santo e de seus prodigios, construidos por

meio dos testemunhos dispostos no processo de canonizacdo ou acessados de forma direta

com as pessoas que conviveram com o “santo”. A historia do personagem divino nado

3 TROCHU, op. cit., p. 9.

%0 Ibid. p.5.

8 CERTEAU, 2008, op. cit., p.271; ROSA, op. cit., p.439.

2" As biografias histéricas sdo dificeis de serem definidas devido a variedade de estilos narrativos e
pressupostos historiogrdficos que abarcam. Contudo, ela comporta nesse contexto algumas dimensdes
semelhantes, como a preocupacdo em ser mais “cientifica” do que as demais biografias, ou seja, imparcial,
objetiva e em busca da veracidade dos fatos alcangada pela comprovac¢do documental.

6 DOSSE, op. cit., p.18.

5 Ibid. p.71.

6 TROCHU, op. cit., p.5.

% Talvez essa tensdo entre o estilo histérico e o literdrio seja mais algo da retérica das biografias religiosas do
que das discussdes historiograficas de fins do XIX e inicio do XX. Em um momento em que a histéria estava
se constituindo como disciplina, essa tensdo pode ter sido mais evidente. A histéria até podia ser considerada
um género literdrio por alguns autores, mas ndo nos moldes do romance. Sua pretensdo era cientifica.
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poderia ser ficticia se quisesse ser utilizada como exemplo aos fiéis e padres no século XIX
e XX, logo, seria perigoso impor a obra a caracterizacdo de “literaria”, ainda mais nesse
contexto.

A comprovacdo documental e o uso abundante das fontes sdo outras caracteristicas
comuns nessas narrativas, apesar de nem sempre passarem por uma critica apurada. Tal
rigor, além de estar associado a cultura historica do século XIX e inicio do XX, servia
como instrumento de legitimagdo do discurso religioso. Trochu fez uso constante de notas
de rodapé explicativas e com as referéncias dos testemunhos colhidos do processo de
canonizagdo, no qual teve total acesso. Por reunir o montante de todos os documentos
utilizados em tal processo, que ndo foram poucos, o autor conseguiu redigir uma longa
obra, talvez uma das mais elaboradas e completas sobre o padre Jodo Maria Vianney.

Henri Vangeon (1875-1944), cujo pseudonimo literario era Henri Ghéon, foi médico
e oficial do Exército francés, se dedicando também ao teatro, a literatura e a pintura. “Em
1915, durante a primeira Guerra Mundial, recupera a fé que perdera na infancia e a partir
dai consagra os seus tempos livres a escrever biografias de santos em prosa e drama [...]"%".
Sua obra O Cura d’Ars foi publicada na Franca entre 1915 e 1944, tendo como fonte
algumas testemunhas do processo de canonizacdo e as biografias do padre Monnin, de José
Vianney e de Francis Trochu. Uma afirmativa semelhante a narrativa de Trochu milita pelo
carater veridico da obra: “Ndo inventamos nada. Este pequeno livro é histéria pura”®®.
Apesar de tal semelhanca na busca por uma obra que seja fiel a vida do cura d’Ars, Ghéon
elaborou um texto curto, em linguagem simples e sem notas ou qualquer outro tipo de
referéncia, além de utilizar algumas imagens referentes a vida de Vianney. Desse modo, seu
estilo narrativo se aproxima mais das hagiografias produzidas nos séculos XIX e inicio do
XX do que das biografias histéricas desse mesmo contexto.

A hagiografia é uma narrativa que prioriza o personagem (0 santo) ao invés do
individuo, inserindo-o em um tempo teofanico e em um lugar sagrado originario, no qual os

tracos de suas virtudes ja sao insinuados desde a infancia do religioso. O santo é dado na

origem, mas acompanha uma evolucio em sua trajetéria que revela a sua santidade: “Ter-

87 GHEON, op. cit., p.4.
% Tbid. p.9.
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se-4, portanto, a vida de santo que vai da ascese aos milagres através de uma progressao em
direcdo a visibilidade ou, pelo contrdrio, que visa para além dos primeiros prodigios, as
virtudes comuns e ‘ocultas’ da ‘fidelidade nas pequenas coisas’, tracos da verdadeira
santidade”®.

A vida de um santo se inscreve na vida de um grupo, Igreja ou comunidade, e segue
os valores socioculturais na elaboraciio dos tracos da santidade de um contexto’®. “Desde
logo, o santo € santo gracas ao olhar dos outros, daqueles que fabricam sua lenda dourada, e

»71 - Apesar de sua

em seguida dos leitores que ali vao buscar uma possivel identificacio
historicidade, a vida do santo e sua concep¢do de santidade se inspiram também nas
trajetdrias e virtudes de outros santos. Nao por acaso, tais personagens sao assiduos leitores
de narrativas hagiogréficas, constituindo a si mesmo por meio do didlogo entre as novas
demandas socioculturais e as topicas hagiograficas extraidas das leituras. As vidas dos
santos sdo ressignificadas por tais tOpicas, por essas maneiras de ser e agir que outrora
caracterizaram outros sacerdotes. O “odor de santidade”, as lutas contra os “demonios” e as
tentacdes e perseguicdes sdo elementos comuns em tais narrativas’2. Como as narrativas
hagiograficas’ sdo escritas a servico do exemplar, e lidas pelos eclesidsticos como material
de edificacdo e de inspiracdo, quando nao de doutrinamento, tais modelos de como ser
santo acabam circulando e deixando suas marcas nas priticas € nos escritos sobre tais
personagens, ultrapassando, muitas vezes, sua dimensado topogréfica.

As vidas dos santos sofreram considerédveis alteracOes durante a historia moderna.
As hagiografias do século XIX e inicio do XX se aproximaram do estilo hagiogrifico do
século XVII — a0 modo dos Acta Sanctorum, publicada pelos jesuitas Bolland e Henskens

em 1643 (primeiro de muitos outros volumes) — e do século XIX — mais moralizante e

apreco as virtudes comuns e do dever de estado, “por vezes, refere-se a uma normalidade

% CERTEAU, 2008, op. cit., p.274-275.

70 VAUCHEZ, André. Verbete: Santidade. In: Enciclopédia Einaudi, v.12. Lisboa: Imprensa Nacional — Casa
da Moeda, 1987. p.290, p.296.

I DOSSE, op. cit., p.139.

72 CERTEAU, 2008, op. cit., p.275-276.

73 Chamamos de “narrativas hagiogrificas” o conjunto de textos que abordam a vida dos santos, seja em um
estilo mais proximo das biografias histéricas ou das hagiografias romanceadas, das quais Certeau caracteriza
como ndo-criticas Ibid. p.268.
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psicoldgica, como seja, o ‘equilibrio’”’®. Tais mudancas estdo atreladas as “condigdes
particulares a que foi sujeita a ‘sociedade cristd’ e a institui¢do eclesiastica desde o advento
da laicizacdo oitocentista, especialmente agravado com as separacdes formais entre Estado
e Igreja, concretizadas durante o século XIX [...]”"°. Além disso, “a partir do século XVIII,
cresceu, entre os catdlicos, o desejo de terem, nos altares, figuras modernas e familiares
mais proximas de seu cotidiano e com as quais mantivessem lagos identitarios, étnicos e
politicos.”, mudangas essas percebidas e apropriadas pela Igreja Catolica’®.

Podemos chamar tais obras de hagio-biograficas, sobretudo a de Trochu, ja que ela
evidencia, mais que a narrativa de Ghéon, um didlogo maior com o cardter biogréfico.

Segundo Dosse,

A diferenca da biografia, que acompanha uma evolugio no tempo das
potencialidades do individuo, a hagiografia enfatiza as descri¢des
espaciais de lugares sagrados para enraizar a figura santa que é seu
proprio protetor. S6 como meio utiliza a narragdo. Ja a biografia ressalta a
narracdo, o percurso da existéncia no tempo, e atribui a descricdo de
estados de alma, retratos e balanco das agdes ou obras um papel
secunddrio, para animar a légica narrativa temporal. O desdobramento da
histéria, para o hagiégrafo, ndo passa de uma epifania progressiva do
estado inicial de elei¢cdo ou vocacdo do santo, segundo uma concepcao
intrinsecamente teolégica’’.

Essa “epifania progressiva” do estado inicial do santo, relativizada posteriormente por
Dosse, se modifica, sobretudo, nas hagiografias escritas a partir do século XIX. As
narrativas hagiograficas passam a comportar uma dimensdo mais tensional na vida do
santo. O santo se aperfeicoa, € € nesse aperfeicoamento que ele revela a sua santidade,
pautada menos em acdes ‘‘sobre-humanas” (milagres, curas) do que em virtudes
psicoldgicas e morais (caridade, paciéncia, esvaziamento de si, pastoreio das almas), pelo

menos para o olhar dos autores de tais obras’®,

74 CERTEAU apud ROSA, op. cit., p.439.

75 Ibid. p.440.

76 SANTOS, Maria de Lourdes dos. As miiltiplas faces de uma santidade: reflexdes sobre a trajetéria do
conceito de “ser santo”. Estudos de Historia, Franca, v.7 (1), p.27-39, 2000. p.36.

77 DOSSE, op. cit., p.138.

78 Apesar dos bidgrafos Trochu e Ghéon descreverem indmeros casos interpretados como sobre-humanos
(curas, milagres, visdes, exorcismo) na trajetoria do cura d’Ars, eles consideram, assim como a Igreja
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Essas narrativas hagiograficas se apropriaram, em maior ou menor grau, do estilo
biogrifico moderno’, no qual o individuo e sua histéria (com situacdes cotidianas,
inclusive) passam a receber um valor biografico, o direito de serem narradas e o gosto de
serem lidas®®. Além disso, o personagem e sua trajetéria ganham uma dimensdo mais
mutdvel, com identidades que podem variar, mesmo que a vida esteja organizada de
maneira cronoldgica e coerente. Apropriacdes essas que a biografia incorporou de alguns
romances modernos®!. A biografia de Trochu é mais representativa desse modelo hibrido da
vida do santo, transitando entre o estilo hagiografico e o biogrifico moderno. J4 Ghéon
optou por um texto mais préximo das hagiografias descritas por Certeau®?, uma narrativa
sem muitas tensdes ou mudangas, pautada no desenvolvimento das virtudes morais e
psicoldgicas do santo, tipico do modelo hagiografico do século XIX.

“‘Por que se escrevem biografias? Nunca, sem divida, alguém escreveu a vida de
outro homem so com vistas ao conhecimento’”®’. A obra de Trochu, bem como a de Ghéon,
apresentam e constroem a exemplaridade e as virtudes do cura d’Ars, seus tragos singulares
e, a0 mesmo tempo, sua semelhanca com a vida de outros santos. Sdo obras voltadas a
edificacio e a consolidacio de uma identidade clerical e religiosa, buscadas,
principalmente, no modelo do pastor das almas representado por Jodo Maria Batista
Vianney. As obras ndo foram feitas para serem utilizadas no processo de canonizagdo de
Vianney, como é comum, pois foram publicadas préximas a data de canonizacdo, em 1925.
A biografia de Trochu, inclusive, foi publicada nesse mesmo ano.

No século XIX, as narrativas hagiograficas serviam também para impedir a
consolidagcdo das crencas opostas ao catolicismo, ligadas aos muitos processos de reforma

que a Igreja entdo empreendia®*. Por estarem atreladas aos projetos da Igreja Catdlica, elas

Catélica nesse contexto, as virtudes como caracteristicas centrais na vida do santo e na constituicdo da
santidade. Os dons “sobre-humanos” sdo menos importantes na caracterizagdo da santidade do que as virtudes
morais e espirituais. Tal noc¢do, nos parece, pode ndo ser a mesma dos fiéis, muito aprecos a tais “dons”.
7% Principalmente a partir de fins do século XVII e inicio do X VIIL
80 ARFUCH, Leonor. O espaco biogrdfico: mapa do territério. In: O espago biogrdfico: dilemas da
subjetividade contemporanea. Rio de Janeiro: EQUERIJ, 2010. p.35, p.42.
81 LEVI, Giovanni. Usos da biografia. In: FERREIRA, Marieta de Moraes; AMADO, Janaina. Usos e abusos
da historia oral. 8 ed. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2006. [1989]. p.170.
82 CERTEAU, 2008, op. cit., p.271.
8 LEJEUNE apud DOSSE, op. cit., p.96.
8 CERTEAU, 2008, op. cit., p.271.
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eram, muitas vezes, encomendadas pelos proprios eclesiasticos. “E, incontestavelmente, o
caso da Vie de Rancé, de Chateaubriand, obra encomendada por seu diretor de consciéncia,
o padre Séguin”®.

Certeau aponta uma diferencga entre as vidas dos santos mais eruditas, ao modo de

uma biografia histérica®®

, € as “hagiografias ndo-criticas”, mais romanceadas e poéticas,
afirmando que essas ultimas tornavam-se mais populares, sobretudo pela facilidade de
leitura®’. A obra de Trochu se aproxima do primeiro modelo, ja a narrativa de Ghéon se
assemelha mais ao modelo romanceado, apesar de se fundamentar em biografias histdricas
e testemunhos do processo de canonizacdo®. Por buscarem maior legitimidade em seus
textos, os autores normalmente ndo usavam o termo literdrio ou hagiografico para
caracterizar suas obras, ou se usavam, expressavam com clareza no inicio da narrativa que
nio se tratava das antigas hagiografias romanceadas e cheias de tragos ficticios. Eles
almejavam escrever a “histéria verdadeira” dos santos, descartando os exageros das antigas
hagiografias.

Era preciso utilizar estratégias que fizessem os textos de cunho religioso transitarem
de forma mais pujante na cultura moderna e historica do século XIX e do inicio do XX.
Francis Trochu fez isso de forma mais contundente do que Henri Ghéon, apesar de ambos
buscarem a maior objetividade possivel. Essa modalidade da escrita religiosa, ligada tanto a
leigos (Ghéon) quanto a eclesidsticos (monsenhor Trochu), foi um mecanismo importante
tanto na produ¢@o de uma espiritualidade do bom pastor como na elaboracdo dos modelos
de pastores das almas que foram emergindo ao longo do século XIX e inicio do XX. Além
disso, essas obras ajudaram a construir e difundir a vida do “santo” Vianney. Mas
representacdes como essas ndo se constituem de forma aleatéria. Um caminho estreito e,
por vezes, raro, € trilhado. Praticas tidas como virtuosas foram exigidas, ainda que elas nem

sempre tenham sido unificadas durante a trajetdria do cura de Ars.

85 DOSSE, op. cit., p.71.
8 Pautadas nos pressupostos cientificos e positivos da objetividade e veracidade dos fatos. O rigor e a
preocupacdo factual eram mais evidentes nesse estilo biografico.
87 CERTEAU, 2008, op. cit., p.268.
88 GHEON, op. cit., p.83.
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1.4. Biografias catdlicas no Brasil

As biografias catdlicas de fins do século XIX e da primeira metade do XX se
aproximaram desse modelo das hagio-biografias, sobretudo do estilo narrativo da obra de
Francis Trochu. Nem sempre elas relatavam a vida de sacerdotes ou bispos com fama de
santo, mas certamente descreviam trajetorias exemplares, principalmente daqueles padres
ligados ao modelo romano e ultramontano. Na tentativa de legitimar seus enunciados,
mantiveram um didlogo com a cultura histdrica desse contexto. As biografias eclesidsticas
de fins do século XIX e inicio do XX se apropriaram de alguns elementos da historiografia
brasileira que circulavam nessa conjuntura, perpassando pelas concepcdes histdricas e
narrativas das biografias do Instituto Histérico e Geogréfico Brasileiro e mesmo da
historiografia do inicio do século XX.

Diferentemente das autobiografias, as biografias catdlicas foram mais recorrentes
nesse recorte. Devido a pluralidade das obras biograficas eclesidsticas do periodo,
recortamos como material de andlise a do monsenhor José Silvério Horta e a dos bispos
marianenses D. Vicoso (1787-1875) e D. Silvério (1840-1922)%. A biografia de José
Silvério Horta foi escrita por seu sobrinho Francisco Horta. O arcebispo de Mariana, D.
Silvério Gomes Pimenta, escreveu a vida de seu mestre D. Vigoso, € o primeiro arcebispo
de Diamantina, D. Joaquim Silvério de Souza, escreveu uma das biografias sobre D.
Silvério®. Os biografados foram eclesidsticos que atuaram na Arquidiocese de Mariana,
bem como os bidgrafos, com excecdo do arcebispo de Diamantina. Pritica comum, como
poderemos notar, ndo s6 nas arquidioceses mineiras do periodo.

Em um breve levantamento das biografias catélicas de fins do século XIX e da

primeira metade do XX, conseguimos identificar um niimero significativo de obras, como:

8 HORTA, Francisco. Monsenhor Horta: eshogo biogrdfico. Sdo Jodo del Rei: Oficinas Gréficas Castelo,
1934; PIMENTA, Silvério Gomes, padre. Vida de D. Antonio Ferreira Vigoso. Bispo de Mariana, Conde da
Conceicdo. 3* edigdo revista pelo autor. Mariana: Typographia Archiepiscopal, 1920 [1* edicdo, 1876];
SOUZA, D. Joaquim Silvério de Souza (1° Arcebispo de Diamantina). Vida de D. Silvério Gomes Pimenta, 1°
Arcebispo de Mariana. Editada pelo Exmo. Sr. Dom Helvécio Gomes de Oliveira. Sdo Paulo: Escolas
Profissionais do Lyceu Coragdo de Jesus. Alm. Bardo de Piracicaba, 36-A, 1927.

% Mapeamos algumas outras obras de perfil biografico sobre D. Silvério, como: O arcebispo negro: ensaio de
uma sintese da vida e obra de D. Silvério Gomes Pimenta (1942), de Benedito Ortiz e Tragos biograficos de
D. Silvério Gomes Pimenta (1940), do monsenhor Alipio Odier de Oliveira.
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Dom Epaminondas (1941), escrita pelo padre Ascanio Brandao; Dom Joaquim, 1°
Arcebispo de Diamantina (1935), do padre Celso de Carvalho; D. Vital (1932), de Perilo
Gomes; D. Joaquim Mamede da Silva Leite (1941) e Elogio histérico de d. Jodo Nery, 1°
bispo de Campinas (1945), de José Carlos de Ataliba Nogueira; Tracos biogrdficos de Dom
Silvério Gomes Pimenta (1941), de monsenhor Alipio Odier de Oliveira; Um grande
brasileiro: D. frei Vital Maria Gongalves de Oliveira, bispo de Olinda (2* ed., 1936), de
frei Feliz de Olivola; D. José Gaspar: biografia-depoimento (1944), de Tavares Pinhdo; O
bispo de Olinda perante a histéria (D. frei Vital M. Gongalves de Oliveira, dos meninos
capuchinhos) (1878), de Antdnio Manuel dos Reis; D. Duarte Leopoldo e Silva, arcebispo
de Sdo Paulo: esbogo biogrdfico, homenagem do clero e dos catdlicos da arquidiocese, por
ocasido do jubileu de sua sagragdo episcopal — 1894/1929 (1929), de Julio Rodrigues;
Julio Maria (1924), de Jonathas Serrano; Frei Rogério Neuhaus (1934), de frei Pedro
Sinzig’!. A constru¢do das biografias do clero exemplar foi feita, em grande parte, por
religiosos, no recorte da primeira metade do século XX. Algumas até por intelectuais
brasileiros, como o professor de Histéria do colégio D. Pedro II e membro do IHGB,
Jonathas Serrano (1855-1944).

Tais biografias ndo eram escritas de forma aleatdria. “Alguns bispos preferiam
redigir biografias circunstanciadas de seus patronos quando o status reconhecido de lideres
de que desfrutavam os biografados era de molde a justificar um trabalho hagiografico”, ou
quando ganhavam destaque pastoral nas dioceses’?. Esse era o caso de monsenhor Horta e
de D. Vigoso, ambos com fama de santidade e iniciados posteriormente no processo de
canoniza¢do”. Outra modalidade comum eram as histérias eclesidsticas que, fazendo
pequenos tracos biograficos do clero, apresentavam uma leitura apologética e de
reafirmacdo da Igreja diante da sociedade brasileira®. Trata-se de um conjunto de

biografias “produzidas com inten¢des edificantes, com frequéncia a versdo oficiosa

91 MICELLI, Sergio. A elite eclesidstica brasileira. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2009. p.187-191.
2 Ibid. p.39.
% Dom Silvério iniciou o processo de beatificagdo de D. Vigoso em 1920. O processo de canonizacdo de José
Silvério Horta, apesar de ja ser almejado anos apds sua morte, foi iniciado somente em 2012.
% PIRES, Tiago. Uma produ¢io suspeita: o estudo dos discursos eclesidsticos na superacdo de uma
historiografia memorialista e apologética. In: 4°. Semindrio Nacional de Histéria da Historiografia: tempo
presente & usos do passado, 2010, Mariana/MG. Caderno de resumos & Anais. Ouro Preto : EQUFOP, 2010.
p.5.
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encomendada pela hierarquia a respeito de acontecimentos que deram margem a
interpretacdes e as posi¢des de facgdes do clero, ou de comprometer a imagem publica da
organiza¢io™®. Além disso, a construcio e difusio de modelos exemplares por meio de
biografias era parte de um projeto reformista e politico, voltado para a reafirmagdo da fé e
do poder da Igreja Catdlica na sociedade brasileira, sobretudo a partir da Primeira
Republica.

Segundo Miceli, os modelos dessas narrativas biogrificas foram homogéneos,
aproximando-se do estilo das vidas dos santos, relatando a vida de eclesidsticos modelares,
grandes prestadores de servico a hierarquia catélica de suas dioceses’®. Porém nem sempre
esses padres e suas narrativas estavam de acordo com o que a hierarquia eclesidstica
almejava, tornando tal relacdo mais complexa e tensional.

A postura e as biografias de certos padres milagreiros, como o padre Eustdquio Van
Lieshout, vigdrio de Pod, incomodou alguns superiores catdlicos. Suas préticas de cura
interpretadas como sobre-humanas, muitas vezes, eram associadas ao espiritismo ou a
supersticiosidade do povo, aspectos nos quais a Igreja olhava com certa desconfianca.
Lieshout foi afastado da diocese por tais questdes, vindo a falecer em 1943. Mas nem
sempre a situacdo foi semelhante.

A biografia de monsenhor Horta, escrita por seu sobrinho Francisco Horta, esta
repleta de casos interpretados por ele como de ordem sobre-humana, o que chamou a
atencdo de outros grupos religiosos. Sabendo que era apreciado por circulos espiritas de
Minas Gerais, monsenhor Horta fez questdo de em seus escritos relatar os perigos da
participacdo em tais reunides’’, além de estar em ampla afinidade com as concepgdes
teologicas e religiosas da Arquidiocese de Mariana. Horta tinha consciéncia dessa
associacdo com outras religides e alertava de varias formas o seu ndo envolvimento, e

mesmo sua reprovacdo, com as praticas medidnicas que ganharam notoriedade no Brasil

9 MICELL, op. cit., p.45.
% Ibid. p.44.
97 AEAM. HORTA, Monsenhor José Silvério. Manuscrito autobiogrdfico, 1932. p.26; HORTA, José Silvério.
Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos. Compilados por Francisco Horta. Belo Horizonte: Imprensa
Oficial do Estado de Minas, 1939. p.15-17.
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em fins do século XIX e inicio do XX, Talvez tal fato tenha feito com que Horta e seus
escritos, inclusive sua biografia, fossem mais apreciados pela hierarquia da Arquidiocese,
algo que ndo ocorreu com as praticas e escritos do padre Lieshout. Nem sempre as
biografias atendiam as demandas da hierarquia clerical, apesar desse cumprimento ser uma
condicdo fundamental para a aprovacdo e para o projeto de escrita de muitas obras do
género.

Fazendo uso de um modelo de erudicdo histérica, pautada no uso abundante de
documentacdo primdria (cartas, sermdes, autobiografias, testemunhos), os bidgrafos
tracavam a vida de seus coirmdos em um viés apologético e memorialista, porém menos
romanceado e se apropriando de elementos da cultura histérica do contexto. Contudo, as
biografias como obras de edificagdo nio se restringiram ao ambito religioso. “Em meados
do século XIX, o modelo de [James] Boswell cede o passo ao dominio absoluto do que
chamamos de biografia vitoriana, submetida a fortes coa¢des moralizadoras. Obra de
edificacdo, a biografia dessa época se confunde com a hagiografia™®.

As biografias catdlicas foram variadas. “Historias de vida de figuras eminentes da
corporacdo eclesidstica, lideres, missiondrios, misticos, educadores, milagreiros e santos,
com participacdo destacada nos principais acontecimentos religiosos e politicos da época”.

Havia também os perfis de prelados e “as chamadas ‘polianteias’!®, editadas em

homenagem a diversos membros graduados do episcopado”!®!.

As biografias que
analisamos estavam para além do modelo hagiografico. Seu estilo aproximou-se também da
hagio-biografia de Francis Trochu sobre o cura d’Ars e das biografias historicas redigidas e

veiculadas nessa conjuntura pelo IHGB.

1.4.1. Para além da escrita hagiografica: um didlogo com as biografias historicas

% LEWGOY, Bernardo. A transnacionalizagdo do espiritismo kardecista brasileiro: uma discussdo inicial.
Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 28(1): 84-104, 2008. p.86-87.
% DOSSE, Frangois. O desafio biogrdfico: escrever uma vida. Sdo Paulo: EDUSP, 2009. p.61.
100 As polianteias “constituem um género extremado de apologia organizacional, concedendo aos prelados
assim homenageados um tratamento honorifico idéntico aquele de que ja desfrutavam as sumidades do
episcopado europeu.” Obras editadas em ocasides especiais ou encomendadas pelo interessado. (MICELI,
2009, p.53).
101 MICELLI, op. cit., p.43-44.
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A fim de legitimar a autenticidade da escrita biografica eclesiastica, seus autores
optaram por dialogar com a economia de verdade presente na cultura histérica de seu
contexto. Afinal, diante de uma sociedade em processo de laicizacdo, e da cultura histérica
circulante, era preciso mais que um texto poético ou romanceado para difundir os modelos
de sacerdotes exemplares, virtuosos e em alto grau de santidade. Protétipos esses ndo tao

comuns na cultura clerical nacional'??

. Dessa forma, foi necessdrio elaborar e projetar uma
identidade clerical para o Brasil, além de perpetuar a memoria e a gratiddo a esses
eclesidsticos que ganharam fama em suas dioceses como missiondrios e pastores de almas

de destaque!®:

A histéria vem pois derramar estes beneficios, e estende-los a um circulo
muito largo. Se nao fora sua valiosa coadjuvacdo, os bens do exemplo
ficariam restringidos aos que tivessem a dita de os presenciar por si
mesmos, ou 0s ouvissem destas testemunhas imediatas'%*.

com quantas dificuldades lutamos para ndo serem muitas as inexatidoes
nesta biografia bem o podem atestar os que com documentos e
informagdes contribuiram para a escrevermos'®.

Uma das primeiras obras religiosas de perfil biografico nas Minas oitocentistas foi a
do prelado Dom Vicoso, escrita pelo futuro bispo da Arquidiocese de Mariana, Silvério
Gomes Pimenta. A primeira edi¢do foi publicada em 1876, abarcando, como diz o autor na
introducdo, um repertério dedicado aos futuros historiadores mineiros'®. A narrativa
entrelaca a vida e doutrina de Vigoso a histéria do desenvolvimento de Minas, apresentando
suas virtudes, trajetoria pessoal e, principalmente, sua atuagdo e formacao religiosa. Uma
escrita exemplar, a servigo da edificacdo e imita¢do dos padres e fi¢is da Patria. “Nutrimos

esperangas que os Mineiros, ha pouco sdfregos em escutar a voz de seu Pastor, e que se

192 Cf. OLIVEIRA, Gustavo de Souza. Entre o rigido e o flexivel: D. Anténio Ferreira Vigoso e a reforma do

clero mineiro (1844-1875). Dissertagdo (Mestrado em Histéria). Campinas: Unicamp/IFCH, 2010.
103 PIMENTA, Silvério Gomes, padre. Vida de D. Antonio Ferreira Vigoso. Bispo de Mariana, Conde da
Conceigdo. 3% edicao revista pelo autor. Mariana: Typographia Archiepiscopal, 1920. p.VI.
104 Tbid. p.V.
105 SOUZA, D. Joaquim Silvério de Souza (1° Arcebispo de Diamantina). Vida de D. Silvério Gomes Pimenta,
1° Arcebispo de Mariana. Editada pelo Exmo. Sr. Dom Helvécio Gomes de Oliveira. Sdo Paulo: Escolas
Profissionais do Lyceu Coragdo de Jesus. Alm. Bardo de Piracicaba, 36-A, 1927. p.7.
196 PIMENTA, op. cit., p.IIL
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apinhavam em derredor dele nas cidades, nas vilas, nos arraias, e até nas fazendas”!?’.

Préximo do povo, porém niao milagreiro, o bispo incorporou um perfil de santidade ja
circulante no século XIX, menos “sobre-humano” e mais afeito as virtudes psicoldgicas e

morais'%. A biografia sobre Vigoso também ressaltou essa perspectiva:

ndo dard no gosto de certos leitores, que mais buscam regalar a
imagina¢do com espetdculo curioso, ainda que falsos, do que nutrir o
entendimento e o coracdo com a narracdo de virtudes simples e comuns,
as quais, se ndo tem o brilho do relampago, tem os encantos e suavidade
da luz da autora, e os doces atrativos da verdura dos campos.|...]

Nao procures, leitor, nesta biografia esses rasgos extraordindrios, e atos
estupendos, com que Deus favorece alguns de seus santos, outra foi a
missdo de D. Antonio: ensinar com a palavra e com o exemplo as virtudes
que todos podem imitar, e mostrar que um género de vida, ao parecer, tdo
vulgar e singela, se podem encerrar preciosos tesouros de santidade
peregrina'®.

A biografia de Vicoso tornou-se um modelo narrativo na Arquidiocese de Mariana
para as futuras publicacdes desse perfil. A Vida de D. Silvério Gomes Pimenta (1927),
redigida pelo bispo de Diamantina D. Joaquim Silvério de Souza, cita a biografia de Vicoso
e adota, inclusive, o mesmo formato narrativo. As obras sdo repletas de citagdes e até
referéncias, sendo estruturadas em diversos pequenos capitulos, indo da infancia a atuagdo
eclesiastica. A parte religiosa ocupa um espaco central, mas as vivéncias cotidianas, tais
como as angustias e tensdes do vivido, ndo sdo ocultadas da narrativa. Apesar de adotar um
modelo temporal cronoldgico, a narrativa ndo constr6i uma personagem totalmente
solidificada e unificada durante toda a vida. Porém as variagdes identitdrias e as narracdes
de aspectos cotidianos do biografado ndo excluem a constru¢do de suas virtudes.
Caracteristicas essas que apresentam o didlogo da biografia catélica com as biografias
laicas modernas.

Tais biografias também dialogaram com o modelo das hagiografias, sobretudo

porque os biografados e os bidgrafos eram assiduos leitores das vidas dos santos e, dessa

107 Ibid. p.VI.
108 ROSA, Maria de Lurdes. “Fazer historia”... para “fazer santos”: uma impossivel compatibilidade.
Lusitania Sacra, 2* série, 2000 (12). p.439-441; VAUCHEZ, André. Verbete: Santidade. In: Enciclopédia
Einaudi, v.12. Lisboa: Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 1987. p.289.
199 PIMENTA, op. cit., p.VIL.
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forma, se apropriaram da maneira de escrever e das virtudes e topicas hagiograficas. A vida
do biografado ¢ significada em Deus, sendo ele um eleito da vontade divina: “Nao eleva
Deus algumas almas privilegiadas e tdo levantados graus de santidade s6 por amor deles,
sendo para que sirvam de archote aos que vivem nas trevas deste mundo, e de guias seguros
no caminho da virtude”!!°, Nesse sentido, a biografia dialoga com a vida dos santos, porém
sem necessariamente abarcar uma dimensao teofanica da temporalidade, na qual o tempo s6
revela o que ja foi dado no inicio sagrado da existéncia do biografado. Além disso, muitos
deles presenciavam em vida, ou no final da existéncia, o reconhecimento da sua santidade,
sendo a escrita biografica um dos meios de construir e legitimar a vida do “santo”. Esse foi
o caso de monsenhor Horta, por exemplo.

A Vida de D. Silvério Gomes Pimenta apresenta variados capitulos que concatenam
algumas de suas virtudes que, por sinal, aproximam-se do modelo de pastor das almas
também representado por D. Vigoso e monsenhor Horta. Humildade, paciéncia, suavidade,
caridade, respeito ao papa e aos superiores. Dom Silvério, pr6ximo do povo, virtuoso,

porém nao milagroso, pregando com a superioridade do coragdo:

vendo-o viver no meio deles, mais simples e operoso que eles,
interessando-se por sua saude, subsisténcia e sua alma, verificard quao
sOlida e vasta é a autoridade de quem governa pela superioridade do
coracdo. [...]

Seguindo-o nas penosas e continuas viagens, empreendidas, dentro e fora
do pais, a bem de suas ovelhas, lendo suas evangélicas instrugdes, que nao
raro citaremos, contemplard o leitor um sacerdote fiel, um vardo
apostolico, por Deus suscitado para despertar energias, excitar santas
emulacdes no servigo da salvagio das almas™'!!,

Envolto em amplos debates politicos, articulados pelos seus pronunciamentos nas
pastorais e nos jornais catolicos, Silvério chegou a ser acusado de simonia. Sua biografia

serviu também para resolver essa e outras polémicas em que se envolveu, algo comum nas

112

(auto)biografias laicas A Vida de D. Silvério Gomes Pimenta apresenta uma

10 Thid. p.V.
M SQUZA, op. cit., p.6-7.
12 CALLIGARIS, op. cit., p.43.
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caracteristica comum as biografias catdlicas, sua sujeicdo a hierarquia eclesidstica e aos

modelos de santidade e virtudes que almejavam construir € propagar:

Protestando inteira obediéncia as leis da Igreja, reprovamos o que ela
julgue neste escrito digno de censura, e declaramos nio desejar nos

antecipar ao juizo dela, se neste escrito alguma expressido que significa

santidade nos sai da pena ao nos referirmos a D. Silvério ou a outrem!'?,

As biografias catdlicas desse periodo almejavam construir as histérias “verdadeiras”
dos prelados exemplares ou dos possiveis candidatos a santidade, utilizando com
abundancia documentagdo primdria e entrevistas com pessoas que haviam convivido com o
biografado. “Consultamos as pessoas que lograram mais intimidade com o nosso Prelado,
pedimo-lhes informagdes minuciosas de quantos sabiam, e estudamos escrupulosamente os
documentos [...]”'!*. Silvério Pimenta pede desculpas pelas faltas e lacunas da obra, mas
expressa na introducdo seu desejo de buscar a “verdade” e ser o mais fiel possivel a vida de
D. Vicoso. Pautados em um método histérico critico e no uso abundante de fontes na busca
pela “verdade” e “imparcialidade”, as biografias catdlicas de fins do XIX e inicio do XX
nos mostraram um didlogo com alguns dos principios da cultura histérica desse mesmo
contexto a fim de legitimar um projeto teolégico-politico, indo além, portanto, do estilo
hagiografico e biogréafico.

Narrar a vida de personagens ilustres e exemplares ndo se restringia ao ambito
religioso. Uma se¢do especifica da Revista Trimestral do Instituto Histérico e Geografico
Brasileiro foi criada, editada em julho de 1839 sob o titulo de Biographia dos Brasileiros
Distinctos por Lettras, Armas, Virtudes, Etc. Até 1899, foram contabilizados 154 trabalhos

»15  Tais narrativas estdo

“sob a rubrica de biografia ou apontamentos biogrdficos
entrelacadas na consolidacdo do discurso historiografico oitocentista no Brasil,
empreendido pelo IHGB em meados da segunda metade do século XIX, voltado para a

institucionaliza¢do da histéria como discurso dotado de regras proprias de elaboragdo e

113 SOUZA, op. cit., p.8.
114 PIMENTA, op. cit., p.VIIL
15 OLIVEIRA, Maria da Gléria de. Tracando vidas de brasileiros distintos com escrupulosa exatiddo:
biografia, erudicao e escrita da histéria na Revista do Instituto Historico e Geografico Brasileiro (1839-1850).
Histoéria, Sao Paulo, v. 26 (n. 1), 2007. p.154.
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validacdo. Como se deve escrever a histéria da na¢ao? Inicialmente, a veiculacio da vida de
personagens escolhidos como ilustres proporcionava a constru¢do ndo s6 de um tipo de
narrativa, mas de um modelo de na¢do que buscava no passado elementos para a sua
consolidagdo no presente e sua orientacdo para o futuro. O projeto historiografico das
biografias, que incorporou os métodos histdricos disponiveis, baseava-se na férmula da
histéria mestra da vida, perdurando até aproximadamente o fim do século XIX quando, ndo

por acaso, as biografias do IHGB comegaram a desaparecer!!°.

O abandono do género
biografico a partir de 1880 se deve a mudanca do projeto historiografico do instituto, ndo
mais pautado na histéria mestra da vida.

Algumas personagens religiosas também apareciam na se¢do de biografias do
IHGB, ganhando um espaco considerdvel. Porém ‘“grande parte dos brasileiros ilustres,
cujas biografias foram estampadas no periddico do IHGB, teria destacada a sua atuagdo
concomitante nos negdcios publicos do Império e nos servigos prestados as letras

nacionais™!'!’.

No rol dos religiosos, figuras como Manoel da Nébrega (1517-1570),
Antonio Vieira (1608-1687) e José de Anchieta (1534-1597), os dois
primeiros nascidos em Portugal e o tdltimo natural das Ilhas Candérias,
compdem parcela significativa do corpus biogréfico entre 1839 e 1849: do

total de 72 biografados no periodo, 19 sd@o integrantes de ordens

religiosas, e igualmente considerados servidores da nagdo!'®,

A escrita da histéria nacional na segunda metade do século XIX incorporou as
premissas de um regime historiografico com pretensdes cientificas na elaboracdo de
biografias de personalidades ilustres da histéria do Brasil. A partir de tais individuos, a
narrativa historica corroborava para a consolidagdo de um dos projetos politicos e
historiograficos do ITHGB, voltado para a elaboracio de modelos e exemplos que
representassem o Brasil e sua identidade'!®. Para tanto, a prética historiogrifica fez uso

abundante de fontes e de um olhar metodolégico rigoroso, “imparcial”, em busca de um

116 Tbid. p.157.
7 OLIVEIRA, Maria da Gléria de. Fazer historia, escrever a histéria: sobre as figuragdes do historiador no
Brasil oitocentista. Revista Brasileira de Historia. Sao Paulo, v. 30 (n° 59), 2010, p. 37-52. p.40.
118 OLIVEIRA, 2007, op. cit., p.168.
119 OLIVEIRA, Maria da Gléria de. 2010, op. cit., p.39
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passado factual e verdadeiro'?’. Tais nocdes aparecem com clareza nas biografias
eclesidsticas que mencionamos anteriormente, apesar de sabermos que tal rigor ndo se
desdobrava em objetividade e imparcialidade total.

Em todas as biografias catdlicas que analisamos, a introdu¢@o das obras apresenta
uma proposta de escrever a histéria verdadeira do sacerdote, mais fiel possivel a sua
vivéncia. Utilizam-se fontes em diferentes modalidades e uma “imparcialidade” que
garante ao trabalho, na visdo de seus autores, um tom objetivo e histérico. Para reafirmar
tais proposi¢des, alguns autores, como o bidgrafo do monsenhor Horta, afirma que a obra
ndo se trata de um texto literdrio, mas de uma apresentacdo da vida do padre José Silvério
Horta. Na Vida de D. Antonio Ferreira Vicoso (1876), as pretensdes em escrever um texto
com valor histérico e destinado aos historiadores aparecem logo na introdugido'?!. Talvez
essa diferenciacdo entre texto histdrico e literdrio seja algo mais especifico das biografias

catdlicas da primeira metade do século XX, haja vista que:

Nio seria fortuito que, no Brasil oitocentista, os homens de letras e de
ciéncia compartilhassem os espacos institucionais dedicados a tarefa de
inquirir o passado nacional. Nesse contexto, nas palavras de Temistocles
Cezar, “nem sempre ser poeta ou romancista era incompativel com ser
historiador; e ir de um género ao outro era uma op¢do, ndo uma
impossibilidade intelectual”. No entanto, tornava-se evidente a
consolidagdo de um ethos que, de modo mais especifico, definia aqueles
que se dedicavam a escrita da histéria. Nesse caso, conforme demonstrou
Rodrigo Turin, uma triade de atributos caracteristicos da figura do
historiador — a sinceridade, a cientificidade e a utilidade — delineavam a
pratica historiografica em seus vinculos mais diretos com o projeto de
na¢do que se buscava instaurar!??,

As apropriagdes do estilo historiografico presentes nas biografias eclesidsticas nio
sao feitas pelo simples gosto ou pela pretensdo de contribuir para um projeto
historiografico. Sua intencdo € a de propagar e consolidar a memoria de sacerdotes
virtuosos, as vezes considerados santos, servindo como material de edificacdo e difusdo da

fé, sobretudo no contexto do pds-1890, com a separagdo entre Estado e Igreja. As

120 CEZAR, Temistocles. Livros de Plutarco: biografia e escrita da histéria no Brasil do século XIX. METIS:
historia & cultura —v. 2, n. 3, p. 73-94, jan./jun. 2003. p.78.
121 PIMENTA, op. cit., p.IIL.
122 OLIVEIRA, Maria da Gléria de. 2010, op. cit., p.47.
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biografias cat6licas comecaram a se multiplicar na primeira metade do século XX ndo por
acaso. Os exemplos eram para serem imitados, voltados para a consolidacdo de uma
identidade que a Igreja Catdlica buscava reforcar. Nessa perspectiva, a escrita biogréfica
eclesidstica do oitocentos, e mesmo a do inicio do XX, se apropriou do estilo narrativo e de
algumas concepcdes do projeto historiografico oitocentista do IHGB, como a histéria
mestra da vida e a escrita de biografias de “homens ilustres”, porém ilustres para a
hierarquia eclesiastica.

Na virada do século XIX para o XX, a historiografia brasileira deixou de eleger
grandes personalidades da elite brasileira para se preocupar com a “cor local”, com os
regionalismos, como fez Capistrano de Abreu ao estudar o sertio. H4 uma mudanca da
noc¢do de objetividade e imparcialidade, sendo a proximidade identitédria do historiador com
o objeto algo que ndo prejudica o trabalho histérico!?. Porém ainda buscava-se uma
reconstru¢do do passado, da cor local. Diferentemente da nog¢do historiografica das

biografias do IHGB, rompia-se com a nocao da histéria mestra da vida:

Esses textos responderam a uma série de interpretacdes que também
concebiam o passado como referente. No entanto, esses estudos referiam-
se a um passado que ndo mais interessava ao presente, ndo trataram do
passado que permaneceu preservado nos vestigios que naquele momento
se descobriram e ganharam relevancia'*.

Tais no¢des comegaram a abrir caminho para uma escrita moderna que, no ensaismo
das décadas de 1920 e 1930, assumiu sua forma mais visivel. O passado deveria ser
eliminado e, a partir da escrita histérica do presente, deveria se projetar para o futuro um
Brasil que até entdo ndo havia dado certo, vide o desencantamento dos autores com o
sistema republicano'?”>. Em meio a tais regimes de historicidade, podemos dizer que as
biografias eclesidsticas que analisamos se apropriaram de elementos da pratica

historiografica das biografias do IHGB no oitocentos e das noc¢des de imparcialidade e

123 ANHEZINI, Karina. Como se escreveu a histéria do Brasil nas primeiras décadas do século XX. Varia
Historia, Belo Horizonte, vol. 21 (n° 34), Julho 2005. p.476-477.
124 Ibid. p.481.
125 NICOLAZZI, Fernando. Um estilo de histéria: a viagem, a memoria, o ensaio. Sobre Casa-grande &
senzala e a representacdo do passado. Tese (Doutorado em Histéria). Porto Alegre: UFRGS/IFCH, 2008.
p-30, p.340.
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verdade que se desdobraram na historiografia do inicio do século XX. Apesar de almejar
reforcar uma identidade religiosa até entdo ndo muito recorrente no pais, a Igreja ndo
abandonou por completo o passado em busca de modelos novos a serem construidos. Dessa
forma, o didlogo com uma escrita moderna é mais tensional para o catolicismo, haja vista a
sua ampla ligacdo com o passado e com a tradicao.

Os estilos narrativos discutidos anteriormente (hagio-biografias, autobiografias e
biografias eclesidsticas) mantém entre si uma rede de apropriagdes e aproximagdes, €

servirdo de base para a andlise dos escritos de José Silvério Horta, como veremos a seguir.

1.5. Monsenhor Horta e seus escritos (auto)biograficos: a construcao do exemplar pela

escrita

1.5.1. A encomenda da autobiografia: possiveis interpretacoes

José Silvério Horta iniciou a escrita de sua autobiografia um ano antes de falecer,
finalizando-a em 20 de outubro de 1932. Desejoso de cumprir com o pedido do bispo
auxiliar de Diamantina, D. Carlos Carmelo de Vasconcelos Mota, Horta se empenhou em
descrever sua trajetéria desde a infancia até os ultimos momentos de sua atuagdo
eclesiastica, inserindo acontecimentos institucionais e cotidianos.

A autobiografia de monsenhor Horta foi encomendada em 1932, mesmo ano em que
D. Carlos Mota tornou-se bispo auxiliar do arcebispo de Diamantina. Escrever a vida do
clero exemplar ji4 era uma pratica presente em tal local. O primeiro arcebispo de
Diamantina, D. Joaquim Silvério de Souza, jd havia escrito uma das primeiras biografias
sobre D. Silvério (Vida de D. Silvério Gomes Pimenta , 1927), arcebispo de Mariana entre
1897!?° ¢ 1922. Porém a encomenda da autobiografia foi um evento novo, e mesmo raro na
conjuntura mineira de fins do século XIX e da primeira metade do século XX,

diferentemente dos textos biograficos. Mas a encomenda nao adveio de forma aleatéria. D.

126 Em 1896, D. Silvério assumiu como Vigédrio-Capitular, pois D. Benevides, falecido em 1896, ndo tinha o
direito de sucessao.
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Carlos Mota viu em José Silvério Horta um modelo de santidade e de padre virtuoso que
ele mesmo se identificava e almejava projetar para a sociedade mineira da época.

Carlos Carmelo de Vasconcelos Mota nasceu em Bom Jesus do Amparo, Minas
Gerais, em 1890. Foi o primeiro presidente da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB) e fundador da Pontificia Universidade Catdlica de Sdao Paulo. Ordenado em 1918,
tornou-se bispo titular de Algiza e auxiliar do arcebispo de Diamantina até ser promovido a
arcebispo da arquidiocese de Sdo Luis, Maranhdo, em 1935. Foi transferido para a
arquidiocese de Sdao Paulo em 1944, onde fundou a Pontificia Universidade Catdlica.
Conseguiu o cardinalato em 1946, por meio do ato papal de Pio XII. Transferido para a
arquidiocese de Aparecida em 1964, impulsionou a constru¢do do santudrio nacional de
Nossa Senhora Aparecida, local onde permaneceu até a data de seu falecimento, em 1982.
Fundou a Congregacdo das Filhas da Divina Providéncia em 16 de julho (1946), em Sao
Paulo, junto com a madre italiana Agnela de Sdo José. Seus intentos voltavam-se para a
assisténcia material e espiritual das criancas pobres, dos doentes e dos idosos
desamparados'?’.

Sacerdote de grande importancia regional e nacional, participante e fundador dos
grandes 6rgdos catdlicos do Brasil, D. Carlos Mota percebeu que a vida de monsenhor
Horta deveria ser posta em narrativa, para um possivel processo de canonizagdo, para
deixar um exemplo e testemunho da vida religiosa ou para inibir as possiveis versdes da
vida do “santo Horta” que porventura pudessem emergir. Horta mostrou-se resiste ao
pedido do bispo auxiliar, mas acabou cumprindo com o que foi requerido. O manuscrito
nido chegou a ser publicado, como requereu o proprio José Silvério. Nao encontramos
nenhuma documentagdo que apresente o porqué da decisdo de ndo publicar a autobiografia.
O que temos sdo alguns indicios a serem apresentados.

Ao final, a autobiografia poderia ndo estar de acordo com o que a Igreja Catodlica
almejava, mesmo que isso pareca um pouco contraditério, pois Horta recebeu outros
escritos sobre ele, em vida e ap6s falecer, como analisaremos neste tépico. Reportagens de

jornais, biografia, sermdes e cartas de sua autoria foram publicadas, e tratavam de muitos

127 Verbete Carlos Carmelo de Vasconcelos Mota, Dom Carlos Mota. Disponivel em: <
http://www.dec.ufcg.edu.br/biografias/CarloMot.html >. Acesso em 9 de julho de 2013.
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assuntos descritos na autobiografia. Os proprios opusculos que surgiram apds a morte de
Horta se inspiraram na sua autobiografia. Dessa forma, ela foi posta a circular por outros
meios e de maneira indireta. Talvez a autobiografia nao foi publicada por veicular de forma
muito explicita casos considerados por Horta como sobre-humanos, como as visoes, curas,
milagres e exorcismos conferidos a ele. Em um momento em que as religides meditnicas
adentravam e se difundiam no Brasil, a publicacio de uma obra com tal perfil poderia
levantar associacdes indesejaveis, como muitas vezes ocorreu com Horta ao ser
interpretado e venerado como médium por grupos espiritas. Tais casos “‘sobre-humanos”
foram relatados nas outras publica¢des!?®, porém de forma mais comedida, sem muitas
descricdes ou detalhes. A relagdo da Igreja Catdlica com tais eventos, nessa conjuntura, se
organizou de maneira tensional, como serd melhor explorado no terceiro capitulo.

Outra possibilidade € a de que a autobiografia encomendada por D. Carlos Mota,
desde o inicio, ndo almejava a publicacdo, mas o arquivamento da vida desse sacerdote
exemplar e considerado como santo pelos fieis e coirmdos de oficio. Um documento que
poderia ser utilizado em um futuro processo de beatificacao e canonizacdo, pratica presente
na histdria do catolicismo, como podemos notar na vida de Teresa de Lisieux, que recebeu
a encomenda de seus manuscritos autobiograficos, compilados na Historia de uma Alma
em 1898. Suas madres superioras também viam nela um modelo de santidade, e
acreditavam que ela poderia um dia se tornar uma beata e santa, como ocorreu em 1925,
data da sua canonizagdo. A diferenga é que os escritos autobiograficos de Teresa de Lisieux
foram publicados, ao contrario do manuscrito de José€ Silvério Horta, que circulou por meio

de outras obras.
1.5.2. A narrativa autobiografica de José Silvério Horta
A narrativa autobiografica de monsenhor Horta se apropriou de alguns modelos

disponiveis em seu contexto, como a Historia de uma alma e a Apologia Pro Vita Sua, bem

como das representacdes de santidade e virtudes das hagiografias e biografias religiosas de

122 HORTA, José Silvério. Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos, compilados por Francisco Horta. Belo
Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939. HORTA, Francisco. Monsenhor Horta: esboco
biogréfico. Sao Jodo del Rei: Oficinas Gréficas Castelo, 1934.
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fins do século XIX e inicio do XX, constituindo-se como uma autobiografia eclesidstica.
Porém o manuscrito autobiografico de Horta apresenta algumas especificidades em relagao
as outras obras desse perfil. Mais proximo da obra de Teresa de Lisieux, Horta colocou sua
vida em texto a fim de deixar para a Arquidiocese de Mariana seu testemunho de pastor das
almas, modelo necessdrio e almejado para a conjuntura religiosa da sociedade mineira.

A préitica da encomenda de escritos autobiogrificos de padres com fama de
santidade ou que apresentam, segunda a Igreja, modelos exemplares, foi algo j4 presente na
histéria do catolicismo. Em um recorte mais recente, temos os escritos de Teresa de Lisieux
(Historia de uma alma, 1898), os quais ja discutimos anteriormente. Nao seriam tais
escritos uma hagiografia autobiogrifica? Acreditamos que ndo, apesar de haver um didlogo
com tal estilo narrativo. Um religioso ndo poderia escrever sua propria hagiografia, nem
mesmo se considerar santo, ja que a humildade e o vazio de si sdo virtudes fundamentais
para alcancar tal grau de santidade. Contudo, ndo é exatamente iSso que encontramos na
autobiografia de Teresa. Seu esvaziamento de si, expresso de diferentes maneiras ao longo
da narrativa, era também um “encher-se” com o outro, porém um outro santo. Ela desejava
ser santa, queria ser valorizada por isso, apesar de concluir que o “ser santa” nao lhe traria
gléria mundana, mas divina. Queria ser valorizada por Deus, e ndo pela sociedade, e/ou ser
valorizada pela sociedade a partir de sua entrega a vida religiosa. Mas tais afirmagdes se
estendem para além de nossos objetivos. O que nos interessa € que o perfil da escrita
autobiogréfica catdlica se modificou, incorporando nog¢des tipicas das autobiografias
modernas, a saber, a dimensdo do desejo, a pratica de producdo de sentido, a perpetuagcao
da memoria e do valor de si para a sociedade.

Monsenhor Horta se autorrepresentava de outra maneira. Apesar de dotar sua vida
de sentido por meio de sua entrega a religido, ndo declarou diretamente o objetivo de se
tornar um santo, como fez Teresa de Lisieux. Buscava a santidade, mas ndo o valor do “ser
santo”. Monsenhor Horta se autorrepresentou desde a sua infancia como alguém dotado de
vocagdo para a vida religiosa, mas ndo como um escolhido de Deus, modelo mais
recorrente nas hagiografias. Ao relatar um acontecimento de sua infancia, Horta apontou
um embate com o que posteriormente ele interpretou como uma perseguicdo do demoénio,

algo comum na narracdo da vida dos santos:
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Naquela ocasido ndo tendo eu certo dia podido acompanhar mau pai a
roga, a minha ama seca, para me distrair levou-me a horta e deixou-me sé
no caminho a sombra do pomar enquanto apanhava algumas verduras para
o almoco da familia. Af eu me distraia principalmente com uma cobra que
achava muito bonita, cheia de anéis pretos e vermelhos, tendo o corpo
pardacento e longo, talvez de um metro ou pouco menos. Aquele animal
enroscava pelo meu corpo dos pés a cabeca, subia, descia e eu muito
satisfeito, tentando deté-lo em minhas maos. De repente, ouvi o grito de
espanto da minha ama: Virgem Nossa Senhora! Com isto a cobra fugiu e
eu fiquei desolado e triste dizendo: foi Deus que fez!'?’

Apesar dessa vocacdo desde a infancia, a narrativa autobiogrédfica nao excluiu a
dimensao tensional e angustiante da vida, superada pela crenca no sagrado. A santidade se
revelava progressivamente e por meio de rendncias e esfor¢cos virtuosos, e nao por algo
dado de inicio em um local sagrado como ocorre nas narrativas hagiogréficas. Aspectos
cotidianos da vida também sdo veiculados, o que reitera a aproximacdo com o estilo
biografico moderno. Quando estava no tempo da escola, José Silvério relatou sua ida ao
circo e sua decep¢do em ir a tal evento devido aos comportamentos dos artistas tidos por ele
como improprios. Dias depois, seu pai lhe forneceu alguns cobres para retornar ao circo

junto com seus irmaos:

Aceitei aqueles cobres, mas tristemente, porque nao queria desmanchar o
prazer de meus irmdos. De caminho para o circo passamos pela porta de
um negociante e ali estava sentado na pedra fria um homem com as vestes
muito rotas tiritando de frio. Conheci que era um mendigo e, no impeto de
compaix@o tirei do bolso aqueles cobres e deixei-os nas maos do pobre.
Mas fiquei apertado, porque ndo podia entrar no circo sem os cobres, nem
voltar para casa sem desmanchar o prazer de meus irmaos. Entretanto fui
me deixando ficar atrds até que tive animo de comunicar a meus pais o
que havia feito, sabendo que ele ndo podia dar-me outra entrada por ser
pobre. Mas longe de se zangar aquele homem prudentissimo e bondoso
ponderou: Agora, meu filho, como hé de ser, para voltarmos todos para
casa e entristecer seus irmdos, para vocé ir sozinho ficard com medo,
porque nossa casa € tdo longe da cidade, tdo isolada na estrada deserta?
Entdo respondi, ndao papai, eu fico com a Xard (era uma velha e boa
companheira de casa, chamada Maria do Nascimento)'*°

122 HORTA, Manuscrito Autobiografico, p.2.
130 [bid. p.4.
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Suas palavras de angustia perpassam a narrativa que, apesar de apresentar um
testemunho positivo da fé cristd, ndo deixa de apontar os momentos de tensdo e tristeza
vivenciados pelo autobidégrafo. O exemplar derivou ndo da perfeicdo, do modelo ideal, mas

da rentncia e do esfor¢o subjetivo, das “virtudes comuns e ‘ocultas’ da ‘fidelidade nas

99131

pequenas coisas’, tracos da verdadeira santidade”'”’. Tal dimensdo também podia estar

presente nas hagiografias, s6 que em um tom mais de confissdo do sujeito cindido pelas
paixdes do que de testemunho das angustias vivenciadas no cotidiano, no¢do mais comum
no repertério das biografias e autobiografias modernas. Nesse sentido, a autobiografia
eclesidstica se distancia do modelo hagiogrifico que elege o personagem divino com
virtudes em graus heroicos desde o inicio da vivéncia. O préprio estilo (auto)biografico
moderno foi incorporado e necessdrio para a construcdo desse novo perfil de santidade
caracterizado por Certeau. Diante das mortes de seus familiares e das dificuldades
financeiras, que presenciou ainda jovem, Horta novamente narrou as tensdes de seu

cotidiano:

Era o 7° dia da morte do Afonso. Minha mae, coitada, corta de dor
ajoelhou-se e exclamou: Minha Mae das Dores, compadecei-vos de mim!
E debulhando em lagrimas continuou a orar em siléncio. Mas que
espetdculo doloroso! Deixava meu pai viiva a minha mae, e na orfandade
a mim, seu primogénito e os dois dltimos filhos Anténio e Manuel em
tenra idade. Compareceram entdo pessoas de amizade e de caridade que
tomaram o cuidado de amortalhar o corpo, enquanto eu saf a providenciar
sobre o enterramento. Sentia-me quase desconhecido em Mariana, porque
do Paldcio Episcopal ndo sai durante trés anos sendo para a Catedral ou
para o Semindrio e nada tinha absolutamente para as menores despesas'>.

Desde que me ordenei presbitero o Snr. Bispo D. Benevides, Monsenhor
Vig. Geral, o Rvmo. Cbnego Secretiario do Bispado me fizeram seu
Confessor. Sentia-me profundamente confuso com isto e enormemente
timido diante de Deus. A minha inquietacio era tanta que cheguei mesmo

a imaginar alguma fuga, temendo a responsabilidade de meu cargo'*.

A autobiografia de monsenhor Horta também incorporou diferentes maneiras de

narrar apropriadas das narrativas hagiograficas, o que identificamos anteriormente como

131 CERTEAU, Michel de. A escrita da histéria. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2008. p.274-275.
132 HORTA, Manuscrito Autobiografico, p.17-18.
133 bid. p.32.
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tépicas hagiogréficas. Ele relatou inimeros casos interpretados como de ordem sobre-
humana (curas, “milagres”) e diferentes momentos em que ele se percebia como vitima e
enfrentador do que ele denominava de “demonio”. Caracteristicas comuns na vida dos
santos. As virtudes da humildade e do esvaziamento de si, expressas na autobiografia de
diferentes formas, inclusive em seu desejo de ndo publicar a obra, também podem ser
vinculadas a essa dimensdo topografica. Algo ja circulante na literatura catdlica do século
XIX e inicio do XX, como podemos identificar nas obras de Teresa de Lisieux e nas
biografias sobre o cura d’Ars.

Diferente dos manuscritos autobiograficos de Teresa de Lisieux, José Silvério
Horta enveredou sua narrativa em um tom mais testemunhal do que confessional e
dialogico. Nesse sentido, seu texto distanciou-se do modelo definido por Bakhtin como
auto-informe-confissdo (ou introspec¢ao-confissdo), na medida em que a dimensdo da
prece e da oracdo ocorrida no préprio ato da escrita € quase inexistente. Algo mais evidente
na escrita de Teresa de Lisieux, haja vista a significativa apropriacdo do repertdrio

linguistico e espiritual da mistica de Teresa d’Avila:

A percepgdo dos “sentimentos de sua alma” (tdo proximos dos
“pensamentos” de sua alma) levara Teresa a passar oito vezes da narragdo
ou da reflexdo para a oracdo, dirigindo-se diretamente ao Senhor. A
oragdo, esse “impulso do coracdo” (G 25r) onipresente na sua alma,
brotard tdo espontanecamente que Teresa constata com espanto que sua
narragdo “de repente mudou-se em oragdo” (G 6r)'3,

[...] entdo gostaria de poder dizer-vos, 6 meu Deus: “Eu vos glorifiquei na
terra; realizei a obra que me destes para fazer, fiz conhecer vosso nome
aqueles que me destes: eram vossos, e os destes a mim. [...] Meu Pai,
desejo que onde eu estiver, aqueles que vos me destes estejam comigo, e
que o mundo conheca que vOs os amastes como amastes a mim
mesma”'®,

A encomenda do texto autobiografico pelos seus superiores ocorreu com Teresa de
Lisieux e com monsenhor Horta. Tais escritos foram manuseados a fim de construir nao

somente um perfil sacerdotal e espiritual, mas a trajetéria de vida desses possiveis

134 Introdugdo ao Manuscrito G. In: LISIEUX, op. cit., 2011, p.223.
135 LISIEUX, op. cit., p.279.
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candidatos a beatificacdo e canonizacdo. A vida do santo s poderia se tornar exemplar e
coerente no momento em que ela fosse transposta para o plano narrativo, eliminando
qualquer tipo de dubiedade que pudesse por em divida a santidade do sujeito. Mas esse nao
foi o unico documento que possibilitou a constru¢do dessa vida exemplar e desse

testemunho de fé

1.5.3. Biografia e outros escritos do monsenhor Horta

Ap6s a sua morte, Horta recebeu duas outras publicagdes significativas sobre a sua
existéncia e atuacdo no oficio eclesidstico. Uma biografia redigida por seu sobrinho
Francisco Horta, publicada em 1934, e uma compilacio de cartas, sermdes e outras
anotacdes também organizada por seu sobrinho, publicada em 1939.

A biografia Monsenhor Horta: esboco biogrdfico foi elaborada por meio dos
documentos redigidos por José Silvério Horta e das conversas que Francisco Horta tinha
com ele. E possivel notar ao longo da narrativa diversas apropriagdes do manuscrito
autobiografico escrito por José Silvério em 1932. Alguns casos de exorcismo, por exemplo,
sdo relatados na biografia com muita semelhanca. Muitos deles, inclusive, foram
compartilhados pessoalmente com Francisco Horta em momentos de conversa com seu tio
sacerdote.

No topico intitulado “Ao Leitor”, o bidgrafo deixa claro que “esta ndo ¢ uma obra
literaria”. A obra dialoga com o estilo das biografias histéricas do contexto, porém se
aproxima mais do modelo hagio-biografico do texto de Henri Ghéon sobre o cura d’Ars do
que do estilo de Francis Trochu. Uma narrativa mais simples e sem referéncias, porém nao

com pretensoes ficcionais. Segundo ele,

Ao encetar a delicada tarefa de tracar nestas pdginas o ligeiro esbogo
biografico do grande e virtuoso sacerdote marianense, Monsenhor José
Silvério Horta, ndo me animou o desejo de fazer literatura, com frases
buriladas e flores de linguagem. N3o. Esforcei-me por ser simples e
natural, a fim de que minhas expressdes sejam assimiladas, facilmente por
qualquer inteligéncia. Ndo me animaram também outras intengdes senao
as de tornar mais conhecida a vida exemplar de tdo insigne personagem e
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render o preito de minha grande saudade, de minha imorredoura gratiddao
a quem, na vida, me foi mais que pai'*.

A obra foi escrita para 0 momento em que o autor se encontrava, em um amplo
embate da Igreja Catdlica com a cultura moderna do inicio do século XX. Como relata o
autor, “O panorama moral do mundo, a perspectiva espiritual da terra, nos tempos
modernos, € simplesmente triste e tristemente alarmante”'?’. Na “Introduco”, Francisco
Horta critica alguns dos valores culturais da modernidade e apresenta José Silvério Horta
como um modelo de virtudes morais perdidas na sociedade brasileira, um bom pastor
discipulo de Cristo, humilde, estudioso e manso, vazio de suas préprias vontades e préximo

138

do povo ”°. Um modelo de sacerdote preparado para combater o ceticismo e o desleixo com

a doutrina religiosa:

Neste vertiginoso século que passa, dindmico, elétrico, metalizado, a
maior parte da humanidade, constantemente preocupada com a solugdo
material, parece ndo querer compreender a grande e inadidvel
necessidade, o gravissimo dever que tem de se empenhar, sinceramente,
na solucdo do principal e Gnico problema do homem nesta terra, que € o
da sua perfeigao espiritual. [...]

A nevrose da vida moderna, com toda sua corte nefanda de atrativos
pecaminosos, habilmente disfarcados em aparéncias de arte; a ansia de
viver vida farta e abastada e de satisfazer plenamente os impulsos das
paixdes corporais, tém reduzido a humanidade ao estado de uma quase
aniquilamento moral'®’.

Nesse sentido, a biografia assume claramente um tom apologético. Sua intencao nao
€ apenas construir e difundir a vida de monsenhor Horta, mas servir como ferramenta de
critica e fortalecimento da Igreja diante da cultura moderna do inicio do século XX. Suas
intencOes estavam em consonancia com os projetos de Igreja entdo difundidos na

Arquidiocese de Mariana, inspirados no pensamento teolégico-politico ultramontano. Tais

136 HORTA, Francisco. Monsenhor Horta: esboco biogrdfico. Sdo Jodo del Rei: Oficinas Gréficas Castelo,

1934. p.5.
137 Ibid. p.10.
138 Thid. p.12-13.
139 Ibid. p.9, p.11.
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intentos podem ser observados também na compilacido de escritos do monsenhor feita por

Francisco Horta. Em Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos (1939), o autor diz que

desejava publicar alguns escritos deixados por Monsenhor José Silvério
Horta, ndo s6 pelos efeitos benéficos que poderiam produzir no seio da
coletividade catdlica, mas ainda como uma simples homenagem de meu
amor, de minha profunda gratiddo a sua santa memodria. [...] procurando
fazer alguma coisa para a gléria de Deus e desincumbindo-me do dever de
envidar meus possiveis esforcos para o engrandecimento sempre crescente
da memoria desse virtuoso sacerdote, que foi, sem a menor divida, uma

das mais altas, das mais fortes e sadias expressdes espirituais da

humanidade de sua época'®.

Tais escritos ndo foram somente empreendimentos individuais ou institucionais
voltados para a elaboracio da memoéria de José Silvério Horta. Nao foram escritos
destinados apenas a constru¢do e difusdo de um modelo identitdrio clerical representado
pelo monsenhor e manuseado como estratégia de fortalecimento da fé pela Igreja. Havia
uma demanda social, em Mariana e no entorno, que incidia sobre a busca e o conhecimento
da vida de um personagem com fama de santidade e tdo proximo do povo. Tais escritos nao
devem ser interpretados como uma imposi¢ao cultural da hierarquia eclesidstica ao clero e
aos fiéis, mas como um processo de construcdo narrativa que abarcou as demandas
socioculturais da instituicdo e da populacdo devota, haja vista que a repercussdo desse
sujeito ndo ocorreria sem a adesdo advinda dos fiéis.

A populacdo local se interessava pelas praticas religiosas de José Silvério, como fica
evidente na autobiografia, nos jornais oficias da Arquidiocese de Mariana e nas cartas que
Horta recebia dos fiéis. Nesse sentido, a biografia e a compilacdo de opusculos de Horta
ndo devem ser interpretadas apenas como publicacdes oficiais e voltadas para o clero. A
propria linguagem e organizagdo textual das publicacdes facilitavam o acesso a vida e aos

feitos do padre. Por ter sido um sacerdote reconhecido tanto pela Igreja Catélica como pelo

140 HORTA, José Silvério. Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos. Compilados por Francisco Horta. Belo
Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939. p.9-10.
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'Y, sendo tais escritos

povo, suas histdrias circulavam também por meio da cultura ora
apenas um dos meios pelos quais sua vida eclesial se tornou conhecida e difundida.

Nao temos dados concretos acerca da circularidade e leitura de tais obras publicadas
na década de 1930 (a biografia em 1934 e a compilacdo de escritos de Horta em 1939). A
autobiografia, por ndo ter sido publicada, ndo circulou de maneira direta, ficando restrita a
poucos padres que tiveram acesso a ela. Nao consiste em nosso objetivo para este capitulo
mapear a recep¢do, a circulacdo e as praticas de leitura das biografias e escritos de
monsenhor Horta. Almejamos apenas identificar as diferentes apropriacdes que os textos de
e sobre Horta abarcaram, constituindo-se como estilos narrativos especificos, usados para a
propagacio da fé catdlica e de modelos sacerdotais e de santidade. Nosso objetivo foi o de
analisar as obras catdlicas de carater biografico e autobiografico que circulavam no recorte
de nossa pesquisa para depois analisar os escritos de José Silvério Horta, que incorporaram
as maneiras de fazer e as marcas de enunciacdo e enunciados presentes nessa literatura
eclesidstica. Tendo isso em vista, nos dispomos a identificar alguns indicios acerca do
publico leitor e da circularidade de tais opusculos.

O indice de alfabetizagdo em Minas Gerais durante a Primeira Republica ndo era
muito significativo, haja vista a dificuldade de acesso ao ensino formal por parte da
populacdo'*?. Em uma andlise conjuntural, os leitores mais bem preparados seriam o clero e
os membros da elite que estudavam nos gindsios, faculdades ou semindrios a fim de
obterem uma boa educacdo. Porém havia outras formas ndo institucionais de obter a
educacdo que contribuiam para a ampliacdo do numero de leitores de tais opusculos
religiosos, como apontaremos mais a frente.

Diferente dos jornais oficiais da Arquidiocese de Mariana, que eram destinados
principalmente ao clero, por tratar de temas doutrinais, como o Boletim Eclesidstico'®, a

vida de um padre como Horta tinha, em tese, uma procura maior por parte do publico fiel.

Entretanto, o fato das pessoas saberem ler e terem a curiosidade de conhecer mais sobre a

141 COTTA, Augusta de Castro. Monsenhor José Silvério Horta, homem de Deus. Perene dom de Mariana
para o mundo. 2° edicdo. Mariana: Editora Dom Vigoso, 2007. p.184.

192 WIRTH, John. O fiel da balanca. Minas Gerais na Federagio Brasileira (1889-1937). Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1982. p.142.

143 O primeiro periédico surgiu em 1902.
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vida do padre ndo implicava na compra ou leitura de tais obras. Se elas seguiam a
. ~ . . . . A . . 144

circulacdo dos jornais, elas provavelmente se restringiam ao dmbito local e regional **. Por
custarem mais que um periodico, sua circulagdo era ainda mais restrita. O mesmo ocorria
com as obras literdrias regionais de Ouro Preto, como os trabalhos de Diogo de

Vasconcelos!*’ e Augusto de Lima'4®

. Mesmo com a fundagdo do Instituto Histérico de
Minas em 1907 na capital (Belo Horizonte) e, trés anos mais tarde, com o surgimento da
Academia Mineira de Letras'*” em Juiz de Fora, o publico leitor em Minas ainda era restrito
e deficiente!*®,

Apesar de Minas Gerais liderar em nimeros de escolas no Brasil da Primeira
Republica, o acesso ao ensino bdsico era ainda limitado, além de debilitado em sua
qualidade. Em 1908, havia 51 escolas secundarias no estado, restritas a uma parcela
pequena da populagdo que conseguia bancar a educacdo dos filhos, quando esses ndo
estudavam nos semindrios. “O acesso a educacdo superior vinha através das escolas
secunddrias da elite, sendo que algumas gozavam de reputacio nacional. Os semindrios da
Igreja dominaram no século XIX, principalmente em Mariana.” Alguns frequentavam o
Caraca ou o Ginasio de Ouro Preto, quando ndo iam para o Rio de Janeiro estudar no
Colégio Pedro I1'*°. Os dados nfio sdo tdo precisos para a regido Central, onde fica a
Arquidiocese de Mariana, porém a situacdo ndo era muito favordvel para a educagcdo em
Minas Gerais:

Infelizmente, apesar de tanto vigor e idealismo, essas escolas educaram
deficientemente a populacdo urbana e quase nada as massas rurais; € as
poucas institui¢cdes de qualidade eram bastides de privilégio. Praticamente
dois tercos de todos os mineiros com mais de sete anos ainda eram
analfabetos na época da revolucdo de 1930. Para um estado comprometido
com a educacdo, esses resultados eram inadequados e os governadores
ressaltavam este aspecto em seus relatérios anuais para a legislatura'.

144 “Em 1927, Pedro Aleixo e outros fundaram O Estado de Minas, que logo se tornou o principal jornal
didrio de Minas Gerais. O Didrio de Minas, o jornal do partido de 1889 a 1930, ao contrdrio, tinha uma
circulacdo bastante limitada fora da capital”. WIRTH, op. cit., p.132
145 Historiador, politico e jornalista nascido em Mariana, em 1843. Faleceu em Belo Horizonte, em 1927.
146 Poeta, escritor e politico brasileiro. Nasceu em Congonhas do Sabard em 1859. Faleceu em 1934, no Rio
de Janeiro.
147 Por pressao dos escritores, ela se mudou para Belo Horizonte em 1915.
148 WIRTH, op. cit., p.136.
149 Ibid. p.141.
150 Ibid. p.142.
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As condi¢des educacionais ndo eram as melhores. O ndmero de iletrados era
significativo na provincia mineira na Primeira Reptiblica'®!. Algumas mudancas
importantes comegaram a surgir apenas a partir da década de 1930, de forma gradual.
Apesar das limitacdes educacionais, Ouro Preto e Mariana (regido central) eram cidades
privilegiadas no que tange as instituicdes de ensino. A Escola de Minas e de Farmécia em
Ouro Preto e o Semindrio de Mariana e do Caraga formavam um complexo educacional
formal significativo para a regido. Mas isso ndo significa dizer que todos tinham acesso a
tais estabelecimentos de ensino. Alguns alunos carentes eram financiados pelo Semindrio
de Mariana, sobretudo desde o reitorado de Jodo Batista Cornaglioto (1855-1902)!%2. Mas
eram casos isolados, e nao um habito massificado.

O numero de letrados ndo era alto, assim como em muitas outras regides do Brasil.
Havia um grupo de leitores restrito, ligado ao clero ou as camadas mais favorecidas
economicamente. Ter boas condi¢des financeiras ndo significava acesso a cultura letrada,
porém era um facilitador ao ingresso escolar. Alguns profissionais liberais também
entravam nesse nucleo leitor. Mas os entraves da educacdo formal em Minas ndo nos
possibilita afirmar que os escritos de monsenhor José Silvério Horta s6 circularam entre os
leitores mais facilmente identificados. Por ter sido um sacerdote muito conhecido e
préximo do povo, suas histdrias corriam de diferentes formas e em diferentes locais: nas
missas, em reunides locais, nas devocodes familiares passadas para as geracdes futuras, nos
jornais ou folhetins que circulavam, dentre muitas outras formas escritas e orais'>*. Além
disso, a populacdo também podia aprender a ler em seus domicilios ou escutando a leitura
de familiares ou conhecidos, como era comum e como foi o caso de Horta, letrado pelo seu

pai, que era professor:

151 FERREIRA, Ana Emilia Cordeiro Souto; CARVALHO, Carlos Henrique de. As escolas primérias no
Brasil na Primeira Republica: influéncias pedagégicas (1890-1930). Anais do XXVI Simpdsio Nacional de
Historia — ANPUH. S@o Paulo, julho 2011. p.7; SCHUELER, Alessandra Frota Martinez de; MAGALDI,
Ana Maria Bandeira de Mello. Educacdo escolar na Primeira Republica: memoria, histéria e perspectivas de
pesquisa. Tempo, vol.13 (26), 2009. p.46.
152 PIRES, Tiago. O discurso do Padre Jodo Cornagliotto, 1855-1902: desafios do catolicismo frente a
modernidade. In: III Simposio Internacional sobre Religiosidad, Cultura y Poder (III SIRCP). Actas del 111
Simposio Internacional sobre Religiosidad, Cultura y Poder. Buenos Aires: Patricia Fogelman, 2010.
133 Cf. COTTA, op. cit.

57



Chegara para mim o tempo da escola. A principio meu pai ensinava-me a
conhecer as letras do alfabeto e a soletrar, mas em casa quando suas
ocupagdes lhe permitiam, do contrdrio minha mae o substituia néste
mister. E quando os meus irmdos comegaram também a aprender, meu pai
resolveu transferir-se com a familia para Mariana, por causa da instru¢ao
literdria dos filhos'>*.

As informagdes mais precisas que encontramos sobre a situacdo educacional de
Mariana e do entorno foram nas descricdes de José Silvério Horta em sua autobiografia.
Mesmo vindo de uma familia com poucas posses, passando por dificuldades financeiras
desde a infancia, Horta e seus seis irmd@os conseguiram al¢ar uma educacdo significativa
nas primeiras letras, sendo dois deles sacerdotes (ele e seu irmao Artur). Ndo se tratava de
uma familia que vivia na pobreza, até porque seu pai havia estudado em colégios

particulares e obtido cargos ptiblicos como professor em Ouro Preto!>

. As contingéncias
econdmicas e educacionais ndo impediram a alfabetiza¢do e formacdo superior da familia
Horta.

A economia e a disponibilidade de empregos em Mariana eram muito incertas e
fluidas, como aponta Horta em muitos momentos na sua autobiografia. Também podemos
indicar que a condicdo educacional em Mariana era muito instdvel, porém flexibilizada por
meio nao s6 das institui¢des formais de educacao (colégios, faculdades e semindrios), mas
pela possibilidade de se aprender em casa ou de outras maneiras ndo formalizadas. Nessa
perspectiva indicidria, podemos compreender que o publico leitor ndo se restringia a elite
religiosa e econdmica. Era possivel ser um leitor sem ter grandes montantes financeiros. As
reformas educacionais ocorridas a partir de 1920, como a Francisco Campos Sales, que
almejava melhorar o ensino primdrio, enunciavam uma ampliacdo educacional que
comecava a surgir, lentamente, na década de 1930 e 1940. Dessa forma, quando as obras de
Horta foram publicadas, a situa¢do educacional comecou gradualmente a se modificar. A
possibilidade de existir um publico leitor maior nessa época € mais aceitavel.

Por meio dessas narrativas, que circularam de diferentes maneiras, o ‘“santo”, o

modelo exemplar de pastor das almas foi sendo construido e difundido em meio aos fiéis e

15 HORTA, Manuscrito Autobiografico. p.3.
155 Tbid. p.1.
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eclesidsticos, seguindo suas demandas politicas e socioculturais. A Igreja Catdlica,
manuseando tais textos, almejava reforcar uma identidade nem sempre presente nas
dioceses mineiras. Em meio a sociedade em processo de laiciza¢do e ao avancgo da cultura
moderna, pautada nos principios da individualidade e do apreco ao material*®, a escrita
autobiogréfica e biogréfica se consolidava como um possivel caminho de fortalecimento da
fé e da instituicdo.

Mas esse nao era o unico meio. Um padre exemplar e considerado como santo nao
era construido e difundido de forma aleatdria. Existiam demandas eclesiais e sociais sem as
quais o “santo” ndo consegue se perpetuar e nem ser construido por meio da escrita, sem as
quais ele ndo assume uma funcio cultural e, logo, desaparece ou inexiste'>’. Porém algo se

esperava dele em suas praticas religiosas como pastor das almas, como veremos a seguir.

156 HORTA, 1934, op. cit., p.11-12.
157 Cf. VAUCHEZ, André. Verbete: Santidade. In: Enciclopédia Einaudi, v.12. Lisboa: Imprensa Nacional —
Casa da Moeda, 1987. p.290-296.
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CAPITULO 2

JOSE SILVERIO HORTA, UM MODELO DE PASTOR DAS ALMAS EM
MINAS GERAIS

2. O pastor das almas e a reforma ultramontana

Analisaremos neste capitulo a importancia da atuacdo de um pastor das almas na
execucdo de diferentes tdticas e estratégias de fortalecimento da fé e da institui¢cdo na
Arquidiocese de Mariana. Pretendemos entender como a espiritualidade do bom pastor e a
representacdo do sacerdote como um pastor das almas foram construidas na trajetoria de
monsenhor José Silvério Horta. Para tanto, buscamos também mapear alguns modelos de
pastores das almas a fim de identificarmos as aproximagdes e apropriacdes feitas por Horta
durante a sua atuagdo eclesiastica.

A representacdo do sacerdote como um “bom pastor” (ou pastor das almas), além de
ser muito antiga, comportando até mesmo matrizes biblicas do Antigo Testamento!,
assumiu diferentes facetas ao longo da histéria do catolicismo e mesmo da Arquidiocese de
Mariana®. Tal representacdo insere-se em uma extensa duracdo e abarca, muitas vezes, sutis
diferenciagdes®’. Em meio a essa pluralidade, a trajetéria do padre Jodo Maria Batista
Vianney (1786-1859), conhecido como o cura d’Ars, apresenta-nos um dos marcos na
mudanga da concepcao do sacerdote como um “pastor das almas” e da espiritualidade do

bom pastor desenvolvida no contexto do pds-Revolucdo Francesa®. Tal mudanca ndo

'LACOSTE, Yves (dir.). Diciondrio Critico de Teologia. Sdo Paulo: Paulinas/Loyola, 2004. p.1352-1353.

2 BUARQUE, Virginia; PIRES, Tiago. Monsenhor José Silvério Horta e a Espiritualidade do Bom Pastor.
Belo Horizonte: Fino Trago, 2012. p.27.

3 Nido nos ateremos na histéria da espiritualidade do bom pastor e da representacio do sacerdote como um
pastor das almas. Neste capitulo, focaremos nos religiosos que foram importantes para a constituicdo da
espiritualidade do bom pastor no século XIX e inicio do XX. Para uma andlise aprofundada sobre a
representacdo do bom pastor na histéria do catolicismo, conferir a seguinte obra: BUARQUE, Virginia;
PIRES, Tiago. Monsenhor José Silvério Horta e a Espiritualidade do Bom Pastor. Belo Horizonte: Fino
Trago, 2012.

4 Antes da representacdo elaborada a partir da trajetéria do cura d’Ars, podemos citar 0 modelo do “bom
pastor” exprimido pelo Arcebispo de Mildo Carlos Borromeu (1538-1584), um dos representantes da reforma
tridentina que, em muitos fatores, ainda estd presente no que a historiografia caracteriza como
“ultramontanismo”.
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ocorreu de forma simples. Pelo contrario, envolveu um momento de transi¢do e tensdo de
uma espiritualidade mais rigida, ligada ao jansenismo e a escola francesa de espiritualidade,
para uma mais flexivel, desenvolvida no final da primeira metade do século XIX por meio
de apropriagdes da teologia de Afonso de Ligério (1696-1787)>.

Na Arquidiocese de Mariana, esse momento de transi¢do foi marcado pelo bispado
de Dom Antonio Ferreira Vigoso (1844-1875), que traduziu pela primeira vez no Brasil o
compéndio de Teologia Moral de Afonso de Ligério, promovendo o inicio de uma
espiritualidade mais flexivel, porém sem excluir os tracos rigoristas caracteristicos de seu
governo episcopal e de sua formacao lazarista. O modelo de pastor das almas encampado
por José Silvério Horta dialogou com a espiritualidade circulante na Arquidiocese de
Mariana e com o perfil do pastor das almas representado pelo cura d’Ars, sendo que ambos
se apropriaram da teologia de Ligério. Mas hd ainda alguns resquicios do rigorismo
advindo da escola francesa de espiritualidade, sobretudo por meio da atuagdo lazarista® que
coordenou a vida religiosa em Mariana a partir de meados do século XIX. O modelo
sacerdotal veiculado por monsenhor Horta referendava os intentos da reforma ultramontana
em Mariana, constituindo-se como um exemplo de religioso tanto para a Igreja quanto para
a populagdo local e do entorno. Isso explica as muitas narrativas de e sobre Horta que
circularam na Arquidiocese, como analisamos no capitulo anterior.

A espiritualidade do bom pastor, bem como a representacdo do sacerdote como um
pastor das almas, ndo foram fabricacOes espontaneas. A Igreja Catolica teve um papel
fundamental na elaboracdo de tais representagdes, que se constituiram como identidades
religiosas a serem seguidas pelo clero e transmitidas de alguma forma aos fiéis. Ao mesmo
tempo em que forneceram sentido para a prOpria institui¢do, tais identidades foram

utilizadas como uma das muitas estratégias empregadas pelo catolicismo para se manter

> Tais leituras e hipSteses sobre a espiritualidade do bom pastor e suas associagdes com a escola francesa de
espiritualidade e com Afonso de Ligério foram tracadas e desenvolvidas pela historiadora Virginia Buarque.
Leituras que me apropriei para redigir esse capitulo. Para uma discussdo mais aprofundada sobre o tema,
consultar as obras: BUARQUE, Virginia. Uma histéria moral, apologética e... moderna? A escrita catdlica de
meados do século XVIII ao inicio do XIX. Historia da Historiografia, v. 6, p. 142-157, 2011; BUARQUE,
Virginia. Paixdo de Santidade: o epistolario de Madre Maria José de Jesus, ocd (1882-1959). Tese
(Doutorado em Histéria). Rio de Janeiro: UFRJ, 2005; BUARQUE, Virginia; PIRES, Tiago. Monsenhor José
Silvério Horta e a espiritualidade do Bom Pastor. Belo Horizonte: Fino Trago, 2012.

6 Os lazaristas tém como patrono fundador da ordem sdo Vicente de Paulo, um dos membros da escola
francesa de espiritualidade.
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vigente perante a conjuntura cultural e politica do oitocentos e da primeira metade do
século XX. Essas representacdes foram reelaboradas, inicialmente, para responderem as
emergéncias postas pela Revolucdo Francesa e suas decorréncias, como € possivel perceber
na analise da trajetoria do cura d’Ars. Posteriormente, ao longo do século XIX e durante a
primeira metade do XX, tais constru¢des simbdlicas serviram como €ixo para a execugao
dos variados processos de reforma elaborados pela Igreja Catdlica, inspirados nas diretrizes
do pensamento teolégico ultramontano.

E no momento em que a matriz ultramontana ganhou maior amplitude no Brasil que
a espiritualidade do bom pastor comecou a se transformar em sua versdo mais flexivel,
mais afeita ao amor e a misericordia divina, sem descartar, contudo, seus tragcos rigoristas.
Ha uma proximidade entre a espiritualidade do bom pastor e o que Yves Lacoste chama de
“espiritualidade ultramontana’™. Porém elas ndo redundam necessariamente na mesma
concepc¢do. Consideramos que o bom pastor faz parte de uma das muitas vertentes da
espiritualidade catdlica contemporinea, e foi uma das mais representativas do modelo
assumido por José Silvério Horta. Contudo, ndo podemos reduzir nem confundir o modelo
do pastor das almas representado por Horta com o perfil centralista da postura
ultramontana, que foi mais recorrente nos bispos e dirigentes eclesidsticos de Roma e do
Brasil.

No Brasil, particularmente na Arquidiocese de Mariana, a atuacdo dos bispos e
padres transitou entre o rigido e o flexivel, ndo apenas por causa da conjuntura de escassez
de padres “romanizados™, mas pela emergéncia de um perfil pastoral que trouxe tragos
mais amenos para a severa cultura clerical. Embora Dom Vicoso (1844-1875) tenha
encampado tracos da espiritualidade do bom pastor, foi na figura de José Silvério Horta que
tal espiritualidade se desdobrou em sua forma mais flexivel, sem excluir, contudo, posturas

mais severas e controladoras em relagcdo a algumas praticas e ideias.

2.1. A espiritualidade do bom pastor e suas diferentes apropriacoes

7 LACOSTE, op. cit.,. p.1797.

8 Como defende Gustavo de Oliveira em sua dissertacdo sobre Dom Vigoso. Cf. OLIVEIRA, Gustavo de
Souza. Entre o rigido e o flexivel: D. Antdnio Ferreira Vigoso e a reforma do clero mineiro (1844-1875).
Dissertacdo (Mestrado em Histéria). Campinas: Unicamp/IFCH, 2010.
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Antes de analisarmos a espiritualidade do bom pastor e sua representa¢io sacerdotal
na figura de José Silvério Horta, buscaremos identificar alguns modelos centrais que
fizeram parte das apropriagdes de Horta e do clero marianense no contexto da reforma
ultramontana.

A espiritualidade do bom pastor emergiu de maneira mais nitida a partir da década
de 1840, difundindo-se rapidamente pelas dioceses francesas. Trata-se de uma piedade
sacerdotal que se desenvolveu no contexto do pds-Revolucdo Francesa a fim de reavivar o
clero e os institutos religiosos envelhecidos e divididos por causa da Revolugcdo e da
Restauragdo de 1815. “Paralelamente, a representagdo sacerdotal do bom pastor favoreceu a
transposicdo de uma concep¢do mais temerosa e rigorista da fé para uma religiosidade
confiante na misericordia divina™.

No século XVII, a figura do bom pastor ja era usada para identificar os sacerdotes
ordenados, porém ainda em uma conotagdo rigorista, caracteristica do jansenismo' e da
escola francesa de espiritualidade, representada, principalmente, por Pierre Bérulle (1575-
1629), Charles Condren (1588-1641) e Jodao Eudes (1601-1680). Dentre tais vertentes, a
escola francesa era a mais afeita a versdo flexibilizada da espiritualidade, sobretudo pelo
contato que Bérulle, seu fundador, manteve com o humanismo salesiano. Apesar dos tracos
rigoristas, a escola francesa de espiritualidade, em alguns de seus membros, abriu espaco
para uma flexibilizacdo da postura moral e de uma maior sensibilidade para com as
fragilidades humanas, tornando-se menos punitiva e mais afeita a misericordia divina''.

O termo “escola francesa de espiritualidade”? foi cunhado pelo jesuita Henri

Brémond (1865-1933) no século XX, referente a espiritualidade delineada pelo cardeal

° BUARQUE; PIRES, op. cit., p.39.

'O termo jansenismo advém de Cornelius Jansenius (1585-1638), bispo de Ypres, na Bélgica. Suas
proposicdes foram concatenadas no seu tratado péstumo intitulado Augustinus (1640). O jansenismo foi um
movimento teolégico multifacetado, sendo impossivel fornecermos uma descri¢do tnica e sélida. E mais
comum no meio intelectual a caracterizagdo de “jansenismos”. Ele foi definido como heresia pela Igreja
Catélica, embora tenha inspirado vdrias correntes teoldgicas e espirituais do século XVIII e XIX. No Brasil
do final do século XVIII e inicio do XIX, o jansenismo assumiu uma dimensdo mais politica, alinhado a um
clero mais ligado ao poder real do que a Santa Sé. Ibid. p.39-40.

1 Ibid. p.43.

12 Também conhecido como “escola berulliana”, em referéncia a um de seus fundadores, o cardeal Bérulle.
DEVILLE, Raymond. La scuola francesa di spiritualita. Milano: Edizioni Paoline, 1990. p.10.
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Bérulle e por outros membros como Jodo Eudes, Condren, s@o Vicente de Paulo e Jean
Jacques Olier'®. Condren, sucessor de Bérulle na direcdo do Oratério, congregacdo voltada
a formacgao presbiteral, “chegava a afirmar o carater indispensavel do sacrificio para uma
vivéncia cristd mais elevada, situando sua importancia mesmo acima dos atos de
caridade”'*. Nessa perspectiva, os sermdes privilegiavam o tema da morte, do Juizo Final,
do inferno e do numero reduzido de eleitos. “De forma geral, a vida devocional nesse
periodo, assumia uma faceta mais dolorosa, constantemente voltada para a Paixdo de
Cristo”". A identidade sacerdotal deveria se encaixar em uma “vida perfeita”, haja vista
que o padre era o transmissor da graca divina e administrador indispensavel da salvacgao.
Nesse sentido, o perfil do bom pastor retomava a imagem medieval do presbitero como

“um outro Cristo” na Terra, como postulou Jodo Eudes:

O bom pastor € um salvador, é outro Jesus Cristo na Terra, seu lugar-
tenente, representante da sua pessoa, revestido da sua autoridade, atuando
em seu nome, constituido para continuar a obra da redencdo do universo,
e que, a sua imitacdo, aplica toda a sua alma, o seu coracdo, as suas
afeicdes, as suas forgas, o seu tempo, os seus bens, sempre pronto a dar o
sangue e a sacrificar a vida para procurar de todos os modos a salvacio
das almas que Deus lhe confiou's.

O pastor das almas na sua dimensao mais flexivel, mais afeito a misericérdia divina
emergiu em meados do século XIX. A partir da década de 1840, por meio das releituras
das obras do italiano Afonso de Ligorio, a espiritualidade do bom pastor presenciou uma
mudanca na forma como o sacerdote deveria se portar € manusear a sua fé. Jodo Maria
Vianney, o cura d’Ars, foi um dos primeiros e mais emblematicos sacerdotes a encampar
esse modelo de pastor das almas. Vianney exerceu seu oficio eclesidstico em Ars de 1818 a
1859, localizando-se exatamente nesse periodo de transi¢do da espiritualidade do bom
pastor. Os modelos emergentes apOs esse contexto foram variados, bem como ao longo da
histéria do catolicismo. Porém € possivel tracar alguns pontos em comum, inspirados,

sobretudo, no humanismo salesiano, na teologia moral proposta por Ligério e no modelo

13 BUARQUE; PIRES, op. cit. p.40.

14 Tbid, p.40,

'S Tbid. p.40.

16 Budes, [1681] apud BUARQUE; PIRES, op. cit., p.43.
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sacerdotal simbolizado pelo cura d’Ars. Todos, inclusive, foram religiosos centrais na
elaboracdao do perfil de pastor das almas representado por monsenhor Horta. Por isso,
optamos por fazer uma andlise mais aprofundada sobre a trajetdria religiosa e cultural de

tais personagens.

2.1.1. O humanismo de sao Francisco de Sales

A breve exposi¢ao do humanismo salesiano (ou humanismo devoto) neste capitulo
se justifica por algumas razdes. Primeiramente, porque as obras de sdo Francisco de Sales
eram leituras obrigatérias e circulantes nos institutos religiosos desde a América
Portuguesa'’. Segundo, porque Sales foi inspiragdo nos semindrios franceses nos quais
estudou Jodo Maria Vianney, sendo o proprio cura d’Ars associado a figura de Sales'.
Francisco de Sales, em contato com o cardeal Bérulle, também contribuiu para uma certa
flexibilizacdo da escola francesa de espiritualidade, corrente que formou muitos religiosos
nos séculos XVIII e XIX, inclusive o proprio Vianney. Além disso, Afonso de Ligorio
também dialogava com algumas das proposi¢des do humanismo salesiano.

Francisco de Sales nasceu em Thorens, na Franca, em 1567. Estudou entre os
jesuitas em Clemont, Paris, de 1582 a 1588. Permaneceu préximo a eles durante toda a sua
vida. De 1588 a 1592 estudou direito em Padua, orientando-se definitivamente ao
sacerdocio em 1593. Em sua estadia diplomatica em Paris, em 1602, entrou em contato
com Bérulle e Carmel. Novamente em Paris, em 1618, encontrou Vicente de Paulo,
Richelieu e Angélica Arnaud, sendo dirigidos por eles. Faleceu em Lido em 1622,

Sales comecava a delinear uma teologia e prética espiritual diferenciada,
contrapondo-se ao jansenismo, que era recorrente em sua conjuntura. Comegou criticando
as teorias do baixo nimero de eleitos, caracteristicas do calvinismo e do jansenismo. “De
seus estudos em Paris e em Pddua, Francisco guardard uma profunda cultura cléssica, o

amor ao bem falar e bem escrever, e sobretudo um humanismo de fundo: ‘Sou mais homem

17 ALGRANTI, Leila Mezan. Livros de devogéo, atos de censura: ensaios de histéria do livro e da leitura na
América Portuguesa (1750-1821). Sao Paulo: Hucitec/FAPESP, 2004. p.153.

8 TROCHU, Francis (1877-1967). O Cura d’Ars. Sdo Jodo Batista Vianney (1786-1859). Petrépolis: Editora
Vozes, 1960. p.90, p.133, p.275.

1 LACOSTE, op. cit., p.1586.

66



que qualquer outra coisa!’(XIII, 330)”%. Para ele, todos podem ser salvos, porém a salvacio
ndo é um caminho tdo facil. Pregava que a vida religiosa era algo simples, acessivel e
humana. Mas ndo negava a necessidade do homem se santificar?!. A Introdugcdo a vida
devota (1608), obra de maior circularidade do Brasil desde os tempos coloniais, “¢ a
codificacdo desse encorajamento a santidade no mundo para ‘aqueles que, por sua
condicdo, sdo obrigados a fazer uma vida comum quanto ao exterior’ (III, 6)”?2. Em sua
outra obra, Tratado do amor de Deus (1616), Francisco de Sales reforcou a pratica
espiritual interior e delineou sua descri¢ao da “morte de amor”?.

“Antidoto ao jansenismo invasor”, ele modelou a ac¢do pastoral de muitos bispos.

299

Para Sales, “‘Deus ¢ Deus do coragdo humano (IV, 74)’”. “Discipulo de Bernardo e
Agostinho (os mais citados de seus mestres), Francisco coloca o eixo da vida espiritual no
coragdo do homem, em sua capacidade de amar que o torna participe do Amor que Deus é
em si mesmo”*. Além disso, reforcava a noc¢do de confianca na Transcendéncia,
distinguindo-se do imanentismo secular instituido, por exemplo, com a obra Discurso sobre
o método de Descartes. Via na caridade e na confianca em Deus elementos importantes da
vida cristd. A realizagcdo de atos considerados virtuosos, sempre com a ajuda da divindade,
“consistiria na efetiva expressao de um ‘milagre interior’”?. Nesse sentido, o humanismo
salesiano abria uma pequena brecha na severa cultura religiosa do Antigo Regime € mesmo
na escola francesa de espiritualidade. Mas € com Afonso de Ligério que essa

transformacgdo, ainda que processual, adveio de forma mais evidente, principalmente nas

releituras de suas obras ocorridas ao longo do século XIX?.

2.1.2. Afonso de Ligorio e a flexibilizacao da espiritualidade e da teologia moral

20 Tbid. p.1587.

2 FARMER, David Hugh. The Oxford Dictionary of saints. New York: Oxford University Press, 2011. p.174.
22 Ibid. p.1587.

2 Que se define pelo esvaziamento de si, pelo desapego das vontades subjetivas em prol da entrega a vida
devota.

24 Ibid. p.1588.

25 BUARQUE; PIRES, op. cit., p.44.

26 BAZIELICH, Antoni. La spiritualitd di Sant'Alfonso Maria de Liguori. Studio storico-teologico. STUDIA.
Spicilegium Historicum Congregationis SSmi Redemptoris Roma. 1983, vol. 31, n°2, p. 331-372.

67



Afonso de Ligério foi um napolitano de familia abastada, nascido em 1696. Em
1713 obteve seu doutorado em direito civil e candnico e comegou a exercer a profissdo de
advogado. Em 1723, deixou sua carreira nos tribunais e entrou no semindrio, onde estudou
a teologia moral, particularmente o tratado com tragos do rigorismo jansenista de Frangois
Genet (1640-1702). Foi ordenado em 21 de dezembro de 1726. Exerceu seu primeiro
ministério em Népoles, diante de uma cultura religiosa desafeita aos preceitos tridentinos e
em meio a uma ampla populacdo rural. A fim de auxiliar seu apostolado entre os
camponeses, fundou em 1732 uma congregacdo de sacerdotes missiondrios, aprovada em
1749-1750 por Bento XIV com o nome de Instituto do Santissimo Redentor (os
redentoristas)?’. Dedicou-se ao cuidado dos pobres camponeses, pois via neles uma camada
da populagdo desleixada em relagc@o as prdticas religiosas catdlicas requeridas pela Igreja.
Sua atuagdo pastoral e seus escritos e praticas sobre a confissdo e a teologia moral sdao
alguns dos aspectos que melhor caracterizam Afonso de Ligério. Apesar de publicadas no
século XVIII, suas obras adquiram notoriedade e maior circularidade no século XIX?.

Ligorio foi parcimonioso em suas publicacdes. Comegou a escrever somente depois
de um bom tempo de ministério e de missdes. Isso explica parte de suas intengdes em nao
querer “realizar um trabalho especializado de especulagdo teologica, mas elaborar uma
teologia a servico da pastoral, e enriquecer a piedade dos fiéis”?. A primeira fase da escrita
da sua Teologia Moral iniciou-se em 1748, passando por oito novas edicdes entre 1753 e
1785. Uma maior consisténcia da moral afonsiana foi adquirida entre 1757 e 1767. Em
1757 publicou a Instrugdo prdtica para um confessor e, em 1764, o Guia do confessor para
a direcdo espiritual dos homens do campo. Em 1762 apareceu em italiano a obra Sobre o
uso moderado da opinido provdvel e, em 1767, a sexta edicdo da Theologia moralis®. Suas
postulacdes contribuiram, no campo da andlise moral e da pratica da confissdo, para uma
postura clerical mais benevolente, mais flexivel, ainda que controladora. “O exercicio da
confiss@o constitui um aspecto essencial da teologia moral de A. de L., que visa

restabelecer uma relacdo de confianca entre o confessor e o penitente, e restituir a confissao

27 LACOSTE, op. cit., p.64.

28 BAZIELICH, op. cit.; LACOSTE, op. cit., p.65.

2 LACOSTE, op. cit., p.65. FARMER, David. Op. cit. p.16.

30 DELUMEAU, Jean. A confissdo e o perddo: a confissdo catélica. Séculos XIII a XVIII. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 1991. p.118.
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sua dimensdo de ato de amor™?!. Por outro lado, a confissdo tem um papel de controle moral
na vida do fiel, fator importante nas proposicdes reformistas de Ligério e no modelo
tridentino de Igreja. O que foi flexibilizado foi o cardter punitivo, mas ndo o intento
reformador e mesmo fiscalizador dos padres.

Ligério se opds a pratica jansenista do adiamento da absolvi¢do sacramental,

amenizando o cardter punitivo da confissdo em prol do perddo, do arrependimento e da

misericérdia divina para com o fiel pecador. Nas palavras de Ligorio:

Deus socorre mais aquele que tem maus hébitos. Por isso, € antes da graca
do sacramento que do adiamento da absolvi¢do que devemos esperar a
melhora [...]

Alguns autores, que parecem querer salvar as almas somente pela via do
rigor, dizem que os recidivos tornam-se piores quando foram absolvidos
antes de se corrigirem. Contudo, caros mestres, gostaria muito de saber se
todos os recidivos despedidos sem absolvicao tornam-se assim mais fortes
e melhores. Conheci muitos deles nas missdes que, despedidos sem
absolvicdo, entregaram-se ao vicio e ao desespero e por varios anos
evitam confessar-se*?,

Para Ligoério, a absolvicdo constituia-se, muitas vezes, em um caminho melhor do
que a negacdo do perddo. Declarou-se favoravel a penit€ncias proporcionais a natureza da
falta, e que ndo provoquem no penitente a vontade de se afastar do confessionario. Segundo
Lacoste, “o grande titulo de notoriedade de A. de L. € ter contribuido para fazer recuar o
rigorismo no seio do catolicismo e ter aberto o caminho a uma teologia moral mais ampla e
mais compreensiva para com as fraquezas humanas”*. Esse “recuo do rigorismo” s6 faz
sentido se considerarmos o momento de sua formacdo e o historico das préticas catdlicas
pos-Trento. A flexibilizacdo foi inicial e acanhada, voltada, sobretudo, a amenizacdo das
peniténcias.

O destaque de suas obras aumentou a partir da canonizagdo em 1839 e da declaracio
de Ligorio como doutor da Igreja, em 1871. A espiritualidade afonsiana foi também uma
sistematizacdo feita pela Igreja Catdlica a partir das biografias e escritos de Ligdrio. Dessa

forma, a maneira como as obras de Ligério foram lidas e postas a circular na Itdlia e na

3 LACOSTE, op. cit., p.65.
32 apud DELUMEAU, op. cit., p.123.
3 LACOSTE, op. cit., p.66.
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Europa, chegando até a América, foi variada*. Apesar das diferentes leituras apontadas por
Antoni Brazielich, é possivel mapearmos tracos caracteristicos da maneira com a qual
Ligério propunha a relagdo com o sagrado, a fé e a atuacdo religiosa no mundo. Ele se
dedicou ao oficio eclesidstico e a agdo pastoral junto ao povo. Sua espiritualidade era
menos fechada na cdpula eclesidstica e mais habituada ao zelo pastoral. Ele encapava um
modelo de sacerdote atuante no meio do povo e mais afeito as debilidades e as fraquezas
humanas, no esteio do humanismo salesiano. Uma estratégia de controle mais eficaz do que
a conduta de afastamento de muitos padres da alta hierarquia eclesidstica.

Devoto do Sagrado Coracdo de Jesus e da Virgem Maria, Afonso manteve como
centro de sua atuacdo eclesidstica a caridade ao proximo (sobretudo aos pobres), a pratica
da humildade e da mortificagdo®. Seu zelo pastoral e missiondrio também fez parte da sua
espiritualidade. Sua teologia foi marcada pela prudéncia e pela flexibilizacdo da peniténcia
e da andlise moral, denotando um marco na histéria da espiritualidade catdlica

contemporanea:

Finalmente Panzuti recorda a atividade teoldgica e literdria de Afonso, e
seu papel na oposicdo ao racionalismo exagerado, ao materialismo e ao
ateismo do século. XVIII, e também contra o jansenismo e o rigorismo. O
autor enfatiza o sistema moderado, prudente da teologia moral de Afonso,
que tem a sua importdncia no campo da teologia da espiritualidade
crista®®.

As obras teoldgicas do século XIX deram mais enfoque a dimensdo prética e
pastoral da espiritualidade de Afonso, aspectos importantes para 0 momento em que a
Igreja Catélica vivenciava. A espiritualidade afonsiana foi orientada segundo as diretrizes
teoldgicas do século XIX e XX. Por isso a existéncia de diferentes leituras, interpretacoes e
usos dos seus escritos e concepgdes?’. Ligdrio acreditava que a fé deveria seguir a dimensao

do “amor temeroso” e da “esperanga temerosa”’. A crenca na misericordia divina e na

3 BRAZIELICH, op. cit., p.335-337.

35 Ibid. p.335.

3 “Infine Panzuti ricorda l'attivita letteraria e teologica di Alfonso, € il suo ruolo nell'opposizione contro il
razionalismo esagerato, il materialismo e l'ateismo del sec. XVIII, nonché contro il giansenismo e il
rigorismo. L'autore mette in rilievo il moderato, prudente sistema di teologia morale alfonsiano, che ha la sua
importanza anche nel campo della teologia della spiritualita cristiana”. Ibid. p.348 (tradugdo nossa).

37 Ibid. p.365.
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concepcdo de que Deus ama a todos e quer salvar a todos foi uma assertiva importante para
a espiritualidade catdlica que comegou a emergir em meados do século XIX, sobretudo por

meio das apropriag¢des da teologia de Afonso.

Santo Afonso, em oposicio a doutrina e espiritualidade jansenista,
reforcou fortemente a verdade da chamada universal a salvagdo e a
santidade. Deus ama todos os homens e quer salvar a todos através da
vida no amor. A salvacdo e a santificac@o, que s@o o sentido e a finalidade
da vida humana, podem ser realizadas e alcancadas em cada vida,
conforme os dons da natureza e da graga™.

O zelo pastoral, a proximidade com o povo e o primado do amor na espiritualidade
afonsiana ndo excluiam a sua ligacdo com a hierarquia catdlica. Afonso se opunha ao
galicanismo e ao regalismo de sua época, assim como a Igreja. Defendia também o primado
da infalibilidade papal® e as devog¢des incentivadas pelos papas, como o Sagrado Coracdo
de Jesus e a pratica sacramental. O perfil do bom pastor encampada pelo cura d’Ars e por
monsenhor Horta foi um exemplo emblemadtico dessa flexibilizacdo da espiritualidade e das
apropriacdes do modelo presbiteral elaborado por Ligério, na linha do humanismo

salesiano.

2.1.3. Joao Maria Batista Vianney: um pastor de almas na aldeia de Ars

Um bom pastor, um pastor segundo o coragdo de Deus, é o maior tesouro que Deus

pode conceder a uma paréquia e um dos dons mais preciosos da misericérdia divina
40

Jodo Maria Vianney nasceu em Dardilly, uma pequena aldeia entre as montanhas de
Lido, em 8 de maio de 1786. Assumiu o ministério em Ars em 1818, onde ficou até a sua

morte, em 1859. Apesar de sua formacdo teoldgica e intelectual ndo ser sua maior

38 «“Sant'Alfonso, in opposizione alla dottrina e spiritualitd giansenista, ha sottolineato fortemente la verita
della chiamata universale alla salvezza ed alla santita. Dio ama tutti gli uomini e vuole salvare tutti attraverso
la vita nell'amore. La salvezza e la santificazione, che sono il senso e il fine della vita umana, possono essere
realizzate e raggiunte in ogni stato di vita, conformemente ai doni di natura e di grazia.” (tradugdo nossa).
Ibid. p.366

3 Tbid. p.361.

40 VIANNEY apud GHEON, Henri. O Cura d’Ars. Sio Paulo: Quadrante, 1998. p.38.
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qualidade, o cura conseguiu atrair muitas pessoas devido a sua proximidade com a
populacdo, apresentando temas cotidianos e suprindo as demandas socioculturais de
diferentes formas. Benzia pedras, medalhas, rosdrios e distribuia dgua benta. Pregava
rotineiramente nas missas e nos catecismos. Chegou até a exercer a funcdo de exorcista.
Porém o oficio que melhor o caracterizou foi o seu trabalho no confessiondrio, onde podia
atendes as demandas da populagdo e controlar as préticas tidas por ele como imorais.

Préximo dos habitantes, incentivando algumas de suas devocdes e préticas nas quais
via um resquicio de fé, nao deixou de atender aos pedidos de Roma. Em 1854, quando foi
instituido o dogma da Imaculada Conceicdo pelo papa Pio IX, procurou logo incentivar tal
devocio no povoado de Ars*!.

Situado em um momento de transicdo da espiritualidade catdlica, Vianney foi
associado por seu bidgrafo a sdo Francisco de Sales, uma das inspira¢des de Ligoério e um
dos representantes do humanismo devoto. A prépria biografia escrita por Francis Trochu
ndo deixou de demarcar essa transitoriedade na postura de Vianney, um sacerdote
inicialmente rigoroso que ganhava aos poucos uma afei¢io mais suave e mansa*’. Assim
como Ligoério, a sua “flexibilidade” estava mais voltada as punicdes e castigos, e ndo ao
controle das praticas culturais dos fiéis. O controle moral foi algo que ele promoveu até o
final da vida, sobretudo no atendimento no confessionario.

Nao gostava que o representassem como santo, seja na fala, na escrita ou em
imagens de sua pessoa, tOpica recorrente nas narrativas hagiogrificas e que aparece
também nas biografias escritas sobre ele. Apesar disso, sua fama de santo comecava a se
espalhar ainda em vida, sobretudo em seus dltimos anos. Mas foi a partir do inicio do
processo de canonizagdo que seu reconhecimento comegou a ultrapassar os limites de Ars.

Assiduo leitor da vida dos santos, Vianney se apropriou de diversos modelos
presentes em tais narrativas, que o inspirava a adotar praticas que, posteriormente, o fariam
reconhecido pela Igreja. Seu bidgrafo ressaltou quatro virtudes que o levou a canonizagao:
humildade, amor aos pobres e a pobreza, paciéncia e mortificagdo. “Note-se bem que

falamos de virtudes heroicas, isto €, habitos quase sobre-humano nos quais o heroismo se

4 BUARQUE; PIRES, op. cit., p.333.
42 TROCHU, op. cit., p.284.
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converteu em disposi¢do ordindria da alma e ndo de atos heroicos espontaneos e transitorios
que circunstancias imprevistas fazem nascer™*>. Seus bidgrafos, assim como o préprio cura
d’Ars, identificaram em alguns modelos hagiograficos a inspiracdo para construir a vida de
Jodo Maria Vianney**. O santo é aquele que pratica as virtudes em grau heroico, e nio
aquele que tem éxtases, revelacdes ou que possui o poder de curar. O “sobre-humano” era
um sinal da santidade, mas ndo era o fundamental na vida do santo, pelo menos na visao
dos biégrafos e de alguns membros da Igreja Catélica nessa conjuntura®.

Jodo Maria Vianney faleceu em 4 de agosto de 1859, com 73 anos, 41 como cura de
Ars. Reconhecido como santo pela populacdo de Ars e de algumas cidades vizinhas, o
processo de canonizagdo comecou trés anos depois de sua morte, fato ndo muito comum,
pois o papa normalmente exigia um tempo maior para iniciar tal processo*®. O Processo
Ordinario, “durante o qual se celebraram duzentas sessdes e se recolheram as declaragdes
de sessenta e seis testemunhas”, durou de 1862 a 1865. Passados doze anos, iniciou-se o
Processo Apostdlico, no qual foram coletadas 147 testemunhas e suas declaragdes,
concatenadas em 2886 péginas, ouvidas em 311 sessdes*’. O processo de canonizagio
percorreu o papado de Pio IX, Ledo XIII, Pio X e Bento IV. O reconhecimento dos
milagres ocorreu em 1904, por Pio X: “Finalmente a 17 de abril, domingo e festa do Bom
pastor, outro decreto pontificio declarava que com toda a seguridade se podia proceder a
beatificacdo solene”*®. Em 1905, por decreto de Pio X, o cura foi declarado patrono dos
sacerdotes que tém cura de almas na Franca e nos territério de seu dominio. Foi canonizado
em 31 de maio de 1925, festa de Pentecostes. Desde entdo, tornou-se um exemplo de santo

e sacerdote, sendo veiculado no discurso de muitos papas até a atualidade®.

4 Ibid. p.374.

4 ROSA, Maria de Lurdes. “Fazer historia”... para “fazer santos”: uma impossivel compatibilidade. Lusitania
Sacra, 2* série, 2000 (12). p.439; SANTOS, Maria de Lourdes dos. As mudltiplas faces de uma santidade:
reflexdes sobre a trajetoria do conceito de “ser santo”. Estudos de Historia, Franca, v.7 (1), p.27-39, 2000.
p.36.

45 TROCHU, op. cit., p.273; GHEON, op. cit., p.170.

46 J4 que muitos candidatos eram iniciados no processo de canonizagio por simples ebuli¢io do momento da
morte, e ndo por uma devocdo efetiva por parte da populacdo e do clero. WOODWARD, Kenneth L. A
fdbrica de santos. Sao Paulo: Siciliano, 1992. p.24.

4T TROCHU, op. cit., p.476-477.

8 Ibid. p.480.

4 Cf. BLOT, Dominique. El Cura de Ars en €l magisterio pontificio, de san Pio X a Benedicto XVI. Anuario
de Historia de la Iglesia, vol. 19, 2010, p. 267-275.
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Vianney foi construido como santo ndo somente por meio de suas préticas,
inspiradas na vida de outros santos € na concepcdo de santidade de sua conjuntura. A
escrita, sobretudo em sua dimensdo hagio-biografica, foi um elemento fundamental na

elaboragao e difusao de seu perfil exemplar como pastor das almas:

Entretanto, algumas vezes foi ouvido lamentar-se ante a lembranca de
tempos idos, em que vivia na soliddo dos campos. ‘Como era feliz! Nao
tinha a cabega zonza como hoje; orava a minha vontade...” E acrescentava
sorrindo: ‘creio que a minha vocagdo era ser pastor toda a vida’. Pastor,

porém, de almas, tinha podido satisfazer nos primeiros anos a ansia de
0
orar™’,

2.2. O modelo do bom pastor na Arquidiocese de Mariana

Nao almejamos neste tépico realizar uma andlise da circulagdo do modelo
sacerdotal do bom pastor na Arquidiocese de Mariana no periodo de atuagdo do monsenhor
Horta. Apenas queremos identificar que tal representacdo j4 era utilizada por bispos e por
outros sacerdotes da arquidiocese, porém assumindo facetas diferenciadas.

Durante a atuacdo eclesidstica de José Silvério Horta na Arquidiocese de Mariana,
passaram pelo bispado trés diferentes lideres: D. Benevides (1877-1896), D. Silvério (1897-
1922) e D. Helvécio (1922-1960). Os dois primeiros, inclusive, foram amplos seguidores
do modelo teoldgico-politico promovido por D. Vicoso (1844-1875), modificado na sua
dimensao politica a partir de D. Silvério e, sobretudo, com D. Helvécio e suas estratégias de
reaproximacao do Estado. Embora a representacdo do sacerdote como um bom pastor ja
circulasse na Arquidiocese de Mariana desde meados do século XIX, sua faceta mais
flexivel e afeita a misericordia divina foi mais visivel na trajetéria de monsenhor Horta do
que na figura dos bispos. Estes, ligados a cargos altos na hierarquia eclesial, acolheram um

perfil mais préximo do que caracterizou Dominique Julia:

S0 TROCHU, op. cit., p.285.
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O tema do bom pastor ndo é, por certo, novidade no século XVIIL
Todavia, desde os autores espirituais aos fildsofos, ele volta a dominar,
acentuando mais a fung@o social que lhe € atribuida através da unido
mistica ao sacrificio de Cristo. Terapeuta das almas, Teotimo, o bom
sacerdote de Voltaire, é antes de mais um preceptor da moral, preocupado
com a prosperidade e a ordem publica, encarregado de conservar as
virtudes e a boa conduta dos seus fiéis".

Dom Vigoso, um modelo para Benevides e Silvério, repreendia de diferentes
maneiras o comportamento do clero irregular aos seus olhos. Vigoso almejava a formagado
de pastores voltados para o cumprimento de suas propostas de reforma, de mudanca

(3

identitiria e cultural. Ele “‘insistia na necessidade do sacerdote se fazer santo na vida
eclesidstica, bem como catequista e pregador para com o povo: ‘[...] querem os fiéis ver o
nosso clero exemplar, que os Pastores nao fiquem mudos, mas que tomem a peito a
instrucao de suas ovelhas [...]”*%. Quando a escassez de padres era alta, segundo Gustavo
Oliveira, D. Vicoso flexibilizava suas decisdes fornecendo uma segunda chance ou
adotando caminhos menos severos®’. Acreditamos que ndo somente pela questdo estrutural
(a falta de sacerdotes), mas por ter entrado em contato com uma espiritualidade menos
rigorista que o proprio bispo comecou a introduzir. Uma postura pastoral que visava o
controle das préticas irregulares, transitando entre o rigido e o flexivel.

Para além dessa postura mais flexivel, os bispos assumiram um tom mais combativo
e rigorista em seus posicionamentos, mesmo que se autorrepresentassem como pastores.
Afinal, o modelo de pastor das almas foi multiplo e nem sempre seguiu sua dimensao mais
amena no trato moral. Os bispos estavam encarregados de preservar a moral e as virtudes,
de zelar pela ordem social, de conduzir os fiéis a obediéncia, ao clero e ao papa e de afastar

o rebanho das outras crengas. A fala de D. Silvério, em 1897, reforca esse tom mais

ultramontano de centralidade na figura do bispo, representado como um “Pastor”:

5! JULIA, Dominique. O Sacerdote. In: VOVELLE, Michel. O Homem do Iluminismo. Lisboa: Editorial
Presenca, 1997. p.281.

52 BRANDAO, Marcella de S4. Vigcoso nas letras, um percurso literdrio na vida de um prelado. Revista de C.
Humanas, Vicosa, v. 11 (2), p. 270-281, jul./dez. 2011. p.277 (grifo nosso).

53 OLIVEIRA, Gustavo de Souza. Entre o rigido e o flexivel: D. Antdnio Ferreira Vigoso e a reforma do clero
mineiro (1844-1875). Dissertacdo (Mestrado em Histdria). Campinas: Unicamp/IFCH, 2010. p.28.
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Cessou a viuvez, rasgou-se o luto desta diocese; e eu, que ha dez meses
vos anunciava o sentido passamento do santo pastor e pai [D. Vigoso] que
a morte nos roubou, venho hoje anunciar-vos que eu sou o novo Pastor
que vos deparou o Pastor Supremo, e que em mim tereis mestre, guia,
defensor e pai®*.

Essa flexibilizacdo da espiritualidade que mencionamos anteriormente, presente de
maneira mais comedida nos discursos dos bispos, comecou a se modificar paulatinamente
com D. Vicoso, que introduziu algumas obras de Afonso de Ligério, como o Guia de
confessores da gente do campo e o compéndio de Teologia Moral>, além de ter em sua
biblioteca algumas obras de sdo Francisco de Sales®. Nas palavras de D. Vicoso: “Antes da
canonizac¢do de S. Afonso de Ligorio, ja eu era sobremaneira aficionado a este grande servo
de Deus e muito mais quando soube de sua canoniza¢ao™’.

Mas tal mudanga ndo ocorreu sem tensdes e contradigdes. O préprio rigorismo
circulante adveio da atuacdo lazarista de Vicoso e do clero requerido por ele para dirigir a
diocese e o semindrio desde o inicio de seu bispado. Formados na Casa da Congregacdo da
Missao na Europa, tais religiosos trouxeram parte do rigorismo da escola de espiritualidade
francesa, da qual sdo Vicente de Paulo, patrono da casa, foi membro. A atuagdo de D.
Silvério apresentou de forma mais clara o enfoque do amor e misericérdia divina, no esteio
do humanismo salesiano e da teologia moral de Ligério. Apesar disso, o rigorismo e o
ultramontanismo de seu mestre Vicoso e de sua formagdo ainda permeavam suas acgodes e

discursos:

Neste sentido, no discurso de Dom Silvério, € a figura do Pastor enquanto
simbolo deste sacerdote “ideal” que, convergindo na pessoa do Bispo e
dos demais padres, lhes confere um poder tdo grande que os torna capaz
de incorporar 0 humano em suas fragilidades. E este elemento que ndo
apenas permite como exige que a Igreja abarque todas as instincias da
sociedade, submetendo-as, entretanto, a sua hierarquia. Ao fazé-lo, Dom

3 AEAM, 1897, (grifo meu) apud OLIVEIRA, Natiele Rosa de. “Bispo ¢ Pastor” de Mariana: o discurso
teoldgico-politico de D. Silvério Gomes Pimenta. Anais do ICHS — Il Encontro Memorial. Mariana, MG:
ICHS/UFOP, 2009. p.4. Disponivel em: <www.ichs.ufop.br/memorial/trab2/h551.pdf>.

55 Dom Vigoso, inclusive, traduziu estas duas obras para o portugués. BRANDAO, op. cit., p.279.

3 SANTANA, Paulo Vinicius Silva de. Ministério sacerdotal na Sé de Mariana: posse de livros, organizagio
familiar e atividades econdomicas (1820 a 1875). Dissertacio (Mestrado em Histéria). Belo Horizonte:
FFCH/UFMG, 2011. p.35; BRANDAO, op. cit., p.278-279.

57 apud BRANDAO, op. cit., p.279.
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Silvério estabelece como papel fundamental da instituicdo, através da
atuacdo de seus membros eclesidsticos, orientar a a¢do humana no
mundo™®

Além das obras de Afonso de Ligorio e de sdo Francisco de Sales que circulavam na
Arquidiocese de Mariana, e dos proprios modelos encampados pelos bispos, importantes
para a formacdo da espiritualidade do bom pastor representada por monsenhor Horta, dois
outros fatores contribuiram para que os modelos de pastores de almas se efetivassem em
Mariana: a defini¢d@o institucional do pastor das almas no Sinodo Diocesano de 1903 e a
circulagdo do modelo clerical representado pelo cura d’Ars.

A representacdo do sacerdote como um pastor de almas ji havia ganhado na
Arquidiocese de Mariana uma definicdo nos Decretos do Primeiro Sinodo Diocesano,
realizado em 11 de julho de 1903. O perfil apresentado pelo Sinodo, inspirado também no
Concilio Tridentino, nos mostra o cardter institucional do protétipo seguido por monsenhor

Horta. A seguinte defini¢cdo foi apresentada:

O pastor das almas “obrigado por direito divino a conhecer suas ovelhas,
a oferecer por elas o S. Sacrificio, a apascentd-las com a palavra divina,
com a administracdo dos Sacramentos e com o exemplo de todas as
virtudes, cuidar paternalmente dos pobres e pessoas miserdveis, numa
palavra, obrigado a bem desempenhar todo o cargo pastoral,” (ver Conc.
de Trento. sess. XXIII, c. 1.° de reformat) ndo pode, a modo do
mercenario, abandonar o seu rebanho, mas deve residir no meio dele, sob
pena de lhe imputar o Supremo Juiz a morte da ovelha perdida:
“Sanguinem ejus de manu tua requiram” Ezech. 3%,

Um pastor de almas mais proximo do povo, afeito as demandas dos mais
necessitados, porém seguidor da hierarquia eclesidstica. Essa defini¢do institucional se
aproxima da atuacdo de Horta. Dessa forma, o pastor das almas, mesmo que tenha
assumido vertentes variadas, nunca foi uma representacdo e uma maneira de conduzir a

espiritualidade desvinculada da Igreja Catdlica e do que ela denominava como doutrina.

8 OLIVEIRA, Natiele Rosa de. op. cit., p.8.
% AEAM, Arquivo 8, gaveta 3. Primeiro Sinodo da Diocese de Mariana, 1903, p.25. (grifos nossos).
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Pelo contrario, assumia um projeto pastoral de fortalecimento da instituicdo e, a0 mesmo
tempo, de proximidade com as afli¢Ges e fragilidades humanas.

Um exemplo prético desse perfil de pastor das almas foi Jodo Maria Vianney, o cura
d’Ars, personagem difundido em todo o mundo catdlico desde o século XIX. A Alocugdo
de 1904, a enciclica Haerant animo sobre Vianney, a homilia da missa de canoniza¢do do
cura, em 31 de maio de 1925, e a carta apostdlica Anno Jubilari®® de 1929 sdo apenas
alguns documentos institucionais que relevam a trajetéria desse sacerdote simples,
“desprovido de ciéncia”, entregue ao servico eclesiastico nas inimeras horas que passou no
confessiondrio, nas celebracdes sacramentais, na ora¢do pessoal e no cuidado pastoral dos
fiéiso!.

Além de ser eleito como sacerdote exemplar por muitos papas, seu perfil circulou na
Arquidiocese de Mariana nos periddicos oficiais. No artigo publicado no Boletim
Eclesidstico em 1905, a figura do cura d’Ars foi veiculada de forma a ressaltar a
importancia do modelo representado por ele diante dos desafios socioculturais que a Igreja

enfrentava.

O Cura d’Ars e o espirito da época
A sociedade hodierna que vive afastada de Cristo e de sua Igreja, € filha
da revolugdo do século passado e eivada do espirito de racionalismo e
naturalismo. Este espirito, oposto a lei de Deus, continuou a vigorar em
nossos dias, manifestando-se pela descrenca e introduzindo suas
tendéncias de liberalismo até no seio dos povos cristdos. [...] Porquanto,
afirmamos altamente que para confundir esse espirito orgulhoso de
suficiéncia prépria, orientar almas erradias e preservar o santudrio da
intrusdo deste nefasto espirito é que Deus quis outorgar tdo cedo ao cura
d’Ars a coroa da beatificagdo. [...] A Providéncia, que dirige as
contingéncias do mundo, glorificando o humilde sacerdote, quis patentear
aos ministros do evangelho que a vida imaculada, a oragdo, peniténcia e a
confianca na graca € que salvam o mundo, ao passo que as aptiddes
naturais, a atividade e os esfor¢os ndo chegam onde falha o espirito cristdo
e a unido com Deus. [...] ndo estamos depreciando os talentos naturais,
nem a atividade humana de homens, nem desejamos paralisar os seus
esforgos e arrancar do Padre a acdo social e o amor a cultura das ciéncias,
a cujo progresso ndo pode ficar alheio. Se a vida admiravel do cura d’Ars
era um prodigio de gracas, ndo era menos afanoso o seu trabalho pelo

%0 Na qual o papa declarou o cura d’Ars santo patrono dos parocos.
1 BLOT, Dominique. El Cura de Ars en el magisterio pontificio, de san Pio X a Benedicto XVI. Anuario de
Historia de la Iglesia, vol. 19, 2010, p. 267-275; BUARQUE; PIRES, op. cit., p.49.
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estudo. [...] Os sacerdotes terdo grande influéncia sobre as almas e fardo
imensos bens no mundo a propor¢do que trabalharem, no pulpito e no
confessiondrio, conforme o seu modo de agir no exercicio das sagradas
funcdes e sobretudo se o seu proceder dentro e fora da Igreja tiver o cunho
do sobrenatural®.

E possivel demarcarmos uma proximidade entre a trajetoria e atuagdo do cura d’Ars
com a de monsenhor Horta. Sem dividas, Vianney foi uma inspiracdo para José Silvério.
Seu proprio superior, D. Benevides, o chamava de “meu cura d’Ars”®, se referindo ao
sacerdote francés tdo cultuado no mundo eclesiastico e mesmo na Arquidiocese de Mariana
desde o final do século XIX. Nesse sentido, além de se inspirar em Vianney, um modelo
emblemdtico do bom pastor, Horta se apropriou dos modelos de espiritualidade circulantes
na Arquidiocese de Mariana, advindos das leituras de Afonso de Ligorio, sdo Francisco de
Sales e dos tracos da escola francesa de espiritualidade instalados por meio da atuacdo
lazarista. Por meio de tais contatos, José Silvério Horta foi capaz de ser construido como
um pastor de almas em Minas Gerais, assumindo algumas posturas especificas e, a0 mesmo

tempo, outras ja existentes ao seu redor.

2.3. Monsenhor Horta: a construcio de um pastor de almas em Minas Gerais

Por mais que os bispos e papas que governaram no periodo de atuagcdo de
monsenhor Horta tenham utilizado a categoria de “pastores”, eles ndo adotaram o modelo
sacerdotal e espiritual do bom pastor representado por José Silvério Horta. Talvez por
estarem em cargos da alta hierarquia, os bispos assumiram um posicionamento diferenciado
em suas agdes pastorais. Com o bispo D. Silvério, a partir da sua posse em 1897, o
arquétipo do bom pastor comegou a circular entre o clero marianense em sua vertente mais
afeita as fragilidades e demandas dos devotos. Mas ¢ com monsenhor Horta que essa faceta
se evidenciou, adotando, porém, suas singularidades. Em carta enderegada ao seu amigo Sr.
Dutra, monsenhor Horta descreveu sua leitura das “boas intengdes e santidade” do bispo

Silvério, ressaltando as suas virtudes morais e psicoldgicas:

62 ARQUIVO ECLESIASTICO DA ARQUIDIOCESE DE MARIANA (AEAM). Jornal Boletim Eclesidstico
da Arquidiocese de Mariana (1902-1933). Armdrio 2, Prateleiras 3 e 4.
8 HORTA, Manuscrito Autobiogrdfico, p.20.
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Pode-se dizer que os menores e mais comuns atos da vida de D. Silvério
eram santificados pela retiddao de espirito, sempre desejoso de bem servir
a Deus. Por isso notava-se nele uma inalteravel igualdade de espirito. Nao
conhecia esses arrebatamentos de génio, ndo raros nos homens de
administracdo publica. Nada lhe abalava a serenidade de 4nimo, ainda nas
ocasides de maiores aflicdes. Os seus modos de proceder suavizavam
sempre as penas com que era obrigado a corrigir os males®.

O modelo de pastor das almas assumido por José Silvério Horta pode ser
representado: 1) por sua obediéncia a hierarquia eclesidstica — atuando em cargos
importantes na Arquidiocese de Mariana e defendendo as posturas teoldgico-politicas da
institui¢do —; 2) por sua acdo evangélica e pastoral — na modificacdo e correcao das praticas
culturais e clericais, por meio de institui¢cOes leigas e religiosas de caridade e educacgdo e
nas visitas pastorais — 3) por meio do perfil de santidade e virtude que encampou,
inspirando-se em praticas de caridade, em uma postura pessoal ponderada e conciliadora; 4)
e por sua aten¢do as fragilidades e demandas cotidianas dos fiéis.

Horta adotou um caminho mais terno no trato com o povo, sem excluir, contudo, os
tracos rigoristas de sua formacdo. Estava preocupado em reformar as praticas “desregradas”
e ndo romanas, porém almejava também a salvagcdo e o cuidado das almas, no esteio do
humanismo salesiano e da flexibilidade proposta pela teologia moral de Ligério. Segundo

Horta, védrios caminhos podiam ser adotados para se efetivar um ministério eclesidstico,

Mas o modelo perfeito de uma Superiora é o Bom Pastor. Que amor por
suas ovelhas! A que penas e trabalhos ndo se da por uma s6 que periga?
Chega até a carregd-la aos ombros, curd-la das feridas, preservé-la! Eis
aqui o tipo que Santa Teresinha de Jesus propunha as Prioras dos seus
conventos, e lhes dizia: ‘assim amai as vossas filhas’ [...] Que ciéncia pois
é esta: ser indulgente e severa, doce e colérica, paciente e impaciente,
liberal sem prodigalidades, simples e desconfiada? Certamente é sobre-
humana; é divina esta ciéncia. E preciso que uma Superiora retina todos
estes extremos, de sorte que se lhe faltar um s6 deles, ndo haverd na casa
sendo a discordia e a desordem. Contudo, ndo basta ter todas estas
qualidades, se a prudéncia e discricdo ndo as reunem e ensinem a
emprega-las a propésito (Carta 2 Madre Maria Bernadete, 29/12/1920)%.

64 HORTA, José Silvério. Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos. Compilados por Francisco Horta. Belo
Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939. p.41.
% Tbid. p.64-66.
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Para referendar essa postura de bom pastor, monsenhor Horta adotou caminhos
legitimados pela instituicdo, sempre atento aos cumprimentos de seus deveres eclesidsticos
como Capeldo Cantor, sacerdote, conego do Cabido da Sé, secretdrio do bispado e exorcista
oficial da Arquidiocese. Ao mesmo tempo, nao se esvaiu de posicionamentos e praticas
pessoais que atendessem as demandas socioculturais dos que o procuravam requerendo
ajuda material e espiritual, apelando a Deus e as préticas interpretadas por ele como sobre-
humanas.

As préticas interpretadas por Horta como sobre-humanas, apesar de serem legitimas
institucionalmente, ndo eram tdo comuns ao restante dos sacerdotes e bispos que passaram
pela Arquidiocese de Mariana. E raro tais casos serem relatados nas documentacdes do
clero marianense. Isso porque hi um certo clima de desconfianca diante de tais
intervencoes “sobre-humanas” dentro da propria Igreja Catdlica nesse periodo, sobretudo
em relacio aos exorcismos e casos de possessao. Além disso, tais praticas eram comumente
associadas ao espiritismo ou a outras formas de religiosidade do povo, distantes do que a
Igreja queria como identidade religiosa ultramontana. Dessa forma, optamos por reservar
para tal discussdo um capitulo especifico. A figura de Horta ndo pode ser analisada de
forma separada, como se houvesse uma parte institucional e a outra extra ecclesiam e
mistica. Tudo isso se mescla e faz parte do seu perfil de pastor das almas. Essa divisao
apenas se justifica pelo fato de haver uma necessidade de se explorar com maior atencao
ndo apenas esse lado “mistico” de monsenhor Horta, mas as tensdes e os discursos
eclesidsticos em torno de tais casos. E o que objetivamos desenvolver no terceiro e tltimo
capitulo.

Para analisar com maior profundidade o perfil de pastor das almas de monsenhor
Horta, optamos por privilegiar os seus escritos ao invés das obras memorialistas sobre ele.
Almejamos identificar em seus opusculos a sua experiéncia de fé, a forma como ele
vivenciava e representava a sua vida, a sua relacdo com o sagrado e, consequentemente, a
sua atuacdo na sociedade. A experiéncia de fé e o ato de crer, por mais que estejam imersos

em um sistema cultural e simbdlico compartilhado por outros, sdo também subjetivos®. As

% CERTEAU, Michel de. Credibilidades politicas. In. A inven¢do do cotidiano: artes de fazer. 3* edigdo.
Petrépolis: Editora Vozes, 1998. p.278.
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escolhas de Horta, como poderemos notar, sdo repletas de apropriacdes do repertdrio
cultural e teoldgico que circulava durante a sua formagdo e atuagdo clerical. Porém sdo
também escolhas pessoais, nem sempre recorrentes ou agraddveis aos olhos da Igreja. E
nesse campo de tensdes e apropriacdes, longe de se constituir como uma polarizagdo entre
ortodoxia e religiosidade popular, entre institucional e ndo institucional, que viveu e atuou

José Silvério Horta.

2.3.1. Um modelo nem sempre exemplar: tensoes e interpretacdes na construcao do

pastor das almas

Ao entrarmos em contato com a documenta¢do presente no Arquivo Secreto do
Vaticano, em nosso estigio de pesquisa em Roma, conseguimos identificar uma certa
tensdo em relacdo a um caso ocorrido durante a vida de Horta. Esse caso nos apresentou
diferentes intepretacdes acerca de algumas posturas de Jose Silvério Horta, algo que as
fontes memorialista ndo mencionaram. Ainda que a maioria das fontes encontradas no
Arquivo do Vaticano referendem o perfil “santo” e “admiravel” de monsenhor Horta, a
andlise da seguinte situacdo nos mostra que nem sempre a postura simples e humilde de
Horta foi bem aceita ou tida como exemplar por seus contemporaneos eclesidsticos.

A postura religiosa assumida por Horta se aproxima do modelo representado pelo
cura d’Ars em alguns sentidos. Horta era um padre simples e sem grandes pretensdes,
porém um estudioso do latim e da teologia. A sua postura como sacerdote ndo agradou a
todos. O seu modelo era “exemplar” para os parocos, na maneira de lidar com o povo e
mesmo com a fé. Mas para alguns eclesidsticos, ele ndo representava um grande prodigio.

Em 1912, o arcebispo de Mariana requereu a vinda de um bispo auxiliar, sugerindo
que o bispo de Pouso Alegre fosse transferido para Mariana e que José Silvério Horta
assumisse o bispado da referida cidade. A situag¢do causou diversos transtornos e conflitos.
Alguns ndo estavam de acordo com essa troca, pois monsenhor Horta, na visdo de muitos
eclesiasticos da época, ndo era visto como um padre capaz de assumir o cargo de bispo em
Pouso Alegre. Na carta de outubro de 1912, do arcebispo do Rio de Janeiro, a leitura

positiva de Horta se mostra questionada em alguns aspectos:
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Quanto ao Monsenhor Horta digo que é um sacerdote virtuoso e bastante
instruido, mas é muito fraco de satde e muito distraido. Pelo conceito de
que goza estaria melhor em Mariana como bispo Auxiliar, ali ele é tido
como santo, que recebe favores extraordindrios de Deus. Em Pouso
Alegre creio que nada faria, sua missdo seria quase nula, seria um
desastre. Padece de surdez, ndo tem saude, € distraido, € débil. Nao serve
absolutamente para Pouso Alegre. Este € o meu fraco parecer (Cardeal
Arcoverde Cavalcanti)®’.

Na carta do padre Germe, também de outubro de 1912, uma descricdo semelhante
aparece quanto a tomada de posse de Horta como bispo de Pouso Alegre: “Nada acho em
Mons. José Silvério Horta que o recomende para bispo. Ele € santo, esmoles, bem
preparado, mas ja € velho, 50 e alguns anos, adoentado, surdo e sem energia e sendo pouco
administrador”®. A descricdo de Horta como um sacerdote santo e virtuoso normalmente
aparece nas correspondéncias dos eclesidsticos, mesmo nas cartas daqueles que sdo contra a
sua transferéncia. As criticas remetem a postura “de pouca presenga pessoal” de José

Silvério, a debilidade fisica e a fraca capacidade administrativa. Em meio as leituras

N

negativas quanto a postura de Horta, alguns padres assumiram um posicionamento

diferente:

Ao 3° Acho que do atual clero secular marianense o Mons. José Silvério
Horta é um dos membros mais conspicuos. Todos lhe reconhecem grande
santidade e ndo lhe falta a ciéncia necessdria para ser promovido. E
verdade de seu fisico ndo tem muita aparéncia e goza de poucas forcas
corpéreas, porém sendo a Diocese de Pouso Alegre pequena e ja
instituida, Mons. Horta poderia desempenhar-se conscientemente do
munus pastoral. (Pe. Antonio Berenguer. Belo Horizonte, 29 de outubro
de 1912)

Desejava que V. Ex. conhecesse pessoalmente o Mons. José Silvério
Horta. E um santo. Tem porém o defeito de ser quase surdo, e também a
administracdo ndo parece ser bem regular e exata. Sabe que isso provém
de acumulacio de trabalhos, além disso Mons. Horta nao goza de boa
saude. De resto € um sacerdote virtuoso, humilde, caridoso, merecedor de

6 ARQUIVO SECRETO DO VATICANO (ASV). indice 1153 — Fundo: Arquivo da Nunciatura Apostélica
no Brasil (1808-1920). Fasciculo 724.
%8 Ibid.
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todo respeito. Para administrar uma diocese ja formada, seria um 6timo
bispo. (Pe. Frederico. Juiz de Fora, 27 de outubro de 1912)%

O cargo de bispo exigia, segundo os relatos de muitos padres do inicio do século
XX, uma “presenca pessoal” marcante e uma postura administrativa impecavel”.
Caracteristicas inexistentes em Horta, segundo alguns de seus contemporaneos. Horta
representou um perfil de pastor das almas simples e ligado ao povo, seja no atendimento
das suas demandas, seja na orientacdo das suas préticas “pecaminosas”. Um modelo que
ndo servia, que ndo era exemplar para os altos cargos da hierarquia eclesidstica, como
defendiam muitos padres da época.

As narrativas (auto)biograficas e as reportagens memorialistas sobre a sua atuacao
religiosa foram fundamentais para a constru¢cdo de José Silvério Horta como um pastor das
almas exemplar e “santo” na Arquidiocese de Mariana. Acreditamos que tais opusculos
foram capazes de construir um modelo de vida exemplar devido a capacidade narrativa de
ordenar o caos do vivido e corrigir os “defeitos” que porventura denegrissem a imagem do
sacerdote mineiro. Porém esse protdtipo construido como “perfeito” ndo se pautou somente
no ambito textual. As préticas de Horta condiziam, ainda que ndao completamente, com o
que a Igreja Catdlica e o povo do periodo esperavam de um padre modelar e santo. E o que

analisaremos a seguir.

2.3.2. Formacao religiosa e cultural

“Nasci na fazenda do Monte Alegre, de propriedade do meu avé materno Tenente
Coronel Manuel Joaquim Gomes de Figueiredo, da povoacdo de Gesteira, distrito de Sdo
José da Barra Longa, Municipio de Mariana, aos 20 de junho de 1859, as 10 hs e 15
minutos da manha”, narra José Silvério Horta no inicio de sua autobiografia. Filho de pais
catélicos, José Caetano Horta e Ana Jacinta Gomes de Figueiredo Horta, teve ele seis

irmaos: Afonso, Carlos, Artur, Maria, Antonio e Manuel. Seu nome, José Silvério, foi

% Tbid.
70 Ibid.
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colocado por seus padrinhos e pai em devo¢do aos santos de respectivos nomes. S. José,
devocdo de seu pai, e S. Silvério, por ter nascido no dia da festa deste santo’’. Desde
pequeno teve a saide debilitada, recebendo de seus pais a formacao catdlica que circulava
na Diocese de Mariana sob o episcopado de D. Antonio Ferreira Vigoso.

Seu pai trabalhou na Secretaria de Instrucdo Publica de Ouro Preto, em atividades
rurais, como guarda-livros na Companhia Inglesa do Maquine e também como professor.
Sua mae, “mocga da roca, mas prendada, de uma educacao literaria e religiosa nao muito
comum. Dedicou-se também aos trabalhos de arte de agulha e tintas [...] Nem ignorava a
musica, que executava ao piano com certo gosto e arte”’?. Seus pais nem sempre tiveram
uma situagdo financeira favoravel. A economia mineira nesse momento era muito instavel,
0 que contribuia para o clima de tensdo vivenciado por seu pai José Caetano, sempre
trabalhando muito e mudando de emprego. Com a ajuda de monsenhor Horta, em seus
oficios e doagdes, a familia conseguiu permanecer mais estidvel em sua condi¢cdo
econOmica, podendo formar padre seu outro filho, Afonso Horta.

Quando chegou o tempo da escola, o pai de José Silvério ensinou a ele as primeiras
letras. Quando nao podia, sua mae assumia a fun¢do. “E quando os meus irmaos
comecgaram também a aprender, meu pai resolveu transferir-se com a familia para Mariana,
por causa da instrugdo literaria dos filhos””. Em algumas situac¢des, seu pai contratou
professores para auxilid-lo nos estudos de lingua portuguesa e francesa, geografia e historia.
Comecou a aprender latim desde muito cedo, concluindo essa matéria sem precisar cursar
as aulas do seminario. Ao perceber a proficiéncia de José e seu irmdo Afonso, um padre da
diocese “mostrou-se muito admirado, fez chamar o papai, que abracou felicitando-o e
prometeu-lhe arranjar a entrada ao menos um de ndés no Semindrio com o Padre Superior,
que era entdo o célebre Pe. Jodo Batista Cornaglioto, Lazarista™’*.

Nos tempos livres, dedicava-se aos trabalhos de pinturas e desenhos, o que lhe
rendia algum montante destinado ao pagamento das despesas com roupas e calcados. A

pedido do Arcediago Monsenhor Teles, José Silvério fez um quadro do entdo bispo D.

"VHORTA, Manuscrito Autobiogrdfico. p.1.
72 bid. p.1.
7 bid. p.3.
7 Ibid. p.4.
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Benevides. “S. Excia. Rvma. vendo o trabalho, ofereceu-se em promover a minha ida a
Europa a fim de me aperfeicoar em alguma escola de Belas Artes. Entdo agradeci sua
bondade e disse-lhe que me queria ordenar. Mostrou-se satisfeito e prometeu favorecer-me
neste intento””. Sua inclinag@o ao sacerddcio adveio desde pequeno, ligada particularmente
ao bispo Benevides que, mais a frente, o formaria pessoalmente.

Passados alguns meses, quando atingiu a idade de 16 anos, Horta foi nomeado
Capelao cantor extranumerdrio da Catedral. Efetivado no mesmo ano, em 1875, passou a
receber a congrua no valor de 25 mil réis mensais. Com tal valor, financiou a estadia do

irmao Afonso no semindrio, que custava exatamente 25 mil réis. Nessa funcdo,

Preparei-me em vista disto na recitacdo do Brevidrio e cantochdo, até que
houvesse vaga para minha posse o que se deu alguns meses depois.
Entretanto sem perder as aulas comecei a frequentar o servigo do Coro da
Sé, de manha e de tarde. Ia regularmente mais cedo, antes de comecar o
Oficio Divino, para visitar o Santissimo Sacramento, tanto de manhd
como de tarde. Nessas visitas tdo do meu coracdo eu me entretinha
familiarmente com Nosso Senhor, pedindo que nao permitisse que aquelas
santas ocupacdes do oficio divino e meus estudos nao retardassem muito a
minha ordenacdo, pois eu queria servi-lo antes de morrer com todas as
minhas forgas, de toda a minha alma e que por isso me concedesse 0s
dons do Espirito Santo, e em particular o dom da sabedoria™.

Devido aos avancos nos estudos do latim e de outras disciplinas, bem como por sua
condi¢do debilitada de saude, José Silvério Horta teve uma formacao religiosa diferenciada.
Estava sempre acompanhado dos livros de Histéria Sagrada’”, de obras de piedade “e
também a pequena Teologia Moral de S. Afonso de Ligorio”, realizando tais estudos em
casa ou nas horas vagas de seus oficios”. Nao obteve seu presbiterado frequentando as
aulas do Semindrio Menor e Maior, mas convivendo e aprendendo diretamente com D.
Benevides, bispo de Mariana entre 1877 e 1896. “O Exmo. Sr. D. Benevides sabendo que

eu ja estava em Mariana e por singular beneficio de Deus restabelecido de minha

75 Ibid. p.6.

6 Ibid. p.7.

77 Que se referem as histérias presentes nas Biblia. Ibid.p.11.
8 Ibid. p.10.
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enfermidade, convidou-me a continuar os meus estudos, ndo no Semindrio, porque receava

alguma recaida, mas no seu palacio, em sua companhia como fAmulo dele””. Dessa forma,

o Exmo. Sr. Bispo, que foi eximio Professor e Reitor do Colégio D. Pedro
II, comegou a dar-me ligdes de quimica, fisica, histéria natural. Quanto a
filosofia designou-me como lente Mons. Julio Bicalho. Os outros famulos
frequentavam as aulas do Semindrio; quanto a mim, porém S. Excia.
Rvma. ndo me queria ver longe de si, era obrigado a estar sempre na sua
antessala durante o dia até a hora de se acomodar de noite®’

Além dessa formacao com o bispo, Horta comegou a ajuda-lo em outros afazeres,
tornando-se secretdrio pessoal de Benevides. Ajudava-o nas visitas pastorais e nas
distribuicdes de esmolas, das quais fazia, muitas vezes, por vontade propria e retirando o
montante do seu prdprio saldrio®’. Também se tornou confessor do bispo Benevides,
funcdo que relutou em aceitar devido a grande responsabilidade e mesmo desconforto
pessoal em ouvir as confissdes de seu superior.

Todos os exames necessdrios para alcangar o diaconato e o presbiterato foram
realizados em cardter especial e em vista da proficiéncia que Horta tinha no latim, na
teologia moral, em histéria sagrada e nas outras disciplinas requeridas para a formacgdo de
um sacerdote. Obteve a tonsura em 15 de agosto de 1883. Em 1884 recebeu as ordens
menores e, em 1886, o diaconato. Sua ordenacdo ocorreu em 3 de junho de 1886, na Capela
do Mosteiro das Franciscanas Concepcionistas de Macatbas, conferida pelo bispo D.
Benevides. Seu oficio clerical, a partir dessa data, foi iniciado com obediéncia a hierarquia
eclesiastica de Mariana, como esperavam o0s promotores do ultramontanismo e o0s

construtores de sua imagem como bom pastor.

2.3.3. Monsenhor Horta, um servo da Igreja

7 Ibid. p.8.
80 Ibid. p.9.
81 Ibid. p.9.
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Monsenhor Horta foi veiculado em diferentes optsculos como um sacerdote
exemplar, como discutimos no primeiro capitulo. Essa veicula¢do ndo teria ocorrido se ele
ndo se encaixasse no modelo que a Igreja almejava divulgar e construir a fim de se
fortalecer. Contudo, foram as préprias narrativas (auto)biogrificas e memorialistas um
caminho necessdrio para a construcdo de sua figura exemplar e de seu perfil de bom pastor,
seja na correcdo das imperfei¢cdes de Horta, seja na exaltacdo dos seus feitos.

O perfil de pastor das almas representado por José Silvério Horta ndo se
desvinculava do ambito institucional e das diretrizes postuladas por seus superiores, ligadas
também a matriz ultramontana. No aniversario de Horta em 1926, o Boletim Eclesiastico da
Arquidiocese de Mariana publicou a seguinte reportagem memorialista®?, ressaltando o

olhar da Igreja perante sua atuacao religiosa e postura espiritual:

Transcorreu em 20 de Junho o aniversdrio natalicio do Exmo. Mons. José
Silvério Horta, cujas virtudes sdo conhecidas e admiradas em Mariana,
fora de Mariana, em Minas toda e muito longe.

A sua caridade paciente e benigna, como a quer o Apdstolo, ndo
invejosa e non agit perperam (ndo se vangloria), ndo tem jactancias: é
constante no seu misereor super turbam e sacrifica-se pela pobreza que o
procura assidua e pela salvacdo das almas.

O santo velhinho de Mariana, como lhe chamou distinto visitante, mais
uma vez sentiu de realidade, nas visitas muitas, manifestacdo de apreco e
provas de consideracdo recebidas, a estima, respeito € amor a que tem
feito jus com a sua vida de abnegacdo e sacrificios.

Agraciado com um Decreto do Exmo. Snr. Arcebispo D. Helvécio
jubilando-se por tantos e tantos anos de servigos a querida Diocese, o
EXMO. MONS. HORTA continua a prestar-se satisfeito em quanto lhe
permitem e dao as forgas, talento e prética.

O Boletim faz seus os altos conceitos do “O Germinal” ¢ da “A Matraca”,
nosso 6rgdos de publicidade, a respeito do bondoso Mons. Horta, cujas
sagradas mdos beija com votos sinceros de mui longa vida®.

[¢N

Durante a sua atuacdo, recebeu duas nomeacdes eclesidsticas que destacaram o
carater exemplar de sua postura aos olhos da Igreja. Tratam-se de dois c6digos honorificos:

o titulo de Camareiro Secreto® em 1904 e, posteriormente, o de Prelado Doméstico.

82 Durante a sua vida € logo apds a sua morte, muitas outras reportagens sobre monsenhor Horta foram
veiculadas em jornais laicos e cat6licos. COTTA, op. cit., p.185, p.243.
8 AEAM, Boletim Eclesidstico, 1926, p.167.
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Horta atuou como Capeldao Cantor de 1875 a 1877. Logo apds a ordenagdo, em
1887, ele foi nomeado, por Decreto Imperial da Princesa Regente D. Isabel, conego da Sé
de Mariana. Relutou em assumir o cargo devido a grande responsabilidade que entdo lhe
caberia. Por obediéncia, foi obrigado a assumir. Comecou, entdo, sua atuacdo no Cabido de

Mariana.

Em vista disto resolvi efetivamente tomar posse da Cadeira em 14 de
novembro de 1887, estando porém intimamente convencido de que seria o
tltimo dos Conegos para sempre. E verdade que depois de mim dois
Conegos foram nomeados pelo Regime Imperial, porém niao tomaram
posse porque veio logo a mudanga do Regime Politico do Brasil para a
Republica e a suspensdo de todas as doagdes candnicas criadas pelo
Império. Como porém a Republica continuou a pagar aos Beneficiados
antigos eclesidsticos a titulo de pensdo as suas congruas e alguns dos
Conegos antigos abandonaram as suas obrigacdes pessoais no Coro tomei
sobre mim o encargo de suprir as vezes deles na Sé, celebrando as missas
e fazendo as suas semanas pessoais. E assim fiz até que foram reformados
os primitivos Estatutos pelo Exmo. Arcebispo Dom Silvério, para que nio
recaissem na consciéncia de ninguém as faltas dos ausentes em matéria
tdo grave®.

Os cabidos remontam aos primeiros tempos do cristianismo. Nas suas origens, eram
organizados sob a forma de uma comunidade de clérigos seculares que exerciam a vida
apostdlica, dedicando-se a leitura do martirol6gio, do necrolégio e de artigos de regras
mondsticas ou candnicas. Eram também incumbidos de atividades litdrgicas nas catedrais:
celebracdo do culto, organizacdo do coro, das rezas e, além disso, assumiam fungdes
coadjutoras no pastoreio episcopal. “Uma vez nomeados, seus membros gozavam de
vitaliciedade, fazendo jus a remuneracdo propria, as ditas congruas, a que se somam 0s
emolumentos chamados distribuicoes™°. O nimero de membros que compunham o cabido
variou ao longo da histdria e das necessidades das igrejas locais. Nos Estatutos do Cabido
da Catedral de Mariana, a defini¢cdo aparece da seguinte forma: “O cabido Metropolitano

de Mariana é uma corporacdo de sacerdotes, instituida canonicamente para auxiliar e suprir

84 “Titulo concedido a um eclesidstico ou leigo, através do qual a pessoa se torna inserida na Familia ¢ na
Corte Pontificia”. Concedido por breve do papa Pio X, em 1904. COTTA, op. cit.,2007, p.241.

85 HORTA, Manuscrito Autobiogrdfico. p.16.

8 BOSCHI, Caio C. O Cabido da Sé de Mariana (1745-1820): documentos bdasicos. Belo Horizonte:
Fundac@o Jodo Pinheiro; Editora PUC Minas, 2011. p.13.
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o Arcebispo no governo da Arquidiocese e celebrar os oficios na Catedral, segundo as
normas e prescri¢des Canonicas e Litargicas™?’.

O primeiro Estatuto do Cabido de Mariana foi instituido por D. Frei Manuel da Cruz
em 1748, inspirando-se no modelo do Rio de Janeiro e de Portugal. As apropriacdes do
primeiro estatuto ainda ndo possuem uma definicdo concreta, como concluiu Boschi®.
Porém nota-se uma severa continuidade em suas formulac¢des. “Interrompido, apenas
quanto ao exercicio coral, poucos anos depois do advento da Republica, foi restaurado por
D. Silvério Gomes Pimenta, primeiro Arcebispo de Mariana, a 1 de Janeiro de 1921, com
patrimonio para coOngruas” para as Dignidades (Arcediago, Arcipreste, Chantre e
Tesoureiro-mor); para os oito Conegos, sendo um deles Teologal, outro Penitencidrio, outro
Cura da Catedral e outro Apontador; seis capelaes; quatro Mogos do Coro; um Organista e
um Sacristao®.

O Cabido era regido, principalmente, pelo Cédigo Canédnico” (1917), pelo Estatuto
citado anteriormente e pelo Regulamento do Cabido. As dignidades sdo conferidas pela
Santa Sé, e os demais cargos pelo bispo. Como conego, cargo de prestigio e notoriedade
que alcancou em pouco tempo de atuacdo, Horta estava atarefado nao somente de realizar
operacdes litirgicas e burocréticas, como aparece descrito no Estatuto. Segundo a Pastoral
Coletiva de 1915, os conegos também deveriam auxiliar os bispos na tarefa pastoral e como

suporte a autoridade diocesana:

17. Os Coénegos, como também as Dignidades, sdo obrigados a assisténcia
ao Coro e as sessdes ordindrias e extraordindrias do cabido; a capitulagéo
do oficio e celebracdo das Missas conventuais, em suas semanas e da
segunda Missa que lhes tocar na pauta respectiva; as funcdes do Didcono
e Subdidcono nos dias de Pontifical®'.

87 AEAM, Estatutos do Cabido Metropolitano de Mariana, 1935 [1921]. p.3.

8 Cf. BOSCHLI, op. cit.

8 Ibid. p.3.

% Conjunto de normas juridicas que regem a estrutura burocritica, litdrgica e doutrinal da Igreja Cat6lica. O
primeiro Codigo Candnico foi promulgado pelo papa Bento XV, em 1917. A Igreja em ambito romano
também passava por um processo de sistematizacdo e reorganizacdo da sua estrutura. A necessidade de
formular uma “constituigdo eclesiastica” aponta esse momento de “restauragdo catélica” ndo so6 no Brasil.

91 Capitulo IV — Dos conegos. AEAM, Estatutos do Cabido Metropolitano de Mariana, 1935 [1921].

90



Art. 978 — [os cOnegos] sdo os cooperadores imediatos dos Bispos, e todas
as homenagens que se lhes tributam, redundam em obséquio aos Prelados,
a quem prestam suas luzes e auxilios, para o bom regime das almas.

Art. 980 — Esta unido dos Conegos com o Prelado é forga, luz e vida para
a lIgreja; ao passo que toda a divergéncia daqueles com o Bispo
enfraquece o vigor da disciplina, pde embaracos a boa administragdo
eclesidstica, entorpece o feliz éxito dos esfor¢os do apostolado, e chega a
ser escindalo e ruina espiritual dos fiéis®.

Essa reformulagdo e sistematizagdo do Cabido de Mariana feita no bispado de D.
Silvério e presente na Pastoral Coletiva de 1915 ndo ocorreu sem antes haver um longo
processo de reestruturacdo da Igreja. Antes da reelaboracao do Cabido em 1921, a Igreja
enfrentou adversidades financeiras das quais tentou sempre negociar: no Império com as
dificuldades no pagamento das cOngruas pelo Estado e, na Primeira Republica, com a
aboli¢do processual destas®. Mas por que essa restauragdo do Cabido ocorreu somente a
partir desta conjuntura?

A partir da década de 1920, € perceptivel uma mudanga no projeto teoldgico-
politico empreendido pela Igreja Catdlica no Brasil que, na tentativa de retomar o espaco da
religido catdlica na sociedade brasileira, abalado parcialmente apds a separacdo entre
Estado e Igreja em 1890, acabou por se reaproximar do Estado, usando como estratégia
central o restabelecimento da ordem social e moral da patria®*. Esse novo momento foi
denominado de Restauracdo Catdlica (ou Neocristandade) exatamente porque a Igreja
objetivava reforcar o seu poder na sociedade, em harmonia e consonancia com as propostas
governamentais.

N3ao se tratou somente de uma mudanga no projeto teolégico-politico, como aponta
a historiografia, até porque a matriz ultramontana ainda vigorava na primeira metade do
século XX. A reestruturacdo do Cabido de Mariana s6 foi possivel devido ao acumulo de

bens e as reformas burocriticas e administrativas que a Igreja de Mariana conseguiu

2 Pastoral Coletiva 1915, apud BUAQUE; PIRES, op. cit., p.85.

9 Como mostram os documentos encontrados no Arquivo Secreto do Vaticano (ASV). ndice 1153 — Fundo:
Arquivo da Nunciatura Apostdlica no Brasil. Fasciculo 338 — Diocese de Mariana (cont.) (1887-1892).

% PEREIRA, Mabel Salgado. Dom Helvécio Gomes de Oliveira, um salesiano no episcopado: artifice da
neocristandade (1888-1952). Tese (Doutorado em Histéria). FAFICH/UEMG, 2010. p.176; AZZI, Riolando.
A neocristandade: um projeto restaurador. Sdo Paulo: Paulus, 1994b. p.38 e 50.
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empreender desde os tempos de D. Vigoso. Com o advento da Republica e a laicizacao® do
governo, a Igreja processualmente perdeu a ajuda financeira antes fornecida pelo Estado.
Nas cartas pastorais da €poca, os bispos celebraram a liberdade de atuacdo advinda da
laicizacdo, porém lamentavam a perda da ajuda econdmica e do apoio politico estatal. A
Igreja ndo queria estar subordinada ao Estado, porém ndo almejava perder os seus
privilégios.

A Igreja, j4 no Império, via-se sempre com problemas financeiros e burocraticos
advindos da pouca verba que recebia do Estado. Por isso o relacionamento conflituoso,
muitas vezes, entre D. Vigoso e os secretdrios do Império®. Com o advento da Republica, a
Igreja perdeu seus subsidios estatais e foi obrigada a elaborar estratégias de arrecadacio
monetdria a fim de custear seus projetos de expansdo e manutencdo. Para tanto, contava
com as escolas catOlicas, que se multiplicaram nesse periodo e eram voltadas,
principalmente, para os filhos da elite; e com a ajuda dos fiéis e colaboradores, arrecadando
dinheiro nas visitas pastorais, romarias, santudrios e por meio de doagdes.

Somente a partir da década de 1920 € que a Arquidiocese de Mariana conseguiu
angariar fundos suficientes para a reelaboracio do Cabido e da estrutura burocratico-
administrativa da institui¢cdo. Nesse sentido, a expansdo da Igreja nesse recorte se explica
ndo somente pela reaproximacdo do Estado, mas por ter conseguido, depois de muito
tempo, reorganizar as finangas, debilitadas desde os tempos coloniais”’. E nesse momento
que a Igreja conseguiu maior estabilidade e foi capaz de expandir sua area de atuagdo por
meio da criacdo de colégios e institutos catdlicos de caridade e formacao religiosa, além do
aumento significativo no nimero de dioceses e semindrios no Brasil®. A reestruturacio
também ocorreu por meio das novas aliancas feitas pela Igreja. Nesse contexto da

Restauracdo, “A Igreja Catdlica voltou ao poder sob a prote¢do do Estado, mas alicer¢ada

95 Podemos falar em um “processo de laicizagdo”, haja vista que a laicizagdo advinda com a proclamagéo da
Republica nao foi efetiva e nem se estendeu para todos os Estados e instituicdes de maneira brusca e
definitiva. A ideia de um Estado laico repentino e de grandes prejuizos para o catolicismo foi uma leitura
elaborada e difundida, principalmente, pelo discurso eclesidstico.

% CAMPOS, Germano Moreira. Ultramontanismo na diocese de Mariana: o governo de D. Antdnio Ferreira
Vigoso (1844-1875). Dissertacdo (Mestrado). Mariana: UFOP/ICHS, 2010. p.174-175.

97T TRINDADE, Raimundo Otdvio, conego. Arquidiocese de Mariana. 2.ed. Belo Horizonte: Imprensa Oficial,
1953. v.I.; BUARQUE,; PIRES, op. cit., p.35.

9% MICELLI, Sergio. A elite eclesidstica brasileira. Sio Paulo: Companhia das Letras, 2009. p.58-59.
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nas camadas médias urbanas, juntamente com vdrias fracdes da classe dominante, como a
nascente burguesia industrial, a burguesia comercial e financeira e as antigas oligarquias
rurais”®.

Niao foi somente o Cabido de Mariana que conseguiu se reestruturar. A Curia foi
outro 6rgdo que passou por esse processo de reorganizacdo da estrutura e da administragao.
Nela, José Silvério Horta trabalhou de 1898 a 1918 como Secretdrio do Bispado de
Mariana, haja vista a confianca que havia ganhado desde os tempos de famulo do bispo D.
Benevides. Tal cargo constituiu-se como o de maior importancia e saldrio dentro da Ciria.
Devido ao falecimento do monsenhor José Maria Rodrigues de Moraes, Horta assumiu
também o cargo de Vigério-Geral em 1919. Saiu da vigararia em 1926.

A Curia é um setor crucial no governo de um bispado. Foi inicialmente estruturada
pelo Regimento do Auditorio Eclesidstico do Arcebispado da Bahia (1704), escrito pouco
antes das Constituicées Primeiras, de 1707. Mas essa organizacdo sofreu alteracdes ao
longo do Império e, principalmente, no inicio da Republica. Desprovida do custeio do
Estado, a Igreja carecia de uma normatizacdo interna mais apurada e de um montante
adequado para suprir as demandas salariais e burocréticas que a Curia exigia.

Por sugestao do Concilio Plendrio Latino-Americano, realizado em Roma em 1899,
foram executadas conferéncias provinciais a cada trés anos, agrupando diferentes dioceses.
Na parte Meridional, as conferéncias ocorreram em Sdo Paulo (1901), Aparecida (1904),
Mariana (1907), Sao Paulo (1910) e Nova Friburgo (1915). Tais encontros promoveram a
elaboracdo de varios documentos que culminaram na Pastoral Coletiva de 1915, texto base
para as Constituicoes Eclesidsticas do Brasil. Acatando algumas modificagdes propostas
pelo Codigo de Direito Canédnico de 1917, as Constituicoes Eclesidsticas permaneceram
como a legislacdo fundamental da Igreja no Brasil at¢é o Primeiro Concilio Plenario
Brasileiro, em 1939'%,

Com base em tais reformulacdes, a Curia passou a abarcar trés setores. No campo
administrativo existia a Camara Eclesidstica, voltada para as questdes da celebracdo do

matrimonio, do recolhimento de assinaturas e de servigos de estatistica da diocese, e a

% PEREIRA, op. cit., p.216.
100 GOMES, Francisco José Silva. Le Projet de Neo-Chré tienté dans le Diocese de Rio de Janeiro de 1869 a
1915. These (Doctorat) — Université de Toulouse le Mirail, UFR d’Historie, Paris, 1991.
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Chancelaria, responsével pela guarda e catalogacdo dos processos e documentos publicos.
No campo juridico atuava o Tribunal Eclesidstico. Segundo as Constitui¢des Eclesidsticas e
o Direito Candnico, a Curia deveria contar com os seguintes funciondrios: vigério-geral,
chanceler, secretdrio, examinadores sinodais e parocos consultores; na parte judicial
contava com o promotor da Justica, defensor do vinculo, juizes, auditores e outros cargos
que fossem necessarios.

Organizar e subsidiar a Curia exigia da Igreja investimentos financeiros e de
pessoas, o que nao era uma tarefa facil na conjuntura da Primeira Republica. Desde o inicio
de sua gestdo eclesidstica em 1890, quando foi sagrado bispo de Camaco e auxiliar de D.
Benevides, D. Silvério percebeu as graves falhas no servico da Camara Episcopal,
principalmente nas sessdoes do Arquivo e da Contadoria'®. Somente em 1914, quando as
financas da Igreja estavam mais estdveis, assim como o nimero de padres, escassos durante
o Império'®, é que foi possivel iniciar uma reforma administrativa de maior amplitude, vide

a seguinte Portaria redigida por José Silvério Horta nesse mesmo ano:

D. Silvério Gomes Pimenta, pela graca de Deus e da Santa Sé Apostdlica,
Arcebispo Metropolitano de Mariana, Prelado Doméstico de S. S. Pio X e
Assistente ao Sélio Pontificio etc.

Para melhor consultar as necessidades da nossa Camara Arquiepiscopal e
dos seus Ministros, havemos por bem regularizar-lhes os servicos da
seguinte forma:

Trabalhardo cinco horas por dia, comecando as 10 ou 10 %2 ou 11 horas da
manha, ao arbitrio do nosso Vigdrio-geral e perceberdo um ordenado fixo,
em que vao incluidas as retribuicdes a que tinham direito até agora por
quaisquer atos de seu oficio, exceto o que provém do foro contencioso, e
se poderdo auxiliar uns aos outros, quando no préprio oficio estiver algum
desocupado, debaixo do juramento que prestarem de futuro para alguns
destes cargos, que sao:

Secretario, que terd de ordenado mensalmente.............cceccveeevennen. 300$000
PrO-SECTELATIO ... evviiieiiee ittt 100$000
Escrivao ajudante do regiStro .........cecuevvereeienieeiienenenineeiesieeeenne 200$000
Procurador da Mitra € Promotor ..........ccccvvvvvveeeiiieceeeieeeeeneeeeennes 150$000
TESOUTEITO ...ttt et et e et e s e e e eae et eaeeeaeesaeesaeen 50$000

10l TRINDADE, Raimundo Otdvio, cdnego. Arquidiocese de Mariana. 2*. Ed. v.I1. Belo Horizonte: Imprensa
Oficial, 1955. p.309.
192 OLIVEIRA, Gustavo. op. cit., p.28.
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Arquivista € CONtadOor .........ocevvevieieierierieeere et 70$000
ATNATIUETISE ..o e e e eeeeeeeeseeeeeeeeeaeeseneeesasneeesaeneeen 80$000
DAretor de& ESTATSTICA .evvveeeeeeeeeeeeeee e et eeeeee e eeeeeeeeeeeeeeeeeeeeenane 50$000

Estas determinacdes serdo observadas enquanto as circunstincias ndo nos
obrigarem a muda-las. Esta nossa Portaria comecara a ter pleno vigor do
dia 1° de maio futuro em diante.

Dada em Mariana, sob nosso selo e sinal, aos 21 de abril de 1914. Eu,

Monsenhor José Silvério Horta, escrivio da Camara Eclesiastica, a

escrevi. Silvério, Arcebispo de Mariana'®.

D. Silvério chegou a pedir ajuda ao papa a fim de custear as despesas com o
Seminario, com o Cabido Metropolitano e com a Ciria. O patrimdnio e as doagdes da
Igreja em Mariana eram pequenos diante do nimero de 6rgdos clericais, da extensdo da
diocese e das reformas na organizacdo da institui¢do'™. No bispado de D. Silvério, a Curia
Metropolitana se restringia a duas salas do antigo prédio episcopal. Com a chegada do novo
bispo em 1922, D. Helvécio, algumas reformulacdes foram feitas e alguns problemas foram
amenizados'®. Mas nenhuma melhoria significativa ocorreu na parte administrativa, pois o
bispo ndo tinha subsidio préprio suficiente para pagar os saldrios dos funciondrios da Ctria.
Ele fazia isso com as contribuicdes das paréquias e com os rendimentos do Selo'®.

Em seu trabalho na secretaria do bispado, Horta redigia circulares e portarias'”’. Lia,
escrevia e traduzia documentos em latim, bem como resolvia as pendéncias que lhe fossem
ordenadas. Segundo seu biografo, “Durante sua longa gestao na Secretaria do Bispado e na
Vigararia-Geral, Monsenhor Horta trabalhava até altas horas da noite, despachando papéis
urgentes e atendendo solicitamente a quantos o procuravam para negocios da Diocese”!%.

A documentacdo levantada pouco fala dos servicos de monsenhor Horta na Curia.
Consultando as Constituicoes Eclesidsticas do Brasil e o Codigo do Direito Candnico
(1917), foi possivel encontrar algumas pistas sobre os cargos assumidos por ele na Curia

Metropolitana. A tarefa de Horta nfo era apenas redigir, traduzir e emitir missivas e outros

103 apud Trindade, 1955, op. cit., p.310-311.

14ARQUIVO SECRETO DO VATICANO (ASV). Indice 1153 — Fundo: Arquivo da Nunciatura Apostélica
no Brasil (1808-1920) Fasciculo 338.

105 Cf. PEREIRA, op. cit., p.2010.

106 TRINDADE, 1955, op. cit., p.339.

107 Muitas delas, inclusive, foram publicadas no Boletim Eclesidstico.

1% HORTA, Francisco. Monsenhor Horta: esbogo biogrdfico. Sao Joao del Rei: Oficinas Gréficas Castelo,
1934. p.92-93, p.113-114.
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documentos. Ele estava em um cargo de resolucio de conflitos entre o clero, entre a Igreja e

o Estado, e mesmo com as instancias da sociedade civil.

[...] sendo eu outrora Vigario-Geral de Mariana, recebi virias queixas de
pessoas particulares contra seus vigarios, que exigiam esmolas as vezes
superiores as da tabela diocesana. Também recebi muito mais
frequentemente queixas dos vigdrios contra seus paroquianos, que lhes
ndo pagavam os emolumentos da tabela, obrigando-os por isso a
abandonar suas pardquias. (Carta ao Sr. José Simplicio de Morais,
29/10/1928)'%°.

Este é apenas um dos muitos casos encontrados na documentacdo que envolveu uma
postura ponderada de José Silvério Horta!'?. Diante de tais casos conflitivos, Horta adotou
uma postura diplomdtica e conciliadora, ponderando as decisdes a fim de acatar os
interesses dos envolvidos, sem gerar maiores discussdes. Nao somente nos casos de analise
moral, mas na gestdo eclesidstica, ele se escorou no humanismo salesiano e na teologia
moral de Ligdrio, aspectos caracteristicos de sua postura pastoral. Isso sem romper com a
autoridade de seus superiores. Seu modelo de pastor das almas ndo se afastou da hierarquia
eclesiastica, da qual foi severo seguidor e empregado. No campo da politica, Horta também

seguiu essa linha da obediéncia.

2.3.4. O clero e a politica no olhar de monsenhor Horta

Monsenhor Horta ndo teve nenhuma participagdo na politica partidaria durante a sua
atuacdo na Arquidiocese de Mariana. Seu envolvimento mais proximo foi com a
documentacdo e com a resolucdo de casos que, porventura, envolvessem o contato com
orgdos governamentais. Somente no final da sua vida, quando a propria relagdo da Igreja
com o Estado voltou a ser mais harmoniosa e cooperante, que ele incentivou a participagdo

do povo na Liga Eleitoral Catdlica'''. Nao se tratava, porém, de um partido politico, mas de

109 HORTA, 1939, op. cit., p.50.

110 Cf. AEAM, Correspondéncia passiva de Monsenhor José Silvério Horta.

11 Criada por D. Sebastiio Leme em 1932, com o objetivo de selecionar e recomendar os candidatos ligados
ao catolicismo para as elei¢des a Assembleia Nacional Constituinte.
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uma organizagdo que apoiava candidatos que nao fossem contra os preceitos cristdos. Em

entrevista ao Jornal O Cruzeiro, Horta declarou:

Primeiramente pergunta-me o amigo qual a minha opinido sobre a Liga
Eleitoral Cat6lica.

Respondo: — E a salvagdo temporal e moral do Brasil. A primeira
Reptiblica perdeu-se, desprezou Deus na sua Constitui¢do, impingindo a
Nacdo totalmente cat6lica uma Constituicao ateia. Por isso, é dever grave
dos catdlicos reparar na nova Constituicdo a injiria feita a Deus,
tornando-a inteiramente catélica, proscrevendo da Bandeira Nacional
qualquer alusd@o ao materialismo. Por isso me alistei também na Liga
Catolica, ainda que ndo me reste esperanca de chegar até as proximas
elei¢des, em vista do meu estado de sadde.

S. Excia. Rvma. Faz uma longa pausa e, depois, continua:

- Pelo que se infere desta minha resposta é que a Liga Catdlica ndo forma
propriamente um partido politico, mas uma espécie de federagdo ou
alianga de partidos existentes no Brasil, contanto que dentre eles nio se
elejam elementos contrdrios a verdade catdlica, ensinada pela Igreja de
Nosso Senhor J. Cristo.

Todos os tedlogos comumente ensinam que no regime representativo,
como O nosso, peca gravemente o eleitor que escolhe representante
infenso a Igreja Catdlica, ou nega o seu voto ao que ¢ mais favoravel a
ela.

Af estd, Sr. Redator, o que penso e sinto da nossa Liga Cat6lica''.

A Igreja Catdlica em Mariana, e mesmo no Brasil, ndo foi contra a atuacao politica.
Até porque muitas das suas estratégias de fortalecimento ocorriam nesse campo. Nos
tempos do bispo D. Vigoso, quando ele afirmava “que o clero na politica é a peste do
rebanho”, ele se referia ao envolvimento partidario dos sacerdotes, € ndo ao apoio dos
candidatos catolicos e as relagdes da Igreja com o Estado e com a politica'’®. José Silvério
Horta nio mencionou em seus outros escritos esse posicionamento de apoio ao

envolvimento dos religiosos na politica. Porém reconheceu o valor que isso tinha na

12 AEAM. O Cruzeiro. Orgio oficial da Unido de Mogos Catdlicos. Armdrio 1, prateleira 4, v.11, n.2. 24
fev.1933.

113 CAMPOS, Germano Moreira. Ultramontanismo na diocese de Mariana: o governo de D. Antonio Ferreira
Vigoso (1844-1875). Dissertacdo (Mestrado). Mariana: UFOP/ICHS, 2010. p.176.
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protecdo e propagacdo da fé catdlica na sociedade brasileira da Primeira Republica. Como
um pastor das almas obediente a hierarquia, ele continuou a seguir o posicionamento do
catolicismo ultramontano que circulava e do qual foi formado.

O discurso sobre a relacdo do clero com a politica formulado por Horta em 1932
nao difere do pensamento de seus superiores. Apesar do projeto ultramontano ainda vigorar
na primeira metade do século XX, a Igreja acabou adotando outras estratégias de atuacdo e
fortalecimento ligadas, inclusive, a politica, como a Liga Eleitoral Catélica. O “movimento
de reagdes eclesidsticas” na Primeira Republica “desembocou numa série de iniciativas que,
a longo prazo, significaram o fortalecimento organizacional e as condi¢des minimas de
sobrevivéncia politica no acirrado campo de concorréncia ideoldgica, cultural e religiosa do
mundo contemporaneo”!'. Em carta (fevereiro de 1930) ao conego Raimundo Trindade,
autor de vdrias obras sobre a Arquidiocese de Mariana, Horta ressaltou a importancia da
Igreja Catdlica e do trabalho de Trindade na manuten¢do da ordem religiosa, social e

politica da patria:

Mas que rico cendrio ndo apresenta V. Revma. Nesse longo roteiro, tanto
de ordem moral e religiosa, como de ordem social e politica! Que quadros
deslumbrantes! Que cores indeléveis e suaves! Quantos personagens af
ressurgem do p6 do esquecimento! Quantos vultos ai aparecem rodeados
ainda da admiracdo e do culto dos seus contemporineos e que sdo
exemplos de honra, de nobreza de carater, na dedicacdo de seus deveres
politicos, religiosos, sociais e de verdadeiros patriotas!!!3

Em uma espécie de cooperacdo mutua, a Igreja e o Estado a partir da década de
1920 comegavam a manter uma relagdo mais amigével. Nao se tratou propriamente de uma
“nova cristandade”, mas de uma harmonizacdo de interesses e objetivos politicos que, de
uma certa forma, explicitaram um processo de laicizagdo incompleto da sociedade
brasileira. Como afirma Natiele Oliveira, ao analisar a relagdo entre Igreja e Estado na

Arquidiocese de Mariana no bispado de D. Silvério,

114 MICELL, op. cit., p.18.
IS HORTA, 1939, op. cit., p.72.
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Se do ponto de vista institucional ocorreu uma separacdo entre Igreja e
Estado, os efeitos concretos dessa ruptura devem ser matizados. Em
primeiro lugar, é preciso considerar que a proposta de laicizac¢do da esfera
publica defendida pelos republicanos mais radicais, ndo se efetivou de
maneira satisfatéria. Por outro lado, como resposta a estas pretensoes
republicanas, a Igreja Catdlica também buscou novas formas de lidar com
os desafios que se colocavam a manutencdo da hegemonia da religido no
Brasil''¢.

Aliada ao Estado e aos grupos da classe média e da burguesia'’’, a Igreja Catdlica
empreendeu seu projeto teolégico-politico de defesa moral da Patria que, para ela, deveria
se inspirar na matriz religiosa. O combate ao comunismo ateu, a inauguragdo do Cristo
Redentor em 1931 e o Centro da Boa Imprensa'’®, todos eles conhecidos por Horta,
mostram bem essa alianca de interesses politicos entre a Igreja e o Estado a partir da década
de 1920. Até porque muitos intelectuais e politicos da época eram catdlicos e defensores da
ideia de uma “patria cristd”, assim como D. Silvério'®. Na pregacdo de Horta sobre a
esmola, fica claro a relacio de cooperacdo que a Igreja deveria manter com o Estado,
sobretudo no cumprimento dos deveres civicos, o que agradava os dirigentes politicos e

contribuia para um clima de didlogo entre tais instancias:

Temos todos nds deveres a cumprir como cristdos e como cidadaos, isto &,
deveres para com a Santa Igreja e deveres para com o Estado. A Igrejae o
Estado, com efeito, impdem-nos leis justas, fundadas no direito natural
que nao ¢ licito infringir. [...]

O governo é o Estado, mas o governo € o pai do povo. Compete ao pai,
prover todas as necessidades de sua grande familia. Como, pois, poderia
exercer esta grave obrigacdo, se ndo recebesse do povo os meios
necessdrios para abrir escolar, reparar estradas, manter a ordem publica,
promover enfim o bem geral do povo, sua prosperidade, e tantas outras
obras de imprescindivel necessidade?'?°.

116 OLIVEIRA, Natiele Rosa de. Entre a pdtria do céu e a pdtria terrestre: D. Silvério Gomes Pimenta e a
cristianizagdo da Republica brasileira (1890-1922). Dissertacdo (Mestrado em Histéria). Belo Horizonte:
UFMG/FFCH, 2013. p.16-17.

7 PEREIRA, op. cit., p.216.

118 Que visava impedir que filmes impréprios para a Igreja Catélica e para a moral da Pdtria circulassem nas
cidades. Horta, inclusive, escreveu uma reportagem sobre o assunto no Boletim Eclesidstico de 1919.
(AEAM, Jornal Boletim Eclesidstico, 1919, p.67-68)

119 OLIVEIRA, Natiele. Op. cit., 2013. p.17.

120 HORTA, op. cit., p.137.
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Muitos lideres governamentais eram religiosos e defensores da moral catdlica e da
patria cristd, o que favoreceu o clima de estabilidade entre a Igreja e o Estado nessa
conjuntura em Minas Gerais. A Igreja queria o apoio do Estado para continuar a
empreender seu projeto de fortalecimento e de moralizacdo religiosa da sociedade. O
governo via nisso um meio de angariar forcas e de combater os inimigos da ordem social,
como 0 comunismo e as possiveis ideias subversivas que pudessem circular por meio do
cinema e de outros 6rgdos. Em carta enderecada ao seu amigo Sr. José Simplicio de Morais,
datada de 29 de outubro de 1928, Horta explicitou a possibilidade da Igreja liberar o
envolvimento do clero em cargos politicos, mesmo que isso ndo seja um ideal de atuagdo

do padre ordenado:

V. as. Em uma das suas cartas mais antigas, estranhava com razido que
sacerdotes exercessem cargos incompativeis com o ministério espiritual,
como o de deputado, senadores, Chefes, ou Presidentes de
Municipalidades e outros cargos politicos. Com efeito ndo podem aceitar
tais cargos sendo com licenca expressa dos seus Superiores Diocesanos,
que, as vezes, em casos e circunstincias especiais, lhes concedem'?!.

A carta foi redigida em 1928, momento em que a relacao da Igreja com o Estado e
com a politica estava mais harmoniosa do que durante o Império. Ela nos mostra a
possibilidade da atuagdo direta do clero na politica. Havia um campo de negociacdes que
possibilitava tal inser¢do e, a0 mesmo tempo, uma tensdo. Esse tipo de envolvimento com a
politica ndo era aceito por todos os prelados. O mesmo ocorria quando os padres se
envolviam com atividades remuneradas fora do oficio clerical para complementar suas
rendas, comprometidas, muitas vezes, pela falta de doacdes, dizimos e outros pagamentos

eclesiasticos'?. Continuando a carta, Horta escreveu:

Mas de nenhum modo lhes concede exercerem o Comércio, a Inddstria, as
Artes nao liberais, etc. Ora, se tudo € proibido aos sacerdotes, donde terdo
eles a sua honesta subsisténcia na sociedade? Certamente do altar; pois S.
Paulo disse: Aqueles que servem ao altar, vivam do altar. Em outro lugar:
O operdrio é digno da sua paga. Eis porque convém seja determinada a
esmola das Missas, da administracdo dos sacramentos e de outras funcgdes

121 Thid. p.50.
122 PEREIRA, op. cit., p.264.
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paroquiais em tabelas aprovadas, para que todos conhecam seus direitos e
deveres reciprocamente %,

O envolvimento com outras atividades politicas ndo era apenas uma estratégia de
fortalecimento da instituicdo e de difusdo de sua fé. Nem mesmo uma ajuda mutua entre
Igreja e Estado. Esse envolvimento estava imerso em interesses particulares ocasionados
pelos baixos subsidios recebidos pelos padres na década de 1920. A situagado financeira da
Arquidiocese de Mariana ainda era delicada nesse recorte. Manter a Arquidiocese, nas
propor¢des que tinha, era uma tarefa que D. Silvério e D. Helvécio lutavam constantemente
para cumprir'?*, Tais aspectos abriam espago para um campo de negociagdes, no qual Horta
se manteve ao lado de seus superiores. No entanto, tentava sanar os problemas de forma
ponderada, buscando diminuir e resolver os conflitos de interesse que estavam por detras

dos indmeros casos burocréticos que recebia.

2.3.5. O cuidado com as almas: acido evangélica e pastoral

Sua atuacdo pastoral levava em consideracdo as fragilidades humanas pois, para
monsenhor Horta, “governar uma alma ¢ governar um mundo”'?. Noc¢do presente também
em Bérrule, representante da escola francesa de espiritualidade'”. Como ele mesmo
afirmou, para dirigir as almas é preciso diversidade, transitar entre posturas mais severas €
outras mais brandas. “E preciso considerar muito as diversas idades, inclinagdes naturais e
a indole das pessoas”'?’. Além de exercer suas funcdes oficiais no Cabido e na Curia, Horta
atuou em outras instancias para referendar o seu projeto pastoral.

José Silvério assumiu um perfil de pastor das almas préximo do povo e afeito as
demandas socioculturais que lhes eram requeridas. “Atendia, pela manhi, indmeros

mendigos, doentes, infelizes e atribulados, espalhando béngdos e repartindo conselhos™!?,

122 HORTA, 1939, op. cit., p.50-51.

124 PEREIRA, op. cit., p.224.

12 HORTA, 1939, op. cit., p.14.

126 DEVILLE, Raymond. La scuola francesa di spiritualita. Milano: Edizioni Paoline, 1990. p.125.

127 Ibid. p.65-66.

128 HORTA, Francisco. Monsenhor Horta: esbogo biogrdfico. Sao Joao del Rei: Oficinas Gréficas Castelo,
1934. p.192.
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Eram nesses momentos de aconselhamento, de confissdo e cuidado que ele colocava em
pritica o que aprendera com a teologia moral de Ligdrio e com s@o Francisco de Sales,
orientando os fiéis a corrigirem suas posturas tidas pela Igreja como inapropriadas. Atendia
pessoalmente intimeras pessoas que chegavam do Rio de Janeiro, de Belo Horizonte, de
Ouro Preto e de outras cidades requerendo béngdos e ajudas de todos os tipos!'?.

Além do atendimento pessoal, reservava grande parte do seu dia para responder as
cartas que recebia em grande quantidade, tanto as de atendimento particular quanto as
relacionadas ao seu oficio eclesidstico na Curia Metropolitana'*®. Nas cartas e no
atendimento pessoal referendava seu perfil ponderado e conciliador, sem deixar de corrigir
as posturas que, para ele, ndo eram adequadas aos catdlicos. Na correspondéncia
enderecada ao Vigdrio J. F. Gindicelli, em 19 de Janeiro de 1912, Horta ratificou esse

perfil:

[llmo. e Rvmo. Snr. Vigario J. F. Gindicelli

[...] S. Exa. Rvma. tomou em consideragdo a carta de 27 de dezembro, em
que V. Rvma. expde o caso, que se passou na residéncia da Professora,
onde se achava V. Rvma. por dever de oficio, e que foi maliciosamente
interpretado por certos individuos, que pretenderam acusar a V. Rvma.

V. Rvma. pela elevagio de espirito e de coracdo ndo se deixe vencer por
esse ardis com que o espirito retos dos turvos procura perturbar o faz ao
coracgdo e impedir na pardquia o fruto da dedicacdo e zelo sacerdotal de V.
Rvma.

Com toda a estima sou

De. V. Rvma.

amigo e servo

Monsenhor Conego José Silvério Horta
Secretério do Arcebispado!®!

O uso das cartas como ferramenta de auxilio pastoral e de corre¢do de postura
incorretas na visao da Igreja ja era uma préatica comum na Arquidiocese de Mariana desde

os tempos de D. Vicoso'?2. Mas nem a Arquidiocese nem monsenhor Horta se valiam

129 Ibid. p.121.

130 Ibid. p.191; AEAM. Correspondéncia passiva de Monsenhor José Silvério Horta.

B AEAM, Correspondéncia passiva de Monsenhor José Silvério Horta.

132 CAMPOS, op. cit.; PIRES, Tiago. Escrita eclesidstica e modernidade: as cartas do padre Jodo Batista
Cornagliotto (1855-1902). In: IIT Encontro do GT Nacional de Histéria das Religides e Religiosidades -
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apenas desse recurso. Nos jornais oficiais circulavam diversas reportagens que versavam
sobre a correcdo de posturas culturais ndo adequadas para a patria e para o povo cristdo.
Além do artigo sobre a moraliza¢do do cinema e sobre a imprensa catdlica veiculada em
1919, Horta também redigiu um texto no Boletim Eclesidstico de 1924 sobre as festas e

jogos proibidos:

Pouco mais de um ano faz, os Exmos. E Revmos Senhores Arcebispos e
Bispos da Provincia Eclesidstica de Mariana, reunidos em conferéncias
episcopais na cidade de Juiz de Fora, entre muitas providéncias de sumo
alcance na administracio de suas Dioceses, decretaram a proibicdo
terminante de festas religiosas e de caridade que servissem de pretexto a
jogos profanos e ilicitos, jogos de azar, dangas e divertimentos, enfim, de
moralidade duvidosa [...]'*3.

Quando se tratava de festas religiosas, quermesses e romarias, o0 que incomodava o
clero ultramontano nio era a pratica em Si, mas 0s excessos que porventura pudessem
emergir. Dancas, bebidas, jogos tidos como inadequados eram vistos com desconfianca
pelos eclesidsticos reformistas. O entretenimento nio era condenado por completo, € sim o
que a Igreja acreditava ser excessivo e ndo condizente com a postura cultural de um
catdlico. A prépria Igreja tinha dificuldade em elaborar o que era ou ndo uma postura
sociocultural adequada para os catdlicos, por mais que se tentasse fazer isso nos encontros
episcopais, como aponta Horta na reportagem citada anteriormente. Essa ortodoxia, essa
oficialidade do catolicismo ultramontano era elaborada quando a Igreja entrava em contato
com o outro, com a fé e com as agdes dos devotos. O caso do Jubileu de Congonhas (antes
Bom Jesus do Matosinho) explicita essa tensao.

Em 1900, no bispado de D. Silvério, o Jubileu e o Santudrio de Congonhas
passaram a ser coordenados pelo bispo de Mariana, que retirou das irmandades o controle
sobre a festa e sobre a administragdo do local. Porém as praticas religiosas realizadas pelos
peregrinos ndo foram substituidas por outras romanizadas. O ato de beijar a fita vermelha

em contato com o Senhor Morto, a Sala dos Milagres, da confissdo, a ben¢do da dgua e dos

ANPUH. In: Anais do Il Encontro Facional do GT Historia das Religioes e das Religiosidades/ Revista
Brasileira de Historia das Religioes. Maringd : ANPUH, 2011. v.3.
133 AEAM, Boletim Eclesidstico da Arquidiocese de Mariana, 1924.
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objetos que os peregrinos levavam continuaram mesmo apds a administracdo episcopal**.
A devogdo ao Bom Jesus, normalmente ligada as praticas milagrosas e as demandas
cotidianas dos fieis, ndao foi substituida por outra mais ultramontana'®®, como
ocasionalmente ocorria'*.

A hierarquia eclesidstica ndo interferiu na religiosidade dos fiéis, apenas condenou o
que considerava estar fora do ambito religioso. A preocupacdo foi a de concretizar a
administracdo do local e a autoridade do bispo frente as irmandades. O que a hierarquia
criticava eram as festas e os excessos considerados como imorais. Porém isso ocorria em

uma secdo a parte do Jubileu, ndo fazendo parte da celebragdo religiosa:

O profano tinha lugar especial. Acontecia do outro lado da ponte, com a
realizacdo de “bailes, jogos e certas atracdes mundanas. Vinham de fora
diversos artistas e os mais famosos circos. Apareciam museus de cera
ambulantes e exposi¢des de bichos curiosos. O Jubileu era uma grande
festa™!¥’.

Horta ndo deixava de concordar com a postura ultramontana na corre¢do das
praticas culturais dos devotos, porém ndo despendia muito tempo nelas. Pelo menos em
seus escritos, na forma como ele se autorrepresentava, ele era mais rigoroso consigo mesmo
do que com os fiéis. A reforma ultramontana era, antes de tudo, uma mudanca no perfil
sacerdotal e, segundo os dirigentes eclesidsticos, uma urgéncia naquele periodo'*. Em meio
a tais projetos reformistas, Horta assumiu uma postura pastoral que transitava entre a
rigidez e a negociagdo. Ele acreditava que o que realmente importava ndo eram somente as
praticas morais, religiosas e ritualisticas que a Igreja Catdlica cobrava em sua reforma

romanizadora, mas uma dimensao interior da fé:

134 SANTIROCCHI, Italo Domingos. O jubileu de Bom Jesus em Congonhas entre a tradi¢io e a reforma
ultramontana. Revista de C. Humanas, Vigosa, v.11 (2), 2011b p.303.

135 Como a substituigdo pela devogio ao Sagrado Coragdo de Jesus. Cf. GAETA, Maria Aparecida Junqueira
Veiga. A Cultura clerical e a folia popular. Revista brasileira. Historia, Sdo Paulo, v. 17, (n. 34), 1997.

136 Tbid.

137 VITARELLI apud SANTOROCCH], 2011b, op. cit., p.303.

138 Como pudemos notar ao analisarmos a documentacio encontrada no Arquivo do Vaticano: Indice 1153 —
Fundo: Arquivo da Nunciatura Apostélica no Brasil (1808-1920). Fasciculo 323 - Alguns pontos de reforma
na Igreja do Brasil (1887-1891).
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O culto externo nos é necessario e € recomendado clara e expressamente
pela Igreja, mas € quando se baseia no culto interno, é quando o
acompanha, tornando-se uma demonstracdo do primeiro. Os exercicios
exteriores sdo belas folhas, flores e belos frutos de uma 4rvore, cuja raiz
deve estar no coragdo'®.

Além do cuidado com os fiéis que exercia cotidianamente em suas fungdes oficiais e
pessoais, Horta se empenhou em ajudar as instituicdes de ensino e de orfandade. Pensava
que uma boa educacdo cristd era o segredo para uma vida religiosa exemplar na
posteridade, um caminho para o fortalecimento da fé. Ajudava financeiramente sempre que
podia, fornecendo parte de seu ordenado ou angariando fundos para sustentar tais
institui¢des que, continuamente, lhe pediam ajuda. Além disso, se indignava com o descaso
publico com tais institutos que, para ele, eram fundamentais para a fé e para a ordem social

da patria:

Muitas centenas de 6rfas t€m sido educadas nesse pobre e miserdvel
Asilo, que nunca recebeu até hoje, nenhuma esmola dos cofres publicos,
nem Federal, nem Estadual, nem mesmo Municipal, a ndo ser a pena
d’agua gratuita que a municipalidade lhe cedeu. Até cerca de nove anos
passados, nunca tivera lembranca de pedir esmolas para essas Orfas, tdo
numerosas e tdo pobres, que é preciso dar-lhes tudo, desde a cozinha até a
farmécia e até tintas e papéis para as escolas. E verdade que tenho
recebido esmolas e até algumas bem generosas que pessoas caridosas
espontaneamente me tém oferecido e até mesmo mantimentos, porém
diretamente nunca pedi, nem indiretamente. Certos amigos se ofereceram
a pedir em meu nome esmolas para o pobre Asilo de Orfis e
constrangeram-me a dar-lhes autorizagdo para isso. Com uma repugnancia
quase invencivel, concedi-lhes essa autorizacdo, porém de quase nada
valeu-me, porque cessaram inteiramente as esmolas espontaneas que me
ajudavam e assim nosso Pai do Céu deu-me a conhecer que tais pedidos
eram contrarios a sua paternal e infinita Providéncia. Por isso tenho
desistido de tudo e Deus me tem consolado deste modo até o presente'*,

O ensino feminino'' tornou-se uma prioridade pastoral para a Igreja Catdlica na

Primeira Reptblica. Formadas segundo os valores culturais da época, com aulas de

139 HORTA, 1939, op. cit., p.164.

140 HORTA, Manuscrito Autobiogrdfico, p.33.

141" Conferir o levantamento das instituicdes de ensino femininas e masculinas ligadas a Arquidiocese de
Mariana feito pelo conego Trindade na primeira edi¢do da sua obra sobre a Arquidiocese. TRINDADE,
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etiqueta, piano, costura, linguas e humanidades (artes, historia, geografia, literatura, etc), as
mulheres também recebiam nos colégios religiosos e laicos a catequese. Era importante que
elas se formassem e difundissem em suas futuras familias os principios catdlicos que
recebiam na escola'®.

Monsenhor Horta, assim como a prépria hierarquia clerical, a comegar por D.
Vigoso que trouxe as Filhas da Caridade de S. Vicente de Paulo para Mariana, incentivava
o ensino religioso para mulheres e homens!¥. Nao somente para o povo obter uma
formacdo catélica que seria espalhada para as futuras geragdes, mas porque a Igreja estava
concorrendo, a partir do século XX, com os colégios protestantes que aos poucos
adentravam na regido central de Minas Gerais. Horta lanca esse alerta em carta datada de

1924:

Julgo que serd muito vantajoso o estabelecimento das Irmas [Salesianas]
em Caratinga, ndo sé porque é uma zona inteiramente destituida de
Colégios e Hospitais Religiosos, como também porque os protestantes
vém de muito tempo explorando aquele povo, e ja teriam tido grande
resultado se ndo fora a campanha tenacissima do digno Vigario-Geral em

repelir os exploradores hereges. [...] Ao Pe. Superior P. Rotta, 31 de maio
de 1924144,

Os protestantes comegaram a adentar no Brasil com um projeto proselitista a partir
do Segundo Reinado, com a vinda de familias e missiondrios norte-americanos. Na regiao
sudeste eles se instalaram inicialmente no interior de Sao Paulo e nas cidades do sul de
Minas, ambas regides ligadas a producgdo cafeeira®. Em vista disso, a Igreja comegou a
investir com mais afinco nas acdes evangelizadoras que pudessem concorrer € combater as

crengas protestantes, como os colégios, jornais e outros opusculos catélicos. Na seguinte

Raimundo Otdvio (Conego). Archidiocese de Mariana: subsidios para sua histéria. Sao Paulo: Escolas do
Lyceu Coragao de Jesus, 1929. p.1491-1493.

1“2 LAGE, Ana Cristina Pereira. Conexdes vicentinas: particularidades politicas e religiosas da educacio
confessional em Mariana e Lisboa oitocentistas. Tese (Doutorado em Educac¢do). Belo Horizonte: UFMG,
2011. p.98-100; NUNES, Maria José Rosado. Freiras no Brasil. In: PRIORE, Mary del (Org.). Historia das
Mulheres no Brasil. 2.ed. Sao Paulo: Contexto, 1997. p.491.

143 PEREIRA, op. cit., p.316.

144 AEAM, Correspondéncia ativa de Monsenhor José Silvério Horta.

145 MENDONCA, Antonio Gouvéa. O celeste porvir: a inser¢do do protestantismo no Brasil. 3.ed. Sdo Paulo:
Edusp, 2008. p.182.
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carta, escrita no inicio do século XX em Bica (sul de Minas), destinada a José Silvério
Horta, fica explicito o surgimento de uma relacdo conflituosa a partir do momento que os

protestantes comecaram a se instalar e pregar suas doutrinas:

E bastante dizer-lhe que hd trés dias esteve aqui um protestante
impingindo livros protestantes como catdlicos, sem que o Padre se
movesse! Foi preciso que eu, que ndo sou padre, me dirigisse ao Delegado
de Policia, a quem pedi para intimar o tal mogo a retirar-se, o que de fato
se deu, porque eu tive a franqueza de dizer ao tal embusteiro que se
retirasse sendo eu quebrava-lhe as asas, de modo que ele ndo deu tempo a
que fosse intimado; cedeu a minha intimagdo que fiz como Procurador do
Sr. Bispo e me dispunha tratd-lo com o art. 338 § 5° do Cédigo Penal. [...]
Margal Benigno. Bicas, 11 de setembro de 1903'.

Na regido central de Minas, onde fica a Arquidiocese de Mariana, essa insercao
protestante foi um pouco mais tardia. Os jornais da Arquidiocese, ao longo do século XIX,
ndo citavam casos de conflitos com protestantes, nem mesmo com 0s espiritas. A situacao
comecou a se modificar a partir de fins do século XIX, momento no qual as outras religides
ganharam ancoro judicial para exercer e ampliar suas crencas. Somente no bispado de D.
Silvério tais criticas comegaram a circular nos jornais eclesidsticos e nas pastorais escritas
pelo bispo'¥. Monsenhor Horta, por outro lado, se manteve mais neutro diante dos conflitos
com os protestantes, apesar de estar de acordo com 0 que era proposto por seus superiores.

Em Minas Gerais, o Colégio Metodista Izabela Hendrix, criado em 1904 em Belo
Horizonte, foi um dos primeiros inaugurados na regido central. Enquanto no sul de Minas e
no interior de Sdo Paulo os protestantes se instalavam, principalmente, nas dreas rurais, nos
grandes centros, como Belo Horizonte, eles ganhavam a adesdo da classe média urbana,
que optava com frequéncia pela educagdo protestante'*®. Em vista disso, nos bispados de D.
Silvério e de D. Helvécio, a preocupacdo com o ensino tornou-se um aspecto importante

ndo s6 para angariar fundos para a Igreja, mas por ser um meio de evangelizacdo'®. Mesmo

146 AEAM, Correspondéncia passiva de Monsenhor José Silvério Horta.

4T OLIVEIRA, Alipio Odier de, monsenhor. Tracos biogrdficos de D. Silvério Gomes Pimenta, 1° Arcebispo
de Mariana. Sao Paulo: Escolas Profissionais Salesianas, 1940. p.153.

148 Cf. CORDEIRO, Ana Liicia. Religido e projetos educacionais para a nagfo: a disputa entre metodistas €
catdlicos na Primeira Republica brasileira. Horizonte, Belo Horizonte, v. 4 (n. 7), p. 110-124, dez. 2005.

149 PEREIRA, op. cit., p.316; OLIVEIRA, Natiele Rosa de. op. cit., p.3.
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os colégios publicos mineiros, na Primeira Republica, acatavam o ensino religioso, apesar
dele ter sido abolido com a Constitui¢do de 1891, que propunha a laicizacdo da educagdao’.
Como j4 discutimos anteriormente, a laiciza¢do foi um processo incompleto e questiondvel
em sua efetividade em Minas Gerais.

Monsenhor Horta também promoveu o apoio a fundacdo de associagdes leigas na
Arquidiocese de Mariana, principalmente o Apostolado da Oracdo. O Apostolado estava
estabelecido em 52 pardquias em 1929, cobrindo aproximadamente 50% da extensdo da
Arquidiocese. Ele foi fundado na Franca pelos jesuitas, no ano de 1844. Um de seus
objetivos era contestar as propostas liberais que se contrapunham a Igreja desde o pés-
Revolucdo Francesa. No Brasil oitocentista, o primeiro Apostolado foi fundado em 1867
em Recife, difundindo-se rapidamente pelo Brasil. Esta associacdo estava vinculada ao
Sagrado Coragdo de Jesus, devocdo de cunho eclesidstico emergida no século XVII e
difundida no Brasil, sobretudo, pelos lazaristas franceses, muito atuantes em Minas durante
o século XIX e inicio do XX"'. O Apostolado da Oragdo “entrecruza o compromisso de
acdo no mundo (o apostolado) com a valorizacdo da espiritualidade (a oracdo), a qual
baseia-se, de forma particular, na frequéncia a eucaristia, no oferecimento didrio de si a
Deus e na valorizagdo da figura do Papa como eixo de unidade da Igreja”'>2.

Outras associacdes, masculinas e femininas, também compunham o cendrio leigo da
Arquidiocese de Mariana e eram incentivadas, inclusive, pelo bispo D. Silvério, tais como:
Pia Associacdo das Filhas de Maria (estabelecida em 32 pardquias da Arquidiocese),
Damas do Coracdo de Jesus (instaladas em mais de 100 paroquias de Mariana), Mocos
Catolicos, Doutrina Crista, Liga Catdlica, Adoragdo Mensal, Obra dos Taberniculos,
Zeladores do Santissimo Sacramento, dentre muitas outras. Tais organizagdes eram
severamente normatizadas e submetidas ao controle eclesidstico, o que possibilitava a
contraposicdo ao poder econdmico das antigas irmandades e confrarias e uma maior

visibilidade da Igreja perante a sociedade e o Estado'>>.

150 AEAM, Jornal Boletim Eclesidstico (Reportagem sobre o Gindsio de Ouro Preto, 1916, p.88-91);
SCHUELER; MAGALDI, 2009, op. cit., p.47, p.52.

S BUARQUE; PIRES, 2012, op. cit., p.58.

152 Ibid. p.110.

133 Ibid. p.111.
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Foi um momento em que a Igreja tentou se expandir, saindo da reclusdo que
manteve durante o Império e no pds-1890. Mesmo com as dificuldades financeiras, a Igreja
Catdlica no Brasil conseguiu ampliar sua drea de atuacdo, seja por meio da criagdo de
dioceses, semindrios ou associacdes leigas e religiosas'>*. A proximidade com o povo e as
reformas religiosas e espirituais também se constituiram como importantes estratégias de
expansdo da Igreja. Nesse sentido, € possivel afirmar que a ideia de uma “crise” da Igreja
Catolica advinda com a Primeira Republica foi uma leitura marcadamente eclesidstica e
questiondvel, haja vista que a laiciza¢do ndo foi efetiva e completa em Minas Gerais, e a
Igreja conseguiu se expandir e restaurar suas financgas.

Narra seu biografo que, “De vez em quando Monsenhor Horta empreendia longas
viagens de trem ou a cavalo, ora atendendo a insistentes chamados de parentes e amigos,
ora para celebrar casamentos, batizados, ja para atender a doentes, ja para salvar os que o
queriam, s a ele, por confessor”**. O contato com o povo era fundamental para José
Silvério Horta e para o cumprimento de sua missdo pastoral. Tal postura, desenvolvida por
Afonso de Ligorio inicialmente na obra Guia do confessor para a direcdo espiritual dos
homens do campo (1764), se fez presente durante a trajetdria eclesidstica de Horta. Em
1928 recebeu uma restricdio médica para ndo mais sair de Mariana, fazendo em maio de
1929 sua ultima viagem a cidade de Oliveira. No ano seguinte, passou a permanecer em
casa, pois estava gravemente doente.

De acordo com a constru¢@o narrativa de seu bidgrafo, monsenhor Horta, por onde
passava, reunia multiddes de devotos requerendo confortos matérias e espirituais. “Com
admirdvel humildade, angélica paciéncia e grande solicitude, distribuia béncaos, medalhas,
tercos, agua benta, 0leo bento, etc”'*. Nas visitas pastorais, as quais era sempre convocado
pelos bispos, ele se empenhava em cumprir com sua missdo pastoral e com sua obediéncia
aos superiores. Segundo Horta, “Todas as vezes que o Sr. Bispo saia em visitas pastorais
levava-me sempre como famulo e durante as viagens queria-me sempre perto de si'”’. Em

tais visitas, mesmo antes de se ordenar,

154 MICELL, op. cit., p.58-59.

15 HORTA, 1934, op. cit., p.114.

156 Ibid. p.119.

15THORTA, Manuscrito Autobiogrdfico, p.12.
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eu era encarregado de dispor a condug@o de malas; canastras, de ajudar as
Missas de S. Excia. Rvma. e dos sacerdotes todos que o acompanhavam,
de sorte que havia dias de ajudar seis e as vezes mais missas, uma apds a
outra, a crisma e em geral a todas as fungdes episcopais e sacerdotais e
muitas vezes também de preparar as hdstias para o santo sacrificio e
comunhdes. Porém nao perdia momento para estudar a histéria sagrada e
procurava reter na memoria tudo que lia e as vezes também a pequena
Teologia Moral de S. Afonso de Ligério'®

José Silvério estava atento as demandas do povo, porém nunca afastado das praticas
exigidas pela Igreja, como os sacramentos e as missas. Dava uma énfase a espiritualidade
interior, cristalizada nas horas em que passava em oragdo silenciosa e rezando o terco,
devocdo favorita desde os tempos da infincia. Sua conduta de pastor das almas tentava
acolher tanto as demandas da Igreja quanto as dos fiéis, sendo reforcada pelas narrativas
(auto)biograficas e memorialistas que emergiram. Nesse sentido, a construcio e difusio de
sua imagem exemplar e de seu perfil de santidade ndo ocorreram apenas por meio da
escrita, ainda que ela tenha sido fundamental para a consolidagdo de tais propositos.
Confrontando os diversos testemunhos sobre José Silvério Horta, junto com a anélise de
seus escritos, podemos perceber que suas praticas condiziam com o que a Igreja e os

devotos esperavam, minimamente, dele.

2.3.6. O pastor das almas e suas virtudes: a construciao cultural da santidade

Em homenagem publicada no Estado de Minas alguns dias apds o falecimento de
monsenhor Horta, Sr. Mansur Cuba, professor da Escola de Farmécia de Ouro Preto,

proferiu as seguintes palavras:

A vida sacerdotal do inesquecivel Mons. Horta sintetizou-se em um
conjunto de virtudes e crencga, fé e santidade. Seu lema era servir ao
proximo em todos os sentidos, indicar-lhe o caminho do bem e da
salvacdo. Suas palavras constituiam, sem favor, verdadeiras licdes de
catequese. Raro era, talvez, o minuto em que ndo se dirigia a todos que o

18 Tbid. p.13.
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procuravam, recorrendo-se a seus ensinamentos, bondade, coracdo
magnanimo, cardter adamantino, humildade de padre justo e virtuoso. [...]
Fazia tudo com a maior neutralidade e nunca se mostrou indiferente para
quem quer que fosse, rico ou pobre, profissional ou operdrio, porém a
classe que mais lhe sensibilizada era a da pobreza desprotegida. [...]

Na realidade Mons. Horta se constituiu em vida, o Santo de Mariana, a
morte assim o confirmari. Paz e Reino dos céus para sua alma, resignacio
para a humanidade sofredora'>.

A escrita eclesidstica de cunho (auto)biogréfico e memorialista foi essencial para a
consolidacdo das virtudes e do perfil de santidade representado por monsenhor Horta,
exaltando atos e corrigindo posturas indevidas. Porém acreditamos que as representacdes de
santidade eclesiasticas ndo sao construgdes que dependem somente do plano discursivo. “A
santidade atribuida a um individuo € indubitavelmente o reflexo de uma experi€ncia
interior, mas esta refere-se também — e talvez antes de mais — a ideia que os homens de uma
certa época faziam da santidade e a fung¢do que esta revestia em uma dada sociedade”'.

A imagem de José Silvério Horta como o “Santo de Mariana” ndo adveio somente
das elaboracdes simbdlicas e memorialistas que versavam sobre ele, mas da sua atuacdo
constante e da sua postura interpretada socialmente e institucionalmente como virtuosa.
Alguém s6 pode ser santo dentro de um contexto sociocultural que elabora e requer um
determinado perfil de santidade'®'. Nesse sentido, a santidade se torna um valor cultural
elaborado por demandas eclesiais e populares, que ndo sdo, necessariamente, antagonicas.
Esse valor cultural normalmente ¢ negado pelo “santo” em um ato de “humildade!¢?, tendo
em vista que ele ndo poderia se autorreconhecer como santo, pois estaria negando a virtude
da negacao da gloria pessoal.

O fato da santidade possuir um valor social ndo exclui a motivacdo religiosa e
pessoal do sujeito em encampar determinada conduta tida como virtuosa. Em nenhum
momento monsenhor Horta se autorrepresentou como santo em seus escritos. Ele via nas
virtudes que seguia um caminho para ser santo no mundo e, dessa forma, cumprir com sua

missdo de agradar a Deus e salvar as almas. Ndo que ele ndo tenha visto na santidade um

159 apud COTTA, 2007, op. cit., p.101-102; apud HORTA, 1934, op. cit., p.153-155.

160 VAUCHEZ, André. Verbete: Santidade. In: Enciclopédia Einaudi, v.12. Lisboa: Imprensa Nacional —
Casa da Moeda, 1987. p.290.

161 Ibid. p.290.

162 Ibid. p.290.
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valor religioso e social, pois se ndo visse dessa forma ele certamente nio adotaria tal perfil.
Porém nao se trata apenas de praticar as virtudes dos santos somente pelo reconhecimento
social e eclesidstico, mas por escolhas subjetivas e pela crenca religiosa de que aquela
postura é uma pratica de fé, um ato de crer.

Negar a si e negar a propria condi¢ao de santo ndo € apenas uma tdpica hagiografica
ou uma autoafirmacdo exclusivamente retdrica. Dizemos isso pois, ao analisarmos seus
escritos e outros testemunhos sobre a trajetéria de Horta, percebemos que seu discurso
sobre si estava alinhado a essa negacdo de si e a0 que as pessoas viam e esperavam dele.
Suas virtudes, socialmente reconhecidas e demandadas pelo povo e pela Igreja, estiveram
presentes em muitas de suas praticas. Destacamos trés delas que, a nosso ver, explicitam
bem o modelo de santidade e do bom pastor exercido por Horta: a caridade, o ascetismo e a
negac¢do das suas vontades. Todas elas, inclusive, estavam interligadas.

Tais virtudes ndo sdo novas na histéria da santidade catdlica. Elas circularam nesse
contexto, como analisamos no primeiro capitulo, em uma vasta literatura eclesidstica, desde
as hagiografias até as (auto)biografias religiosas. Dessa forma, as virtudes de José€ Silvério
Horta sdo também apropriacdes das vidas de santos e de eclesidsticos exemplares que
ganharam textos memorialistas sobre sua existéncia. A maneira como as pessoas
interpretavam a santidade de Horta, bem como a interpretacdo que ele fazia de si mesmo,
estavam relacionadas aos modelos dispostos no repertorio cultural e religioso da época.

A caridade foi uma das virtudes que melhor caracterizou a trajetéria de Horta. Nela,
ele vivenciava também a negacdo de si em prol do outro. Via em tais acOes filantrépicas,
institucionalizadas ou ndo, um caminho para cumprir com a sua fun¢do de padre e pastor de

almas:

Quero falar-vos, por alguns instantes, Senhores, sobre a esmola,
considerada como sacramental e, portanto, como um meio muito eficaz
para a nossa santificacdo e para a nossa salvacdo. A esmola é uma obra
que se faz ao proximo por compaixao, ou pelo amor de Deus. [...] E essas
esmolas que se ddo com alegria de coracdo, atraem infalivelmente as
béncaos de Deus, sem as quais ndo pode haver prosperidade alguma sobre
a Terra'®.

163 HORTA, José Silvério. Cartas, sermées, prdticas e outros escritos. Compilados por Francisco Horta. Belo

Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939. p.131, p.134.
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A grande quantidade de pessoas que se reuniam entorno da Igreja apds as missas,
requerendo ajuda financeira, era um caso rotineiro na vida de Horta'®. As demandas
materiais requisitadas pela populacdo eram um fator cada vez mais presente na sociedade
mineira de fins do século XIX. Os ex-escravos desalojados e a populacdo que vivia com
dificuldades monetérias devido a falta de emprego e por causa da instabilidade econdmica
da sociedade mineira na Primeira Reptblica'®, faziam da caridade uma urgéncia pastoral da

Igreja.

Terminada a Missa, consagrava-se a atencdo dos pobres, que ji o
esperavam para lhes fornecer algum alimento didrio ou para os confortar
em suas dores e desgostos intimos. Neste trabalho, passava quase toda
manha, sucedendo as vezes ficar sem tempo para tomar o café...[...] as
nove horas da noite, os corredores e salas de sua residéncia ainda
costumavam se achar cheios de pobres esperando pela esmola. Alguns
vindo de longe, pernoitavam em sua casa, onde sempre encontraram
humilde cama para repousar os membros cansados'®®.

Em tais préticas, José Silvério Horta se aproximou da concepcdo de caridade
elaborada por sdo Vicente de Paulo e estendida na fundagdo da Companhia das Irmas de
Caridade, criada em 1633 em parceria com Luisa Marillac'®’. Essa vertente da religiosidade
francesa se desenvolveu em Horta, além de j4 estar presente na Arquidiocese de Mariana
desde os tempos de D. Vicoso, que impulsionou a vinda dos padres lazaristas'®®. Na vertente
vicentina, a caridade ndo é apenas um cuidado material € com o corpo, mas uma acao
evangelizadora.

No século XIX, o projeto assistencial de Vicente de Paulo foi também incorporado
por leigos através da criacdo, em 1833, da Sociedade S@o Vicente de Paulo (vicentinos).

Surgiu na Franca em um momento de forte instabilidade social e politica, a partir da

iniciativa de seis estudantes, liderados por Antonio Frederico Ozanam. No Brasil, os

16+ HORTA, Manuscrito Autobiogrdfico, p.18, p.26; HORTA, 1934, op. cit., p.119.

165 WIRTH, John. O fiel da balanca. Minas Gerais na Federagio Brasileira (1889-1937). Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1982. p.119-120.

166 Cotta, op. cit., p.92.

167 BUARQUE; PIRES, op. cit., p.175.

168 igados a Casa da Congregacdo da Missdo, na qual Vicente de Paulo é patrono.

113



vicentinos se estabeleceram em 1867, e em 1890 jia contavam com 25 conferéncias
espalhadas pelo Rio, Recife, Salvador, Ceard e Goids'®.

Em meados do século XIX a caridade foi reinterpretada em uma 6tica politico-
social, inspirada inicialmente na enciclica Rerum Novarum (1891), de Ledo XIII. O
documento marcou a fundac¢do da Doutrina Social da Igreja. Com essa doutrina, a Igreja
passou paulatinamente a se preocupar com questdes sociais, como a falta de emprego e os
abusos sofridos pelos empregados em seus oficios'”’. Em nossa leitura, ndo havia uma
postura de mudanca da ordem social vigente, nem uma luta politica mais direta em prol do
povo. Pelo menos ndo de inicio. Buscava-se evitar e amenizar questdes sociais pontuais,
sobretudo aquelas ligadas ao trabalho. No século XX, até mesmo as instituicdes de caridade
passaram a seguir a linha da Doutrina Social. Era uma espécie de “caridade social”, que
contava com a ajuda da elite e do Estado, voltada para a formac¢do moral do individuo e
atenta as exigéncias do mercado de trabalho'”'.

Apesar dessa nocdo perpassar as praticas caritativas de Horta, pois ele era um
incentivador de instituicdes que promoviam a ajuda social (orfanatos, escolas, asilos)!”, ele
acabou assumindo também um outro viés. Estava disposto a ajudar a quem fosse preciso,
nido somente por uma obrigacdo social elaborada pela Igreja, mas para referendar o seu
perfil pastoral de cuidado as necessidades do povo, na linha do humanismo devoto e da
caridade vicentina. Na homenagem prestada a Horta no Boletim Eclesidstico de 1905, em
ocasido do recebimento do titulo de Camareiro Secreto, é ressaltado no dmbito narrativo

esse viés assumido pelo monsenhor:

S. S. Pio X elevando a tdo alta dignidade o prelado Conego Moraes e o
santo conego Horta, quis atendendo aos pedidos dos seus sinceros e leais
amigos, recompensar naquele os numerosos e constantes trabalhos em

169 Cf. SILVA, Cldudia Neves da; LANZA, Fabio. Sociedade de Sdo Vicente de Paulo: caridade catélica aos
problemas sociais? Historia, v.29, n.1, p.40-55, 2010; SOUZA, Rildo Bento de. “O Pobre é Nossa Riqueza™:
A Sociedade Sdo Vicente de Paulo na Provincia de Goids (1885-1888). In: SEMINARIO DE PESQUISA DA
POS-GRADUACAO EM HISTORIA, 2, 2009, Universidade Catélica de Goids. Disponivel em:
<http://extras.ufg.br/uploads/113/original IISPHist09_ RildoBento.pdf>.

170 LEAO XIII. Carta enciclica Rerum Novarum sobre a condi¢do dos operdrios. [1891]. Disponivel em:
<http://www.vatican.va/holy father/leo_xiii/encyclicals/documents/hf 1-

xiii_enc_15051891 rerumnovarum_po.html>.

17l BUARQUE; PIRES, op. cit., p.182-183.

172HORTA, Manuscrito Autobiogrdfico, p.32-33.
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prol da gléria de Deus e zelo da salvacdo das almas e neste a perfeita
imitacao da dogura de S. Francisco de Salles, entrelacada com a admirével
caridade do glorioso S. Vicente de Paulo. Parabéns! Ad multos annos!'”3.

A caridade nao foi a tinica postura considerada virtuosa. O préprio monsenhor Horta
via no ascetismo um caminho de aperfeicoamento espiritual e de rentncia das paixoes.
Chegou a utilizar métodos de mortificacdo pessoal, reconhecendo posteriormente a
existéncia de outros caminhos para se viver a “morte de si” ou, como propunha sio
Francisco de Sales, a “morte de amor”'74, haja vista que a mortificacdo salesiana ndo visa
apenas o controle das vontades, mas a aproximag¢do com a divindade!”. Em sua

autobiografia, Horta relata com detalhes essa transformacao:

Por falar em cilicios e disciplinas, lembrei-me de que quando moco e mais
forte, presumi sair destes instrumentos de mortificacdo da carne, ndo
tendo porém, nem conhecendo cilicios, usei de cordas 4speras e nodosas
sobre a carne e fiz dessas cordas uma espécie de flagelo ou chicote de
muitas pernas, com grossos ndés na extremidade e quando tinha
oportunidade servia-me deles. Depois, tendo visto um antigo cilicio com
um colecionador de antigualhas, fabriquei por mim mesmo, muito
ocultamente ainda que inabilmente, um igual de que me servia sobre a
carne nua. Enquanto pude, usei dele, porém comecei a sentir uma espécie
de vertigem ou sincope, o que acontecia as vezes em publico e me vexava
extremamente. Compreendo que era imprudéncia continuar nesta espécie
de mortificac¢do, suspendi isso, mas em compensacdo, para me vingar de
tanta delicadeza corporal, renunciei completamente e para sempre toda e
qualquer satisfacdo, ainda que minima, da minha prépria vontade e de
cumprir a de Deus com a mais perfeita obediéncia, a qualquer autoridade
superior, desde o Sr. Arcebispo até o tultimo dos seus prepostos no
governo temporal e espiritual da Diocese. Tenho sido entretanto nesse
completo abandono a vontade de Deus, o mais feliz dos padres da
Diocese. Direi mesmo do mundo inteiro. Tao feliz como a crianga que
dorme descuidada no colo de seu pai'™.

Essa forma mais rigida de abstencdo se deu pelos tragos rigoristas presentes na
formacdo e mesmo na atuagdo de José Silvério Horta, inspirada na escola francesa de

espiritualidade. Nessa vertente religiosa, a mistica (a experiéncia com Deus) era

173 AEAM, Boletim Eclesidstico da Arquidiocese de Mariana, 1905.

174 LACOSTE, op. cit., p.1587.

17> FARMER, David Hugh. The Oxford Dictionary of saints. New York: Oxford University Press, 2011.
p.174.

176 HORTA, Manuscrito Autobiogrdfico, p.37-38.
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subordinada pelo ascetismo (requisito para uma relagdo mais préxima com o sagrado)'”’.
Essa escola reafirmava uma visdo pessimista da natureza humana, mesmo apds as
consideragdes do seu continuador, o oratoriano Charles de Condren. Condren afirmava que
era impossivel o homem se comunicar com Deus devido a sua concupiscéncia. Dessa
forma, era preciso aniquilar a humanidade (pela ascese exterior e interior) a fim de unir-se a
divindade!”.

A escola francesa ndo foi a Unica a adotar essa postura mais rigorista. O préprio
humanismo salesiano incorporou essa no¢ao do aniquilamento de si, porém era mais afeito
as fragilidades humanas e, dessa forma, menos severo quanto as praticas de mortificagao.
Horta acabou se aproximando mais da segunda vertente, endossada pelas leituras das obras
de Afonso de Ligorio. O que importava era a negacdo dos valores do mundo considerados
pela Igreja como ndo virtuosos, com a supervalorizacdo de si e dos bens materiais. Era esse
tipo de negacdo de si e de mortificacdo que Horta tentava seguir e que seus escritos
(auto)biograficos tentavam reforcar e construir. Em suas palavras, “Furtar-se as vistas do
mundo ¢ um dos carateres da Santidade”!™.

Esse ascetismo presente na espiritualidade de Horta ndo deve ser interpretado como
um caminho de reclusdo, de fechamento em si mesmo. Pelo contririo, a acdo da Igreja na
sociedade se tornou, desde o século XVII, um fator essencial no projeto pastoral e
evangelizador'®. No século XIX e XX, em meio aos projetos ultramontanos de reforma, e
sobretudo no periodo da Restauragdo Catdlica, a agdo em meio a sociedade e ao Estado
tornou-se um caminho fulcral e valorizado por Horta e pela Igreja Catdlica'®!. A institui¢do
precisava empreender suas tdticas de fortalecimento e, para tanto, precisava ganhar
visibilidade e espago social.

Em meio a préticas e constru¢des narrativas sobre a vida e as virtudes de José
Silvério Horta, formou-se um modelo de santidade e de pastor das almas em Minas Gerais.

Importante para a Igreja ndo apenas por ter sido um sacerdote obediente a hierarquia e

177 BURQUE; PIRES, op. cit., p.127.

178 Ibid. p.127-128.

17 HORTA, 1939, op. cit., p.99.

180 CERTEAU, Michel de. A escrita da histéria. Rio de Janeiro: Forense Universitdria, 2008. p.135.

181 PEREIRA, Mabel Salgado. Dom Helvécio Gomes de Oliveira, um salesiano no episcopado: artifice da
neocristandade (1888-1952). Tese (Doutorado em Histéria). FAFICH/UFMG, 2010. p.179, p.183.
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cumpridor dos seus deveres, mas por conseguir difundir e angariar a f¢ do povo mineiro.
Um sacerdote que ajudou a referendar o projeto de fortalecimento da instituicao, mas, ao
mesmo tempo, esteve atento as demandas religiosas e sociais dos fiéis, ocupando-se até
mesmo com os detalhes da cotidianidade deles.

Monsenhor Horta se encaixou tanto em uma leitura eclesidstica contemporanea da
santidade — mais afeita as virtudes morais e psicoldgicas, e promovida, principalmente, a
partir do século XVII por meio dos decretos de Urbano VIII — quanto em uma leitura que
os devotos faziam dos santos — mais ligada as préticas “sobre-humanas”, como os milagres,
as visoes, as curas e 0s objetos abengoados'®?. Segundo Vauchez, a partir do século XVII, o
povo deixou de ser o produtor dos “santos auténticos”, ja que tal processo se tornou cada
vez mais institucional'®. Contudo, ao longo da histéria contemporanea, sdo muitos 0s
“santos populares”, ou seja, aqueles cultuados por um determinado grupo e sociedade,
porém ndo reconhecidos pela instituicdo (ndo canonizado)'®. Nao entraremos nessa
discussdo da canonizagdo nem nas discussdes atuais sobre a santidade de José Silvério
Horta. Apenas objetivamos discutir nesse topico as apropriagdes e a formagdo cultural de
um perfil de santidade e de conduta clerical (o pastor das almas), que se concretizou por
meio de préticas e representagdes.

Ao discutir a relagdo entre o santo, os dons “sobrenaturais” (curas, exorcismos) e a
fé do povo, André Vauchez elenca um questionamento acerca da processual queda da
influéncia social da santidade no decurso da primeira metade do século XX. Para ele, a
modernizacdo das cidades e o advento da sociedade industrial teriam produzido outras
formas de credibilidade, pautadas na politica e na ciéncia'®. Tal mudancga alterou as formas
de crer, mas ndo foi capaz de inibir a crenca e a devo¢ao aos santos, muito menos aos dons
“sobre-humanos” atribuidos a eles. Ao analisarmos a trajetéria de monsenhor Horta,
podemos inferir que essa demanda pelo santo, pela santidade e pela ajuda material e

espiritual ndo se ausentaram das demandas sociais do povo de Minas Gerais:

182 VAUCHEZ, op. cit., p.294, p.298.

153 Thid. p.298.

184 Cf. WOODWARD, Kenneth L. A fibrica de santos. Sdo Paulo: Siciliano, 1992.
185V AUCHEZ, op. cit., p.299.
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Sempre tive, é verdade, vontade de viver mais em contato com as almas
na mais obscura Paréquia ou Capela Curada da Diocese. Mas Deus, que
conhece e 1€ os mais intimos desejos do coragdo, ndo quis conceder-me
esta graca, mas trocou-a por outra melhor, permitindo se formasse na
minha porta uma verdadeira pardquia, pela constante multiddo de povo de
todas as pardquias desta, de outras Dioceses de Minas e de fora dela, que
me procuram incessantemente nas suas necessidades espirituais e
temporais'®®,

O que percebemos é que o perfil de pastor das almas e de santidade representado
por monsenhor Horta transitou entre os requisitos da instituicdo e as demandas do povo,
sem que tais instancias se tornassem antagOnicas. Os “milagres”, as curas e ‘“visdes”
conferidas a Horta fizeram parte do seu perfil de santidade, mas nao foram analisados neste
tépico, pois reservamos para tal discussdo um capitulo especifico. A no¢ao polarizada entre
ortodoxia e religiosidade popular pode ser relativizada quando analisamos o lado “sobre-
humano” das préticas de Horta. Muito do que achamos que ¢ “popular”, na verdade, foi
reconhecido pela instituicio no periodo da reforma ultramontana. Apesar desse
reconhecimento, a postura da Igreja Catdlica diante das acdes interpretadas como sobre-
humanas nio é tio simples. E uma relacio tensa e, muitas vezes, conflitiva, principalmente
com os casos de exorcismo e “possessdao”. De que maneira a Igreja se relacionou e
manuseou tais acdes e discursos sobre os milagres, exorcismos € outros eventos
“sobrenaturais” presentes na vida de monsenhor Horta? E o que objetivamos analisar e

responder no capitulo seguinte.

18 HORTA, Manuscrito Autobiogrdfico, p.34.
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CAPITULO 3

CURAS E EXORCISMOS: O SOBRE-HUMANO COMO ESTRATEGIA DE
FORTALECIMENTO

3. O “sobre-humano” na trajetoria de Horta: cultura, demandas sociais e conflitos

O objetivo deste capitulo consiste em analisar as praticas e representagdes de
monsenhor Horta interpretadas como sobre-humanas, entendendo-as dentro de um sistema
cultural que produziu e legitimou tais ac¢des e discursos. Além disso, almejamos entender os
usos que essas condutas assumiram nas narrativas escritas por e sobre José Silvério Horta,
ganhando uma dimensdo combativa e de fortalecimento da fé catdlica no inicio do século
XX. Comegaremos analisando a constru¢do do pensamento e das praticas “sobrenaturais”
do monsenhor por meio da sua formacdo cultural, das escolhas subjetivas e das demandas
sociais que proporcionaram essa postura e forma de atuagdo.

Eventos interpretados por Horta e por seus contempordneos como ‘“‘sobrenaturais”
fizeram parte da trajetdria deste sacerdote desde os tempos da infancia. No seguinte relato,
presente em sua autobiografia, uma situacdo cotidiana € submetida a uma andlise subjetiva,

transformando-a em uma ag@o do “demdnio”, representado por um animal:

Ja entdo um pouco mais crescido e apesar de ndo vestir ainda calcas, mas
uma camisola comprida, tinha muita vergonha de fazer as necessidades
fisiolégicas em presenca de qualquer pessoa e procurava longe de casa
algum ponto mais apropriado. Aconteceu por vdrias vezes que naquela
posicdo apresentava-se um gato enorme que me encarava com os olhos
chamejantes. Assustava-se naturalmente e por um instante cristdo gritava:
Nossa Senhora! E aquele animal desaparecia repentinamente’.

Casos como esse voltaram a se repetir ao longo da vida de José Silvério Horta.

Alguns eventos foram compreendidos como intervenc¢do “diabolica” também pelo bispo D.

! AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.2
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Benevides e por outros lideres eclesidsticos da Arquidiocese de Mariana. Referindo-se a

uma visita pastoral em que acompanhava o bispo, Horta narrou em sua autobiografia a

seguinte situacdo:

Certa noite tive necessidade de procurar fora de casa algum lugar para as
funcdes fisiologicas e dirigi-me sem saber para onde, fora das
extremidades da rua até encontrar os muros do cemitério local. Chegando
ai, apresentou-se-me um enorme cdo da Terra Nova, de pelos compridos e
negros € comegou a rosnar e ameacar-me. Assustado sem arma alguma,
tirei dos bolsos o terco de N. Senhora, e com ele nas maos, ameacei-o
também, e aquele fantasma desapareceu, dando um grito como se
houvesse levado um tiro. Tremendo de medo voltei para a casa. No dia
seguinte quis indagar de quem seria aquele cdo, dando dele os sinais, mas
ninguém sabia, nem conhecia o animal. E como eu persistisse nessa
indagacdo o Sr. Bispo disse-me: Meu Horta, ndo precisa mais indagar do
dono do cao, porque € o demdnio. Eu duvidei um pouco, porém dez anos
depois, sendo eu ja padre, a mandado do Sr. Bispo procedi aos exorcismos
em um louco em Barbacena, e o demonio nessa ocasido disse-me que ele
era o cdo, que eu ja conhecia de vista®,

Além da representacdo do mal como um cdo feroz ou um gato, imagindrio

recorrente durante a histéria moderna®, Horta assimilou um outro evento em sua vida como

de ordem sobrenatural: uma suposta interven¢do angelical. Uma mescla da representacdo

biblica e dos primeiros anos do Império Romano — anjo sem asas e sem auréola — com uma

representacdo mais elaborada e fantasiosa, presente a partir do século IV e revisitada pelo

Renascimento com uma imagem mais infantilizada e andrégena, de um anjo loiro e com

tracos infantis*. Essas representacdes angelicais mais naturalistas, ainda que abarcando

apropriacOes dos anjos tradicionais (com asas e auréolas), também passaram a ser mais

recorrentes na produgdo cultural do século XIX°. Esse evento nos mostra que as suas

intepretacdes ndo se ausentavam do repertdrio cultural e religioso circulante:

2 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.12-13.
3 MUCHEMBLED, Robert. Uma histéria do diabo: séculos XII-XX. Rio de Janeiro: Bom Texto,

2001. p.147

* JONES, David Albert Jones. Angels: a very short introduction. New York: Oxford University

Press, 2011. p.30
S Ibid. p.24.
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Af, com o guarda-chuva aberto, me detive um instante e notei um pouco
mais embaixo uma crianca loura, sem chapéu, e vestida de uma tinica
branca, a brincar com uma varinha a beira do rio. Eu considerava comigo
mesmo: Ora, que servico me pode prestar este menino? Porém, a loura
crianca aproximou-se de mim, dizendo: eu acho que o senhor quer passar
aqui. Respondi-lhe: sim, meu filho, mas como passarei? Vocé sabe de
algum caminho ou ponte? Nao senhor, mas se me acompanhar podera
passar facilmente. [...]

A senhora ndo apareceu como me prometera e vim pela estrada de
“Vamos-vamos”. Mas como podde passar no rio? Respondi-lhe: um
menino me guiou € nem vi dgua, somente barro e lama. Admiradissima
me disse: Creio que esse menino ndo pode ser criatura da terra, mas um
anjo. Pediu-me desculpas por ter esquecido de me indicar outro caminho,
caso ndo nos encontrassemos a tempo, por onde ela e os demais viajantes
passavam para fugir das enchentes. Com efeito, achei extraordindria a
vivacidade de tal crianga com a qual ndo troquei palavra antes, nem
depois da perigosa passagem do rio cheio, e entretanto parecia conhecer
todos os meus pensamentos e aflicdes naquela minha viagem. De volta em
casa, trés ou quatro dias depois, melhorado o tempo, eu quis pessoalmente
agradecer aquele menino e conhecer a familia estrangeira, inglesa ou
francesa, pais da crianca. Tomei o animal e me dirigi para as margens do
rio. Moravam por ali, pobres familias brasileiras e me pus a indagar
desses moradores onde residia a familia estrangeira, porém ninguém
soube dar-me noticia. Entdo fiquei mesmo convencido da intervengao do
anjo, e agradeci muito a paternal providéncia e bondade de Deus para
comigo, o mais vil e miserdvel dos seus ministros, certo de que assim
procedia ndo por minha causa, mas por sua prépria causa, salvando a
pobre alma do doente, confessando pela primeira vez na sua vida®.

Um dos fatores que contribuiu para as leituras sobrenaturalistas feitas por Horta foi
a sua formacao religiosa. Em sua autobiografia, ele citou dois padres que escreveram sobre

a teologia mistica no século XVIII:

Continuei, pois, dedicado aos servicos particulares do Sr. Bispo no
Palacio. Aos meus estudos habituais ajuntei o da Teologia ascética e
mistica. Caiu-me nas méos o excelente compéndio de Schram que devorei
em pouco tempo deliciosamente. Depois também a obra mistica de
Scaramelli que admirei principalmente, porque explorava toda doutrina do
compéndio de Schram, tendo ambos publicado as suas obras no mesmo
tempo, sem se conhecerem, um na Itdlia, outro na Alemanha. Que

® AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.23.
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felicidade foi a minha de ter podido assim completar os estudos da Moral
para o futuro exercicio de Confessor!”

Segundo Ceci Mariani, a teologia mistica sofreu um “divéorcio” ao longo da historia
moderna, desprendendo-se do modelo medieval e do inicio da modernidade. Os tragos
considerados como “sobrenaturais”, como as levitagdes, €xtases, visoes ¢ outras formas de
experiéncia com o sagrado, ndo necessariamente desapareceram, porém entraram em
segundo plano. A “unido com Deus” estaria mais no esvaziamento ¢ na mortificagao de si,
como propunha a escola francesa de espiritualidade, do que em uma experiéncia mistica de
“transbordamento”. O que ocorre ¢ que no “final do século XIX e inicio do século XX, [...]
nasce, no interior de uma nova escoldstica, um esforco de reengajamento entre os temas da
espiritualidade e da Teologia”. Porém “o ponto de partida, agora, ndo serd mais a
experiéncia, mas os principios que governam a Teologia dogmatica"®. Os autores lidos por
Horta transitaram entre tais concepg¢des teoldgicas.

As préticas e interpretacdes religiosas de Horta podem ter sido balizadas por essa
perspectiva, presente em sua formacgdo religiosa por meio das obras do germénico
Dominikus Schram (1722-1797) e do italiano Giovanni Battista Scaramelli (1687-1752).
Schram adotou uma postura mais comedida em relacdo aos fendmenos da vida espiritual
(aparicgoes, visdes), valorizando a pratica sacramental e o discernimento que deveria vir de
um padre devidamente preparado. Ja Scaramelli defendeu com mais afinco o lado
“extraordinario da gracga divina” (as revelagdes e visdes), aliando-o a uma postura pastoral
de contemplacio e oracdo’. Na autobiografia de Horta aparecem alguns casos
compreendidos por ele como uma revelagdo ou visdo proporcionada pelo sagrado. Apesar
de ndo serem recorrentes, tais situagdes despontam indicios da sua formacdo religiosa a de

apropriacdes da teologia mistica de Schram e, principalmente, de Scaramelli:

"1Ibid. p.12. Grifos nossos.
8 MARIANI, Ceci Maria Costa Baptista. Mistica e Teologia: do desencontro moderno a busca de
um reencontro contemporaneo. Horizonte, Belo Horizonte, v. 10, n. 27, p. 854-878, jul./set. 2012.
p-869.
® SBALCHIERO, Patrick (dir.). Dizionario dei miracoli e dello straordinario cristiano. Bologna:
Edizioni Dehoniane, 2008. p.1549-1551; SCARAMELLLI, John Baptist. Directorium Asceticum or
Guide to the spiritual life. R. & T. Washbourne, Paternoster Row, London; Benziger Bros: New
York, Cincinnati and Chicago, 1902. V.1-4.
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Mas durante a sua agonia rezei todo o rosdrio tristemente, porque estava
ele em S. Paulo, longe da familia e talvez também das préticas religiosas.
E como meus pais estivessem muito abatidos e fatigados assisti eu s6 a
agonia do Afonso. Morto ele, sentindo-me também fatigadissimo recostei-
me um pouco, porém ndo dormi inteiramente, e entre a vigilia e o sono
aparece-me o Afonso dizendo-me: Nossa Senhora mandou que eu te
viesse agradecer o rosdrio que vocé€ rezou enquanto eu agonizava; foi
bastante para me salvar! e desapareceu. Mas que bondade de minha Mae
do Céu! Que ternura para este pobre e desolado filho! Nao consentistes, 6
Mae de toda consolagdo, que o pobre filho vosso permanecesse nem um
momento na cruel incerteza da salvacdo daquela alma querida, pela qual
desde os seus tenros anos sempre rezei o vosso terco! S6 entdo,
despertando daquele torpor, comuniquei aos meus pobres pais a morte de
seu querido filho Afonso, mas ndo me lembro se lhes referi o caso de seu
feliz aparecimento a mim, a Mandado de Nossa Senhora!®.

Os escritos de Horta denotam que a propria cultura religiosa da Arquidiocese de
Mariana fornecia sentido e sustentava os acontecimentos interpretados por ele como de
ordem sobre-humana. A postura de D. Benevides, que esteve presente também no bispo
sucessivo, D. Silvério, criou um espago cultural dentro da instituicdo eclesidstica que
amparava as praticas e leituras sobrenaturalistas de Horta descritas em sua autobiografia e
em outros opusculos sobre sua vida. Apesar do repertdrio cultural ser favoravel a aceitacao
de tais interpretagdes em Mariana e em outras regides de Minas Gerais'!, os outros
membros da Igreja, at€é mesmo os bispos, ndo se pronunciavam sobre o assunto de maneira
explicita. A postura era sempre comedida, tanto em relagdo as curas e visdes quanto aos
exorcismos atribuidos a José Silvério Horta. Em Roma e para os representantes da Santa
Sé no Brasil, a atitude desconfiada era ainda mais severa, como analisaremos mais a frente.

Segundo Ernesto de Martino, as praticas magico-religiosas s6 fazem sentido e

adquirem a sua eficdcia dentro de uma sociedade que as aceita e legitima'2. Nesse sentido,

10 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.13.

' MARTINS, Marcos Lobato. Assombragées e prodigios sobrenaturais em Diamantina na virada
do século XIX para o século XX. Disponivel em: <http://www.minasdehistoria.blog.br/wp-
content/arquivos/2008/02/assombracoes-e-prodigios-sobrenaturais-em-diamantina-na-virada-do-
seculo-xix-para-o-seculo-xx.pdf>. Acesso em 12/11/2013. p.6.

12 Abordagem proposta em seu livro: DE MARTINO, Ernesto. Sud e magia. Milano: Saggi, 2010.
p.-X. Para uma discussdo sobre a tradicdo historiografica da Escola Italiana de Histéria das
Religides, da qual Ernesto de Martino fazia parte, conferir: SILVA, Eliane Moura da. Entre religido,
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como propde o historiador italiano, deve-se tentar compreendé-las dentro de um sistema
histérico-cultural que possibilitou o seu desenvolvimento. Tantos os exorcismos como as
curas conferidas a Horta podem ser analisadas por essa perspectiva demartiniana.

Nao foi s6 a Igreja em Mariana que possibilitou o desdobramento dessas acdes
religiosas. As posturas de Horta foram perspectivadas por um ambiente cultural e por suas
escolhas subjetivas, j4 que as suas agdes ndo eram tdo comuns, apesar de minimamente
aceitas por seus superiores. Havia também uma demanda social, uma busca por tais praticas
religiosas que possibilitava a continuagdo e a aprecia¢do dessa maneira de conduzir o
sacerddcio.

A Igreja ndo possuia a capacidade de impor todas as suas doutrinas sem que antes
elas fossem ressignificadas e reelaboradas pelos fiéis. Os catdlicos de Mariana e do entorno
recorriam a José Silvério Horta com pedidos de oracdo, cura e exorcismos. Havia uma
busca pelo “milagroso” e pelo livramento daquilo que eles interpretavam como o mal,

como o demonio. Nas palavras do monsenhor:

Sempre que posso, dou as minhas gracas depois da Missa, porém
raramente o posso fazer, porque € tdo grande a multidao do povo que me
cerca desde cedo pedindo béngdos para si, para os estranhos, para objetos
de piedade, pra as dguas, remédios, para sementes, a medicina que neste
trabalho consumo horas e horas, as vezes até meio dia, principalmente
quando me aparecem obsessos ou possesso do demodnio, o que ndo €
raro'>.

Nesse sentido, trata-se também de um perfil pastoral assumido por Horta para sanar
as demandas cotidianas (curas, problemas pessoais e psicolégicos) do povo mineiro,
recorrendo ao que ele compreendia como uma intervencdo divina. Monsenhor Horta
aproveitava esses momentos de “intercessdo sobre-humana” ndo somente para ajudar, mas

para reforcar a fé dos fiéis na religido catdlica. Uma estratégia de fortalecimento e combate

cultura e histdria: a escola italiana das religides. Revista de C. Humanas, Vigosa, v. 11 (n. 2), p.
225-234, jul./dez. 2011.
13 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.28.
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as outras praticas magico-curativas advindas de meios pelos quais a Igreja condenava,
como é o caso do espiritismo'.

O “sobre-humano” na trajetoria de Horta comportava uma duplicidade: ao mesmo
tempo em que realizava préticas inscritas na liturgia catdlica, ele assumiu uma postura
pastoral que era aceita e apreciada pelo povo, como as suas oragdes “milagrosas”, as
béncdos de objetos e os ritos de exorcismo, vistos pela populacio mineira como um
caminho de cura para o corpo e para a alma.

Nesse sentido, € possivel repensar a ideia de ortodoxia dentro da reforma
ultramontana no inicio do século XX. O oficial proposto pela Igreja ndo se contrapunha
totalmente as praticas dos fiéis de Minas Gerais. Pelo contrdrio, tentava incorporar e
reelaborar o que ja era contemplado pelo povo, como as devocdes e o apreco pelas
“intervengdes divinas”. Nesse processo de circulagdo cultural, a prépria ortodoxia se
repensava e entrava em conflito, ndo somente por meio das demandas sociais, mas dentro
de si mesma. Afinal, como lidar com as leituras sobrenaturalistas? Aceitar ou ndo 0s
exorcismos como meio de expulsar um “diabo metafisico” capaz de possuir o corpo dos
fiéis? Ao analisarmos os casos de “possessdo” presenciados por Jos¢ Silvério Horta,
entenderemos que a propria elite eclesidstica tinha dificuldades em definir seus caminhos

religiosos, mesmo eles estando inscritos no corpus doutrinal catdlico.

3.1. Curas e milagres: solucoes e interpretacoes para a dor

As curas e milagres atribuidos a José Silvério Horta pela populacdo de Mariana e do
entorno podem ser explicados pela demanda sociocultural por priticas de cura e pela
interpretacdo de viés religioso que ressignificava os acontecimentos de superacdo de
doencas e problemas cotidianos. Em fins do século XIX e inicio do XX, mesmo com o

avanco da medicina institucionalizada, a regido da Arquidiocese de Mariana vivia um

4 GOMES FILHO, Robson Rodrigues. Entre a loucura e o demoniaco: o discurso contra o
espiritismo nas linhas do jornal Santudrio da Trindade em Goids na década de 1920. Revista de
Historia Regional 19(1): 227-247, 2014; COSTA, Flamarion Laba. Onde o diabo agia na sociedade
brasileira segundo a Igreja Catdlica na primeira metade do século XX. Guairacd. Guarapuava,
Parana, (18), 2002. p. 41-59.
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periodo critico na drea da sadde, ocasionado pelas epidemias constantes que assolavam a
sociedade mineira. Reportagens de mortes ocasionadas por doengas e epidemias eram
recorrentes nos jornais, inclusive no periédico oficial da Arquidiocese!®. Desde o final do
século XIX os casos de variola assolavam a regido, como foi descrito em varios artigos do
jornal Bom Ladrdo: “A variola vai grassando com espantosa atividade, alcancando e

prostrando todos os dias cinco e seis pessoas, e ceifando a vida a um e dois diariamente.

Ora isto em uma cidade que mal contara dois mil habitantes, € lastimoso em extremo”!".

Monsenhor Horta também descreveu em sua autobiografia esse clima apreensivo
que se instaurou na sociedade marianense devido as epidemias que tornavam-se constantes

em alguns anos:

Raiou enfim o suspirado dia da minha ordenac¢do de subdidcono que me
impunha para sempre a suave obrigacdo do oficio divino quotidiano e a
prética das virtudes sacerdotais. Mas permitiu Deus que a minha alegria
tivesse um misto de tristeza por causa do grave estado de satide do meu
querido irmdo Carlos, em Ouro Preto. [...] L4 encontrei de fato o meu
querido irmdo Carlos desenganado dos médicos. [...]. Tinha j& recebido
todos os sacramentos inclusive o da extrema uncdo. Mas as duas horas
exatamente expirou. No dia seguinte enquanto se providenciava para o
enterro receberam meus pais numerosas visitas de pésames dos amigos,
entre eles a do Rvmo. Vigério de Antdnio Dias que era o confessor do
Carlos, o qual me disse: alma feliz a do seu irmao, morreu pode-se dizer
que com inocéncia quase batismal, nunca teve falta grave deliberada!
Feito pobremente, mas decentemente o enterro, comecou o Afonso a
sentir-se doente. Chamado o médico, este declarou que havia ele também
contraido a febre tifo. E prescreveu-lhe o tratamento exigindo a mudanca
da casa imediatamente. Sai entdo a correr a cidade procurando alguma
casa para alugar, porém nao foi possivel. Por tltimo tive a noticia de uma
constru¢do ainda ndo concluida inteiramente. Dirigi-me a pessoa
encarregada da construcdo e obtive a chave ndo sem dificuldade porque
ndo era o proprietdrio. Uma vez com a chave da nova casa tratamos logo
da mudancga. Porém no dia seguinte comegou o Afonso a delirar. Tratamos
logo de chamar o Vigdrio para administrar-lhe os sacramentos, porém
com muito custo, visto que era preciso esperar algum intervalo de lucidez.
Por fim confessou-se recebeu o vidtico e foi ungido, mas imediatamente
caiu no delirio e no 7° dia da sepultura do Carlos morreu também. [...]

15> AEAM. Jornal Boletim Eclesidstico, Mariana, 1918. Armadrio 2, Prateleira 4. p.353-355;
16 AEAM. Jornal Bom Ladrdo, Mariana, 16/10/1874. Dire¢do Pe. Silvério Gomes Pimenta. Armério
6, Prateleira 4 (1874-1878). p.1.
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Minha mae s6 veio ao quarto ver o corpo do querido Afonso, porque meu
pai ndo pdde se levantar. Tinha também contraido a febre de tifo!”.

Pouco tempo depois, seu pai também foi sepultado, vitima da febre tifo adquirida

também por seus dois filhos, Afonso e Carlos:

Era o 7° dia da morte do Afonso. Minha maée, coitada, morta de dor
ajoelhou-se e exclamou: Minha Mae das Dores, compadecei-vos de mim!
E debulhando em lagrimas continuou a orar em siléncio. Mas que
espetdculo doloroso! Deixava meu pai vidva a minha mae, e na orfandade
a mim, seu primogénito e os dois ultimos filhos Antdnio e Manuel em
tenra idade. Compareceram entdo pessoas de amizade e de caridade que
tomaram o cuidado de amortalhar o corpo, enquanto eu sai a providenciar
sobre o enterramento!®.

A procura por médicos ndo foi tdo comum durante o século XIX. Porém outras
“artes de curar” circulavam na sociedade mineira € eram bem aceitas, sendo utilizadas
conjuntamente com a assisténcia médica'®. A figura do curador poderia ser traduzida em

inimeras fungdes, comportando até mesmo elementos magico-religiosos:

A intermediacdo entre o paciente e o seu problema poderia ocorrer através
da figura ampliada do curador, seja ele o benzedor ou aquele que indica
mezinhas, chds e receitas conhecidas, aquele que reza, aquele que
observa, diagnostica e prescreve ou, ainda, por meio de alguns elementos
que podem representar protecdo: patuds e amuletos espalhados pelo corpo,
ou outras formas de crenga®.

A arte de curar era mais ampla do que o discurso cientifico e académico veiculado
pelos médicos no século XIX. Seus discursos normativos ndo conseguiram acabar com as

outras praticas de cura circulantes em Minas Gerais. Em muitos momentos, os proprios

7 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.12-13.

'8 Ibid. p.13.

' FIGUEIREDO, Betania Gongalves. A arte de curar: cirurgides, médicos, boticdrios e curandeiros
no século XIX em Minas Gerais. 2* ed. Belo Horizonte: Argvmentvm, 2008. p.20, p.30.

20 Ibid. p.21.
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médicos recomendavam rezas e outros artefatos religiosos para ajudar na cura dos
pacientes. Nos usos da populacdo, ndo havia um antagonismo entre a dita cultura popular e
a cultura médico-académica como afirmavam os discursos médicos. Também ndo havia
uma diferenca de classe em relagdo a busca por diferentes métodos de cura. Pobres e
pessoas mais abastadas se submetiam aos métodos curativos da medicina, mas também
recorriam aos curandeiros?!, padres, benzedeiras??>. O préprio monsenhor Horta apresentou
essa situacdo, mesclando a sua crenca com a busca por uma ajuda racional (médica) no
tratamento de suas doencas, algo presente no pensamento dos eclesidsticos de Mariana,

como podemos perceber na seguinte narragao:

Um ou dois dias depois regressou para o Rio de Janeiro o Exmo. Sr. D.
Lacerda, indo diretamente e acompanhado do Sr. Bispo de Mariana e de
mim. Como houvesse o Sr. Bispo D. Benevides de demorar-se 14, o Sr. D.
Lacerda julgou oportuno que eu me submetesse a um exame médico e
convidou para isso o seu préprio médico, que o era também do seu
Semindrio, Dr. Antonio de Seixas Secioso. Este achou que eu devia tratar
de uma fistula no céu da boca que comunicava com a cavidade nasal e
muito me incomodava. Sujeitei-me a isto, visto que nenhuma despesa
particular houvesse de fazer. Nesse tratamento fui feliz porque fiquei
perfeitamente sdo. Mas o médico disse-me: Sr. Horta, eu néo lhe aplico
nenhum cautério, porque em geral prejudica o estdmago, mas recomendo-
lhe que fume, ndo os cigarros de fumo confeitado, porém de rama e de
palhas. Mas, Sr. Doutor, o fumo, dizem que produz a tisica. Ndo creia
nisto, antes cura-a, porque ¢ um desinfetante do canal respiratério e
previne qualquer micrébio de tisica. Mas, Dr., até quando deverei fumar?
Enquanto viver respondeu-me, mas nio abuse do fumo. Em vista disto os
caridosos Srs. Bispos D. Benevides e D. Lacerda toleraram que eu
fumasse em saletas proprias de recreios e até as vezes mandaram que eu
fizesse assim em obediéncia ao médico. Deste modo contrai o hdbito, mas
nunca abusei de fumo e facilmente dele me abstenho em certas
circunstancias®.

2l Curandeiro e médico-feiticeiro normalmente apareciam como sindnimos: “Apelavam para o
mundo da fé e da crencga, auxiliados por raizes, flores e ervas. E muitas vezes, sobre eles, pesava o
estigma da charlatanice.” Ibid. p.131.

22 Ibid. p.22. O mesmo acontecia na regido de Sdo Paulo, como apresenta Regina Xavier ao estudar
as praticas médicas em Campinas do século XIX. Cf. XAVIER, Regina. Dos males e suas curas:
praticas médicas na Campinas oitocentista. In: CHALHOUB, Sidney et al. (org.). Artes e oficios de
curar no Brasil: capitulos de histéria social. Campinas: Editora da Unicamp, 2003. p.335-336.

23 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.11.
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Ao longo do século XIX, o campo médico deu inicio a um processo de
institucionalizacdo e de consolidacdo do discurso que considerava a medicina cientifica
como a Unica maneira correta de se tratar as doengas. Em meio a esse contexto, o discurso
médico acabou criando representacdes pejorativas sobre as outras formas de curar feitas por
pessoas ndo formadas em instituicdes de ensino cientifico, como os curandeiros, vistos pela
medicina oitocentista como charlatdes portadores de métodos ineficazes>*.

Os médicos, farmacéuticos e boticarios>

, cada grupo atuando de forma
diferenciada, recebiam uma licenca da Camara Municipal a fim de exercerem seus oficios.
Muitas vezes, pela falta de médicos, pelo preco mais elevado ou por escolhas culturais, a
populacdo de Minas Gerais optava ou mesmo preferia recorrer aos curandeiros, aos padres,
aos boticdrios e farmacéuticas para obterem a cura de alguma doenca?®.

Na medida em que o discurso médico tentava se inserir como o verdadeiro,
legitimo, ele passava a desclassificar as outras praticas curativas feitas por curandeiros,
feiticeiros ou membros do espiritismo, grupos presentes na sociedade brasileira da época?’.
A luta contra as “supersti¢des” que promoviam a cura de males fisicos ndao foi um embate

somente elaborado pela Igreja Catdlica. O catolicismo contava também com a ajuda da

medicina e da psiquidtrica, bem como da legislagdo brasileira:

Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar de talismis e
cartomancias para despertar sentimentos de 6dio ou amor, inculcar cura de
moléstias curdveis ou incuraveis, enfim, para fascinar e subjugar a
credulidade publica: Penas - de prisao celular por um a seis meses e multa
de 100$ a 500$000. § 1° Si por influéncia, ou em consequéncia de
qualquer destes meios, resultar ao paciente privacdo, ou alteragéo
tempordria ou permanente, das faculdades psiquicas: Penas - de prisdo
celular por um a seis anos e multa de 200$ a 500$000.2 (BRASIL.

2 FIGUEIREDO, Betania Gongalves. Op. cit., p.46.
2 Farmacéuticos/boticarios: vendiam remédios, indicavam e muitas vezes assumiam as fung¢des dos
médicos. Eram préximos do povo e mais baratos que os médicos. Ibid. p.152.
26 Ibid. p.52.
27 SAMPAIO, Gabriela dos Reis. Tenebrosos mistérios: Juca Rosa € as relagdes entre crenga e cura
no Rio de Janeiro Imperial. In:. CHALHOUB, Op.cit., p.414; FIGUEIREDO, Betania Gongalves.
Op. cit., p.48.
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Subsecretaria de Informacdes. Artigo 157. Cédigo Penal Brasileiro. Rio
de Janeiro: Senado Federal, 1890)%

O discurso religioso estava imbricado no posicionamento politico € mesmo no
discurso médico e psiquidtrico de fins do século XIX e inicio do XX. Tanto o Estado
quanto os psiquiatras consideravam as praticas espiritas de cura como infundadas e
prejudiciais a satide da populagdo, devendo ser condenadas e aniquiladas®. Contudo,
quando as curas eram atribuidas as a¢des catolicas ditas “sobre-humanas” (rezas, bengao de
medalhas, “milagres”), nem o Estado nem a medicina se impunham, pois nao consideravam
como prdticas supersticiosas, mas religiosas. O conceito de “supersticdo”, elaborado pela
Igreja Catdlica para dar nomes as acOes de curandeiros e espiritas, foi apropriado pelo
discurso politico e psiquidtrico a fim de promover um combate a alguns elementos do
espiritismo, que se difundiu no Brasil desde a segunda metade do século XIX. Tais
discursos dialogavam e se fundamentavam, em muitos casos, em premissas interpretativas
catlicas para se reafirmarem diante da sociedade.

As criticas eram tecidas quando havia um envolvimento com praticas supersticiosas
de cura, o que nao era o caso do catolicismo. “Nesse sentido, uma religido de culto racional,
cuja mistificacdo permanecia praticamente ausente, como € o caso do catolicismo das
igrejas e brevidrios, ndo teria qualquer incidéncia sobre os problemas psicoldgicos acusados
pela Medicina, tampouco sobre os crimes registrados pelo Estado™°.

Apesar do clima de perseguicdo as praticas curativas madgico-religiosas e do
processo de legitimacdo do discurso médico desde fins do século XIX, a popula¢do mineira
ainda se encantava e procurava o “sobre-humano” como forma de solucionar dificuldades
cotidianas e males fisicos®'. Na relacdo entre medicina e catolicismo em fins do século XIX
e inicio do XX, o conflito, caso existisse, era mais ameno. As solu¢cdes médicas eram

severamente acatadas e complementadas pela fé catdlica. Ndo havia um clima de

2 Apud GOMES FILHO, Robson Rodrigues. Entre a loucura e o demoniaco: o discurso contra o
espiritismo nas linhas do jornal Santudrio da Trindade em Goids na década de 1920. Revista de
Historia Regional 19(1): 227-247, 2014. p.228.

# Tbid. p.240.

30 Ibid. p.246.

3 FIGUEIREDO, Op. cit., p.183; CHALHOUB, Op. cit., p.405.

130



condenacdo, mas de cooperacdo. Isso se explica pela presenca da crenca catdlica na

formacdo cultural dos médicos e da sociedade mineira. Monsenhor Horta e seus familiares

sempre procuravam os médicos para os casos de doenca, criando com eles lacos de amizade

e confianga:

Decorridos dois anos pouco mais ou menos recebeu meu pai a visita de
um médico inglés Dr. Vening. Este achando-me magro e desfeito,
ofereceu-se a me examinar, o que fez diligentemente, e disse a meu pai
que de nenhum modo eu podia prosseguir nos estudos e que me fizesse
passear e descansar em alguma fazenda sem me preocupar com o0s
estudos. Este mesmo progndstico fez outro célebre médico também inglés,
Dr. Malta, pouco tempo depois. Por dltimo o médico brasileiro Dr.
Eduardo Moura confirmou plenamente a opinido dos dois médicos
ingleses e como era espiritualmente ligado a meus pais por ter batizado o
meu terceiro irmao Carlos, teve mais do que os outros a franqueza de
dizer a meus pais que eu teria poucos meses de vida se ndo me tratasse
seriamente, mas fora de Mariana. Em vista disso fui-me obrigado a
renunciar a cadeira de Capeldo cantor da Sé€ e retirar-me de Mariana para
a fazenda do meu avd materno. Mas com que pesar deixei esta querida
cidade, a Sé, a Capela do Santissimo! A dltima oragdo que fiz nessa
Capela, derramando lagrimas, Deus a ouviu e benignamente despachou:
“Senhor, sou obrigado a afastar-me dos vossos pés, mas vos levarei no
meu pobre coracdo, no fundo da minha alma, e se vos agrada isto,
concedei-me a graca de ndo perder a hora da minha acostumada visita,
que farei espiritualmente onde quer que esteja”. Aprestamo-nos portanto
para a viagem meu pai e eu; ndo havia outro remédio. Nessa tarde,
véspera da viagem, preocupei-me em separar os livros de piedade, etc. e
também a pequena Teologia Moral de S. Afonso de Ligério, e partimos
cedo no dia seguinte, porque deveriamos viajar nove léguas, quanto dista
de Mariana, a fazenda de Monte Alegre.

Contudo, quando a medicina ndo era capaz de solucionar um determinado problema,

monsenhor Horta recorria ao que denominava de “interven¢do divina”, interpretando tal

situacdo como milagrosa. Em tal postura, Horta revela o seu entendimento sobre o que

considerava um milagre, aproximando-se da concep¢do de Tomds de Aquino, no qual o

“Milagre ¢ aquilo que foi feito por Deus fora da ordem de toda natureza criada™?. O

32 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.7-8.
3 HOZ, José Carlos Martin de la; BESCOS, Ricardo Quintana. Causas de canonizacion y milagros.
Bilbao: Desclée de Brouwer, 2009. p.124.
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seguinte caso, narrado por Horta em sua autobiografia, elucida essa percep¢do acerca do

milagroso e da relacdo do monsenhor com a intervencao médica:

Com a esmola que pedia, dei-lhe também uma ben¢do e mandei que
quando lavasse as feridas, tocasse nos banhos uma medalhinha de N*
Senhora que eu tinha benzido e que podia também ser tocada na dgua pura
para beber. Era ainda mogo, mas por causa da doenga, foi obrigado a
morar fora da povoacdo. Passado algum tempo voltou de novo a minha
presenca pedindo-me licenca para casar, mas ji perfeitamente livre da
moléstia. Disse-lhe: o senhor sofria de uma moléstia perigosa; s6 um
médico lhe podera dar esta licenga. Respondeu: ja consultei com varios e
bons médicos e todos eles estdo de acordo que eu nunca mais sofro do
meu antigo incdmodo e diziam que posso tomar este estado sem susto**,

Um acontecimento se torna milagroso ndo pelo fato de ndo saber explica-lo por
premissas cientificas, mas pela fé, pela crenca de que aquilo que foi obtido adveio de uma
intervenc¢do divina. “O milagre s6 ¢ milagre para aquele que o contempla religiosamente ou
num ato de fé”3>. Nesse sentido, a explicacdo do milagre sob um viés histérico é construida
por meio das demandas sociais da populacdo de Mariana e por meio da interpretacdo de
viés religioso fornecida as circunstancias relatas por Horta e por outros testemunhos.
Afinal, por que recorrer aos padres ao invés de buscar o auxilio médico? Por que o dito
“sobre-humano” (oracdes, béngdos de objetos, exorcismos) ainda era um caminho
escolhido para a cura fisica e mental?

Nao havia muitos médicos durante o século XIX em Minas Gerais. Os precos
também ndo eram tdo acessiveis. Mesmo assim, ao longo da segunda metade do século
XIX, os médicos comecgaram a ganhar maior prestigio social perante a populacdo de Minas
Gerais*¢. Contudo, a partir do que apresentamos anteriormente, podemos inferir que a busca
pela religido na cura de doengas e dificuldade cotidianas era sustentada por uma demanda
cultural da populacdo que optava e, em muitos casos, preferia recorrer aos ‘“‘auxilios
espirituais” como forma de tratar problemas fisicos e de ordem pessoal. Todavia, tal

procura ndo inibia as consultas com médicos, farmacéuticos ou outros oficiais da satde. As

3* AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.21.

35 GROETELAARS, Martien Maria. Milagres e religiosidade popular. Petrépolis: Editora Vozes,
1981. p.43.

3 FIGUEIREDO, Op. Cit., p.170-171.
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cartas recebidas por Horta no inicio do século XX denotam essa procura e a crenca das

pessoas no que Horta classificava como “milagre” ou como “intervengdo divina”:

Carta 1: Venho por meio destas linhas pedir-lhe pelo amor que V. Excia.
tem a Nosso Senhor Jesus Cristo, para em vossas oragdes me valer, pois
vivo em um verdadeiro martirio com pessoas que s6 pensam no presente,
s6 fazem enredar-me com o meu sogro e este por sua vez faz com que o
meu marido viva s6 me atormentando; hd 36 anos que sou casada e para
lhe dizer a verdade poucos meses tenho tido satisfacdo. Estando com uma
amiga, ela me aconselhou a lhe escrever fazendo este pedido. Peco pelo
amor ao Santissimo Sacramento valer-me nesta grande aflicdo. De uma
filha que pede a béncdo. Formiga, 14 de julho de 1924. Georgina Ottoni
Guimardes.

Carta 2: A minha pobre cozinheira Maria Suerina envia para os pobres de
V. Ex. essa insignificante lembranca de 5000. De novo pede a V. Ex. uma
béngdo especial para sarar da doenca das pernas das canelas para baixo. O
farmacéutico deu a ela uma pomada para passar, e a pomada queimou-lhe
as canelas, e agora ressecadas e vermelhas e d6i muito. V. Ex. tenha a
bondade de dar alivio & pobre Marina. Remédio é [féta - ilegivel]. Peco a
béngdo de V. Ex. para mim e para ela. Beijo-lhe as maos, amigo velho.
Padre Antonio Candido Torres de Santana. Sdo Gongalo do Bagdo, 15 de
fevereiro de 1924”.

Carta 3: Monsenhor Horta, Oponina de Lima me pediu para vos escrever
pedindo a Vossa Revma. [para] em vossas fervorosas oracdes rezar por
ela, pois estd muito nervosa e cismada que estd ficando doida. Ela pede a
V. Rvma. uma bénc¢édo e pedir muito por ela e para a salvacdo, Eu, em
particular, vos peco rogar a Deus por mim e uma bén¢do para me dar
forca e resignacdo. Respeitosamente, vos peco licenca para assinar-me sua
indigna serva e criada. Um ser inutil. Maria da Concei¢@o Dias. Desculpe
a amolacdo. Vila Nova de Lia, 3 de janeiro de 1917.

As cartas recebidas e enviadas por Horta mostram ndo somente o apreco cultural e
as demandas sociais pelas praticas de cura e solugdo “divinas”, mas nos apresentam uma

circularidade de ideias que descontroi a nocdo de “milagre” e ‘“‘supersticdo” como

937

pertencentes ao campo do “catolicismo popular”’. A prépria Igreja Catdlica condenava as

37 Ralph della Cava, em Milagre em Joaseiro, identifica uma situa¢do semelhante. As implicincias
diante das praticas “sobre-humanas” do padre Cicero eram formadas ndo pelas praticas em si, mas
pela postura de desobedi€ncia aos superiores, por ele ndo respeitar a autoridade da elite eclesidstica
do Vale do Cariri em muitas circunstancias. Isso criava uma nog¢do de polarizacio entre “ortodoxia”
e “fé popular”, o que ndo ocorria, necessariamente, na vivéncia social. Cf. DELLA CAVA, Ralph.
Milagre em Joaseiro. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1976.
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“supersti¢cdes” e os excessos do “sobrenatural”, porém tinha dificuldades em definir
exatamente o que era ou nao permitido dentro da prépria doutrina. A nog¢do de ortodoxia se
torna fluida e dificil de ser definida, nao podendo ser classificada como uma contraposi¢ao
as praticas e demandas religiosas dos fiéis, como vemos na seguinte correspondéncia de

Horta a uma religiosa:

Dou a beng¢@o que V. Revma. me pede contra as formigas, brocas, capins,
baratas, ratos e animais daninhos. Nao molestardo mais as Irmds nem aos
seus vizinhos. Nao é preciso destinar campo nem outros lugares para esses
nossos pobres irmaos. Deus é que os sustenta largamente e eles também
devem honrar e louvar a Deus em ndés e por nés, obedecendo a voz da
Santa Igreja. Ponha na horta, na fonte e outros pontos infestados, uma
destas medalhinhas bentas. (Carta 8 Madre Maria de Jesus, 25/9/1929)38

A demanda ndo era somente da populacdo leiga. Alguns eclesidsticos de Mariana
sustentavam essa crenca, como demonstra o pedido da madre Maria de Jesus. O
“supersticioso” que era condenado pela Igreja Catdlica tornava-se um conceito pejorativo
quando associado as praticas nio catdlicas, como o espiritismo. A Igreja aprovava as
interpretagdes milagrosas e de cura divina, e utilizava isso como ferramenta de difusdo da
fé e de fortalecimento da instituicdo, vide os casos ocorridos em Lourdes nesse mesmo
contexto, amplamente divulgados em um tom politico pelos periddicos eclesidsticos de
Roma>’. Além disso, o catolicismo estava concorrendo com outras artes de curar vinculadas
as outras religiosidades. Reconhecer o milagre, a cura divina, era uma maneira da Igreja
afirmar o seu poder diante das outras crengas que se instalavam na sociedade mineira a
partir da segunda metade do século XIX. Entretanto, em meio a essa aceitacdo, a Igreja
Catdlica mantinha uma postura comedida e desconfiada, sobretudo quando as praticas
“sobre-humanas” catolicas corressem o risco de serem associadas ao espiritismo ou a outras
religiosidades, como ocorreu com José Silvério Horta.

Em carta ao vigédrio Guilhermino, de 5 abril de 1930, Horta deixa claro a sua

posicdo contrdria ao espiritismo € o desgosto em ser associado a tais grupos. Suas praticas

3 HORTA, José Silvério. Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos. Compilados por Francisco
Horta. Belo Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939. p. 59-60.

3 Consultamos os periédicos do L ’Osservatore Romano entre 1900 a 1934 durante 0 nosso estagio
de pesquisa em Roma. Arquivo da Casanatense - Roma. Per. 85. L ’Osservatore Romano.
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abarcavam interpretacdes “sobre-humanas” e ganhavam a afeicdo dos grupos espiritas em
vérias localidades de Minas Gerais. Tal fator era motivo de preocupagdo ndo somente para
a instituicdo, mas para monsenhor Horta, que interpretava a situacdo como uma “obra

diabolica”:

Nao me admirei do fato de ser tido ai no Amparo da Serra como espirita,
porque também em Belo Horizonte, Barbacena, S. Jodo Del-Rei, nos
respectivos centros espiritas tenho sido considerado como tal pelos
espiritas, tanto assim que me mandam cartas e impressos etc. Mas eu vejo
nisto mais uma das artes com que o demdnio procura iludir as almas [...]
A arte mais predileta do demonio, pela pratica do espiritismo, é a de
incutir nas almas simples e cristds a convic¢do de que ndo ha eternidade
de penas, que as almas, no momento da morte, ndo se achando
inteiramente purificadas, ndo sido logo condenadas ao inferno, mas que se
tornam a encarnar num corpo em que sofram até expiar suas faltas e
pecados , e semelhantes reencarnagdes se repetem por séculos inteiros, até
que enfim possam gozar da clara vista de Deus e viverem, entdo, felizes e
bem-aventurados eternamente. Esta tatica diabdlica, como V. Revma. bem
compreende, destréi nas almas incautas todo o temor de Deus e as faz
companheiras do demonio no inferno [...] em geral os fatos de possessio
diabdlica provém do espiritismo; portanto, ndo deixe que o0s seus
paroquianos assistam a semelhantes sessdes nem facam consultas ao
medium™®.

Os eventos considerados por Horta como intervencdes sobre-humanas nio se
restringiram ao campo do divino. A agdo do “demonio” (do mal) se fez presente, de acordo
com a leitura do monsenhor, em vérios episddios de sua trajetdria, a comecar pela infancia.
O exorcismo se apresentou também como uma alternativa de cura para a sociedade mineira
do inicio do século XX, como uma solugdo “sobrenatural” para os males mentais e para os
problemas do cotidiano. Nesses casos, o posicionamento da Igreja Catdélica foi mais

comedido e, por vezes, mais severo, principalmente entre os representantes da Santa Sé€.

3.2. Os demdnios em oculto: praticas e representacoes do exorcismo no discurso do

monsenhor José Silvério Horta

%0 HORTA, José Silvério. Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos. Compilados por Francisco
Horta. Belo Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939. p.15; 16; 17-18.
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Desde o século XIX, a Igreja Catdlica apresentou um silenciamento diante do tema
do exorcismo*!. J4 enfraquecido apds os casos sucessivos ocorridos no século XVII*?, ao
longo do oitocentos o assunto € tratado cada vez mais de forma moderada e desconfiada.
Com excecdo da oragdo de libertacdo feita por Ledo XIII em 1886*, o exorcismo ndo foi
uma temadtica recorrente nos discursos eclesidsticos do século XIX e inicio do XX. Casos
raros podem ser encontrados na Europa, mas ndo um posicionamento aberto da institui¢do e
do clero ligado a Santa Sé. Na Arquidiocese de Mariana a situacio se desdobrou de maneira
diferenciada, sobretudo pela atuacdo de monsenhor José Silvério Horta como exorcista
oficial desde o inicio do século XX.

Encontramos poucos indicios que apontam a presenca de exorcistas na Arquidiocese
de Mariana entre fins do século XIX e inicio do XX. Falar sobre o exorcismo foi algo
incomum na conjuntura que estamos analisando. Nosso objetivo ndo € verificar a
“realidade” dessas agdes, nem mesmo estuda-las na perspectiva antropolégica do rito.
Nossa proposta neste topico € entender de que forma as praticas e representagdes acerca do
exorcismo apareceram na trajetoria de Horta, dialogando ou rompendo com as
interpretagdes eclesidstica que circulavam na época. Propomos entendé-las diante das
demandas culturais e dos usos politicos que as atividades exorcisticas assumiram, ganhando
um sentido especifico para aquela comunidade.

O rito do exorcismo praticado por Horta estava ligado a interesses religiosos e
politicos, mas também era sustentado por suas escolhas subjetivas e pela procura dos fiéis.
No seguinte trecho, retirado de sua autobiografia, José Silvério relata os inumeros
exorcismos que presenciou, sendo chamado para atender situacdes que eram interpretadas

tanto pelas pessoas quanto por ele como interven¢des demoniacas:

' RADOANI, Silvana; GAGLIARDI, Giorgio. Vattene, o satana. L’esorcismo: rito, psichiatria e
mistero. Bologna: EDB, 1997. p.43.

42 Como os casos ocorrido em Loudun, na Franca, analisados por Michel de Certeau. Cf:
CERTEAU, Michel de. The possession at Loudun. Chicago: The University of Chicago Press, 2000.
43 A oragio feita por Ledo XIII se referia ao exorcismo menor, ou seja, as préticas de libertagdo e
protecdo concatenadas em oragdes, € ndo ao rito de expulsdo do “demonio”, que caracteriza o
exorcismo solene (ou maior). RADOANI; GAGLIARDL Op. cit. p.39.
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Casos semelhantes sdo inimeros e de possessdo individual sdo algumas
centenas. Eu as contei até 96 (noventa e seis), depois ndo me dei mais ao
trabalho de contar porque tem sido quase todos os dias casos de
verdadeiras possessdes. Quanto aos casos duvidosos cotei trezentos e isto
ja de bastantes anos. Referirei aqui apenas um dos mais recentes. Foi no
arraial de Passagem, mais proximo de Mariana. O possesso era um pobre
e honesto pai de numerosa familia. Chamado por um dos filhos dele, 14 fui
visitd-lo. Apenas chegado na casa do possesso, ele deu um grito medonho
e quis saltar por uma das janelas, porém foi detido pelos da familia. Era
portugués, homem robusto e carroceiro, que sabia ler e escrever, porém
muito mal. Fiz os exorcismos, porém sendo ja quase noite, prometi voltar
no dia seguinte. De fato voltei, e durante os exorcismos ficou furioso e
disse: eu sou homem que carrego em meus bracos a carga de um burro,
entretanto ndo tenho forgas para quebrar-lhes esses ossinhos, do contrério
os poria em po. E prosseguindo eu nos exorcismos disse: Tu me pagaras
porque a mula russa te dard uma queda formiddvel. Era meu animal de
sela, de uma mansidao de cordeiro, por isso ndo fiz caso. Por dltimo ele
disse-me: venceste esta batalha, e acrescentou “equidem per fidem tuam”.
Estava livre do demonio*.

Os exorcismos funcionavam como uma prética de cura para problemas fisicos e

. 45 ~ . . ~ ~
mentais™, ou como uma solu¢do para as dificuldades pessoais que a populacdo ndo
conseguia resolver e compreendia, muitas vezes, como obra do “demoénio”. Na sociedade
mineira do inicio do século XX, com todas as dificuldades econémicas ¢ com a falta de
recursos técnico-cientificos para a solu¢do das epidemias e outras doencas, o exorcismo
tornava-se um possivel caminho de “cura” ou alivio*>. Em um viés histérico-
L . 47 . . . « , 9 2
antropolégico™’, o exorcismo pode ser considerado um rito em que a pessoa “possuida” é

construida por meio de uma estruturacdo ritualistica (e linguistica) e por meio de

apropriacdes do repertdrio cultural (inclusive demonolégico) circulante. Nesse sentido, a

4 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.19

45 A “possessdo demoniaca” era, em muitos casos, associada a loucura pelo discurso médico e pela
populacdo mineira, como aparece nos relatos de Horta. O préprio monsenhor chegou a nomear um
individuo como “louco” antes da realizagdo do exorcismo. De louco passou a ser “possesso”. A
loucura, nesse caso narrado por Horta, estava associada, segundo ele, a “intervencdo diabolica”,
como analisaremos mais a frente. Cf. AEAM. HORTA, Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.17.

4 FIGUEIREDO, Op. cit., p.52; 102.

47 Como propde Adelina Talamonti em sua obra: TALAMONTI, Adelina. La carne convulsiva: etnografia
dell’esorcismo. Napoli: Liguori, 2005.
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“possessdo demoniaca” torna-se uma interpretacdo e uma prética religiosa que produz o

corpo da possuida, a “carne convulsiva”*®,

O viés histdrico-antropoldgico proposto por Adelina Talamonti, por exemplo, tende
a se afastar da explicacdo psicanalitica®® da possessdo, entendendo-a como uma construgiio
simbdlica que produz e a0 mesmo tempo expulsa o mal causador da adversidade. A solucdo
do problema, interpretado como obra diabdlica, estaria no plano simbdlico e na crenca de
que o mal existia e podia ser expulso. Isso exigia um acordo entre os envolvidos: o
exorcista e a “possuida”. Nos relatos de exorcismo feitos por José Silvério Horta, € possivel
percebermos tanto o processo de nomeacdo e expuls@do do mal como as representacdes

culturais dos “possuidos” contidas na literatura catélica® e no imaginério social:

Conhecendo eu certamente a presenca do demdnio procedi entdo aos
exorcismos e mandei que ele, o louco se ajoelhasse. Ele respondeu-me: E
coisa que nunca fiz, nem farei, ndo me prostro. Eu insisti mandando que
se ajoelhasse, nao respondeu-me, mas deu um salto e caiu de brucgos. Os
companheiros dele, nove eram seus irmaos, se assustaram dizendo:
morreu. Eu entdo os tranquilizei, dizendo-lhes: Nao estd morto mas é a
arte do demonio. [...] Perguntei-lhe entdo, como se chama? Respondeu:
Manuel. Indaguei dos homens como se chamava o doente, responderam:
Manuel. Voltei entdo a perguntar como se chamava, dizendo: Estds
mentindo, ndo € este o teu nome dize-me o teu nome. Eu sou o diabo.
Respondi: Sei que és o diabo, mas tu e cada um dos teu tem seu nome
proprio, que eu te pergunto em nome de N. S. J. Cristo. Respondeu: Ora tu
ja me conheces hd dez anos; ja me viste: sou o cdo, e deu um grito que me
fez recordar do cdo que me aparecera em Santa Ana de Ferros, havia
justamente dez anos. Prossegui ainda nos exorcismos, mas pedi muito a
Deus que ndo livrasse aquele possesso enquanto permanecesse em
Barbacena, mas fora daquela cidade e Deus ouviu a minha oragao,
levando aquele pobre a se retirar da cidade de Barbacena depois de alguns
dias de completa calma. De sua casa em Montevidéu os companheiros
escreveram-me que o louco estava completamente bom e me agradecia.
Era o possesso completamente analfabeto, mas naquele estado tinha uma
linguagem corretissima e até elegante. Falava eu ordinariamente em latim
com ele, mas certa vez lhe falei em lingua verndcula: voltando-se para
mim disse-me: Esqueceste o teu latim? Corrigiu-me alguma vez o latim

8 Ibid. p.257; 270.

4 Que interpreta os casos de possessdo como histeria ou distdrbio mental, dentre outras explica¢des. Cf:
CENTINI, Massimo. L 'esorcismo. Milano: Xenia, 2008. p.108-109

9 No Ritual Romano ou em tratados demonolégicos produzidos desde o século XVII-XVIII, como
analisou Certeau ao estudar as possessdoes em Loudun. Cf. CERTEAU, Michel de. The possession
at Loudun. Chicago: The University of Chicago Press, 2000.
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porém muito delicadamente. Perguntei-lhe uma vez: Quantos sois que
aqui estais? Respondeu: Mil. Eu vi que ndo era exato e insisti na pergunta,
e respondeu: Cem. Adhuc semel mentiris, non est hic numerus tuorum; dic
mihi verum numerum tuorum. Respondeu: Nove. E com efeito era esse o
nimero verdadeiro, porque nove vezes repeti o exorcismo até que se
ficasse livre o possesso. Mas ameagava-me de maos fechadas e dizia: Se
eu pudesse te engolia. Outra vez disse-me: Tu me tocas da casa que Deus
me deu, mas para onde irei? In locum quem paraverit tibi Deus, respondi.
Deixa-me ir para teu corpo? Si id tibi Deus permisiverit, veni, ure, nihil
mihi parcas. Entao fugiu dizendo: Quem pode entrar na casa de Deus sem
licenga? Que espetdculo horrivel o de um possesso! E que martirio para o
exorcista!®!

Os ritos exorcisticos descritos por José Silvério Horta seguem um modelo muito
parecido com os casos descritos em outros momentos da histéria, como, por exemplo, as

possessdes em Loudun do século XVII*?

. Os usos, as demandas e as questdes politicas
envolvidas que se modificaram com mais pujanca. E possivel identificarmos uma longa
duracdo em muitos elementos presentes no rito. Isso se explica pelo fato da liturgia que
rege o exorcismo ter se modificado infimamente até meados do século XX, abarcando
somente novos vocdbulos e alguns documentos extras, como a oracdo de libertacdo feita
por Ledo XIII e o Cédigo de Direito Canonico de 1917. O Ritual Romano ainda era o guia
central na conducdo de tal atividade, e estava sempre com monsenhor Horta mesmo em
outras ocasides: “Persuadido de que seria alguma divida sobre mistérios da fé, ou
escripulos sobre virtudes cristds, tomei a pequena estola e o vasinho de dgua benta que
costumo trazer sempre comigo e dei-lhe a béngdo do Ritual “pro infirmis™>. Para realizar
os exorcismos, Horta seguia os principios liturgicos promulgados pela Igreja, seja nos

exorcismos solenes ou em casos de infestacio demoniaca’.

St AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.17.
52 Cf. CERTEAU, Michel de. Op. cit., 2000.
53 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.26
3% O exorcismo solene é o rito em si no qual o sacerdote expulsa o “dem6nio” do corpo da
“possuida”. Ja a infestacdo ¢ uma circunstancia causada pela influéncia demoniaca: ataques fisicos,
movimentacdo de objetos, etc. Ambos estdo descritos no Ritual Romano de 1614 e na literatura
catdlica sobre o assunto. RADOANI, Silvana; GAGLIARDI, Giorgio. Vattene, o Satana.
L’esorcismo: rito, psichiatria e mistero. Bologna: EDB, 1997. p.43.
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O Ritual Romano foi promulgado em 1614 é foi uma obra de sistematizacio
litdrgica da Igreja Catlica®. Uma parte da obra foi dedicada ao exorcismo, que deveria ser
realizado somente por sacerdotes autorizados>®. Até entdo, o exorcismo era praticado
seguindo diferentes manuais produzidos ao longo do medievo e no inicio da histéria
moderna’’. O Rituale foi modificado somente em 1952°% ¢, em 1998, foi adicionado o novo
rito do exorcismo, que rege a pratica na contemporaneidade®®. Além do Ritual Romano,
outro documento se tornou importante na regéncia do exorcismo no inicio do século XX: o
Cédigo de Direito Candnico de 1917, que contém trés cldusulas sobre o tema (1151-
1153)%.

Segundo o Rituale Romanum de 1614, o sacerdote deveria ser “piedoso, prudente e
integro”, agindo ndo por virtude prépria, mas divina. Deveria ser uma pessoa madura e
“digna de respeito”. Os requisitos cobrados do exorcista sio de ordem moral, e buscam
excluir qualquer tipo de associagdo entre exorcista e mago®'. Uma preocupacio que aparece
nos escritos de José Silvério Horta. Além disso, requer-se do sacerdote que ele seja
instruido e que nao considere todos os casos como de “possessdo demoniaca”, avaliando a
situagdo com parcimoOnia para ver se ndo se trata de um episodio de doenga ou melancolia.
Os sintomas para o padre identificar um caso de “verdadeira possessao”, segundo o Ritual

Romano, sdo os seguintes: falar em linguas desconhecidas ou compreender quem fala;

55 0 exorcismo foi considerado uma ordem menor a partir do IV Concilio Lateranense (1215),
perdurando como ordem até 1972.
% SCAFOGLIO, Domenico; DE LUNA, Simona. La possessione diabolica. Roma: Avagliano
Editore, 2003. p.134.
7 Tais como: Sacramentarium Gelasianum Vetus (V-VI); Missale Gallicanum Vetus (VII-VIII);
Sacramentarium  Gregorianum (IX-XI); Pontificale romano-germanicum (950); Malleus
Maleficarum (1494); Liber Sacerdotalis (1523). BOGETTI, Maurizio. L esorcista, gli ossessi e
l’esorcismo nel canone 1172 del codice di Diritto Canonico. Torino: U.S.E.D.E.L., 2011. p. 97-105.
% Houve uma modifica¢do de estrutura do texto em 1752 e, em 1872, o acréscimo de algumas
férmulas de beng@o. Porém o contetdo central ainda era o0 mesmo. OMARA, Francis. Exorcism in
church law: charism, ministry and canonical regulation. Tese (Doutorado em Direito Candnico).
Roma: Pontificia Universitd Gregoriana, 2008. p.48.
% BOGETTI, op. cit., p.106. O rito do exorcismo presente no Ritual Romano de 1952 foi
reformulado somente em 1998, com a publicacdo do De exorcismis et supplicationibus quibusdam
por Jodo Paulo II. Os outros ritos ndo necessariamente receberam mudangas apds 1952. Cf.
OMARA, Francis. Op. cit., 2008.
0 Ibid. p.26
1 SCAFOGLIO, Domenico; DE LUNA, Simona. Op. cit., p.134-135.
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adivinhar coisas do passado ou ocultas; manifestar energia superior em relacdo a idade e
condicio fisica®.

O Codigo de Direito Candnico de 1917 foi o documento que trouxe alguns
acréscimos a pratica do exorcismo, haja vista que a parte do Ritual que trata do assunto foi
modificada com pujanga somente em 1998. No Cddigo Candnico foi reforcada a
severidade na escolha do exorcista e na liberacdo da licenca para essa atividade. O
exorcismo podia ser celebrado por sacerdotes devidamente autorizados em favor dos
catolicos, ndo catolicos e excomungados“. O Codex luris Canonici de 1917 concatenou
uma conduta que ja vinha sendo praticada desde o século XIX e que ja era sugerida no
Ritual Romano de 1614. A postura da Igreja Catdlica diante dos casos de possessdo e
exorcismo se torna cada vez mais comedida, desconfiada. Os documentos posteriores
(Codigo de Direito Candnico de 1983 e o Ritual Romano de 1952/1998) confirmaram uma
conduta que j4 era almeja por muitos membros da Igreja desde os fins do século XIX: um
exorcismo ndo teatralizado, sem expectadores, e feito somente em casos rigorosamente

comprovados®. No seguinte relato de Horta, essas intencdes se apresentam:

Com efeito na manhd seguinte compareceram a Matriz, mas o louco
falava extraordinariamente dizendo coisas que ndo se podia ouvir e o
Vigério ali estava ocupado com administracdo do batismo, casamento,
etc.. Mandei por isso que o conduzisse a outra Igreja que era a do Rosdrio
e mais isolada do centro. O povo porém excitado pela curiosidade correu
adiante e encheu completamente a pequena Igreja. La chegando eu disse
aquela multiddo que ia apenas fazer uma experiéncia e que ndo podia
fazé-la em publico porque a Igreja proibia, por isto era constrangido a
pedir ao povo que se retirasse para fora®

A partir dessas prescrigdes e dos casos narrados por Horta em sua autobiografia e
em suas cartas, podemos entender que os exorcismo feitos por Horta seguiam as
orientagdes tanto do Rituale Romanum quanto do Cédigo de Direito Candnico de 1917. O

exorcismo era uma pratica oficial da Igreja, algo que podemos classificar como pertencente

62 BOGETTI, op. cit., p.29.

% Ibid. p.26.

% SCAFOGLIO, Domenico; DE LUNA, Simona. Op. cit., p.141.

6 AEAM. HORTA, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.17.
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a ortodoxia. Na Arquidiocese de Mariana esse ministério era exercido por Horta com um
minimo de aceitacdo. Nao era uma prética recorrente, mas era feita com a aprovacao dos
lideres religiosos da arquidiocese.

A dita mensagem oficial da Igreja ndo era algo fixo e certeiro, pelo menos ndo foi
no caso dos exorcismos no inicio do século XX. Havia diferentes posturas do catolicismo
em relacdo ao assunto. Dentro da prépria ortodoxia existiam divergéncias e conflitos.
Segundo nossas andlises, percebemos que a postura mais comedida e desconfiada era mais
marcante entre os membros e representantes da Santa S€ no Brasil e em Roma, como
poderemos verificar no seguinte caso, documentado no Arquivo do Vaticano e discutido
pela historiadora Mabel Pereira®®.

Em carta do dia 28 de agosto de 1922, o bispo auxiliar de Mariana, D. Antonio, fez

o seguinte requerimento ao Nuncio Apostolico que, na época, era Enrico Gasparri:

Exmo. Rvm. Snr. Nincio Apostélico

Por favor especial os V. Excia Revma. Humildemente suplico a S.
Santidade, o Papa Pio XI, uma Bencdo Apostdlica para uma pobre alma
(minha dirigida) que estd em perigo de perder a fé, porque é vexada a
muitos anos pelo demdnio que terrivelmente a tortura moral e fisicamente,
apesar de ja se ter empregado tudo quanto a S. Igreja aconselha em tais
casos.

O caso € tratado debaixo de sigilo, por isso ndo posso declarar o nome da
paciente.

+ Antonio, Bispo Auxiliar

Mariana, 28 de agosto de 192297,

Diante de tal pedido, o representante da Santa S€é no Brasil, o nincio Gasparri,
enviou a seguinte declaracdo ao Secretario de Estado do Vaticano:

Hesitei muito em acatar os desejos de monsenhor Assis, mas agora que ele
veio para o Rio de Janeiro para o Congresso Eucaristico, me fez todas as

% PEREIRA, Mabel Salgado. Histéria, Literatura e demonios. SAECULUM — Revista de Histéria
(20). Jodo Pessoa, jan/jun. 2009.

67 ARQUIVO SECRETO DO VATICANO (ASV). Fundo: Secretaria de Estado. Ano 1922 —
Rubrica 82 — Fasciculo 2 — Protocolo 9781. p.167.
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pressdes e insisténcia possivel, para que eu enviasse tal pedido ao Santo
Padre. Ele me deu também explicacdes e informagdes sobre o assunto em
questdo que, no entanto, t€m contribuido para aumentar as minhas
suspeitas de que o caso se trata de uma mistificagao.

Monsenhor Assis confirma o que ele diz com o testemunho de Dom
Silvério, Arcebispo de Mariana, que morreu cerca de um més atrds. Mas
eu conheci muito bem o Monsenhor Dom Silvério, da mesma maneira que
eu conheco 0 Mons. Assis: ambos sdo almas crédulas extremas e ndo sio
apenas simples, mas simplicites simplices; bem capaz de cairem com
facilidade em um truque.

[...]

Mas como o negécio € muito suspeito e na sua complexidade em grande
parte também indecente (devendo intervir os médicos) e, em seguida,
mais cedo ou mais tarde poderd ser também razdo publica, ndo convém
absolutamente que se saiba que Sua Santidade tenha feito qualquer
intervencgao, de qualquer forma.

Em consequéncia no caso de Sua Santidade dignar-se a dar a bencdo
solicitada pelo Mons. Assis, peco ndo comunicar nem a mim, nem ao
Monsenhor Assis, nem a qualquer outra pessoa.

Eu me ocuparei com Mons. Assis lhe dizendo que mandei, ndo por via
oficial, a sua stplica e ndo sei no momento qual foi o resultado da
mesma®,

O posicionamento do nincio Enrico Gasparri denota uma postura vigente entre
muitos membros da hierarquia catdlica do inicio do século XX. No caso do exorcismo
relatado pelo bispo auxiliar de Mariana, nota-se que a referida pritica tinha o
consentimento do arcebispo D. Silvério. Nesse sentido, a hierarquia eclesidstica da
Arquidiocese de Mariana estava minimamente de acordo com os ritos exorcisticos durante
o tempo em que monsenhor Horta atuava. O questionamento da veracidade dos casos de
possessao veio dos representantes da Santa S€, e ndo dos lideres religiosos da arquidiocese.

O nuncio fundamentou a sua argumentacdo apropriando-se do discurso médico-
cientifico. O caso deveria, na opinido de Gasparri, ser resolvido pelos médicos, € ndo por

2

um exorcista. E interessante notar que o discurso psiquidtrico, circulante naquela

% ASV. Fundo: Secretaria de Estado. Ano 1922 — Rubrica 82 — Fasciculo 2 — Protocolo 9781.
p.164-166.
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conjuntura®, estava presente dentro da instituicio eclesidstica e sustentava a postura
desconfiada de muitos sacerdotes. O saber médico-psiquidtrico também se inseriu nos
documentos oficiais ao longo do século XX, como foi o caso das reformulacdes do Ritual
Romano, que incorporaram categorias e linguagens médicas e psicanaliticas’®,

Nao encontramos documentos suficientes para fazermos uma andlise mais
aprofundada sobre outros casos semelhantes na Arquidiocese de Mariana. O silenciamento
sobre o tema dos exorcismos e possessdes, € mesmo a postura do ndncio, nos fornecem
indicios que comprovam a leitura que fizemos do assunto: a Igreja tendia a manter uma
postura comedida e desconfiada em relacdo ao exorcismo, sobretudo os representantes da
Santa Sé. Entretanto, ndo podemos afirmar que os eclesidsticos da Arquidiocese de
Mariana, incluindo José Silvério Horta, mantinham uma conduta de ampla aceitacdo e
difusdo dos exorcismos. Existiam conflitos e diferentes interpretagdes. A desconfianca pode
ter sido menor, mas ainda assim esteve presente, sobretudo pelos riscos de associagdo com
priticas espiritas ou com outras religiosidades. Em um momento de reforma e de
reafirmacdo da identidade catodlica, tal associag@o seria ainda mais perigosa e preocupante.

Ao aproximar préticas eclesidsticas (exorcismos), demandas sociais (busca por curas
e solugdes de problemas pessoais) e representacdes culturais presentes no imagindrio da
sociedade mineira do inicio do século XX, monsenhor Horta conseguiu estabelecer um
perfil pastoral de fortalecimento da fé dos fiéis e do poder da institui¢do. Esse caminho nio
foi trilhado sem embates e conflitos de interpretacdo, mas foi sustentando por tais
elementos.

Percebemos ao analisarmos a documentacao (auto)biografica referente a monsenhor
Horta que a leitura demonizante feita por ele era compartilhada pela populacao, ja que as
pessoas recorriam a ele como exorcista. Entretanto, em muitos momentos da sua narracao,
pudemos compreender que a leitura demonizante era reforcada por José Silvério Horta. Em
muitos casos, a pessoa que o procurava ndo interpretava o seu problema como de ordem

“diabolica”. Na medida em que Horta fornecia essa compreensao, o fiel acabava acatando,

% GOMES FILHO, Robson Rodrigues. Entre a loucura e o demonfaco: o discurso contra o
espiritismo nas linhas do jornal Santudrio da Trindade em Goids na década de 1920. Revista de
Historia Regional 19(1): 227-247, 2014. p.237.
70 Cf. OMARA, Francis. 2008.
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ndo porque era passivo diante desse processo interpretativo, mas porque compartilhava
daquele imagindrio e daquelas representacdes culturais. No seguinte relato essa situagdo se

delineia:

Em Mariana uma familia achava-se em constantes discérdias sendo alids
muito bons catélicos o marido e a mulher. Porém nio havia meios de
continuarem de sorte que me traziam em continuas perturbacdes, porque
ora vinha a mulher expor suas contrariedades intimas de familia, ora era o
marido que vinha por sua vez queixar-se da sua mulher. Eu ouvia com
muita paciéncia a um e a outro e nao lhe achava razio para tal discérdia.
Certo dia, porém, apareceu-me a infalivel mulher queixando-se do
marido; ndo tinha ela ainda se despedido quando veio também o marido a
queixar-se da mulher. Eu entdo lhe disse: Foi bom encontrarem-se aqui
porque a sua mulher se queixa do senhor e ndo tem razdo; o senhor
também nao tem razdo, mas o maior culpado é o demonio que os perturba,
e para reconhecerem esta verdade eu irei hoje a sua casa para benzé-la.
Me esperem depois que eu fechar a Secretaria, as 4 horas. De fato 14 fui e
era esperado por ambos: marido e mulher, juntamente com as filhas ja
mocinhas. Fiz a bén¢do da casa e mandei que o demdnio deixasse na santa
paz de Deus aquela pobre familia. Oh! Ninguém imagina a quantidade
imensa de demodnios que saia pelos ares com uma gritaria infernal. Os
vizinhos espantados sairam pelas ruas a perguntar-me: Que & isto?
Ninguém entendia o que falavam. Eu tranquilizei ao povo dizendo-lhes o
que se passava na casa e que eram demonios. Depois disto nunca mais fui
importunado pela pobre familia que eram meus compadres’'.

Monsenhor Horta procurava auxiliar as pessoas que o procuravam escolhendo esses
e outros caminhos ja analisados por nés no segundo capitulo. Em meio a esses auxilios, ele
ndo deixava de reforcar o discurso da instituicdo e corrigir as préticas tidas pela Igreja
como inapropriadas. Tais elementos faziam parte de um projeto de reforma e
fortalecimento que a arquidiocese empreendia desde meados do século XIX. No entanto,
José Silvério Horta também utilizou seus escritos para fazer circular a sua postura pastoral,
a sua mensagem de fé e combater aquilo que porventura considerasse como inimigo da fé

catdlica, como foi o caso do espiritismo.

3.3. O sobre-humano nos escritos: a circularidade da crenca

"I AEAM. Horta, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.18.
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No final do século XIX, muitas obras de Allan Kardec ja circulavam no Brasil,
sendo traduzidas para o portugués por jornalistas ou outros interessados no assunto’>. Em
1884 foi criada a Federagdo Espirita Brasileira (FEB), o que apresenta indicios da
consolidacdo desses grupos religiosos em vdrios locais do pais. Segundo Bernardo Lewgoy,
o espiritismo logo transformou-se em “uma alternativa religiosa de vanguarda, cujo charme
estava em sua singular conjun¢do entre ci€ncia experimental e fé revelada, associada a um
anticlericalismo que agradava a um publico de opositores ilustrados do Império”’®. Apesar
do apreco das classes medias, o espiritismo, que posteriormente serviu de matriz
sociocultural para a formacdo da umbanda’, se desdobrou em diferentes grupos sociais,
inclusive entre os mais pobres, que viam nessa religiosidade um caminho terapéutico para o
tratamento de suas doencgas e problemas pessoais.

Uma significativa produgdo literdria e jornalistica contra o espiritismo circulava no
inicio do século XX, geralmente ligada a Igreja Catdlica. Feitas sobretudo por padres, as
obras objetivavam criticar e combater o avanco do espiritismo no pais, visto pelo discurso
eclesidstico como “perigoso” e “diabolico””.

Nos jornais da Arquidiocese de Mariana de fins do século XIX e nas cartas pastorais
de D. Silvério’®, as criticas ao espiritismo ja eram realizadas. Uma das primeiras criticas da
Igreja surgiu na carta pastoral de 1867 feita por D. Manuel Joaquim Silveira, arcebispo da

Bahia, em resposta ao livro Filosofia Espiritualista de Luiz Teles de Menezes (1828-

2 LEWGOY, Bernardo. A transnacionaliza¢do do espiritismo kardecista brasileiro: uma discussdo
inicial. Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 28(1): 84-104, 2008. p.87; Cf. SILVA, Eliane Moura
da. O Cristo Reinterpretado: espiritas, tedsofos e ocultistas do Século XIX. Disponivel em:
http://www.unicamp.br/~elmoura/biblio.htm; SILVA, Eliane Moura da. Vida e Morte: o homem no
labirinto da eternidade. Tese (Doutorado em Histéria). Campinas: Unicamp/IFCH, 1993.

73 Ibid. p.87.

4 Formada nas décadas de 1920 e 1930, com apropriagdes do espiritismo kardecista e de
religiosidades de matriz africana, tendo como seguidores, inicialmente, grupos de baixo grau de
escolarizacdo. Ibid. p.87.

3 COSTA, Flamarion Laba. Onde o diabo agia na sociedade brasileira segundo a Igreja Catdlica na
primeira metade do século XX. Guairacd, Guarapuava, Parand , n.18, p.41-59, 2002.

6 OLIVEIRA, Natiele Rosa de. Entre a pdtria do céu e a pdtria terrestre: D. Silvério Gomes
Pimenta e a cristianizac¢@o da Republica brasileira (1890-1922). Dissertacdo (Mestrado em Histéria).
Belo Horizonte: UFMG/FFCH, 2013. p.29; AEAM. Jornal Boletim Eclesidstico da Arquidiocese de
Mariana (1902, p.241). Armario 2, Prateleiras 3.
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1893)”". Horta reforgava essa critica institucional e a fazia circular por meio de suas cartas e
da comunica¢do que mantinha com a populacdo. Sua leitura demonizante reforcava a
postura de combate assumida pela Igreja Catdlica contra o espiritismo desde meados do
século XIX.

As préticas e representagdes exorcisticas também foram utilizados por Horta como
forma de criticar os avancgos de outras religiosidades, combatendo, assim, as doutrinas nio
catdlica que circulavam na Arquidiocese de Mariana e no Brasil. Em muitas de suas
correspondéncias, e também em sua autobiografia, ele associava a agdo diabdlica ao
envolvimento em grupos mediunicos: “Seria coisa intérmina e enfadonha se quisesse referir
todos os casos de diabolismo que me tém acontecido de perto e de longe e, coisa singular,
muitos destes casos determinados pela préitica do espiritismo™®. Em carta ao Vigdrio

Guilhermino, de 5 de abril de 1930, Horta fez a seguinte declaracio:

[...] o demonio procura iludir as almas, no que € habilissimo mestre, como
ele mesmo (o demonio) me disse hd poucos anos, enquanto eu
exorcismava certo possesso, na presenca de muitas pessoas da familia do
doente e estranhas, que ele era Lucifero, o Unico espirito que enganava 0s
homens, mas que a este careca (referindo-se a mim), ele ndo podia
enganar, porque sempre € em toda parte o perseguia. Aquele pobre
doente, bom chefe de numerosa familia, mas gente simples e ristica, ficou
possesso do demonio por causa do espiritismo. Quase analfabeto,
entretanto, falava com muita elegancia e correcio a lingua latina e outras
linguas humanas [...]".

Os casos de exorcismo, de curas e “milagres” atribuidos a Horta compuseram os
opusculos (auto)biograficos que emergiram logo apds a morte do sacerdote: a biografia e a
compilagio de cartas e sermdes organizadas por seu sobrinho Francisco Horta®®. Muitos

eventos narrados pelo monsenhor em sua autobiografia foram relatados com alto grau de

"7 Professor primdrio, escritor e jornalista baiano, considerado um dos pioneiros do espiritismo no
Brasil. BUARQUE, Virginia; PIRES, Tiago. Monsenhor José Silvério Horta e a espiritualidade do
Bom Pastor. Belo Horizonte: Fino Trago, 2012. p.149; 221.

8 AEAM. Horta, José Silvério. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.19.

" HORTA, José Silvério. Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos. Compilados por Francisco
Horta. Belo Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939. p.15-16.

8 HORTA, José Silvério. Cartas, sermdes, prdticas e outros escritos. Compilados por Francisco
Horta. Belo Horizonte: Imprensa Oficial do Estado de Minas, 1939; HORTA, Francisco.
Monsenhor Horta: esboco biogrdfico. Sao Jodo del Rei: Oficinas Gréficas Castelo, 1934.
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semelhanga em tais obras memorialistas. Na autobiografia, o tema foi abordado com mais
detalhes e sem muitas restricdes. Além do convivio com seu tio, Francisco Horta
provavelmente teve acesso ao manuscrito autobiografico de José Silvério. Dessa forma,
como ja mencionamos, a autobiografia de Horta circulou de maneira indireta.

A aceitagdo das praticas de monsenhor Horta tidas como “sobre-humanas” envolveu
alguns conflitos de interpretacdo. A sua autobiografia, na qual a maioria dos eventos dessa
ordem foram descritos, nao chegou a ser publicada. Os excessos do “sobre-humano” podem
ter sido um empecilho para a publicacio do manuscrito autobiografico, ainda que alguns
eclesidsticos de sua época estivessem de acordo com as suas funcdes e leituras. A
circularidade adveio, principalmente, com as obras memorialistas posteriores.

Os casos de exorcismo narrados por Horta e por seus memorialistas ultrapassaram o
campo narrativo eclesidstico, sendo mencionados também em obras literdrias, porém sem
um tom combativo ao espiritismo. Em seu livro “Mariana”, publicado pela primeira vez em
1932 e reeditado em 1966, Augusto de Lima Jdnior®' criou uma narrativa que se
desenvolve na cidade de Mariana no periodo da passagem do episcopado de D. Silvério
Gomes Pimenta (1896-1922) para o de D. Helvécio Gomes de Oliveira (1922-1960). O
autor ainda era vivo durante o bispado de D. Helvécio, chegando a participar de
comemoracdes no Seminario da cidade. “A obra nos revela o perfil do seu clero, dos seus
fiéis e dos seus grandes momentos administrativos, da mesma forma, nos confirma as
tensdes e os conflitos que se desenvolveram durante o seu governo episcopal”®?. Em sua
obra, Lima Junior elencou tracos documentados da histéria da arquidiocese com elementos

ficcionais.

81 “Nasceu em Leopoldina, no dia 13 de abril de 1889 e, ainda crianga, foi morar em Ouro Preto,
entdo capital da Provincia. Faleceu em Belo Horizonte, em 1970. [...] Augusto de Lima Jdnior
escrevia artigos para varios jornais, ‘sendo colaborador de diversos periddicos cariocas (como A
Gazeta de Noticias, A Noite, Jornal do Brasil, Jornal do Comércio, Correio da Manhi). Ele também
manteve presenga ativa na imprensa do seu estado, fundando o jornal O Didrio da Manha (1927),
que, nas maos de outros proprietdrios, tornou-se o Estado de Minas’. Historiador de oficio, redigiu
variadas obras, grande parte sobre a capitania de Minas Gerais, dentre as quais o romance
Mariana”. BUARQUE; PIRES; 2012, op. cit. p.221.

82 PEREIRA, Mabel Salgado. Histéria, Literatura e demonios. SAECULUM — Revista de Histéria
(20). Joao Pessoa, jan/jun. 2009. p.93.
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Os nomes das personagens referem-se aos membros do clero mariananse. D.

3

Helvécio foi nominado de D. Salesius®® e o monsenhor Horta foi chamado de Monsenhor

Jardim. Um dos capitulos da obra, intitulado de “Um caso de satanismo”, relata um caso de
“possessdo diabdlica” e exorcismo ocorrido em Passagem de Mariana. Uma situacio
semelhante foi descrita por monsenhor Horta em sua autobiografia®*. O caso vivenciado
pelo monsenhor deve ter ganho algum tipo de repercuss@do na época, chegando ao
conhecimento de Augusto de Lima Junior que, em uma linguagem metafdrica, descreveu o
acontecido de forma verossimilhante se compararmos com os escritos de Horta e com as

diretrizes eclesiasticas sobre o rito:

Manoel Jodo, feitor da mina, um homem bom e sossegado, de ha trés dias
para cd ficou furioso, machucou a mulher com uma acha de lenha e ndo
matou o filho porque o povo correu em socorro. O doutor foi vé-lo, deu-
lhe vérias inje¢Oes, chamou outro doutor para ajudar, mas os dois nio
arranjaram nada. O Manoel Jodo ndo dorme, estd amarrado, ferindo-se
todo e falando lingua estrangeira de vez em quando. Se algumas vezes,
num quarto perto daquele onde ele estd, faldivamos em chamar o Sr. Padre
Zeca para benzé-lo, Manoel Jodo, sem ouvir nossa conversa, disparou-se a
dizer: - Padre Zeca que venha para cd, se for capaz! Ponho-lhe aqui os
podres para fora. Seu Padre Zeca soube disso € ndo quis vé-lo. [...]%.

Continuando a narrag¢do do exorcismo — descrito em um clima de tensdo e combate,
juntamente com criticas indiretas as posturas de alguns sacerdotes —, Lima Junior
apresentou a forma como Horta supostamente enfrentava o “demonio”, seguindo o que era

prescrito pela Igreja no Rituale Romanum:

- Padre infame, safado e estiipido! Quem te mandou aqui perseguir-me,
imundo! Parte ja, ou te porei os segredos para fora!

Todos olharam espantados para Monsenhor, que com a maior
tranquilidade do mundo, abria a maleta em maos de Eugénio e, tirando de
dentro dela a sobrepeliz, a estola e o Rituale, paramentou-se ali mesmo
[...] tragcou sobre o possesso uma cruz com a mido € comecou

8 Em mencdo a ordem salesiana na qual pertencia D. Helvécio.
* AEAM. HORTA, José Silvério Horta. Manuscrito Autobiogrdfico, 1932. p.19.
8 LIMA JUNIOR, Augusto. Mariana. Belo Horizonte: Edi¢cdes do autor, 1966. p.93.
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tranquilamente a ler as oragdes do ritual: ‘... ut fias creatura exorcisata ad
effugandam omenm potestatem inimici, et ipsum inimicum erradicare...’.

Os eventos compreendidos por monsenhor Horta e pela populacdo como de ordem
sobre-humana, como foi o caso do exorcismo, foram legitimados dentro da Arquidiocese de
Mariana nao somente pelas demandas sociais ou pelas agdes eclesidsticas. As cartas e
narrativas de e sobre Horta, bem como outras publicagdes literdrias, ajudaram a construir
um imagindrio em que tais prdticas se tornassem difusas, legitimas e eficazes. Tais
opusculos ndo podem ser vistos como retratacdes do ocorrido, mas como elementos
construtivos das representacdes circulantes na sociedade mineira do inicio do século XX.
Havia uma elaboragdo e uma circularidade da fé proporcionadas pelas narrativas que
emergiram durante e apds a morte de José Silvério Horta. Uma fé que deveria atender aos
pedidos dos fiéis, reforcar o poder da institui¢do, reformar certas condutas e combater os
avancos dos grupos tidos pela Igreja como oponentes e perigosos. Nos relatos de Horta, o
“sobre-humano” corroborava com a reafirmacao do poder eclesiastico. Afinal, a Igreja
Catdlica ainda “curava”, ainda fazia “milagres”, ainda expulsava o “demoénio”. Na leitura
eclesial, a Igreja era um meio eficaz e o caminho que deveria ser seguido por padres e fiéis

na resolucao dos diferentes problemas da vivéncia humana.

8 Tbid. 96-97.
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CONCLUSAO

As narrativas de e sobre monsenhor Horta analisadas nesta pesquisa nao
constituiram-se apenas como fontes historicas. Elas tornaram-se objetos de estudo que nos
possibilitaram tragcar uma histéria de tais narrativas, pensando-as como parte de um lugar de
producdo e circulacdo capazes de representar e projetar um espaco ausente: a morte do
monsenhor. Em nosso intento historiogréfico, procuramos buscar nessa presenca que nos é
faltante um sentido, as relagdes e as tensdes que fizeram parte daquela sociedade e daquele
individuo. A narratividade € performatica, é capaz de elaborar um imaginério que, de certa
forma, deve ser pensado como “real”, ou como produtor de um “efeito de real”. Essa
problematica e abordagem tedrica perpassa cada capitulo de forma singular, sem se ater a
uma cronologia severamente demarcada e biografica. A trajetoria de monsenhor Horta esté
diluida ao longo do texto, porém nao deixou de ser importante para o cumprimento dos
nossos objetivos e para compreendermos a elaboracdo dos opusculos (auto)biograficos
referentes a José€ Silvério Horta.

No primeiro capitulo buscamos entender de que forma as (auto)biografias catélicas
do periodo foram capazes de construir uma imagem exemplar de José Silvério Horta,
apropriando-se de diferentes estilos narrativos circulantes naquela conjuntura, como o0s
opusculos autobiograficos de Teresa de Lisieux, as hagio-biografias do cura d’Ars e as
biografias religiosas e historicas que emergiram durante os séculos XIX e XX no Brasil. O
poder performético da narratividade se fez presente também na elaboracdo de um modelo
pastoral e espiritual pautado na representacdo do sacerdote como um pastor das almas. Um
prototipo seguido e ressignificado por José Silvério Horta por meio de suas apropriacdes e
escolhas subjetivas, como demonstramos no segundo capitulo ao analisarmos sua trajetdria
e atuacdo eclesidstica na Arquidiocese de Mariana.

No terceiro capitulo reservamos um espaco de discussao para as préticas e narrativas
do “sobre-humano”, que se efetivaram na vida de Horta de uma forma singular, mediando
as demandas da instituicio e da populacdo mineira. As narrativas de e sobre Horta
proporcionaram ndo somente uma circularidade das crencas nos milagres, curas e

exorcismos, mas elaboraram no campo topografico um repertério a ser creditado e usado
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como ferramenta de combate a outros grupos religiosos. A arte de narrar tornou-se, desse
modo, uma modalidade do crer.

Consistiu como nosso objetivo de investigacdo o estudo das praticas religiosas de
monsenhor José Silvério Horta durante a sua trajetdria, entendendo-as como formulag¢des
socioculturais ligadas a construcdes narrativas que elaboraram o seu modelo de sacerdote
exemplar, de pastor das almas na Arquidiocese de Mariana em fins do século XIX e inicio
do XX. Horta se apropriou do repertdrio cultural e espiritual circulante em sua conjuntura
para elaborar titicas e estratégias de difusdo da fé e de fortalecimento da instituicdo,
escolhendo caminhos que atendiam as demandas sociais e eclesiais. Em muitas ocasides,
esses caminhos eram questionados por membros da hierarquia eclesidstica.

Nesse sentido, foi possivel repensar o que a historiografia postulou como leitura
legitima para o catolicismo do século XIX e do inicio do XX: o ultramontanismo. Uma
matriz teoldgico-politica circulante neste contexto, porém algo que ndo era fixo nem
totalmente definido. Nao havia uma ideia consolidada sobre todas as préticas religiosas que
entdo se desenvolviam no Brasil. A ortodoxia, dividia entre si em muitos aspectos,
reelaborava as suas acdes pastorais de acordo com as demandas dos fiéis, incorporando-as,
ressignificando-as ou mesmo combatendo elas. Um estudo pormenorizado e localizado na
figura de monsenhor Horta nos fez ver elementos tensionais e conflituosos que as andlises
historiogréaficas mais remotas ndo perceberam.

Ao entramos em contato com a documentacdo presente no Arquivo do Vaticano,
percebemos a existéncia de varios projetos reformadores para a Igreja Catélica, delineados
tanto em Roma quando nas dioceses brasileiras. Os projetos pensados pelos representantes
da Santa S€ ndo eram algo a ser imposto as igrejas locais, mas era, certamente, uma no¢ao a
ser posta em circulagdo por meio de textos e acOes pastorais. Havia um didlogo
significativo entre Roma e Brasil que possibilitava a circulagdo de tais ideias, ainda que
elas ndo tenham sido implantadas em sua totalidade nas diferentes dioceses brasileiras. As
ressignificagdes e adaptagdes se fizeram presentes, bem como as escolhas de outros
caminhos que nao fossem estritamente ultramontanos ou romanos.

Monsenhor Horta, tanto em sua formacdo quanto em suas escolhas subjetivas, nao

deixou de dialogar com as matrizes do pensamento eclesidsticos presentes na Arquidiocese
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de Mariana e nas formulacdes da Santa Sé. Contudo, ele se inspirava em perspectivas que,
muitas vezes, causavam um certo estranhamento em muitos membros da hierarquia
eclesidstica. As praticas consideradas por ele como “sobre-humanas” (milagres, curas,
exorcismos) foram exemplos disso. Ao mesmo tempo em que se inseriam na liturgia
oficial, eram repensadas pelos representantes da Santa S€ tanto no Brasil quanto em Roma.
Por correr o risco de ser associada as outras religiosidades presentes na sociedade mineira,
como o espiritismo, a interpretagdo “sobre-humana” era perpassada por um clima de
desconfianca e posturas comedidas. Na Arquidiocese de Mariana, tais condutas pastorais de
Horta eram mais aceitas, ainda que houvessem criticas e didvidas quanto ao viés
“sobrenatural” de muitas delas. Nosso objetivo ndo foi avaliar a validade delas, mas de que
forma o discurso “sobre-humano” foi manuseado como forma de difusdo e fortalecimento
da fé, bem como um instrumento de combate as outras religides.

O que chamamos de “sobre-humano” foi uma leitura, uma interpretacao feita por
monsenhor Horta e por parte da populagdo acerca de situacdes que demonstravam a
superacdo de uma dada dificuldade. José Silvério e os fiéis, apropriando-se do imaginério
social e das postulacdes eclesidsticas, ressignificavam e delineavam diversos caminhos para
se exercer a crenca catdlica e contemplar as suas diligéncias. Nesse sentido, o que
chamamos de ortodoxia ndo se opunha totalmente a religiosidade da populacdo e, dentro da
prépria mensagem oficial, havia conflitos e diferentes leituras do que deveria ou ndo ser
seguido e difundido.

Por meio de suas praticas religiosas, sobretudo as denominadas de ‘“‘sobre-
humanas”, Horta acabou assumindo uma postura pastoral que acatava as demandas sociais
e pessoais da populacdo, sem excluir os elementos litirgicos e doutrinais da instituicdo.
Essa postura pastoral, que pode ser compreendida como uma tatica de atuacio, intentava
fortalecer a fé do povo e consolidar um ideal de catolicismo. Horta fez isso inspirando-se na
espiritualidade do bom pastor e nas representacdes sacerdotais que viam o padre como um
“pastor de almas”. Sua conduta mais flexivel, mas ainda com tragos de sua formagado
rigorista, intentava pastorear a populacdo por meio do atendimento de suas necessidades e
das exigéncias eclesidsticas postas por seus superiores. Horta ndo rompeu com a institui¢ao,

mas propds outras formas de se exercer o oficio clerical.
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A postura e as praticas religiosas de José Silvério Horta ndo foram suficientes para a
consolidagcdo dele como um sacerdote exemplar na Arquidiocese de Mariana. As narrativas
de cunho (auto)biogrifico foram elementos essenciais no processo de construcdo da figura
de Horta como um pastor das almas. A sua exemplaridade nao adveio necessariamente de
suas praticas, mas da maneira como as pessoas, inclusive a instituicdo, o via € 0O
representava. As demandas culturais e eclesiais fizeram dele um modelo a ser seguido e
difundido por meio de opusculos memorialistas. A trajetdria eclesidstica do monsenhor nao
foi retratada em textos, mas configurada conjuntamente com o plano narrativo, corretor dos
excessos e exaltador das “virtudes”. O exemplar, segundo a nossa leitura, ndo significou a
perfeicdo, mas a elaboracdo/projecio de um caminho possivel e almejado, ainda que
raramente seguido.

A arte de narrar torna-se, nesse sentido, ndo somente um meio de explicacdo do
historiador, uma metéafora do ausente. Ela é também um caminho a ser estudado, levando
em consideracdo as apropriacdes, as mediacdes e as tensdes que se estabeleceram entre o
narrado e o vivido por José Silvério Horta, entre o dito e o ndo dito, entre afirmacgdes e

silenciamentos.
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