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INTRODUCAO

A obra que os leitores e as leitoras tém nas maos foi concebida alguns anos
atras, no decorrer de uma pesquisa que resultou na publicacao do livro O
Ateismo no Brasil: os sentidos da descrenca nos séculos XX e XXI, em
2020. Foi meu primeiro trabalho de maior folego sobre as ideias ateistas e
os individuos e grupos que as conceberam na histéria do Brasil. Naquele
momento, eu pensei na possibilidade de produzir investigacao sobre “o
outro lado da moeda”. Com isso, quero dizer o seguinte: debrucei-me sobre
fontes produzidas por ateus e ateias tentando entender particularmente a
forma como historicamente definem o que é ateismo; a partir disso,
entender também sua propria identidade individual e social. Durante as
pesquisas, tive interesse em conhecer os significados atribuidos ao ateismo
na histéria do pais por individuos que se compreenderam e se compreendem
a partir de uma identidade religiosa que interpreta o ateismo sob o prisma
de uma alteridade antagonica.

Para essa tarefa, pesquisei material produzido em periodo histérico que
abarca dos jesuitas no século XVI, passando por representantes do meio
catdlico nos séculos XIX e XX, chegando aos catélicos (clérigos e leigos) e
liderancas evanggélicas do inicio da centuria do XXI. Trata-se de conjunto
de fontes de autoria dos jesuitas Manuel da Nobrega e José de Anchieta
(século XVI); Dom Frei Vital Maria Gongalves de Oliveira e Dom Antonio
Macedo Costa (século XIX); Plinio Corréa de Oliveira, Dom Antonio de
Castro Mayer e Dom Proenca Sigaud (século XX); padre Paulo Ricardo de
Azevedo Junior, Felipe Aquino, reverendo Augustus Nicodemus Lopes,
tedlogo Rodrigo Silva e pastor Silas Malafaia (século XXI).

A exposicao do material produzido por esses religiosos é precedida por um
primeiro capitulo em que destaco concepcOes depreciativas sobre o ateismo
na Europa. Avaliei que elas se constituem em uma heranca historica e
teologica que ajuda a entender minhas fontes brasileiras.



Um estudo com esse objetivo implica a delimitagcdao de algumas premissas
tedricas. A primeira delas diz respeito ao termo “ateismo”. De origem grega
(atheos), essa palavra se refere etimologicamente a auséncia ou negacao de
Deus/deuses, sendo que, na atualidade, em sociedades cristas, a negacao da
existéncia de Deus que é realcada quando se fala em ateismo.

Para Ethan G. Quillen (2015), o ateismo como conceito pode ser
compreendido em uma perspectiva histérico-lexical ou tedrico-
essencialista, sendo que:

A primeira consiste em definicGes baseadas em exemplos de primeira
ordem, em que o ateismo descrito € baseado nas maneiras pelas quais 0s
ateus foram definidos por outros, ou se definiram, dentro de contextos
historicos particulares. (Quillen, 2015, p. 26 [tradugdo deste autor])!

A definicdo tedrico-essencialista fundamenta significados normativos como
ateismo negativo (auséncia de crenca em qualquer divindade) e ateismo
positivo (crenca e possibilidade de provar que nenhuma divindade existe).

A perspectiva historico-lexical foi priorizada do ponto de vista te6rico no
meu trabalho, uma vez que tive como objetivo analisar como os autores de
minhas fontes deram significados ao ateismo a partir das especificidades
dos contextos historicos nos quais estavam inseridos. Assim, abstive-me do
imperativo de um conceito padrao que delimite a priori o sentido da palavra
e avalie como correto ou ndo o uso do termo em cada periodo da historia.

Além disso, busquei me amparar no trabalho do historiador Reinhart
Koselleck com intuito de entender os sentidos construidos em relacdo ao
ateismo nas fontes que selecionei, ndo apenas com caracteres antagonicos,
mas também assimétricos. De acordo com o historiador alemao (2006), os
termos que as pessoas costumam empregar para designar a si proprias,
assim como a outras pessoas, fazem parte do dia a dia. Em determinadas
situacoes, os modos usados por diferentes pessoas para nomearem a si



proprias e a outras sao reconhecidos e aceitos entre si. Em outro caso, elas
divergem. Assim:

Em um caso, as palavras implicam reconhecimento mutuo; no outro,
introduz-se nas designacoes um significado depreciativo, de modo que o
parceiro pode se considerar mencionado ou chamado, mas nao reconhecido.
Tais atributos que s6 podem ser usados em uma direcdo, e que na direcao
contraria sdo diferentes, serdo aqui chamados de “assimétricos”. (Koselleck,
2006, p. 191)

Os conceitos antitéticos assimétricos permitem pensar na autodeterminacao
de uma unidade de acdo, ou seja, 0 “nos” em oposicao ao “eles”, “mas
também para fixar esta autodeterminacao como caracteristica distintiva”
(Koselleck, 2020, p. 287). A partir disso, € possivel afirmar que a
elaboracao de unidade de acao politica e social ocorre com suporte de
conceitos antitéticos assimétricos. As autodenominacoes desse tipo
produzem conceitos opostos que discriminam os excluidos. Mas, adverte
Koselleck, para que um critério de inimizade seja expresso por meio da
lingua, “é preciso formar uma vontade politica que costuma ter motivagoes
extralinguisticas — econdmicas, religiosas, sociais, geograficas —, mas é
sempre politicamente motivada” (2020, p. 292).

Com base nessas referéncias teéricas, procurei interpretar o contetido de
minhas fontes como construcoes discursivas sobre ateismo como alteridade
antagonica a cosmovisao religiosa dos produtores desses discursos; uma
alteridade antagonica que entendo ter sido concebida como um espectro,
uma representacao fantasmagoérica com o intuito de produzir medo entre os
receptores dessas mensagens, assim como realcar a ideia do ateismo como
uma ameaca a ser denunciada e combatida — o que ajuda a entender a
mobilizagdo politica e social dos produtores desses significados contra os
presumidos ateistas.

Mas, ao se analisar a construcao do espectro do ateismo, tendo como
referéncia o surgimento da palavra atheos na Grécia Antiga, penso que é



cabivel fazer uma distincdo entre antigas e modernas construcoes sobre o
ateismo como alteridade antagonica. Entre a Antiguidade Greco-Romana
até fins do século XVII, atheos e suas derivagoes linguisticas entre os povos
europeus foi usado, via de regra, em sentido ofensivo e segregador. Era uma
referéncia ao que seria uma anomalia, uma aberracao, uma “ferida” no
corpo social, passivel de ser eliminada para restaurar a harmonia social.

Nesse cenario, esse foi o prisma das antigas construcoes do espectro do
ateismo. Contudo, a partir do século XVIII, no contexto iluminista, as
pessoas identificadas como ateias deixaram de ser vistas como uma nodoa,
condenavel, mas circunscritas a posicoes individuais, para serem
reinterpretadas como adeptas do ateismo, uma cosmovisao nao religiosa,
por meio da qual se almejaria constru¢dao de uma sociedade sem Deus com
a extingao da religido e das institui¢Oes religiosas.

A partir do marco historico iluminista, passou a preponderar essas
modernas construcoes do espectro do ateismo.

Antes de apresentar um resumo sobre o que foi desenvolvido em cada
capitulo desta obra, algumas adverténcias se fazem necessarias. A primeira
delas € que as pessoas que se identificam como ateias constam muito mais
como uma “auséncia presente” neste livro, ou seja, de maneira geral, as
histérias das pessoas ateias e as formas como elas tém definido o ateismo
ndo aparecem neste estudo, mas elas sao referenciadas como uma presenca
constante nos discursos dos religiosos que escolhi para minha pesquisa. Em
parte, tomei essa decisdao pelo fato de ja ter apresentado um estudo sobre
esse grupo em O Ateismo no Brasil: os sentidos da descrenca nos séculos
XX e XXI, o qual pode ser lido como complementar ao Espectro do
Ateismo.

Em segundo lugar, o recorte cronoldgico desse trabalho abarca um longo
periodo da histéria do Brasil, qual seja, do século XVI ao inicio da centtiria
do XXI. Em face disso, tenho consciéncia da impossibilidade de apresentar
em um livro todo o material produzido ao longo dessa época sobre o
ateismo como alteridade antagonica e assimétrica. Isso nao foi minha
pretensdo. O que ofereco é muito mais um panorama geral do assunto.



A terceira adverténcia diz respeito ao grupo selecionado para este estudo. A
maior parte do livro teve como referéncia representantes do meio catolico.
Apenas no ultimo capitulo, dedicado ao inicio do século XXI, tratei de
individuos das igrejas evangélicas. Observacao: quando digo “igrejas
evangélicas”, me refiro ao conjunto de denominactes que contemplam
protestantes historicos de imigracdao e de missao, pentecostais e
neopentecostais, cujas especificidades explico no capitulo em questao.

O fato de eu ter incluido individuos do meio catdlico ndo significa chancela
a alguma tese do tipo sobre o qual, do século XVI ao XX, apenas catdlicos
produziram narrativas que procuravam denunciar e combater o ateismo,
fato esse que teria sido compartilhado por evangélicos apenas no inicio do
século XXI. A escolha deu-se, em boa medida, em decorréncia de fontes a
que consegui ter acesso, as quais sao predominantemente catolicas.

Apesar disso, ndo se pode descartar como hipotese de estudo que, ao longo
da histéria do Brasil, pessoas de proveniéncias religiosas distintas falaram
do espectro do ateismo e, até mesmo, pessoas sem vinculo com instituicoes
religiosas. Espero que novas pesquisas possam dar resposta a isso.

Além disso, gostaria de ressaltar que minha proposta de trabalho nao é um
endosso a ideia de que catolicos e evangélicos no Brasil tém interpretado o
ateismo apenas como erro ou pecado, digno de reprovacao e censura. Se a
énfase esta nestes sentidos, é por ter decorrido dos objetos da minha
pesquisa. Registro aqui dois exemplos em sentido contrario.

O primeiro é do padre catolico Julio Lancellotti que, em fala a religiosos e a
populacdo em geral em outubro de 2021, disse: “quero manifestar o meu
respeito e 0 meu apreco aos ateus e aos agnosticos; que o que importa nao é
ter religido; o que importa € ser humano” (Lancellotti, 2021, n.p.).

O segundo € do pastor batista Henrique Vieira que, ao ser interpelado em
entrevista pelo jornalista Juca Kfouri para comentar a frase “Deus prefere
os ateus”, respondeu do seguinte modo:



Eu creio que o critério de caminhar com Deus dentro da minha tradigao
espiritual [...], mais importante do que a fé, é o amor. [...]. Entdo, nesse
sentido, eu consigo dialogar com essa frase porque, mais importante do que
a confissao verbal, é o compromisso ético com a vida. (Vieira, 2022)

No que diz respeito as fontes que utilizei para a elaboracao deste livro,
priorizei livros, cartas, producoes literarias, artigos publicados em jornais e
blogs, palestras e pronunciamentos registrados em videos e postados em
espacos digitais, como Facebook, Instagram e YouTube. Fiz um esforco
com o proposito de mapear o0 maximo de material dos autores que falasse
sobre ateismo. E, sobre isso, registro que, se tive dificuldades com a
escassez de fontes referentes a épocas mais longinquas, a abundancia de
material produzido no inicio do século XXI foi para mim o grande desafio.

Ja os trechos biblicos citados no livro foram retirados da Biblia de
Jerusalém, traduzida por uma equipe de exegetas catdlicos e protestantes e
publicada pela editora Paulus.

Por fim, informo que, em face de uma perspectiva secular, utilizei as siglas
AEC (Antes da Era Comum) e EC (Era Comum) ao me referir a datas
histéricas no lugar de AC (Antes de Cristo) e DC (Depois de Cristo), ainda
que se refira aos mesmos periodos referenciados por esses dois ultimos.

Esta obra esta dividida em duas partes. A primeira foi intitulada Antigas
construcoes do espectro do ateismo e contém dois capitulos. Um deles,
denominei Ateismo na Europa, no qual apresento as origens etimologicas
de ateismo na Grécia Antiga e as construcoes do ateismo como espectro
entre gregos, romanos e 0s primeiros cristdaos na Antiguidade; apresento
também os sentidos de infidelidade e heresia no medievo, uma vez que a
palavra “ateu” desapareceu naquele contexto, e o debate teoldégico em torno
da proposicao “Deus nao existe”; por fim, abordo o reaparecimento da
palavra “ateu” no vocabulario europeu na Idade Moderna e os discursos
sobre ateu e ateismo como sinonimos de imoralidade e crime politico.

No segundo capitulo, chamado Ateismo no Brasil Colonial, tratei da
dimensao religiosa da colonizacdo portuguesa a partir do século XVI. Aqui



o foco foi demonstrar como o discurso do colonizador, tenha sido do agente
do Estado ou da Igreja Catélica, foi produzido no intuito de condenar
crencas religiosas distintas ao catolicismo como demoniacas e fonte de
imoralidades para justificar o projeto de uniformizacao religiosa da
sociedade colonial.

Nas fontes e bibliografia consultadas, encontrei mengdes ao ateismo apenas
no fim do século XVIII; entretanto, me parece que o periodo anterior
forneceu referéncias de combate contra toda a alteridade religiosa. Trata-se
daquele “outro” que, a partir do fim do periodo colonial, passou a ser
nomeado também pelo termo ateismo.

A segunda parte do livro € intitulada Modernas construcoes do espectro do
ateismo, com trés capitulos. O primeiro deles é Ateismo no Brasil Imperial,
com foco nos significados atribuidos ao ateismo pelos catélicos
ultramontanos. O ultramontanismo foi reacao tedrica e pratica da Igreja
Catolica as revolugoes burguesas e ao avanco das ideias liberais e
iluministas, como o Estado laico e a liberdade de crenca religiosa,
chamadas de ateias.

Ateismo no Brasil Republicano I trata do integrismo catélico brasileiro no
século XX, reacao de grupos conservadores a tentativas de dialogo de
setores do catolicismo com o0 mundo moderno e, a0 mesmo tempo, ativismo
politico-religioso no espaco publico para difusdao de sua cosmovisao
religiosa. Nesse processo, o ateismo foi utilizado como chave interpretativa
para identificar e combater os inimigos da religido catolica.

No ultimo capitulo, Ateismo no Brasil Republicano II, ampliei o leque das
fontes sobre a construgdo do espectro do ateismo. Dessa maneira, pude
abarcar tendéencias conservadoras no catolicismo (tradicionalismo e
renovacao carismatica) e nas igrejas evangélicas (presbiteriana, adventista e
assembleiana) no inicio do século XXI. Destaco que essa minha analise se
deu sobre um pais cada vez mais marcado por um modo de vida pautado
pelo individualismo e pluralidade de referéncias existenciais e, ao mesmo
tempo, vincado por tensoes politicas e religiosas acalentadas por projetos
que visam moldar os destinos da sociedade. A titulo de ilustracao, nas
consideracgGes finais, fiz uma breve exposicao sobre a construcao do



espectro do ateismo por um ator fora do ambito religioso institucional: Jair
Messias Bolsonaro.

Nota

1. No original: “[...] the former consists of definitions based upon first-
order examples, wherein the Atheism being described is based upon the
ways in which Atheists have either been defined by others, or have defined
themselves, within particular historical contexts.”



PARTE I



ANTIGAS CONSTRUCOES DO ESPECTRO DO ATEfSMO



I. ATEISMO NA EUROPA



1. Ateismo e impiedade na Antiguidade Greco-Romana

Assim como piratas, hereges e terroristas, os ateus/ateias constituem aquilo
que os cientistas sociais definem como “grupo externo”, ou seja, um grupo
cuja definicdo é atribuida de forma pejorativa por terceiros. Esta é a posicao
de Tim Whitmarsh, que afirma que a histéria do ateismo nao é apenas
daqueles que professaram ndo acreditar em deuses, mas que “deve também
levar em conta aquelas forcas sociais que o constroem como o0 outro, 0
inverso da crenca verdadeira” (Whitmarsh, 2017, p. 116 [traducdo deste
autor])2.

O termo ateismo foi, etimoldgica e historicamente, criado com sentido de
auséncia/negacdo. A palavra grega atheos apareceu denotando auséncia (a-)
de deuses (theos). Inicialmente, ela se referia a uma pessoa que tinha
perdido a protecao dos deuses e era usada ao lado de outros adjetivos
depreciativos, como indisciplinado (anomos) e sem lei (adikos), o que
“sugere um comportamento selvagem e barbaro que € a propria antitese do
comportamento grego civilizado adequado” (Whitmarsh, 2017, p. 116
[traducdo deste autor])3.

Ao longo do século V AEC, no contexto da democracia ateniense, atheos
adquiriu um novo significado, “referindo-se a alguém cujas crencas ou
praticas sugerem uma falta de compromisso com a crenca nos deuses”
(Whitmarsh, 2017, p. 116 [traducdo deste autor])*. Para David Sedley, na
Grécia Antiga, “o aspecto explicitamente existencial, ou seja, a negacao da
existéncia dos deuses, costuma ser menos enfatizado do que o ctltico: nao
participar da adoracdo” (Sedley, 2015, p. 139 [traducdo deste autor])>.
Urbano Zilles segue a mesma linha de raciocinio ao afirmar que, na
Antiguidade, para ser considerado ateu/ateia, bastava que alguém
desprezasse 0s costumes religiosos:



A religido estava vinculada estreitamente a Polis, a vida civica e social da
cidade. Quem se negava ao culto religioso excluia-se da comunidade, e,
sendo ateu, era considerado prejudicial a sociedade. (Zilles, 2008, p. 20)

O oprabrio de que o individuo era alvo ao ser identificado como atheos foi
reforcado mediante associacdo de atheos com asebeia (impiedade), o que
incluia uma punicao legal. O verbo sebein significava adorar os deuses de
maneira tradicional, pagar a eles as dividas. A asebeia referia-se
originalmente a falha de qualquer individuo em realizar os sacramentos de
acordo com o costume, “uma violacao das regras locais de um templo que
incorreria em sangoes impostas pelo sacerdocio” (Whitmarsh, 2017, p. 117
[traducdo deste autor])°®.

Priscila Gontijo Leite (2014) informa que a eusebeia (piedade) referia-se ao
sentimento que une o fiel aos deuses, assim como a uma série de obrigacoes
que deveria ser cumprida em relacdo aos deuses, aos outros individuos e a
cidade. Ja a nocao de asebeia inicialmente se centrou na ideia de atentado a
familia, um desrespeito aos pais e aos mortos; como a cidade era vista como
continuidade da familia em dimensdao mais ampla, a impiedade se tornou
delito contra a polis, reforcada pela crenca de que ela estaria sob protecao
divina. Por isso, “as ofensas aos deuses eram punidas pela cidade, que as
considerava um delito ptblico. Ao agir dessa forma, a polis estaria se
resguardando dos resultados incalculaveis do castigo dos deuses” (Leite,
2014, p. 62). Eram consideradas impias acOes contra a propriedade dos
deuses, aos seus cultos e representacoes, como realizacao de sacrificios
improprios, mutilacao de estatuas dos deuses, violacdao de proibicoes
ritualisticas, saque aos templos ou homicidios proximos a eles.

Um exemplo de legislacao na Grécia Antiga contra atos considerados
impios foi o Decreto de Diopites, promulgado em Atenas por volta de 432-
430 AEC. O decreto definia dois tipos de crimes. O primeiro era nao
reconhecer (nomizein) os deuses. Essa palavra grega ¢ ambigua e pode
sugerir adoracdo ritual ou crenca na existéncia. Para Tim Whitmarsh
(2017), a ambiguidade pode ter sido intencional, de modo que os
promotores pudessem usar a lei contra aqueles que tinham crencas



heterodoxas. Isso se encaixaria com a extensao correspondente da
impiedade da esfera do ritual para a da crenca.

A segunda atividade proibida pelo Decreto de Diopites era “ensinar
doutrinas sobre os céus”, o que pode parecer a primeira vista uma questao
diferente. Afinal, qual seria a relacao entre a especulacao filosofica sobre a
natureza do cosmos com nao reconhecer os deuses? Aqui, possivelmente, se
tinha em vista usar a lei contra adversarios politicos. Mas:

O mais revolucionario, entretanto, foi que essa se mostrou a primeira vez na
vida publica grega que a legislacdo procurou governar as crencas
intelectuais das pessoas sobre a natureza do mundo. Se vocé ndo acreditava
nas coisas certas sobre o mundo, entdo nao acreditava nas coisas certas
sobre os deuses e, nesse caso, era improvavel que estivesse em posicao de
adora-las com eficacia. Atenas experimentou pela primeira vez a ideia da
ortodoxia religiosa. Para ser um bom cidaddo, era preciso nao apenas fazer
o certo, mas também pensar. (Whitmarsh, 2017, p. 118 [traducdo deste
autor])’

O Decreto de Diopites apareceu em um cenario em que Atenas Se preparava
para lutar contra Esparta, no que ficou conhecido como a Guerra do
Peloponeso, e que terminou com a vitoria da ultima em 404 AEC. Na
iminéncia do conflito, os dirigentes atenienses queriam garantir a
benevoléncia dos deuses como forma de obter sucesso na guerra por meio
de preservacao das crencas da comunidade. Era mediante essa logica que o
decreto condenaria aqueles que ameacassem a polis, “seja por colocarem
em xeque a existéncia dos deuses da cidade por meio de seus ensinamentos,
seja por substituirem os deuses por outros” (Leite, 2014, p. 69). Mas ndo so0
isso: “o novo pensamento de crime de impiedade ndo era apenas uma
restricao imposta pelo estado; era também um meio de produzir indignacao
contra oponentes politicos” (Whitmarsh, 2017, p. 119 [traducdo deste
autor])B.



A primeira vitima do Decreto de Diopites foi Anaxagoras de Clazomena
(500-428 AECQ), filésofo pré-socratico e morador de Atenas desde 462
AEC. Nao existem muitos detalhes do caso. O que se sabe é que ele era
amigo do lider politico ateniense Péricles e teria sido processado por Cleon,
inimigo de Péricles. Anaxagoras “foi acusado de impiedade por ensinar que
o Sol era uma pedra incandescente e a L.ua, uma simples pedra, negando,
dessa forma, que eles seriam os deuses Apolo e Artemis, [...]” (Leite, 2014,
p. 71). Nao ha consenso sobre o resultado do processo. Ha versoes que
afirmam que Anaxagoras foi condenado ao exilio e outras que dizem que
ele conseguiu fugir com a ajuda de Péricles.

Segundo Whitmarsh, a precariedade das fontes dificulta saber quantos dos
processos conhecidos realmente ocorreram. Um caso mais seguro foi o do
poeta Diagoras de Melo, banido de Atenas por impiedade no fim do século
V AEC. As fontes ndo indicam se o motivo foi duvidar da existéncia dos
deuses; ao que parece, ele foi acusado de ter revelado os segredos dos
Mistérios de Eléusis, ritos de iniciacdo ao culto das deusas agricolas
Deméter e Perséfone. O estudioso frisa que, na época da expulsao de
Diagoras, a guerra com Esparta estava indo mal. Atenas estava em panico e
em paranoia. Nesse clima, o poeta foi processado. E, avancando na
cronologia, “[...], também ha relatos de julgamentos dos fil6sofos do fim
do século IV, Aristételes, Demades, Teofrasto, Demétrio de Faleros e
Estilpo de Megara” (Whitmarsh, 2017, p. 120 [traducdo deste autor])®.

O processo de impiedade que ficou mais famoso para a posteridade foi o
que se abateu sobre o filosofo Sdcrates no ano de 399 AEC. Esse episddio
ocorreu em uma conjuntura politica conturbada em Atenas: havia o trauma
da recente derrota na Guerra do Peloponeso e da experiéncia de um governo
tiranico formado por oligarcas pro-Esparta. O processo foi movido por
Meleto, individuo ligado a politicos que atuaram na restauracao da
democracia ateniense no ano de 403 AEC. Ele acusou Sdcrates de
corromper a juventude, uma insinuacao ao fato de o fil6sofo ter ensinado
Critias e Carmides quando estes eram jovens, duas figuras que participaram
da tirania do governo oligarquico.

Socrates também foi acusado por Meleto de ndo acreditar nos deuses
reconhecidos pelo Estado, além de querer introduzir novas divindades, uma



referéncia a afirmacdo que o fil6sofo fazia de ter acesso ao daimonion, uma
espécie de voz divina na sua cabeca. Nesse caso, uma leitura que pode ser
feita é que o fil6sofo estaria reivindicando:

[...] uma comunhdo direta com uma divindade ndo especificada, uma forma
de compromisso divino que ia de encontro a ideologia usual da religiao
grega, que insistia que o ritual coletivo marcava a subserviéncia a ordem
social. (Whitmarsh, 2017, p. 126 [traducdo deste autor])!°

A decisao dos jurados sentenciou Socrates ao exilio. Caso ele nao aceitasse,
seria morto. Socrates optou pela segunda alternativa e morreu condenado a
beber o veneno cicuta. Contudo, ha um fato significativo relacionado a esse
processo. Alguns anos apds a morte do fil6sofo, seu discipulo, Platao
(428/27-348/47 AEC), escreveu uma apologia em defesa do mestre a partir
de sua versdo sobre o julgamento. Em uma passagem da obra, SOcrates
responde as acusacoes de Meleto com a seguinte afirmacdo: “ndo consigo
entender se afirmas que ensino a crer na existéncia de certos deuses — nesse
caso, admito a existéncia de deuses, absolutamente nao sou ateu nem € esse
o meu crime” (Platao, 1980, p. 12).

A referéncia feita por Platdo ao ateismo nessa obra é importante, pois,
conforme indica Jan N. Bremmer (2010), trata-se de uma das primeiras
mencoes conhecidas a palavra atheos ndao como sem deuses, ou abandonado
pelos deuses, mas “denotando intelectuais que negavam os deuses da cidade
ou qualquer forma de divindade” (Bremmer, 2010, p. 29). E, nesse novo
sentido, o ateismo aparece como crime. Acoplado a isso, esta o fato de que
Platdo procurou apresentar uma imagem de Socrates como individuo
piedoso que reconhecia e respeitava os deuses da cidade, diferentemente,
por exemplo, do dramaturgo Aristéfanes (447-385 AEC) que, em As
nuvens, retratou o filésofo como arrogante e incrédulo. Nessa peca, em um
dado momento, Socrates dialoga com o personagem Estrepsiades sobre
existéncia dos deuses quando afirma, para espanto do interlocutor: “Que
Zeus? Nao diga tolices! Nem sequer existe um Zeus!” (Aristéfanes, 1980,
p. 185).



Platdo teve papel crucial na construcao de um sentido depreciativo sobre o
que seria o ateismo para além da referéncia que fez ao termo na narrativa
sobre o julgamento de Sécrates. Nas palavras de Georges Minois (2014, p.
47):

[...], pode-se considerar que Platdo esta na origem da opinido pejorativa
que pesara sobre o ateismo durante dois mil anos; estabelecendo um elo
entre descrenca e imoralidade, ele da um passo decisivo para atingir os
ateus, maculando-os de modo indelével.

Essa posicdo apareceu de modo explicito no Livro X de As Leis, obra que o
filosofo escreveu ao fim da vida para propor um ordenamento juridico ideal
para o Estado. Sobre isso, Tim Whitmarsh afirma que “O Livro 10 de As
Leis trata, em ultima analise, de rejeitar todos os tracos das origens da
filosofia no ateismo (real ou percebido)” (Whitmarsh, 2017, p. 137
[traducdo deste autor])!!.

A obra As Leis possui como personagem principal O Ateniense e como
interlocutores Clinias e Megilo. O Ateniense afirma no inicio do Livro X
que “ninguém que acredite, como é prescrito pelas leis, na existéncia dos
deuses jamais cometeu uma acao impia voluntariamente ou proferiu uma
palavra criminosa” (Platdo, 2010, p. 397). Quem assim agiu o fez por uma
dessas convicgoes: nao acreditar nos deuses; acreditar nos deuses, mas nao
que eles se importem com 0s seres humanos; ou acreditar que os deuses
possam ser facilmente subornados por oferendas e oracdes. Na sequéncia do
dialogo, ao responder a Clinias, O Ateniense se referiu a essas pessoas com
as seguintes palavras:

Meu caro senhor, esses homens maus causam-me alarme, pois eu nunca
chamaria isso assombro, por mais que dirigissem a nos o seu desprezo. Pois
a causa da corrupgao em seu caso € algo de que tu ndo estas ciente, visto
que imaginas que é somente devido a sua incontinéncia em relagao aos



prazeres e apetites que suas almas sao impelidas a vida impia que o0s
caracteriza. (Platdao, 2010, p. 398)

No trecho acima, é possivel notar que as trés conviccoes citadas pelo O
Ateniense, entre elas ndo acreditar nos deuses, aparece associado a
corrupcao, fruto de um comportamento entregue aos prazeres e apetites.
Uma vida impia como sin6nimo de imoralidade. Clinias afirma por sua vez
que “os deuses existem e que sdao bons e que honram a justica mais do que o
fazem os seres humanos, [...]” (Platao, 2010, p. 400). Ou seja, é possivel
deduzir que a crenca nos deuses esta associada a ideal de bondade e justica.

Um segundo ponto que aparece no Livro X e que considero importante para
entender o viés antitético e assimétrico que Platdo estabeleceu entre quem
acredita e quem ndo acredita nos deuses revela-se quando destaca a doutrina
que fundamenta aqueles que nao reconhecem e respeitam os deuses. O
Ateniense diz que essas pessoas acreditariam que todas as coisas existiriam
em decorréncia ou da natureza ou da arte ou do acaso. Contudo, a alma
seria anterior aos elementos da natureza e a razao do seu existir ao
impulsionar os seus movimentos via desejo, reflexao, amor, 6dio, opinido
verdadeira ou falsa, “e todas essas qualidades que a alma emprega, tanto
quanto associada a razao, ela guia com retidao e sempre governa tudo para
sua justeza e felicidade” (Platao, 2010, p. 415).

O que se conclui a partir do Livro X é estabelecimento de uma concepcao
dualista sobre a realidade: ha o mundo da natureza e o mundo superior das
almas, morada dos deuses. Aquele que se prende a crenca no mundo da
natureza renega a realidade da qual provém todo senso de perfeicao,
bondade e justica que se conhece no mundo. Georges Minois chega a falar
que, nos processos de impiedade, os motivos politicos eram relevantes.
Mas, até entdo, “o delito de descrenca estava ligado, [...] a uma conjuntura
passageira. Platdo vai enraiza-lo numa concepgao metafisica e ética
fundamental que o transformara em verdadeiro crime” (Minois, 2014, p.
47). Nao é a toa que o Livro X de As Leis termina definindo a aplicacdo de
punicoes pelos magistrados para quem cometer atos impios, com banimento
do convivio social por meio da prisdo, e “aquele que perecer sera arrojado
além das fronteiras do territério sem sepultamento” (Platdo, 2010, p. 433).



Na perspectiva de Platdo, os que se prenderiam na crenga ao mundo da
natureza seriam, em linhas gerais, os adeptos das correntes filos6ficas preé-
socraticas que floresceram no mundo grego entre os séculos VI e V AEC.
Aqui eu gostaria de dizer que, via argumento racional, essas correntes
filosoficas defendiam que existiria uma realidade substancial sem comeco
nem fim, uma “matéria” (hylé), da qual todos os seres seriam sua
modificacdo, como a dgua para Tales de Mileto, o ar para Anaximenes ou 0
fogo para Heraclito de Efeso: “Este mundo, o mesmo de todos os (seres),
nenhum deus, nenhum homem o fez, mas era, é e sera um fogo sempre
vivo, acendendo-se em medidas e apagando-se em medidas” (Heraclito,
1978, p. 82). Essa matéria-prima de tudo seria ao mesmo tempo divina e
animada por uma espécie de espirito organizador. Com base nisso, foram
alicercados os fundamentos filos6ficos de uma compreensao materialista do
mundo.

Uma geracdo apos a morte de Platdo, apareceu Epicuro (341-270 AEC),
filosofo cuja obra ganhou interpretacoes nos séculos seguintes com o
proposito de perpetuar o ateismo como sinonimo de infamia, imoralidade e
impiedade. Sobre isso, Minois escreveu:

todos os descrentes serao tratados como ‘os porcos de Epicuro’ e o
epicurismo constituira uma lixeira comoda na qual se pode jogar, sem
escrupulo algum, todos os céticos e libertinos, enfarpelados do injurioso
adjetivo de ‘epicurista’. (Minois, 2014, p. 56-57)

Mas, ao contrario do que se poderia imaginar, Epicuro acreditava nos
deuses. O que causou desconforto foi sua concepcao sobre eles. Para esse
filosofo, os deuses seriam seres perfeitos que ndo se preocupariam com as
imperfeicoes e as vicissitudes que acometem a vida humana: “O ser bem-
aventurado e imortal esta livre de preocupagoes e ndo as causa a outrem, de
modo que ndo manifesta colera nem favoritismo [...]” (Epicuro, 2020, p.
127).



Na légica epicurista, os inforttinios existentes no mundo nao seriam
causados pelos deuses, o que faz das oracGes, cultos e oferendas uma acao
sem resultado pratico. Restaria as pessoas espelharem-se na perfeicao
suprema dos deuses e procurarem criar um modo de vida marcado pela
auséncia de perturbagdo (ataraxia) e de dor (aponia). Contudo, tal
concepcao sobre os deuses soou perturbadora aos ouvidos de muitas
pessoas. Segundo Minois, habituado que somos a associar a nocao de temor
religioso ao cristianismo, com diabo, inferno e castigo eterno, é preciso
frisar que os gregos e romanos da Antiguidade também tinham medo e
receio de suas divindades: “Deuses que moldam seu destino, de maneira
arbitraria, [...]; deuses que provocam sem motivo cataclismos naturais ou
conduzem o homem a morte, reservando-lhe um além incerto” (Minois,
2014, p. 57).

A filosofia epicurista deixava a tradicional relacdo entre religido e polis,
com suas implicacOes politicas e sociais, em posicdo embaracosa, uma vez
que eram tidas como ino6cuas. E contra ela se voltaram politeistas e, mais
tarde, cristaos, adjetivando as ideias de Epicuro como ateias. Além disso, a
persisténcia das religioes tradicionais e a influéncia da filosofia platonica no
periodo helenistico (IV-II AEC), quando a cultura grega se espraiou pelo
Mediterraneo e regides da Asia, contribuiram para que o ateismo
mantivesse ma fama. Essa é a avaliacdo de Bremmer, que diz que era
incomum alguém se identificar como ateu/ateia. Ao contrario, “o ateismo
tinha-se tornado principalmente rétulo para usar contra oponentes
filosoficos, [...]” (Bremmer, 2010, p. 31).

O ateismo como recusa em adorar os deuses reconhecidos pela comunidade
e pelos governantes adquiriu maior amplitude e gravidade com a projecao
politica e militar de Roma no Mediterraneo nos séculos III e I AEC. Em
relacdo a isso, os romanos possuiram duas particularidades na comparacao
com 0s gregos da época classica e helenistica. Uma delas é que, enquanto
os gregos nao colocavam a religidao como algo central na conducao dos
eventos historicos, entre os romanos consolidou-se a nocao de que havia
uma forga divina que governava o cosmos e influenciava o destino dos
povos. A ideia de que a ascensao de Roma no Mediterraneo foi
providencialmente determinada foi explorada pela primeira vez pelo
historiador grego Polibio no século II AEC. E, a partir da constitui¢cao



politica de Roma como Império no século I AEC, projetou-se uma segunda
caracteristica que tinha semelhanca com os antigos reinos helenisticos: o
uso da religido como mecanismo de integracdao e como forma de congregar
as cidades como comunidades civicas. A adoracdao ao imperador foi um
importante teste de lealdade provincial a causa romana: “a ideia de uma
autoridade imperial usando meios politicos para impor a observancia
religiosa tinha suas raizes na pratica esporadica do mundo grego helenistico
[...], mas agora se tornou a norma esperada” (Whitmarsh, 2017, p. 192
[traducao deste autor])!?.

Norma Musco Mendes (2013) informa que, no mundo romano, se pode
fazer uma distincdo entre a religido tradicional da cidade de Roma e as
demais religioes, sejam aquelas ligadas as familias ou as distintas
corporacoes de oficios. Ja com o Império, foi organizada também uma
religido publica com base em rituais que eram considerados imprescindiveis
para protecado e prosperidade da nova ordem politica, de tal forma que se
poderia falar em modelo de religido normativa, que buscava estar de acordo
com os interesses das elites e que fundamentava a identidade civica local e
imperial. Foi nesse cendrio que ganhou forca o culto imperial, cujo objetivo
era representar a posicao onipotente do imperador, chefe da religido romana
(pontifex maximus), como fiador da paz.

Foi no cenario da Roma imperial recém-constituida (27 AEC) que surgiu o
cristianismo, inicialmente uma seita judaica. No mundo religioso politeista
do Império Romano, o judaismo se diferenciava pela crenca monoteista em
um unico Deus: “Ouve, 6 Israel: lahweh nosso Deus é o unico Iahweh”
(Biblia, Deuteronomio, 6:4). lahweh, o Deus hebraico, era considerado o
criador do mundo que deu sua lei divina ao povo que escolheu como seu, os
judeus: “Mas escolhi Jerusalém para que meu Nome ai estivesse e escolhi
Davi para comandar Israel, meu povo” (Biblia, 2 Cronicas, 6:6). Esses
postulados aparecem em um conjunto de livros hoje conhecidos como o
Antigo Testamento ou a Biblia Hebraica. O cerne desses livros consiste em
uma “narrativa épica que descreve o surgimento do povo de Israel e sua
relacdao continuada com Deus” (Finkelstein; Silberman, 2018, p. 19).

Jesus Cristo, referéncia central no cristianismo, teria vivido convicto das
premissas basicas da religido judaica. Mas, segundo Bart Ehrman (2014),



como judeu do inicio do século I EC, ele e seus seguidores teriam
comungado da visao de mundo apocaliptica, presente na comunidade
judaica da época. Essa visdo baseava-se em alguns principios: a) dualismo,
ancorado na ideia de um conflito no mundo entre as forcas do bem
(comandadas por Deus) e as forcas do mal (comandadas por Satanas); b)
pessimismo com possibilidade de conquistar em curto prazo o mundo
terreno para as forcas do bem, dado o poder das forcas do mal; c) crenca em
que, quando a situacdo atingisse grau critico, Deus interviria, castigaria o
mal e salvaria os fiéis; d) iminéncia, ou seja, “as pessoas precisavam
aguentar um pouco mais e manter a fé. Deus em breve interviria e instalaria
o seu reino do bem” (Ehrman, 2014, p. 138).

De acordo com Ehrman, o que diferenciou Jesus Cristo de outros lideres da
época portadores de mensagens apocalipticas foi a crenca de seus
seguidores que ele teria morrido na cruz e revivido apos trés dias:

Com a crenca na ressurreicao, temos os primordios do movimento para
promover Jesus a um plano sobre-humano. A crenca na ressurreicao € o
que, por fim, levou os seguidores de Jesus a afirmar que ele era Deus.
(Ehrman, 2014, p. 178)

Uma crenga imbuida de uma missao, como consta no evangelho de Marcos,
em que é retratado o encontro de Jesus Cristo ressuscitado com os
discipulos, momento em que ele fala: “Ide por todo o mundo, proclamai o
Evangelho a toda criatura. Aquele que crer e for batizado sera salvo; o que
ndo crer sera condenado” (Biblia, Marcos, 16:15).

Os seguidores de Jesus Cristo espalharam-se pelo Império Romano
movidos por um ideal evangelizador ao acreditarem que Cristo tinha se
sacrificado para redimir os pecados da humanidade, tratando-se, ndo mais,
de mensagem religiosa restrita ao povo judeu. Mas, ao postular a
necessidade de converter as pessoas a palavra daquele que seria o Deus
verdadeiro, eles carregavam consigo a ideia de que uma crenca diferente
seria errada, sendo interpretada como “coisa do demonio” a partir do



referencial da mensagem apocaliptica. Além disso, ao manterem a heranca
monoteista judaica, os cristaos rejeitaram participacao nos rituais religiosos
politeistas. Por isso, a medida que obtinham visibilidade, foram acusados de
serem ateus. Segundo Bremmer (2010, p. 31), “é de fato dificil ver como os
pagados poderiam ter pensado de outro modo, dado que os cristaos nao
tinham templos ou estatuas de divindades e ndo faziam sacrificios™.

Os representantes da Patristica — no caso, os tedlogos e apologistas da fé
cristd no Império Romano —, reconheceram que os cristdos eram censurados
como ateus, algo repelido pelos seguidores de Jesus Cristo. Justino, em
Apologia, escreveu: “Que ndo somos ateus, quem estiver em sao juizo o
dira, pois cultuamos o Criador deste universo, do qual dizemos, conforme
nos ensinaram, que nao tem necessidade de sangue, libagoes ou incenso”
(Justino, 2019, p. 25). Atenagoras de Melo, em Peticao em favor dos
cristdos, afirmou que, no passado, Diagoras de Melo foi reprovado com
razdo pelos atenienses por causa do seu ateismo, pois ndo respeitou 0s
segredos dos cultos religiosos e quebrou estatuas de deuses. Os cristdos,
porém, distinguiam “Deus da matéria e demonstramos que uma coisa é
Deus e outra a matéria, e que a diferenca entre um e outro é imensa, pois a
divindade ¢é incriada e eterna, contemplavel apenas pela inteligéncia e pela
razao [...]” (Atenagoras, 2020, p. 73). Ja Eusébio de Cesaréia, na sua obra
Historia Eclesiastica (2020, p. 270), registrou que: “Nds, pouco antes,
éramos tidos [...] na conta de impios, ateus, daninhos a vida humana, de
modo que ndo podiamos habitar em cidade alguma, [...]".

Mas os apologistas da Patristica ndo apenas recusaram associacao com o
ateismo. Com o tempo, eles passaram a denominar seus adversarios
religiosos como ateus, o que poderia contemplar politeismo, idolatria ou
heresia. Origenes, em Contra Celso, disse sobre os sabios que “seu aparente
progresso nas ciéncias nao impediu de naufragar no politeismo ateu, [...]”
(Origenes, 2017, p. 156). Eusébio de Cesaréia (2020, p. 166) escreveu que
os hereges “ndo procuraram o que dizem as divinas escrituras, mas
exercem-se [sic] laboriosamente em descobrir um silogismo para
fundamentar seu ateismo”.

Retornando a Origenes, ele foi além da acusacao de “politeismo ateu” e
afirmou que Deus



proibe reconhecé-los como deuses porque sao demonios maus que se
apossaram de lugares terrestres, em sua incapacidade de atingir as regioes
puras e divinas aonde nao chegam as rudezas da terra e seus incontaveis
males. (Origenes, 2017, p. 137)

E a identificacdo feita pelos apologistas cristaos aos religiosos politeistas
como ateus preservou o sentido atribuido ao ateismo como sinénimo de
imoralidade. Na Historia Eclesiastica (2020, p. 237), Eusébio de Cesaréia,
ao refletir sobre os erros passados dos cristaos, disse: “Agiamos como
ateus, julgando ndo constituirem nossos interesses objeto de solicitude e
vigilancia divina e acuamulavamos as maldades, [...]”. O bispo Tedfilo de
Antioquia escreveu:

Os justos, guardando a lei de Deus, ndao mordem nem causam dano a
ninguém, vivendo santa e justamente; mas os ladroes, assassinos e ateus
assemelham-se aos monstros marinhos, as feras e aves carnivoras, pois, de
certo modo, engolem os mais fracos. (Tedfilo, 2020, p. 137)

Um segundo exemplo de Teo6filo de Antioquia: “Que impiedade o ateismo,
que especulagoes, daqueles que filosofam tdo acuradamente e propagam
filosofia. Com efeito, os que espalham tais doutrinas encheram o mundo de
impiedade” (Teofilo, 2020, p. 152-153). E, para finalizar com o bispo de
Antioquia: “Epicuro, ndo contente de ensinar o ateismo, aconselha a relagao
carnal com maes e irmds, mesmo transgredindo as leis que o proibem”
(Tedfilo, 2020, p. 153).

Ao perseverarem na fé aos deuses, os adeptos das religides tradicionais do
mundo greco-romano foram denunciados pelos cristdos como ateus imorais,
adoradores de demonios, impios e hereges. Agora, s6 se permitia
reverenciar o Deus cristdao. Prova disso foram: a) o significado adicional



atribuido a palavra ateismo de recusa do Deus cristdo com a consolidacao
dos seus fiéis como forca politica e social no Império Romano nos séculos
IV e V EC via Igreja Catolica; b) a tentativa de estabelecer uma ortodoxia
para os fiéis com o concilio convocado pelo imperador Constantino I na
cidade de Niceia em 325 EC: “em vez da critica racional do teismo como
um todo, [ateismo] passou a significar simplesmente a auséncia de crenca
no Deus cristao” (Whitmarsh, 2017, p. 238 [traducado deste autor])13. Um
entendimento usado para criticar, denunciar e perseguir até mesmo 0s
chamados cristaos heréticos. Sendo que, “nesses casos, a questao nao era
nem mesmo que eles nao acreditassem no Deus cristdao, mas sim que nao
acreditavam nele da maneira certa” (Whitmarsh, 2017, p. 238 [traducdo
deste autor])!4.

Como indica Bremmer (2010), os gregos criaram o termo atheos, que os
romanos adotaram como atheus, e que mais tarde daria origem as palavras
“ateu” e “ateismo”, com o sentido mais usual de nao adorar ou prestar
cultos aos deuses. As filosofias com concepcdes sobre as divindades
distintas daquelas comungadas pela maior parte da populacdo também
foram associadas ao ateismo, como o caso do epicurismo. Mas, na vida
politica e social, “Gregos e Romanos, pagaos e cristaos, depressa
descobriram a vantagem do termo ‘ateu’ como meio de rotular os
oponentes” (Bremmer, 2010, p. 32). De um modo geral, na Antiguidade
Greco-Romana, o ateu era sempre o “Outro”.



2. Heresia e a refutacao da afirmacao “Deus nao existe” na Idade
Média

Se, na Antiguidade, os gregos criaram a palavra atheos com um significado
mais proximo de “impio” do que alegacao de que “Deus ndo existe” — e 0s
romanos e os primeiros cristaos deram continuidade a pratica de usa-la nos
embates politicos e religiosos para desqualificar os oponentes —, na Idade
Meédia, a situacao mudou, ja que o termo “ndo entrou no Latim até 1501 e
ndo nos vernaculos europeus até depois disso: a palavra ateu apareceu pela
primeira vez em inglés em 1553” (Ryrie, 2018, p. 2 [traducdo deste
autor])*>.

Esse fato poderia ser apresentado como prova da impossibilidade de um
ateismo no medievo. Para Jacques Le Goff, por exemplo, em uma época
marcada até suas fibras mais intimas pela religido, o modelo de ser humano
era definido pela religido: “Se havia um tipo humano a excluir do panorama
do homem medieval era precisamente o do homem que nao cré, o tipo a
que, mais tarde, se chamara libertino, livre pensador, ateu” (Le Goff, 1989,
p. 10). Jean-Claude Schmitt segue linha de Le Goff ao dizer que é dificil
que tenha havido espaco na Idade Média para o que hoje conhecemos como
descrenca: “[...] ndo parece que tenha sido possivel, naquela época,
conceber um mundo sem Deus, uma natureza sem Criador e uma
humanidade sem Senhor” (Schmitt, 2002, p. 313).

Mas, sendo desconhecido o termo atheos na Idade Média, teria isso
resultado na inviabilidade de um discurso que construisse um “Outro” como
uma alteridade antitética com base em duvidas e desconfiangas sobre o
comprometimento das ideias e acOes de pessoas com a religido
predominante, de modo ao menos aproximativo, como nas referéncias que
foram utilizadas para atheos na Antiguidade Greco-Romana? Autores como
Alec Ryrie (2018) e Dorothea Weltecke (2014, 2015) recomendam que uma
resposta para essa pergunta implica um esforco do pesquisador para ir além
da nocdo de negacao da existéncia de Deus e outro esfor¢o para incluir no



periodo medieval a rejeicdo de teses religiosas especificas do cristianismo
como a criacao divina do mundo ou a imortalidade da alma. Na bibliografia
que consultei, encontrei esse discurso em dois ambitos: de um lado, nos
debates sobre ortodoxia/heterodoxia e diversidade religiosa (cristaos,
judeus, muculmanos); de outro lado, na discussdo teoldgica em torno da
proposicao “Deus nao existe”.

Em relacdo ao primeiro ambito, um exemplo é a nocao de fides (fé) e
infidelitas (infidelidade), que ndo denotavam convic¢des pessoais no latim
medieval. Para Weltecke, elas se referiam a compromisso mutuo, a relacao
declarada com uma pessoa poderosa. Em questdes seculares, “era
infidelidade quebrar um contrato, agir contra um juramento, agir
deslealmente ou quebrar a confianca” (Weltecke, 2014, p. 4 [traducdo deste
autor])'®. Desse modo, aqueles designados como infiéis na Europa medieval
foram antes de tudo os que de alguma forma agiram deslealmente ou
aqueles que, por meio de traicdo ou azar, nao participaram nas relacoes
mutuas com Deus, com os cristdos latinos e com seus reis. Nesse caso, o
termo infidelis designava todos aqueles que nao eram cristaos,
principalmente os muculmanos, uma vez que eles nao seriam leais ao Deus
cristdo nem a seus reis e a suas leis. Os infiéis ndo cristaos eram claramente
conhecidos pelos latinos como crentes, mesmo que nao fosse a verdadeira
fé aos olhos deles. Além disso:

Os hereges também eram uma categoria de infiéis; blasfemadores e
apostatas eram outro, porque agiram deslealmente para com seus votos e
sua filiacdo ao Cristianismo - ndo porque nao acreditassem em Deus. Tal
também € verdade com os chamados cismaticos: os antipapas e seus
partidarios, por exemplo, poderiam ser considerados infiéis, desleais em sua
relacdo com o papa e a Igreja de Roma, embora ndo errassem em questoes
teoldgicas. Cristaos latinos normais poderiam ser mais uma categoria de
infiéis aos olhos dos pregadores. Eles podiam ter tido convic¢oes
perfeitamente ortodoxas, mas ainda assim agirem de forma desleal ou
desconfiada com respeito a Deus, Seus mandamentos e Sua comunidade;
uma infidelidade de pratica em vez de uma crenca interior. (Weltecke, 2014,
p. 5 [traducdo deste autor])'’



O tratamento dado no periodo medieval as diferentes formas de infidelitas
mencionadas acima diferiam muito, dependendo das particularidades de
cada contexto. Mas, enquanto infidelitas e infidelis apareciam como
justapostos a ortodoxia e lealdade, e ainda designavam falta de confianca
nos santos e nas reliquias sagradas, “nenhuma discussao medieval é
conhecida em que infidelitas é usado inequivocamente como significado de
‘para afirmar que nao ha Deus’” (Weltecke, 2014, p. 5 [traducao deste
autor])!8. Sendo assim, aqueles definidos como infidelis por autoridades
religiosas e seculares na Idade Média nao o foram por se tratar de pessoas
que nao convencidas da existéncia de Deus particularmente, mas por serem
membros de outras religioes, rebeldes com o credo cristao oficial ou
adversarios do sistema secular de lealdades.

Outro caso foi o tema da blasfémia, com palavrdes desrespeitosos e
abusivos contra os dogmas da Igreja e os santos, cada vez mais considerada
um crime a partir do século XIII, época de intensa preocupacao das
autoridades seculares e eclesiasticas com a propagacdao de movimentos
heréticos. A blasfémia nao era entendida como falta de fé, mas como
discurso hostil contra Deus e os santos catolicos. Ja a duvida religiosa nao
era entendida como forma de ceticismo que justificasse uma acdo penal. A
palavra dubius (duvida) era usada para se referir a pessoas ou coisas nao
confiaveis, como estradas ou relacionamentos, e mais bem entendida no
contexto de perseguicao aos hereges como um alerta contra seus
testemunhos em tribunais.

Na Idade Média, a nocdo de “nao acreditar em Deus” ndo foi definida como
crime nos codigos penais. Em parte, isso ocorreu pelo fato de que, para as
autoridades, a heresia era mais importante por ser vista como mais
ameacadora na relacao entre comunidade e Deus: “A lealdade pessoal, ou
melhor, a fidelidade era um dos blocos de construcao centrais da sociedade
e, portanto, uma questao central. As davidas religiosas e a auséncia de
crenca [...], foram, em comparacao, consideradas problemas menores”
(Weltecke, 2014, p. 6 [traducdo deste autor])!®.

A palavra heresia foi usada para nomear diferentes fendmenos em distintos
momentos na historia da Europa. Na Antiguidade, ela ndo se referia aquilo



que passou a conotar na transicao para o periodo medieval. Heresia ¢ um
termo de origem grega. Provém de hairesis e referia-se a ideia de tomada,
fosse a de uma cidade ou de uma posicao. Aos poucos, contudo, o sentido
do termo comecou a fixar-se como “preferéncia por determinado
pensamento”, escola filosofica, literaria, médica (Savian Filho, 2018).

Nos textos do Novo Testamento, o termo heresia expressa o sentido de
tomada de posicdao. No Atos dos Apéstolos, por exemplo, o cristianismo foi
considerado uma faccdo do judaismo, vide registro da acusacao do sumo
sacerdote Ananias contra o apostolo Paulo: “Verificamos que este homem é
uma peste; ele suscita conflitos entre todos os judeus do mundo inteiro e é
um dos da linha de frente da seita dos nazarenos” (Biblia, Atos dos
Apostolos, 24:5). Mas as heresias foram qualificadas como falsas doutrinas
na Biblia. Palavras do apostolo Paulo: “O Espirito diz expressamente que
nos ultimos tempos alguns renegarao a fé, dando atencgao a espiritos
sedutores e a doutrinas demoniacas” (Biblia, 1 Timoteo, 4:1).

De acordo com Juvenal Savian Filho (2018), ainda na época da Antiguidade
Romana, heresia comecou a ser associada com heterodoxia com o sentido
de separacao, referéncia aquele que se coloca como “outro” ou héteros em
relacdo a opinido ou doxa majoritaria. Nesse sentido, a heresia foi situada
em campo oposto ao de ortodoxia, conceito formulado a partir dos embates
com as heresias com o sentido de opinido e posicdo correta em matéria de
fé (6rthos, correto; doxa, opiniao, fé). Do ponto de vista doutrinal, os
cristdos comecaram a empregar a nocao de ortodoxia como “fé correta” nos
concilios de Nicéia I (325), de Constantinopla I (381), de Efeso I (431) e no
de Calcedonia (451).

Esses fatos apontam para uma dinamica interna na fé crista: vista da
perspectiva do ato subjetivo, a fé é uma adesdo ao mistério divino em uma
relacdo interpessoal entre a pessoa que cré e o ser divino, mas também entre
os que comungam de fé igual. O ato da fé subjetiva se exprimiria por meio
de contetidos compreensiveis, os quais podem ser chamados de fé objetiva:
“A ortodoxia, assim, estaria ligada a formulacdo dos artigos da fé objetiva
com o intuito de exprimir a fé subjetiva” (Savian Filho, 2018, p. 464). Ja o
herege viveria a ambiguidade de escolher o todo do mistério divino,
conservando o nome de cristao, mas optando apenas por parte da fé



objetiva. Além disso, o ato herético “atinge também a dimensao subjetiva
da adesao a Deus, pois a negacao de um aspecto objetivo contradiz a
autoridade formal do ser divino que se revela [...]” (Savian Filho, 2018, p.
467).

José D’ Assuncao Barros ressalta que a nocao de heresia, apos um periodo
de destaque no cristianismo primitivo e nos séculos iniciais da Idade Média
como desvio do pensamento teoldgico correto, voltou a ter atengao no
século XII, agora se referindo a um desvio ou “rompimento em relacdo a
Igreja enquanto Instituicdo concretamente estabelecida, ao seu projeto
universal, a sua legitimidade como tnica guia da religiosidade da
cristandade ocidental” (Barros, 2010, p. 36).

Nos séculos XII e XIII, seria possivel falar em dois tipos de heresia. Um
tipo teria como caracteristica a busca da convergéncia radical entre a
palavra evangélica e a acao que procuraria concretiza-la no mundo, com
criticas violentas ao poder e riqueza da Igreja. O segundo tipo teria como
traco distintivo o questionamento de dogmas do cristianismo, tal como eram
entendidos e defendidos pela Igreja Catdlica, o que resultava em praticas
religiosas que rejeitavam os sacramentos impostos pela Igreja. Apesar das
nuances, essas duas formas de heresia tinham como elemento comum “a
recusa da ideia de que seriam necessarios para a salvacdo da alma a Igreja
visivel e o quadro oficial de sacerdotes da instituicao eclesiastica” (Barros,
2010, p. 37).

O segundo ambito tematico que eu gostaria de destacar diz respeito a
proposicdo “Deus ndo existe”. Essa afirmacao foi elaborada como parte do
debate teol6gico medieval, e, em principio, parece questionar o cerne da
religido cristd, ainda que “estudos filol6gicos mostram que a propria frase
‘negar Deus’ ou ‘ndo acreditar em Deus’ tinha um significado mais amplo
na Idade Média, compreendendo ‘abnegar, desertar’ ou ‘nao confiar’”
(Weltecke, 2015, p. 170 [traducdo deste autor])?°. Na cristandade, essa
proposicao fez uma clara referéncia ao Salmo 14 do Antigo Testamento,
chamado de “O homem sem Deus”:



Diz o insensato em seu coragdo:/“Deus nao existe!”/Suas acoes sao
corrompidas e abominaveis:/ninguém age bem/Do céu lahweh se inclina/
sobre os filhos de Addo,/para ver se ha um sensato,/ alguém que busque a
Deus./ Estao todos desviados/e obstinados também:/ndo, ninguém age
bem,/ndao, nem um sequer/Nao sabem todos os malfeitores/que devoram
meu povo,/como se comessem pao,/e nao invocam a Iahweh?/ L4, eles
tremerdo,/ pois Deus esta com a raca dos justos:/vos cacgoais da revolta do
pobre,/mas Iahweh é seu abrigo./Quem trara de Sido a salvacao para Israel?/
Quando Iahweh reconduzir os cativos de seu povo,/alegria em Jaco e
regozijo em Israel. (Biblia, Salmos, 14:1-7)

O que se vé no Salmo 14 é que o insensato ndo € aquele que rejeita
explicitamente a existéncia de Deus, mas aquele que ndo procura estar
proximo a Ele. Segundo Dorothea Weltecke (2015), os primeiros
pensadores medievais que sondaram a ideia de que ndo existiria Deus foram
os fil6sofos muculmanos na época de formacao de sua teologia especulativa
(séculos VIII-X). Eles registravam disputas entre um mugulmano e
oponentes religiosos em que alguns desses adversarios eram retratados
mediante a confissao de ndo acreditarem na existéncia de um Deus.

Os escritos dos tedlogos muculmanos continham provas da existéncia de
Deus e razoes filosoficas para a tese contraria que, na sequéncia dos
dialogos, eram refutadas. Mas, os escritores muculmanos costumavam
interpretar os argumentos sobre a inexisténcia de Deus ndo apenas como um
pensamento aberrante, mas o viam como filosofia arrogante, deficiéncia
moral ou loucura.

A Europa crista medieval também produziu analises em torno da
proposicao teoldgica “Deus ndo existe”. Esse foi um dos campos de
investigacdo da Escolastica e do Nominalismo (séculos XI-XIV). A
primeira pode ser vista como produto da cultura eclesiastica, na forma de
saber especializado, que vicejou com o surgimento das Universidades. A
Escolastica utilizou-se da filosofia (razao) como ferramenta auxiliar na
interpretacdo dos textos biblicos (exegese) e na construcao doutrinaria
sistematica (dogmatica). Ja os nominalistas criticaram as pretensoes dos
escolasticos em querer conciliar fé e razdo, uma vez que a segunda teria



alcance limitado para conhecer o universo das coisas sagradas: “O
pensamento escolastico nominalista do século XIV sera mais cético, mais
pessimista, por vezes mais proximo da revelacdo crista” (Barros, 2012, p.
236).

Na Escolastica, um dos precursores na apresentacao do argumento “Deus
ndo existe” foi Anselmo de Aosta (1033-1109). Essa reflexao apareceu no
Proslogio (1078), obra em que ofereceu uma prova a priori da existéncia de
Deus, a qual ndo dependia da natureza das coisas, e que ficou conhecida
posteriormente como o “argumento ontologico”. No inicio do Proslogio,
Anselmo de Aosta faz uma exortacdo a contemplacdo de Deus, cuja
imagem lhe parecia embaciada na mente por causa dos vicios e dos
pecados. Humildemente afirma ndao querer penetrar na profundidade divina,
uma vez que a inteligéncia humana é limitada, mas, ao menos, compreender
a verdade divina, que seu coracdo cré e ama: “Com efeito, ndo busco
compreender para crer, mas creio para compreender. Efetivamente creio
porque, se ndo cresse, nao conseguiria compreender” (Aosta, 1979, p. 101).
Essa citacdo é reveladora da posicdo religiosa de Anselmo de Aosta, qual
seja, de que ndo € a razdo que fundamenta sua fé, mas que a segunda é a
base para o ato racional.

Anselmo de Aosta vai dizer que Deus é “um ser do qual ndo é possivel
pensar nada maior” (Aosta, 1979, p. 102). E essa proposi¢do até mesmo o
insipiente, que no Salmo 14 disse em seu coracdo “Deus nao existe”, podia
ouvir e compreender. Mas, “o ser do qual nao é possivel pensar nada maior”
ndo poderia existir apenas na inteligéncia. Caso fosse assim, seria possivel
pensar que haveria outro ser existente na realidade que seria maior do que o
“ser do qual nao é possivel pensar nada maior”. Logo, “o ser do qual nao se
pode pensar nada maior” existiria tanto na inteligéncia como na realidade.
Sendo assim:

Enquanto tudo, excluindo a ti, pode ser pensado como ndo existente, tu és o
unico, ao contrario, que existes realmente, entre todas as coisas, e em sumo
grau. Entdo, por que o insipiente disse em seu coracdo: “Deus nao existe”,
quando € tao evidente, a razao humana, que tu existes com maior certeza



que todas as coisas? Justamente porque ele € insensato e carente de
raciocinio. (Aosta, 1979, p. 103)

Ainda falando do insipiente [“tolo”] do Salmo 14, Anselmo de Aosta
indagou como ele pode dizer em seu coracdao aquilo que nem sequer seria
possivel pensar. A resposta é que o insensato realmente nao disse isso
porque ndo podia pensa-lo. Para Anselmo de Aosta, se poderia pensar ou
dizer uma coisa no coracao de duas maneiras: pensando na palavra que
expressa a coisa ou compreendendo a propria coisa. No primeiro sentido,
seria possivel pensar que Deus nao existe; no segundo, ndao. Deus, porém,
seria “o ser do qual ndo é possivel pensar nada maior”; quem compreendia
isso igualmente entendia que Deus é um ser que nao pode se encontrar
apenas no pensamento: “Quem, portanto, compreende que Deus é assim
ndo consegue [nem] sequer imaginar que ele ndo exista” (Aosta, 1979, p.
104).

Nao apenas a fé provaria que Deus existe. A razdo auxiliaria nessa tarefa.
Isso é o que indica Anselmo de Aosta quando afirma sobre Deus que “ainda
que ndo quisesse crer na tua existéncia, seria obrigado a admitir
racionalmente que tu existes” (Aosta, 1979, p. 104).

O nominalista John Duns Scot (1266-1308) foi outro caso de tedlogo que
elaborou argumentos contra e a favor da existéncia de Deus. Isso apareceu
no questionamento que fez sobre os problemas concernentes a unidade de
Deus e, em primeiro lugar, se havia entre os seres um que fosse um ser
infinito existente (Deus). O primeiro argumento contra a ideia de um ser
infinito existente é que nada de contrario a ele poderia existir na natureza.
Logo, “se existisse um bem infinito em ato, nada de mal existiria no
universo [...] Por exemplo: se o calor do sol fosse virtualmente infinito,
nada de frio restaria no universo” (Scot, 1979, p. 281). O segundo
argumento teria como premissa a tese de que um corpo infinito nado toleraria
outro corpo junto a si, assim como um ser infinito ndo toleraria outro ser
junto a si.

O terceiro argumento contra a ideia de um ser infinito existente diria que o
que esta “aqui”, e ndo em outro lugar, € finito em relacdo ao lugar. O que



existe “agora”, e ndo em outro tempo, é finito em relagdo ao tempo. O que
produz “isto”, e ndo outra coisa, é finito em sua acao. Logo, o que seria
precisamente “esta coisa”, e ndo outra, seria finito em entidade: “Mas Deus
é um ‘este’, no sentido mais eminente da expressao, posto que é de si
mesmo (ex se) singularidade. Logo, ndo é infinito” (Scot, 1979, p. 283).

O quarto argumento, de indole aristotélica, afirmaria que uma forca infinita,
se existisse, se moveria intemporalmente. Mas nenhuma forca poderia
mover-se intemporalmente. Do contrario, “o movimento se realizaria num
sO instante. Logo, nenhuma for¢a é infinita” (Scot, 1979, p. 282).

ApOs expor os argumentos contra a existéncia de um ser infinito, Scot busca
invalida-los. Em primeiro lugar, ele se ampara também no fil6sofo grego
Aristoteles para dizer que o Primeiro Movente possui poder infinito porque
move com poder infinito. Mas por essa conclusdo ndo se pode entender
apenas da infinidade de duracao, pois Aristoteles provaria que, por ser
infinito, tal poder ndo poderia existir numa grandeza finita. Sendo assim,
“nao é contraditério que um poder infinito em duracdo exista numa
grandeza [finita]” (Scot, 1979, p. 282). O segundo argumento que Scot
utiliza possui como fonte o salmo biblico 48, onde esta dito que grande € o
Senhor e digno de excessivo louvor.

O discipulo de Scot, o franciscano William de Ockham (1290-1349),
também legou uma refutacdo teoldgica da proposicao “Deus nao existe”.
Isso apareceu em um texto onde ele indagou se, pela razao natural, se
poderia provar que existe um s6 Deus. Inicialmente ele expds uma resposta
afirmativa e outra negativa. No primeiro caso, com base em Aristoteles, se
poderia provar pela razao natural que existia um s6 mundo; logo, pela razdao
natural se provaria que existe um s6 Deus. Por outro lado, “um artigo de fé
ndo se pode provar evidentemente; ora, € artigo de fé que existe um s6
Deus” (Ockham, 1979, p. 400).

Com o intuito de melhor elucidar o assunto, Ockham diz ser necessario
inicialmente esclarecer o que se deve entender pelo nome “Deus” para
depois responder a pergunta. Em uma acepcdo, Deus poderia ser
compreendido como algo mais nobre e melhor que todo outro ser. Ja em
outra, Deus seria aquilo em comparagao com o qual nada é melhor e mais



perfeito. No primeiro caso, nao se poderia demonstrativamente saber que
Deus existe:

O motivo é que, nessa acepcdo, nao se pode evidentemente saber que Deus
existe; logo ndo se pode saber com evidéncia que Ele é um so. A inferéncia
é clara. Prova-se o antecedente: A proposicdao “Deus existe” ndo é notoria
por si, visto que muitos duvidam dela; nem pode ser provada por
proposicoes evidentes por si, porque em todo raciocinio se assumira algo
duvidoso ou acreditado; nem sera conhecida por experiéncia, como €
manifesto. (Ockham, 1979, p. 401)

Mas, conforme Ockham, se poderia demonstrar a existéncia de Deus a
partir da segunda acepcao porque, do contrario, haveria um processo ao
infinito, ndo havendo nos seres alguma coisa em comparacao com a qual
nada é anterior nem mais perfeito. Entretanto, “disso nao se infere que se
possa demonstrar haver um s6 Deus, pois o sabemos somente pela fé”
(Ockham, 1979, p. 401).

Para Minois, querer provar a existéncia de Deus seria reduzi-lo a um
conceito metafisico. Por isso, “o deus das provas racionais pode ser o deus
de Aristoteles, o deus da filosofia, isto é, uma nocdo; mas, quanto ao deus
da Biblia, dele s6 se pode fazer uma experiéncia pessoal — é o que dizem os
misticos” (Minois, 2014, p. 90).

Ja Weltecke afirma que as provas racionais sobre a existéncia de Deus
elaboradas pela teologia medieval (escolastica e nominalismo) nao
substituiam a fé como o fundamento da crenca religiosa. Aos olhos dos
oponentes dos defensores da teologia cristd medieval essas “provas” eram
supérfluas, na melhor das hipéteses, e heréticas, nas piores avaliacoes.
Ainda assim, “os argumentos demonstraram a confiabilidade do método
racional que os intelectuais defendiam” (Weltecke, 2015, p. 172 [traducdo
deste autor])?!. Soma-se a isso que a proposicao “Deus ndo existe” ndo era
levada muito a sério pelos tedlogos medievais, dada sua radicalidade.
Consequentemente, ao contrario de outras proposi¢des, como a de que o



mundo era eterno, a frase “Deus nao existe” pode ser discutida. Ela era

tratada como uma afirmacgao sofistica que ajudava os clérigos na defesa da
fé.



3. A condenacao religiosa e politica do ateismo na Idade Moderna

Na Europa do inicio da Idade Moderna, no contexto de revalorizacao da
cultura da Antiguidade Greco-Romana promovida pelo Humanismo e
Renascimento, e no do movimento das Reformas Religiosas que resultou na
ruptura de parte da cristandade com a Igreja Catdlica sob a lideranca de
religiosos como Martinho Lutero (1483-1546) e Jodo Calvino (1509-1564),
a palavra “ateu” voltou a figurar no vocabulario. No inicio do século XVI, o
termo foi registrado em grego (atheos) e em latim (atheus) para indicar uma
antiga doutrina defendida por pessoas que nao acreditavam em deus algum
ou que nao professavam religido. Mas em poucas décadas a palavra foi
traduzida para as linguas vernaculas denotando muito mais um tipo de
teismo divergente, nao ortodoxo ou herético de uma pessoa, do que alguém
que nao acreditava na existéncia de Deus (Robichaud, 2015).

Philip Durkin (2021) menciona a traducdo de “ateu” para linguas
romanicas: no francés como “athée” (1543 como substantivo, 1680 como
adjetivo); no espanhol como “ateo” (1595); no italiano como “ateo” (1650);
no portuguées como “atheo” (1611) e como “ateu” (1671); e no romeno
como “ateu” (1694). Além dessas traducoes, ocorreram novas formacoes
derivadas de “ateu”, especialmente em francés, como no caso de “athéisme’
(1543), athéiste, atheist e atheistic, esses ultimos de uso mais raro (1541
como adjetivo e a partir de 1549 como substantivo), “athéiser” no sentido
de professar ateismo (1587) e “athéologien” com o significado de impio ou
te6logo ateu (1596). Tais derivagOes igualmente ocorreram em outros
idiomas: no italiano, apareceu “ateismo” (1584), “ateista” (substantivo, fim
do século XVI) e “ateistico” (adjetivo, 1639); no portugues, “ateista”
(1600), “ateismo” (1634) e “ateistico” (1699); no espanhol, “ateismo” (a
partir de 1745).

b

Nao tardou para que a palavra fosse usada nos embates politicos e
religiosos da época. Os luteranos acusavam os catolicos de ateismo por
reconhecerem autoridade no Papa, visto como inimigo de Deus, e 0s



catolicos acusavam os luteranos de ateismo por quererem evitar a justica de
Deus ao negarem os dogmas da Igreja sediada em Roma. Para o cardeal
francés Du Perron (1556-1618), Martinho Lutero, lider da reforma religiosa
na Alemanha, ndo passava de um ateu “porque o reformador parece aceitar
mais ou menos a ideia do sono das almas até o dia do Juizo Final” (Minois,
2014, p. 122). Alvaro Ferreira Filho afirma que, no periodo, ndo havia
interesse em precisar conceitualmente o ateismo:

Aos ateus — se é que existem —, ndo lhes interessa defendé-la porque
pretendem se manter vivos. Tampouco interessa aos tedlogos guardioes da
verdade divina, pois, na ambiguidade da definicao da palavra “ateu”, podem
ter sempre a mao uma excelente arma contra opositores politicos. Nao
interessa também aos reformistas, que ja téem que administrar a conflito
provocado pelo cisma com o papado. [...] Ora, 0 que esta em jogo aqui é o
valor atribuido a cada palavra e a sua relativizacao segundo os interesses de
cada um. (Ferreira Filho, 2009, p. 29)

A instrumentalizacdo de ateismo como peca acusatéria foi potencializada
por associacdo a impiedade. Na Antiguidade Greco-Romana, impio tivera o
sentido de viver sem reconhecer e respeitar os deuses e suas leis divinas.
Para os teologos dos séculos XVI e XVII, o “ateu impio” seria um
individuo sem moral que se opunha a Deus. Essa postura de oposicao foi
apresentada como espécie de justificativa que os ateus dariam para
realizacdo de praticas imorais.

Alan Charles Kors ressalta que, na época, “havia, com certeza, inimeras
variacOes sobre o tema do ateismo, mas a identificacao do ateismo com a
estupidez voluntaria em defesa de uma vida depravada era um dos lugares-
comuns [...]” (Kors, 1990, p. 20 [traducdo deste autor])?2. Minois destaca
comportamentos tidos como imorais e associados ao ateismo. Por exemplo:
a homossexualidade, qualificada de “crime contra a natureza” desde os
primordios do cristianismo, “é considerada pelos censores a marca do
espirito depravado, desapegado de Deus e, portanto, ateu” (Minois, 2014, p.
147). Livros do século XVI vinculavam a zoofilia a degradacao moral da



época em decorréncia do avango da descrencga religiosa. Do mesmo modo,
“o aborto é corriqueiramente associado ao ateismo, a ignorancia dos
principios da fé” (Minois, 2014, p. 147).

As fontes biblicas ajudaram te6logos a cimentarem a identificacao entre
ateismo e impiedade:

[...] devemos reconhecer a extensao em que a equacao de comportamento
‘imoral’ e ‘negacdo de Deus’ era meramente uma repeticao de lugares-
comuns biblicos encontrados com frequéncia em sua educacao clerical.
(Kors, 1990, p. 20 [traducdo deste autor])?

Ha o “tolo” do Salmo 14, que diz em seu coracao que Deus ndo existe; o
Salmo 74, que afirma que, para os impios, ndo existem tormentos e sua
aparéncia é sadia: “Dai a soberba, cingindo-os como colar, / a violéncia,
envolvendo-os como veste. / A maldade lhes brota da gordura, / seu coracao
transborda em maus projetos” (Biblia, Salmos, 73:6-7); o Salmo 94, que
retrata os impios como os que massacram o povo de Deus: “[...] é tua
heranca que eles humilham; / matam a viiva e o estrangeiro / e assassinam
os 6rfaos” (Biblia, Salmos, 94:5-6); a descricao feita pelo apéstolo Paulo,
na Epistola aos Romanos, no Novo Testamento, sobre o modo de vida dos
impios que, tendo conhecido Deus, nao honram sua gloria:

Por isso Deus os entregou a paixoes aviltantes: suas mulheres mudaram as
relacOes naturais por relacdes contra a natureza; igualmente os homens,
deixando a relacdo natural com a mulher, arderam em desejo uns com o0s
outros, [...] Deus os entregou a sua mente incapaz de julgar, para fazerem o
que ndao convém: repletos de toda sorte de injustica, perversidade, avidez e
malicia; cheios de inveja, assassinios, rixas, fraudes e malvadezas;
detratores, caluniadores, inimigos de Deus, insolentes, arrogantes,
fanfarroes, engenhosos do mal, rebeldes para com os pais, insensatos,
desleais, sem coracdo nem piedade. (Biblia, Romanos, 1:26-31)



No século X VI, a identificacdo de ateismo com imoralidade apareceu na
obra do teologo Jodo Calvino intitulada As Institutas ou Tratado da Religido
Crista. Conforme registrado nesse livro, Deus teria infundido nas mentes
humanas certa nocao de sua divindade, o que tornou o sentimento religioso
algo universal e o ateismo uma impossibilidade real. Mas os impios e
insanos, empedernidos pela insoléncia e constancia em sua vontade de
pecar, diriam em seus coracOes que Deus nao existia. Para Jodo Calvino,
“qualquer um que, eliminando o temor do julgamento celeste, cede
despreocupado a pratica do que lhe vem ao talante, esta a negar que Deus
existe” (Calvino, 2015, p. 58).

No inicio do século XVII, o padre jesuita Francois Garasse (1585-1631)
referiu-se aos ateus no seu combate aos libertinos, sendo esses ultimos um
conjunto de pensadores criticos aos costumes e adeptos da revisao
intelectual das ideias filosoficas, religiosas, politicas e éticas. Para Garasse,
os libertinos buscavam arruinar a piedade e profanar as coisas sagradas para
introduzir o ateismo na sociedade. Eram ateus que questionavam por que
Jesus Cristo ndo ensinou o caminho da salvacdo que nao fosse pelo
sofrimento. Nao existiria outra maneira de alcancar a felicidade? Na opinido
do padre jesuita, para essas pessoas teria outro caminho:

O da gloria e do prazer, que ndo envolve tantos esforcos nem tantas
censuras, que teria sido frequentado por todos os espiritos bons e corajosos,
enquanto o do sofrimento sé é seguido por alguns miseraveis que andam
descalcos e que gostam de seu humor hipocondriaco. (Garasse, 2009, p. 30
[traducdo deste autor])?*

Note-se que, tanto em Calvino quanto em Garasse, o termo ateismo é
realcado enquanto impiedade, desrespeito a Deus e as coisas sagradas em
nome de um modo de vida dissoluto, e ndo propriamente por uma postura
filosofica de “ndo acreditar na existéncia de Deus”. E possivel achar essa
caracterizacdo de ateismo ainda no fim da Idade Moderna, no contexto



intelectual de valorizacao do saber racional promovido pelas ideias
iluministas. Um dos principais nomes do Iluminismo, o filésofo Voltaire
(1694-1778), critico das institui¢Oes religiosas como sinénimo de
obscurantismo intelectual, no Dicionario filosofico, publicado em 1752, no
verbete sobre ateu/ateismo, argumentou ser impossivel uma sociedade de
ateus. O motivo? Ele considera que:

homens sem freio nunca poderiam fazer vida coletiva — viver juntos; que as
leis nada podem contra os crimes secretos — ocultos; que faz falta um Deus
justiceiro que castigue, neste mundo ou no outro, os malvados que
conseguiram ludibriar a justica humana. (Voltaire, 1978, p. 104)

A construcdo narrativa do ateismo como sinonimo de imoralidade ajudou a
defini-lo como um modelo de alteridade antagonica para os cristaos. A
Biblia afirma: “como eleitos de Deus, santos e amados, revesti-vos de
sentimentos de compaixado, de bondade, humildade, mansidao,
longanimidade, [...]” (Biblia, Colossenses, 3:12). Perante isso, aquele que
renegava Deus era imoral, impio, luxurioso, malvado e injusto. Mas na
Europa da Idade Moderna, isso nao foi apenas um discurso ético-teologico.
Minois apresenta alguns dados: “Em Paris, de 1599 a 1617, houve nove
condenacoes por impiedade, das quais sete com pena capital; de 1617 a
1636, houve dezenove condenacoes, das quais dezesseis a morte; de 1636 a
1650, houve 22, das quais 18 a morte” (Minois, 2014, p. 221). Ainda que
nem todas as condenacOes mencionem a acusacao de ateismo, a agao
inquisitorial das autoridades explicita o perigo que uma pessoa sofria ao ser
considerada ateia.

E oportuno mencionar que as condicdes que propiciavam tais condenacdes
comportavam uma dimensdo de desumanizacao sobre os acusados. Um
exemplo disso esta nos relatos sobre o destino do fil6sofo italiano Giulio
Cesare Vanini (1585-1619). Livre-pensador, questionou dogmas da Igreja
Catélica, como existéncia de milagres e de anjos e demonios, além de ter
uma compreensdo de pendor naturalista sobre o mundo. Sua obra foi
queimada a mando das autoridades catélicas como herética e, ainda que seja



dificil asseverar que tenha sido ateu, foi julgado e condenado a morte pelo
Tribunal Eclesiastico de Toulouse por ser “ateu e blasfemador do nome de
Deus”. Ficou registrado pelas autoridades responsaveis pelo caso que o
carrasco, antes de estrangular e queimar o corpo de Vanini, cortou sua
“lingua sacrilega”, a qual foi agarrada por um par de pincas, momento em
que o prisioneiro soltou um grito horrivel como o “berro de um animal”.
Com isso, “Vanini ndo conseguia mais articular o ateismo. A caracterizacao
do ateu acusado como um animal é mais do que coincidéncia, uma vez que
persistiu em outros relatos de sua morte” (Robichaud, 2015, p. 192
[traducdo deste autor])?>.

Os julgamentos contra impiedade eram respaldados em leis, as quais, direta
ou indiretamente, tiveram como alvo o ateismo. E, na Idade Moderna,
inimeras leis foram criadas na Europa. Uma lei espanhola de 1592
enquadrou o ateismo como um dos instrumentos das forcas do mal: “o
demonio, o maligno, o mestre das ilusoes e da falsidade, faz a descrenga
penetrar no coracdo dos homens. E o que dizem os juizes que julgam os
bruxos” (Minois, 2014, p. 144).

A Inquisicdo catdlica passou a reprimir, além dos delitos qualificados de
heresia, blasfémia e indiferenca, a descrenca e o ceticismo. Em Lisboa, o
édito de fé de 12 de fevereiro de 1594 introduziu o delito de duvida sobre a
existéncia do paraiso e do inferno, os quais foram reafirmados nos éditos de
1597 e 1611. Na mesma época, a Inquisicdo siciliana aumentou a lista de
casos condenaveis, alcancando proposicoes como “o paraiso e o inferno ndao
existem”, “ndo ha nada mais além de nascer e morrer”, “o sangue é a alma”.
Soma-se a isso a adocdo do Index dos livros proibidos pela Igreja Catélica,
0 que resultou na caga as obras suspeitas de propagar ideias heréticas, vide
os éditos de Milao (1593), Alexandria (1595) e Ferrara (1596), que “exigem
a apresentacao de listas dos livros em poder dos livreiros e tipografos”

(Minois, 2014, p. 169).

Na Europa do Norte, o ateismo também esteve no radar das leis do Estado.
Na Inglaterra, em 1648, periodo marcado pela proeminéncia do puritano
militar, lider politico e Lorde Protetor Oliver Cromwell (1599-1658),
tornou-se pena de morte negar a imortalidade da alma, refutar a existéncia
de Jesus Cristo, do Espirito Santo, Deus, e a autoridade das Escrituras, no



que foi chamado The Blasphemy Ordinance. Em 1677, o parlamento fez do
ateismo uma ofensa capital e, em 1697, por meio do Blasphemy Act,
“condenou politeistas, falsos cristdos e quem quer que blasfemasse contra a
doutrina da Trindade, [...]” (Santos, 2018, p. 316).

Esse conjunto de medidas foi parte de uma série de agoes feitas pelo
parlamento inglés na segunda metade do século XVII para enquadrar a
religido dentro dos limites da politica do Estado e impor uma uniformidade
religiosa aos dissidentes:

* 1662, a Uniformity Act exigiu ordenacao episcopal de todo clero e uso
obrigatério do Livro De Prece Comum;

* 1664, a Converticle Act proibiu encontro de religiosos fora de sua
paroquia;

* 1665, a Five Mile Act bania ministros dissidentes das cidades vinculadas a
sua paroquia. Nesse contexto, “o ateu se mostrava, assim, um perigo a vida
social pelo simples fato de nao demonstrar vinculo religioso nem temor a
Deus, pois, afinal, como poderia haver fundamentum social sem referéncia
a Deus?” (Santos, 2018, p. 317).

O enquadramento do ateismo no ordenamento juridico realca o
entendimento de que também seria perigo politico. E isso foi destacado ndao
apenas por tedlogos, mas igualmente por fildsofos. Se ficarmos no exemplo
da Inglaterra, é possivel citar dois autores. Um deles foi Thomas Hobbes
(1588-1679). No livro Do Cidadao, de 1642, ele afirmou que nao havia
pecado que nao constituisse violacao de alguma lei; que nao existiria lei que
nao fosse ordem de quem detém o poder supremo; e que ninguém possuiria
poder supremo sem consentimento. Dada essas premissas, de que maneira
seria pecado alguém negar a existéncia de Deus ou que Ele governasse o
mundo ou pudesse condenar as pessoas? Um ateu poderia dizer que jamais
submeteu sua vontade a de Deus, ja que ndo o reconhece e, portanto, nao
poderia ser legalmente punido por sua opinido. Contudo, para Thomas



Hobbes, uma vez que foi Deus que instituiu a lei moral e ordenou as coisas
atinentes a justica, o ateismo seria um pecado ao negar o poder de Deus.
Por isso:

O ateu, com efeito, é punido imediatamente por Deus ou entao pelos reis
que estdo instituidos abaixo de Deus; mas ndo como um sudito é punido por
seu rei porque nao lhe cumpriu as leis e sim como um inimigo sofre em
maos do inimigo porque ndo lhe quer aceitar as leis — isto €, pelo direito de
guerra [...]. Pois sdo inimigos aqueles que ndo tém o mesmo senhor nem
sdo suditos um do outro. (Hobbes, 2002, p. 231)

Hobbes ainda escreveu, em uma nota de rodapé na edicao de 1646 Do
Cidadao, que “[...] sou inimigo tdo ferrenho dos ateus que procurei com
empenho alguma lei pela qual os pudesse condenar por injustica e quis
muito encontra-la” (Hobbes, 2002, p. 388-389). Porém, sem encontrar essa
lei, colocou seu pecado no mesmo género do Salmo 14: o tolo que diz em
seu coracao que Deus nao existe. E, mais do que injustos, os ateus seriam
inimigos de Deus. Por isso, “afirmo que a esse titulo eles podem ser
justamente punidos tanto por Deus quanto pelos magistrados supremos
[...]” (Hobbes, 2002, p. 389).

John Locke (1632-1704) também fez alusao ao perigo politico do ateismo.
Isso apareceu na Carta Acerca Da Tolerancia, texto de 1689 em que foi
apresentado necessidade de tolerancia mutua entre os cristaos em um século
em que “defendia-se o argumento segundo o qual a unidade de um Estado
exigiria coesdao dos suditos sob uma unica religido para que eles
comungassem o mesmo [sic] poder politico” (Santos, 2015, p. 21-22). Para
Locke, a tolerancia dos cristaos para com todos era sinal distintivo da
verdadeira igreja para além do esplendor de rituais, da reforma da doutrina
e ortodoxia da fé. Assim deveria se comportar o cristao, pois “se lhe faltar
caridade, brandura e boa vontade para com todos os homens, mesmo para
com os que nado forem cristdos, ele ndo corresponde ao que é um cristao”
(Locke, 1978, p. 3).



Com proposito de assegurar tolerancia dos cristaos para com todos, o
magistrado civil deveria se preocupar em garantir para cada sudito a posse
justa das coisas que lhe pertencem “e que nao deve e nao pode ser de modo
algum estendido a salvacdo das almas, [...]” (Locke, 1978, p. 5). Trata-se
de pensar a religido como assunto privado em nome da harmonia social.
Contudo, o fil6sofo postulou situacGes em que intolerancia seria
justificavel: a primeira, quando uma doutrina religiosa fosse incompativel
com o bem comum ou ameaca a sociedade civil; a segunda, quando alguma
seita, contraria ao direito civil, se autodenominasse responsavel pelos rumos
da sociedade politica; a terceira, quando o magistrado permitisse jurisdicao
estrangeira em seu territorio; e, em quarto lugar:

Os que negam a existéncia de Deus nao devem ser de modo algum
tolerados. As promessas, 0s pactos e 0s juramentos, que sdao os vinculos da
sociedade humana, para um ateu ndao podem ter seguranca ou santidade,
pois a supressao de Deus, ainda que apenas em pensamento, dissolve tudo.
Além disso, uma pessoa que solapa e destroi por seu ateismo toda religiao
nao pode, baseado na religido, reivindicar para si mesma o privilégio de
tolerancia. (Locke, 1978, p. 23-24)

A critica contumaz aos ateus por parte de Hobbes e Locke, dois filosofos
contratualistas, ou seja, intérpretes dos fundamentos do poder do Estado
mediante um contrato firmado entre os individuos e ndao diretamente por
Deus, pode ser interpretada pela importancia que ambos ainda atribuiam a
religido para regramento do tecido social. O pecado do ateismo em Hobbes
foi interpretado como ilegalidade, pois seria afronta ao poder do Soberano.
Para Locke, o ateismo seria um solvente de todos os vinculos humanos, nao
restando opcdo a ndo ser expurgar os ateus da sociedade. Mas essa critica
era ainda mais grave se for pensado que, na maior parte da Europa da Idade
Moderna, prevalecia com prestigio a doutrina do “direito divino dos reis”,
pelo qual o rei governava em nome de Deus. Sendo assim, o ateismo
convertia-se em ameaca politica.



Ja no decorrer do século XVII para o XVIII, comecou a ser projetado em
primeiro plano a nogao de que ateismo significava “a crenca de que Deus
ndo existe”. De acordo com Kors (1990), na tradigdo teoldgica do
cristianismo, era lugar-comum distinguir, como fez Agostinho de Hipona
(354-430), trés modos de crenca a respeito de Deus: “credere Deum”,
acreditar que Deus existe; “credere Deo”, acreditar em Deus e em Sua
revelacdo nas Escrituras; “credere in Deum”, acreditar em Deus no sentido
de confiar Nele com plena conviccao de fé e obediéncia amorosa. Na Idade
Moderna, era motivo de espanto e consternacao “para crentes piedosos que
as pessoas que afirmavam saber que Deus existe pudessem deixar de
depositar plena fé Nele, muito menos viver de uma maneira que parecia
desmentir tal conhecimento” (Kors, 1990, p. 45 [traducdo deste autor])2°.

E, ainda que tedlogos e fildsofos pudessem argumentar que ninguém
poderia realmente deixar de credere Deum, “o significado do ateismo como
crenca de que Deus ndo existia era essencial, é claro, mesmo para 0s
argumentos deles de que ndo poderia ser um fendmeno ‘real’” (Kors, 1990,
p. 45 [traducdo deste autor])?’. No fim do século XVII, o Dicionério da
Academia Francesa ja definia ateu como “aquele que nao reconhece
nenhum Deus”. O popular Mimoires pour servir a I’histoire des hommes
illustres dans la Ripublique des Lettres, de autoria do estudioso dos idiomas
modernos Jean-Pierre Niceron, publicado em 1727, registra que os ateus
auténticos eram as pessoas que negavam a existéncia de um ser supremo
onipotente, onisciente e totalmente bom (Kors, 1990).

No entanto, por mais que se falasse na figura do ateu, o ateismo como
cosmovisdo era impossivel para muitos teélogos e filésofos. A existéncia de
Deus seria uma verdade tdo 0bvia que nenhum povo jamais havia deixado
de reconhece-la. Segundo Calvino, “nao ha nenhuma nacdo tao barbara,
nenhum povo tao selvagem, no qual nao esteja profundamente arraigada
esta conviccgao: Deus existe!” (Calvino, 2015, p. 53). Ou seja, desde o
principio do mundo, nenhuma regido, nenhuma cidade e nenhuma casa
existiu que pudesse prescindir da religido, tacita confissao de que no
coracao de todos jazia gravado o senso da divindade. E, ainda que, em
épocas passadas, tenham existido alguns “que neguem existir Deus,
contudo, queiram ou nao queiram, de quando em quando acode-lhes certo
sentimento daquilo que desejam ignorar” (Calvino, 2015, p. 54).



O teologo catolico francés Pierre Charron (1541-1603), em sua obra De la
Sagesse publicada em 1601, registrou opinido semelhante a do reformista
Calvino: “parece que nao ha nada em todo o mundo que ndo tenha sido
deificado em algum lugar nem tenha deixado de encontrar um lugar para ser
adorado” (Charron, 2009, p. 32 [traducdo deste autor])?2.

A ideia de um “consenso universal” em torno da crenca em Deus, posicao
de Calvino (calvinista) e de Charron (catélico), contribuiu para que o ateu
fosse visto como o “tolo” referido no Salmo 14 do Antigo Testamento da
Biblia. Consequentemente, o ateismo seria uma recusa deliberada de
acreditar em Deus sem fundamento intelectual sério. Voltaire manifestou
essa opinido no século XVIII:

Na sua maioria, 0s ateus sdao sabios audaciosos e desgarrados que
raciocinam erradamente e que, nao podendo compreender a criagao, a
origem do mal e outras dificuldades, recorreram a hipétese da eternidade
das coisas e da necessidade. (Voltaire, 1978, p. 105)

E por isso que Kors defende que, para muitas das vozes eruditas da Europa
da Idade Moderna, “uma vez que os ateus eram seres reais que nao podiam
manter nenhum ateismo verdadeiro, havia ateus sem ateismo” (Kors, 1990,
p. 41 [traducdo deste autor])?°. Contudo, tal situacdo comecou a se alterar
no decorrer do século XVIII, com o avanco do prestigio do método
cientifico, do racionalismo e do secularismo entre a elite letrada europeia.
No caso dos filosofos iluministas, ainda que alguns dos nomes mais ilustres
tenham optado por um deismo pautado em visdo racional de Deus, como
Voltaire, David Hume (1711-1776) e Immanuel Kant (1724-1804), outros
defenderam a ideia de que “ha uma unica realidade, a matéria, dotada de
movimento e cujas diferentes combinacdes ddao conta de todos 0s aspectos
do universo, inerte, vivo, pensante” (Minois, 2014, p. 477).

Bardo de Holbach (1723-1789) foi um dos fil6sofos iluministas que
buscaram dar fundamentos intelectuais ao ateismo. Isso apareceu em sua
obra Sistema da natureza, publicada em 1770, em que concebeu os seres



humanos sob 6tica materialista: “O homem é obra da natureza, existe na
natureza, esta submetido as suas leis; [...] Os seres que sao considerados
como acima da natureza ou dela distintos serdao sempre quimeras, das quais
nunca sera possivel constituir ideias verdadeiras, [...]” (Holbach, 2010, p.
31). Na obra, além de interpretacao materialista sobre o ser humano,
encontra-se uma ressignificacao de termos que, ao longo do tempo, tinham
sido expostos com sentido depreciativo pelas populacdes do continente
europeu. Um caso € a palavra “impio”:

“Ser impio” — diz Epicuro — “ndo é tirar do vulgo os deuses que ele tem, é
atribuir a esses deuses as opinides do vulgo”. [...] Ser impio é admitir um
deus bom, enquanto se prega a0 mesmo tempo a perseguicao e a
carnificina. Ser impio é enganar os homens em nome de um deus que fazem
servir de pretexto para as suas indignas paixoes. [...]. Ser impio, enfim, é se
servir da divindade para perturbar as sociedades, a fim de escraviza-las a
tiranos. (Holbach, 2010, p. 776)

Repare que, pensando nos usos politicos de “impio” na Idade Moderna, na
citacdo acima, a impiedade pode ser entendida como a pratica daqueles que,
falando em nome de Deus, perseguem e condenam pessoas em prol de
interesses politicos e religiosos. Sistema da natureza também ofereceu um
novo significado para as expressoes ateismo e ateu:

O que é, com efeito, um ateu? E um homem que destréi algumas quimeras
nocivas ao género humano para reconduzir os homens a natureza, a
experiéncia, a razdo. E um pensador que, tendo meditado sobre a matéria,
sua energia, suas propriedades e suas maneiras de agir, nao tem
necessidade, para explicar os fendmenos do universo e as operacoes da
natureza, de imaginar poténcias ideais, inteligéncias imaginarias, seres de
razao que, longe de fazerem conhecer melhor essa natureza, nada mais
fazem do que torna-la caprichosa, inexplicavel, irreconhecivel e inutil a
felicidade dos humanos. (Holbach, 2010, p. 772)



A palavra ateismo como referéncia a pessoas que meditariam sobre a
matéria e buscariam explicar os fendmenos do universo sem referencial
religioso permite interpretar o ateismo como uma cosmovisao. Nessa
narrativa, “haveria ateus com ateismo”.

E o ateu ndo apenas existiria e explicaria o mundo por meio de um conjunto
de ideias ndo religiosas, mas seria igualmente portador de valores morais:

Se o0 ateu nega a existéncia de um deus, ele nao pode negar a sua propria
existéncia nem a dos seres semelhantes [...]. Ele ndo pode, portanto,
duvidar dos principios da moral, que nada mais é do que a ciéncia das
relacGes subsistentes entre os seres vivendo em sociedade. (Holbach, 2010,
p. 792)

Sistema da natureza pode ser visto como referéncia de novo momento na
historia dos significados atribuidos ao ateismo na Europa. Se até entao
prevaleciam narrativas que indicavam ateismo como degradante, infame,
imoral e, portanto, motivo de execracao, combate e de punicao, Holbach foi
um dos filésofos precursores na construcao de um conteuido positivo para a
palavra ateismo. Claro que a expressao nao deixou de ser socialmente
concebida de forma injuriosa e depreciativa, fosse entre uma elite letrada ou
ndo. Esses argumentos sdao encontrados até os dias atuais, como mostrarei
no decorrer do livro a partir do caso do Brasil. No entanto, a partir do
[luminismo, narrativas como a de Holbach divergiram da ideia de ateismo
como algo depreciativo e disputaram o espaco publico. Tratam-se de
cosmovisOes que permitiram pensar de modo positivo uma vida social sem
um referencial religioso e foram referenciadas pelos criticos as modernas
construcoes do espectro do ateismo.



Notas

2. No original: “[...]; it must also account for those social forces that
construct it as the other, the inverse of true belief.”

3. No original: “suggests wild, barbaric behavior that is the very antithesis
of proper, civilized Greek behavior.”

4. No original: “referring to someone whose beliefs or practices suggest a
lack of commitment to belief in the gods.”

5. No original: “the explicitly existential aspect, namely denial of the gods’
existence, is usually less emphasized than the cultic one: failure to take part
in worship.”

6. No original: “an infringement of the local rules of a temple that would
incur sanctions meted out by the priesthood.”

7. No original: “What was even more revolutionary, however, was that this
was the first time in Greek public life that legislation had sought to govern
people’s intellectual beliefs about the nature of the world. If you did not
believe the right things about the worl then you did not believe the rights
things about the gods, and in that case you were unlikely to be in a position
to worship then effectively. Athens had its first taste of the idea of religious
orthodoxy. To be a good citizen you had not only to do right but to think
too.”

8. No original: “The new thought crime of impiety was not just a state-
imposed restriction; it was also a means of manufacturing outrage against
political opponents.”

9. No original: “[...], too, os trials of the later fourth-century philosophers
Aristotle, Demades, Theophrastus, Demetrius of Phalerum, and Stilpo of
Megara.”



10. No original: “a direct communion whith an unspecified deity, a form of

divine engagement that cut right across the usual ideology of greek religion,
which insisted that collective ritual marked one’s subservience to the social

order.”

11. No original: “Book 10 of The Laws is ultimately about disavowing all
traces of philosophy’s origins in (real or perceived) atheism.”

12. No original: “The idea of an imperial authority using political means to
impose religious observance had its roots in the sporadic practice of the
Hellenistic Greek world [...], but it now became the expected norm.”

13. No original: “rather than the rational critique of theism as a whole, it
came to mean simply the absence of belief in the Christian god.”

14. No original: “in such cases the issue was not even that they did not
believe in the Christian god, but rather that they did not believe in him in
the right way.”

15. No original: “did not make its way into Latin until 1501, and not into
European vernaculars until after that: the word atheist first appears in
English in 1553.”

16. No original: “it was infidelitas to break a contract, to act against an oath,
to act disloyally, or to breach trust.”

17. No original: “Heretics were also a category of infideles; blasphemers
and apostates were another, because they acted disloyally towards their
vows and their affiliation to Christianity—not because they did not believe
in God. The same is true with so-called schismatics: anti-popes and their
supporters for example could be considered as infideles, disloyal in their
relation to the pope and the Church of Rome, although they did not err in
theological matters. Normal Latin Christians could be yet another category
of infideles in the eyes of the preachers. They might have held perfectly
orthodox convictions, but still acted disloyally or distrustfully with respect
to God, His commandments, and His community; an infidelity of practice
rather than interior belief.”



18. No original: “no medieval discussion is known where infidelitas is used
unambiguously as meaning ‘to assert that there is no God’”.

19. No original: “Personal loyalty or rather faithfulness was one of the
central building blocks of society and therefore a crucial issue. Religious
doubts and the absence of belief [...], were in comparison considered minor
problems.”

20. No original: “Philological studies show that the very frase ‘to deny
God’ or ‘not to believe in God’ had a wider meaning in the Middle Ages,

y»

comprising ‘to abnegate, to defect’ or ‘not to trust’”.

21. No original: “Yet the arguments demonstrated the reliability of the
rational method the intellectuals advocated.”

22. No original: “There were, to be sure, countless variations on the theme
of atheism, but the identification of atheism with willed stupidity in support
of a depraved life was one of the commonplaces [...].”

23. No original: “[...] we should recognize the extent to which the equation
of “imoral” behavior and “denial of God” was merely a repetition of
biblical commonplaces encountered frequently in their clerical education.”

24. No original: “el de la gloria y el placer, que no entrafian tantos esfuerzos
ni tantos reproches, el cual habria sido frecuentado por todos los buenos y
valerosos espiritus, mientras que el del sufrimiento tan sélo es seguido por
algunos miserables que van descalzos y que gozan de su humor
hipocondriaco.”

25. No original: “Losing speech, Vanini could no longer articulate atheism.
The characterization of the accused atheist as an animal is more than
coincidental since it persisted in other accounts of his death.”

26. No original: “for pious believers that people who claimed to know that
God exists could fail to put full faith in Him, let alone live in a manner that
seemed to belie such knowledge.”



27. No original: “The meaning of atheism as the belief that God did not
exist wasessential, of course, even to their arguments that it could not be a
“real” phenomenon.”

28. No original: “parece que no hay nada en todo el mundo que no haya
sido deificado en algun lugar, ni que haya dejado de encontrar un sitio
donde ser adorado.”

29. No original: “since atheists were actual beings who could not maintain
any actual true atheism, there were atheists without atheism.”



II. ATEISMO NO BRASIL COLONIAL



1. A colonizacao portuguesa e a alteridade indigena

Desconhecimento de fontes me impede de afirmar se, antes da chegada dos
portugueses onde hoje é o Brasil no inicio do século XVI, existiam entre 0s
povos indigenas que viviam nestas terras nogoes similares aos sentidos
pejorativos dados ao ateismo na Europa e quais implicacOes politicas e
sociais essas nocoes poderiam ter para essas populacoes. Ja do lado dos
colonizadores portugueses, com base na bibliografia que consultei, ainda
que, até fins do século XVIII, a palavra ateismo parece nao ter sido
explicitamente usada para denominar religiosidades distintas ao catolicismo
(indigenas, africanas e judaicas, por exemplo), a postura religiosa dos
lusitanos que aportaram em terras indigenas no inicio da Idade Moderna,
como foi o caso dos jesuitas, “preparou o terreno” para que o ateismo viesse
a ser, nas centurias seguintes, temido e combatido no Brasil.

Os portugueses que chegaram no atual territorio brasileiro em 1500
pertenciam a uma sociedade que havia sido politicamente forjada no
cenario da Guerra da Reconquista (VIII-XV) na peninsula ibérica, conflito
que opos 0s reinos cristaos a presenca arabe-mucgulmana na regiao. Com a
assinatura do Tratado de Zamora, em 1143, Portugal tornou-se um reino
independente. A existéncia dessa nova entidade politica nos séculos finais
da Idade Média consolidou-se tendo como base a nocdao de que o pais era
um reino catélico — obediente, portanto, a doutrina da Igreja Catolica
Romana — e “reconhecendo o carater universal da Igreja e fé cristas, a
autoridade maxima do Papa na hierarquia dessa Igreja, a presenca ativa do
Deus Biblico na realidade historica [...]” (Rodrigues, 2010, p. 20).

No cenario de conflitos politicos e religiosos que marcou a histéria do reino
portugués na Idade Média, ganhou forca o discurso que distinguia o “nés”
do “eles”, sendo que os primeiros seriam os partidarios da fé crista-catélica
e seguidores da Biblia e os segundos seriam os partidarios do Isla,
seguidores do Deus Al4, do profeta Maomé e do livro do Alcordo. Essa
distincdo tinha entre suas premissas a ideia da incompatibilidade em que o



“eles” teria uma fé antagonica e ofensiva ao cristianismo que nao poderia
ser tolerada, sendo dever dos portugueses combater os “infiéis” e expandir a
fé cristd sob o jugo da espada.

Com base nesse ideario, o reino portugués procurou igualmente assegurar
uma fé homogénea (crista-catélica) em seus dominios, o que sinaliza para a
existéncia de diferentes crencas entre sua populacao. E, para Luis F.
Rodrigues:

[...], ndo é de excluir que no seio da diversidade islamica e crista pudessem
subsistir opinides ateias ou céticas. Evidentemente, estas opinides nao
podiam ser professadas publicamente — dado que nenhum governo, secular
ou teocratico, poderia permitir a disseminacdo de qualquer filosofia ou
intervencao publica que primasse pela auséncia da imagem representativa
do seu poder (ou seja, a recusa de Deus ou dos deuses, conduziria
logicamente a recusa de uma primordial forma de autoridade, fosse ela
secular ou teocratica, representada pelo rei, papa ou califa). (Rodrigues,
2010, p. 22)

No decorrer da Guerra da Reconquista, e adentrando o periodo da Idade
Moderna, a concepcao teologico-politica presente no reino portugués
realcou a ideia de que cabia ao Soberano ser o lider e o incentivador da
expansao da religido crista-catolica, especialmente nos lugares onde
habitavam os chamados “gentios e infiéis”, considerados a partir desse
ideario como desconhecedores ou inimigos do cristianismo. Um elemento
que legitimou essa postura expansionista e evangelizadora dos monarcas
portugueses foi a instituicao do regime do padroado mediante uma série de
bulas que os papas elaboraram nos séculos XV e XVI como “uma espécie
de privilégio de suserania da corte papal ao conceder direitos e privilégios,
ao mesmo tempo que estabelecia deveres para as agoes dos soberanos, 0s
quais passavam a ser patronos da expansao religiosa” (Costa, 2006, p. 44).

Os privilégios outorgados pelas bulas papais delegavam a Coroa portuguesa
“autoridade maxima em seu territorio, ser defensora dos interesses



religiosos e, por consequéncia, também da expansao do cristianismo”
(Costa, 2006, p. 45-46). Como resultado, o rei deveria mandar construir
igrejas, enviar missionarios a novas terras, proteger os clérigos e dar suporte
financeiro a eles. Em troca, o Estado poderia ter “controle das nomeacoes
das autoridades eclesiasticas e [...] das finangas da Igreja” (Lacombe, 2003,
p. 68). Essa relacao pode ser compreendida como unido entre a Cruz (Igreja
Catolica) e a Coroa (Estado portugués), imbuido do “espirito” cruzadista
que marcou a luta contra os arabes-muculmanos na Guerra da Reconquista
na Peninsula Ibérica.

Em relacdo ao Brasil, a convergéncia de interesses entre a Cruz e a Coroa
apareceu ja na carta do escrivao da frota comandada por Pedro Alvares
Cabral que aportou na terra dos povos originarios em fins de abril de 1500,
marco inaugural da presenca lusa no territorio. O autor da carta, Pero Vaz
de Caminha, a redigiu para o rei Dom Manuel I no inicio de maio de 1500
na forma de relato das impressoes dos navegadores sobre o territério e a
populacdo que encontraram.

A exposicao dos fatos sobre a primeira missa que celebraram, na manha do
domingo de Pascoa de 26 de abril, é um dos trechos onde se nota a
religiosidade dos marinheiros: “Esta missa, segundo meu parecer, foi
ouvida por todos com muito prazer e devocdo. Estava ali, com o Capitao, a
bandeira de Cristo, com que saiu de Belém, a qual esteve sempre elevada na
parte do Evangelho” (Caminha, 1999, p. 31).

Ao fim da missa, o padre fez uma pregacao ao publico sobre a histdria do
evangelho. Sobre isso, Caminha escreveu: “No fim dela, tratou da nossa
vinda e do achamento desta terra, conformando-se com o sinal da cruz, sob
cuja obediéncia vimos, que veio muito a proposito e fez muita devocao”
(Caminha, 1999, p. 31-32).

Na carta de Caminha, também ficaram registradas as pretensoes
evangelizadoras que os portugueses poderiam efetuar, como no trecho onde
ele afirma: “Parece-me gente de tanta inocéncia que, se a gente 0s
entendesse e eles a nds, que seriam logo cristaos, porque eles nao tém nem
atendem a nenhuma crenca, segundo parece” (Caminha, 1999, p. 52); e ao
fim da carta, quando o escrivao da frota de Cabral dissertou sobre as
potencialidades econ6micas que a nova terra poderia oferecer: “Mas, o



melhor fruto que nela se pode fazer, me parece que sera salvar esta gente, e
esta deve ser a principal semente que Vossa Alteza nela deve lancar”
(Caminha, 1999, p. 61).

A dimensao religiosa que marcou a colonizagdo portuguesa do Brasil a
partir do século XVI pode ser ilustrada na acao evangelizadora dos
missionarios jesuitas junto aos indigenas, nome pelo qual os europeus
identificaram os povos originrios por julgarem terem chegado as Indias, no
Oriente, e ndao em novo continente. A acao dos jesuitas é tema que
abordarei com mais detalhes daqui a pouco.

Antes disso, eu queria dizer — baseado em Maria Regina Celestino de
Almeida (2014) —, que reconhecer o ideal religioso da conquista e da
colonizagdo ndo implica subestimar os interesses politicos e economicos ai
associados, mas enfatizar o vinculo entre esses aspectos, indissociaveis, nos
paises ibéricos: “O projeto colonial portugués, amplo e globalizante, deve
ser visto em sua perspectiva de empreendimento politico, econdomico e
religioso [...]” (Almeida, 2014, p. 435).

José Maria de Paiva (2000) ressalta que, dado o fato de que o contexto
portugués do século XVI era caracterizado pelo ideario que via uma
unidade entre fé e poder politico, este também se identificando com a
conducado das atividades economicas, o processo de colonizacao do Brasil
nao pode ser visto como empreendimento comercial ao qual se associou a
Igreja Catolica, um na busca do ouro, a outra na busca de almas:

o homem portugués, conscientemente uno pela instauracao do Reino dos
Céus neste tempo, [...], ndo soube dissociar o escatologico, do presente; o
espiritual, do temporal; o religioso, do economico; a fé, do Império. (Paiva,
2000, p. 18)

A crenca na existéncia de um mundo ordenado de acordo com a vontade do
Deus cristdao-catolico resultou que, mediante essa cosmovisdo, “aqueles e



aquilo que ndao comungassem dessa ordem achavam-se na desordem, que ¢é
a negacao do Império de Deus” (Paiva, 2000, p. 1-2).

A partir disso, os portugueses interpretaram a alteridade indigena como
imersa na ignorancia da “verdadeira fé” e que, portanto, necessitava de acao
evangelizadora para salvacao de sua alma. Este pensamento foi exposto na
carta de Caminha, o qual, ao ndo encontrar locais e construcoes dedicados a
cultos religiosos, chegou a supor que o indigena ndo teria crenca em
divindades. No entanto, no decorrer do primeiro século de colonizacdo do
Brasil, maior conhecimento sobre o modo de vida dos indigenas e as
resisténcias que muitos deles incidiram a acao evangelizadora e colonial
fizeram que eles fossem cada vez mais aparecendo nas narrativas dos
portugueses como o “outro” (ndo cristao, idélatra, pagao), diferente do
“nds” (cristao, temente a Deus e da fé correta).

A resisténcia do indigena a conversao a palavra de Cristo passou a ser
atribuida pelo europeu, em parte, ao apego aos costumes nao cristaos, 0s
quais foram retratados de modo condenatério como concernentes ao
“outro”. Isso apareceu no Tratado da Terra do Brasil, redigido por Pero de
Magalhaes Gandavo por volta de 1570, mas publicado apenas em 1826 pela
Academia Real das Ciéncias de Lisboa (Garcia, 2008). Esse tratado, ao qual
se soma a Historia da provincia Santa Cruz, a que vulgarmente chamamos
Brasil, também de autoria de Gandavo e publicado em 1576, representa um
testemunho da ordem teoldgico-politica em que se inseria a colonizacao do
Brasil e um meio de afirmar, “aos olhos de estrangeiros e portugueses, a
legitimidade e a necessidade da colonizacdo portuguesa, obra da
Providencia Divina” (Daher, 2014, p. 393).

Nos primeiros paragrafos do capitulo sétimo do Tratado da Terra do Brasil,
intitulado “Da condicado e costumes dos indios da terra”, o enquadramento
da alteridade indigena foi posto de forma lapidar:

A lingua deste gentio toda pela costa €, uma: carece de trés letras — scilicet,
nao se acha nela F, nem L, nem R, cousa digna de espanto, porque assim
ndo tém Fé, nem Lei, nem Rei; e desta maneira vivem sem Justica e
desordenadamente. (Gandavo, 2008, p. 65)



Uma interpretacao que pode ser feita sobre esse trecho do Tratado da Terra
do Brasil é a demarcacao de uma distincao produzida pelo colonizador entre
0s que vivem sob os preceitos cristaos (“nés”), o que significa pertencer a
um mundo onde ha Fé, Lei e Rei como elementos ordenadores da
sociedade, e 0 “gentio” (“outro”) sem a fé crista e, consequentemente,
vivendo sem justica e na desordem.

Na obra de Gandavo, a suposta auséncia de fé dos indigenas resultaria em
um modo de vida condenavel:

Nao adoram cousa alguma nem tém para si que ha na outra vida gléria para
os bons e pena para os maus, tudo cuidam que se acabe nesta e que as almas
fenecem com os corpos, e assim vivem bestialmente sem ter conta, nem
peso, nem medida. (Gandavo, 2008, p. 66)

Na historia europeia, desde o periodo da Grécia Antiga, em muitas
ocasiOes, a auséncia de adoracao a Deus ou a crenca na mortalidade da alma
foram expressas de forma censuravel por meio da palavra ateismo, termo
nao utilizado pelo autor do Tratado da Terra do Brasil. Mas a avaliacdo que
este atribuiu ao que via como habitos dos indigenas reforca a nocao de se
tratar de uma alteridade antitética:

Finalmente que sdo estes indios muito desumanos e cruéis, nao se movem a
nenhuma piedade: vivem como brutos animais sem ordem nem concerto de
homens, sao muito desonestos e dados a sensualidade e entregam-se aos
vicios como se neles nao houvera razao de humanos, ainda que, todavia,
sempre tém resguardo os machos e as fémeas em seu ajuntamento, e
mostram ter nisto alguma vergonha. Todos comem carne humana e tém-na
pela melhor iguaria de quantas pode haver: ndo de seus amigos com quem
ele tem paz se ndo dos contrarios. (Gandavo, 2008, p. 68)



No trecho acima, é realcado elementos atribuidos pelos colonizadores aos
indigenas: seriam desumanos e cruéis; impios; desonestos; dados a
sensualidade (como a poligamia e a nudez) e vicios (como o alcoolismo);
antropofagos. Aqui, a referéncia era ao indigena que ndo havia se
convertido ou que mantinha lagos ténues com a fé crista. Contudo, muitos
colonizadores enfatizaram a necessidade de incorporar as populacoes
nativas ao seio da cristandade, o que retemperou o discurso de condenacao
aos que resistiam a isso.



2. Os jesuitas e a missao da conversao religiosa

Os missionarios de ordens religiosas foram parceiros na colonizacao
portuguesa. Segundo Charles Boxer (2007), cultivada e compartilhada pela
maioria dos europeus durante séculos, a visao de que a religido crista era
inquestionavelmente verdadeira e todas as demais falsas esteve entranhada
nos missionarios europeus que viajaram para além-mar a fim de converter
0s “pagaos”. A convicgao arraigada nas palavras que Jesus disse aos
apostolos, conforme apareceu no Evangelho de Jodo — quais sejam, “Eu sou
o Caminho, a Verdade e a Vida. Ninguém vem ao Pai a ndo ser por mim”
(Biblia, Jodo, 14:6) — fez eco entre os missionarios para que considerassem
os demais credos como falsos ou obra do demoénio.

Em relacdo aos missionarios que atuaram no Brasil Col6nia, o destaque
ficou por conta dos membros da ordem da Companhia de Jesus, fundada em
1534 sob lideranca de Inacio de Loyola e oficialmente reconhecida pela
Igreja Catodlica em 1540. Nasceu em uma conjuntura critica na historia do
catolicismo que viu o Protestantismo cindir a unidade da fé crista na Europa
a partir de criticas a corrup¢ao, maus costumes e descaso no trato da vida
espiritual dos fiéis por parte da Igreja Romana.

A Companhia de Jesus representou “um olhar da Igreja Catolica para dentro
de si propria e pela conclusao de que era preciso refazer certos
comportamentos para ndo deixar de ter influéncia na sociedade” (Costa,
2006, p. 43). Esse ideal de reforma da Igreja Cat6lica, com o
desprendimento de uma ritualistica extremamente formal, uma vida mais
ativa na comunidade, mas, ao mesmo tempo, focada na vida espiritual,
atraiu a atencao do rei portugués Dom Jodo III e resultou em parceria para o
projeto colonial na América.

Os primeiros jesuitas desembarcaram no Brasil em 1549, chefiados por
Manuel da Nobrega juntamente com Tomé de Souza, o primeiro



governador-geral da colonia. Chegaram sob a égide do padroado portugues,
no qual havia um compromisso de mao dupla

no que se refere a um sustentar financeiramente a missao e garantir
politicamente a existéncia dela — o Rei — e, ao outro — o jesuita — de
reconhecer e agradecer o beneplacito real e procurar ndao comprometer o
Rei através [sic] de atitudes rebeldes. (Costa, 2006, p. 47)

As atividades dos jesuitas no Brasil floresceram e, devido as grandes
dimensoes da costa onde havia colégios e reducoes indigenas, os superiores
da Ordem criaram a Provincia do Brasil: “Em carta de 09 de julho de 1553,
o Geral Inacio de Loyola informa a criacdao da nova Provincia e designa
Manuel da Nobrega como o primeiro provincial” (Costa, 2006, p. 49).

Mas, ao chegarem ao Brasil, os jesuitas depararam-se com dificuldades. De
um lado, uma sociedade colonial portuguesa que consideravam desregrada,
inundada por vicios; de outro, a diferenca das praticas e costumes indigenas
em relacdo ao cristianismo, as quais procuraram extirpar. De acordo com
Rafael Chambouleyron (1996), o plano jesuitico de conversao foi marcado
pela ideia de ordem: “era necessario ordenar, regrar e hierarquizar a nova
sociedade que se instalava no Novo Mundo, a imagem da sociedade mae —
a portuguesa” (Chambouleyron, 1996, p. 39). Em relacgdo a isso, os jesuitas
foram influenciados pelos Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola, que
afirmou que o cristao devia se confrontar com seu proprio interior no qual
se debatiam o bem e o mal. Por meio de técnica metddica e regrada, o
cristdo assumia os pecados e redimia-se, conforme a vontade de Deus. Essa
vontade em direcdao a Deus adquiria, na pratica, tom conquistador: “Era o
mundo irremediavelmente perdido que o jesuita devia transformar como
imagem de sua propria autodisciplina, construida metodica e racionalmente
através [sic] da experiéncia dos Exercicios” (Chambouleyron, 1996, p. 39).

No entanto, ao se lancarem na obra missionaria junto aos povos indigenas,
0s jesuitas perceberam que o sucesso de evangelizacado teria de se lastrear
na cultura deles, comecando pela linguagem. Para Ronaldo Vainfas, “Era



preciso ‘traduzir’ o catolicismo para a linguagem tupinamba no sentido o
mais amplo possivel, incluindo a lingua, as mitologias indigenas e até
mesmo algumas cerimonias nativas” (Vainfas, 2014, p. 371). Alfredo Bosi
(1992) cita alguns exemplos dessa traducao: Bispo era Pai-guacu, quer
dizer, pajé maior; Nossa Senhora as vezes aparecia sob o nome de Tupansy,
made de Tupd; o reino de Deus era Tupdretama, terra de Tupa; igreja era
tupaoka, casa de Tupd; alma era anga, referéncia ao espirito dos
antepassados; demonio era anhanga, espirito errante e perigoso.

No século X VI, o esforco de tradugdo da mensagem crista ao universo
cultural dos povos indigenas foi realizado por figuras como Manuel da
Nobrega e José de Anchieta, sendo que o segundo chegou ao Brasil em
1553, participou da fundacao de Sdo Paulo de Piratininga (atual capital
paulista) em 1554, foi nomeado provincial da Companhia de Jesus no Brasil
em 1578 e elaborou uma gramatica tupi, publicada em Coimbra em 1595,
dois anos antes de sua morte, com o titulo de Arte da gramatica da lingua
mais usada na costa do Brasil. Mas, em meio a esse trabalho de tornar o
cristianismo compreensivel aos indigenas, os costumes dessas populacoes,
como a antropofagia, a poligamia e o nomadismo, tornaram-se um desafio
aos fins almejados pelos jesuitas. A conversao ao modo de vida cristdo
passava pela erradicacdo de tais costumes: “Esses habitos, para os Padres,
constituiam igualmente uma concep¢ao desordenada da vida”
(Chambouleyron, 1996, p. 41).

A censura aos costumes indigenas, como fez o cronista Gandavo, constava
nas cartas que os jesuitas escreviam a seus superiores. Manuel da Nobrega,
no mesmo ano que chegou ao Brasil, redigiu uma carta ao seu mestre em
Coimbra, Dr. Navarro, em que, em um primeiro momento, agradeceu pela
oportunidade de evangelizar. Na sequéncia, descreveu as belezas naturais da
terra para, logo em seguida, contrasta-la com a “feiura” dos habitos dos
povos nativos:

Mas €é de grande maravilha haver Deus entregue terra tao boa, tamanho
tempo, a gente tao inculta que tdao pouco o conhece, porque nenhum Deus
tem certo, [...], regendo-se todos por inclinacOes e apetites sensuais, que



esta sempre inclinado ao mal, sem conselho nem prudéncia. (Nobrega,
1886, p. 63)

Em seguida, relata a antropofagia e a poligamia:

Se matam a um na guerra, o partem em pedacos e, depois de moqueados, o
comem, com a mesma solenidade; e tudo isso fazem com um 6dio cordial
que tem um ao outro, e nestas duas coisas, isto €, terem muitas mulheres e
matarem 0s inimigos, consiste toda a sua honra. (Nobrega, 1886, p. 63)

José de Anchieta, na carta Informacao do Brasil e de suas capitanias, de
1584, igualmente fez mencdo aos habitos dos indigenas, como a
antropofagia pela qual os prisioneiros de guerra eram comidos em rituais
organizados, e a poligamia em detrimento do casamento monogamico. Para
0 jesuita: “os impedimentos que ha para a conversdo e perseverar na vida
crista de parte dos indios sao seus costumes inveterados, como em todas as
outras nacoes, como o terem muitas mulheres; [...]” (Anchieta, 1933, p.
333). Essa adversidade seria reforcada pelo mau exemplo dos portugueses:
“senhores que tém escravos, que ndo ougam missa, nem se confessem, e
estejam amancebados” (Anchieta, 1933, p. 334).

Os costumes indigenas sao descritos pelos jesuitas associados a auséncia de
crenca em divindades, em particular o Deus cristao. Em carta redigida em
1549, chamada Informacao da Terra do Brasil, Manuel da Nébrega afirmou
sobre as crencas religiosas dos indigenas: “Esta gentilidade nenhuma coisa
adora, nem conhecem a Deus: somente os trovoes chamam Tupa, que é
como quem diz coisa divina” (NObrega, 1886, p. 70). Anchieta, em
Informacdo do Brasil e de suas capitanias, escreveu: “Nenhuma criatura
adoram por Deus, somente os trovoes cuidam que sao deus, mas nem por
isso lhes fazem honra alguma nem comumente tém idolos nem sortes, [...]”
(Anchieta, 1933, p. 331).



Mas tanto Manuel da Nobrega quanto José de Anchieta informam que seria
possivel mudar os costumes dos indigenas, uma vez que consideravam
essas populacoes como uma “tabula rasa” onde era possivel imprimir novos
habitos e crencas. Na carta ao Dr. Navarro, o primeiro apontou: “Poucas
letras bastariam aqui, porque tudo € papel branco, e ndao ha que fazer outra
coisa, se nao escrever a vontade as virtudes mais necessarias, e ter zelo em
que seja conhecido o Criador destas suas criaturas” (NObrega, 1886, p. 66).

Ja o segundo, em Informacdo da Provincia do Brasil para nosso Padre, de
1585, afirmou que os indigenas sao tabula rasa para imprimir o bem e que,

ndo ha dificuldade em tirar-lhes rito nem adoracao de idolos porque nao os
tém e os costumes depravados de matar homens e comeé-los, ter muitas
mulheres e embriagar-se de ordindrio com os vinhos e outros semelhantes,
deixam-nos com facilidade [...]. (Anchieta, 1933, p. 435)

Nado demorou muito tempo para que os jesuitas notassem que evangelizar os
povos indigenas ndo seria tarefa facil. Jodo Adolfo Hansen (2010) salienta
que os jesuitas inicialmente acreditavam que as tribos indigenas seriam
catequizaveis em massa, abandonando seus habitos pelo bom exemplo
cristao dos portugueses. No entanto, os indigenas resistiram “e o suposto
bom exemplo portugués era, muito objetivamente, o exterminio, a
escravidado e a classificacdao deles como [...] ‘selvagens’, ‘barbaros’ e
‘animais’” (Hansen, 2010, p. 25).

No fim da década de 1550, em meio ao desanimo com o entusiasmo inicial
com a evangelizacdo, comecou a ganhar forca entre os padres a ideia de que
a catequese dos indigenas so seria efetiva mediante uso do medo e da forca
para fixa-los em aldeamentos, pratica que reverberou, como se vé na carta
de Anchieta no decénio de 1580:



Todos estes impedimentos e costumes sao mui faceis de se tirar se houver
temor e sujeicao, [...]; porque com os obrigar a se juntar e terem igreja,
bastou para receberem a doutrina dos Padres e perseverar nelas até agora.
(Anchieta, 1933, p. 333)

Em meio a esse cenario, e na tentativa de combater o abatimento dos padres
com a possibilidade de conversao dos indigenas, Nobrega escreveu o
Dialogo sobre a Conversao do Gentio entre 1556 e 1557. O texto apresenta
duas personagens ficticias, dois irmdos jesuitas, Mateus Nogueira (ferreiro)
e Goncalo Alvarez (pregador), cuja conversa que travam expoe a ideia
central de Nobrega de que a bruteza do indigena, manifesta nos seus
costumes e organizacao social, dificultando o trabalho de catequese, nao
decorria de bestialidade inata (tese dos indios como animais), mas do
pecado original.

Vejo isso como um ponto extremamente relevante: Nobrega interpretou os
habitos e os costumes indigenas a partir do referencial biblico para entao
veé-los sob a 6tica do pecado, cuja salvacao se fazia necessaria pela acao
missionaria. Hansen (2010) diz que a prépria selecdao de palavras usadas por
Nobrega indica os campos semanticos que interpreta os temas. Um caso foi
0 uso corrente do termo “negro” para nomear tanto indigenas quanto
africanos. Esse uso “decorre do pensamento escolastico que constitui indios
e africanos analogicamente por meio de uma mesma classe, ‘gentio’, ou
herdeiros do pecado de Cam” (Hansen, 2010, p. 124). Outro exemplo foi a
referéncia ao “indio nu”, o qual, aparentemente descritivo, significaria a
ignorancia ao pecado original para o jesuita.

O Dialogo sobre a Conversao do Gentio comega com exposicao de
desolacao dos personagens com a conversao do indigena em face dos seus
costumes. Gongalo Alvarez diz: “sdo tao bestiais, que ndo lhes entra no
coracao cousa de Deus; estdo tdo encarnicados em matar e comer, que
nenhuma outra bem-aventuranca sabem desejar; pregar a estes, é pregar em
deserto [...]” (N6brega, 2010, p. 144). Mateus Nogueira responde que, se
os indigenas tivessem rei, poderiam se converter ou se adorassem alguma
coisa. Mas, como ndo sabem no que devem crer, ndo entendem a pregacao
do Evangelho, “[...] pois ela se funda em fazer crer e adorar um s6 Deus, e



a esse sO servir; e como este gentio nao adora nada, nem cré nada, tudo o
que lhe dizeis se fica nada” (Nébrega, 2010, p. 144).

Apo6s um inicio em que se comenta as adversidades na conversao do gentio,
para cuja solucdo ndo era descartado o uso do medo e da forca para que a fé
se imponha, o Dialogo sobre a Conversao do Gentio aborda o tema da
natureza do indio por meio da pergunta que Gongalo Alvarez faz: “se eles
teriam alma como os padres”. Mateus Nogueira diz que sim, “pois a alma
tem trés potencias, entendimento, memoria, vontade, que todos tém”
(N6brega, 2010, p. 154). Mas, se o gentio tinha alma, por que ele seria
bestial e mostraria tanta resisténcia a conversao a fé crista? Mateus
Nogueira responde ao questionamento do Gongalo Alvarez tendo como
fundamento o relato biblico: apds comer da arvore do fruto proibido no
paraiso, Adao tornou-se semelhante a uma besta e legou isso a toda sua
descendéncia, fossem portugueses, castelhanos ou tamoios. Assim:
“ficamos semelhantes a bestas por natureza corrupta, e nisto todos somos
iguais, [...]” (N6brega, 2010, p. 156).

Gongalo Alvarez concorda com a resposta do interlocutor, mas o adverte
que, ainda que todos fossem bestiais, povos do passado desenvolveram
qualidades, como os gregos, romanos e judeus. Mateus Nogueira lembra
que os hebreus adoraram um bezerro de ouro e que os mouros acreditavam
em Maomé. Do mesmo modo, os indios davam crédito aos feiticeiros que
lhes ensinavam que o bem seria a vinganca e ter muitas mulheres. E, se o0s
indios temiam o trovao, gregos e romanos adoravam idolos. Gongalo
Alvarez consente, mas indaga como foi possivel que outros povos fossem
mais polidos que o gentio, sabendo ler, escrever e inventar as ciéncias e a
filosofia. Eis a resposta de Mateus Nogueira (2010, p. 159):

Isso podem-vos dizer claramente, falando a verdade, que lhes veio por
maldicdo de seus avés, porque estes cremos serem descendentes de Cam,
filho de Noé, que descobriu as vergonhas do seu pai bébado, e em maldicao,
e por isso, ficaram nus e tem outras mais misérias. Os outros gentios, por
serem descendentes de Set e Jafé, era razdo, pois eram filhos de bencao,
terem mais alguma vantagem.



Na parte fim do Didlogo sobre a Conversao do Gentio, é retomado o tema
das estratégias para evangelizar o gentio. Contudo, o que eu gostaria de
deixar frisado é a compreensao teoldgica que Nobrega deu sobre o modo de
vida dos povos indigenas. Trata-se de um enquadramento que os define
como nao sendo cristaos, mas, ainda assim, passiveis de conversao e, a
partir disso, de assimilacdo da nova ordem colonial.

Anchieta, por sua vez, ajudou a sedimentar a demonizac¢ao dos costumes e
modo de vida dos povos indigenas. Isso apareceu em suas pecas teatrais, 0s
denominados autos, os quais se filiavam a tradicdo cultural portuguesa e
que, em terras coloniais do Brasil, tinham como objetivo a evangelizacao
dos autoctones. Os autos anchietanos foram construidos com suporte de
tematica dualista em que se opunham os bons (os santos, padres, indios
cristaos) aos maus (colonos pecadores, diabos, indios ndo cristdaos), tendo
como pano de fundo elementos das culturas indigenas (Kalewska, 2007).

Um primeiro exemplo que eu gostaria de mostrar é o auto Na Aldeia de
Guaraparim, representado, pela primeira vez, na aldeia de Guaraparim, no
Espirito Santo, em 1585. A peca divide-se em dois atos: no primeiro,
aparecem os demonios cujos discursos lamentam os novos ensinamentos
trazidos pelos padres para a aldeia, que ameacam sua lei. Os nomes dos
demonios proveem da cultura indigena, como Tatapitera (chupa-fogo),
Caumonda (ladrao de cauim), Morupiaruera (antigo adversario de gente);
no segundo ato, os demonios tentam a alma de um indio recém-falecido,
Pirataraca, o qual resiste se identificando como cristdo batizado, até ser, por
fim, salvo pelo Anjo da Guarda, que afugenta os demonios e faz uma
pregacao aos indios (Anchieta, 1999). No primeiro ato, o diabo Caumonda
diz que os indios o honram por todas as aldeias que passam:

Eis que eu na bebedeira/faco as pessoas estarem sempre;/bebem muito
todos/— os homens com as mulheres —,/segundo minha disposicao a eles./A
noite toda,/apos sua grande bebedeira,/vou falar aos ouvidos dos
indios,/ajudando-os no que respeita as mulheres,/fazendo-os deseja-
las,/fazendo-os rouba-las por causa disso./Assim dispondo as



pessoas,/querendo arruinar os indios,/ponho-os (como) ladroes de cauim,
como meu nome fazendo-os estar./Obedecem-me bem os indios. (Anchieta,
1999, p. 135)

A bebedeira de cauim (bebida indigena) e a conduta de roubar mulheres
para atender desejos sexuais aparecem, no trecho acima, como praticas
feitas pelos indios sob influéncia do diabo. Tatapitera diz: “[...] ndo acabam
os desejos sensuais,/as preocupacoes, as maledicéncias,/a roubalheira e as
mentiras./Sao muitos, com efeito, os que me amam nesta minha terra”
(Anchieta, 1999, p. 149). No entanto, o diabo lamenta a chegada dos padres
e a mensagem crista que trouxeram para os indios, afastando-os de si:
“Antigamente esses habitantes da aldeia/sob minhas mdos estavam./ A mae
de Deus, a que me ameaca, todas as minhas presas/de minhas maos as
levou” (Anchieta, 1999, p. 127).

O que se nota ao longo da leitura do auto Na Aldeia de Guaraparim sao os
demonios atribuindo incessantemente a sua vontade habitos como
beberagem, desejos sensuais que resultam em poligamia, violéncia de uns
contra os outros, roubos e mentiras. Na parte fim do auto, o Anjo da Guarda
afugenta os demonios, salva a alma do indio Pirataraca e deixa uma
mensagem para o publico na condicao de protetor da aldeia: “Que a vida
pecaminosa va toda/desta Guaraparim;/que a vida ruim desapareca./Os
mandamentos de Deus/cumpramos sempre” (Anchieta, 1999, p. 187). E,
para complementar: “Guardai-vos/de serdes maus, doravante,/para que
desapareca vossa lei antiga,/beber cauim, a velha e fétida
mancebia,/mentiras, a maledicéncia,/os ferimentos mutuos, as antigas
guerras” (Anchieta, 1999, p. 189). A “lei antiga” dos costumes anteriores a
presenca dos padres deve ceder para a “lei nova”, baseada na mensagem
crista.

O segundo exemplo que eu gostaria de destacar é o Auto de Sdo Lourenco,
representado pela primeira vez no primitivo nucleo da atual cidade de
Niter6i, no ano de 1587. A peca apresenta cinco atos. O destaque fica em
trés demonios que querem destruir a aldeia e cujos nomes sao de antigos
chefes tamoios que lutaram ao lado dos franceses contra os portugueses na



Baia da Guanabara, a saber, Guaixara, Aimbiré e Sarauaia. A aldeia é
protegida por Sao Lourenco, Sdo Sebastiao e o Anjo da Guarda.

No segundo ato, Guaixara aparece falando sobre sua lei, que seria a
beberagem de cauim, dancar com enfeites no corpo, fazer feiticos,
“enraivecer-se, trucidar gente,/comer um ao outro, prender tapuias,/a
mancebia, o desejo sensual,/a alcovitice, a prostituicao/- nao quero que
ninguém os deixe” (Anchieta, 1999, p. 9). Sarauaia diz: “Os selvagens sao
semelhantes a mim;/os homens estdo acostumados comigo,/com eles alio-
me./Hei de levar esta vasilha;/o que me cabe é tomar cauim” (Anchieta,
1999, p. 23). Aimbiré, por sua vez: “eu sou o grande tamoio
Aimbireé,/sucuriju, gavido,/tamandua topetudo;/eu sou um diabo
esquentador de gente!” (Anchieta, 1999, p. 29). Nesses trechos, fica
notavel, mais uma vez, que os costumes — ou a antiga lei —, como sao
denominados, sao coisas do diabo.

Ao serem confrontados por Sdo Sebastido, os demonios dizem que os indios
sao pecadores, que sua fé crista é apenas da boca para fora, mas ndo esta no
coracao. Contudo, Sdao Lourenco, por sua vez, cré na conversao: “Existe a
confissdo,/remédio portador de cura./As doencas da alma do homem/com
ela saram bem;/em seguida a ela, a comunhdo” (Anchieta, 1999, p. 39).

O dialogo prossegue em torno da possibilidade de salvacao das almas do
povo da aldeia até que, ao fim, os demonios sao derrotados pelos seres
celestiais que representam Deus. Nesse momento, o Anjo da Guarda deixa
uma mensagem ao povo da aldeia, mas que se pode entender ser
direcionada ao publico que assiste o auto. A mensagem comeca em tom de
conforto e seguranca e termina com uma adverténcia:

- Alegrai-vos,/meus filhos, por minha causa;/Eis que aqui estou para vos
libertar./Vim do céu,/para levantar vossos lares/para vos ajudar sempre, com
efeito./Por esta aldeia luzir,/junto de vés eu estou./Nem por isso vou para
longe;/como guardido da aldeia/Nosso Senhor me pos./[...] Guardai-vos/de
serdes maus doravante,/para que desapareca vossa lei antiga/- bebedeira, a
velha mancebia fétida, mentiras, dizer maldades, ferimentos mutuos,
antigas guerras./Amai vosso criador,/honrai o Senhor Jesus./ Sua lei muita



santa/o guardido de vossa terra,/Sao Lourenco, verdadeiramente praticou-a.
(Anchieta, 1999, p. 51-55)

Os dois autos de Anchieta, cujo contetido apresentei de forma sintética,
evidenciam a mensagem teoldgica que eles carregavam, isto é, a ideia de
que existia o bem e existia o mal e o que significa estar posicionado em
cada um desses lados. O lado do bem seria representado pelo Deus cristao-
catolico e sua mensagem biblica, sendo os padres os seus portadores. O
lado do mal seria marcado pela auséncia de Deus e de sua mensagem
salvifica. Muitos povos estariam afastados de Deus, entre eles os indigenas
do Novo Mundo, a quem Noébrega definiu como sendo os descendentes de
Cam, por isso brutos e bestiais. Mas haveria esperanca para suas almas se
ouvissem e se convertessem de coracdao aberto a mensagem levada pelos
padres jesuitas.

Nesse ponto, a producao teatral de Anchieta permite ver com mais detalhes
o dualismo que permeava a visdao de mundo daqueles religiosos que
pregavam a palavra de Deus no Brasil do século XVI: para ser cristdo, o
indigena teria de abandonar suas referéncias culturais, como seus habitos
(poligamia, antropofagia) e crencas religiosas (forcas da natureza). Mas os
jesuitas viram que seria insuficiente apenas dizer que a fé crista era superior
e correta: “o método mais eficaz ndo tardou a ser descoberto: generalizar o
medo, o horror, ja tdo vivo no indio, aos espiritos malignos, e estendée-los a
todas as entidades que se manifestassem nos transes” (Bosi, 1992, p. 69). A
inoculacdo do medo deu-se via demonizacao do modo de vida do indigena
nao cristdo, como consta nos autos de Anchieta. E, como informa Silvio
Ruiz Paradiso (2012), os que resistiram a conversao jesuitica nos
aldeamentos, como os pajés e as tribos nomades hostis aos padres e aos
colonizadores portugueses, foram definidos como agentes do demonio.



3. A Inquisicao, a repressao religiosa e o ateismo

Para concluir a apresentacdo sobre os esforcos dos agentes colonizadores
em criar na América portuguesa uma sociedade referenciada
exclusivamente na cosmovisao catélica, gostaria de falar brevemente sobre
o Tribunal do Santo Oficio da Inquisicdo, uma vez que essa instituicao
atuou decisivamente no combate ao que ndo se conformasse aos preceitos
cristaos-catélicos. Para Georgina Silva dos Santos e Ronaldo Vainfas
(2014), a inquisicdo portuguesa tem pouco a ver com a historia da
inquisicdo medieval, embora, em tltima analise, esta tenha sido a matriz de
todas as inquisi¢oes no mundo catolico. Na peninsula ibérica, a inquisicao
surgiu primeiramente na Espanha dos reis catolicos Fernando de Aragao e
Isabel de Castela em 1478. De acordo com Anita Novinsky (1985), com a
unido das Coroas de Aragdo e Castela, ganhou forca a bandeira da
unificacdo politica “para cuja realizacao os reis catélicos Fernando e Isabel
alegam a necessidade da unificacdo religiosa. Sob esse pretexto, exige-se a
eliminacdo das minorias culturais — os arabes e judeus” (Novinsky, 1985, p.
20). Isso significaria que a Inquisi¢ao foi instituida na Espanha nao apenas
para cumprir finalidades religiosas, mas igualmente objetivos politicos.
Prova disso € que o papa cedeu o controle da Inquisicdo aos reis espanhois.

Ao surgir, a Inquisicao espanhola teve como alvo principal os conversos ou
marranos, nomes pelos quais eram designados os judeus que haviam
adotado o catolicismo desde a segunda metade do século XIV para fugir das
crescentes hostilidades que sofriam no territério. Ainda que convertidos a fé
crista, os marranos eram acusados pelos inquisidores de continuarem
praticando em segredo o judaismo, principal justificativa para serem
perseguidos. Em 1492, ano no qual findou a Guerra da Reconquista ap6s a
tomada de Granada — ultimo reduto mouro na peninsula ibérica —, os reis
catOlicos decretaram a expulsdo de todos os judeus da Espanha, exceto os
que se convertessem. Os descendentes dos mouros foram expulsos
definitivamente em 1609.



Uma parte dos judeus expulsos do territério espanhol se refugiou em
Portugal. Contudo, em 1496, o rei portugués Dom Manuel I (1495-1521)
também decretou a conversao forcada de todos os judeus do reino lusitano,
sob pena de expulsdo. Os que optaram por permanecer no reino e aderir a fé
catOlica ficaram conhecidos como cristaos-novos, mas sobre eles pairaria a
permanente suspeita de continuarem praticando a fé judaica em segredo, o
que resultou em constantes hostilidades. O clima adverso aos cristaos-novos
agravou-se no ano de 1536, no reinado de Dom Joao III (1521-1557),
quando uma bula papal autorizou a instalacao da Inquisicao em Portugal em
moldes de funcionamento semelhantes aos que ja havia na Espanha. Para
Novinsky: “Tendo um Tribunal que funcionasse sob seu controle, os reis
espanhois e portugueses teriam uma arma a mais para fazer dobrarem-se as
posicoes a seu favor” (Novinsky, 1985, p. 37).

Angelo Adriano Faria de Assis (2002) informa que a Inquisicao em
Portugal esteve associada a meta incessante pela pureza e retidao catdlica, o
que resultou na busca de controle do que era visto como ameaca a unicidade
cristd. Novinsky (2009) frisa que o anseio por uma fé homogénea no reino
portugués do inicio da Idade Moderna se inseria no quadro mais amplo de
uma sociedade de antigo regime, como era a portuguesa na época, na qual a
religido permeava todos os poros da vida social, como a politica, os
costumes, as relacdes sociais; e “o poder, para se fortalecer, apoiava-se na
coesdo da fé, e a diversidade das crencas era temida como fator de
desagregacao do sistema social” (Novinsky, 2009, p. 24).

A partir dessa logica, a Inquisicao portuguesa, ao ser criada, teve como
principal alvo os cristaos-novos, pelo receio de que seu “cristianismo de
fachada” pudesse conspurcar a “pureza” da fé dos antigos cristaos. Mas,
gradativamente, ampliou o leque do que era considerado como heresia,
“passando a abranger também o luteranismo e o islamismo, além dos
‘crimes menores’, como feiticaria, sodomia, bigamia, proposicoes heréticas
e blasfémias” (Novinsky, 2009, p. 24).

Ao longo do século XVI, consolidaram-se trés tribunais da Inquisicao no
reino portugués — Lisboa, Evora e Coimbra — e um no ultramar, em Goa, na
India, com jurisdicdo sobre as conquistas de Portugal no Oriente e na costa
oriental do continente africano. Ja o Brasil permaneceu sob a algcada do



tribunal de Lisboa, bem como todo o atlantico portugués, até o fim da
Inquisicao lusitana no ano de 1821.

Santos e Vainfas (2014) destacam que, nos primeiros tempos da colonizacao
do Brasil, a funcao inquisitorial foi confiada aos bispos ap6s criacao do
bispado da Bahia em 1551. Mas a atuagdo episcopal no combate as heresias
foi praticamente nula durante o século XVI,

de sorte que o Brasil acabaria se tornando um grande refugio para os
cristdos-novos perseguidos no reino. Varios deles se fixaram na Bahia e em
Pernambuco como senhores de engenho e mercadores de grosso trato.
(Santos; Vainfas, 2014, p. 494)

Apesar disso, ha registros de que, ao longo do periodo colonial, o Brasil
recebeu trés visitagcOes oficiais do Santo Oficio: a primeira, entre 1591 e
1595, na regido da Bahia, Pernambuco, Itamaraca e Paraiba; a segunda,
entre 1618 e 1620, na Bahia; e a terceira, nos anos de 1763 e 1769, no
Grao-Para. Sobre essas visitacoes, Angelo Adriano Faria de Assis (2002)
chama atencdo para o fato de que as duas primeiras ocorreram no periodo
da Unido Ibérica (1580-1640), quando Portugal foi governada por reis
espanhois, “o que parece representar mais uma politica de ideologia
expansionista do governo filipino do que aquela até entdo seguida pelos
portugueses” (Assis, 2002, p. 53). O autor ainda acrescenta que, para a
historiografia, a presenca da Inquisicdo no Brasil se vincularia a
necessidade de uma vigilancia mais efetiva sobre as areas de maior
prosperidade colonial, a defesa dos interesses das elites luso-brasileiras,
assim como ao desejo de uma integracao mais organica do Brasil com o
mundo cristdao da metrépole portuguesa.

Novinsky (2009), mediante pesquisas no arquivo do extinto Tribunal do
Santo Oficio da Inquisi¢do de Portugal, demonstrou que em torno de 1.076
brasileiros, entre homens e mulheres, foram presos pela Inquisicao durante
o periodo colonial, além de numerosas ordens de prisao com sequestros de
bens, em que os suspeitos ndo foram localizados. Do total de prisioneiros



entre os séculos XVI e XVIII, 72,3% foram homens e 27,7% foram
mulheres, sendo que o maior percentual de prisdes ocorreu no século
XVIII: 61,52%. Em relagdo as origens étnicas dos presos, excluidos os
“sem-dados”, os homens cristaos-novos constituiram 61,86% dos
prisioneiros e as mulheres cristas-novas chegaram a 88,85%. Ja no que se
refere aos crimes, de 1.076 prisioneiros, excluidos os “sem-dados”, 46,13%
dos homens e 81,92% das mulheres foram acusados de pratica de judaismo.

Os numeros apresentados por Novinsky demonstram eloquentemente que
os cristdos-novos foram o principal alvo da Inquisi¢cao no Brasil Colonia.
Contudo, outros grupos também sofreram perseguicdo por parte do Santo
Oficio sob acusacdo de exercerem praticas religiosas tidas como nao
condizentes com os dogmas do catolicismo romano. Santos e Vainfas
(2014) citam como exemplo as “santidades indigenas”, termo cunhado
pelos padres jesuitas. Tratava-se de cerimonia dos tupis comandadas por um
pajé, que afirmava possuir o dom de comunicar-se com 0s espiritos e até
mesmo encarna-los. O pajé comunicava-se em transe com 0s ancestrais e
exortava os indios a guerrear ou a migrar em busca de novas terras. No
contexto colonial, esses rituais também podiam funcionar como forma de
estimular os indigenas a se oporem a presenca portuguesa e a evangelizacao
dos padres jesuitas.

As santidades indigenas nao foram o tnico alvo de repressao pela ortodoxia
catolica no periodo colonial:

As religiosidades negras acabariam demonizadas e perseguidas pela
inquisicdo. Foi o caso do calundu, palavra de origem banto que, a partir do
século XVII, passou a designar um conjunto muito variado de praticas
religiosas de diversas procedéncias, ndo raro mescladas. (Santos; Vainfas,
2014, p. 499)

O calundu tinha, entre suas caracteristicas, a possessao ritual; a evocacao de
espiritos; as oferendas de comidas e bebidas aos espiritos evocados; a
adivinhacao do futuro; o curandeirismo; a musica cantada e marcada por



batuques; o carater coletivo da cerimonia. Contudo, apesar de perseguidos
pela Inquisicdo, o numero de processados pela pratica de calundus na
colonia foi reduzido, antes de tudo por causa da tolerancia e mesmo
protecao senhorial a esses cultos:

o religioso Nuno Marques Pereira escreveu, no século XVIII, que ouvira
certa vez, de um senhor de escravos, que os batuques dos negros nas
senzalas o faziam dormir bem, pois era sinal de que se divertiam, em vez de
conspirar. (Santos; Vainfas, 2014, p. 501)

Ao longo dos séculos X VI, XVII e XVIII, os crimes julgados pela
Inquisicdao foram de duas naturezas: os chamados contra a fé, como
judaismo, Protestantismo, islamismo e blasfémias; e os chamados contra a
moral e os costumes, como a bigamia, sodomia e a feitigaria. Os crimes
contra a fé eram considerados muito mais graves do que os crimes contra 0s
costumes e a moral, para 0s quais as penas eram muito mais severas: “Os
réus acusados de crimes contra a fé tinham quase sempre seus bens
confiscados, enquanto os infratores dos costumes recebiam sentencgas leves
e raramente pena de morte” (Novinsky, 1985, p. 56).

Para Novinsky, é possivel dizer que os grupos de poder (coroa, nobreza,
clero) no reino portugueés, apesar de eventuais rivalidades entre si, tinham
interesse na preservacao do Santo Oficio e o utilizaram para garantir a
persisténcia da estrutura tradicional do regime, sem o qual suas posicoes e
seus privilégios estariam ameacados. Para esses, “a heresia religiosa e a
heresia politica caminharam juntas” (Novinsky, 1985, p. 47).

No Brasil, o auge das perseguicoes inquisitoriais ocorreu na primeira
metade do século XVIII, quando a producao de ouro dominava a economia
colonial. Ja na época em que o Marqués de Pombal foi o primeiro-ministro
portugués (1750-1777), as atividades da Inquisi¢cao foram ampliadas. Ele
“transformou a inquisicao num Tribunal Régio, e deu-lhe o titulo de
‘Majestade’. Nomeou-se a si proprio e a seus parentes ‘familiares’ do Santo
Oficio. E de seu irmao fez ‘inquisidor-mor’” (Novinsky, 1985, p. 47).



O século XVIII trouxe mudangas em relagao ao papel da Inquisi¢cao no
reino portuguées. No que diz respeito ao Brasil, na primeira metade desse
século, a principal acusacao feita pelo Santo Oficio aos indiciados foi o da
pratica da religido judaica. Nas duas ultimas décadas do século, o sentido
religioso dos crimes cedeu espaco para o sentido politico. Nessa época, foi
alvo do Santo Oficio:

O futuro patriarca da Independéncia do Brasil, José Bonifacio de Andrada e
Silva. Ficou registrado nas paginas inquisitoriais em 1789 como ateu e
subversivo, juntamente com seu amigo, o estudante de medicina Francisco
de Melo Franco, autor de Reino da Estupidez. (Novinsky, 2009, p. 52)

O Estado portugués também passou a dar mais atencao a Maconaria: “A
Inquisicdo de Lisboa prendeu em 1802 o jornalista brasileiro de 28 anos de
idade, Hypdlito José da Costa. Foi levado aos carceres da Inquisicdo pelo
crime de ser macom” (Novinsky, 1985, p. 49-50). E reforcou a pratica do
Index, lista de livros que havia sido inicialmente criado pela Igreja Catolica,
no século XVI, sob justificativa de serem perigosos a fé dos catdlicos:

Os livros que defendiam ideias ateias ou nao catolicas, que ensinassem
praticas magicas ou astrologia, descrevessem cenas obscenas, atacassem o
governo ou que fossem considerados subversivas para a ordem social
existente eram proibidos. (Novinsky, 1985, p. 55)

A pesquisa de Novinsky permite notar que, na fase fim da vida colonial
brasileira, a palavra ateismo comecou a aparecer nos documentos das
autoridades politicas e religiosas. Mas, com um sentido que realgcava muito
mais a dimensao politica do que religiosa da pessoa a qual o termo era
associado. Esse foi o caso do “patriarca” da independéncia. Ndo encontrei
evidéncias de que Andrade e Silva tenha sido ateu ou que tenha se



identificado como tal, mas o uso que o Tribunal da Inquisi¢ao fez da
palavra no documento acusatorio realga, a partir do termo, possivel perigo
politico para a ordem vigente.

Isso evidencia que o periodo fim da colonizagdo foi marcado por um novo
tipo de contestacdo, inspirado pelas ideias liberais e iluministas
provenientes de regioes da Europa, especialmente da Franca. Essas ideias
criticavam o que eram qualificados como regimes tiranicos e os
mecanismos que usavam para oprimir e manter o povo na ignorancia. E as
instituicoes religiosas, dado o vinculo organico com tais regimes politicos,
ndo ficaram imunes a contestacdo. Istvan Jancso (1997) afirma que, nas
décadas finais do século XVIII, as autoridades de Lisboa viram-se diante de
situacOes sem precedentes. Agora se falava em sedicdo, visto como o
conjunto organizado de praticas subversivas que clamava por uma
revolucdo desejada. E disso que advinha o seu papel corrosivo, muito mais
perigoso para o status quo do que motins ou revoltas que mobilizavam
grandes massas de pessoas em nome do “viva o rei, morra o mau governo”,
forma da contestacao que nao subvertia os fundamentos da ordem, antes
queria os restaurar.

A sedicdo, contudo, nao foi manifestada apenas na tentativa de organizacao
de movimentos politicos subversivos para derrubar a ordem vigente. Ela
também foi demonstrada por meio de comportamentos e atitudes contra os
valores do regime politico dominante, vide o universo religioso:

agravos a boa ordem afloravam cotidianamente, traduzindo-se em atentados
aos nichos onde o povo se reunia, a noite, para rezar o terco, em exaltados
excessos verbais contra a religido e os sacramentos da Igreja [...]. (Jancso,
1997, p. 392)

Na Bahia, onde um movimento politico popular tentou separar a regidao de
Portugal em 1798, as atitudes sediciosas apareceram por meio de jantares
de carne as sextas-feiras, quando a Igreja Catoélica proibia o consumo, sendo
substituido pelo peixe.



Mas Jancs6 adverte que os comportamentos sediciosos de perfil anticlerical
ndo significaram necessariamente a auséncia de religiosidade por parte de
seus praticantes. O sentido daqueles habitos se ligava a conjuntura de
contestacdo contra elementos que representavam o poder instituido. Agora,
pensando no conjunto do periodo colonial, eu ousaria dizer que a maneira
como os agentes colonizadores deram significado ao outro — o ndo cristao,
fosse baseado em evidéncias concretas ou imaginadas —, contribuiu para a
elaboracao de uma alteridade que ameacaria o que eles consideravam como
sendo a “ordem natural do mundo” (monarquica, hierarquica, crista-
catolica).



PARTE II



MODERNAS CONSTRUCOES DO ESPECTRO DO ATEISMO



I1I. ATEISMO NO BRASIL IMPERIAL



1. O ultramontanismo catolico

A construcdo narrativa do ateismo e da figura do ateu/ateia no Brasil do
século XIX como alteridade ameacadora a ordem sociopolitica crista
realcou significados que, a exemplo do que indicou a acusagao de ateismo
registrada pela Inquisicao portuguesa contra José Bonifacio em 1789,
associavam os termos as ideias filosoficas do Iluminismo, acrescidos de
interpretacdo sobre os acontecimentos que marcaram a trajetoria da
Revolucdo Francesa. Ao menos, esta me parece ser a tonica do material
produzido por autoridades catélicas na segunda metade da centuria do XIX
a que consegui ter acesso. E possivel que materiais com teor semelhante
tenham sido elaborados por outros grupos da sociedade brasileira da época,
fato esse que apenas futuras investigacoes poderao fornecer resposta.

No caso das fontes catolicas que consultei, o sentido do ateismo foi
elaborado com base nos postulados do ultramontanismo e na interpretacao
de elementos da realidade brasileira. Sobre o primeiro ponto, de acordo com
ftalo Domingos Santirocchi (2010), a palavra ultramontanismo deriva do
latim, ultra montes, que significa “para além dos montes”, isto é, dos Alpes.
A origem do termo encontra-se na linguagem eclesiastica medieval, que
denominava de ultramontanos todos os Papas ndo italianos que eram
eleitos.

A palavra foi novamente empregada depois da Reforma Protestante, entre
0s governos e 0s povos do norte europeu, onde se desenvolveu uma
tendéncia a considerar o papado como poténcia estrangeira, de modo
especial quando o Papa interferia nas questdes temporais. O termo também
foi usado na Franca para identificar de forma difamatoria os defensores da
autoridade pontificia, sugerindo serem pessoas sem apego ao pais.

No século XVII, o ultramontanismo foi associado aqueles que defendiam a
superioridade dos Papas sobre 0s reis e os concilios, mesmo em questoes
temporais. Na Alemanha, no século XVIII, a palavra passou a ser usada



para identificar os defensores da Igreja Catolica em qualquer conflito que
envolvesse 0s poderes temporais e espirituais. No século XIX, o
ultramontanismo caracterizou-se por uma série de atitudes da Igreja
Catolica em um movimento de reacdo a algumas correntes teoldgicas e
eclesiasticas que questionavam o poder do Papa, ao regalismo dos estados
catolicos, as novas tendéncias politicas desenvolvidas apos a Revolucao
Francesa e a secularizacao da sociedade moderna. Santirocchi define o
ultramontanismo do XIX nos seguintes topicos:

O fortalecimento da autoridade pontificia sobre as igrejas locais; a
reafirmacdo da escolastica; o restabelecimento da Companhia de Jesus
(1814); a definicao dos “perigos” que assolavam a Igreja (galicanismo,
jansenismo, regalismo, todos os tipos de liberalismo, protestantismo,
maconaria, deismo, racionalismo, socialismo, casamento civil, liberdade de
imprensa e outras mais) [...] (Santirocchi, 2010, p. 24)

A primazia da autoridade pontificia teve um capitulo importante na
definicdo da infalibilidade papal durante o Concilio Vaticano I (1869-1870),
um dos momentos culminantes da vitéria ultramontana sobre as tendéncias
liberais no ambito eclesiastico (Santirocchi, 2010). Entretanto, ao mesmo
tempo em que havia esse movimento de robustecer a hierarquia, os dogmas
da fé e a autoridade do Sumo Pontifice sediado em Roma, havia governos
nacionais que atuavam no sentido de limitar a influéncia da Igreja Catélica
na Europa e em outras partes do mundo, vide ado¢dao de medidas como a
separacao Igreja e Estado e o fim de privilégios legais aos adeptos da crenca
catolica. Essas medidas foram influenciadas pelo liberalismo, doutrina
politica que ganhou forca no contexto intelectual iluminista europeu do
século XVIII e que teve papel central na Revolucdo Francesa (1789-1799)
ao se contrapor a sociedade hierarquica de nobres e clérigos. Para tanto,
baseou-se no principio de que os individuos eram livres e iguais em
direitos, entre eles, o de poder escolher a crenca religiosa conforme sua fé
pessoal e nao por imposicdo institucional (Igreja, Estado).



Mas a doutrina liberal desafiou privilégios religiosos em outro sentido,
como ressaltou Eric Hobsbawm, ao afirmar que ela era:

Rigorosamente racionalista e secular, isto é, convencida da capacidade dos
homens em principio para compreender tudo e solucionar todos os
problemas pelo uso da razdao, e convencida também da tendéncia
obscurantista das instituicoes (entre as quais incluiam o tradicionalismo e
todas as religioes outras que o racional) e do comportamento irracionais.
(Hobsbawm, 2010, p. 371)

Rodrigo Coppe Caldeira (2009) afirma que, nesse periodo, o pensamento
liberal foi o que mais diretamente entrou em rota de colisdao com a
sociedade do Antigo Regime e com um dos seus principais sustentaculos, a
Igreja Catolica de Roma. Na Europa do século XIX, o liberalismo foi um
ideario que exerceu forte influéncia em grupos e movimentos
revolucionarios de cunho democratico e nacionalista. Assim, “é possivel
indicar que é a esse pensamento que a Igreja se referia negativamente em
varias passagens de documentos oficiais que foram promulgados durante
todo o século XIX” (Caldeira, 2009, p. 33).

No decorrer do século XIX, a Igreja Cato6lica também se viu desafiada pelo
ideario comunista, igualmente calcado na crenca no poder da razao, da
ciencia e da capacidade de progresso da sociedade, mas que almejava
superacao da ordem liberal-burguesa a partir de uma revolugao proletaria
que instaurasse uma sociedade de igualdade economica e social. Para Karl
Marx (1818-1883), um dos principais representantes desse pensamento, a
luta dos explorados ndo deveria se restringir ao combate ao dominio
politico da burguesia liberal, detentora dos meios de producao, mas atingir
tudo aquilo que contribuia para que os trabalhadores continuassem sendo
explorados, como a religido. Isso é indicado em Ciritica da filosofia do
direito de Hegel, um texto publicado em 1844



A supressao [Aufhebung] da religidao como felicidade ilusoria do povo € a
exigéncia da sua felicidade real. A exigéncia de que abandonem as ilusoes
acerca de uma condicao € a exigéncia de que abandonem uma condicdao que
necessita de ilusoes. (Marx, 2013, p. 151-152)

E em face desse novo cendrio politico-intelectual que se pode compreender
o movimento dos clérigos ultramontanos em busca de hegemonia no
interior da instituicao catolica, sendo acompanhado por postura reativa
contra as ideias politicas que se propagavam com mais intensidade no
contexto pos-Revolucao Francesa. A posicao ultramontana da Igreja
Catdlica frente a isso foi personificada nos pontificados de Gregério XVI
(1831-1846), de Pio IX (1846-1878) e nas diretrizes que formularam para
os fiéis. Sobre isso, eu destacaria aqui a mensagem da enciclica Mirari vos
(1832), de Gregorio XVI, e a enciclica Quanta Cura (1864), de Pio IX, a
qual foi acompanhada de um anexo intitulado Syllabus, uma lista com
aquilo que seriam os principais erros do século XIX.

Em linhas gerais, as duas enciclicas retratam um mundo hostil a Igreja e a
fé catolica. No caso da Mirari vos, o Papa Gregdrio X VI advertiu os fiéis de
que “a santidade das coisas sagradas é desprezada; e a augusta majestade do
culto divino, que apesar de ter tanta forca e necessidade no coracao
humano, é indignamente contaminada por homens rebeldes [...]” (Gregorio
XVI, 1832, p. 2).

A Igreja Catdlica, na condicao de guardia da tnica fé verdadeira, estaria na
mira dos grupos contestadores, pois, “abalada assim a contencao da
Santissima Religido, que é a tinica sobre a qual os Reinos sao firmes e a
forca e autoridade de cada dominacao sao mantidas, ha subversao da ordem
publica, o declinio dos Principados e a dissolucdo de toda autoridade
legitima” (Gregoério XVI, 1832, p. 2).

As acgoes dos inimigos da Igreja Catolica seriam alimentadas por doutrinas
como o indiferentismo, ou seja, a “opinido perversa que, [...] é possivel em
qualquer profissdao de fé alcancar a salvacado eterna da alma, se os costumes
estiverem de acordo com as normas dos retos e honestos” (Gregoério XVI,
1832, p. 7). Por sua vez, o indiferentismo seria a fonte para principios



perniciosos como a liberdade de consciéncia e opinido, que Gregorio XVI
interpretou como licenca a depravacao da juventude e desprezo as coisas e
leis sagradas, sob o amparo da liberdade de imprensa, pilar para divulgar
doutrinas heréticas.

A Mirari vos denominou adeptos das “mas doutrinas” como impios e
incrédulos, os quais ndo chegam a ter especificacdo mais detalhada, mas
que aparentemente seriam todos aqueles que combateriam a Igreja Catolica,
podendo, a partir dessa légica, serem termos para designar liberais,
socialistas, protestantes, deistas e macons, por exemplo. Na enciclica
Quanta Cura, também apareceu a censura as opinioes que seriam defendidas
em prejuizo das almas e da sociedade civil, opondo-se ndao apenas a Igreja
Catolica, “mas também a eterna lei natural talhada por Deus nos coragoes
de todos e na razao correta; quase todos 0s outros erros originam-se dessas
opinides” (Pio IX, 1864, p. 1-2).

Sobre as opiniGes condenadas, Pio IX referiu-se ao naturalismo, principio
que ensinaria que o progresso da sociedade civil exigiria que ela fosse
governada sem consideracdo pela religido ou sem fazer distincdo da religiao
verdadeira das falsas, algo que ja tinha sido tratado na enciclica Mirari vos
ao abordar o tema da liberdade de consciéncia. Na pratica, escreveu Pio IX,
esse tipo de ideia seria defendido por pessoas que almejariam a primazia do
poder civil sem protecdo da religido, os quais:

pretendem acima de tudo eliminar a doutrina salutar e a forca da Igreja
Catolica da educacao e criacdao, de modo que as almas ternas e sensiveis dos
jovens possam ser miseravelmente infectadas e depravadas por todos os
tipos de erros e vicios perniciosos. (Pio IX, 1864, p. 3)

Mas foi no Syllabus que os erros do mundo moderno foram expostos de
forma mais detalhada. Aqui, eu chamarei atencao para alguns desses erros.
Em um nivel mais epistemologico, foram denunciados o panteismo, o
naturalismo e o racionalismo absoluto. Pio IX, além de criticar a concepcao



panteista de Deus, cuja substancia estaria na natureza e nos homens e que
nao interviria no mundo, censurou como erro o principio de que:

a razdo humana é o unico arbitrio do verdadeiro e do falso, do bem e do
mal, independentemente de Deus em tudo; é uma lei em si mesma e com
suas forcas naturais € suficiente para obter o bem dos homens e dos povos.
(Pio IX, 1864, p. 8)

Ainda no que tange ao tema da razdo, ele reprovou o postulado do
racionalismo moderado de que

todos os dominios da religido crista, sem distincdo, sao o objeto da ciéncia
natural ou da filosofia, e a razdo humana, historicamente apenas cultivada,
pode com suas forcas e principios naturais chegar a verdadeira ciéncia de
todos os dominios, [...]. (Pio IX, 1864, p. 9)

No que tange a liberdade de opcao de crenca religiosa, ha um topico no
Syllabus sobre o indiferentismo em que constam como erros a convicgao de
que “cada homem é livre para abracar e professar aquela religido que, a luz
da razdo, ele tera considerado verdadeira” (Pio IX, 1864, p. 10), e de que
“os homens no exercicio de qualquer religido podem encontrar o caminho
da salvacdo eterna e alcancar a salvacao eterna” (Pio IX, 1864, p. 10).

Ja sobre a Igreja Catolica e sua relacdo com os poderes civis, foram
admoestadas as nocoes de que “a Igreja ndo tem poder para definir
dogmaticamente que a religido da Igreja Catolica € a tnica religidao
verdadeira” (Pio IX, 1864, p. 11) e que “a Igreja deve ser separada do
Estado e o Estado da Igreja” (Pio IX, 1864, p. 15). Por fim, menciono um
erro exposto na Syllabus cuja origem ¢ atribuida ao liberalismo, qual seja,
“em nossa época, ndo € mais conveniente que a religido catolica seja



considerada a unica religidao do estado, excluindo todos os outros cultos, o
que se quiser” (Pio IX, 1864, p. 19).

Analisando conjuntamente a enciclica Mirari vos, Quanta Cura e seu anexo
Syllabus, as doutrinas “perniciosas” da modernidade e seus agentes foram
identificados como as grandes ameacas a civilizacdo crista e a autoridade da
Igreja Catolica. Contra isso, apelou-se a resistencia. Na Mirari vos, a Igreja
Catélica foi posta como a fortaleza contra os inimigos, a qual devia ser
defendida pelos fiéis: “Pertence a vocé, acima de todos os outros, ser uma
parede solida diante de todo poder soberbo que deseja ser erguido contra o
conhecimento de Deus” (Gregoério XVI, 1832, p. 10). E um apelo especial
foi feito aos principes, detentores de poder, ainda mais que “o direito divino
e humano clama contra aqueles que, com infames conspiragoes e
maquinacg0es de hostilidade e sedicdao, envidam seus esforcos para nao ter fé
nos Principes e para expulsa-los do trono” (Gregorio XVI, 1832, p. 9).
Apelo similar aos fiéis catolicos consta nas diretrizes da Quanta Cura:
“Nem deixais de inculcar sempre nos mesmos fiéis que toda a verdadeira
felicidade redunda nos homens da nossa augusta religidao, da sua doutrina e
da sua pratica [...]” (Pio IX, 1864, p. 5).



2. O regalismo e o ultramontanismo no Império do Brasil

As ideias ultramontanas gradativamente conquistaram espaco entre o clero
catolico brasileiro. Contudo, isso nao ocorreu sem tensoes em face da
heranca regalista portuguesa e da resisténcia dos membros da Igreja
Catélica sob influéncia das ideias liberais. Sobre a heranca portuguesa,
registro a especificidade do regalismo em relacao ao padroado. Isso ajuda
na compreensao da oposicao que os ultramontanos fizeram ao regalismo do
Império brasileiro. Como abordei ao tratar do periodo colonial, o padroado
portugués consistiu em uma série de acordos firmados entre o papado e o
reinado. Pressupunha certa aquiescéncia da Igreja Catélica no que diz
respeito a execucdao de competéncias eclesiasticas por parte do monarca,
como a nomeacao de bispos e a cobranca de dizimo. Ao mesmo tempo,
havia o compromisso de expansao da fé catdlica por parte do Estado nas
terras recém-conquistadas. Mas, apesar de concessoes ao poder régio,

Roma ndo abriria mao de fortalecer sua potestade, sobretudo a partir das
decisdes de sua alta hierarquia e da diaspora missionaria que se estabeleceu
em ambito global na Idade Moderna, tendo no Brasil seu maior exemplo na
acdo da Companhia de Jesus. (Oliveira, 2017, p. 80)

A medida que os Estados nacionais europeus se consolidaram como
instituicdes politicas, ao longo da Idade Moderna, ganhou forga o principio
da supremacia do poder civil sobre o poder eclesiastico. Em Portugal, isso
ficou conhecido como regalismo. Esse principio tinha como objetivo
diminuir o poder da Igreja Catolica, limitando a autoridade do Papa nos
negocios temporais conexos com os espirituais ou negando a plenitude do
poder dos pontifices nos assuntos eclesiasticos de cada nacdo. Os
defensores do regalismo comecaram a atuar minando e enfraquecendo a



autoridade do Papa por meio da defesa de maior autonomia das igrejas
nacionais. Assim:

Uma menor influéncia romana, uma menor centralizacdo do poder na curia,
dava ao Estado um maior poder sobre a hierarquia eclesiastica nacional, ja
que, na maioria dos paises catélicos europeus, os bispos eram indicados
pelos chefes de Estado. (Santirocchi, 2013, p. 6-7)

Nos territorios lusitanos, a politica regalista teve seu momento de esplendor
no reinado de D. José I (1750-1777) sob a conducao politica do Ministro
Marqués de Pombal, periodo em que se acentuou o processo de
centralizacdo e de fortalecimento das instituicoes do Estado. A politica
regalista pombalina resultou na expulsdo dos jesuitas de todo o Império
portugués, em 1759, no enquadramento dos padres para que agissem apenas
como educadores e exemplos de conduta moral e em ac6es que tinham por
finalidade submeter as hierarquias eclesiasticas nacionais ao reino. Com
isso, Pombal visou “deslegitimar primeiro o poder pontificio e depois
aumentar o dominio do Estado sobre a igreja nacional, tornando esta
dependente (ou servil) do Governo” (Santirocchi, 2013, p. 9).

No tocante as relacoes Estado-Igreja Catolica, a independéncia do Brasil
ndo significou ruptura radical com a heranca do padroado e do regalismo
portugués. A Constituicdao de 1824, no seu artigo numero 5, definiu o
catolicismo como religido de Estado: “A Religido Catdlica Apostdlica
Romana continuara a ser a religido do Império. Todas as outras religioes
serdo permitidas com seu culto doméstico ou particular em casas para isso
destinadas, sem forma alguma exterior de templo” (Brasil, Constituicao,
1824, p. 1).

Para Ney de Souza (2013), a palavra “continuara” no artigo 5 expressaria a
heranca histérica da matriz cat6lica lusitana. Com isso, seria afirmado que,
sendo a religido catolica a da maioria dos brasileiros, podia ela ser
considerada oficial e nacional, com direito a protecao oficial: “o esquema



utilizado € o da cristandade que idealiza a mitua harmonia e necessaria
unido entre os dois poderes: temporal e espiritual” (Souza, 2013, p. 130).

No capitulo IT do Titulo V da Constituicao de 1824, que versa sobre o Poder
Executivo, consta que o imperador seria o chefe desse poder e teria, entre
suas atribuicoes, a de nomear bispos, prover beneficios eclesiasticos e:

conceder ou negar o Beneplacito aos Decretos dos Concilios e Letras
Apostolicas, e quaisquer outras Constituicoes Eclesiasticas que se nao
opuserem a Constituicdo; e precedendo aprovacao da Assembleia, se
contiverem disposicao geral. (Brasil, Constituicdo, 1824, p. 8)

Para Santirocchi (2013), tais dispositivos realcavam que a Constituicao do
Império Brasileiro nascia em bergo regalista. Contudo, o direito de nomear
bispos e prover os beneficios eclesiasticos, que era concessao dada pela Sé
Apostolica por meio de bulas aos reis portugueses e concessoes ao Grao-
Mestrado da Ordem de Cristo, “passou a ser considerado como um direito
constitucional do Poder Executivo e unilateralmente estabelecido, sem
prévia discussdao ou Concordata com a Santa Sé” (Santirocchi, 2013, p. 14).

A Santa Sé reconheceu a independéncia do Brasil em 1826 e, no ano
seguinte, concedeu uma bula, chamada Praeclara Portugalliae, que deu a
casa reinante no Brasil os mesmos direitos que possuia a Coroa portuguesa,
ou seja, o padroado real e o grao-mestrado da Ordem de Cristo em todo o
territorio brasileiro. O governo imperial, ao receber a bula, a submeteu ao
beneplacito imperial por meio da andlise nas Comissoes da Camara dos
Deputados. Contudo, a bula papal foi rejeitada sob a justificativa de ndo se
adequar aos preceitos constitucionais. Santirocchi destaca que essa
reprovacao evidenciou um modo diferente de entender o regalismo
brasileiro do portugueés:



O regalismo lusitano justificava seus atos com base na igreja primitiva, nos
antigos imperadores romanos, antigas concessoes pontificias e na tradicao,
criando uma discussao sobre quem cedeu a quem tal ou qual privilégio. O
Governo imperial brasileiro, por sua vez, justificava seu Regalismo com
base na suposta aclamacao popular que cedeu a soberania ao Imperador e
na Constituicdao imperial. (Santirocchi, 2013, p. 18)

A partir dessa linha de interpretacdo, os direitos do imperador sobre a
religido catdlica nao derivariam de concessao da Igreja ou do Papa, muito
menos da igreja primitiva ou de direitos dos antigos imperadores romanos.
Isso respaldou o governo brasileiro para defender o principio de que a
administracdo exterior da igreja nacional era competéncia e direito do poder
civil e ndo um privilégio a ele concedido. Trata-se de um discurso
“recorrente durante o periodo imperial e muitas vezes foi criticado e
contestado pela Santa Sé ou pelos bispos ultramontanos nas décadas
seguintes” (Santirocchi, 2013, p. 18).

No ambito eclesiastico, as ideias ultramontanas disputaram espaco com o
que Santirocchi (2013) denominou “liberalismo eclesiastico”, baseado na
defesa de uma série de reformas na Igreja nacional que almejava aumentar
sua autonomia perante Roma e alicercar sua dependéncia em relacao ao
Estado. Roque Spencer de Barros (2004) informa que os clérigos liberais
receberam influéncias iluministas e professavam, no que diz respeito as
relacOes entre a Igreja e o Estado, um regalismo apoiado na tradicao
lusitana, especialmente pombalina. Tratou-se de um grupo composto por
individuos como o padre Diogo Feijo, Monsenhor Pizarro, Januario da
Cunha Barbosa, Rocha Franco e Custodio Dias, com destacada atuacao
politica nas primeiras décadas do Brasil independente. A postura regalista
dos integrantes do grupo pode ser exemplificada na “campanha famosa de
Feijo em prol da abolicao do celibato religioso [...] marcada pela
consciéncia dos limites da autoridade pontificia” (Barros, 2004a, p. 374).

Entre os principais opositores aos liberais eclesiasticos figuraram nomes
como D. Romualdo Antonio de Seixas (deputado e arcebispo da Bahia), D.
Marcos Antonio de Souza (deputado e bispo do Maranhao), padre Luis
Gongalves dos Santos e o Visconde de Cairu. Eles conseguiram impedir a



aprovacao das propostas do padre Diogo Feijo, como o fim do celibato
religioso e o avango das ideias do liberalismo eclesiastico sobre um possivel
cisma da Igreja Catolica brasileira com Roma. Todavia, esse grupo opositor
ndo chegou a ser ultramontano:

todos eles eram ciosos da sua autoridade episcopal, mas também eram fiéis
as autoridades civis constituidas, ndao tendo como projeto o combate ao
regalismo, como aconteceria posteriormente com o ultramontanismo.
(Santirocchi, 2013, p. 12)

Mas, ao fim da década de 1830, as elites politicas passaram a apoiar o clero
ultramontano com o intuito de fortalecer o poder central, estabilizar o
Estado e reinstaurar a ordem. Tal ocorreu em face da participagdo dos
clérigos liberais em revoltas e sedicoes, desde fins do século XVIII, mas
principalmente no periodo regencial (1831-1840), quando o pais esteve na
iminéncia de uma fragmentacao territorial, com significativa perda de
legitimidade por parte do poder central. As elites politicas acreditavam que
esse grupo poderia apoiar o projeto centralizador, ja que vinha combatendo
as revoltas regenciais por meio dos pulpitos. Se, por um lado, essa avaliacao
foi correta, por outro, “ndo avaliou bem as potencialidades do acirramento
dos conflitos entre os ultramontanos e o Estado em torno da autonomia da
Igreja e do regalismo imperial” (Santirocchi, 2015, p. 81).

A corrente ultramontana conseguiu tornar-se hegemonica no ambito eclesial
brasileiro durante o periodo do Segundo Reinado (1840-1889), atuando
principalmente, mas ndo exclusivamente, por meio do episcopado a partir
do qual logrou formar um grupo de padres. Contudo, os clérigos
ultramontanos também tiveram ajuda dos representantes pontificios, das
ordens religiosas reformadas, como os lazaristas, capuchinhos e jesuitas,
bem como de congregacoes femininas como as Irmas de Caridade e as de
Sao José. Sobre isso, Santirocchi (2015, p. 82) faz uma adverténcia:



O anseio de reforma parte de dentro do pais e cria as suas bases antes
mesmo que Roma percebesse as mudancas em andamento. A Santa Sé so
conseguiu se inserir de forma mais efetiva no processo de reforma
ultramontana quando ele ja estava ocorrendo.

Dois bispos foram fundamentais no estabelecimento das linhas mestras da
reforma ultramontana no Segundo Reinado: D. Antonio Ferreira Vigoso,
bispo de Mariana, e D. Antonio Joaquim de Mello, bispo de Sao Paulo. Os
bispos ultramontanos posteriores seguiram, de forma geral, o modelo que os
dois implantaram durante seus episcopados, ainda que com as devidas
adaptacOes as respectivas dioceses locais e personalidades de seus
executores.

O modelo da dupla de bispos ultramontanos pioneiros no Brasil baseou-se
nos seguintes pontos, segundo Santirocchi (2015):

*» Resgate da autoridade pontificia, episcopal e clerical;

* Defesa da autonomia da Igreja em relacao ao Estado e combate ao
Regalismo;

* Reforma do clero (por exemplo: combate ao concubinato clerical,
moralizacdo e educacdao em seminarios sob a direcao de ordens religiosas
reformadas);

* Grande escrupulo e rigidez na escolha dos beneficiarios a serem indicados
para nomeacao imperial;

* Instituicdo de ordens religiosas reformadas;

* Educacao dos fiéis (por exemplo: fortalecimento da hierarquia,
popularizacdao da catequese tridentina e incentivo a sua participacao nos
sacramentos).



No inicio dos anos de 1850, mais da metade das dioceses brasileiras ja era
ocupada por bispos ultramontanos. Nessa mesma década, varios padres
formaram-se dentro desses novos principios, iniciando um conflito, ndo s6
eclesiastico, mas também cultural, com o clero de outras tendéncias que nao
se alinhavam ao ultramontanismo. Eles “passaram a privilegiar a autoridade
romana, a buscar os seus conselhos e apoio para o planejamento e execucao
das reformas que queriam realizar em suas dioceses” (Santirocchi, 2015, p.
84).

Entretanto, ndo seria apenas com o clero nao alinhado ao ideario
ultramontano que ocorreriam conflitos. Como se pode notar, era de se
prever que o contraste entre o0 modelo ultramontano e o regalismo do
Império brasileiro acabasse entrando em rota de colisao. E o conflito entre
ambos se tornou realidade na década de 1870.

O embate entre os representantes do ultramontanismo catolico e o Império
brasileiro ocorreu entre os anos de 1872 e 1875 e ficou conhecido como a
“questao religiosa”. O cenario era de polarizacao politica no pais e o
conflito Igreja-Estado acentuou esse quadro.

A politica de coalizacdo entre conservadores e liberais, inaugurada pelo
Marqués do Parana em 1853, comecou a desandar no fim da década de
1860, na esteira do fim da guerra contra o Paraguai (1865-1870). Em cada
um dos dois nucleos partidarios surgiam divisoes, seja para acentuar
demandas reformistas ou para evitar uma avalanche de projetos liberais.

As principais discussoes giravam em torno de leis sobre o trabalho escravo,
de implantacao da eleicdo direta, de propostas para facilitar a vinda de
imigrantes, “demandas liberais classicas pela desconcentracao do poder em
prol da federacgao e temas ligados a secularizacdao — casamento civil, registro
civil, voto e elegibilidade de acatolicos, ensino laico, [...]” (Ramiro Junior,
2016, p. 76). Ja em relacdo a conjuntura internacional, os ventos que
vinham de Roma ecoavam as diretrizes da enciclica Quanta Cura e das teses
da infalibilidade papal do Concilio Vaticano I (1869-1870).

A questao religiosa colocou no centro das discussoes ndao apenas as ideias
sobre como deveriam ser as relacoes entre Estado e Igreja, as quais eram
uma das fontes de contendas entre representantes do Partido Liberal e do



Partido Conservador; envolveu a magonaria, uma instituicao com
importantes membros na vida politica do pais naquele momento.

E sobre ela eu gostaria de fazer uma rapida apresentacdo. De acordo com
Alexandre Barata (1994), a maconaria, em sua feicdo moderna, remonta a
1717, com a formacdo da Grande Loja de Londres, que converteu a Ordem
em uma

espécie de escola de formacao humana de carater cosmopolita e secreto,
reunindo homens de diferentes racas, religides e linguas, com o objetivo de
alcancar a perfeicdao por meio do simbolismo de natureza mistica e/ou
racional, da filantropia e da educacdo. (Barata, 1994, p. 79)

A Igreja Catolica condenou a magonaria formalmente pela primeira vez em
1738, via carta apostolica do Papa Clemente XII — um claro sinal de que o
estabelecimento de lojas maconicas encontraria resisténcia nos paises onde
o catolicismo mantinha forca politica e social. Em relacdo ao Brasil, as
ideias maconicas chegaram ainda na fase fim do periodo colonial por meio
de estudantes que, apos concluirem seus cursos na Universidade de
Coimbra, complementavam a formacao académica na Inglaterra e na
Franca.

Essas ideias resultaram na critica ao cerceamento do livre pensamento, ao
absolutismo monarquico aliado a Igreja Catdlica e a propria dominacao
portuguesa. Na década de 1870, um dos expoentes do liberalismo politico
no seio da comunidade magonica, Saldanha Marinho (1816-1895), diante da
questdo religiosa, escreveu artigos em que defendeu a separacao da Igreja e
do Estado e a liberdade de consciéncia (Barata, 1994).

Ja a “questdo religiosa” foi protagonizada pelas acoes do bispo de Olinda,
Dom Frei Vital Maria Gongalves de Oliveira (1842-1878) e do bispo do
Para, Dom Antonio Macedo Costa (1830-1891). De acordo com R. S.
Barros (2004), ambos foram legitimos representantes das teses que
marcaram o pontificado de Pio IX. Formados na Europa, eles regressaram



ao Brasil imbuidos das doutrinas ultramontanas. E, antes mesmo que se
deflagrasse a “questdo religiosa” em 1872, ja atuavam sob inspiracao desses
ideais. Dom Macedo Costa, ao ser sagrado bispo em 1862, encontrava-se
combatendo o protestantismo. No inicio da década de 1870, ele estava em
luta aberta contra o Partido Liberal do Para. D. Vital, ao ser indicado para o
bispado de Olinda em 1871, escreveu a Pio IX expressando seu
compromisso com 0s dogmas do Concilio Vaticano I.

Na condicao de novo bispo de Olinda, D. Frei Vital, formado em ambiente
ultramontano, apresentou-se contra as ideias liberais e favoravel a
obediéncia a Roma e ao Papa. A Santa Sé, por sua vez, havia proibido a
entrada de sacerdotes e outros membros eclesidsticos na magonaria. D. Vital
foi intransigente nessa orientacao e quis organizar sua diocese segundo
esses principios.

Seguiu seu exemplo o bispo do Para, D. Macedo Costa. Em marco de 1872,
D. Pedro Maria de Lacerda, bispo do Rio de Janeiro, suspendeu de ordens o
padre José Luiz de Almeida Martins por proferir um discurso em estilo
maconico, ja que era orador oficial da maconaria. Em fins de junho, por
meio de uma circular secreta, D. Vital proibiu participacdao de eclesiasticos
em qualquer cerimonia magonica. A macgonaria protestou por meio da
imprensa. Na sequéncia, D. Vital lancou um interdito sobre duas capelas de
irmandades que se recusavam a expulsar os confrades macons. E, “ap6s um
comicio de desagravo, a tipografia dos jesuitas que imprimia o jornal do
bispo foi saqueada e um sacerdote morto com uma facada” (Souza, 2013, p.
136).

Em decorréncia do ultimo acontecimento, o governo imperial ordenou que
D. Vital levantasse o interdito que havia lancado sobre as irmandades, mas
o prelado se recusou, afirmando que seguia as diretrizes do Papa. Essas
diretrizes, contudo, dependiam de beneplacito, instituicao que dava ao
imperador o direito de vetar as determinagOes vindas do Vaticano.

Ao insistir na recusa em obedecer ao que o Império solicitava, D. Vital foi
indiciado pelo Supremo Tribunal de Justica, preso em 2 de janeiro de 1874
e transferido para o Rio de Janeiro, onde foi julgado a partir de fevereiro
juntamente com D. Antonio Macedo Costa, que havia procedido da mesma
forma. Ambos foram condenados a pena de 4 anos com trabalhos forcados.



Contudo, em 1875 houve comutacao da pena e anistia concedida aos bispos,
o que pos um fim formal a questao religiosa.

Todavia, esse episddio acirrou a intransigéncia da alta hierarquia da Igreja,
levando-a a assumir uma atitude ambigua em relacao ao Estado que
implicava, ao mesmo tempo, “a oposicao a certas medidas de carater
secular e a reivindicacao de conservar o lugar privilegiado, no plano
espiritual, que sempre detivera junto ao poder” (Souza, 2013, p. 137).

Na avaliacdo de R. S. Barros (2004), os fatos que envolveram a questao
religiosa provaram que o regime de religiao privilegiada em um contexto
regalista tinha contradicoes que sO poderiam ser resolvidas por meio da
liberdade religiosa e a neutralidade confessional no seio do Estado, como
defendiam muitos liberais e republicanos. Contudo, nem o Estado nem a
Igreja desejavam que isso acontecesse. Ambos pugnavam pela religido
oficial, discordando apenas no tema referente a prioridade do poder
temporal ou do poder espiritual.

Para a monarquia, a religido oficial era uma forma de legitimar sua propria
existéncia; para a Igreja Catolica, a religido oficial representava a
possibilidade de continuar tendo um papel de relevo no destino da
sociedade. A questdo religiosa,

leva-nos, portanto, ao problema fundamental da luta em prol da liberdade
religiosa ou contra ela, um dos aspectos fundamentais da luta pela
liberalizacdo das instituicoes que prepararia o advento da Republica.
(Barros, 2004b, p. 423)



3. O ateismo para catolicos ultramontanos

A questdo religiosa, além de evidenciar as tensdes em torno de um pais
oficialmente catélico, mas regido por um regalismo constitucional que
contrariava as diretrizes do ultramontanismo, foi um episodio que
mobilizou, por parte dos bispos condenados pelo Estado Imperial, o uso
discursivo da palavra ateismo, oferecendo-lhe significados que tinham
como objetivo caracterizar, censurar e combater as posicoes dos que se
opunham a orientacdo ultramontana de Pio IX para a Igreja. Isso apareceu,
por parte de D. Vital, em O bispo de Olinda e os seus acusadores no tribunal
do bom senso (1873) e A Maconaria e os jesuitas (1875) e, por parte de D.
Macedo Costa, nas obras A Maconaria em oposicdo a moral, a igreja e ao
Estado (1873) e Direito sobre direito ou o Estado sobre tudo (1875). E com
o conteudo desse material, revelando os sentidos atribuidos ao ateismo
pelos clérigos ultramontanos, que eu finalizarei este capitulo.



3.1 O ateismo como Estado laico

Em O bispo de Olinda e os seus acusadores no tribunal do bom senso, a
questdo religiosa pode ser compreendida como reacao ao regalismo. Ali, D.
Frei Vital (1873) expGe os motivos que o levaram a lancar um interdito as
Irmandades que tinham magons entre seus membros. Para o bispo, o fim
principal dos compromissos das Irmandades na Igreja Catolica seria o culto
divino. Sendo assim, eliminar o que fosse contrario a esse culto ou contrario
a Igreja Catolica ndo seria algo estranho e

os macons, segundo o juizo infalivel do Sumo Pontifice, Uinico juiz
competente nesta matéria, sao contrarios a Igreja Catolica. Logo, lanca-los
fora das Irmandades ndo é estranho aos ditos compromissos. (Oliveira,
1873, p. 448)

As contestacoes ao interdito encaminhadas ao governo imperial
representariam uma afronta ndo apenas a autonomia de decisdao do poder
espiritual, mas ao principio de sua superioridade em relacao ao poder
temporal. Sobre isso, D. Vital ressalta que aqueles que ainda nao haviam
renunciado aos principios da religido:

[...] sabem que a suprema Autoridade espiritual [...] é superior a suprema
autoridade temporal, como o espirito o € a matéria e o Céu a terra; sabem
que os decretos dos Sumos Pontifices obrigam em consciéncia,
independentemente do cumpra-se dos reis e imperadores; por quanto a
Pedro e aos seus sucessores, e ndo aos Césares, disse Jesus Cristo: - “Tudo
quanto ligares sobre a terra, sera ligado nos Céus”. (Oliveira, 1873, p. 458)



Adepto do ideal ultramontano, o bispo de Olinda foi categorico ao defender
a primazia do poder espiritual sobre os postulados regalistas do Estado
brasileiro. Para reforcar essa posicao, ele fez referéncias a trechos dos
Evangelhos de Mateus e Marcos em que Jesus Cristo teria mandado seus
apostolos viajarem pelo mundo para difundir sua palavra, sem “estorvos
nem empecilhos de humanos poderes; porque, acima de todos 0s interesses
do mundo esta a salvacao das almas” (Oliveira, 1873, p. 505). Isso
significaria que os apostolos e seus sucessores, 0s bispos da Igreja Catolica,
teriam legitima autoridade para falar em nome de Deus e de seu filho, Jesus
Cristo, sem cerceamento: “Assim pois, quem persegue a Igreja, quem
persegue os filhos da Igreja, e, com maioria razdo, quem persegue 0s
pastores da Igreja, persegue a Jesus Cristo” (Oliveira, 1873, p. 508).

Para D. Vital, “a Igreja de Deus, em sua missao divina, ndao depende de
modo algum do Poder civil; que em sua missao divina é superior ao Poder
civil” (Oliveira, 1873, p. 510). Essa superioridade foi ilustrada por meio de
duas comparacoes. A primeira é que o Poder eclesiastico seria para o Poder
civil o que o Sol seria para a Lua. O Sol e a Lua iluminariam as mesmas
pessoas que vivem na terra, mas cada qual com sua fungao, um para o dia,
outro para a noite. O Poder eclesiastico e o Poder civil governariam as
mesmas pessoas na mesma logica, com “o Poder eclesiastico nos negaécios
espirituais e o civil, nos materiais; que, em relacdo aos espirituais, sao como
a noite e o dia” (Oliveira, 1873, p. 516). Mas, assim como a Lua
necessitaria da luz do Sol para iluminar a terra, o Poder civil precisaria do
Poder eclesiastico:

O Poder civil sé podera dirigir os seus suditos por entre as sombras dos
negacios terrenos para a felicidade e bem-estar social, em razao direta da
luz que houver recebido do Poder eclesiastico e que da vigor a sua
legislacdo. (Oliveira, 1873, p. 516)



A segunda comparacao feita por D. Vital é de que o Poder eclesiastico seria
para o Poder civil o que a alma seria para o corpo. O ser humano seria
composto de sentido, sujeito as paixdes da ira e da concupiscéncia, cujo
objetivo seriam os bens materiais; e de razdo, parte intelectiva cujo objetivo
seriam os bens espirituais. Ainda que com inclinagdes diversas, sentido e
razado nao seriam irreconciliaveis. A sua harmonia contribuiria para que o
ser humano alcancasse a felicidade. Assim sucederia a sociedade humana,
cuja vida dependeria da Igreja de Jesus Cristo para alcancar a felicidade
eterna, e do Estado para alcancar a felicidade terrena. Apesar dos objetivos
distintos, esses dois poderes nao seriam irreconciliaveis: “a amorosa
disposicdo da Divina Providéncia exige que o fim do Poder civil, a terrena
felicidade, seja meio para mais facilmente alcancar-se o fim do Poder
eclesiastico, a felicidade eterna” (Oliveira, 1873, p. 519).

Mas, para que a acao conjunta do Poder eclesiastico e do Poder civil
cumprisse com a finalidade — que os cristaos obtivessem a felicidade eterna
—, seria importante, de acordo com o bispo de Olinda, que houvesse certo
grau de subordinacdao do Poder civil ao eclesiastico e unido entre Igreja e
Estado. Contudo, muitas criticas eram feitas a essas teses, as quais fariam
parte de um longo processo histérico, movido por ideias e grupos que
ameacariam suprimir a religido do seio da humanidade e instaurar o ateismo
legal.

Por outro lado, antes de tratar do tema das relacoes entre a Igreja e o
Estado, D. Vital explicitou com quem o assunto seria discutido: se com 0
verdadeiro catolico, com o protestante ou com o incrédulo materialista. Se
fosse esse tltimo, seria facil saber sua posicao. Para esse, a Igreja Catolica
nao seria nada, ao passo que o Estado seria tudo. O que importaria seria a
lei civil, “como a razdo ultima do justo e do injusto; o direito da forca, o
ateismo legal, a apoteose da Maconaria” (Oliveira, 1873, p. 500). Ja o
protestante veria a Igreja Catolica apenas como instituicio humana, nao
sendo infalivel no seu ensino e santa em sua moral, portanto, passivel de ser
submetida ao poder civil. Apenas o verdadeiro catolico compreenderia a
Igreja como ela realmente seria, uma instituicao divina, e, com estes, D.
Vital pretende compartilhar suas reflexdes em torno das relacoes entre a
Igreja e o Estado.



O bispo de Olinda afirmou que o conflito entre a Igreja Catolica e o Império
brasileiro seria apenas mais um episédio em uma série de conflitos que
marcaria a relacdo entre as duas institui¢oes ao longo da histéria. A
hostilidade do Estado para com a Igreja teria comecado com a atuacao de
Poncio Pilatos na condenacao de Jesus Cristo, como relatado nos
evangelhos; depois disso, teve:

* O despotismo pagao dos Césares na perseguicao a Igreja no Império
Romano;

* As heresias dos arianos e iconoclastas abrigadas na Corte do Império
Bizantino;

* A cobiga dos imperadores alemdes fomentando a devassiddo e a simonia
no periodo medieval;

» Em séculos mais recentes, os luteranos, os regalistas e os fildsofos do
século X VIII.

E isso era o que estariam repetindo, com o mais ignobil e vergonhoso
servilismo, o liberalismo e a magonaria naqueles tempos. Resultado:

A sabedoria divina foi arrastada a barra do tribunal da politica humana, foi
acusada de postergar os direitos do Poder civil, e, como era de esperar de
um tribunal que, sobre ser incompetente, era juiz e parte a um tempo, foi
condenada a morte. (Oliveira, 1873, p. 503)

A partir dessa linha de raciocinio que fornece uma interpretacao sobre fatos
que ocorreram em época pretéritas, a questdo religiosa no Brasil da década
de 1870 adquiriu uma dimensao maior, vista por D. Vital como mais um
capitulo de longo conflito no qual a Igreja se veria fustigada pelos inimigos



da mensagem de salvacao de Jesus Cristo. Inimigos que comandariam ou
contariam com o auxilio dos poderes temporais na perpetracao de uma
guerra sacrilega, mas insensata e destinada ao fracasso, pois o bem,
encarnado na Igreja Catolica, na figura do Papa e dos seus fiéis, contaria
com a protecdo dos Céus. E os inimigos, que repudiavam a lei de Cristo e a
obediéncia na pessoa de seus legitimos representantes, teriam o destino dos
rebeldes do passado que: “precipitaram-se no abismo que, por suas proprias
maos, reis e povos abriram debaixo dos pés” (Oliveira, 1873, p. 511).

Como exemplo dos infortunios que se abateram sobre os que desafiaram
Deus, D. Vital citou fatos sobre os governantes do Império Bizantino:

» Mauricio foi trucidado com cinco filhos;

« Constantino, envenenado pela Imperatriz Martina, da qual arrancaram a
lingua, ao tempo que cortaram o nariz de seu filho Heraclonas;

* Imperatriz Irene, a primeira mulher que subiu ao trono dos césares, foi a
primeira que, por sede de reinar, assassinou seu filho;

* Nicéforo, que lhe sucedeu, detestado pelos suditos, preso pelos bulgaros,
foi decapitado, seu corpo lancado as feras e o cranio feito de taca para o
vencedor.

Tais fatos teriam marcado o governo bizantino por trés séculos, um povo
que herdou a gldria do Império e da civilizacao romana, cuja metropole foi
fundada por Constantino, o primeiro imperador romano convertido ao
cristianismo. Mas, apesar dessa heranca:

Notam os historiadores que o vicio capital da corte de Bizancio fora
ocuparem-se os seus Césares, muito mais dos negocios eclesiasticos do que
dos negdcios temporais do Império. E foi justo juizo de Deus que aqueles



soberanos, dominados de orgulho e do insensato desejo de ensinar aos
Bispos os seus deveres, se esquecessem assim dos deveres de Cristdao, como
até dos ultimos sentimentos de humanidade. Tal € o castigo das nacdes que
recusam dar a Jesus Cristo o que lhe é devido. (Oliveira, 1873, p. 528)

Como primeiro corolario dessa reflexao, apareceu em O bispo de Olinda e
os seus acusadores no tribunal do bom senso que o fim supremo da vida
humana seria a salvacao da alma por meio da gloria de Jesus Cristo,
redentor do género humano por vontade do Pai divino. Diante disso,
governos, governados, reis, vassalos, individuos, sociedades e nacoes,
todos, sem excecao, estariam obrigados a render homenagens a Igreja
Catolica. O governo comprometido com essa verdade ndao poderia deixar de
acatar Jesus Cristo em sua Esposa, a Igreja Catolica, e em seus ministros.
Portanto, “ndo admitira nunca as exigéncias do beneplacito régio, do
recurso a Coroa, e nao mandara responsabilizar os Bispos por tribunais
legais e, por conseguinte, incompetentes” (Oliveira, 1873, p. 528). E um
recado direto do bispo D. Vital ao regalismo e ao padroado vigente no
Império do Brasil.

O segundo corolario da reflexao do bispo de Olinda rebateu como falsa e
perniciosa a teoria dos que defenderiam a separacao da Igreja do Estado, o
que ele denominou como ateismo legal:

Se na sociedade humana a Igreja é para o Estado o que ¢ a alma para o
corpo, claro esta que separar a Igreja do Estado é o mesmo que separar a
alma do corpo; e se o corpo, em lhe faltando alma logo decompde-se, assim
também o Estado sem a Igreja prestes caira na decomposicdo social.
(Oliveira, 1873, p. 529)

A citacdo anterior retirada do texto O bispo de Olinda e os seus acusadores
no tribunal do bom senso ilustra o sentido que o termo ateismo possui ai,
associado a palavra “legal”: separacdo entre Igreja e Estado ou, dito de



outro modo, implantacao do Estado laico. D. Vital ainda afirmou que na
perspectiva de um verdadeiro cat6lico, a uniao entre Igreja e Estado deveria
se dar conforme a vontade de Jesus Cristo, que delegou a difusao de sua
mensagem na Terra aos seus representantes, qual sejam, a Igreja, o Papa e
0s seus ministros por meio da obediéncia a eles e ndo por subjugacdo aos
interesses do governo civil. Respeitar esse mandamento seria tarefa de todo
verdadeiro cat6lico, pois, na perspectiva do bispo de Olinda, sem o
Catolicismo como religido oficial nao haveria um guia espiritual para a
sociedade:

Se o governo de nosso pais ndo professasse a Religido Catélica, poderia ter,
individualmente, suditos catélicos; mas, como sociedade politica nao seria
catolica. E se ndo fosse catdlica, que religido professaria? Nenhuma;
porquanto € certo que aqueles que pretendem tirar a Religido Catolica a
dignidade de Religidao do Estado, ndo pretendem substituir-lhe outra. Logo,
0 Nosso pais, enquanto sociedade politica, seria ateu. (Oliveira, 1873, p.
531)

Mais uma vez se nota que, para D. Vital, a sociedade politica sem uma
religido oficial seria uma sociedade ateia. Eis ai o sentido de ateismo, que
nado significa, sob esse prisma, a inexisténcia de pessoas religiosas, como
ele mesmo sublinha ao informar que individualmente poderia haver pessoas
catolicas em um Estado sem religido oficial. Contudo, em suas palavras, o
ateismo nao poderia ser o fundamento de nenhum governo, o qual ndo seria
apenas impio, mas igualmente desarrazoado em politica:

Dai se colige que fim ha de levar uma sociedade, cujo governo nao professa
Religido alguma. Nesse governo deve existir um conflito permanente entre
os vinculos de crencas, de tradicOes, naturais e toda sociedade, e os
estimulos de dissolugcdo que manam de seu ateismo legal. (Oliveira, 1873,
p. 531)



Ao se avancar na leitura de O bispo de Olinda e os seus acusadores no
tribunal do bom senso, é possivel encontrar a afirmacao de que, se
prevalecerem os vinculos da crenca do povo, mais cedo ou mais tarde, a
religido deste deve tornar-se também a religido do Estado. Se, porém,
“prevalecerem os elementos de dissolug¢dao do governo, mais cedo ou mais
tarde, ter-se-a infalivelmente a anarquia social e, por conseguinte, a morte
da sociedade” (Oliveira, 1873, p. 531).

O ateismo legal, portanto, também consta nessa obra como sendo sindnimo
de anarquia social e dissolucao dos lacos que manteriam a sociedade coesa.
Para corroborar essa leitura, D. Vital mencionou o caso da Franca que,
quando fora unida pela fé, teria sido justa e credora do titulo de
cristianissima. No entanto, com a eclosdo da Revolucao de 1789, cujos
revolucionarios atuaram empunhando a bandeira do ateismo legal,

quais nao tém sido os seus esforcos para sair do estado em que atualmente
se acha, cansada de tantas revolucoes, envergonhada de tantas e tamanhas
infamias e humilhada em seu brio nacional, em seu pundonor militar!
(Oliveira, 1873, p. 532)

O ateismo como sinénimo de fim do Estado com religido oficial consta
igualmente na obra do bispo D. Macedo Costa, Direito sobre direito ou o
Estado sobre tudo, publicada em 1875. Trata-se, de modo similar ao que se
vé em D. Vital, de obra produzida sob o impacto dos acontecimentos em
torno da questdo religiosa, analisado sob os principios do direito:

o meu fim é demonstrar com raciocinios e testemunhos irrefragaveis quanto
é falsa a teoria sobre que se baseiam os politicos regalistas e, ao mesmo
tempo, qual a verdadeira doutrina sobre a obediéncia a autoridade civil.
(Costa, 2019, p. 131)



Nas palavras do bispo do Para, ao se examinar o principio sobre o qual se
moveria o governo imperial contra o episcopado do pais no inicio da década
de 1870, e os discursos e escritos daqueles que se colocavam como
defensores do governo, se veria que eles teriam como referéncia uma
doutrina falsa, porém influente, chamada doutrina do direito constituido:

Consiste ela em afirmar que tanto que uma assembleia de politicos, com
poder de legislar para uma nacao, estabelece uma lei, devem todos os
suditos, sem embargo de ser esta lei claramente injusta e oposta a fé
catolica, reconhecé-la como direito e po-la em execucao, ainda violando a
propria consciéncia. (Costa, 2019, p. 133)

Em face da definicao que D. Macedo Costa ofereceu, pode-se deduzir que,
para ele, a doutrina do direito constituido seria a base juridica do regalismo
brasileiro. Os defensores dessa doutrina, imbuidos dos principios do
liberalismo moderno — que, para ele, ndo seria outra coisa sendo o
despotismo revolucionario —, sustentariam que a soberania civil estaria
acima de tudo, independente de tudo e nao sofreria restricées algumas no
seu exercicio; e qualquer Igreja,

mesmo a verdadeira Igreja de Jesus Cristo, esta-lhe subordinada; em uma
palavra, que a vontade de uma maioria parlamentar, franqueada de todo e
qualquer poder espiritual, é a fonte suprema e tnica do direito [...] (Costa,
2019, p. 133)

D. Macedo Costa foi ainda mais categorico na censura a doutrina do direito
constituido ao afirmar que ele fundamentaria a independéncia do Estado até
mesmo do poder espiritual da Igreja. Seria o Estado solto de toda a regra



dirigente externa, o poder politico acima de tudo, ilimitado, absoluto, sem
restricoes: “é o poder politico achando em si proprio sua lei suprema,
impondo sua vontade como a unica norma do direito e da justica,
independentemente de qualquer Igreja [...]” (Costa, 2019, p. 135, grifo do
autor). A partir disso, os politicos relegariam posi¢ao secundaria a Igreja
Catélica. O que ficaria em seu lugar “E o cesarismo, é a stato-latria, é o
deus-Estado em sua expressao mais genuina!” (Costa, 2019, p. 136).

Para o bispo do Par4, a doutrina do direito constituido seria filha legitima
do Protestantismo e da revolucdo, ainda que ecos dela se encontrassem no
cesarismo pagdo da Antiguidade. Quando o Protestantismo, rompendo com
o principio da autoridade religiosa, erigiu o juizo privado em critério
supremo da fé, “foi entdao que as nagoes modernas, transpondo o mesmo
principio para a ordem politica, fizeram consistir na vontade e na convicc¢ao
dos individuos ou de uma assembleia o critério supremo do direito” (Costa,
2019, p. 138). E, o que fez o protestantismo na Igreja, fez a revolucao na
sociedade, com o chamado “direito moderno” saido dos flancos da
Revolucdo Francesa de 1789.

A Revolucdo Francesa foi referenciada por D. Macedo Costa como simbolo
de uma época em que a Igreja Catolica e seus ensinamentos foram postos
em segundo plano em nome de novos ideais. E teria sido o “vulcdo de
1789” que fez com que tais doutrinas se espalhassem pelo mundo,
produzindo perturbacdes e ruinas entre os povos. Agora, “proclamaram os
direitos do homem, independente dos direitos de Deus. O homem tornou-se
sua propria lei, seu proprio fim, seu proprio Deus, e ndo reconheceu mais
outro superior além da prépria razao” (Costa, 2019, p. 141, grifos do autor).
E a revolucao foi definida nos termos:

A Revolucao é a sociedade levando Deus para as fronteiras e la despedindo-
o polidamente como sendo de ora em diante inutil; é a sociedade querendo
achar em si propria sua suprema lei, seu fim, sua felicidade; é a declaracao
dos direitos do homem, sem nenhuma mencao e com claro menoscabo dos
direitos de Deus; (Costa, 2019, p. 146)



De acordo com o bispo do Par4, a revolucgao seria em sintese o esforco
satanico para constituir uma sociedade sem Deus. De um ponto de vista
analitico, ela teria uma série de objetivos:

[...] é a separacdo da Igreja e do Estado; € a liberdade plena da impiedade e
da blasfémia; é uma Constituicao hoje jurada, amanha rasgada e atirada ao
vento; é a plebe esmagando o governo, ou o governo esmagando a plebe; é
a licenca dos cultos, dos divorcios e das opinides; é a familia precaria, sem
tradicdo, sem futuro; é o casamento civil, o batismo civil, o enterro civil; é a
deusa-razao, a emancipacao da carne e o descaro pagao; € o Papa
prisioneiro; é a abolicdo dos votos religiosos, a usurpacao dos bens e
direitos da Santa Igreja, a opressao das consciéncias, em uma palavra, € a
violacao de toda a ordem divina estabelecida por Jesus Cristo. Eis o0 que € a
Revolucdo. (Costa, 2019, p. 146)

A citacdo acima, ainda que um pouco extensa, € rica em informacoes para
se entender de modo mais preciso a interpretacao de D. Macedo Costa sobre
0 processo histérico que permitiu ascensao da doutrina do direito
constituido. Em primeiro momento, ele se refere a essa doutrina como
sendo a tese da primazia do poder temporal sobre o espiritual. Mas, ao
enquadra-la como produto historico do Protestantismo e da revolucao, o que
ele quis ressaltar foi uma série de consequéncias advindas com essa nova
realidade:

* A ideia do ser humano, guiado pela razao, usurpando o lugar de Deus;

* A Igreja Catdlica dominada e oprimida pelos grupos influenciados por
ideias revolucionarias;

* A separacdo entre a Igreja e Estado e o estabelecimento do batismo,
casamento e enterro civil.



Isso tudo representaria, além de uma violacdo da ordem divina, tornar a
Igreja Catolica e os seus representantes relegados ao papel de figurantes
para o conjunto da sociedade.

Esse conjunto de aces teria, como consequéncia, colocar de lado o
verdadeiro fundamento do direito, o qual seria divino, na leitura de D.
Macedo Costa. De acordo com ele, assim com a sabedoria infinita de Deus
ordenou os corpos celestes de modo que uns obedecessem as atracoes e
influéncias dos outros, os satélites aos planetas, os planetas ao sol, o sol a
outros centros luminosos e estes a novos centros luminosos, e todos a um
centro comum, a sabedoria infinita de Deus estabeleceu que o mundo
moral, composto de criaturas racionais e livres, estivesse ordenado em
diversas harmoniosas dependéncias, com os filhos obedecendo aos pais na
familia, os cidaddaos obedecendo aos magistrados na cidade, as familias e as
cidades obedecendo ao imperante na nacao, e todos juntos,

na grande comunhdo da humanidade regenerada pelo Cristo, obedecendo
em tudo a Deus, principio e fim, fundamento e apice de todas as coisas, em
quem todo o universo fisico e moral se consuma na mais perfeita unidade.
(Costa, 2019, p. 143)

Portanto:

[...] para todo o homem que conserva intactas suas faculdades mentais e
nao se deixou dominar da deméncia do ateismo, a lei eterna, que € a razao
ou a vontade de Deus mandando que a ordem natural seja conservada, e
proibindo que seja perturbada, é a base de toda a organizacdo material e
moral do mundo, e fora dai s6 ha desordem e anarquia. (Costa, 2019, p.
144)



Como se verifica na citacdo acima, o ateismo representaria uma negacao do
direito divino e indicaria o mundo de desordem e da anarquia. Mas, sobre o
direito divino, o bispo do Para ainda afirmou que, do mesmo modo que na
sociedade politica existia um governo que congrega na unidade e realiza o
bem comum, o fato é que esse procedimento nao dependeria da livre
escolha do homem, mas da esséncia da sociedade, que ndao poderia subsistir
sem um principio de congregacao. Sendo assim, “[...] o poder é também de
direito divino, isto é, Deus, autor da natureza, tem disposto e ordenado que
haja em geral na sociedade, como na familia, um poder que governe e a
quem se obedeca, [...]” (Costa, 2019, p. 149).

Em Direito sobre direito ou o Estado sobre tudo, é defendida a tese de que a
supressao da constituicdao divina da sociedade humana a abalaria como um
todo, ficando ela reduzido a convencoes transitorias e ao sabor da onda
movel da opinido. Nada de fixo, de inviolavel e de sagrado nas relacoes
politicas: “a autoridade € uma mera delegacao a cada instante revogavel;
ndo ha mais critério absoluto nem fundamento s6lido em que assentem os
deveres do governo para com o povo e do povo para com 0 governo”
(Costa, 2019, p. 163). De modo especifico, este seria o resultado da
doutrina do Estado acima de tudo, do Estado que ndo levaria em conta as
leis de Deus e da Igreja, do Estado cujas decisdes constituiriam o direito
superior a todo o direito divino e eclesiastico: “do Estado, em uma palavra,
revolucionario, do Estado separado da Igreja, do Estado ateu” (Costa, 2019,
p. 165).

No texto de D. Macedo Costa, a referéncia ao ateismo na expressao “Estado
ateu” se assemelha, em significado, ao “ateismo legal” referido por D. Vital.
Mas o bispo do Para ofereceu outro significado ao ateismo quando afirmou
que, para sustentar a tese de que o direito se constitui pela simples opinido e
vontade do homem, que ele prevalece sobre o direito divino, que a
soberania civil nao pode ter limitagdao alguma em qualquer Igreja, seria
preciso ter por base trés negacoes:



[...] ou negar que haja uma Igreja Catolica, fundada por Deus, infalivel no
ensino, com plena autoridade de ensinar o Evangelho tanto aos reis como
aos povos: é o Protestantismo; ou negar a divindade de Jesus Cristo, Filho
de Deus, fundador da igreja crista: é o deismo; ou negar a existéncia de
Deus e, por conseguinte, a possibilidade e a existéncia de uma revelacao ou
de qualquer regra dominante e superior ao homem: € o ateismo! (Costa,
2019, p. 187)

A leitura do trecho acima permite ver a palavra ateismo apresentada pelo
clérigo brasileiro com base no principio da nao crenca na existéncia de
Deus, um sentido que soa muito mais familiar aos ouvidos da época
contemporanea. Nisso esta embutido uma dimensao teoldgica ao atribuir-se
um significado a ateismo, enquanto “estado ateu” e “ateismo legal” realca
uma dimensao politica em torno do que pode expressar ateu e ateismo.



3.2 A magonaria como inimiga ateia de Deus

Na avaliacdo dos bispos do Para e de Olinda, o mundo politico e intelectual
do século XIX, acossado por revolucoes, ideias protestantes, liberais e
socialistas, convertia-se em terreno fértil para o florescimento do ateismo,
fosse em sentido teoldgico ou politico. E isso seria fomentado pelas acGes
de grupos que fustigariam a ordem social estabelecida por Deus, os arautos
do ateismo. Mencoes a tais grupos apareceram nos documentos papais. Na
enciclica Mirari vos, falou-se de modo genérico nos “impios” e
“incrédulos”; na Syllabus, houve condenacao aos socialistas, comunistas,
liberais e as chamadas sociedades secretas. No caso de D. Vital e D.
Macedo Costa, os macons e sua sociedade, a maconaria, foram denunciados
de modo preferencial como ameacas ateistas a Igreja e a religido catélica. O
foco nos macons advinha dos fatos da questao religiosa.

Em relagao ao bispo D. Macedo Costa, menciono a instru¢ao pastoral A
Maconaria em oposicdo a moral, a Igreja e ao Estado, a qual apresentou os
macons mediante exposicao de um retrato tenebroso sobre o século XIX.
Ali, o bispo do Para escreveu que, quando o solo se agitava e estremeciam
os edificios sobre suas bases, ameacando ruinas, dizia-se logo: “ha nos
antros subterraneos matérias vulcanicas que se inflamaram e produzem esta
convulsao espantosa” (Costa, 2019, p. 33).

Do mesmo modo, quando, na ordem moral, viam-se nacdes estremecerem,
tomadas de vertigem, os povos a cambalear como ébrios em seus caminhos
e a ordem civil e religiosa abalada e perturbada de maneira assustadora, era
preciso dizer que: “ha um principio oculto, uma imensa conspiracdo, causa
deste funesto terremoto moral, que traz ansiado e inquieto o mundo” (Costa,
2019, p. 33).

Para o bispo do Para, a maconaria, sendo a completa negacao da religiao
catolica, seria a causa da desorganizacao social em que se encontraria a
sociedade. Ele a definiu em trés pontos:



O que é a Macgonaria? [...] vamos demonstrar que a Maconaria brasileira,
como qualquer outra Maconaria do mundo, é uma sociedade proibida pela
moral. [...] vamos demonstrar que a Maconaria brasileira, como qualquer
outra Magonaria do mundo, é inteiramente oposta aos mais fundamentais
principios do Cristianismo. [...] demonstraremos que no Brasil, como por
toda a parte, é a Macgonaria uma instituicdo eminentemente revolucionaria,
ou para melhor dizer, que ela é a Revolucao mesma. (Costa, 2019, p. 37)

Como se vé, a definicdo da maconaria justificaria o proprio titulo da
instrucdo pastoral, que a apresenta em oposicdao a moral, a Igreja e ao
Estado. Na primeira parte do documento, D. Macedo Costa explicou por
que a maconaria seria contra a moral. A justificativa se daria pelo fato de a
maconaria ser uma sociedade secreta, a qual ocultaria suas doutrinas e seus
intuitos debaixo do véu de simbolos misteriosos, que seriam revelados
pouco a pouco aos adeptos por iniciacoes sucessivas, depois de prometerem
“e jurarem guardar inviolavel segredo, ndo s6 em relacao aos estranhos a
essa sociedade, sendo também para com os membros dela que ocupam
graus inferiores” (Costa, 2019, p. 39).

A maconaria seria uma sociedade secreta, de acordo com o entendimento
do bispo do Para, porque ensinaria doutrinas ilicitas, contrarios aos
ensinamentos morais da Igreja Catolica. Por isso, a prudéncia recomendaria
que ninguém se empenhasse em uma associacao cujos fins ignoraria,
prestando juramento de guardar segredos que nao se sabe quais sejam, “sob
pena de passarmos por uns refratarios, uns traidores, uns perjuros, e como
tais sermos punidos de morte” (Costa, 2019, p. 47). Nesse sentido é que a
maconaria seria contra a moral, sendo dever de todo cato6lico, em nome do
amor a Deus, ndo ser magom.

O segundo tema abordado por D. Macedo Costa foi a magonaria na
condicdo de oposicao a Igreja, ainda que muitos macons afirmassem que ela
seria apenas uma sociedade filantropica, sem hostilidade a religido. O bispo
do Para rebateu com esses argumentos:



1° - Que a guerra feita atualmente no Império a Religido vem da Maconaria.
[...] 2° - Que fazendo esta guerra nao sabe a Maconaria brasileira de sua
instituicdo, antes mostra-se fiel aos principios e doutrinas consignadas em
seus livros oficiais, em seus Rituais auténticos. [...] 3° - Que os erros
antirreligiosos, por ela propagados, sao os mesmos da Maconaria universal.
(Costa, 2019, p. 57-58)

Em relacdo ao primeiro ponto, D. Macedo Costa aludiu ao episodio da
“questdo religiosa”, dizendo que o pais viveria furiosa e nunca antes vista
propaganda de impiedades, “atirando as faces de nossa Santa Religido
vitupérios, blasfémias e calunias tdo atrozes que a todos, mesmo a muitos
macons, ja fazem horror” (Costa, 2019, p. 58). A prova disso estaria nos
periddicos da maconaria, por meio dos quais fustigaria a Igreja, com
afirmacdes como Jesus Cristo seria magom e a religido catolica, uma
heresia.

Ja sobre o segundo postulado, D. Macedo Costa disse que os magons seriam
contra os trés vértices das crencas cristas: a crenca em Deus Pai, Todo-
poderoso, criador do Céu e da Terra; a crenca em Jesus Cristo, seu Filho
unico; a crenca no Espirito Santo e na Igreja Catdlica. O bispo do Para
mencionou um documento maconico de 1833, chamado Ritual, para
defender a tese de que os macons seriam contrarios as crengas cristas. De
acordo com ele, o Ritual traria uma proposicao de negacao do Deus trino e
uno (Pai, Filho e Espirito Santo). Como alternativa, os magons admitiriam
um Supremo Arquiteto do Universo, uma espécie de alma do mundo e
principio gerador da natureza, o qual se confundiria com o universo e nao
possuiria uma existéncia separada dele: “E o Deus-tudo, é o0 monstruoso
panteismo, que equivale logicamente ao ateismo” (Costa, 2019, p. 71-72).

A negacdo da Santissima Trindade teria como desdobramento a tese de que
Jesus Cristo ndo seria filho de Deus, mas um simples homem cuja doutrina
que ensinou aprendeu com 0s macgons. Mas, negada a divindade de Jesus
Cristo:



esta negada a maternidade divina de Maria, sua imaculada pureza e
perpétua virgindade, a Redencdao do mundo pelo sangue do Filho de Deus,
sua Ressurreicdo gloriosa, Ascensdao ao Céu, e segunda vinda no fim do
mundo para julgar os vivos e os mortos. (Costa, 2019, p. 75)

Por fim, haveria a rejeicao da Igreja Catdlica por parte dos magons, 0s quais
afirmariam que o poder pontificio seria usurpacao, fanatismo e supersticao;
os templos, monumentos a ignorancia; os evangelhos, alegorias produzidas
em concilios; e os cultos catolicos, ridiculos.

O ultimo postulado que revelaria que os magons seriam contra a Igreja
referiam-se aos principios antirreligiosos. Na analise de D. Macedo Costa, a
maconaria incentivaria a renuncia da religido catdlica em prol de uma
“religido natural”. O objetivo desta seria tornar o ser humano perfeito, bom
e virtuoso na condicdo de livre pensador, sem sujeitar sua inteligéncia ao
ensino da Igreja. Mas isso seria 0 mesmo que dizer que o

cristianismo nao é necessario, que os meios sobrenaturais de santificacao,
ministrados pela Religido Cristd, sdo intteis; intiteis seus sacramentos,
inuteis seus sacrificios, e o sangue precioso derramado por nossa salvacao.
(Costa, 2019, p. 80)

E, sobre isso, o bispo do Para deixou uma adverténcia: “O Cristianismo
ensina que quem nao ouve a Igreja deve ser tido como um pagao e um
publicano (isto €, como um homem perdido e de ma vida)” (Costa, 2019, p.
91).

A descricao dos macons como propagadores de ideais ateistas foi retratada
na ultima parte de A Maconaria em oposicdo a moral, a Igreja e ao Estado,
identificados como a encarnacao da prépria revolucdo, “um instrumento



poderoso de desorganizacao social e a grande escola preparatoria das
revolucoes que tém abalado os tronos e os governos nestes ultimos tempos”
(Costa, 2019, p. 95).

A partir da referéncia a obras como Histéria do Jacobinismo, de Barruel,
Maconaria e a Revolucado, de Gautrelet, e Franco-Maconaria, do padre Gyr,
D. Macedo Costa associou os macons a acontecimentos como a revolucao
de 1830 na Franca, as convulsdes que abalaram a Espanha de 1814 a 1843,
e que puseram fim a monarquia, além da revolucado italiana que tomou
Roma e aprisionou o Papa no Vaticano em 1870 e a Comuna que abalou
Paris no ano de 1871.

Mas a instrucao pastoral do bispo do Para foi além e afirmou que “a
Maconaria nao tem feito s6 revolucoes, ela é a Revolucdo mesma. Ela é a
desorganizacdo social reduzida a sistema: é o socialismo! E a negaco da
autoridade!” (Costa, 2019, p. 116). No trecho citado, nota-se que, se até
entao o ateismo dos macons esteve ligado ao ideario liberal, agora também
se fazia referéncia ao socialismo. Apesar disso, quando se trata de
revolucao como evento historico, era a Revolugao Francesa (1789)
destacada como o grande exemplo da atuacao dos macgons, que resultou na
ascensdo politica da burguesia liberal: “aquela espantosa revolugdo, que nos
aparece desgrenhada sobre o cadafalso, com um machado gotejante de
sangue na mao, teve por patronos e protetores os principais macons [...]”
(Costa, 2019, p. 116). A revolugao, quando esteve sob o comando do
macom Robespierre, fez que o Supremo Arquiteto das Lojas fosse adorado
como Ente Supremo:

Esta abolicdo da Religido Catolica em toda a Franga, esta profanagao
horrenda das Igrejas, é a manifestacdao do 6dio nutrido, nas Lojas, contra o
Cristianismo e a Igreja de Jesus Cristo, segundo aquela palavra dos macons,
promotores da Revolucdo: Esmagai o infame e a supersticao! (Costa, 2019,
p. 116)



A atuacao dos macons nas revolucoes do século XIX, cuja matriz teria sido
a Revolugao Francesa de 1789, e as a¢Oes hostis a religiao, em especial a
Igreja Catolica, comprovaria a indole ateia dos macons, tanto no que se
refere a rejeicdo da doutrina catélica, quanto da autoridade da Igreja.
Adverténcia similar apareceu na instrucdao pastoral A Maconaria e 0s
jesuitas, de autoria de D. Vital, a qual ele iniciou com uma afirmacao cabal
que serve de tonica a sua mensagem: “A Igreja de Jesus Cristo, irmaos e
Filhos diletissimos, tem sido sempre mais ou menos perseguida pela
impiedade, nunca cessou de lutar com inimigos sanhudos que haviam
jurado sua ruina total” (Oliveira, 1875, p. 3).

Para o bispo de Olinda, o paganismo lancou os filhos da Igreja as feras do
anfiteatro no Império Romano, em grelhas encandecidas e em caldeiras de
azeite fervente para que abjurassem da fé. A Igreja ainda via sangrar a
ferida dos seus martires e surgiram as heresias, os filhos ingratos e
desventurados que contestavam os dogmas da doutrina catdlica. Mais tarde,
apareceram os povos barbaros, ameacando a Europa. Felizmente, muitos se
converteram ao catolicismo, enquanto outros foram repelidos pela espada
dos cristdos. Na aurora da Idade Moderna, surgiu Lutero com o
protestantismo, fonte de discérdias e conflitos sangrentos ao questionar a
autoridade religiosa da Igreja de Roma. Todavia:

[...] hoje, Irmaos e Filhos muito amados, a santa Igreja de Deus se acha a
bracos com um inimigo terrivel, pior que todos os passados; mais terrivel
que Herodes com a sua tirania; mais terrivel que os Imperadores Romanos
com as suas hecatombes humanas; mais temivel que as heresias e cismas
com as suas impiedades e rompimentos; mais temivel que os Barbaros e
Sarracenos com as suas constantes ameacas, e que os Protestantes com as
suas inovacoes. (Oliveira, 1875, p. 6)

Nota-se que a narrativa de D. Vital busca envolver as pessoas alvos da
instrucdo pastoral em um quadro historico marcado por ameacas cada vez
mais perigosas para a Igreja Catdlica, até conduzir ao momento apotedtico
da denincia de um novo e mais temivel inimigo, sem paralelo com o



passado. O inimigo seria a magonaria, pior que todos aqueles antigos
adversarios, ao reunir em si todos eles, fundindo-os em um todo poderoso:
“Sim; a Maconaria, o supremo esforco do poder das trevas contra a luz da
verdade, é incontestavelmente o mais temeroso inimigo que a Igreja tem
tido que debelar” (Oliveira, 1875, p. 7).

Apresentada a magonaria como a principal inimiga da Igreja Catolica, o
bispo de Olinda buscou explicar o que ela seria e sob quais ideias agiriam
seus membros, 0os magons, a partir de algumas perguntas. A primeira
indagacao foi sobre qual seria a finalidade dela. Sobre isso, ele disse que “a
negacao completa do Catolicismo é o fim supremo da Maconaria”
(Oliveira, 1875, p. 24). Mas, além disso, 0os macons teriam um objetivo
secundario, que seria a regeneracao da Italia por meio da fundacdao de uma
Republica Fraternal que extirpasse a influéncia da Igreja Catolica de toda
peninsula italica.

O ataque dos macons a Igreja Catélica teria como foco trés ambitos de sua
instituicdo. Um deles seria o ensino. Por exemplo: “A Fé catdlica ensina
que ha um Deus criador de todas as coisas. [...] Afirma a impiedade
maconica que Deus é uma palavra oca de sentido, que fora da natureza se
ndo deve procurar a divindade; e que a natureza é Deus” (Oliveira, 1875, p.
26, grifo do autor). O segundo foco seriam os sacramentos, como batismo,
eucaristia e extrema-uncao, os quais nao seriam reconhecidos pela
maconaria como instituicoes divinas e com efeitos sobrenaturais. O terceiro
alvo dos ataques que a Igreja sofreria dos macons seriam aqueles
direcionados aos sacerdotes. Sobre os padres, a maconaria diria que “o
maior obstaculo para a liberdade fisica, intelectual e moral do homem é,
sem contradicdo, o padre tal como a Igreja o fez, o artista, o propagador
mais poderoso e formidavel dos prejuizos, da ignorancia e supersticao”
(Oliveira, 1875, p. 31, grifo do autor).

A segunda indagacao elaborada pelo bispo de Olinda foi sobre qual o
principal meio que a maconaria empregaria para atingir seu fim. Seria
aliciar um Papa para que atuasse conforme os interesses dos macons e dos
governos incrédulos. Esse meio seria almejado dado o significado do trono
pontificio, base de toda a autoridade e coluna a qual se prenderia a cadeia
dos tronos monarquicos. Logo, removido o centro papal, “infalivelmente



desequilibra-se todo o mundo moral, desmorona-se todo o edificio da
Religido Catolica, despedaca-se a cadeia dos tronos e somem-se 0S seus
elos nos medonhos abismos da revolucao” (Oliveira, 1875, p. 43).

A terceira pergunta apresentada por D. Vital girou em torno de como a
maconaria procuraria desviar os obstaculos que lhe embaracariam a
realizacao do seu plano. Sobre isso, ela aplicaria alguns métodos. Um deles
seria difamar, espalhando mentira e calinia. Se “a lei santa de Deus diz aos
Cristaos: ‘ndo mintais contra a verdade’ porque é pecado mortal. [...]. Diz,
porém, a Maconaria aos seus adeptos: ‘menti, menti, porque sempre alguma
coisa ha de ficar” (Oliveira, 1875, p. 59). Para difamar a Igreja além do
Papa e os seus ministros, os macgons sorrateiramente se aproximariam dos
tronos, os espacos dos Parlamentos, do lar doméstico, teatros, botequins,
passeios publicos e tendas do operariado. E assim, pouco a pouco, “vai a
seita nefanda infiltrando nas veias do corpo social a sutil peconha da
maledicéncia e da caliinia, com que ela tenta levar-lhe a morte ao coracao,
tirar-lhe a sua vida, - a Igreja Cato6lica Apostolica Romana” (Oliveira, 1875,
p. 61).

O segundo método usado pela maconaria seria dissimular com hipocrisia e
sacrilégio. Mediante esse expediente, seus membros fingiriam sentimentos
de humanidade, os quais nao possuiriam; frequentariam os sacramentos,
assistiriam ao sacrificio da missa, cobrindo-se com o manto da religido, que
detestariam e que juraram exterminar; conviveriam com os principes e
soberanos, os quais almejavam derrubar; visitariam bispos, cardeais, padres
e outros personagens eclesiasticos, a quem devotam 0dio de morte e
alimentam guerra de exterminio: “tudo isto com o fim de melhor iludir os
incautos e chegar sem embaraco ao termo de seus abominaveis projetos!”
(Oliveira, 1875, p. 66).

A partir desse raciocinio, D. Vital identificou a magonaria com o ateismo:
“a Maconaria que é impia, incrédula, ateia, que desconhece, despreza, mofa
da autoridade da Igreja Catolica; que envia todos os esforcos para aniquilar
o Catolicismo [...]” (Oliveira, 1875, p. 72). Esse aspecto foi realcado com a
quarta pergunta que consta em A Maconaria e os Jesuitas:



Qual a preparacao e marcha gradualmente seguida pela Maconaria? Seria
doutrinar a juventude, pois o coracdo da crianca seria cera mole que
fielmente copia os tracos do sinete que se lhe imprime: “é tela branca, sem
desenhos, que um dia representara vistas risonhas, apraziveis paisagens, ou
quadros sombrios, tétricos painéis, conforme as primeiras pinceladas com
que a colorir a mao do mestre”. (Oliveira, 1875, p. 80)

A Igreja Catolica, sabendo disso, recomendava constantemente uma
atencao especial a educacao religiosa das criancas para lhes ensinar as
doutrinas da fé correta. Mas isso:

Bem o sabe a Maconaria. Tanto assim que liga maxima importancia a
questdo do ensino, e busca por todos os meios ao seu alcance assenhorear-
se da educacdo e da instrucdo da mocidade, a fim de preparar uma geracao
digna de si, isto é, sem Deus, sem lei nem rei; uma geracao materialista,
rica dos ouropéis da falsa ciéncia e balda de todo o ensino religioso.
(Oliveira, 1875, p. 83)

Imbuido desse propoésito, os macons tirariam as criancas dos bracos da
Igreja Catolica, empenhando-se em eliminar a religido da educacao da
infancia, “para formar homens a seu talento, queremos dizer, sem Deus,
sem religidao, nem moral” (Oliveira, 1875, p. 87). Para isso, desfraldariam
os macons a bandeira do ensino secular e livre, gratuito e obrigatorio, “para
ir direto a mocidade, assenhorear-se dela e infiltrar-lhe nas veias o veneno
da impiedade” (Oliveira, 1875, p. 87). Medidas essas para atingir o grande
fim:

Desmoronado o trono dos Papas, julga ela [Maconaria] que facilimo lhe ha
de ser derrubar todas as Monarquias e levantar sobre suas ruinas a
imaginada Republica universal; aniquilar o Catolicismo, cujo ensino,



dogmas, mistérios, sacramentos e ministros ela guerreia com ardor sempre
crescente, e substituir-lhe o panteismo ou o ateismo. (Oliveira, 1875, p. 95)

Mas, diante do quadro delineado, o bispo de Olinda deixou uma mensagem
de alento aos fiéis catolicos, dizendo que a Igreja Catdlica, qual firme
rochedo em meio as ondas furiosas do oceano, ha dezenove séculos resistia
inabalavel ao furioso embate das ondas da impiedade. A maconaria poderia
utilizar de todas as artimanhas contra a Igreja Catélica e até fazer reviver
tempos de cruéis perseguicoes, como sofreram os martires no Império
Romano. Ainda assim, essa Igreja “continuara sempre, levada pela mao do
Esposo, guiada pela luz do Espirito Santo, a sua missao divina, até o fim
dos tempos, e s deixara de ser militante sobre a terra para ser triunfante no
Céu” (Oliveira, 1875, p. 98, grifos do autor).

Portanto, se as revolucoes e idearios como o liberalismo e o socialismo
faziam estremecer os alicerces da civilizacado crista-catolica e a autoridade
espiritual da Igreja Catolica na tentativa de edificacdao de um mundo ateu,
conforme aludiam os bispos D. Vital e D. Macedo Costa, eram 0s magons
os principais agentes na propagacdo do ateismo. A Maconaria foi definida
como ateia e impia. E, com base em expressdes como “ateismo legal” e
“estado ateu”, o ateismo pode ser compreendido na obra desses clérigos
Ccomo um espectro que ameacaria a civilizacao crista-catélica idealizada por
eles, sendo que na pratica o que se buscava defender era uma ordem social
na qual a Igreja Catolica detivesse privilégios. No Império brasileiro,
intentava-se garantir tais privilégios por meio do catolicismo como religiao
oficial. Contudo, os republicanos findariam com isso em 1890.



IV. ATEISMO NO BRASIL REPUBLICANO I



1. O integrismo catolico

Se, no século XIX, setores ultramontanos da Igreja Catolica construiram
significados ao ateismo atrelados a significantes como liberalismo e
maconaria, perceptivel no Brasil no episodio da “questao religiosa”, o
ateismo foi definido no seio do catolicismo, ao longo do século XX,
associado particularmente ao que entendiam como comunismo. Essa foi a
tonica presente no discurso de uma corrente no interior da Igreja de Roma
nomeada pela historiografia como integrismo, a qual teve em solo brasileiro
representantes de destaque como os clérigos Dom Geraldo de Proenca
Sigaud, Dom Castro Mayer e a figura do intelectual catélico leigo Plinio
Corréa de Oliveira.

Para entender o sentido das ideias e a atuacdo de clérigos e leigos catolicos
brasileiros integristas (entre as primeiras décadas do século XX até o
decénio de 1970) e a construcao que eles fizeram do ateismo como
alteridade a ser combatida, é oportuno apresentar, ainda que em linhas
gerais, o contexto politico e intelectual vivenciado pela Igreja Catolica que
deu origem ao ideario do integrismo. Rodrigo Coppe Caldeira (2009)
informa que, no século XIX, acentuou-se uma postura hostil sobre o mundo
moderno a partir de discursos e praticas produzidos pela Igreja Catdlica e
seus defensores:

O processo historico que levou a cabo o que se conhece como modernidade
substituiu a cosmologia aristotélica crista (escolastica), oferecendo
elementos para a configuracao de um novo paradigma na estruturacao de
sentido dos individuos. O eixo de percep¢ao do mundo passou a se deslocar
de um mundo hierarquicamente construido, no qual a instituicao religiosa
tinha papel significativo, para uma nova forma de organizagao social, na
qual a subjetividade emerge como valor e o individuo se encontra imbuido
de seu proprio destino. (Caldeira, 2009, p. 23)



Esse processo acarretou um conjunto de consequéncias. Uma delas foi a
secularizacdo, com setores da sociedade e da cultura ndo submetida a
dominacao das instituicOes e crencas religiosas. Outra implicacao foi o
deslocamento da religido da esfera publica para a privada. A religido
tornou-se, assim, uma entre outras interpretacoes possiveis da vida que o
individuo teria a seu dispor. Com isso, “o sujeito chegava a uma nova
situacdo historica, ndo se encontrando mais sob o dossel sagrado, isto é, sob
discurso religioso que forneceria coesao e significado para todo o tecido
social” (Caldeira, 2009, p. 24, grifo do autor).

O primeiro movimento detonador do paradigma moderno no Ocidente
europeu foi a Reforma Protestante do século XVI. O lider reformista
Martinho Lutero colocou em xeque a autoridade doutrinal ao defender que a
salvacdo da alma ndo estaria ligada a atos como ir a missa e usufruir de
sacramentos. Destarte, transferindo apenas ao individuo e sua fé particular a
responsabilidade de sua salvacdo, Lutero projetou, de certa forma, o
caracteristico subjetivismo e a critica voraz a autoridade eclesiastica que
marcaria a Idade Moderna.

Outra ideia desenvolvida pelo lider reformista e concatenada a primeira foi
a sola scriptura por meio da qual os fiéis foram vistos como igualmente
sacerdotes, sem o ministro religioso exercer a funcao de intermediario entre
o sagrado e os homens. No caso, “o unico critério normativo e central para
a compreensao da tradi¢ao seriam as Sagradas Escrituras, que poderiam ser
livremente examinadas” (Caldeira, 2009, p. 26).

O Iluminismo apareceu como o segundo movimento que colaborou para a
consolidacdao da modernidade. A partir de um conjunto variado de ideias
filosoficas que floresceu na Europa do século XVIII, seus representantes
tiveram como centro unificador uma concepcao de humanidade e de
historia humana marcadas por progresso evolutivo guiado pela
racionalidade e ndo por visdo teocéntrica.

Por fim, a Revolucao Francesa (1789) constituiu o terceiro movimento da
modernidade, a qual “chocou-se com a Igreja no que se referia ao poder



temporal que a instituicao religiosa exercia, propagando por séculos um
conflito entre os seus ideais e os valores catolicos” (Caldeira, 2009, p. 30).

A Igreja Catdlica buscou reagir de forma critica a esses movimentos.
Contudo, foi no século XIX, periodo marcado por revolucdes liberais e
nacionalistas, afirmacdo da pluralidade religiosa, da liberdade de
consciéncia e da laicizacdo do Estado, que o clero catélico romano foi mais
incisivo nas mudancas institucionais a fim de conter as ameacgas oferecidas
pelos valores modernos a sua constituicao temporal e as suas construcoes
teologicas. Uma dessas mudancas ficou conhecida como ultramontanismo,
a qual visou reafirmar a autoridade do papado em Roma, conforme relatei
em maiores detalhes no capitulo anterior. A politica de fortalecimento do
poder do Sumo Pontifice foi consubstanciada com o Concilio Vaticano I e
com a promulgacdo do dogma da infalibilidade papal.

O integrismo foi outra expressao catolica de critica a modernidade. De
acordo com Antonio Flavio Pierucci (1992), esse movimento surgiu na
virada do século XIX para o XX da crise interna que conheceu o
catolicismo ultramontano. Foi quando o papa Leao XIII (1878-1903)
arquitetou para a Igreja uma politica pragmatica com o regime republicano
e estimulou, com a primeira enciclica social — a Rerum Novarum (1891) -
o envolvimento dos cat6licos com a questdo operaria. Em torno da
interpretacao do texto papal, estabeleceram-se tensoes internas entre 0s
“catolicos sociais” e aqueles que mais tarde ficariam conhecidos como
“integristas”. O chamado integrismo caracterizou-se por alguns pontos:

1) a autoridade sacra para a qual se pretende a inerrancia literal € o texto
papal (melhor dizendo, certos textos de certos papas), ndao a Sagrada
Escritura; 2) a motivacao do zelo militante é a defesa de valores religiosos
ameacados de decomposicdo pelos efeitos da modernidade; 3) a
modernidade, por conseguinte, é pensada como sindrome antagonica a
tradicdo que se quer preservar; 4) numa sociedade condenada a se
desagregar pelos proprios erros, o tnico e legitimo portador da boa ordem
sociopolitica a restaurar € a Igreja hierarquica, o alto clero; 5) para a
restauracao de uma sociedade integralmente cristd, ou seja, confessional em



seu conjunto, € indispensavel a manipulacao ou o exercicio do poder
politico. (Pierucci, 1992, p. 150)

Jodo Camilo de Oliveira Torres (1968) salienta dois pontos centrais nas
posicoes do idedrio integrista: a) o carater perfeito da Revelacdo; b) o
carater catastrofico da Historia. Em relacdo ao primeiro ponto, a Revelagao
é interpretada como a palavra de Deus dirigida a humanidade de forma
perfeita e plenamente realizada. Esta maneira de pensar produz convicg¢ao
de que, sendo verdadeiro o ensinamento da Igreja e imutavel a Verdade, o
ensinamento da Igreja deve ser imutavel. Mais: a Revelacao, sendo um fato
histérico, uma vez dada, ndo poderia sofrer alteracdo. Para o integrismo,
portanto, “nada pode ser mudado, sob pena de ferirmos a substancia mesma
do dogma” (Torres, 1968, p. 221).

O segundo ponto que sobressai no integrismo seria a crenca no carater
catastrofico da Histéria. Para a visao judaico-crista, a Histéria comeca com
uma catastrofe, a Queda e o Pecado Original, que introduz o mal na trama
dos acontecimentos. A Redencao viria dar sentido a aventura humana. Mas
a Redencdo também teria sido um fracasso: nao a assungao gloriosa da
natureza humana pelo filho de Deus, como realizacdo da humanidade, mas
uma Encarnacao Redentora, sofredora, com a morte do filho de Deus. Dai o
sentido pessimista da Historia. A Idade Média, contudo, teria permitido
certo equilibrio, com uma sociedade hierarquica e autoritaria para manter a
disciplina contra o pecado. A ordem medieval, “eis a tentativa de solucao
correta para o integrista: cada um em seu lugar, e os reis fazendo os homens
obedecerem a Deus, pela espada” (Torres, 1968, p. 222).

Marcos Gongalves (2009) afirma que o integrismo nao deve ser encarado
como um desvio heterodoxo do catolicismo, mas como uma tendéncia no
ambito da institucionalidade religiosa capaz de fornecer influéncias e
subsidios culturais as acOes politicas. Se considerado como categoria
histérica, o Integrismo sintetiza, ainda que ndao exclusivamente, posturas
religiosas e politicas em conflito com as formas de vida e de pensamento
marcadas por variados processos de secularizacao. Desse modo, ele se
colocou como mais um discurso entre multiplas tendéncias institucionais
cat6licas que tentaram conter, controlar e moldar, sobretudo em parte de



seéculo XX, praticas religiosas renovadoras em seu interior e que buscaram,
por extensdao, moldar a sociedade como um todo:

Partindo do campo religioso doutrinal cat6lico, mas superando esse registro
para atingir uma dimensao ética constitutiva do coletivo, o integrismo
representa uma atitude no sentido de impregnar de catolicismo todas as
esferas da vida social, converter o Estado a égide de um fundamento
catolico, preocupando-se em atacar e coibir os impulsos verificados nos
fenomenos plurais da modernidade. (Gongalves, 2009, p. 35)

Na condigdo de fendmeno historico, o integrismo atingiu seu apogeu na
Igreja Catolica no inicio do século XX, quando passou a influir diretamente
na elaboracao da politica do pontificado de Pio X (1903-1914), Papa
determinado a reocupar a vida social com aquilo que considerava ser a
verdadeira religido. Nesse pontificado, os integristas engajaram-se em
embate no interior da propria instituicao contra os chamados “catolicos
sociais” ou “catolicos modernos”, os quais haviam obtido espaco e
referéncia doutrinaria na época do papado de Ledo XIII, e que trouxeram
para o debate religioso temas como a

exegese biblica, a avaliacdo critica sobre os limites da filosofia tomista, a
conexao entre igreja, politica e mundo moderno, [...], e mesmo a
consideracao sobre uma possivel defasagem da teologia catélica quando
comparada a teologia protestante. (Gongalves, 2009, p. 47)

Os catolicos integristas organizaram-se em uma sociedade chamada Liga de
Sao Pio V, aprovada e incentivada por Pio X. Esse papa mostrou-se
particularmente hostil aos grupos catélicos modernistas e aos principios
seculares do mundo contemporaneo. Em 1907, ele publicou um decreto
tratando dos erros dos modernistas acerca da Igreja, da revelacao e dos



sacramentos; N0 mesmo ano, tornou publica uma enciclica condenando as
doutrinas da modernidade como falsas e, em 1910, instituiu um juramento
contra os erros da modernidade: “Esse juramento deveria ser proferido
obrigatoriamente por todos os membros do clero, padres, religiosos e
professores em seminarios. Esses trés documentos sao marcados, assim,
pela aspereza do tom frente a modernidade” (Caldeira, 2009, p. 40).

Cabe registrar, contudo, como informa Pierucci (1992), que integrismo é
termo que nasceu com conotacao pejorativa. De inicio, ele foi aplicado
como rotulo pelos adversarios catolicos modernistas e, na segunda metade
do século XX, pelos catolicos progressistas. Desde a primeira geracao,
evitava-se a autoidentificacdo de integrista, preferindo, quem defendia o
ideario denominado sob essa palavra, ser chamado de “tradicionalista”.
Essa tradicdo seria pautada a partir da “autenticidade intangivel da liturgia
em latim, do catecismo de Sao Pio X, do rito da missa de Sao Pio V, das
decisOes doutrinais e litirgicas do Concilio de Trento” (Pierucci, 1992, p.
152).

O ideario integrista encontrou espaco no meio catolico brasileiro desde as
primeiras décadas do século XX e, em um primeiro momento, foi mais uma
das formas de reacdo da Igreja Catolica ao advento de um regime
republicano laico no pais, cujos defensores buscavam justifica-lo a partir de
valores modernos. Sobre esse ponto, Mauricio de Aquino escreveu o
seguinte:

A legitimidade da Republica proclamada no Brasil em 15 de novembro de
1889 consistiu principalmente na ideia difusa de que ela seria a portadora
de progresso e de civilizagao — no¢oes associadas a modernidade. (Aquino,
2012, p. 144)

A partir da atuacdao de uma elite politica e intelectual embalada pelos ideais
de progresso, a Repuiblica impactou diretamente a vida da Igreja Catdlica

do Brasil no dia 7 de janeiro de 1890, quando o Decreto 119-A determinou
o fim do padroado e estabeleceu a liberdade de culto no pais. Uma semana



depois, por meio do Decreto 155-B, de 14 de janeiro, referendou-se o
primeiro calendario republicano no qual inexistiam feriados de carater
religioso, inclusive o de Natal. Esses decretos indicaram a indole da
transformacao sociopolitica que se quis imprimir no novo regime,
discursivamente sustentado em bases cientifico-tecnoldgicas — a
modernidade republicana, algo que havia sido cogitada ainda no fim do
Império e que era uma das bandeiras de luta dos republicanos, em cujos
discursos exaltados sobre progresso e modernidade “saltavam as figuras do
clero enganador, do maquiavelismo jesuitico e romano, considerados
responsaveis por manter a consciéncia da massa no atraso e na ignorancia
[...]” (Aquino, 2012, p. 146).

A laicidade do regime republicano foi confirmada na Constituicao
promulgada em 24 de fevereiro de 1891. O principio liberal da separacao
entre Estado e Igreja foi mantido e, no bojo disso, foi determinada a
secularizacdo dos cemitérios, reconhecimento estatal apenas do casamento
civil, liberdade de culto que respeitasse as leis republicanas, ensino laico
nas escolas publicas, impedimento de subvencao de cultos ou obras
religiosas por parte da Unido ou dos Estados.

Por outro lado, a Carta Magna nao apresentou o viés de laicidade
antirreligiosa. A Constituicdao ndo determinou confiscacdao de bens das
ordens e congregacoes religiosas ou proibicdo da entrada de novas
congregacoes estrangeiras. Aquino (2012) denominou isso de “laicidade
pragmatica”, com o pragmatico envolvendo as noc¢oes de utilidade e
praticidade, uma vez que o Estado brasileiro, ao garantir sua propria
independeéncia civil ante o eclesiastico, criou — com o Decreto 119-A —
amplo espaco relacional com as diferentes Confissdes Religiosas que
oportunizou aliancas, omissoes e negociacoes de acordo com o0s interesses
dos grupos que governavam o Estado.

O episcopado brasileiro manifestou a posicao oficial da Igreja Catélica em
relacdao ao regime republicano mediante Carta Pastoral publicada em 1890,
a qual continha um teor ambiguo, situando-se entre o lamento da perda de
privilégios que tinha enquanto religido oficial e jubilo pela liberdade
institucional diante do Estado. Em face dessa nova realidade, a instituigao
procurou, em primeiro momento, reorganizar-se internamente a partir de



principios ultramontanos com ac¢des para reformar o clero, as congregacoes
e ordens religiosas; controlar as irmandades e confrarias e formar novas
dioceses. No entanto, ja nas primeiras décadas do século XX, comecou a ser
idealizado um novo modelo de Igreja Catolica brasileira, um modelo que
Scott Mainwaring chamou de neocristandade:

Insistindo num catolicismo mais vigoroso e que se imiscuisse nas principais
instituicoes e nos governos, as atitudes praticas das pastorais da
neocristandade se diferenciavam das anteriores. Assim conseguia o que
percebia como sendo os interesses indispensaveis da Igreja: a influéncia
catolica sobre o sistema educacional, a moralidade catolica, o
anticomunismo e o antiprotestantismo. Através do modelo da
neocristandade, a Igreja revitalizou sua presenca dentro da sociedade. Em
poucas palavras, o modelo da neocristandade era uma forma de se lidar com
a fragilidade da instituicdo sem modificar de maneira significativa a
natureza conservadora da mesma. (Mainwaring, 1989, p. 43)

A neocristandade foi uma forma de a Igreja Catélica fortalecer sua presenca
na sociedade brasileira apos a perda de privilégios que o advento do regime
republicano lhe acarretou. Uma data importante para as aspiracoes do
modelo de neocristandade da Igreja Catolica foi 1916, quando o recém-
nomeado arcebispo de Recife e de Olinda, Dom Sebastido Leme (1882-
1942), publicou uma carta pastoral em que chamava atengdo para a
fragilidade da Igreja institucional, as deficiéncias das praticas religiosas
populares, a falta de padres, o estado precario da educacao religiosa, a
auséncia de intelectuais catolicos, a limitada influéncia politica da Igreja e
sua depauperada situacdo financeira. Dom Leme argumentava “que o Brasil
era uma nacao catolica e que a Igreja deveria tirar proveito desse fato e
marcar uma presenca muito mais forte na sociedade” (Mainwaring, 1989, p.
41).

Na avaliacdo de Carlos André Silva de Moura (2016), ao apresentar a carta
pastoral de 1916, Dom Leme tinha como referéncia um modelo de Igreja
Catdlica que havia sido superado com a publicacdo do Decreto 119-A.



Ainda que defendesse a independéncia entre os dois poderes, o lider
eclesiastico era defensor de um Estado que reconhecesse as contribuicoes
do clero para sua organizacao politica, social e cultural. E, para contornar o
que era visto como situacdo de fragilidade da Igreja Catolica, defendeu a
participacdo da intelectualidade nas atividades feitas pelo clero:

A participacao dos intelectuais nos projetos da Igreja Catélica integrava as
estratégias de cristianizacao das elites e colaborava também para a
constituicao de acOes que tinham o objetivo de implementar uma ordem
cat6lica no pais. (Moura, 2016, p. 33)

O modelo de neocristandade da Igreja Catolica almejava cristianizar as
elites politicas e intelectuais do pais para que, a partir delas, o povo fosse
cristianizado segundo os dogmas oficiais da Igreja. O clero mobilizou
milhares de pessoas e organizou movimentos leigos, especialmente entre a
classe média urbana, como a Unido Popular (1909), a Liga Brasileira das
Senhoras Catolicas (1910), a Alianca Feminina (1919), a Congregacao
Mariana (1924), os Circulos Operarios (1930) e a Acao Catdlica Brasileira
(1935). Estritamente controlados pela hierarquia catélica, esses movimentos
afirmaram uma presenca mais forte da Igreja nas instituicoes do Estado.
Com isso, “a Igreja desejava que o Estado reinstituisse de uma maneira
informal a relacdo de favorecimento que a separacao formal entre Igreja e
Estado terminava do ponto de vista legal” (Mainwaring, 1989, p. 47).

De acordo com Mainwaring (1989), o modelo de neocristandade da Igreja
Catolica atingiu seu maior grau de influéncia no Brasil entre os anos de
1930 e 1945, periodo em que Getulio Vargas (1882-1954) governou o pais.
A chegada de Vargas ao poder em 1930 marcou o inicio de uma redefinicao
da vida politica nacional e consequentemente da Republica nascida em
1889 e consubstanciada na Constituicao de 1891.

A década de 1920 ja tinha sido palco de acontecimentos que questionaram o
dominio politico e econdmico das oligarquias, especialmente as de Minas
Gerais e de Sao Paulo (Revolta dos Tenentes, Coluna Prestes e criacao do



Partido Comunista do Brasil) e o predominio de padrdes europeus na vida
artistica e intelectual (Semana da Arte Moderna). Para consolidar um
governo que nasceu com a deposicao do presidente Washington Luis em
outubro de 1930, Vargas buscou ampliar o leque de apoios politicos e
sociais e, nesse processo, se aproximou da Igreja Catolica (Ferreira, Pinto,
2013). A aproximacado ao governo também era de interesse da Igreja
Catélica e atendia as aspiracdes da neocristandade. Essa alianca foi
capitaneada por Dom Leme, consagrado cardeal em junho de 1930.

A influéncia politica da Igreja no Estado cresceu nesse momento. Antes, em
julho de 1930, o Papa Pio XI (1922-1939), a pedido do episcopado
brasileiro, declarou Nossa Senhora Aparecida como Padroeira do Brasil.
Em outubro de 1931, foi inaugurada a estatua do Cristo Redentor no Rio de
Janeiro com a presenca de bispos de diversas partes do pais e do presidente
Vargas. Nesse mesmo ano, foi assinado o decreto que permitiu ensino
religioso nas escolas publicas. Em 1932, Dom Leme criou a Liga Eleitoral
Catolica (LEC) como apoio a candidatos de diversos partidos que se
comprometessem com as causas da Igreja. Uma boa parte dos candidatos
apoiados pela LEC foi eleita para a Assembleia Constituinte que elaboraria
a nova Carta Magna em substituicdao aquela de 1891.

A Constituicdo de 1934 foi uma das vitérias mais significativas da
neocristandade, uma vez que incorporou varias exigéncias da LEC,
“incluindo o apoio financeiro do Estado a Igreja, a proibicdao do divorcio e o
reconhecimento do casamento religioso, a educacao religiosa durante o
periodo escolar e subsidios do Estado para as escolas catolicas”
(Mainwaring, 1989, p. 48).

E, no cenario da neocristandade da Igreja Catolica, apareceu o integrismo.
De acordo com Charles Antoine (1980), o integrismo brasileiro descenderia
em linha reta da militancia do intelectual catélico Jackson de Figueiredo
(1891-1928) e da criacgao, sob sua iniciativa, da revista A Ordem (1921) e
do Centro Dom Vital (1922), ainda que Marcos Goncalves (2009)
identifique elementos do integrismo na imprensa cat6lica do inicio do
século XX, mais especificamente na revista Ave Maria, fundada em 1898
na capital paulista. O mesmo autor ressalta que o integrismo nasceu dentro



da Igreja, como proposta de ortodoxia, e foi por ela e seus representantes
autorizados que ele encontrou

o meio mais pleno de frutificar para atingir e influenciar a comunidade de
leigos e ali recebera leituras multiplas que, no entanto, dificilmente irdo
prescindir de uma obsessao identitaria no catolicismo, isto €, a vida
mergulhada no catolicismo. (Gongalves, 2009, p. 25-26)

Jackson de Figueiredo pode ser compreendido como um representante
autorizado da Igreja Catolica. Ele se converteu ao catolicismo no fim da
década de 1910, religido que ele viu como grande sustentaculo na
preservacao da ordem e da tradicao na sociedade. Desde entdo, passou a ver
na figura de Dom Sebastido Leme o simbolo e a presenca objetiva da
construcdao e manutencao de seus ideais. Para Wellington Teodoro da Silva
(2008, p. 556):

O pensamento conservador de Jackson vé na religido o sustentaculo da
ordem. Talvez pelo fato de a religido ser uma das grandes continuidades na
histéria. Ou, dizendo de outra forma, a responsavel pelo grande arco
produtor de sentido que atravessa toda a historia. Ela mostra-se um terreno
fértil de idealizacOes acerca de um passado perfeito, um tipo ideal de tempo
e de relacbes do humano entre si e com a natureza.

A revista A Ordem, criada por Jackson de Figueiredo, assumiu um perfil
conservador sob sua lideranca. De carater religioso-politico, ela combatia
toda forma de transformacao revolucionaria da sociedade. Assumia, ao
mesmo tempo, uma funcdo de formacao religiosa e de embate politico para
o publico brasileiro. O que preponderava no periodico era a defesa de uma
sociedade que deveria ser organizada a partir de principios universalmente
validos. E “esse pensamento reportava-se invariavelmente a Idade Média,



pela sua hegemonia catolica e pela sua visao de mundo hierarquica” (Silva,
2008, p. 557).

O Centro Dom Vital atuou na mobilizacdo da intelectualidade catdlica
mediante elaboracao de a¢Oes direcionadas ao desafio de defender e
propagar o ideario catdlico e de pensar a reacdo ao mundo moderno. O
nome “Dom Vital” foi inspirado no bispo de Pernambuco que defendeu os
direitos da Igreja contra os interesses do regalismo imperial e enfrentou a
maconaria local. Segundo Claudio Marcio Coelho e Edison Romera (2016),
os nomes escolhidos para o centro e para a revista foram estrategicamente
convenientes, pois representavam a Igreja como apologia a fé e na luta
contra os seus “inimigos” (liberalismo, protestantismo, maconaria,
comunismo). No inicio de 1920, as publicacdes do Centro Dom Vital
tinham como linha uma apologética que “concentrou-se na defesa do
catolicismo como religiao universal e nas criticas ao Protestantismo e ao
espiritismo. No fim [sic] da década, intensificaram-se os ataques ao
comunismo” (Coelho; Romera, 2016, p. 124).

Ainda que relativamente pequeno, o Centro Dom Vital contou com
presenca de varios intelectuais catolicos, entre eles, Plinio Correa de
Oliveira (1908-1995), um dos principais nomes do Integrismo brasileiro no
século XX. Ele nasceu na capital paulista em 1908 e cresceu em um
ambiente familiar marcado por uma educacao crista tradicional. Entre 1918
e 1925, Plinio Corréa de Oliveira frequentou o Colégio Sao Luis, da
Companhia de Jesus, onde adquiriu apego pela vida metodica e
desenvolveu uma concepcao militante de vida espiritual. Logo depois,
complementou sua formacao educacional na Faculdade de Direito da
Universidade de Sao Paulo. Em 1928, iniciou sua participacdo na
Congregacao Mariana da Paroquia da Santa Cecilia e no ano seguinte, ao
lado de outros congregados marianos, fundou a Acdao Universitaria Catélica
(AUC) na Faculdade de Direito (Zanotto, 2002).

A atuacao de Plinio Corréa de Oliveira como intelectual e ativista catolico
leigo, entre o fim da década de 1920 e meados dos anos 1940, fez parte do
contexto maior de defesa do modelo de neocristandade da Igreja Catélica

para o Brasil, instituicao que deu amparo e apoio a diversas de suas acoes

nesse momento:



A década de [19]20, em especial, foi marcada pela criacdo e estimulo a
movimentos eclesiais de reacao ao positivismo, liberalismo, comunismo,
ateismo, e outros ismos, tidos como contrarios aos designios de Deus.
(Zanotto, 2012, p. 37)

A neocristandade também recebeu impulso da solicitacdao do Papa Pio XI,
que sugeriu, na Enciclica Ubi Arcano Dei, de 23 de dezembro de 1922, a
instalacdao de um movimento mundial denominado Acao Catélica com o
objetivo de cristianizar as nacoes. No Brasil, a Acdao Catolica Brasileira foi
criada em 1935 por Dom Sebastido Leme: “O objetivo expresso em seus
estatutos era o de organizar a participacao do laicato no apostolado da Igreja
e coordenar todas as associacoes ja existentes, submetendo-as a uma tnica
direcao” (Zanotto, 2012, p. 39).

Em 1933, Plinio Corréa de Oliveira foi eleito deputado constituinte com
apoio da LEC. Nesse mesmo ano, assumiu a direcao do jornal mariano O
Legionario, 6rgao oficioso da Arquidiocese de Sao Paulo, no qual vinha
publicando artigos desde setembro de 1929. O jornal tinha entre seus
objetivos lutar pela obtencdo de favores do Estado para a Igreja Catolica;
articular intelectuais catolicos para atuar no espaco publico e promover a
doutrina do catolicismo; vigiar a producao cultural (livros, cinema, teatro),
com atencao especial a identificacdo de ideias comunistas; preocupacao
com a educacao e a preservacao dos “bons” costumes catélicos (Caldeira,
2009).

Na década de 1930, a militancia de Plinio Corréa de Oliveira também se
deu na Acdo Catdlica Brasileira, em que dividiu o papel de lideranca com
Alceu Amoroso Lima (1893-1983). Esse ultimo havia assumido a direcao
do Centro Dom Vital apds a morte de Jackson de Figueiredo e preservado a
postura conservadora do seu antecessor na instituicao. No entanto, de
pensamento liberal em seus primeiros anos de militancia, passando pela
conversao ao catolicismo de matiz ultramontano em 1928, ao longo dos
anos 1930, Alceu Amoroso Lima foi migrando novamente para posicoes
liberais até defender o dialogo da Igreja Cat6lica com o mundo moderno, o



que teve impacto na Ac¢do Catdlica do Brasil e desagradou profundamente
P. C. de Oliveira (Foresti, 2016).

Em 1943, Plinio Corréa de Oliveira publicou o livro Em defesa da Acao
Catolica como um brado de alerta contra os “germes do laicismo,
liberalismo e igualitarismo” que estariam invadindo a A¢ao Catdlica. Como
alternativa, propunha criagao de nova organizacao, verdadeiramente
ortodoxa, e que se destacaria pela primazia a devocao mariana, énfase aos
atos piedosos coletivos, necessidade de convivio e locais de recreio para os
membros, regulamento para o vestuario e um codigo de penalidades. Em
defesa da Acdo Catolica, efetivou o rompimento dos conservadores com
essa associacdo. Contudo, a repercussao negativa que a obra teve em alguns
ambientes catolicos “ocasionou retaliacOes sucessivas que culminaram com
o afastamento de Plinio Corréa de Oliveira e seus colaboradores, o chamado
‘Grupo d’O Legionario’, também da edicao deste jornal, em 1947”
(Zanotto, 2012, p. 41).

Ap6s a publicacdo da obra Em defesa da Acdo Catélica, Plinio Corréa de
Oliveira e o grupo que apoiava suas posicoes ficou marginalizado dos
circulos catélicos. Em face disso, ele passou alguns anos isolado com esse
grupo em estudos doutrinarios, oracoes, devocao mariana e realizagdo de
analises da situacao da Igreja Cato6lica. Mas, com a nomeacao do padre
Proenca Sigaud a bispo de Jacarezinho/PR, em 1947, a nomeagao do mons.
Antonio de Castro Mayer a bispo-coadjutor de Campos/RJ, em 1948, e uma
carta do Vaticano, na qual a obra Em defesa da A¢ao Catolica era louvada
pelo secretario de Estado da Santa Sé, J. B. Montini, em nome do Papa Pio
XII (1939-1958), Plinio Corréa de Oliveira voltou a ganhar espaco na Igreja
Catélica. Para coroar esse processo, em 1951, Dom Castro Mayer fundou o
mensario de cultura e atualidades Catolicismo e convidou Plinio Corréa de
Oliveira para escrever na publicacdo (Zanotto, 2012).

A atividade intelectual de Plinio Corréa de Oliveira entre as décadas de
1950 e 1970 ocorreu em cenario menos favoravel a defesa e difusao de suas
ideias. O modelo de neocristandade da Igreja Catolica entrou em crise. O
fim da ditadura do Estado Novo (1937-1945) significou declinio da
influéncia que a Igreja tinha conquistado desde os anos 1930:



Os governos democraticos do periodo de 1945-1964 tentaram conquistar o
apoio da Igreja e em troca concederam alguns favores, mas a negociacao
ndo era tao favoravel nem tao estavel como o fora sob o governo de Vargas.
(Mainwaring, 1989, p. 55)

Além disso, a sociedade foi perdendo seu perfil rural, e a hegemonia
religiosa da Igreja se viu confrontada com o crescimento do protestantismo
e do espiritismo nas cidades: “O censo de 1940 registrava pouco mais de
um milhdo de protestantes, um nimero que aumentou 150% em 1964. O
crescimento foi especialmente rapido nas areas urbanas e entre as classes
populares [...]” (Mainwaring, 1989, p. 53). Por fim, as lutas operarias e
especialmente a organizacao da populacao rural em ligas camponesas e
sindicatos fez que alguns lideres da instituicao reavaliassem o papel da
Igreja Catolica.

De acordo com Mainwaring (1989), por volta de meados dos anos 1950,
existiam trés principais grupos dentro da Igreja Catolica brasileira. Um
grupo era o que continuava endossando a estratégia da neocristandade e que
passou a ser denominado de tradicionalista. As posicoes religiosas de Plinio
Correéa de Oliveira podem ser vistas como mais proximas a esse grupo. Os
tradicionalistas defendiam que a Igreja Catélica deveria continuar o
combate a secularizagdo e com a defesa do fortalecimento da instituicao na
sociedade, como organizar campanhas contrarias aos meios secularizados
de comunicacdo, a educacao publica laica e aos partidos politicos
progressistas. Para os tradicionalistas, era importante que se usasse o Estado
“para garantir tantos privilégios quanto fosse possivel, como forma de
tornar catdlica a sociedade” (Mainwaring, 1989, p. 57).

Um segundo grupo dentro da Igreja Catdlica era o dos modernizadores
conservadores. Esses acreditavam que a instituicdo precisava mudar para
cumprir sua missao no mundo moderno com maior eficacia e se
preocupavam com a secularizacdo, com a expansao do protestantismo e do
comunismo, mas respondiam a esses temas com maior abertura de dialogo.
Embora os modernizadores conservadores rejeitassem a mudanca radical e
tivessem uma concepgao limitada da forma de realizar a justica social,
estavam mais preocupados com ela do que os adeptos da neocristandade. E,



apesar de ainda serem hierarquicos nas praticas da Igreja, “se preocupavam
mais em desenvolver organizacoes leigas e meios eficazes de atingir o
povo” (Mainwaring, 1989, p. 57).

O terceiro grupo era o dos reformistas: “Essa faccao compartilhava da
preocupacao dos modernizadores conservadores com o trabalho pastoral
mais intenso e uma educacao religiosa mais eficaz, mas suas posicoes
sociais eram mais progressistas” (Mainwaring, 1989, p. 57). Ao passo que
os conservadores modernizadores enfatizavam a necessidade de lutar contra
o0 comunismo, os reformistas preocupavam-se mais com a mudanca social
como um fim em si. O entendimento dos reformistas era que a Igreja
deveria ter papel social com maior atencdo na defesa das demandas dos
grupos populares.

Além dos fatores relacionados a dinamica interna inerente a instituicao
catolica, a correlacdao de forcas entre esses grupos dentro da Igreja foi
influenciada pelo contexto nacional e pelas diretrizes da Santa Sé em Roma.
No decorrer dos anos 1950, até o inicio da década seguinte, a ascensao dos
movimentos e lutas progressistas no Brasil levaram uma pauta de
reivindicagOes que nao podia ser ignorada ou simplesmente reprimida. Um
exemplo foi o engajamento de setores da Igreja Catolica na discussao sobre
a reforma agraria em face da pressao organizada dos trabalhadores rurais
pelo acesso a propriedade agraria. A Revolugdao Cubana ocorrida em 1959
tornou mais palpavel para muitos setores progressistas no pais que o
socialismo poderia ser a solucdao mais adequada as demandas dos
trabalhadores, como na discussdo sobre o modelo de reforma agraria a ser
executada no Brasil.

Ja a Igreja Catodlica Romana, sob o pontificado de Joao XXIII (1958-1963),
modificou sua doutrina oficial. As enciclicas Mater et Magistra (1961) e
Pacem in Terris (1963) desenvolveram uma concepcao de Igreja em maior
sintonia com o mundo secular moderno, mais comprometida em melhorar o
destino dos seres humanos na Terra e em promover a justica social.

O Concilio Vaticano II comecou em 1962 sob a orientacdo do Papa Joao
XXIII, reunindo os bispos do mundo inteiro em Roma para discutir uma
visdo mais aberta para a Igreja Catdlica e teve um efeito retumbante:
“Quando Jodo XXIII faleceu, em 1963, Paulo VI assumiu o papado e,



apesar de algumas oscilagcOes, deu continuidade ao processo de renovacao
da Igreja até sua morte em 1978” (Mainwaring, 1989, p. 62).

No Brasil, os modernizadores conservadores foram dominantes dentro da
Igreja Catolica durante boa parte dos anos 1950, mas passaram, até o fim da
década de 1960, a dividir a hegemonia com o grupo dos reformistas. Essa
correlacao de forcas apareceu na composicao dos membros da Conferéncia
Nacional dos Bispos — CNBB, fundada em 1952 sob iniciativa de Dom
Helder Camara (1909-1999), para orientar o trabalho apostélico. Contudo,
em face da atuacdo cada vez maior dos trabalhadores urbanos e rurais, das
posicoes reformistas do presidente Jodo Goulart (1961-1964) em sintonia
com as demandas das classes populares e o temor da “ameaca comunista”, a
Igreja Catdlica, por meio da CNBB, apoiou o golpe civil-militar que depos
Jodo Goulart em 1964. Mais tarde, a medida que se aprofundou o modelo
economico capitalista que aumentava a desigualdade social e a repressao
aos opositores, com prisoes, torturas e assassinatos, a Igreja Catdlica
transformou-se em uma das principais vozes de critica ao regime nascido do
golpe de 1964. Nos anos 1970, a institui¢ao adquiriu um perfil progressista
na defesa dos direitos humanos e critica ao capitalismo. Foi a época em que
se projetou o modelo da Igreja popular:

Como a Igreja reformista, a popular se preocupa com a justica social e com
a comunidade, mas postula que a verdadeira justica exige uma mudancga
politica radical. A Igreja popular também leva a corresponsabilidade mais
longe que a reformista. O laicato tem uma participacao mais efetiva e
significativa, tanto nas cerimonias religiosas quanto nas tomadas de decisao
da diocese. Da mesma forma a Igreja popular e a reformista usam a imagem
da Igreja como “o povo de Deus”, mas a popular acentua o conceito da
Igreja como um sacramento da salvacao do mundo. (Mainwaring, 1989, p.
169)

Plinio Corréa de Oliveira avaliou de forma critica as lutas populares e o
dialogo que a Igreja Catolica procurou realizar com o mundo moderno. Na
década de 1950, essa postura apareceu nos artigos que publicava em



Catolicismo: “O objetivo de Catolicismo era alertar e estimular o publico na
luta contra os fatores de deterioracao religiosa, moral e cultural do
neopaganismo e, principalmente, promover a reacao contra o progressismo
e esquerdismo catélico” (Zanotto, 2002, p. 200). Em 1959, Plinio Corréa de
Oliveira publicou um dos seus principais trabalhos, Revolucao e Contra-
Revolucdo, na edicao n° 100 da revista Catolicismo em que

sistematiza o pensamento integrista catolico sobre a decadéncia da
cristandade medieval e aponta, através [sic] de uma abordagem processual,
os grandes eventos que precipitaram o fim da hegemonia deste ideal de
civilizacdo. (Zanotto, 2012, p. 42-43)

Segundo Zanotto (2012), a obra Revolucao e Contra-Revolucdo inspirou
doutrinaria e operativamente a fundacao da Sociedade Brasileira de Defesa
da Tradicdo, Familia e Propriedade (TFP), criada em 26 de julho de 1960 na
cidade de Sao Paulo/SP para agregar, de forma institucional, os catélicos ja
unidos e liderados por Plinio Corréa de Oliveira. A TFP seria integrante do
movimento catolico, ou seja, organizacoes, movimentos e grupos
explicitamente confessionais ou religiosos, mas nao diretamente
dependentes das estruturas eclesiais hierarquicas, sendo que muitas vezes
ela atuou em conflito com propostas de outros grupos confessionais e
particularmente em franca oposicdo as principais diretrizes adotadas pela
CNBB.

Ao longo do tempo, as atividades internas e externas da TFP tiveram, entre
suas caracteristicas, excessiva polarizacdo no lider carismatico, carater
igualitario dos membros do grupo, autodesignacao e autopercepcao de ser
eleitos/puros, rejeicao do mundo e da sociedade como malignos, rejeicao
fanatica de verdades que divergiam daquela expressa pelo grupo. Esse
modo de agir:



[...] esta ancorado na proposta integrista de catolicismo, em sua percepcao
negativa das mudancas adotadas pela Igreja para adaptar-se, tanto pastoral
quanto doutrinariamente, aos novos tempos. Para os integristas existe uma
interpretacdo verdadeira do catolicismo que vem progressivamente sendo
comprometida pelas influéncias deletérias da modernidade e que originou
desvios no seio da Igreja, desvirtuando assim a mensagem legitima; erros
que € preciso combater visando o retorno a Igreja de sempre (dogmatica,
monarquico-aristocratica, soberana, temporal e espiritualmente). (Zanotto,
2012, p. 25, grifos da autora)

Ao longo da década de 1960, a TFP desenvolveu intensa atividade por meio
de mobilizacdo de seus membros no espaco publico e atuacao jornalistica
de seus lideres. Nos primeiros anos, fez campanha contra a reforma agraria,
visto como medida que abriria caminho para instalacdo do comunismo no
Brasil; apoiou o golpe civil-militar de 1964, fez aguerrida defesa da
ditadura militar, manteve adverténcia continua sobre os perigos do
comunismo e criticas aos “desvios” a esquerda da Igreja Catdlica brasileira.
De acordo com Charles Antoine (1980), no nascimento da TFP, “O bispo de
Campos, Dom Mayer, é o seu ‘protetor’ e fiador teoldgico; e o bispo de
Diamantina (Estado de Minas Gerais), Dom Sigaud, seu porta-voz oficioso
nos meios eclesiasticos e politicos” (Antoine, 1980, p. 24).

Na analise de Antoine (1980), Dom Castro Mayer (1904-1991) e Dom
Proenca Sigaud (1909-1999) foram importantes nomes do Integrismo
brasileiro do século XX vinculados aos quadros eclesiasticos da Igreja
Catdlica. O primeiro nasceu em 1904 na cidade de Campinas e mudou-se
com a familia para a capital paulista em 1911. Dom Castro Mayer cursou
Teologia no Instituto Gregoriano, em Roma, e foi ordenado padre em
outubro de 1927 pelas maos do Cardeal Basilio Pompili, vigario-geral do
Papa Pio XI. Foi professor do Seminario Arquidiocesano de Sao Paulo,
assistente geral da Ac¢ao Catolica Arquidiocesana, em 1940, conego
catedratico e tesoureiro-mor do Cabido Metropolitano de Sdo Paulo, em
1941, vigario geral da Arquidiocese de Sdo Paulo, em 1942, e vigario
economo da pardquia de Sdo José do Belém, em 1945. Em marco de 1948,
“Dom Antonio de Castro Mayer foi eleito bispo titular de Priene e coadjutor



com direito a sucessao da Diocese de Campos dos Goytacazes, Estado do
Rio de Janeiro, pelo Papa Pio XII” (Mérida, 2017, p. 4).

Na diocese de Campos dos Goytacazes, fundou a revista Catolicismo em
1951, com tiragem semanal, e a radio catélica Afonsiana, além de fundar
paroquias, ordenar padres e organizar atividades religiosas. Do ponto de
vista das ideias, Mérida (2017, p. 11) afirma que:

Dom Antonio Mayer era monarquista, a favor da propriedade privada e
condenava o socialismo, por ferir o principio da diferenca social entre os
homens e contra o liberalismo, por entender que o homem deveria estar sob
as orientacOes institucionais da Igreja Catolica Apostélica Romana.

Em 1961, Dom Antonio de Castro Mayer publicou Carta Pastoral
prevenindo os ardis da seita comunista e, no ano seguinte, conjuntamente a
Dom Proenca Sigaud, Luis Mendonca de Freitas e Plinio Corréa de
Oliveira, lancou o livro Reforma agraria, questao de consciéncia, para
refutar uma redistribuicdo da propriedade fundiaria de indole socialista.
Apoiou o golpe civil-militar de 1964 e a ditadura militar (Antoine, 1980).

Dom Proenca Sigaud nasceu em Belo Horizonte/MG no ano de 1909. Entre
1928 e 1932, realizou o curso de Teologia na Pontificia Universidade
Gregoriana em Roma. Em marco de 1932, foi ordenado padre. Nos anos
seguintes, atuou como professor em Santo Amaro (1933-1946), Sao Paulo
(1936-1946) e Estella/Espanha (1946-1947). Em outubro de 1946, “foi
sagrado bispo para a diocese de Jacarezinho (1947-1961), em 1961 elevado
ao arcebispado de Diamantina, Minas Gerais (1961-1981)” (Caldeira, 2015,
p. 70).

Dom Proenca Sigaud participou, com outros padres e leigos, do grupo que
editava o jornal da Congregacdo Mariana de Santa Cecilia em Sao Paulo, O
Legionario, encabecado por Plinio Corréa de Oliveira, e teve no comunismo
um dos principais alvos de sua critica, tendo repercussao nos circulos



conservadores o livro Catecismo anticomunista, publicado por ele no ano de
1962. Nos seus textos e cartas pastorais, igualmente fez uma

ponte entre a macgonaria, os lideres do judaismo e a revolugao, no caso a
comunista. Tal relacdo foi bastante comum no fim do século XIX e primeira
metade do século XX, além de ser muito explorada por diferentes grupos.
(Caldeira, 2015, p. 72)

O golpe civil-militar de 1964 foi apoiado por Dom Proenca Sigaud. Nessa
década, ele desenvolveu um ativismo politico-religioso em parceria com
Plinio Corréa de Oliveira e a TFP. Contudo, no fim desse decénio, desligou-
se da TFP. Antoine (1980) informa que Dom Proenca Sigaud justificou esse
ato em virtude da defesa que passou a fazer da reforma agraria promovida
pela ditadura militar e da reforma littrgica promovida pelo Papa Paulo VI
(1963-1978). Apesar dessa justificativa, a ruptura envolveria outros fatores,
como os rumos que a TFP passou a adotar na virada dos anos 1960 para os
1970, qual seja, um perfil paramilitar na defesa de um ideario religioso,
com manifestacGes publicas marcadas pela agressividade e espancamentos
de pessoas indefesas: “Esta é certamente uma das razdes que levam Dom
Sigaud, cofundador da TFP, a desligar-se oficialmente do movimento”
(Antoine, 1980, p. 39).

A ruptura de Dom Proenca Sigaud com a TFP foi um dos epis6dios que
sinalizaram para tensoes internas vivenciadas pelos integrantes tefepistas.
Mas esta ndo seria a tnica adversidade vivenciada pela entidade. De acordo
com Mainwaring (1989), no decorrer da década de 1970, a TFP foi alvo de
criticas do clero catdlico. Dom Eugénio Sales criticou a TFP em 1970 e
Dom Ivo Lorscheider, presidente da CNBB, o fez em 1971. Em fevereiro de
1972, na declaracao Unidade e Pluralidade na Igreja, a CNBB condenou as
acoes da TFP e de outros grupos de direita e “na Assembleia Geral da
CNBB de 1973, os bispos declararam que a TFP destruia a unidade
eclesiastica” (Mainwaring, 1989, p. 193). Apesar das tensoes internas e
externas, a TFP s6 foi viver um acentuado declinio apés a morte do seu
lider e fundador, Plinio Corréa de Oliveira, ocorrida em 1995.



2. O anticomunismo catolico

Além do Integrismo, outro elemento colaborou para a construcao do sentido
dado ao ateismo por catélicos como Plinio Corréa de Oliveira, Dom
Antonio de Castro Mayer e Dom Geraldo de Proenca Sigaud: o
anticomunismo. Segundo Rodrigo Patto Sa Motta (2020), o anticomunismo
pode ser compreendido como um conjunto de praticas e de ideias em
oposicdo a sintese marxista-leninista originadora do bolchevismo e do
modelo comunista soviético implementado na Russia em 1917.

Sobre isso, cabe mencionar que, ainda que ja circulassem ideias
antiesquerdistas e ataques ao socialismo, a0 comunismo e ao anarquismo
antes da Revolucdo Russa, foi apenas ap6s esse acontecimento que o
anticomunismo se tornou fendmeno de grande impacto no espaco publico e
fator de unidade para diferentes grupos politicos, uma vez que “A ascensao
dos bolcheviques ao poder na Russia causou um impacto muito forte: o que
antes era somente uma promessa e uma possibilidade teérica transformou-
se em existéncia concreta” (Motta, 2020, p. 14).

Ao longo do século XX, por varios momentos, ocorreu uma convergencia
entre os diversos grupos anticomunistas em virtude da postura negativa em
relacdo ao adversario comum, mas isso nao ocorreu quando se tratou de
atitudes positivas. No interior do amplo arco que compunha o
anticomunismo, podiam ser encontrados projetos tao dispares quanto o
fascismo, o socialismo democratico, o catolicismo e o liberalismo. No que
diz respeito ao Brasil, Motta (2020) identificou no catolicismo uma das
principais bases doutrinarias do anticomunismo. Essa avaliagado foi
corroborada por Carla Simone Rodeghero quando afirmou que: “Uma das
instituicoes que mais se dedicaram ao combate ao comunismo no Brasil foi
a Igreja Catolica” (Rodeghero, 2002, p. 466).

Na leitura das liderancas catolicas, o comunismo era um desafio a
sobrevivéncia da religido, o adversario mais recente de uma longa série de



forcas hostis a Igreja. Mas a representacdo do comunismo como inimigo
nao derivaria apenas do medo de que ele conquistasse as classes
trabalhadoras. A questdo central, na 6tica de muitos clérigos e leigos
catolicos, era que a nova doutrina questionava os fundamentos das
institui¢oes religiosas:

[...] negava a existéncia de Deus e professava o materialismo ateu;
propunha a luta de classes violenta em oposi¢ao ao amor e a caridade crista;
pretendia substituir a moral crista e destruir a instituicdao da familia;
defendia a igualdade contra as nocoes de hierarquia e ordem, embasadas em
Deus. Segundo essa visdo, o sucesso da pregacdo comunista levaria ao
desaparecimento da Igreja, que seria um dos objetivos dos lideres
revolucionarios. (Motta, 2020, p. 45)

Com as Cartas Enciclicas, o papado, desde meados do século XIX, abordou
o tema do comunismo. Uma referéncia pioneira foi a enciclica Aqui
Pluribus, de 1846, em que o Papa Pio IX falou sobre os “inimigos da fé” e
incluiu entre esses inimigos

a nefasta doutrina do comunismo, como dizem, mais avessa a propria lei
natural; uma vez admitido, os direitos de todas as coisas, propriedades, na
verdade a propria sociedade humana seriam destruidas por baixo. (Pio IX,
1846, p. 5)

Em 1878, o Papa Ledo XIII, na enciclica Quod Apostolici Muneris, falou de
modo amplo dos adversarios socialistas, comunistas e niilistas que
“rejeitam a obediéncia e pregam a igualdade perfeita de todos em direitos e
oficios” (Ledo XIII, 1878, p. 1). Nessa enciclica, além da condenacdo ao
principio da igualdade social e econdmica, o pontifice romano apresentou
uma admoestacdao de cunho moral:



Eles desonram a unido natural do homem e da mulher, respeitada como
sagrada até pelos barbaros, e enfraquecem e até mesmo deixam a mercé da
luxtria o vinculo conjugal pelo qual a sociedade doméstica é
principalmente mantida e unida. (Ledo XIII, 1878, p. 1)

Em 1891, Ledo XIII voltou a referir-se aos socialistas e comunistas na
enciclica Rerum Novarum, marco importante no posicionamento da Igreja
Catélica em relacdo a questdo social. De acordo com esse documento, com
a destruicdo das antigas corporacoes, as classes trabalhadoras teriam ficado
a mercé de senhores desumanos e da concorréncia desenfreada, gerando
uma situacao de insatisfacdo da qual se aproveitariam socialistas e
comunistas para instigar pobres contra ricos. O 6dio seria sua arma politica,
e o principio de igualdade economica, resultado, na pratica, do
empobrecimento de toda a sociedade: “em lugar dessa igualdade tao
sonhada, a igualdade na nudez, na indigéncia e na miséria” (Ledo XIII,
1891, p. 6-7). A solucdo para os problemas dos trabalhadores estaria na
restauracao dos valores cristdaos e em um Estado que os protegesse da
ganancia desmedida dos patroes.

No entanto, foi na década de 1930, sob o pontificado de Pio XI, que
apareceram algumas das criticas mais contundentes ao comunismo, tendo
como pano de fundo o impacto da Revolucdao Russa, a Guerra Civil
Espanhola, as perseguicoes sofridas por religiosos no México e o “trabalho
da Internacional Comunista fomentando células revolucionarias em todo o
orbe, como no Brasil criaria corpo com o Levante Comunista de 1935”
(Marcos, 2018, p. 415). Em 1931, na enciclica Quadragesimo Anno,
publicada para celebrar os quarenta anos da enciclica Rerum Novarum, o
Papa Pio XI exp0s sua visdo sobre a distincdao do ideario comunista na
comparacao com a doutrina crista-catolica:

Segundo a doutrina cristd, o homem sociavel por natureza é colocado nesta
terra para que, vivendo em sociedade e sob a autoridade ordenada por Deus,



cultive e desenvolva plenamente todas as suas faculdades, para louvor e
gléria do Criador, e pelo fiel cumprimento dos deveres da sua profissao ou
vocacao, qualquer que ela seja, granjeie a felicidade temporal e eterna. Ora,
o socialismo, ignorando por completo ou desprezando este fim sublime dos
individuos e da sociedade, opina que o consércio humano foi instituido s6
pela vantagem material que oferece. (Pio XI, 1931, p. 28)

A “vantagem material” expressa na citacao acima € uma das chaves de
leitura para a interpretacao, por essa autoridade catdlica, do comunismo
como ateismo. Esse foi um elemento ressaltado na enciclica Divinis
Redemptoris, de 1937, em que Pio XI fez o ataque mais severo ao
comunismo como uma alteridade irreconcilidvel com a doutrina crista: “é
do comunismo, denominado bolchevista e ateu, que se propoe como fim
peculiar revolucionar radicalmente a ordem social e subverter os proprios
fundamentos da civilizacao crista” (Pio XI, 1937, p. 2).

O pontifice mencionou que seus antecessores, Pio IX e Ledo XIII, ja
haviam advertido para a “impiedade do ateismo, numa época em que tanto
se exaltavam os progressos da técnica, tivera origem nos desvarios duma
filosofia que de ha muito porfia por separar a ciéncia e a vida da fé da
Igreja” (Pio XI, 1937, p. 2). O comunismo seria, portanto, uma expressao
do ateismo do mundo moderno.

Pio XI reforcou a ideia do comunismo como ateismo ao afirmar que sua
base doutrindria, a filosofia de Karl Marx, proclamava que nao havia mais
do que uma realidade universal, a matéria, formada por forcas cegas e
ocultas, que, por evolucao natural, se transformaria em planta, animal e
homem. Do mesmo modo, a sociedade humana nao seria outra coisa senao
uma aparéncia ou forma de matéria e que evoluiria por uma necessidade
inelutavel e um perpétuo conflito de forcas até chegar em uma sociedade
sem classes. A partir disso, Pio XI concluiu:

E, pois, evidente que neste sistema nao ha lugar sequer para a ideia de
Deus; € evidente que entre espirito e matéria, entre alma e corpo nao ha



diferenca alguma; que a alma nao sobrevive depois da morte, nem ha outra
vida depois desta. (Pio XI, 1937, p. 4)

Mas, contra a filosofia materialista de Karl Marx, haveria Deus, Criador
onipotente de todo o universo, sapientissimo e justissimo de todos os
homens: “Este Ser supremo, que é Deus, é a refutacdo e condenacdao mais
absoluta das impudentes e mentirosas falsidades do comunismo” (Pio XI,
1937, p. 10).

Como dito anteriormente, o anticomunismo da Igreja Catolica se
intensificou com a Revolucdo Russa. E algumas das politicas adotadas pelo
governo bolchevique confirmaram expectativas funestas da Igreja:
instituicdes religiosas foram perseguidas, clérigos foram presos e
executados e templos, fechados. Além de enfraquecer as religioes pela
repressao, os bolcheviques “estimularam a disseminacao do ateismo por
meio do apoio a uma entidade chamada ‘Liga dos Sem-Deus’, que na
década de 1920 chegou a fazer desfiles e manifestagdes antirreligiosas nas
principais cidades russas” (Motta, 2020, p. 45).

No Brasil, no periodo imediatamente posterior a Revolucdao Russa e no
decorrer da década de 1920, as manifestacdes contra o comunismo
comecaram a aparecer na imprensa e o assunto entrou no rol de
preocupacoes dos grupos privilegiados. No entanto, a “questao social”,
ligada as demandas das classes trabalhadoras, e os riscos politicos a ela
ligadas para os grupos dominantes ainda nao eram associados de maneira
predominante ao comunismo, inclusive porque os anarquistas tinham mais
forca e visibilidade politica que os comunistas. Mas o quadro passou a se
alterar com expansao e maior repercussao das atividades do Partido
Comunista do Brasil, criado em 1922, potencializada com adesdo nos anos
1930 do lider popular Luiz Carlos Prestes, e a formagdo da Aliancga
Nacional Libertadora em 1935, uma entidade antifascista que reuniu
diversos grupos sociais, entre eles membros do PCB:



O anticomunismo come¢ou a ganhar maior substancia na mesma medida
em que se dava o processo de expansao da influéncia do Partido Comunista;
a partir da transformacao do comunismo em ‘perigo’ real, ganharam animo
e comecaram a organizar-se seus adversarios. (Motta, 2020, p. 15)

A Igreja Catolica brasileira, que nas décadas de 1920 e de 1930 vivia fase
de apogeu da neocristandade, somou-se as forcas de combate ao
comunismo. Motta (2020), em sua pesquisa sobre 0 anticomunismo no
Brasil, menciona um conjunto de documentos produzidos pelos membros
da Igreja a partir dos anos 1930. Sao eles:

* O comunismo russo e a civilizacao crista, do bispo de Porto Alegre Dom
Joao Becker, 1930;

* Carta Pastoral e Mandamento do Episcopado Brasileiro sobre o
Comunismo Ateu, documento coletivo do episcopado brasileiro que veio a
publico em setembro de 1937;

* Sobre 0 comunismo, do bispo coadjutor de Sao Carlos, Dom Gastao
Liberal Pinto, 1937;

* Carta Pastoral prevenindo os diocesanos contra os ardis da seita
comunista, de autoria do bispo de Campos, Dom Castro Mayer, em 1961;

» Carta Pastoral sobre a seita comunista, seus erros, sua acao revolucionaria
e os deveres dos catdlicos na hora presente, do bispo de Diamantina, Dom
Geraldo de Proenca Sigaud, 1962.

A data de publicacdo dos documentos catolicos citados no paragrafo
anterior coincide com duas conjunturas de grande mobilizacao
anticomunista ocorrida no Brasil, quais sejam, meados da década de 1930 e
inicio dos anos 1960. A primeira conjuntura foi impactada pela Insurreicao



Comunista de novembro de 1935, quando, ap6s o fechamento da Alianga
Nacional Libertadora pelo governo de Getulio Vargas, membros do PCB
tentaram a tomada do poder pelas armas. A repercussao foi enorme sobre a
opinido conservadora, a qual se tornou maior quando a imprensa comecou a
divulgar indicios, encontrados pela policia, da participacdao de estrangeiros
ligados a Internacional Comunista (Komintern):

Na insurreicdo, estariam presentes elementos classicos da acao comunista,
tal como a representavam e denunciavam os anticomunistas: praticas
conspiratorias e envolvimento de agentes estrangeiros guiados por Moscou.
(Motta, 2020, p. 16)

O panico anticomunista emergente na sequéncia aos acontecimentos de
1935 foi canalizado pelo governo com o proposito de obter apoio na
repressao aos revolucionarios. Conclamac¢oes anticomunistas apareceram na
maioria dos o6rgdos da grande imprensa, criando impressao de mobilizacado
nacional para sustentar o governo e combater a esquerda. Os participantes
da insurreicao comunista foram presos e, na cadeia, muitos passaram por
torturas. Em julho de 1936, foi criado o Tribunal de Seguranca Nacional
para julga-los. A Igreja Catolica aumentou seu ativismo anticomunista,
“lancando mao de sua forca e suas ‘armas’: o pulpito era sua tribuna e o
apostolado leigo, seu exército” (Motta, 2020, p. 234).

No ano seguinte, o governo apresentou ao publico o “Plano Cohen”, uma
suposta conspiragao comunista para tentar novamente tomar o poder.
Getulio Vargas usou esse plano como justificativa para um golpe de Estado
e a instalacdo da ditadura do Estado Novo, que perdurou até 1945: “Os
maiores entusiastas da nova ordem foram os anticomunistas radicais,
integralistas e catolicos conservadores” (Motta, 2020, p. 249).

A segunda conjuntura de grande mobilizacdao anticomunista no Brasil foi no
inicio dos anos 1960. Nesse contexto, no plano internacional, a Revolugao
Cubana (1959) tornou mais tangivel o sonho de que uma revolucao
comunista era possivel na América Latina e, no plano nacional, houve uma



ascensao das organizacoes de esquerda, como as Ligas Camponesas, 0
movimento estudantil e a reestruturacao do PCB ap0s anos de ostracismo e
crises internas, tudo isso tendo como pano de fundo a intensificacdao da
urbanizacao, industrializacdo e rede de ensino no pais.

Amedrontados pela impressao de que os inimigos estavam se fortalecendo,
0s grupos anticomunistas comecaram a se organizar. Nessa época foram
criadas entidades como a Liga Feminina Anticomunista, 0 Movimento
Democratico Brasileiro e a Liga Crista contra o Comunismo. O catolicismo
continuou sendo elemento importante para o anticomunismo, ainda que sua
influéncia tenha diminuido um pouco na comparacao com os anos 1930: “a
ortodoxia catdlica foi substituida por uma espécie de ecumenismo
anticomunista. Igrejas cristas reformadas, judeus, espiritas e até
umbandistas ocuparam lugar nas mobilizagoes do periodo” (Motta, 2020, p.
269).

A mobilizacdo anticomunista encontrou uma Igreja Catolica mais dividida,
com o surgimento de tendéncias reformistas e a esquerda em seu interior.
Apesar disso, os setores eclesiasticos conservadores, ainda majoritarios na
época, continuaram engajados em pautas anticomunistas. Isso se acentuou
no inicio de 1964, quando o governo Joao Goulart buscou superar o
desgaste politico que vivenciava se reaproximando dos grupos de esquerda
e, no Comicio da Central do Brasil em 13 de marco de 1964, se
comprometido publicamente com as Reformas de Base (urbana, agraria,
educacional e fiscal, por exemplo). Como resposta ocorreu em 19 de marco
de 1964 a “Marcha da Familia com Deus pela Liberdade”:

Precisamente, as Marchas da Familia com Deus pela Liberdade foram atos
publicos organizados por setores catélicos da classe média urbana — e
impulsionados por politicos conservadores (a A¢ao Democratica
Parlamentar, em primeiro lugar), pela elite empresarial (reunida no IPES) e
pelos movimentos femininos — que reuniram milhares de pessoas as
vésperas do 31 de marco nas principais cidades brasileiras. Condenavam
genericamente a politica “populista” (isto €, “a demagogia, a desordem e a
corrupgao”) e o “comunismo” (seja seu carater “materialista e ateu”, seja o



risco que o “totalitarismo” poderia representar a propriedade privada e a
democracia). (Codato, 2004, p. 273)

Nessas circunstancias, “o anticomunismo e o antipopulismo transformaram-
se em argumento politico para legitimar uma intervencao militar redentora”
(Codato, 2004, p. 274). Na virada de 31 de marco para 1° de abril de 1964,
teve inicio uma sublevacdo militar que p6s fim ao governo de Jodao Goulart
e instalou uma ditadura militar que s6 acabou em 1985. Mesmo que o
anticomunismo ndo tenha sido o tnico fator que legitimou essa ruptura
institucional, Motta (2020, p. 16) faz questdo de salientar que:

Em 1937 e 1964, a “ameaca comunista” foi argumento politico decisivo
para justificar os respectivos golpes politicos, bem como para convencer a
sociedade (a0 menos parte dela) da necessidade de medidas repressivas
contra a esquerda.

Além disso, os comunistas, dado fragilidades internas e a persistente
repressao do Estado, nunca chegaram a ter no Brasil o peso da “grande
ameaca” propalada pelos adversarios. Apesar disso, eles foram
sistematicamente representados como individuos nefastos, violentos, ateus,
imorais, traidores, estrangeiros e tiranicos: “Nas versoes mais extremadas,
eles foram apresentados como parceiros do proprio diabo” (Motta, 2020, p.
306).



3. O ateismo para catolicos integristas

Na ultima parte deste capitulo, exponho o sentido e o impacto politico,
social e religioso que o ateismo teria para o Brasil de acordo com a
interpretacao de clérigos e catolicos leigos, especialmente entre 0s
integristas, entre os anos 1930 e 1970. Para cumprir essa finalidade, dividi a
sequéncia do texto em trés topicos: o primeiro, com a definicdo do ateismo
como comunismo; o segundo, tratando do ateismo comunista como
doutrina imoral; e, por fim, a ideia do ateismo comunista como revolucao
contra Deus.



3.1 O ateismo como comunismo

O que seria o ateismo para os integristas brasileiros? Em artigo publicado
no jornal O Legionario, em 17 de mar¢o de 1935, Plinio Corréa de Oliveira
situou o sentido de ateismo com o marxismo e a revolucao politica, algo
que ele aprofundou nos seus escritos posteriores. Nesse artigo, ele advertiu
0s operarios cristaos a nao aderirem ao internacionalismo marxista, o qual
“aparenta renegar os seus ideais de materialismo e de ateismo para permitir
que ingressem em suas fileiras os que creem em Deus” (Oliveira, 1935, p.
1).

Em 08 de setembro de 1937, sob o impacto da enciclica Divinis
Redemptoris de Pio XI e imerso no modelo de neocristandade, o
episcopado brasileiro também dirigiu ao clero e aos fiéis uma carta pastoral
intitulada O comunismo ateu. No documento, o ateismo foi identificado
com comunismo, o0 qual se basearia “no materialismo absoluto,
materialismo na concepg¢ao da natureza humana, materialismo na concepgao
da sua historia” (Episcopado Brasileiro, 1937, p. 286). Esse materialismo
implicaria em novas concepg¢des sobre homem, familia, Estado e religido. O
homem ja ndo seria criatura de Deus, destinada a felicidade imortal: “Sua
patria unica é a terra; aos bens terrenos deve cingir-se a totalidade de seus
desejos e a imensidade de suas esperancas” (Episcopado Brasileiro, 1937, p.
286).

O documento prossegue afirmando que, no comunismo, a familia ndo seria
uma instituicao divina, destinada a constituir o ambiente para a transmissao
e desenvolvimento da vida em harmonia com os designios da Providéncia,
mas “degradada ao nivel de unides precarias, joguetes de paixoes sem
freio” (Episcopado Brasileiro, 1937, p. 286). O Estado, instituido por Deus
para promover a prosperidade social, desapareceria na sociedade comunista,
uma vez que seria compreendido como instituicdo para exercicio de
dominacao pelos ricos. Ja a religido seria fruto da organizacao economica,
em que teve origem, e cuja funcdo seria manter a inércia da classe



trabalhadora perante o contexto revolucionario. Por isso, “combaté-la sem
trégua, e destrui-la por todos os meios, constitui, para 0 comunista ateu,
tarefa urgente e inevitavel” (Episcopado Brasileiro, 1937, p. 287).

A nocado de que o comunismo seria a concretizacao pratica do materialismo
ateu continuou sendo enfatizado nas décadas seguintes. Em 1961, na Carta
pastoral prevenindo os diocesanos contra os ardis da seita comunista, Dom
Castro Mayer afirmou:

O sistema comunista € o materialismo levado a suas ultimas consequéncias.
Afirma o marxismo que sO existe a matéria. Nao ha Anjos nem demonios;
ndo ha alma espiritual nem Deus. O homem é pura matéria. Uma forca
misteriosa impele esse universo material num processo de desenvolvimento
irreprimivel, numa evolucao irrefreavel. Da matéria anorganica emanou a
vida, da planta nasceu o animal. Entre os animais houve um
aperfeicoamento lento e constante, até que apareceu o animal atualmente
mais perfeito, cujo cérebro apresenta o mais alto grau de desenvolvimento.
Este animal se chama homem. (Mayer, 1961, p. 7)

Como resultado dessa interpretacao, Dom Castro Mayer sentenciou que

é impossivel conciliar o comunismo com o Catolicismo. Ele € uma seita
filosofica que nega radicalmente tudo o que o Cristianismo ensina e destroi
o proprio fundamento deste, de todo o direito e de toda a filosofia. E a mais
completa negacao de Deus. (Mayer, 1961, p. 8)

Dom Proenca Sigaud, no Catecismo anticomunista, de 1962, por meio de
um texto elaborado através da dindmica de perguntas e respostas, afirmou
que a seita comunista defenderia a doutrina do mais completo materialismo,



sendo que “o materialismo comunista ensina que Deus ndo existe e que s0O
existe a matéria” (Sigaud, 2018, p. 25).

A apresentacdo mais extensa que encontrei sobre o que seria a visao de
mundo ateista de indole comunista foi uma conferéncia proferida por Plinio
Corréa de Oliveira em maio de 1975. Nela, esse intelectual catolico definiu
0 comunismo como a negacao radical de toda religidao, de todo o principio
religioso e até da existéncia de Deus e da espiritualidade da alma. Como
consequéncia, 0s comunistas

constroem uma concepc¢ao da vida, uma concepcao da sociedade, da
familia, da cultura, da arte, da politica, de tudo quanto os srs. queiram, que
é uma concepcio propria e especificamente ateia. E a conclusio do ateismo.
(Oliveira, 1975, p. 2)

No entanto, o comunismo seria “uma das formas possiveis do ateismo, mas
é uma das formas mais radicais. Em nosso século, ele é o ateismo por
exceléncia” (Oliveira, 1975, p. 3).

E importante notar nesse trecho da conferéncia que o comunismo ndo seria
a unica forma possivel de ateismo. Mas, geralmente, nas fontes catolicas
que consultei para este capitulo, o ateismo comunista é o alvo privilegiado
das analises.

De acordo com Plinio Corréa de Oliveira, a doutrina do comunismo
declararia que a razdao humana ndo apenas ndo provaria a existéncia de
Deus, mas chegaria até mesmo a provar que Deus nao existe. De outro lado,
a ciéncia nunca teria provado a existéncia da alma, e sim, o contrario, qual
seja, de que a alma ndo existiria. Resultado: “o comunista é ateu e porque
ateu, [...] eles sdo cruamente materialistas. Quer dizer, para 0s comunistas,
sO existe uma realidade, essa realidade é a matéria” (Oliveira, 1975, p. 3).
Sendo assim, enquanto para os catdlicos a matéria seria fruto da criacao
divina e respeitaria uma hierarquia, primeiro, os Anjos, puros espiritos;
depois, os homens, espirito e matéria; na sequéncia, os outros seres, que



seriam matéria e divididos hierarquicamente em animais, vegetais e
minerais, a doutrina comunista negaria tanto a criagdo como a existéncia de
uma hierarquia no mundo material. O resultado 16gico da doutrina do
Ccomunismo seria que:

[...] ndo ha Deus, ndao ha Anjo, ndao ha Céu. De maneira que nao existe esse
imenso, onipotente e eterno Monarca de toda a criacao que € Deus criador
de todas as coisas. Esse ndo existe. Nem criou anjos puros espiritos,
superiores a nos. Tudo é absolutamente igual. A preocupacao do
igualitarismo hipnotiza inteiramente os comunistas. E eles construiram para
si uma concepcao do universo que é a0 mesmo tempo inteiramente ateia e
inteiramente igualitaria. (Oliveira, 1975, p. 5)

Plinio Corréa de Oliveira ainda afirmou, sobre o topico da igualdade, que

quem ¢€ inteiramente igualitario, tem que ser inteiramente ateu, porque nao
pode estar de acordo com a existéncia de um Deus. Quem €, pelo contrario,
inteiramente ateu, tem que ser inteiramente igualitario. (Oliveira, 1975, p.
5-6)

O que se conclui, a partir dos textos que citei neste topico, é o ateismo
sendo definido como concep¢dao de mundo materialista que advoga a
inexisténcia do sobrenatural e, portanto, de Deus. O ateismo teria na
filosofia marxista uma de suas expressoes mais fortes e, no comunismo, a
mais radical e ameacadora tentativa de implantacao dos principios do
ateismo na sociedade, vide o pressuposto do igualitarismo entre os seres
humanos, como ressaltou Plinio Corréa de Oliveira.



3.2 O ateismo comunista como doutrina imoral

Conforme encontrei nos textos da Igreja Catolica, de Dom Castro Mayer,
Dom Geraldo, de Proenca Sigaud e de Plinio Corréa de Oliveira, uma das
resultantes da concepcao materialista de mundo do ateismo professado
pelos comunistas seria o relativismo epistemologico, com implicacdes nas
nocoes sobre certo, errado e valores morais. Na carta pastoral O comunismo
ateu, o episcopado brasileiro fez referéncia ao amoralismo:

Desta concepcao materialista da vida, resulta, espontaneo e explicitamente
aceito e proclamado, o mais absoluto amoralismo. Ja ndo ha bem nem mal.
Ja ndo ha lei, superior ao homem e norma de seus atos. Ja ndo ha dever nem
sancao. O partido e os seus interesses elevam-se absolutos sobre a
destruicdo de todos os valores morais. E licito tudo quanto pode apressar a
instalacdao do comunismo; tudo o que se lhe opoe é mau, e deve ser
destruido, sem escrupulos, na escolha dos meios. (Episcopado Brasileiro,
1937, p. 287)

Uma avaliagcdo semelhante a que foi feita pelo episcopado da Igreja
Catdlica foi realizada por Dom Castro Mayer ao afirmar que, a partir do
materialismo comunista:

[...] nossas ideias sdo relativas. O que me parece verdade metafisica e
moral ndo tem valor objetivo. E verdade para mim, para meu estado de
evolucdo. Para um ser mais evoluido, ndao o sera. Em uma palavra, nao ha
verdade objetiva. Eu crio a verdade; por conseguinte, crio o bem. Logo, nao
ha metafisica, ndo ha moral. E verdade e é bom o que eu quero que o seja.



Nao ha Deus. Nao ha ordem natural que me obrigue. Ndo ha direito natural.
Nao ha autoridade legitima. (Mayer, 1961, p. 7)

Nota-se que, para Dom Castro Mayer, o individuo, ao rejeitar a moral
metafisica como um pressuposto ontolégico, vé-se como artifice do seu
destino e o autor do que acredita ser verdade. Como consequéncia, a
religido, a autoridade dos pais e dos patroes, a propriedade privada, a moral
obrigatdria e imutavel, deixam de ter sentido existencial e “Igreja, elites
sociais, classes tradicionais ndo tém o menor direito de existir” (Mayer,
1961, p. 7).

Esse raciocinio também foi denunciado por Dom Proenca Sigaud em 1962
no Catecismo anticomunista, ao discernir o que € a verdade na visao da
Igreja Catolica e na do comunismo. Enquanto a Igreja ensinaria que a
verdade é que Deus criou o mundo e a alma humana, dotada de inteligéncia;
que a alma conheceria a verdade das coisas; e que a alma afirmaria que uma
coisa é idéntica em si mesma —, dizendo o que é, é, e 0 que ndo é, nao é —,
“o comunismo ensina que nao ha verdade. Uma coisa pode ser e ndo ser, ao
mesmo tempo. Uma coisa € ela e o contrario dela” (Sigaud, 2018, p. 32).

E, assim como apareceu na carta pastoral O comunismo ateu, Dom Proenca
Sigaud assinalou que o relativismo proveniente do ateismo comunista
estaria ligado a interesses politicos: “O comunismo, que é materialista,
ensina que ndo existe moral. Quando uma acao € util ao Partido, € boa;
quando prejudica o Partido, ¢ ma” (Sigaud, 2018, p. 32).

Plinio Corréa de Oliveira tratou do interesse do comunismo no relativismo
na conferéncia Dialogo e ateismo, publicada na revista Catolicismo em
janeiro de 1967. Segundo ele, a defesa do ateismo comunista feita a partir
de meados do século XIX ndo se furtou do uso de um estilo agressivo.
Contudo, o fracasso na utilizacdao desse método fez que fosse adotado um
método relativista. Para isto:



0 marxismo tenta conduzi-los ndo s6 e diretamente a negacao categorica de
Deus, mas por vezes a uma posicao relativista, toda feita de divida, a
respeito de sua existéncia. Como a crenca em Deus é uma certeza, aquele
que duvida ja tem o ateismo em sua alma. (Oliveira, 1967, p. 4)

Para Plinio Corréa de Oliveira, o didlogo do comunista com o crente
religioso seria de natureza dialética. Ele seria um relativista cujo verdadeiro
adversario ndo seria outro relativista, pois, como este, ele esta sempre
disposto a enfrentar o dialogo e a por em jogo os elementos da tese, antitese
e sintese. O verdadeiro adversario do marxismo “é o crente ndo relativista.
Este tem certezas. Para ele ha uma verdade e um erro objetivos, um bem e
um mal objetivos” (Oliveira, 1967, p. 5). Para quebrar essa resisténcia, o
Estado comunista ofereceria a liberdade de culto, palavra e acdo. Ainda que
isso nao surtisse efeito sobre o crente ndo relativista, serviria como
instrumento de cooptacdo do crente relativista.

Nesse ponto, o autor de Didlogo e ateismo defendeu que o crente nao
relativista deveria se manter firme na posicao de que o comunismo ¢é a
negacao da liberdade de culto, de palavra e de acdo. Em vez da liberdade
comoda concedida ao crente relativista, o0 comunismo so teria masmorras
para ele, onde pereceria pela insalubridade, doenca, fome ou trabalho
excessivo. Uma morte infamante, precedida por uma longa tortura da alma
e do corpo, ausente mesmo um raio de esperanca terrena:

um horror, raciocinam os comunistas, e com eles todos os crentes
acomodaticios; a gléria do martirio, pensam todos os homens que acreditam
em Jesus Cristo, Filho de Deus Vivo, e que sabem o prémio que Ele reserva
aos que O amam sobre todas as coisas. (Oliveira, 1967, p. 5)



3.3 O ateismo comunista como revolugdo contra Deus

Na leitura dos catélicos integristas, a cosmovisao materialista dos
comunistas ateus, convertida em praxis revolucionaria, procuraria explorar
as injusticas, misérias e sofrimentos que vinham acompanhando a
humanidade ao longo do tempo e que teria se consolidado, no século XX,
em dois campos opostos: o dos pobres e o dos ricos. Essa foi a avaliacao
que procedi em Carta pastoral prevenindo os diocesanos contra os ardis da
seita comunista, em que as mazelas da realidade social foram interpretadas
como consequéncia do pecado original, sendo que a existéncia desses
infortinios “ndo é intrinseca a natureza humana e sim algo de acidental que
lhe sobreveio devido ao abuso do livre arbitrio com que o Criador a dotou.
Nao foi 0 homem criado assim” (Mayer, 1961, p. 16).

Para Dom Castro Mayer, Deus teria criado o ser humano com a faculdade
do dominio das paixdes para servir a ordem racional e amenizar o convivio
social e, a partir disso, manté-lo unido organicamente a todos na sociedade
com estima e colaboracdo para reproduzir a imagem da divina perfeicao.
Entretanto, “essa ordem admiravel que estava nos designios divinos foi
perturbada pelo orgulho humano, que sobrepos o homem ao seu Senhor”
(Mayer, 1961, p. 16). Esta interpretacao foi compartilhada por Plinio Corréa
de Oliveira, o qual, na conferéncia As trés revolugoes: o papel das
tendéncias, de 1955, afirmou que o homem foi criado por Deus em estado
de justica e que ele era criatura sem nenhuma espécie de fraqueza ou
debilidade. Em consequéncia desse fato, a inteligéncia humana nao era
propensa ao erro, a vontade humana ndo era propensa ao mal e o homem
ndo tinha apetites que o conduzissem ao mal. Mas:

[...] depois do pecado original que os senhores conhecem [...] o homem
ficou um ser profundamente enfermico, profundamente débil e doente e
que, por causa do pecado original, a inteligéncia humana se tornou sujeita



ao erro, a vontade se tornou fraca e, ponto que sobretudo eu vou destacar
aqui, houve uma ruptura entre a sensibilidade humana e a razdo. (Oliveira,
1955, p. 3)

Enquanto Dom Castro Mayer falou de um “orgulho” humano anterior ao
pecado original, Plinio Corréa de Oliveira discorreu sobre a vaidade e a
sensualidade como decorrentes do pecado original. A vaidade conduziria a
pessoa a querer sobressair-se na comparagao com outras em algum ponto. A
sensualidade seria o aguilhdo da carne: “Nao existe um homem que,
entregue a si mesmo, nao seja poligamo. Nao existe um homem que,
entregue a si mesmo, ndo tenha tendéncia de praticar o ato sexual fora das
regras que a razao manda” (Oliveira, 1955, p. 5). E quais seriam as regras?
A reproducao da espécie sob o manto protetor do matrimonio. O ato sexual
praticado na condicdo de solteiro ou no adultério seria grave erro, mas a que
muitas pessoas cederiam. Por qué? “Porque essa é a natureza humana
corrompida pelo pecado original” (Oliveira, 1955, p. 5).

A carta pastoral de Dom Castro Mayer ressaltou que o sacrificio de Jesus
Cristo na cruz simbolizou a possibilidade de a humanidade vencer as
mazelas oriundas do pecado original. No entanto, ao longo do tempo, o
espirito inquieto e orgulhoso do homem o foi afastando cada vez mais de
Deus. Um exemplo disso foi o desenvolvimento do liberalismo laicista no
decorrer da Idade Moderna, por meio do qual o homem “pretendeu
construir a cidade sem Deus e terminou preparando o terreno para 0s
demolidores de qualquer sociedade digna deste nome” (Mayer, 1961, p. 15).
Esse é mais um ponto que encontra eco nos textos de P. C. Oliveira, a
exemplo de “O laicismo dos estados roubou a sociedade moderna o sentir
da Igreja”, publicado em 1957, em Catolicismo:

[...] alaicizacdo € o oposto da Fé. A Fé € a raiz de todas as virtudes. E a
virtude é condicao essencial para a salvacdao das almas. Assim, pode-se
facilmente imaginar quanto risco para estas existe na atmosfera laicista em
que vivemos. Se o fim da Igreja é salvar as almas, é facil ver quanto Ela é
oposta a toda forma de laicismo. Dizemos estas coisas elementares com



tanto pormenor e clareza, pois hoje em dia até as coisas mais elementares
estdo completamente esquecidas. Ou correm o risco de o ficar dentro em
breve. O contrario do Catolicismo ndo é apenas o materialismo ateu, mas
também o laicismo liberal. (Mayer, 1957, p. 2)

Na visdo integrista de Plinio Corréa de Oliveira e de Dom Castro Mayer, o
ideal laico do liberalismo foi um dos fermentos para germinacao do
comunismo no século XIX, cujo grande proposito seria a revolucdo das
sociedades humanas. Dom Proenca Sigaud definiu a revolucao comunista
como “a rejeicao a Deus, a Cristo, a Igreja, e de tudo o que deles provém, é
a organizacao da vida humana somente segundo a razao humana e as
paixdes humanas” (Sigaud, 2018, p. 37).

A revolucgao a que Dom Proenca Sigaud fez mencao seria impulsionada, de
acordo com ele, por trés paixoes: o orgulho, a sensualidade e a soberba. Do
orgulho, “nasce a negacao da vida eterna como fim da existéncia terrena,
bem como a negacao de Deus, e de Cristo como Senhor do homem”
(Sigaud, 2018, p. 39); da sensualidade nasceria o desejo de gozar esta vida
de todas as formas, resultando no desprezo e dissolucdao da familia; da
soberba, vicejaria a revolta contra a autoridade divina e humana e contra
todas as limitacoes que o homem pode sofrer: “De modo especial, ela
conduz ao igualitarismo, isto €, ao ideal comunista de uma sociedade sem
classes” (Sigaud, 2018, p. 40).

Plinio Corréa de Oliveira foi aquele, entre os autores que estou
apresentando neste topico, que expos de maneira mais detalhada e em
perspectiva historica o sentido da revolu¢ao no mundo contemporaneo e 0s
motivos pelos quais ela seria uma ameaca a civilizacdo crista. Isso apareceu
no trabalho “Revolucao e Contra-Revolucao”, originalmente publicado em
abril de 1959 na revista Catolicismo. Levando em conta a circulacdo de
ideias entre esses autores, é possivel que Dom Proenca Sigaud tenha se
inspirado na obra de Plinio Corréa de Oliveira ao falar sobre a revolucao
comunista.

De acordo com Plinio Corréa de Oliveira (1982), o mundo viveria abalado
por um conjunto de crises, como a do Estado, a da familia, a da economia e



a da cultura, as quais representariam multiplos aspectos de uma so crise
fundamental, a espiritual, marcada pelo distanciamento da humanidade da
mensagem de Deus e de sua Igreja, a Catélica. O inimigo responsavel por
essa situacao seria a Revolucao, alimentada pelo orgulho, que

leva ao odio a toda superioridade, e, pois, a afirmacao de que a
desigualdade é em si mesma, em todos os planos, inclusive e
principalmente nos planos metafisico e religioso, um mal. E o aspecto
igualitario da Revolucao. (Oliveira, 1982, p. 12)

E pela sensualidade, a qual “ndo aceita freios e leva a revolta contra toda
autoridade e toda lei, seja divina ou humana, eclesiastica ou civil. E o
aspecto liberal da Revolugdao” (Oliveira, 1982, p. 12).

A sensualidade e o orgulho teriam comecado a ganhar forca no fim da Idade
Média. No século XIV, comecou a se observar, na Europa cristd, uma
mudanca de mentalidade que se adensou nos séculos seguintes. O apetite
dos prazeres terrenos se transformou em ansia. As diversoes ficaram mais
frequentes e suntuosas. Nos trajes, nas maneiras, na linguagem, na literatura
e na arte “o anelo crescente por uma vida cheia de deleites da fantasia e dos
sentidos vai produzindo progressivas manifestacoes de sensualidade e
moleza” (Oliveira, 1982, p. 19). Em tal clima moral, penetrou nas esferas
intelectuais manifestacoes de orgulho, como o gosto por disputas
aparatosas, exibicoes de erudicdo, reveréncia a antigas tendéncias
filosoficas suplantadas pela escolastica.

O Humanismo e o Renascimento teriam sido, na leitura de Plinio Corréa de
Oliveira, produtos desse novo contexto, e que contribuiram para relegar a
Igreja, o sobrenatural, os valores morais da religiao a um segundo plano. O
tipo humano inspirado nos moralistas pagaos propagado por humanistas e
renascentistas era o precursor do homem ganancioso, sensual, laico e
pragmatico do mundo moderno. Nesse cenario, ocorreu a primeira
revolucao, a do Protestantismo, que o autor de Revolucdo e Contra-
Revolucdao chamou de “Pseudo-Reforma”. Assim, o orgulho deu origem ao:



espirito de duvida, ao livre exame, a interpretacao naturalista da Escritura.
Produziu ele a insurreicdo contra a autoridade eclesiastica, expressa em
todas as seitas pela negacao do carater monarquico da Igreja Universal, isto
é, pela revolta contra o Papado. (Oliveira, 1982, p. 19)

Ja no plano da moralidade, “o triunfo da sensualidade no Protestantismo se
afirmou pela supressao do celibato eclesiastico e pela introducdo do
divorcio” (Oliveira, 1982, p. 19).

A segunda revolucao que abalou a civilizacao crista deu-se na Franca do
fim do século XVIII. Favorecida pelo enfraquecimento da piedade dos fiéis
e um deismo que via Deus como indiferente ao destino do ser humano, a
Revolucdo Francesa realizou uma obra simétrica a da Pseudo-Reforma: a)
revolta contra o rei, simétrica a revolta contra o Papa; b) revolta da plebe
contra os nobres, simétrica a revolta da “plebe” eclesiastica, isto é, os fiéis,
contra a “aristocracia” da Igreja, isto é, o clero; c) “afirmacdo da soberania
popular, simétrica ao governo de certas seitas, em medida maior ou menor,
pelos fiéis” (Oliveira, 1982, p. 20). Para o autor, o movimento comunista de
Francois Babeuf (1760-1797) nasceu da Revolucdo Francesa e, mais tarde,
as escolas do comunismo utépico do século XIX e do comunismo cientifico
de Karl Marx e Friedrich Engels:

E o que de mais l6gico? O deismo tem como fruto normal o ateismo. A
sensualidade, revoltada contra os frageis obstaculos do divorcio, tende por
si mesma ao amor livre. O orgulho, inimigo de toda superioridade, haveria
de investir contra a dltima desigualdade, isto €, a de fortunas. E assim, ébrio
de sonhos de Republica Universal, de supressao de toda autoridade
eclesiastica ou civil, de abolicao de qualquer Igreja e, depois de uma
ditadura operaria de transicao, também o proprio Estado, ai esta o
neobarbaro do século XX, produto mais recente e mais extremado do
processo revolucionario. (Oliveira, 1982, p. 21)



A Revolucao Russa, para esse intelectual catolico, foi a terceira revolucao
que golpeou a civilizacao crista. E, a partir dela, como alertou em Dialogo e
ateismo, se viveria o “perigo de uma transi¢do, por etapas sabiamente
calculadas, da Fé e de uma civilizacdao baseada na Fé, para o ateismo e uma
civilizacdo baseada no ateismo” (Oliveira, 1967, p. 1). E aqui eu
acrescentaria que, sob a ameaca do espectro dessa transicao, julgaria o
autor, viveriam angustiados os catolicos e a Igreja no Brasil.

A partir da descricao desse cenario, os catolicos integristas tracaram
caminhos para sobrepujar o desafio da revolucdo ateia e comunista. Em
Revolucao e Contra-Revolucao, Plinio Corréa de Oliveira definiu a palavra
“Revolucdao” com o “sentido de um movimento que visa destruir um poder
ou uma ordem legitima e por em seu lugar um estado de coisas
(intencionalmente nao queremos dizer ordem de coisas) ou um poder
ilegitimo” (Oliveira, 1982, p. 28).

A ordem de coisas que estaria sendo destruido seria a Cristandade
medieval, a realizacao, nas circunstancias inerentes ao tempo e lugar, “da
unica ordem verdadeira entre os homens, ou seja, a civilizacao crista”
(Oliveira, 1982, p. 28). Essa civilizacao teria tido como elemento
fundamental a cultura cat6lica, qual seja, aquela que basearia a visao do
universo por meio da doutrina elaborada pela Igreja. Nesse sentido, a
civilizacdo catolica seria “a estruturacao de todas as relacoes humanas, de
todas as instituicoes humanas, e do préprio Estado, segundo a doutrina da
Igreja” (Oliveira, 1982, p. 29).

A resposta a revolugao seria a contrarrevolucao, definida por Plinio Corréa
de Oliveira como uma “re-acao”, isto €, uma acao dirigida contra outra
acao:

Se a Revolucdo é a desordem, a Contra-Revolucao [sic] é a restauracdao da
Ordem. E por Ordem entendemos a paz de Cristo no reino de Cristo. Ou
seja, a civilizacdo crista, austera e hierarquica, fundamentalmente sacral,
anti-igualitaria e antiliberal. (Oliveira, 1982, p. 42)



Este modelo de civilizacao crista teria atingido o seu apogeu na Europa do
século XIII.

E em relacdo ao aspecto hierarquico da civilizagao cristd, Plinio Corréa de
Oliveira utilizou uma premissa tomista para justificar essa caracteristica.
Isso apareceu em Dialogo e ateismo, quando se referiu a obra de Tomas de
Aquino para afirmar que a existéncia das criaturas se deu necessariamente
de modo desigual, pois do contrario teria havido algo de imperfeito na obra
de Deus. E seria bom que uns tivessem mais e outros menos, pois assim 0s
primeiros poderiam dar algo aos segundos e representar junto as criaturas a
bondade divina. Dito de outro modo, “a presenca de justas desigualdades
prepara as almas para a aceitacdo da existéncia de Deus” (Oliveira, 1967, p.
2). Por isso os revolucionarios defendiam, e o ateu comunista de modo
particular, o principio da igualdade:

O ateu é um igualitario que, querendo evitar o absurdo que ha em afirmar
que o homem é Deus, cai em outro absurdo, afirmando que Deus nao existe.
O laicismo é uma forma de ateismo e, portanto, de igualitarismo. Ele afirma
a impossibilidade de se ter certeza da existéncia de Deus. De onde, na
esfera temporal, 0 homem deve agir como se Deus ndo existisse. Ou seja,
como pessoa que destronou a Deus. (Oliveira, 1982, p. 31)

A partir do estabelecimento desses postulados, Plinio Corréa de Oliveira
defendeu em Revolucdo e Contra-Revolucdo que a acdao do
contrarrevolucionario, movido pela forca da alma em prol da vida
sobrenatural, deveria pelejar pelo restabelecimento dos direitos da Igreja e
do Papado e uma sacralizacdo, em toda a extensao do possivel, dos valores
da vida temporal, “tudo por oposicdo ao laicismo, ao interconfessionalismo,
ao ateismo e ao panteismo [...]” (Oliveira, 1982, p. 42); do espirito de
hierarquia em todos os aspectos da sociedade e do Estado, da cultura e da
vida; e lutar contra todas as manifestacoes que atentem contra a ortodoxia e
a pureza dos costumes formulados pela Igreja.



No livro Catecismo anticomunista, o clima revolucionario que estaria
abalando o mundo, em especial a atuacao promovida pelo comunismo ateu,
foi apresentado como sendo obra de Satanas, “que sabe que o melhor meio
de levar os homens a perdicdo eterna é fazée-los rebelarem-se contra a
ordem constituida por Deus” (Sigaud, 2018, p. 51). Para combater a
vontade de Satanas, Dom Proenca Sigaud conclamou em seu catecismo que
os fiéis seguissem a vontade de Deus, a qual, na sua interpretacao, nao
desejaria que o mundo terreno fosse um paraiso, e sim um lugar em que ao
lado das puras alegrias se encontrasse grandes sofrimentos e, assim, cada
um carregando sua cruz, O santificasse; que cada individuo procurasse o
seu bem-estar por esforco pessoal; e, por fim:

Deus quer que entre os homens haja desigualdades, as familias formem
classes distintas, umas mais altas que as outras, sem hostilidade reciproca,
com caridade, e sem exagerada diferenca: ndao deve haver alguns
miseraveis, e outros excessivamente ricos. (Sigaud, 2018, p. 72)

Dom Proenca Sigaud finalizou dizendo que “a boa sociedade catolica e
humana é desigual, hierarquizada” (Sigaud, 2018, p. 73). E Dom Castro
Mayer, em sua carta pastoral prevenindo os diocesanos contra os ardis da
seita comunista, recomendou uma vida guiada pela esperanca crista,
“precisamente porque nesta terra devemos viver da esperanca dos bens
eternos. E é especialmente contra essa virtude que se levanta o comunismo.
Nada teme ele mais do que o cristdo bem ancorado na firme esperanca do
Céu” (Mayer, 1961, p. 18). Complementarmente, ao lado do desapego aos
bens materiais, alimentado pela esperanca no paraiso divino, o cristao
deveria ter em seu espirito o respeito pela hierarquia social, parte da
doutrina catolica:

Sem esse espirito, é praticamente impossivel o exercicio das virtudes da
obediéncia e da humildade, indispensaveis quer para o amavel convivio



social, quer para a assimilacdo viva da doutrina de Jesus Cristo, feito
obediente até a morte na cruz. (Mayer, 1961, p. 18)

Assim, o que se depreende a partir da leitura desse capitulo é que a
construcao de uma alteridade antagonica baseada no par antitético
cristianismo-catélico (o lado do bem) e o ateismo comunista (o lado do
mau), por meio de uma linguagem eivada em conceitos religiosos, foi uma
tonica marcante entre os integristas brasileiros para a construcao do
espectro do ateismo como uma ameaca a sociedade brasileira do século XX.



V. ATEISMO NO BRASIL REPUBLICANO II



1. O tradicionalismo catolico e a Renovacao Carismatica

A configuracdo de tendéncias teol6gicas-politicas conservadoras no interior
do catolicismo brasileiro no inicio do novo milénio pode ser interpretada
como reacoes aos desafios de uma sociedade vista cada vez mais afastada
dos valores cristaos-catolicos. Mainwaring (1989) afirma que, entre meados
da década de 1970 e inicio dos anos 1980, uma das principais faces do
catolicismo no Brasil foi a projecao de uma “Igreja popular”, preocupada
com a justica social, a comunidade e a defesa de que a verdadeira justica
exigia uma mudanca politica radical.

Geoffrey Pleyers aponta que essa postura popular defendida por segmentos
da Igreja Catdlica foi influenciada pelo cristianismo da libertacao,

uma cultura religiosa e politica, além de um movimento social que possui
uma visdao do mundo e uma leitura das escrituras que busca tornar os pobres
e oprimidos os atores de sua propria emancipacao contra um sistema que 0s
oprime. (Pleyers, 2020, p. 3)

O modelo da “Igreja Popular” alcou o prestigio da instituicao catolica
perante grupos progressistas da sociedade brasileira, assim como a tornou
uma referéncia na luta contra a Ditadura Militar, como no caso das
dentncias de desrespeito aos direitos humanos feitas publicamente contra
os agentes da repressdo civil-militar. No entanto, a partir da década de 1980,
esse modelo de Igreja e sua referéncia teolégica, o cristianismo de
libertacdao, comecou a perder forca. Para Mainwaring (1989), esse fato foi
influenciado pela dinamica da redemocratizacdao do pais a partir do fim da
década de 1970, a qual, “permitiu o renascer da sociedade civil e, como



resultado, a Igreja nao mais se sentiu compelida a se manifestar pela
sociedade civil como antes” (Mainwaring, 1989, p. 268).

Pleyers (2020) ressalta que, além de fatores internos da conjuntura de
redemocratizacao do Brasil, o enfraquecimento dos grupos defensores do
cristianismo de libertacao foi impactado pelo giro conservador no Vaticano.
Jodo Paulo II foi eleito Papa da Igreja Catolica em 1978. O seu pontificado
(1978-2005) foi responsavel pela restauracao da ala conservadora na Igreja,
a qual continuou influente no pontificado do Papa Bento XVI (2005-2013).
Com Jodo Paulo II, houve a ordenacao de bispos da ala conservadora, a
reforma nos seminarios, uma nova divisao das dioceses, o engajamento de
leigos alinhados a hierarquia catélica e o fortalecimento do poder da Ctria
Romana acima das confederacdes nacionais e regionais dos bispos. Um
conjunto de medidas que visou assegurar a obediéncia as politicas da Santa
Sé, o retorno a uma teologia ortodoxa que evitasse um maior dialogo com o
mundo moderno, a promocao de uma espiritualidade asceta e um
afastamento dos postulados do Concilio Vaticano II (Reis, 2016).

Para Pleyers (2020), a atuacao do Vaticano no pontificado de Joao Paulo II
com o objetivo de minar a forca dos adeptos do cristianismo de libertacao,
ideario associado pelo Papa ao marxismo e a opressao do regime comunista
em seu pais de origem, a Polonia, ocorreu em quatro frentes:

* A primeira frente visou o campo teologico, com a nomeacao do cardeal
Josef Ratzinger, futuro Papa Bento X VI, como novo chefe da Congregacao
para Doutrina da Fé (ex-tribunal da Inquisi¢do), o qual denunciou os riscos
de novas heresias e desvios de um cristianismo em didlogo com o
marxismo;

* A segunda frente de ataque foi a repressao aos adeptos do movimento da
Teologia da Libertacdo, com a imposicdo de san¢des aos padres catolicos
mais criticos: “Um exemplo foi o te6logo brasileiro Leonardo Boff,
sentenciado a “‘um ano de siléncio’ e mais uma série de punicOes, até ser
levado a renunciar ao sacerdocio em 1992” (Pleyers, 2020, p. 6);



* A terceira frente de ataque sob o pontificado de Jodao Paulo II foi uma
sistematica nomeacao de bispos conservadores para ocupar o lugar dos
progressistas que se aposentavam;

* Por fim, deu-se um crescente apoio a perspectivas, grupos e rituais
conservadores.

O Vaticano e a nova hierarquia da Igreja Catolica brasileira estimularam
correntes religiosas baseadas em uma religiosidade emocional em vez do
compromisso social. Um caso foi o movimento espiritual catolico chamado
Renovacdo Carismatica, no qual ritos, cerimonias e eventos religiosos sao,
em muitos aspectos, similares aos das igrejas pentecostais, “além de ser
dada demasiada importancia a questdes morais associadas a sexualidade,
enquanto se desdenham as causas sociais” (Pleyers, 2020, p. 7).

A mudanca na correlacao de forcas dentro da Igreja Catélica brasileira, sob
o impacto do contexto nacional e das decisdes emanadas do papado no
Vaticano, nao p6s fim a pluralidade de tendéncias em seu interior, mas
fortaleceu aquelas de viés mais hostil ao mundo moderno. Eu encontrei essa
avaliacdo no trabalho de Flavio Munhoz Sofiati (2009a), ao discorrer sobre
o conceito de “tendéncias organicas do catolicismo”, com base no trabalho
de Michael Lowy, no livro A guerra dos deuses. Essas tendéncias seriam
formadas por tradicionalistas, composto por um grupo pequeno de
fundamentalistas, que defendem ideias ultrarreacionarias; modernizadores
conservadores, uma influente corrente conservadora hostil a teologia da
libertacdo e associada as classes dominantes; reformistas, constituido por
moderados que defendem os direitos humanos e apoiam algumas demandas
da populagao mais empobrecida; radicais, um pequeno grupo, mas com
certa influéncia, simpatizante da teologia da libertacao e solidaria aos
movimentos sociais. A partir dessas referéncias, as atuais tendéncias do
catolicismo brasileiro seriam as seguintes:

1) Tradicionalistas: compostas pelos movimentos Opus Dei, Tradicdao
Familia e Propriedade e Arautos do Evangelho; 2) Modernizadores



Conservadores: setor no qual se insere 0 Movimento de Renovacao
Carismatica Catolica; 3) Reformistas: no qual predominam as congregacoes
que trabalham diretamente com educacdao como, por exemplo, os lassalistas,
redentoristas e maristas; 4) Radicais: composta pelos setores ligados a
Teologia da Libertacdo como as CEB’s, Pastorais Sociais, Pastorais da
Juventude. (Sofiati, 2009a, p. 127)

Na conjuntura historica do inicio do novo milénio, predominaria no interior
do catolicismo brasileiro

a pratica eclesial dos setores reformistas e, principalmente, modernizadores
conservadores — como a RCC — em detrimento dos setores radicais no qual
ainda se identificam alguns setores do Cristianismo da Libertacdo. (Sofiati,
2009a, p. 138)

O giro conservador capitaneado pelo Vaticano nas décadas finais do século
XX impactou a forma como a Igreja busca enfrentar as mudancas na
sociedade brasileira. Aqui eu gostaria de destacar duas: o declinio do
catolicismo e a projecdo publica das pautas sobre direitos referentes as
minorias sociais. Em relacdo ao primeiro ponto, é possivel afirmar que a
historia da sociedade brasileira, do ponto de vista religioso, se deu sob a
égide do catolicismo. Contudo, isso esta mudando. O ultimo censo do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), realizado em 2010,
revelou que 64,6% da populacao se identificavam como catdlicas. Em
termos absolutos, embora majoritaria, a religiao catdlica caiu de 124,9
milhdes no Censo de 2000 para 123,2 milhdes no censo de 2010, um
percentual de queda de 12,2% em dez anos que totalizou cerca de 1,6
milhdes de adeptos. Esse declinio se torna mais perceptivel ao se conhecer
os dados de pesquisas anteriores. De 1872, quando foi realizado a primeira
pesquisa nacional com tal informacao, até 1970, o percentual de catolicos
variou de 99,7% para 91,8%. A partir dai, foi para 89,2% em 1980, 83,3%
em 1991, 73,8% em 2000 e 64,6% em 2010 (Camurca, 2013).



Ao apresentar as interpretagoes sobre o novo cenario religioso brasileiro,
Marcelo Ayres Camurca (2013) aponta para uma crise das religioes
institucionalizadas que se espraia do catolicismo, passando pelas
protestantes historicas e reproduzindo-se em menor proporcao nas igrejas
neopentecostais. No caso especifico do catolicismo, entre as explicacoes
para o seu decréscimo no pais, estaria a sua grande dificuldade para
acompanhar as migracoes que revolvem o Brasil: “A estrutura eclesial
catolica centralizada e burocratica, centrada nas paroquias, ndo consegue
acompanhar a mobilidade dos deslocamentos populacionais como as ageis
redes evangélicas” (Camurca, 2013, p. 72). No entanto, a perda de fiéis
poderia ser maior, ja que nas ultimas décadas a Igreja Catolica comecou a
estimular estratégias para manter e angariar fiéis, emulando praticas
evangélicas, como a maior presenca nas midias (TV, internet), missas de
massa ministradas por padres cantores, venda de produtos como CDs,
DVDs, camisetas e bottons, desembocando no “shopping do Romeiro”, na
Basilica de Aparecida do Norte.

Flavio Munhoz Sofiati e Alberto da Silva Moreira (2018), ao analisarem as
pesquisas sobre o fenomeno do catolicismo no Brasil contemporaneo,
destacam alguns fatores que podem ajudar a interpretar sua diminuicao no
pais: a) fator geografico: uma passagem do rural para o urbano, sendo que
Igreja Catolica era fortemente rural e a tendéncia a ter comunidades
religiosamente homogéneas é mais forte na vida rural, de estrutura
patriarcal e forte controle social; b) fator econdmico: problemas financeiros
que favorecem a escolha por cultos neopentecostais, sobretudo os que
acentuam milagres e descarregos; c) fator religioso: a maior ortodoxia da
institucionalidade catdlica atual, a qual afasta pessoas habituadas a uma
religiosidade sincrética; d) fator social: o advento de um estilo de vida
moderno no qual cada pessoa procura construir o relato que lhe dé sentido
existencial, ndo ficando mais sob a tutela de “grandes narrativas”, como a
religiosa.

Esse novo cenario seria marcado particularmente pela emergéncia do
individuo e a crescente desinstitucionalizacdo da experiéncia religiosa, isto
é, um processo de fragilidade da tradicdo e fortalecimento da busca de
alternativas individuais de salvacdo, o que produz “uma tensdo entre a
religido universal de conversao individual (o pentecostalismo) e a



instituicdo social que representa a familia, as origens, o berco da religido e
da tradicdo (no caso brasileiro, a Igreja Catdlica)” (Sofiati; Moreira, 2018,
p. 281).

Apesar de o quadro atual favorecer o declinio de fiéis catélicos no Brasil,
Sofiati e Moreira (2018) apresentam uma ponderacao sobre esse fato a
partir da distincao entre Igreja Catolica (clero catélico) e catolicismo
(leigos), sendo o segundo composto pelo laicato catélico e por seus
movimentos e organizacoes sociorreligiosas:

Nossa hipotese € de que a forca do catolicismo reside em sua capacidade de
se manter permeavel a cultura brasileira. Portanto, mesmo que a instituicao

(Igreja Catélica) tenha perdido fiéis, a cultura cat6lica tem se mantido com

forca no cenario religioso nacional. (Sofiati; Moreira, 2018, p. 283)

O atual transito entre denominacoes e a multiplicidade de pertencas
religiosas poderiam indicar uma linha de continuidade com a histdrica
duplicidade de adesdes no catolicismo brasileiro, como, por exemplo,
catolicos/espiritas, catolicos/umbandistas ou catélicos/Nova Era. Isso sem
falar na manutencao da presenca publica do catolicismo no Brasil, vide
romarias e festas populares.

A pauta relativa aos direitos das minorias sociais ganhou projecdo no debate
publico e em decis6es emanadas do Legislativo, Executivo e Judiciario na
virada do século XX para o XXI. Essa discussdo esta conectada aos
esforcos de construcdao de um ordenamento juridico liberal-democratico e
de diminuicdo dos elevados indices de desigualdade econdmica ao fim da
Ditadura Militar. Nesse sentido, passos importantes foram dados, como a
promulgacdo da Constituicao de 1988. Apesar da composicao
majoritariamente conservadora dos congressistas que a elaboraram, a Carta
Magna assegurou a ampliacdo dos direitos civis e politicos da populacao
brasileira, além de expandir significativamente o escopo e a cobertura dos
direitos sociais, o que lhe valeu o titulo de “Constituicao Cidada” pelo
presidente da Assembleia Constituinte, Ulysses Guimaraes. No entanto, a



garantia desses direitos também esteve “relacionada a grande pressao
exercida pela sociedade civil — em especial dos movimentos sociais
organizados —, fortalecida no contexto da redemocratizacao do pais, [...]”
(Viscardi; Perlatto, 2018, p. 451).

Na década de 1990, colocou-se em pratica uma politica econdmica que
conseguiu diminuir os elevados indices de inflacdo que se acentuavam
desde a segunda metade da década de 1970, o qual impacta com maior
forca o poder de compra das classes sociais com menor poder aquisitivo,
ajudando a reverter esse quadro, ainda que os objetivos principais do seu
idealizador, Fernando Henrique Cardoso, Ministro da Fazenda do governo
Itamar Franco (1992-1994) e depois presidente do Brasil por dois mandatos
(1995-2002), tenha sido estabilizar a economia para sua melhor insercao no
mundo globalizado, por meio de uma politica de privatizacoes e reducoes
dos gastos publicos (Motta, 2018).

Com o governo Lula (2003-2010), desenvolveu-se um discurso e uma
pratica politica denominada por André Singer (2009) de lulismo, qual seja,
o Estado como vetor da diminuicao da desigualdade economica, mas sem
ameacar a ordem estabelecida. Essa dinamica refletiria os anseios do
eleitorado mais pobre, sem emprego formal e garantia de direitos
trabalhistas, que foi fator decisivo na reeleicdo de Lula em 2006, mas que,
dado sua fragilidade social, mostra-se hostil a movimentos e discursos
contestatorios que possam resultar em reacoes dos poderes constituidos que
ameacem sua precdria e fragil condicao econémica.

Em termos de politicas econdmicas que contribuiram para a diminuicao da
desigualdade econdmica no governo Lula, podem ser citados o programa de
transferéncia de renda chamado Bolsa Familia, o controle dos precos, o
aumento do salario minimo e o crédito consignado que teve como meta
expandir o financiamento popular.

Em relacdo a criacdo de politicas publicas em prol dos direitos das minorias
no pais nas ultimas décadas, eu gostaria de frisar dois casos. Um deles diz
respeito a agenda sobre as mulheres. A pressao do movimento feminista
contribuiu para que a Constitui¢cao de 1988 contemplasse demandas sobre
equidade de género. O artigo 5° definiu que “homens e mulheres sdo iguais
em direitos e obrigacGes™, e o artigo 226, paragrafo 5°, que “os direitos e os



deveres referentes a sociedade conjugal sdao exercidos pelo homem e pela
mulher” (Brasil, CF, 1994). Em termos de acdes do governo federal, em
2003 foi criada a Secretaria de Politicas para Mulheres (SPM) para
promocao da igualdade de género. Em 2015, no governo Dilma Rousseff
(2011-2016), a SPM passou a fazer parte do Ministério das Mulheres, da
Igualdade Racial e dos Direitos Humanos (Viscardi; Perlatto, 2018).

A mobilizacao de setores da sociedade civil, em especial aqueles ligados a
movimentos feministas, conseguiu fazer avancar demandas no Legislativo.
Em 2006, foi promulgada a Lei n°® 11.340, conhecida como Lei Maria da
Penha, criada para prevencao, punicao e erradicacao da violéncia contra as
mulheres, bem como assisténcia e protecao as vitimas da violéncia
domeéstica e familiar. Em 2015, surgiu a Lei de Feminicidio, que,
“sancionada pela entdo presidente Dilma, alterou o Codigo Penal de sorte a
incluir o crime praticado contra as mulheres no rol de crimes hediondos”
(Viscardi; Perlatto, 2018, p. 456).

Em 2012, por sua vez, o STF decidiu que mulheres gravidas de fetos
anencéfalos poderiam interromper a gestacao, atendendo a uma
reivindicacdo histérica do movimento feminista. Nesse mesmo ano, foi
aprovada Lei n° 12.605, que estabeleceu a obrigatoriedade da flexdao de
género em diplomas de mulheres, garantindo que todas as profissoes
pudessem também ser nomeadas no feminino (Viscardi; Perlatto, 2018).

A segunda agenda que eu gostaria de frisar diz respeito as demandas da
comunidade LBGTQIA+. Ainda que essa parcela da sociedade nao tenha
tido suas reivindicacoes contempladas de forma consistente na Constituicao
de 1988, essa situacdo tem se alterado em anos mais recentes, em boa
medida em decorréncia da pressao de movimentos sociais, como a
Associacao Brasileira de Gays, Lésbicas, Bissexuais, Travestis e
Transexuais (ABGLT). Em 2001, no governo de Fernando Henrique
Cardoso, foi criado o Conselho Nacional de Combate a Discriminagao
(CNCD), para propor e acompanhar politicas publicas de combate a
diversas formas de intolerancia. Em 2004, no governo Lula, foi constituido,
em parceria com a sociedade civil organizada, o programa Brasil sem
Homofobia, “que se configurou como a primeira politica publica mais
sistematica conduzida pelo governo federal orientada para o combate a



homofobia e a qualquer forma de discriminagdo por orientacao sexual”
(Viscardi; Perlatto, 2018, p. 458).

Um dos fatos mais importantes em torno da conquista de direitos pela
populacdo LGBTQIA+ no Brasil ocorreu em 2011, por parte do STF, o qual
reconheceu a unido estavel para casais do mesmo sexo, o que lhes assegura
a possibilidade de usufruirem os mesmos direitos vigentes na unido estavel
heterossexual. Em 2013, o Plenario do Conselho Nacional de Justica (CNJ),
por meio da Resolucdo n° 175, vedou as autoridades competentes a recusa
de habilitacdo, celebracdao de casamento civil ou da conversdo de unidao
estavel em casamento entre pessoas do mesmo sexo. Em 2016, a presidenta
Dilma Rousseff assinou decreto que “autoriza travestis ou transexuais a
utilizarem o chamado ‘nome social’ no ambito da administracao publica
federal [...]” (Viscardi; Perlatto, 2018, p. 459).

As atuais tendéncias presentes no interior da Igreja Catolica brasileira tém
procurado reagir e oferecer respostas ao cendario de declinio no nimero de
fiéis e de conquista de direitos por parte de minorias sociais, ressaltando
que, nesse ultimo caso, a luta das mulheres e da comunidade LGBTQIA+ se
fundamenta em boa medida em uma visdao de mundo secular. Em relacao a
essas tendéncias, destacarei a postura tradicionalista, cuja bibliografia me
indica ser aquela da qual se aproxima o padre Paulo Ricardo de Azevedo
Janior, e a dos modernizadores conservadores, na qual se insere o
Movimento de Renovacao Carismatica Catélica, e possui entre seus
representantes o catolico leigo Felipe Aquino.

As origens historicas do tradicionalismo catolico podem ser localizadas na
reacao de individuos e grupos como opositores da modernidade que
redesenhou a sociedade ocidental a partir de novas referéncias. Para Jodo
Décio Passos (2020), a modernidade pode ser definida como emergéncia do
sujeito. Enquanto a sociedade medieval era autorreferenciada como
objetividade religiosamente fundamentada e hierarquicamente estruturada, a
sociedade moderna a desestruturou pela acdo do individuo, com um “eu”
cada vez mais consciente de si, portador de autonomia e capaz de acao,
refazendo o processo produtivo (eu produzo), as organizacoes politicas (eu
escolho), a producao cultural (eu crio), a vida religiosa (eu creio) e a
investigacdo cientifica (eu penso). E fatos indicativos da ascensao desse



mundo moderno poderiam ser exemplificados na Reforma Protestante, na
Revolucao Cientifica, no Iluminismo, na Revolucao Industrial e nas
revolucoes burguesas.

O tradicionalismo catolico estruturou-se do ponto de vista doutrinario e
organizativo no século XIX. Entre suas expressoes, podem ser citados o
ultramontanismo e o Integrismo. Segundo Passos (2020), no inicio do
seéculo XXI ,seria possivel destacar trés principais linhagens do
tradicionalismo catolico: o de resisténcia, que avancaria de dentro para fora
da Igreja Catdlica, adquirindo identidade propria como grupo distinto da
instituicdo catdlica; o de legitimidade, germinado por dentro da Igreja
Catélica de forma legitima e que se espalharia pelo corpo eclesial; e o
emergente, construido e reconstruido através das redes sociais, portanto,
favorecido pela dinamica desses novos meios de socializacdo, um produto
do mundo moderno, o qual € tdao rejeitado.

O tradicionalismo de resisténcia representaria um contradiscurso a
modernizacao da Igreja e da sociedade. Baseando-se em referéncias, como
o pontificado de Pio IX e o Concilio Vaticano I, afirmaria o principio do
teocentrismo como fundamento da vida, o eclesiocentrismo catélico como
postura politica de direito divino e a rejeicdao da modernidade, “considerada
a mae de todos os males, tendo no centro a secularizacdo, as autonomias
modernas e as doutrinas ateias, dentro das quais a mais perigosa é o
comunismo” (Passos, 2020, p. 105). Entre seus atuais representantes
brasileiros, estariam os grupos descendentes da antiga Sociedade Brasileira
de Defesa da Tradicdo, da Familia e da Propriedade (TFP): a Associacao
Cultural Montfort, fundada em 1983 por Orlando Fedeli, e os Arautos do
Evangelho, de Joao S. Clas Dias, ex-secretario de Plinio Corréa de Oliveira.

O tradicionalismo de legitimidade configurou-se a partir das estruturas da
propria Igreja Catdlica, contando com a promulgacao de textos oficiais de
papas, estratégias concretas de controles dos modernismos catélicos e a
reproducao de doutrinas antimodernas, especialmente do pontificado de Pio
IX e do Concilio Vaticano I, por parte do clero, da teologia e de
movimentos leigos. Para esses, 0s inimigos estdo mais dissolvidos no
mundo moderno, sendo alguns tolerados (ciéncias modernas), outros
assimilados (democracia e Estado laico) e outros fortemente rejeitados



(comunismo e relativismo moral). Sem especificar nomes, Passos (2020)
informa que esses tradicionalistas atualmente comp6em um quadro
relativamente consolidado no seio da hierarquia cato6lica com bispos, padres
e outros representantes do clero de perfis conservadores.

O tradicionalismo emergente configura-se como uma espécie de reproducao
independente e difusa das ideias das linhagens de resisténcia e de
legitimidade. Os conteudos tradicionalistas de natureza dogmatica e politica
sdo veiculados como consenso de fé e com autoridade magisterial da parte
dos divulgadores espalhados pelos sites e pelas redes sociais, sem
apresentar fontes novas ou originais. Os inimigos destacados pelos
tradicionalistas da linhagem emergente na internet sao o0 comunismo, o
marxismo cultural, o PT, a teologia da libertacao e seus tedlogos, a CNBB,
todos esses sendo

vistos como deformacdes do verdadeiro cristianismo e da verdadeira Igreja,
manifestacOes visiveis da acdo do grande inimigo, o Demonio. Tudo o que
consideram como esquerda € atacado como perigo e heresia para a Igreja e
para a sociedade [...]. (Passos, 2020, p. 117-118)

Em pesquisa sobre comunidades catolicas na internet, Emerson Sena da
Silveira (2014) identificou parte dessas comunidades como de perfil
tradicionalista por defender explicitamente valores inegociaveis em torno
de dois principios na visao tradicionalista-conservadora: “uma verdade
unica como existéncia iniludivel (Deus, Igreja, Revelacdo e Sagradas
Escrituras) e a familia heterossexual crista como ordem natural (homem,
mulher e filhos com papéis e funcdes reprodutivas)” (Silveira, 2014, p.
217). Nas comunidades eletronicas catolicas tradicionalistas, trés eixos
tematicos impulsionam comentarios, discursos e participacoes: o eixo moral
(aborto e casamento gay); o eixo liturgico-teoldgico (tradicao catolica,
missa tridentina e mudancas ou permanéncias no governo da Igreja); o eixo
politico-social (defesa de aspectos conservadores ou de direita no campo
politico).



Em relagdo aos inimigos que Passos (2020) apontou como sendo aqueles
mais realcados por cada uma das linhagens tradicionalistas, cabe ainda
frisar que, no ambito interno da Igreja Catolica, esses grupos sao criticos
com maior ou menor agressividade no tom acusatorio ao Concilio Vaticano
IT e ao Papa Francisco. Ao Concilio, por ter sido uma tentativa de reforma
da Igreja para perpetrar um dialogo com elementos do mundo moderno e,
ao segundo — que ascendeu ao papado em 2013 apo6s a rentincia de Bento
XVI -, por ser compreendido como “politicamente ingénuo e irresponsavel
(por suas criticas ao capitalismo), como imoral (liberalidade em relacao aos
casais de segunda unido) e herético (por seus ensinamentos doutrinais)”
(Passos, 2020, p. 158).

A reatividade politica constitui um ntcleo duro das linhagens
tradicionalistas. Sao criticos e opositores da forma como interpretam os
valores politicos modernos. A partir desse entendimento, sao elencadas as
autonomias que negariam a sacralidade da ordem social e politica, a
igualdade que geraria a anarquia, o pluralismo que desestruturaria a unidade
geral da sociedade, “a racionalidade agnéstica (ou metodologicamente
ateia) que dispensa os principios da fé e da confessionalidade das academias
e da educacao em geral” (Passos, 2020, p. 135). Isso se expressa, por
exemplo, na condenacao de politicas publicas construidas sob o principio da
igualdade e direcionadas as mulheres, comunidade LGBTQIA+, populagao
negra, assim como iniciativas de distribuicao de renda. Essa visdo politica
os aproxima de grupos e governos reacionarios e ultraliberais.

Um clérigo atualmente identificado com ideias da tendéncia tradicionalista
€ o padre Paulo Ricardo de Azevedo Junior, da Arquidiocese de Cuiaba,
Mato Grosso. Nascido em Recife/PE, em 1967, mudou-se com a familia
para a capital mato-grossense em 1979. Entre 1983 e 1984, fez intercambio
e concluiu o ensino médio em Michigan, EUA, onde teve contato com o
ambiente catélico conservador estadunidense. Em 1985, ingressou no
seminario e, em 1992, foi ordenado sacerdote. Possui formacdo em filosofia
e teologia e defendeu mestrado em direito canonico na Pontificia
Universidade Gregoriana, em Roma, em 1993. Ou seja, a formacao
académica e parte da atuacao clerical deu-se



dentro de dois pontificados (Jodo Paulo II e Bento XVI) extremamente
ciosos em assinalar a relevancia cultural do catolicismo e da Igreja no
mundo contemporaneo e ocidental — sem abrir mdo de certos principios
morais, [...]. (Silveira, 2018, p. 296)

O padre pernambucano exerceu funcdes no ambito pastoral-administrativo
e de ensino em faculdades e pardquias: vigario paroquial em Cuiaba, reitor
do Seminario Cristo, secretario geral do Sinodo Arquidiocesano de Cuiaba,
professor de Filosofia e Psicologia na Universidade Cat6lica Dom Bosco,
no Instituto Regional de Teologia e no Studium Eclesiastico Dom Aquino
Corréa — Campo Grande (MS) e Cuiaba. Além dessas atividades, ele se
dedica a escrever livros, apresentou um programa semanal, o Oitavo Dia,
pela Rede Cancdao Nova de Televisdo, e atua nas redes sociais com uma
conta no Twitter, um perfil no Facebook, um blog e uma conta no YouTube,
onde ha: “A luta do padre pela preeminéncia dos dois principios, o da
verdade religiosa (a verdadeira igreja, a verdade revelada) e a verdade
natural (a familia heterossexual) [...]” (Silveira, 2018, p. 297).

Critico contumaz de temas como igualdade de género, diversidade sexual,
comunismo, marxismo cultural e esquerda catolica, o padre Paulo Ricardo
fundamenta sua censura a essas pautas nao apenas com base em fontes do
tradicionalismo cato6lico, mas também no filosofo de extrema-direita Olavo
de Carvalho (1947-2022), expoente da teoria do marxismo cultural. Em
entrevista concedida em 2011, Paulo Ricardo declarou que “em 2002, eu
conheci pela internet o filésofo Olavo de Carvalho e comecei a ler tudo que
ele escrevia. Foi como se escamas caissem dos meus olhos” (Paulo Ricardo,
2011a, p. 3). O contato ndo se restringiu aos livros. O padre chegou a
realizar “live” com Olavo de Carvalho em 2015 e tirou uma emblematica
foto ao seu lado segurando uma arma nas maos, uma imagem que endossa a
tese da liberalizacao do porte de armas (Py, 2021).

Flavio Munhoz Sofiati (2009a) também situa Paulo Ricardo teologicamente
mais proximo de uma linha tradicionalista, mas que possui transito entre os
modernizadores conservadores, visto sua atuacao na Rede Cancdo Nova,
emissora ligada a Renovagao Carismatica Catolica (RCC).



Essa outra tendéncia presente no catolicismo brasileiro teve origem nos
EUA no ano de 1967, quando um grupo de professores e estudantes
catOlicos universitarios passou por aquilo que denominaram como uma
“renovacao espiritual”, seguida pela “manifestacao do Espirito”. Trata-se de
um movimento que nasceu no seio do catolicismo e que deu “énfase a
presenca do Espirito Santo, algo que era, até entdo, caracteristico das
denominacdes pentecostais e distante das praticas oficiais do catolicismo
trabalhadas a partir da complexa ideia de Trindade” (Gonzalez, 2006, p.
66).

Por essas caracteristicas, a Renovacao Carismatica Catélica, em suas
origens, era chamada de pentecostalismo catolico: “Trata-se de um
movimento de revivéncia espiritual fundamentado num tipo de experiéncia
religiosa pautada na doutrina romana, na tradi¢ao, na procura da santidade
pessoal e na assidua pratica sacramental” (Sofiati, 2009b, p. 218).

Para Sofiati (2009b), o movimento carismatico defende uma experiéncia
pessoal e intima de comunicacdao com Deus. Nesse sentido, sobressai-se
uma ética individual e uma procura por aperfeicoamento moral do adepto
do movimento carismatico que produz redefinicao das relacdes do
individuo com a familia e a sociedade baseada em intensa vivéncia
religiosa, expressa em grupos de oracao e organizacao de comunidades de
vida e alianca. A teologia carismatica, que surgiu muito mais da pratica
religiosa de seus adeptos do que de uma reflexao teoldgica prévia, enfatiza
(a) a nocdo de “vida nova”, que corresponde ao ato de deixar que o Espirito
Santo atue sobre o individuo e (b) a no¢do do senhorio de Jesus Cristo,
significando a necessidade de Jesus direcionar a vida: “Ambos os pontos
sao profundamente articulados e interligados pelo fato do segundo ser
apenas possivel a partir da presenca do primeiro” (Sofiati, 2009b, p. 225).

O carisma € outra nocdo importante na teologia carismatica. Os dons
carismaticos seriam dadivas concedidas pelo Espirito de Deus para
edificacdo da Igreja Catolica, sendo expressos através dos dons da palavra
(falar em linguas estranhas, fazer profecias), dons do poder (fé, cura,
milagre) e dons da revelacdo (discernimento, sabedoria).

Ainda que o movimento siga o fundamento trinitario da Igreja Catolica
(Pai, Filho e Espirito Santo), os carismaticos dao centralidade ao Espirito no



surgimento da Igreja como o ato perfeito de comunhao entre o Pai e o Filho,
uma comunhao também acessivel ao fiel por meio da Experiéncia, quando
“o cristao carismatico tem uma sensacao de presenca concreta de Deus na
sua vida, uma percepc¢ao da proximidade de Jesus Cristo” (Sofiati, 2009b, p.
226).

No Brasil, a RCC chegou no fim da década de 1960 por acdao do padre
Haroldo Rahm, por meio das experiéncias dos cursos de treinamento de
liderancas cristas. No comeco, houve uma difusdo espontanea das ideias e
praticas religiosas da RCC e setores da classe média foram o principal alvo
da mensagem religiosa. Mais tarde, a RCC brasileira comecou a se
estruturar internamente e a potencializar a divulgacdo de sua mensagem
com suporte dos meios de comunicacgado, vide o caso da Radio Cancao Nova
(criada em 1980) e a TV Cangao Nova (criada em 1989), ligadas a
comunidade de alianca e vida Cancao Nova, fundada em 1978 pelo padre
Jonas Abib na cidade de Cachoeira Paulista/SP.

A Renovacao Carismatica Catélica teve grande impulso em termos de
popularidade na década de 1990 com o fendmeno dos padres-cantores, que
fez que o movimento carismatico alcancasse as classes populares (Sofiati,
2009b; Gonzalez, 2006).

A trajetoria historia da RCC se efetuou em trés fases: a) fase fundacional
em que houve estruturagao e estabelecimento do movimento nos anos 1960
e 1970; b) fase social e cultural quando houve consolidacao de um estilo de
evangelizacdo a partir da musica, do lazer e da oracdao com um processo de
“rotinizacdo do carisma”, nos anos 1980 e 1990; c) fase midiatica, a partir
de 2000, em que a expansao da RCC se viabiliza por intermédio dos meios
de comunicacdo com énfase na cultura midiatica (Sofiati, 2009b).

Sofiati (2009b) pontua que, com o passar dos anos, na virada do século XX
para o XXI, a RCC no Brasil fortaleceu sua atuacdo publica nos moldes das
igrejas evangeélicas, ou seja, procurando construir liderancas religiosas com
potencialidade de atuacdo politica, o que realca o fato de que a centralidade
na experiéncia religiosa individual por meio do Espirito Santo ndo era vista
como desconectada de engajamento para aumentar a difusao da
religiosidade carismatica e consequentemente sua influéncia na sociedade.
Em termos politicos, a proposta seria viabilizar a presenca de grupos nas



Camaras, Assembleias e Congresso Nacional para atendimento de suas
demandas, como concessao de radios e TV. Mas ndo apenas isso. O
movimento também visaria combater os projetos de leis que, segundo suas
ideias religiosas, sdo contrarios aos preceitos divinos.

A tematica em torno da “pauta moral” foi bastante explorada pelos
carismaticos nas eleicOes presidenciais de 2010, quando eles se
posicionaram contrarios a candidatura de Dilma Rousseff (PT);
argumentavam que ela defendia o aborto, o casamento gay e valores
contrarios a familia tradicional, o que foi manifestado nas redes sociais, nas
missas e nos seus meios de comunicacao, em que suas liderancas pediam
para que ndo se votasse na candidata petista. Esse episodio também
impulsionou uma maior aproximacao de carismaticos e pentecostais em
questoes relativas a politica, “sobretudo na militancia em torno da questao
do aborto e no combate aos candidatos de esquerda” (Reis, 2016, p. 112).

Na avaliacdo de Marcos Vinicius de Freitas Reis (2016), para os membros
da RCC, a solucao dos problemas politicos, econdmicos e sociais do Brasil
é tornar a moralidade crista-catolica o fundamento das institui¢oes publicas
e da acdo politica dos parlamentares, o que justificaria seu envolvimento
politico-partidario. Portanto,

a secularizacao, laicizacdo, os movimentos de esquerda, ateismo,
comunismo, socialismo, anarquismo, novos movimentos religiosos, dentre
outros segmentos, passam ser inimigos a serem [sic] combatidos, como a
origem de todo mal e mazelas sociais [...]. (Reis, 2016, p. 121)

Uma importante referéncia na divulgacao do ideario da RCC no Brasil é o
catolico leigo Felipe Rinaldo Queiroz de Aquino, nascido na cidade de
Lorena/SP em 1949 e com atuacao docente no Instituto de Teologia Bento
XVI da Diocese de Lorena e da Cancao Nova. Em fevereiro de 2012,
recebeu o titulo de Cavaleiro da Ordem de Sdo Gregorio Magno do Papa
Bento XVI. Ele, de modo similar ao padre Paulo Ricardo, utiliza as
ferramentas digitais para expor suas ideias, possuindo um blog e um canal



no YouTube. Além disso, é autor até o momento de mais de 70 livros,
informacao que consta no site da Editora Cléofas, fundada em 1996 com o
objetivo de publicar suas obras, as quais também foram lancadas pela
Editora Loyola e pela Cancdo Nova (Cléofas, s.d.).

Uma das formas que expressam a relacao de Felipe Aquino com a RCC
ocorre por meio da TV Cancao Nova, emissora na qual ele apresenta o
programa semanal Escola da Fé, com o objetivo de compartilhar com o
publico o conhecimento sobre as doutrinas oficiais da Igreja Catdlica e
comentar noticias que versam sobre o catolicismo, sendo que, em muitas
ocasiOes, isso ocorre na presenca de convidados (Raslan, F., 2010; Melo,
2013).

A cosmovisdo religiosa de Felipe Aquino, a qual pode ser ilustrada por
meio de temas referentes a historia da Igreja Catdlica, é conservadora. Essa
é a avaliacdo feita por Leonir Borges, Daniel Longhini Vicenconi e Franco
de Lima, cujas fontes indicadas para tal afirmacdo sdo as obras do autor,
como o livro de 2008 Uma historia que ndo é contada, em que foi
“apresentada a defesa da Igreja Catélica como égide da cultura ocidental e
que a modernidade e os historiadores modernos perseguem a igreja por
meio da escrita historica” (Borges; Vicenconi; Lima, 2020, p. 27). Um
segundo exemplo é apontado por Igor Tadeu Camilo Rocha (2021) ao se
referir ao livro Para entender a Inquisicdo, publicado por Felipe Aquino em
2009, onde o autor apresentou uma narrativa negacionista para minimizar as
violéncias cometidas pela Inquisicao catolica.



2. O conservadorismo teologico em igrejas evangélicas

Antes de abordar o perfil teoldgico e a trajetoria histérica da Igreja
Presbiteriana, da Igreja Adventista e da Assembleia de Deus no Brasil,
denominacOes as quais pertencem, respectivamente, Augustus Nicodemus,
Rodrigo Silva e Silas Malafaia, vou apresentar, ainda que de forma sucinta,
um panorama historico sobre as igrejas evangélicas em territorio brasileiro.
De acordo com Paul Freston (1993), aquilo que habitualmente se denomina
como “igrejas evangélicas”, do ponto de vista da tipologia institucional,
abarca um conjunto de igrejas protestantes historicas, divididas entre as de
imigracdo e as de missdo, igrejas pentecostais e neopentecostais. Se forem
descontados alguns episodios isolados durante o periodo colonial, como a
tentativa de colonizacgao francesa de viés huguenote no século XVI e a
experiéncia calvinista holandesa no Nordeste no século XVII, a historia das
igrejas evangélicas no Brasil principiou, de forma sistematica e continua, no
século XIX. Esse foi o periodo de surgimento das igrejas histéricas
protestantes.

A primeira delas foi a luterana, que deu suporte espiritual aos imigrantes
alemdes que comecaram a chegar ao Brasil a partir da década de 1820. Era
uma igreja focada na populacdo de imigrantes. As igrejas protestantes de
missdao comecaram a aparecer no pais na segunda metade do século XIX,
entre elas a Presbiteriana (1859), a Metodista (1867) e a Batista (1882), via
missionarios dos EUA: “Distingue-se do Protestantismo de imigracao pelo
objetivo de conquistar adeptos brasileiros” (Freston, 1993, p. 47).

De acordo com Anténio Gouvéa Mendonga (1984), o padrdo de pregacao
do Protestantismo de missao no Brasil foi triplice: avivalista — o sermdo que
pretendia convencer o individuo de seu pecado e desencadear suas emocoes
para o momento de conversao; polémico — a postura de convencer o fiel em
potencial da “verdade” do cristianismo protestante e do “erro” do
cristianismo cat6lico; moralista — o proposito de inculcar os padroes de
conduta, ndo catolicos, que seriam adequados na relacao com Deus.



Ja o pentecostalismo brasileiro possui origem em missionarios dos EUA e
foi um fendomeno nascido no século XX. Paul Freston (1993) informa que
“pentecostalismo” é uma referéncia ao episodio que esta na génese da igreja
crista, conforme relatado no Novo Testamento da Biblia, qual seja, a
descida do Espirito Santo sobre os apostolos de Jesus Cristo no dia de
Pentecostes, sendo que os pentecostais entenderiam sua religido como um
retorno as origens. Em face disso, o pentecostalismo teria uma relacao
dificil com a histéria: “Esta é reduzida a apenas trés momentos — a igreja
primitiva, o momento de recuperacao da visao (quando nosso grupo
comecou) e hoje — e cada um desses momentos repete o anterior e descobre
nessa repeticao a sua tnica legitimidade” (Freston, 1993, p. 65).

Freston (1993) e Ricardo Mariano (1996) dividem a histéria do
pentecostalismo brasileiro em “trés ondas” de implantacdo de igrejas, com a
ressalva de que as ondas ndo sdo estanques, convivem e se influenciam
mutuamente:

* A primeira onda é chamada pelo segundo autor (1996) de pentecostalismo
classico e abrangeria o periodo de 1910 a 1950, indo de sua implantacdao no
pais com a fundacdo da Congregacao Crista no Brasil (1910, em Sao Paulo)
e da Assembleia de Deus (1911, no Pard), até sua difusdo pelo territério
nacional. Estas igrejas, “caracterizaram-se pelo anticatolicismo, pela énfase
no dom de linguas, por radical sectarismo e ascetismo de rejeicao do
mundo” (Mariano, 1996, p. 25).

* A segunda onda seria a do pentecostalismo neoclassico, a qual teve inicio
na década de 1950 com a chegada de missionarios provenientes dos EUA.

Aqui, eles criaram a Cruzada Nacional de Evangelizagao e iniciaram, com

grande €xito, o evangelismo baseado na cura divina.

* A partir desse cenario, foi fundada a Igreja do Evangelho Quadrangular
(1951, Sao Paulo), Brasil para Cristo (1955, Sao Paulo) e Deus é Amor
(1962, Sao Paulo). Esta onda se caracterizou pela “énfase teoldgica na cura
divina, pelo intenso uso do radio (que, por sectarismo, até a década de
[19]50, ndo era usado pelas igrejas pentecostais aqui existentes) e pelo
evangelismo itinerante em tendas de lona” (Mariano, 1996, p. 25).



* A terceira onda, neopentecostal, comecou na segunda metade da década
de 1970 e fortaleceu-se a partir dos anos 1980. As principais expoentes
dessa onda foram a Igreja Universal do Reino de Deus (1977, Rio de
Janeiro), a Igreja Internacional da Graca de Deus (1980, Rio de Janeiro) e a
Renascer em Cristo (1986, Sdo Paulo), tendo sido fundadas por pregadores
brasileiros.

* Essas igrejas se particularizam pela tendéncia de acomodagdo ao mundo,
participacdo na vida politico-partidaria e uso intenso de midias eletronicas.
Em termos teoldgicos, difundiram a teologia da prosperidade, ou seja, a
crenca de que o cristdo estaria destinado a ser prospero materialmente,
saudavel, feliz e vitorioso nos seus empreendimentos terrenos e enfatizaram
a “guerra espiritual contra o Diabo, seu séquito de anjos decaidos e seus
representantes na terra, identificados com as outras religioes e sobretudo
com os cultos afro-brasileiros” (Mariano, 1996, p. 26).

Ha dois fatores relacionados a trajetéria das religioes evangélicas no Brasil
nas ultimas décadas que eu gostaria de destacar: o crescimento de adeptos
na populacdo brasileira e o ativismo politico. Sobre o primeiro fator, as
circunstancias que tém favorecido aumento da populacdo evangélica estdo
entrelacadas em parte com aquelas que explicam o declinio dos adeptos do
catolicismo.

Nesse cenario, o censo do IBGE tem revelado esse aumento desde a década
de 1980: os evangélicos cresceram de 6,6% em 1980 para 9,1% em 1991;
15,5% em 2000 e 22,2% em 2010. Em termos absolutos, os evangélicos
passaram de 26 milhdes em 2000 para 42,2 milhdes em 2010, um aumento
de 16 milhoes, alavancado pelos pentecostais, os quais passaram de 10,4%
em 2000 para 13,3% em 2010, algo em torno de 26 milhdes de pessoas,
sendo 60% de todos os evangélicos no pais. A Assembleia de Deus
apresentou-se como a maior igreja evangélico-pentecostal em 2010, com
12,31 milhdes de adeptos (em termos percentuais: 12,3%). Os evangélicos
tradicionais, também chamados protestantes, somaram 7,6 milhdes de
adeptos no censo de 2010, mas com uma pequena reducdao em termos
percentuais, de 4,1% em 2000 para 4% em 2010:



A Igreja mais representativa deste segmento é a Batista, com 3,72 milhdes
de adeptos (na verdade maior que todas as outras evangélicas ou
pentecostais, a excecao da Assembleia de Deus), em seguida a Adventista,
com 1,56 milhoes, a Luterana com 999 mil, a Presbiteriana com 921 mil e a
Metodista com 341 mil adeptos. (Camurca, 2013, p. 65)

O censo de 2010 registrou um contingente de evangélicos chamados pelo
IBGE de “evangélicos nao determinados”, um nimero em torno de 9,2
milhdes de declarantes ou 4,8%, sendo que em 2000 esse nimero era de 1,7
milhdes ou 1% dos evangélicos: “Uma linha de interpretacdo associou este
tipo a uma ‘parcela nao praticante’ no grupo evangélico, uma caracteristica
de religido estabelecida e de maioria [...]” (Camurca, 2013, p. 75).

Ja o ativismo politico de grupos evangélicos projetou-se nos anos 1980, na
conjuntura de discussao sobre a elaboracao de uma nova Constituicao. Para
Luis Gustavo Teixeira da Silva (2017), duas razdes podem ser apontadas
para explicar a incursao desse grupo na politica partidaria, um espaco até
entdao condenado por eles como “mundano e diabdlico”: 1) o temor de que a
Carta Constitucional contemplasse temas como a liberacao das drogas e a
descriminalizacdo do aborto; 2) o temor de que a Igreja Catolica, em
articulacdo com congressistas, impusesse limites aos direitos da
comunidade evangélica: “naquele periodo, as liderangas (neo) pentecostais
acreditavam que havia uma alianca entre o PT e setores da Igreja Catolica
para restringir sua liberdade religiosa” (Silva, 2017, p. 239).

A preservacao da liberdade religiosa tornou-se, desde entdo, o nicleo do
discurso que busca legitimar a manutencao da presenca de evangélicos na
vida politico-partidaria do pais, os quais passaram a eleger “bancadas
evangélicas” nos legislativos municipais, estaduais e Congresso Nacional
no decorrer dos anos. Em 2003, foi formada a Frente Parlamentar
Evangeélica, a qual reuniu diversos deputados e senadores de varias igrejas
neopentecostais abrigados sob inumeros partidos politicos. No inicio da
legislatura do periodo 2014-2018, “eles contabilizavam 69 deputados e



senadores, numero que cresceu para 90 em setembro de 2016 e para quase
120 ap0s as eleicoes de 2018” (Pleyers, 2020, p. 9).

Agora, focando a analise em igrejas evangélicas especificas, a primeira que
irei destacar é a calvinista, representada pela Igreja Presbiteriana do Brasil,
a qual esta vinculado Augustus Nicodemus, tedlogo, professor e escritor,
nascido na cidade de Joao Pessoa/Paraiba, no ano de 1954. De acordo com
Juliana Guedes Cordeiro da Silva (2011), em decorréncia de sucessivos
cismas, motivados por questoes teologicas, politicas e sociais, 0s
presbiterianos brasileiros dividiram-se ao longo do tempo em grupos
diversos, entre os quais ela enumera: a Igreja Presbiteriana do Brasil — IPB
(muito conservadora); a Igreja Presbiteriana Independente do Brasil — IPI
(moderadamente conservadora); a Igreja Presbiteriana Unida do Brasil —
IPU (aberta e ecumeénica); a Igreja Presbiteriana Conservadora — IPC
(conservadora radical); a Igreja Presbiteriana Fundamentalista — IPF
(conservadora radical) e a Igreja Presbiteriana Renovada — IPR
(pentecostal).

A TIgreja Presbiteriana do Brasil é herdeira teologica de um dos principais
grupos calvinistas da Gra-Bretanha. John Knox (1505-1572), discipulo do
reformador Jodo Calvino, revitalizou a igreja da Escocia, a qual se tornou o
baluarte do presbiterianismo. No entanto, a formulacao de fé dos
presbiterianos foi a Confissao de Westminster, elaborada na Inglaterra em
1646, adotada pelo sinodo presbiteriano nas colonias inglesas da América
do Norte em 1729 e, posteriormente, trazida para o Brasil.

Sobre isso, eu gostaria de mencionar que a Confissdao de Fé de Westminster
consta no site da Secretaria Executiva do Supremo Concilio da Igreja
Presbiteriana do Brasil, em um link denominado “Documentos
Importantes”. O contetido dessa Confissdo de Fé é ilustrativo daquilo que
fundamenta a cosmovisao religiosa dos integrantes da IPB. Por causa disso,
mencionarei na sequéncia algumas das assertivas que compoem 0
documento (Silva, 2011).

Na Confissao de Fé De Westminster, aparece, no capitulo I e II, a base da
crenca religiosa de seus adeptos: o principio de que s6 existe um Deus vivo
e verdadeiro, infinito em seu ser e perfeicdao, em cuja unidade haveria trés
seres da mesma substancia, poder e eternidade, respectivamente, Deus o



Pai, Deus o Filho e Deus o Espirito Santo. As Escrituras Sagradas,
compostas pelo Antigo e Novo Testamento, teriam sido dados por
inspiracao de Deus para serem a regra de fé e pratica. E o Juiz Supremo
pelo qual todas as controvérsias religiosas deveriam ser resolvidas, “em
cuja sentenca devemos nos firmar, ndo pode ser outro sendo o Espirito
Santo falando nas Escrituras” (IPB, Confissdao de Fé de Westminster, 1646,

p. 4).

Nesse documento de meados do século XVII, a teoria da predestinacao
consta nos seguintes termos: “Pelo decreto de Deus e para a manifestacao
da sua gloria, alguns homens e alguns anjos sdo predestinados para a vida
eterna e outros preordenados para a morte eterna” (IPB, Confissao de Fé de
Westminster, 1646, p. 5). Essa decisao teria emanado unicamente da
vontade de Deus, antes mesmo que o mundo tivesse sido criado, para o
louvor de sua graca, “e nao por previsao de fé, ou de boas obras e
perseveranga nelas, ou de qualquer outra coisa na criatura que a isso o
movesse, como condicdo ou causa” (IPB, Confissdao de Fé de Westminster,
1646, p. 5).

Ao descartar apenas a fé para a salvacao da alma, a Confissdao de Fé de
1646 afastava-se da proposta luterana sobre salvacdo e, ao descartar apenas
as boas obras, da proposta catolica. Mas o que eu gostaria de frisar aqui é
que a teoria da predestinacao interpreta o ndao-predestinado como um
condenado a danagdo eterna. No capitulo 05, chamado “Da Providéncia”,
comenta-se sobre homens perversos e impios que Deus, como justo juiz, 0s
cega e os endurece em razao de pecados anteriores. Além disso, “os entrega
as suas proprias paixoes, as tentacoes do mundo e ao poder de Satanas;
assim, acontece que eles se endurecem sob as influéncias dos meios que
Deus emprega para o abrandamento dos outros” (IPB, Confissdo de Fé de
Westminster, 1646, p. 7).

A mensagem calvinista, como expressa na Confissao de Westminster,
chegou ao Brasil com os missionarios estadunidenses, 0os quais viviam um
cenario religioso que realgava o ideal evangelizador para além das
fronteiras dos EUA. Os presbiterianos brasileiros resultaram de duas
missOes provenientes daquele pais: a junta de Nova York, que enviou
Ashbel G. Simonton (1859), e o Comité de Nashville, que, a partir de 1870,



passou a enviar muitos missionarios. Essas missoes atuaram em duas
frentes: “a da evangelizacao convercionista, que resultou em intimeras
congregacoes espalhadas pela zona rural de Sao Paulo e do Sul de Minas, e
a da educacao, fundando em 1870 a Escola Americana em Sao Paulo (hoje
Universidade Presbiteriana Mackenzie)” (Silva, 2011, p. 5).

Em 1862, foi fundada a primeira Igreja Presbiteriana do Brasil-IPB, no Rio
de Janeiro, por Ashbel G. Simonton. Nas décadas seguintes, houve
intensificacdo no trabalho evangélico e a expansao das igrejas
presbiterianas. Com o intuito de melhor articular esse trabalho, ocorreu a
organizacao do Sinodo Presbiteriano em 1888. No entanto, em 1903, houve
o primeiro cisma, com o surgimento da Igreja Presbiteriana Independente —
IPI. Entre as causas da secessao, esteve a discussao se presbiterianos
poderiam fazer parte da Maconaria. Em 1910, foi criada a Assembleia
Geral, o concilio maior das igrejas presbiterianas do Brasil, a qual, em
1937, foi renomeada para Supremo Concilio.

Em 1950, deu-se um fato importante na histdria institucional da IPB: a
promulgacdo da Constituicdao da Igreja Presbiteriana do Brasil, vigente até
os dias de hoje. Nessa Constituicdo, a IPB foi definida como “uma
federacdo de igrejas locais, que adota como tnica regra de fé e pratica as
Escrituras Sagradas do Velho e Novo Testamento e, como sistema
expositivo de doutrina e pratica, a sua Confissao de Fé e os Catecismos
Maior e Breve; [...]” (IPB, 1950, p. 2).

Além disso, é exposto que a finalidade da IPB seria prestar culto a Deus,
em espirito e verdade, pregar o Evangelho e batizar os conversos, seus
filhos e menores sob sua guarda. Entre os deveres dos membros da Igreja,
estariam: “a) viver de acordo com a doutrina e pratica da Escritura Sagrada;
b) honrar e propagar o Evangelho pela vida e pela palavra” (IPB, 1950, p.
4).

Na década de 1960, o debate sobre uma série de questdes teolégicas,
ecumeénicas, politicas e sociais causou séries controvérsias entre setores
conservadores e setores progressistas no interior da Igreja Presbiteriana do
Brasil. Em 1964, a instituicao manifestou apoio publico ao golpe civil-
militar que depds o presidente Jodao Goulart (1961-1964). Dois anos depois,
o reverendo Boanerges Ribeiro (1919-2003) foi eleito presidente do



Supremo Concilio, permanecendo no cargo até 1978. No posto de comando
do Supremo Concilio da IPB, ele emulou praticas arbitrarias da Ditadura
Militar e promoveu repressao as alas progressistas da igreja (Tavares Neto,
1997; Silva, 2011).

Juliana Guedes Cordeiro da Silva (2011) destaca que a posi¢do de apoio da
IPB ao regime militar teve como pano de fundo a influéncia de ideias
fundamentalistas entre os membros da igreja. Ela usa a expressao
“fundamentalismo™ para referir-se a um movimento nascido nos EUA no
comeco do século XX que defendia a doutrina crista como infalivel, em
oposicado a uma teologia de indole liberal em voga no pais que aceitava o
dialogo dos principios cristdaos com o conhecimento proveniente das
ciéncias naturais e historicas. Os adeptos desse movimento advogavam a
defesa dos fundamentos da fé crista, dai o nome fundamentalismo, via cinco
dogmas: 1) a infalibilidade das Escrituras; 2) o nascimento virginal de
Jesus; 3) a remissdo dos pecados pela sacrifico da crucificacao de Jesus
Cristo; 4) a ressurreicdo da carne; 5) a realidade objetiva dos milagres de
Jesus Cristo.

O pastor estadunidense Carl McIntyre (1906-2002) esteve no Brasil em
1956 para defender que a IPB abragasse os dogmas do fundamentalismo.
Na avaliacao de J. C. da Silva (2011), a mensagem de Carl McIntyre surtiu
efeito entre os grupos mais conservadores da IPB a tal ponto que até hoje
essas ideias ainda sdo influentes, mesmo que suas liderancas prefiram se
identificar como “conservadoras” e adeptas de uma “equidistancia” das
teologias liberais e fundamentalistas. Para Robson da Costa de Souza
(2009), na Igreja Presbiteriana do Brasil, a cosmovisao fundamentalista,
impregnada da ideia de equilibrio, permite atualmente que os sujeitos
sociais evoquem, sempre que necessario, o conceito de “equidistancia dos
extremos liberais e fundamentalistas” para legitimar posturas
fundamentalistas em face dos conflitos internos.

A postura fundamentalista presente na IPB se expressaria hoje, por
exemplo, em afirmac0es criticas ao movimento feminista e na defesa de um
ativismo politico-religioso. Sobre o primeiro ponto, a Resolucao da
Comissao Executiva do Supremo Concilio da IPB registrou em 2005 que
“em nossa sociedade, a maldicao de uma filosofia mundana mantém as



mulheres sob ditame da sensualidade, de um feminismo, de género
contrario as escrituras” (IPB, 2005, p. 88). No segundo ponto, a ideia de
que existem valores que precisam ser preservados induz a participacdao na
politica: “Eles pretendem se utilizar dessa participacdo politica, oferecida
pela constituicdo liberal do Estado, para ganhar terreno e conseguir mais
influéncia sobre a sociedade” (Souza, 2009, p. 17).

Uma prova sobre a vigente atuagado politica de membros da IPB em esferas
governamentais foi uma matéria publicada por Ronilson Pacheco (2020) no
site do The Intercept intitulada “Quem sdo os evangélicos calvinistas que
avancam silenciosamente no governo Bolsonaro”. Na reportagem, é citado
que, em janeiro de 2020, Benedito Guimardes Aguiar Neto, até entao reitor
da Universidade Presbiteriana Mackenzie e opositor do evolucionismo,
assumiu a presidéncia da Coordenacado de Aperfeicoamento de Pessoal de
Nivel Superior (Capes). Aqui eu citaria igualmente o pastor presbiteriano
Milton Ribeiro, ex-vice-reitor da Universidade Presbiteriana Mackenzie,
que assumiu o Ministério da Educacdo em julho de 2020, mas que
renunciou em marco de 2022 apds denuncias de favorecimento a pastores
na distribuicdo de verbas do MEC (Oliveira; Costa, 2022).

Pacheco (2020) cita em sua matéria que a Universidade Presbiteriana
Mackenzie se tornou uma espécie de nucleo de forca dos calvinistas
atuantes no Brasil. Ndo por acaso, a instituicdao acolhe a Associagao
Nacional de Juristas Evangélicos (Anajure), a qual tem promovido acdes na
Justica na defesa do que considera ameacas a liberdade religiosa e violacao
dos direitos cristaos.

Outra figura destacada na matéria de Pacheco (2020) é o te6logo Augustus
Nicodemus, reverendo da Primeira Igreja Presbiteriana de Recife e que foi
chanceler da Universidade Presbiteriana Mackenzie entre os anos de 2003 e
2013, com a responsabilidade de zelar pela religiosidade da instituicao. Na
funcdo de chanceler, “se envolveu em uma polémica ao emitir uma carta se
posicionando, em nome da instituicdo, contra o projeto de lei que combatia
a homofobia, em 2010” (Pacheco, 2020, p. 11).

A segunda instituicdo crista nao catolica presente no Brasil que vou
destacar € a Igreja Adventista do Sétimo Dia (Iasd), a qual pertence Rodrigo
Pereira da Silva, professor de teologia e arqueologia biblica do Centro



Universitario Adventista de Sao Paulo (Unasp), além de ser curador do
Museu de Arqueologia Biblica da Unasp e apresentador do programa
semanal Evidéncias, transmitido pela TV Novo Tempo (Alves, 2018).

O adventismo teve origem nos EUA, na primeira metade do século XIX, no
contexto dos movimentos messianicos milenaristas, 0s quais se
desenvolveram com postura de inconformidade com as associacées
religiosas existentes em igrejas, como a Metodista, a Episcopal, a
Presbiteriana e a Catolica. Esses movimentos messianicos tinham como
caracteristicas, naquele momento historico, a reivindicacao da primazia de
iluminacdo interior e do Espirito Santo sobre a tradicdo e as Escrituras; a
conviccao de que a Revelacdo ndo havia terminado e que uma nova era — a
do Espirito — exigia novos profetas; a defesa da Igreja

como um mundo dentro do mundo, e sua recusa de relacoes com os poderes
estabelecidos tinha por corolarios a obrigacao, para a sua Igreja, de se
transformar mais ou menos numa autarquia economico-politica. (Oliveira
Filho, 2004, p. 157-158)

O movimento adventista originou-se a partir das pregacoes de Guilherme
Miller (1782-1849), o qual compos, por comparacoes entre textos biblicos,
uma interpretacao sobre a data de retorno do Messias que empolgou
populacoes na regidao da Nova Inglaterra, Nova York, Filadélfia, Ohio e
Michigan. A profecia de retorno do Messias, chamada “profecia das duas
mil e trezentas tardes e manhas”, foi concebida por meio de uma cronologia
pelo movimento millenista, que tomava como referéncia a ordem de
reconstrucdo de Jerusalém pelos judeus no outono de 247 AEC por acao do
rei da Pérsia, Artaxerxes. Tal profecia interpretou tarde e manha como anos
até chegar a 1844, mais precisamente em 22 de outubro, quando o
“santuario seria purificado” (Oliveira Filho, 2004). A ndo ocorréncia ficou
conhecida como “O Grande Desapontamento” pelos adventistas.

Inimeros seguidores de Guilherme Miller abandonaram a doutrina apés
esse episodio, mas um pequeno nimero manteve sua crenga e passou a



reinterpretar a doutrina do suntuario para explicar “O Grande
Desapontamento” de 1844. O santuario da profecia foi idéntico ao
tabernaculo construido por Moisés, com um patio exterior (0 “santo”) e um
compartimento interno (o “santissimo”), onde o sumo sacerdote adentrava
uma vez por ano para efetuar uma obra especial de expiacdo. Na nova
leitura dos millenistas, Jesus Cristo teria ultrapassado as cortinas do
primeiro para o segundo compartimento em 1844, o dia da expiacdo e o
inicio do preparo da vinda do messias. Nesse periodo, antecedente ao
retorno do messias, se faria necessario o desenvolvimento da obra de
missdo de pregacao da verdade de Evangelho para o mundo (Oliveira Filho,
2004).

Com o passar dos anos, ap0ds o episodio de 1844 e a formacao oficial da
Igreja Adventista do Sétimo Dia nos anos 1860, consolidou-se entre os
adventistas um conjunto distintivo de crengas: 1) o segundo advento de
Jesus Cristo como um evento visivel e pré-milenial; 2) as duas fases do
ministério de Cristo no santuario celestial, com énfase especial na segunda,
que teria ocorrido em 22 de outubro de 1844; 3) a manifestacdo do dom de
profecia na pessoa e obra de Ellen G. White (1827-1915), importante
lideranca na histéria da igreja; 4) a imortalidade condicional da alma e a
aniquilacdo final do impio; 5) a perpetuidade da lei de Deus, especialmente
no respeito a guarda do sabado (Follis, 2017).

O nome Igreja Adventista do Sétimo Dia — Iasd foi oficializado em 1860,
sendo que tal designacao buscou realcar a ideia do breve retorno de Jesus
Ciristo, indicado pelo adjetivo “adventistas”, relativo ao segundo advento, e
a importancia da guarda do quarto mandamento, a respeito do sabado, “em
vez da crenca mais comum que considera o domingo como dia de culto e
adoracao crista” (Follis, 2017, p. 90). A partir de 1874, os adventistas
passaram a enviar missionarios ao estrangeiro:

Escandinavia, Dinamarca, Inglaterra, Russia, Australia, como o Pacifico
Sul, Africa, Asia e América Latina, foram atingidos pelo proselitismo
adventista, com a formacao, a partir de 1901, de varias Divisoes, Unides,
Associacoes e Missoes, hospitais, editoras [...]. (Oliveira Filho, 2004, p.
169)



Na virada do século XIX para o XX, o adventismo chegou ao Brasil. De
inicio, foi a literatura adventista para imigrantes alemaes em Brusque, Santa
Catarina, pelo porto de Itajai. Em 1894, aportou no pais o adventista W. H.
Thurston, encarregado de estabelecer um deposito para venda de livros da
igreja no Rio de Janeiro. No ano seguinte, foi a vez do pastor Frank H.
Westphal, que realizou o batismo de alguns dos primeiros conversos. Em
1896, foi organizada a primeira congregacao e deu-se inicio a fundacao de
escolas. Em 1900, surgiu a editora adventista brasileira em Tatui/SP, a qual,
a partir de 1920, foi nomeada Casa Publicadora Brasileira (Oliveira Filho,
2004; Carvalho, 2014).

No decorrer do século XX, o ideal evangelizador por parte dos adventistas
incorporou os novos meios de comunicacao. Em setembro de 1943, foi ao
ar o primeiro programa evangélico de radiodifusao no Brasil, A Voz da
Profecia, direcionada para a Iasd. Nos primeiros 20 anos, as pregacoes eram
gravadas em discos em um estudio dos EUA e enviadas ao Brasil, mas, em
1962, foi inaugurada uma sede para as gravacoes do programa no Rio de
Janeiro. Segundo a doutrina da Iasd, “quanto mais o ser humano conhecer o
que esta escrito na Biblia, mais rapido o Messias voltara. Esse é o objetivo
do programa e de todas as acOes organizadas pela igreja” (Caldas, 2017, p.
15).

Em novembro de 1962, a lasd transmitiu, por meio da TV Tupi, seu
primeiro programa televiso, Fé para hoje, apresentado pelo pastor Alcides
Campolongo. Esse programa foi veiculado durante 17 anos pela TV Tupi,
passou pela Rede Bandeirantes, Rede Record e TV Gazeta. Desde o fim de
2003, o programa é transmitido pela TV Novo Tempo, canal oficial da Iasd,
criado em 1996, e estava presente, em meados da década de 2010, em 735
cidades e 18 capitais, atingindo 74,5 milhdes de telespectadores (Caldas,
2017).

A posicao da Iasd sobre o cenario politico brasileiro do inicio do século
XXI é tema de estudo por parte de Kevin William Kossar Furtado (2021), o
qual abordou o assunto a partir de uma analise da postura da Revista
Adventista sobre a politica partidaria do pais entre 1988 e 2020. Aqui cabe
registrar, para melhor entendimento desse assunto, que a Iasd do Brasil ndao



rompeu com sua matriz estadunidense, informacao que aparece no site da
Iasd: “No mundo, a Igreja Adventista do Sétimo Dia ¢ administrada por
meio de 13 divisdes. Todas estdo ligadas a sede mundial localizada em
Silver Spring, Maryland, nos Estados Unidos” (Iasd, s.d., p. 1). Com isso,
quero dizer que o posicionamento institucional dessa igreja esta em sintonia
com diretrizes da sede nos EUA.

Furtado (2021) ressalta que a radicalizacdo politica ganhou forca no Brasil
no decorrer da década de 2010, com muitas liderancas religiosas adquirindo
protagonismo que se traduziu em posturas politicas e religiosas
conservadoras. Nesse cenario, a Iasd apresenta um discurso por meio do
qual realca uma postura de neutralidade. Esse discurso é referendado por
um documento oficial adotado pela Associacdo Geral das Igrejas
Adventistas no ano de 2002 e que consta no site da Iasd: “A Igreja encontra
nos ensinos do Senhor Jesus e dos apoéstolos base segura para evitar
qualquer militancia politico-partidaria institucional” (Iasd, 2002, p. 1). Ao
ndo exercer militancia politico-partidaria, a Iasd informa que ela ndo investe
na formacao de liderancas partidarias e ndo permite o proselitismo politico
no interior de suas igrejas. Além disso, o documento de 2002 da lasd afirma
ser a favor da laicidade do Estado:

Existem alguns principios fundamentais que regem a posicao da Igreja
Adventista do Sétimo Dia sobre politica. Um deles € o principio da
separacao entre Igreja e Estado, o que leva cada uma dessas entidades a
cumprir suas respectivas fun¢oes sem interferir nas atividades da outra.
(Tasd, 2002, p. 1)

No entanto, encontrei, no site da Ilasd, manifestacao favoravel a aprovacao
da Lei n° 13.796, de 3 de janeiro de 2019, sancionada pelo presidente Jair
Bolsonaro, que permite prestacOes alternativas a aplicacdao de provas e a
frequéncia a aulas realizadas em dia de guarda religiosa. Para a instituicao,
essa lei foi uma vitdria da liberdade religiosa (Lemos, 2019). Uma vez que
a Constituicao de 1988 estabeleceu em seu artigo 5° que homens e mulheres
sdo iguais perante a lei e que “ninguém sera privado de direitos por motivo



de crenca religiosa ou de conviccao filoséfica ou politica, salvo se as
invocar para eximir-se de obrigacao legal a todos imposta e recusar-se a
cumprir prestacao alternativa, fixada em lei” (Brasil, CF, 1994, p. 5), a lei
sancionada pelo presidente Jair Bolsonaro representou uma mudanga no
principio de laicidade para favorecer um grupo social que comunga de uma
crenca em particular, ainda que a respectiva lei estabeleca uma prestacao
alternativa. Afirmo isso porque o novo preceito legal de 2019 permitiu um
tratamento privilegiado a um grupo religioso em relacdo a outros grupos
religiosos e as pessoas que ndo comungam da fé adventista.

No que diz respeito aos critérios para votar em candidatos, o documento de
2002 da Tasd recomenda que “seus membros cumpram o direito ou o dever
do voto, desde que nessas ocasides nao haja qualquer incompatibilidade
com os principios biblicos defendidos pela Igreja” (Iasd, 2002, p. 2).
Furtado (2021) encontrou a seguinte leitura no material que consultou na
Revista Adventista: se houver dois candidatos pleiteando cargo politico e
um defende o casamento homossexual, a venda indiscriminada de bebidas
alcoolicas e o aborto, ao passo que o outro se mostra conservador em
relacdo a questOes morais, os adventistas devem escolher o tltimo.

Mais uma vez, o site da Iasd contém fontes que corroboram a pesquisa de
Furtado (2021). Ali ha um documento, sem data, intitulado Os adventistas e
a homossexualidade, em que é afirmado: “Por todas as Escrituras, este
padrao heterossexual é afirmado. A Biblia ndo faz acomodacado para a
atividade ou relacionamentos homossexuais” (Iasd, s.d., p. 1).

Um segundo documento que achei no site foi Declaracdo sobre a visao
biblica da vida intrauterina e suas implicacdes para o aborto, datado de
2019, onde consta: “A Igreja Adventista do Sétimo Dia considera que o
aborto esta em desarmonia com o plano de Deus para a vida humana. Ele
afeta a vida intrauterina, a mae, o pai, os membros da familia nuclear e
estendida, a familia da fé e a sociedade, [...]” (Iasd, 2019, p. 2). Ou seja, a
posicao de neutralidade politica, advogada pela lasd, parece ficar de lado
quando estdo em jogo os principios religiosos adventistas.

A terceira fonte de minha pesquisa sobre a construcao de significados
antitéticos atribuidos ao ateismo no interior de igrejas evangélicas
brasileiras advém de Silas Lima Malafaia, pastor cujas formacao e trajetoria



religiosas desenvolveram-se, durante décadas, ou, sendo mais preciso, até o
ano de 2010, na igreja Assembleia de Deus (AD), ocasido em que se
desvinculou dela para tornar-se a principal lideranca religiosa da sua igreja,
Assembleia de Deus Vitéria em Cristo (Advec), na cidade do Rio de
Janeiro. Apesar disso, do ponto de vista teoldgico, sua identidade mantém a
heranga do pentecostalismo da AD.

Em um video postado em agosto de 2019 no seu canal oficial do YouTube e
intitulado Porque sou pentecostal, Malafaia definiu-se como tal por meio
dos seguintes termos: “é aquele que cré no batismo com o Espirito Santo,
com a evidéencia em falar em linguas estranhas, o que aconteceu aqui em
Atos 2, se repete até hoje” (Malafaia, 2019).

Sobre a Assembleia de Deus, Gedeon Freire de Alencar (2012) informa que
ela é plural. Os assembleianos seriam marcadas por diferencas na forma de
organizacao interna, na relacao com a sociedade a sua volta, sendo “o Unico
detalhe em comum de [sic] todos eles [...] a doutrina da contemporaneidade
dos dons do Espirito Santo” (Alencar, 2012, p. 77); e os “pentecostalismos”
seriam como manifestac¢Oes histdricas e culturais de cada época. A partir
disso, se poderia falar em igrejas de perfil teolégico e politico mais
progressista e outras com uma linha mais conservadora, sendo Malafaia de
viés conservador.

A historia da AD no Brasil teve inicio com a chegada no Para dos
missionarios suecos Gunnar Vingren (1879-1933) e Daniel Berg (1884-
1963), provenientes dos EUA. Douglas Roberto de Almeida Baptista (2017)
informa que ambos faziam parte da Igreja Batista em Michigan, sendo
adeptos de uma pregacao pentecostal em que:

enfocava-se a santidade, o batismo no Espirito Santo, a escatologia (a
iminente vinda de Cristo), os dons espirituais (destaque para a profecia e a
cura divina) e a urgente necessidade de proclamar a salvacao (por meio de
evangelismo e missoes). (Baptista, 2017, p. 76)



No entanto, eles ndo vieram para o Brasil em missdo oficial da Igreja
Batista dos EUA e sim por iniciativa particular fruto do ideal missionario de
suas crengas.

Os missionarios suecos chegaram em Belém do Para em 1910 e, a partir do
ano seguinte, comecaram a desenvolver um trabalho missionario sob o
nome Missao de Fé Apostdlica. No decorrer da década de 1910, as igrejas
fundadas sob influéncia de suas mensagens foram chamadas de Missao de
Fé Apostolica ou Assembleia de Deus, até que o segundo nome se tornou
oficial em 1918. A designacdo “Batista” foi deixada de lado pelos suecos
pelo fato de sua doutrina pentecostal ter sido hostilizada pela Igreja Batista
tanto na Suécia como nos EUA, somando-se a isso a ocorréncia de ambos
terem sido expulsos da Primeira Igreja Batista de Belém do Para no ano de
1911 (Alencar, 2012).

Freston (1993) diz que a Assembleia de Deus no Brasil nasceu com um
ethos sueco/nordestino, com énfase em um regime de “igrejas livres”,
diferente do modelo de religido oficial da Suécia, a qual tinha um clero
culto e teologicamente liberal que legitimava a opressao estatal as minorias
religiosas. Por isso, “eram portadores de uma religiao leiga e contracultural,
resistente a erudi¢do teoldgica e modesta nas aspiracoes sociais” (Freston,
1993, p. 69).

Atuando em um ambiente agrario, com limitacOes materiais e tendo de
encarar o desafio de um pais hegemonicamente catolico, os primeiros
assembleianos desenvolveram o que Alencar (2012) designou como
“teologia do sofrimento”, em que as dificuldades na pregacao do Evangelho
foram interpretadas por eles como provacoes a serem enfrentadas em meio
a crengas escatologicas.

A expansado inicial da Assembleia de Deus foi moderada. Nos primeiros 15
anos, centrou-se no Norte e Nordeste, onde a oposicao catolica e a
dependéncia social de boa parte da populacao ndao eram favoraveis a
mudanca da religido. Apesar desse cenario adverso, foram ocupando espaco
no pais. Em 1921, ocorreu a primeira reunido nacional dos ministros das
Assembleias de Deus. A partir da década de 1930, essa reuniao consolidou-
se sob 0 nome de Convengao Geral das Assembleias de Deus no Brasil
(CGADB), época marcada por maior autonomia em relacao a missao sueca



e pela transferéncia da sede da denominacao para o Rio de Janeiro (Freston,
1993; Baptista, 2017).

O fim da década de 1940 marcou o inicio do um novo periodo na histéria da
AD, representado por dificuldades relacionadas a sua fragmentacdo em
diversos ministérios a medida que se expandia pelo pais, pela concorréncia
de novas igrejas pentecostais (1950/1970) e, até mesmo, por um
“pentecostalismo cat6lico” na figura da RCC, além da ascensdo de uma
sociedade urbana e industrial que lhe impunha o desafio de se adaptar a ela.

Uma das adversidades vividas pelos assembleianos nesse periodo foi a
perda para outras igrejas pentecostais do monopdlio de “falar em linguas™, a
glossolalia, que a distinguia como pentecostal perante outras vertentes
cristas na primeira metade do século XX.

Esse cenario de mudancas religiosas e sociais no pais fez que os adeptos da
AD realcassem uma postura tradicionalista que se traduziu na edificacdo de
um modelo de vida disciplinado, tido como distinto da sociedade
envolvente, como compromisso com a familia, rigorismo moral e crédito na
praca: “Um elemento diferenciador dessa disciplina pode ser apontado
também na peculiar e exclusiva saudagao brasileira assembleiana: A paz do
Senhor!, algo que nao existe nas ADs em outros paises” (Alencar, 2012, p.
166).

A partir da década de 1980, as religioes evangélicas vivenciaram um
acelerado processo de aumento de sua populacdo de fiéis na sociedade
brasileira, nova conjuntura historica cujas circunstancias particulares
permitiram que a AD se tornasse a maior igreja evangélica pentecostal do
pais, conforme censo do IBGE de 2010.

Uma particularidade da AD na virada do século XX para o XXI ¢ a intensa
profissionalizacao de suas igrejas e investimento nos novos meios de
comunicacdo. Alencar avalia criticamente essa nova situacao ao afirmar que
a AD:



[...] ainda se autodenomina de movimento, o que pode ser comprovado em
suas bases locais, mas suas elites [...] agem como uma corporagdo na
defesa de seus interesses em conchavos politicos, arranjos econémicos e
disputas de hegemonias. (Alencar, 2012, p. 178, grifos do autor)

Ainda que seja temerario dizer que todas as liderancas da AD atuem em
conchavos politicos e em nome de interesses particulares, ha realmente
exemplos nesse sentido. Um caso conhecido diz respeito a dentincia que
atingiu o Ministério da Educacao sob comando do pastor presbiteriano
Milton Riberio em marco de 2022. A denuncia indicou que o MEC estaria
priorizando liberacdo de verbas para prefeituras cujos pedidos haviam sido
intermediados pelos pastores Gilmar Silva dos Santos e Arilton Moura
Correia. O primeiro comanda o Ministério Cristo para Todos, uma das
ramificacoes da AD em Goias, além de presidir a Convencdo Nacional de
Igrejas e Ministros das Assembleias de Deus no Brasil e ser um defensor do
governo Jair Bolsonaro. Ja o pastor Arilton Moura Correia, segundo a
Convencao Nacional de Igrejas e Ministros de Assembleias de Deus no
Brasil Cristo para Todos, preside seu Conselho Politico (Alves, 2022).

Alencar frisa que uma das singularidades na Assembleia de Deus no
comeco do século XXI é énfase na “teologia da competéncia”. Se a
“teologia do sofrimento” havia florescido em contexto de crencas
escatologicas e a “teologia da disciplina” em contexto marcado por
tradicionalizagdo no modo de vida, a “teologia da competéncia” viceja em
um cenario de competicdo individual e coletiva, micro e macro, interno e
externo, para o assembleiano: “E uma competéncia para competico, pois o
sofrimento indicava que o mundo era contra ele, a disciplina o distinguia do
mundo, a competéncia agora o habilita a viver no mundo; e ganhar a luta
[...]” (Alencar, 2012, p. 213, grifos do autor).

Esse é o cenario onde liderancas assembleianas se autonomizam e dao um
perfil particular na conducdo dos assuntos de suas igrejas, favorecidas pela
heranca dos missionarios suecos de conceber as igrejas como assembleias
autonomas, sendo a ligacao entre elas apenas “espiritual”. Uma expressao
disso seria o pastor Silas Malafaia, lider evangélico, conferencista e
fundador da Associacao Vitéria em Cristo. Filho de militar que se tornou



pastor da igreja Assembleia de Deus, nasceu em 1958 na capital do RJ. Aos
23 anos, apos ter cursado a faculdade de teologia, tornou-se pastor auxiliar
na igreja Assembleia de Deus da Penha (RJ), dirigida por seu sogro, o
pastor José Santos. Na década de 1980, passou a atuar na televisao por meio
do Programa Renascer, mais tarde renomeado Programa Vitoria em Cristo,
e, “em 1990, ja era o campedo de audiéncia da emissora em que atuava, a
saber, TV Record” (Souza, 2016, p. 37).

Na década de 1990, além de continuar atuando como pregador evangélico
na televisdo, Silas Malafaia acentuou seu perfil empresarial: em 1999, criou
a editora Central Gospel; no ano de 2005, surgiu a gravadora Central
Gospel Music; e, em 2016, o portal Gospel Play, para exibicao de videos
online com conteido exclusivamente evangélico. Além disso, Silas
Malafaia possui perfis oficiais no Twitter, YouTube, Facebook e Instagram,
com numero expressivo de seguidores, sendo que “as midias digitais téem
sido as principais aliadas do pastor para divulgar suas mensagens” (Cesar,
2019, p. 61).

No ano de 2010, Silas Malafaia, uma figura ja de renome no meio
evangélico, protagonizou uma ruptura com a AD. Ao longo de cinco
décadas, seu sogro esteve sob o comando da igreja Assembleia de Deus da
Penha, fundada em 1959. Naquele ano, o sogro morreu e Silas Malafaia foi
indicado pelo ministério da igreja para assumir a lideranca, ocasidao em que
mudou o nome da igreja para mencionar o seu programa de televisao,
Vitoria em Cristo, e pediu para se retirar da Convencao Geral das
Assembleias de Deus do Brasil (CGADB). Desde entdo, seguiu caminho
autonomo, mas sem mudancgas substanciais em relacao ao modelo da AD:
“a liturgia e discurso permaneceram os mesmos [sic], atualizando apenas a
estrutura, como em seu programa de tevé. Eles realizam culto para jovens
com uma linguagem mais cool [...]” (Souza, 2016, p. 41).

Um ultimo ponto que eu gostaria de mencionar em relagao a Silas Malafaia
diz respeito a sua atuacado politica. Ainda que nunca tenha se candidatado a
um cargo publico, transformou-se em ator decisivo no debate publico
brasileiro:



Seu envolvimento politico se intensificou a partir de 2006, quando passou a
ser a principal voz publica contra o Projeto de Lei de criminalizacao da
homofobia, defendendo uma de suas principais bandeiras: a familia
tradicional brasileira. (Cesar, 2019, p. 74)

Antes disso, em 2002, ele fez parte de um grupo de liderancas evangélicas
que apoiou a candidatura de Luiz Inacio Lula da Silva as eleicGes
presidenciais daquele ano. Contudo, as acoes do governo Lula no sentido de
viabilizar direitos a populacdo LGBTQIA+ e as mulheres cimentaram sua
ruptura com Lula, fato que se verificou nas eleicoes presidenciais de 2010 e
2014, quando apoiou candidaturas de oposicao ao PT, e pela campanha que
fez na defesa do impeachment da presidenta Dilma Rousseff, ocorrido em
2016.

Em 2018, Silas Malafaia foi um dos principais apoiadores da candidatura
presidencial de Jair Bolsonaro, a qual derrotou o candidato Fernando
Haddad (PT). Para Fabio Py (2020), ele se converteu em um dos principais
agentes do bolsonarismo, responsavel por mobilizar parte do setor cristao
conservador a favor do governo Bolsonaro. Isso se verifica, por exemplo,
no respaldo que tem dado a ataques as universidades e a midia corporativa
feitos por grupos bolsonaristas e no apoio a politica de ndo isolamento do
governo federal para conter a disseminacao de contagio por coronavirus.

O ativismo politico do pastor pode ser visto como mais contundente, mas
nao exclusivo, se comparado aos outros autores cujas obras selecionei para
analisar neste capitulo. E essa relacdo entre o religioso e o politico permite
uma reflexao sobre secularismo e laicidade no Brasil contemporaneo, com o
qual pretendo finalizar essa segunda parte do capitulo. De inicio, é preciso
dizer que os atores sociais envolvidos nesse debate possuem os principios
laicos da Constituicdo de 1988 como bussola, a qual assegura, em seu artigo
5° que é inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca, assegurando
livre exercicio dos cultos religiosos, protecdo aos seus locais e liturgias,
assim como garantia de que ninguém sera privado de direitos por motivo de
crenca religiosa; e o artigo 19, que veda a Unido, Estados, Distrito Federal e
Municipios “estabelecer cultos religiosos ou igrejas, subvenciona-los,
embaracar-lhes o funcionamento ou manter com eles ou seus representantes



relacOes de dependéncia ou alianca, ressalvada, na forma da lei, a
colaboracdo de interesse publico” (Brasil, CF, 1994, p. 18).

Posto isso, é possivel dizer que a gradual conquista de direitos por minorias
sociais, os quais referenciei em paginas anteriores por meio de pautas
reivindicadas pelo movimento feminista e a populacdo LGBTQIA+, tem
contribuido nos ultimos anos para acirramento do ativismo por parte de
grupos religiosos, inclusive com superacdao de impasses historicos
existentes entre catélicos e evangélicos, e que se cristaliza na convergéncia
de agendas entre esses segmentos religiosos. Essa é a avaliacdo que faz Luis
Gustavo Teixeira da Silva (2017), ao informar que

os parlamentares eleitos pela Igreja Catolica e igrejas (neo) pentecostais
formam coalizacdes politicas para frear iniciativas que interfiram no statu
quo, notadamente na conservacao dos valores morais. (Silva, 2017, p. 249)

Jefferson Zeferino e Rodrigo de Andrade (2020) possuem entendimento
similar ao de Silva. De acordo com eles, foi em 2010 que se intensificou a
proximidade politica entre catolicos e evangélicos de matiz conservadora.
Entre os fatores que influenciaram essa situacao, destacou-se o processo de
construcao do Programa Nacional de Direitos Humanos-3, que amplia os
direitos da populacdao LGBTQIA+ e pauta a legalizacdao do aborto.

Diante disso, nasceu uma coalizacdao em “defesa da familia tradicional”,
liderada por pentecostais e neopentecostais e apoiada por muitos catdlicos
tradicionalistas e carismaticos que teve, entre seus desdobramentos, a
conducado do pastor Marco Feliciano, a época no Partido Social Cristao
(PSC), a presidéncia da Comissao de Direitos Humanos e Minorias da
Camara dos Deputados em 2013; o pastor Everaldo Dias Pereira (PSC-RJ) a
candidatura para a presidéncia da Republica nas eleicoes de 2014; e o
evangélico Eduardo Cunha (PMDB-RJ) a presidéncia da Camara Federal
em 2015.



Jefferson Zeferino e Rodrigo de Andrade (2020) apontam trés
caracteristicas no discurso e pratica politica de grupos catolicos e
evangélicos conservadores: 1) maniqueismo politico que divide a realidade
entre o Bem Absoluto e o Mal Absoluto, com o proposito de combater as
ameacas aos valores cristdos e esperar a iminente justica divina; 2) teologia
da prosperidade, especialmente entre neopentecostais, a qual postula o
principio de que Deus quer que seus fiéis estejam fisicamente saudaveis,
materialmente ricos e pessoalmente felizes; 3) defesa da liberdade religiosa
a partir de Gtica interpretativa que se traduz em pratica que acaba por
afrontar o direito a laicidade do Estado com o propdsito de legitimar
discursos preconceituosos contra minorias sociais.

Esse conjunto de situacOes é sintomatico da maneira como se configura a
secularizacao e a laicidade no Brasil. Marcela Tanaka (2020) frisa que
existem leituras que interpretam o conceito de secularizacdo articulado com
a ideia de desencantamento do mundo e separacao estrita entre Estado e
religido, postas como caracteristicas constitutivas da modernidade.

Contudo, essa seria uma das oticas de interpretacao. Uma segunda visao
seria aquela pela qual se nota que o secularismo ndao necessariamente
relegaria o religioso a esfera privada ou estabeleceria limites para ele, mas
administraria a diversidade de crencas religiosas e, inclusive, crencas nao
religiosas e antirreligiosas. Nesse sentido, tanto o secular quanto o religioso
fariam parte da modernidade. E, se haveria a presenca do religioso na
sociedade, ndo seria surpresa que ele também estivesse na politica.

E o caso do Brasil, marcado por uma histérica intersecdo entre religido e
politica, em que a primeira ndo ficou confinada a esfera privada. Isso traz
como consequéncia também o fato de que “o modelo de secularizacao da
Europa Ocidental passou a ser considerado um caso excepcional dentro das
possibilidades de desenvolvimentos historicos” (Tanaka, 2020, p. 178).

Em relacdo a laicidade, Ricardo Mariano (2011) informa que o debate que
ocorre no Brasil no inicio do século XXI envolvendo grupos laicos e
religiosos de perfil conservador (catélicos e evangélicos) se caracteriza pela
defesa de sentidos divergentes sobre o que seria a laicidade. Enquanto os
primeiros tendem a defender, nos diferentes féruns em que atuam, versoes
mais ou menos proximas do modelo de laicidade proposto pela tradicao



republicana francesa, qual seja, aquele que zela pelo carater laico do ensino
publico, pela separacao mais precisa entre Estado e igrejas e pela restricao a
participacado e a influéncia de autoridades e grupos religiosos na esfera
publica, os segundos tendem a interpretar a laicidade em viés lato,

visando legitimar a ocupacao religiosa do espaco publico e da esfera
publica, mas mantendo estrategicamente a referéncia discursiva, o respeito
a certa reveréncia ao arranjo juridico-politico da laicidade estatal [...].
(Mariano, 2011, p. 253)

Ainda conforme Mariano (2011), as disputas e divergéncias sobre a
definicdo e aplicabilidade dos dispositivos laicos da Constituicao de 1988
por diferentes setores da sociedade brasileira no comeco do novo milénio
possui como pano de fundo o fato de que:

A laicidade estatal no Brasil ndo somente nao dispde de forca normativa e
ascendencia cultural para promover a secularizacdao da sociedade e para
assegurar sua propria reproducao, como tem sido acuada pelo avanco de
grupos catolicos e evangélicos politicamente organizados e mobilizados
para intervir na esfera publica. (Mariano, 2011, p. 254, grifo do autor)

A separacdo entre Igreja e Estado que nasceu com o regime republicano
jamais resultou na privatizacao do religioso no Brasil, muito menos na
exclusdao mutua entre religido e politica. Além disso, a laicidade nao se
constituiu em valor ou principio nuclear da Republica brasileira que deve
ser defendido e preservado a todo custo. Ainda assim, a laicidade constitui
um valor e uma referéncia importantes a que “os poderes publicos e suas
autoridades costumeira e necessariamente se remetem para tratar de
diferentes casos envolvendo debates e conflitos opondo grupos religiosos e
laicos” (Mariano, 2011, p. 254).



3. O ateismo para catolicos e evangélicos conservadores

Na parte final do capitulo, destacarei os sentidos elaborados sobre o ateismo
pelo padre Paulo Ricardo e Felipe Aquino, representantes do catolicismo
conservador, e por parte de Augustus Nicodemus, Rodrigo Silva e Silas
Malafaia, representantes de igrejas cristas-evangélicas. Para isso, destaquei
trés pontos: a no¢ao do ateismo como doutrina da modernidade, contraria a
“natureza humana”; o ateismo como marxismo cultural, ameaca a “familia
tradicional”; e o ateismo como evolucionismo darwinista, uma
epistemologia que excluiria Deus da explicacao sobre o mundo.



3.1 O ateismo como doutrina da modernidade

O primeiro ponto que ressalto nas fontes do inicio do século XXI sobre a
construcao de uma alteridade antagonica expressa com o uso das palavras
ateismo, ateus e ateias, foi a definicao do ateismo como uma doutrina da
modernidade. O arquedlogo biblico Rodrigo Silva afirmou que “ateu vem
de a que significa negacao, auséncia, e theo, que é um aportuguesamento da
palavra grega para Deus, theos, logo, ateu é aquele que nega a existéncia de
qualquer tipo de Deus ou divindade” (Silva, 2012). O argumento foi
expresso em um dos episodios do programa Evidéncias, no canal de TV
Novo Tempo, durante seu discurso No que creem 0s que ndao creem?,
postado no YouTube em 2012.

A definicdo de base etimologica também apareceu em um texto de
Augustus Nicodemus, Cristianismo e Ateismo, encontrado no site da
Biblioteca Charles Spurgeon, mas sem data: “A palavra ‘ateu’ vem do
grego ‘a’ (sem) e ‘theos’ (deus). E a negacdo tedrica ou pratica da
existéncia de uma divindade” (Nicodemus, s.d., p. 1). Ja em Breves
consideracoes sobre o ateismo, Felipe Aquino ofereceu definicdao similar,
ainda que sem uma referéncia a origem etimol6gica da palavra: “Ateu é o
que nao cré na existéncia de Deus” (Aquino, 2011, p. 1).

O padre Paulo Ricardo, no video Por que o ateismo é tdo comum nas
universidades?, postado no YouTube em 2013, definiu o ateismo com base
no catecismo da Igreja Catolica, por meio do qual frisou que a perspectiva
etimologica seria insuficiente para entender o ateismo, um fen6meno
historicamente complexo e variavel. Apesar disso, se fossem coligidos
todos os sentidos de ateismo, eles resultariam em uma atitude fundamental:
“o homem se declara autdbnomo e, para que haja autonomia do ser humano,
eu preciso afastar completamente que haja uma outra divindade” (Paulo
Ricardo, 2013). Dito de outro modo, para ele, seria uma postura de
idolatria, quando o individuo se autodiviniza e se coloca no lugar de Deus,
seja 0 homem individual ou a coletividade.



Augustus Nicodemus referiu-se ao ateismo como fendmeno historico cujo
sentido variou ao longo do tempo. Para ele, na época contemporanea,
existiriam diversas formas de ateismo, as quais, de maneira variada,
negariam a existéncia de Deus. Uma dessas formas seria o ateismo
filosofico, o qual pressupde que ndo se pode provar racionalmente que Deus
existe. Outra forma seria o ateismo pratico: “Muitos professam crer num
deus, mas vivem como se ele ndo existisse ou fizesse diferenca”
(Nicodemus, s.d., p. 1).

Ao oferecer sua interpretacdao sobre o ateismo como fendomeno histérico no
livro O ceticismo da fé, Rodrigo Silva (2018a) ampliou o significado do
ateismo para além da perspectiva etimoldgica vista no programa Evidéncias
e falou de um ateismo tedrico como a posicao sincera de nao crer em Deus
e de um ateismo pratico, a posicao de quem afirma crer em Deus, mas vive
como se Ele nao existisse.

Aqui ja ha uma postura avaliativa: “O que me preocupa € o ateu pratico
[...]. A falta de honestidade neste segundo caso é muito perigosa, pois gera
neuroses e incoeréncias comportamentais” (Silva, 2018a, p. 152).
Nicodemus pensa similarmente e diz: “lembremo-nos que o pior tipo de
ateismo é aquele dos cristdos somente de nome, mencionados por Paulo:
‘No tocante a Deus, professam conhecé-lo; entretanto, o0 negam por suas
obras’ (Tito 1:16)” (Nicodemus, s.d., p. 2).

A explicacdo do ateismo como parte da historia humana esta presente em
alguns dos autores cujas fontes pesquisei. Em O ceticismo da fé, obra
composta no intuito de ser apresentada como estudo académico e, diga-se
de passagem, com presenca de ampla bibliografia, Rodrigo Silva (2018a)
dedicou capitulos especificos sobre uma historia do ateismo. De inicio, o
autor falou da dificuldade em mensurar historicamente o ateismo, em
especial por se tratar de um tema tabu: “Ateus sao muitas vezes tidos por
imorais, perigosos, delinquentes. Um esteredtipo, convenhamos, sustentado
por generalizacoes e preconceitos cegos” (Silva, 2018a, p. 116). Ha uma
énfase em O ceticismo da fé em uma histéria das ideias ateistas a partir da
qual Rodrigo Silva afirmou que, na condicao de posicao filoséfica explicita
e sistematizada, as raizes do ateismo estariam na filosofia moderna,



inspiradas nas ideias de pensadores como René Descartes, John Locke e
George Berkeley:

Todos esses autores citados, do mesmo modo que os mais antigos,
comecaram por criticar a imagem de Deus que advinha de uma teologia
corrupta, como aquela que nasceu na Idade Média, mas ainda tinha sua
influéncia na Idade Moderna. (Silva, 2018a, p. 137)

A relacao do desabrochar do ateismo com o mundo moderno retoma uma
linha de pensamento que encontrei em fontes catolicas do século XIX/XX.
Em relacdo a isso, um segundo exemplo advém de textos do catélico leigo
Felipe Aquino, cuja interpretacdo foi dada sem a linguagem académica que
se encontra em O ceticismo da fé. No artigo “O culto idolatrico do EU”,
situou as origens do ateismo na “idolatria do Eu”, marca do mundo
contemporaneo. Essa idolatria teria raizes na filosofia do Naturalismo,
baseada no principio de que “o homem ¢é ‘intacto’, sem feridas, sem pecado,
um ser autonomo, cujo EU soberano dita de maneira exclusiva o seu agir.
Ele é a propria lei; deve viver independente de Deus, se € que este existe”
(Aquino, 2016, p. 1). A filosofia naturalista, a qual Felipe Aquino associou
a uma atitude egoceéntrica, teria influenciado pensadores como Ludwig
Feuerbach, Karl Marx, Friedrich Nietzsche e, a partir desses, as geracoes de
hoje.

Em Breve consideracdes sobre o ateismo, consta uma caracterizacao mais
pormenorizada por parte de Felipe Aquino (2011) sobre os fatores
contextuais da Idade Moderna que permitiram a ascensao do ateismo. Isso
pode ser visto quando ele trata das causas intelectuais do ateismo
contemporaneo. Em relacdo as causas intelectuais, mencionou a
incredulidade dos homens da ciéncia, os quais empregam o método
experimental que sO admite existéncia daquilo que pode ser objeto de
experiéncia e observado pelos sentidos; e o criticismo filoséfico de
Immanuel Kant e o positivismo de Augusto Comte, os quais postulam que



a razao nao pode chegar a certeza objetiva, nem conhecer as substancias
que se ocultam sob os fendomenos. Diminuindo assim o valor da razao,
rejeitam todos os argumentos tradicionais da existéncia de Deus. (Aquino,
2011, p. 2)

O padre Paulo Ricardo reapresentou tese ja defendida no passado por
catolicos (vide o caso de Plinio Corréa de Oliveira, qual seja, identificar as
origens do ateismo no protestantismo). Isso consta em um artigo escrito por
ele em 2015, sob o titulo, “Mazelas intelectuais nascidas do Protestantismo
— 0 ateismo”. O texto comeca com 0 que seria uma constatacao no mundo
contemporaneo: os maiores indices de cidaddos ateus e sem religidao
estariam nos paises que viveram a primeira expansao da Reforma
Protestante, como Suécia, Dinamarca, Islandia, Finlandia, Alemanha e
Inglaterra. Hoje, esses paises, “liberam antes de todos os demais paises as
drogas, equiparam unides gay ao matrimonio, permitem eutanasia e o
aborto e possuem baixissima natalidade” (Paulo Ricardo, 2015, p. 2).

De acordo com o padre Paulo Ricardo, a promocao do ateismo pelo
Protestantismo ndao teria sido intencional, mas acabou sendo consequéncia
inevitavel em decorréncia da rejeicdao pelo cristao da orientacao espiritual
da Igreja Catdlica. Para isso, Lutero defendeu que a fé e a interpretacao
individual da Biblia seriam suficientes para receber a Graga de Deus: “Dai,
basta algo ndo dar certo na minha vida para ter minha fé abalada. Se algo
ocorre no mundo que ndao condiz com minha interpretacdao das Escrituras,
basta para eu considera-las como um livro de fabulas” (Paulo Ricardo,
2015, p. 3). Calvino, por sua vez, desenvolveu a teoria da predestinagao,
pela qual a condenacao ou salvagao ja estaria predefinida por Deus. Em
face disso, a pessoa poderia pensar: “‘Por que prestar adoracao a um Deus
que ja me condenou? Se sou pobre e miseravel vivo — e o serei ainda mais
morto —, por que devo me importar com o Evangelho?’ O passo seguinte € o
lascado rejeitar esse Deus e procurar outra forma de garantir-se nessa vida”
(Paulo Ricardo, 2015, p. 3).

Contudo, o fato de existirem pessoas hoje que se declaram ateias nao
significaria que o ateismo fizesse parte da esséncia humana. Essa afirmacao
consta em um video do padre Paulo Ricardo que encontrei postado no



YouTube no ano de 2011. Intitulado Por que alguns nascem pagaos ou
ateus, se Deus quer a salvacao de todos?, o clérigo afirmou no video que
ninguém € ateu de modo natural e espontaneo. Que Deus, quando criou o
ser humano, o fez voltado para Ele, com um coracdo inquieto que nao
repousa enquanto nao repousar em Deus, sendo a fé, portanto, a tendéncia
natural do ser humano:

Sao Tomas de Aquino nos recorda com muita clareza que a incredulidade,
ou seja, a falta de fé, é algo absolutamente contrario a natureza humana, é
algo que destréi o ser humano, ou seja, ninguém ¢é ateu e feliz, tranquilo,
realizado. Isso ndo existe. (Paulo Ricardo, 2011a)

No livro Os dogmas da fé, Aquino expds uma reflexao que da subsidio para
definir o ateismo como antinatural ao ser humano. Isso possui como base
sua definicdo sobre dogma: “A palavra dogma quer dizer verdade. E uma
verdade ‘revelada por Deus’, ndo inventada pela Igreja; e proposta por ela a
nossa fé” (Aquino, 2018, p. 21).

Entre os dogmas enumerados e explicados por Felipe Aquino na referida
obra, estariam o dogma sobre a existéncia de Deus, o dogma sobre a criacao
divina do mundo, o dogma sobre Jesus Cristo como filho de Deus, e o
dogma, para desgosto dos evangélicos, da Igreja Catolica como guardia
legitima da mensagem de Cristo para salvacao da humanidade: “Nao se
conhece a Cristo, [sic] se ndo se conhece a Igreja; nao se serve a Cristo,
[sic] se ndo se serve a Igreja; ndo se obedece a Cristo se nao se obedece a
Igreja; [...]” (Aquino, 2018, p. 170).

Sendo os dogmas da fé aquilo que define o que é realidade e ser humano, o
ateismo seria uma postura antinatural com consequéncias individuais e
sociais. Aquino diz em Breve consideracGes sobre o ateismo que, do ponto
de vista individual:



Se nao ha Deus, se ndo existe um Senhor Supremo, que possa impor a
pratica do bem e castigar o mal, porque [sic] razao ndo se hao de satisfazer
todos os apetites e correr atras da felicidade terrena por todos os meios que
estiverem ao alcance de cada um? (Aquino, 2011, p. 2)

Ou seja, sem Deus ndo existiriam padroes sobre o que seria certo e errado e
o ser humano seria livre para agir sem se importar com preocupacoes de
indole moral. Ja do ponto de vista social, suprimindo as ideias de justica e
de responsabilidade, o ateismo levaria os Estados ao despotismo e a
anarquia, e o direito seria substituido pela forca. Em O culto idolatrico do
EU, Felipe Aquino pontuou acoes da sociedade contemporanea pautadas
por uma visao de mundo sem Deus: “A pratica desenfreada do aborto, dos
crimes de morte, estupros, da eutanasia, das esterilizacoes, da limitacdao da
natalidade a qualquer custo, da falsificacao da familia, dos linchamentos,
[...]” (Aquino, 2016, p. 2).

A ideia de que o ateismo seria postura artificial na vida humana também
apareceu na fala de Augustus Nicodemus. Um exemplo é seu video postado
no YouTube em 2021 chamado Alguém nasce ateu?; nele, o reverendo
afirmou que a Biblia ensinou que Deus criou o ser humano a sua imagem e
semelhanca e que imprimiu no coracao e na consciéncia humana a sua
existéncia e a sua lei. Portanto, toda pessoa teria a semente de Deus em seu
coracao, ainda que nao O conhecesse em sua plenitude. Perante isso, “o
ateismo é uma decisdo que a pessoa toma. A pessoa se torna ateia. Ela
resolve sufocar essa semente do conhecimento de Deus que esta no seu
coracao” (Nicodemus, 2021).

Augustus Nicodemus, assim como Felipe Aquino e o padre Paulo Ricardo,
parte do pressuposto de que Deus existe na realidade e de que é anterior ao
surgimento do ser humano. Contudo, sua crenca religiosa é de indole
calvinista, como explica no livro O ateismo cristdo e outras ameacas a
Igreja: “Considero-me um calvinista dentro da tradicdo teoldgica que
elaborou, e até hoje mantém, a Confissao de Fé de Westminster, [...]”
(Nicodemus, 2011a, p. 117). Com base nisso, defende que ha verdades
absolutas: que Deus é soberano e onisciente; que predestinou tudo que
acontece, inclusive quem esta e quem nao esta destinado a salvacdo eterna;



na divindade de Jesus Cristo; que a Biblia, escrita sob inspiracao de Deus, ¢é
verdadeira em tudo que afirma; “que o calvinismo é o sistema doutrinario
mais proximo daquele ensinado na Biblia, [...]” (Nicodemus, 2011a, p.
120).

Um outro ponto que afasta Augustus Nicodemus dos autores catélicos
citados anteriormente é a exposicdo sobre o preconceito existente contra
ateias e ateus. Ele falou sobre isso em uma palestra de 2016, intitulada
Entendendo o ateismo e postada no YouTube, em que afirmou que:

o pessoal identifica ateu como sendo uma pessoa ma. Isso ndo é verdade,
diga-se em justica dos ateus. Ha muitos ateus que sao pessoas de bem [...],
trabalham, tem seus empregos. Essa ideia de associar o ateu com uma
pessoa ruim, isso ai € um mito. (Nicodemus, 2016a)

Uma posicdo similar pode ser vista na obra O ceticismo da fé, a qual ja fiz
alusdo em trecho anterior. Em outra parte desse livro, Rodrigo Silva critica
religiosos que reputam o ateismo como o pior problema da sociedade: “Nao
estou com isso dizendo que aplaudo o ateismo e o reputo por virtude,
porém, acho desmedida a generalizacdo que muitos de meus irmdos de fé
fazem contra os que ndo creem. Ser ateu tornou-se sinonimo de delinquente,
imoral, perigoso, satanista” (Silva, 2018a, p. 35).

Augustus Nicodemus e Rodrigo Silva estariam, com as citacOes que expus
acima, desnudando uma avaliacdo ndao antagonica sobre o ateismo? Ao que
me parece, ndao. Minha hipotese é que, na interpretacdao desses autores,
ateus/ateias poderiam ser passiveis de um olhar benevolente, ja que até
mesmo essas pessoas poderiam ser alvos de conversao religiosa. Em um
artigo de 2011, “O irmao crente do ateu Hitchens”, Augustus Nicodemus
comentou a leitura que fez da obra de Peter Hitchens, irmdo do jornalista
inglés Christopher Hitchens (1949-2011). O segundo, ateu, notabilizou-se
publicamente pelo ativismo e pela publicacao de livros de teor ateista. O
primeiro, ateu desde a adolescéncia, retornou ao seio da fé religiosa na vida
adulta, fato narrado no livro lido por Augustus Nicodemus e sobre o qual



ele fez a seguinte constatacdo: “Deus é poderoso para mudar coracoes,
transformar vidas, arrebentar bastioes da incredulidade e salvar homens e
mulheres para Sua gléria, [...]” (Nicodemus, 2011b, p. 3). Felipe Aquino,
em uma obra sugestivamente denominada Ateus convertidos, comungou
dessa esperanca: “Nada agrada tanto ao coracao de Deus como a conversao
de um ateu. A maior alegria do Pai é ver o filho prédigo voltar para casa”
(Aquino, 2020, p. 9). Mas, se a esperanca da fé pode se estender a pessoas
ateias, 0 mesmo nao aconteceria com as cosmovisoes ateistas.

Rodrigo Silva, que em O ceticismo da fé advertiu sobre o preconceito
contra pessoas ateias, também fez mencao nesse livro a uma pesquisa
conduzida por professores dos departamentos de Filosofia, Psicologia e
Ciencias Cognitivas da Case Western Reserve University de Cleveland,
Ohio. Esses profissionais, por meio de tomografias computadorizadas e oito
testes psicologicos, teriam chegado a conclusao de que religiosos
demonstrariam menos inteligéncia l6gico-matematica e analitica do que os
ateus. Estes ultimos, no entanto, tenderiam a pensar de forma manipuladora,
com frieza e pouca simpatia pela dor do outro: “Ateus estariam mais
propensos a repelir a metade social do cérebro, voltando-se a um
comportamento mais impulsivo e autocentrado, semelhante ao dos
psicopatas” (Silva, 2018a, p. 79). Rodrigo Silva, no entanto, faz questao de
ressalvar que os responsaveis pela pesquisa usaram o termo “psicopata”
apenas como parte de uma analise laboratorial, sem um viés preventivo,
generalizador de comportamentos ou rotulante.

Esse assunto, avalio, tem contornos mais precisos quando Rodrigo Silva
indaga sobre a existéncia de valores morais em um dos capitulos da obra O
ceticismo da fé. O seu objetivo é “descobrir a fonte de um valor moral
absoluto, caso Deus nao exista. Note, estou falando de valores morais
‘absolutos’, ndo circunstanciais, moldados pela contingéncia humana”
(Silva, 2018a, p. 312). Na citacao, fica posto a concep¢ao de uma moral
absoluta (com referencial em Deus) e uma moral circunstancial (sem
referencial em Deus).

Nesse sentido, alguns ateus apelariam para uma moral relativista e de indole
subjetiva por meio da qual, no plano individual, “cada um € incentivado a
ndo impor sua verdade a ninguém nem deixar que verdades de outros



interfiram na sua subjetividade” (Silva, 2018a, p. 313). Outros ateistas
adotariam uma postura panteista, qual seja, uma mistificacao da natureza
até o ponto de ela servir de inspiracao moral. Mas, apelar para
comportamentos naturais como fonte segura de comportamento moral seria
um desastre:

Imagine uma sociedade humana pautando sua ética pelo comportamento
dos pinguins. Algumas espécies desse gracioso animal tém por habito
empurrar os companheiros mais fracos geleiras abaixo para servirem de isca
e distrairem os predadores. (Silva, 2018a, p. 321)

Sendo assim, quando um ateu, conforme sua consciéncia, praticasse o
chamado bem, deveria admitir que, “na auséncia de um Deus legislador que
de legitimidade universal ao seu ato, ele esta apenas praticando um bem
circunstancial e nao algo que possa, em esséncia, ser chamado de bom,
certo, elogiavel” (Silva, 2018a, p. 322).

Para Rodrigo Silva, ainda que pessoas ateias possam ter atitudes altruistas,
tais atitudes seriam circunstanciais e ndao axiologicamente morais, uma vez
que desprovidas de um referencial em Deus. A partir disso, o autor concluiu
afirmando que “para saber quais as regras da moralidade divina, preciso
crer que existe um processo de epifania da divindade que revele nao apenas
sua existéncia, mas também de verdades a respeito da vida, do ser e do
universo” (Silva, 2018a, p. 324).

Ou seja, a ideia de uma moral sem Deus seria inconsistente.

A relacao entre ateismo e imoralidade e o impacto que isso teria na
sociedade contemporanea foi ilustrada em termos mais depreciativos por
Rodrigo Silva em uma entrevista cujo video foi postado no YouTube em
2018. Ao ser indagado como os ateus supririam a necessidade espiritual,
uma vez que essa seria uma necessidade basica do ser humano, ele
respondeu que eles tentariam preencher o vazio existencial com:



Festas, drogas, vida alucinada, sexo desenfreado com tudo quanto é tipo.
Hoje nds vivemos numa época pansexual, tanto é que as formas normais de
sexo ja se tornaram sem graca. Por isso que agora esta em moda o
homossexualismo, [...]. (Silva, 2018b)

A situacdo nao pararia ai e logo as pessoas tentariam outros tipos de
relacoes, como no caso da Europa:

pessoas que estdo entrando na justica para ter o direito legal de viver
maritalmente com seus animais de criacdao, com seus pets. Entao isso tudo,
pra mim, é uma maneira desesperada de preencher o vazio com forma de
Deus com outra coisa que nao € Deus. (Silva, 2018b)

Essa resposta evidencia o entendimento de que a crenca que Deus nao
existe resultaria em uma vida desregrada, constatavel em praticas sociais
como festas, uso de drogas e sexo sem limites, inclusive, com animais de
estimacdo. A luta pelos direitos homossexuais e da relacao homoafetiva
seria mais um exemplo disso. Aqui chama atencdao que Rodrigo Silva,
preocupado em O ceticismo da fé em escrever com um rigor académico,
fale em “homossexualismo”, um termo que era usado até a década de 1980
para se referir as relacoes afetivas e sexuais entre pessoas do mesmo sexo
como uma doenca, mas que gradativamente ficou em desuso desde que a
Organizacdao Mundial da Saude (OMS), em 1990, deixou de considerar a
homossexualidade como uma doenca.

Silas Malafaia, em postagem publicada no Facebook em 2015, ao definir o
ateu com base no Salmo 14 do Antigo Testamento, o qual afirma que o tolo
diz em seu coracdo que Deus ndo existe, igualmente relacionou ateismo
com imoralidade por meio da ideia de pecado. De acordo com ele, o
ateismo teria origem no coracao pecaminoso do ser humano: “A Biblia



afirma que o ateu nega a existéncia de Deus, porque ele decidiu viver para o
pecado. Ou seja, convém ao ateu que Deus ndo exista” (Malafaia, 2015, p.
1). Mas, na otica do pastor, as pessoas nunca deixardao de crer em algo
porque elas sempre estdo em busca de Deus, de um sentido e de vida eterna:
“Mesmo os ateus adoram deuses, seja 0 sexo, 0 vicio, o dinheiro, o status,
ou até mesmo um filosofo” (Malafaia, 2015, p. 1).

O ateismo como um pensamento produto do mundo moderno nao seria
apenas uma postura antinatural do ser humano, resultando em
comportamentos e praticas imorais, mas, a0 mesmo tempo, uma fonte
corrosiva para a presenca de Deus no coracao dos governantes. Dito de
outro modo, é a discussao sobre o Estado laico nesses autores. O professor
Felipe Aquino apresentou sua opinido sobre o assunto em artigo de 2021,
intitulado “Estado laico ou laicista?”. De acordo com ele, Estado e Igreja
possuem atividades diferentes, mas devem atuar conjuntamente para o bem
do povo. Além disso, “o Estado é laico, quer dizer, ndo professa uma
religido especifica, mas deve incentivar o valor religioso, que faz parte da
grandeza e da dignidade do homem” (Aquino, 2021a, p. 1).

A ideia de uma instituicao estatal que valorize a religido € a base do
entendimento de Felipe Aquino sobre o que seria Estado laico: “Laicidade,
corretamente entendida, significa que o Estado deve proteger amplamente a
liberdade religiosa tanto em sua dimensdo pessoal como social, [...]”
(Aquino, 2021a, p. 1). Contudo, o que estaria ocorrendo em muitos paises
seria a pratica do laicismo, ou seja, a tentativa do Estado de impedir a
viveéncia religiosa do povo, especialmente o cristianismo, com ac¢ao hostil
ao fenomeno religioso e seu enclausuramento na esfera privada. Como
consequéncia disso, “o laicismo que hoje vemos é o do Estado que caminha
para se tornar um Estado com religido oficial e ndo um Estado laico: um
Estado totalitario ateu, que quer eliminar Deus e a religido e que investe
fortemente contra a liberdade religiosa” (Aquino, 2021b, p. 2).

A interpretacao sobre o Estado laico como algo que cerceia a liberdade
religiosa foi também apresentada pelo padre Paulo Ricardo em entrevista
que concedeu em 2011: “E a chamada ideologia do Estado laico. Segundo
essa ideologia, qualquer pessoa que tenha uma visao religiosa do mundo
deve guarda-la para sua vida privada” (Paulo Ricardo, 2011b, p. 04). De



acordo com o seu raciocinio, se enganaria quem pensa que, Se a
manifestacdo religiosa for varrida do espaco publico, o Estado vai adotar
uma visdo religiosa isenta: “vocé esta impondo uma religidao que se chama
materialismo ateista” (Paulo Ricardo, 2011b, p. 4).

Esse seria o objetivo dos ateus com base em sua cultura moderna. Perante
isso, ele faz uma adverténcia com teor similar a de Felipe Aquino: “S6 que,
numa democracia, quem da o tonus do ambiente cultural é a maioria. A
maioria esmagadora da populacdo brasileira é extremamente religiosa”
(Paulo Ricardo, 2011b, p. 4).

No livro Cristianismo na universidade, o reverendo Augustus Nicodemus
escreveu um capitulo tratando de ética na politica, o qual, me parece,
fornece subsidios para entender de que forma ele pensa o tema da laicidade
do Estado. Contudo, uma vez que a religido presbiteriana ndo possui o
mesmo lastro histérico que o catolicismo no Brasil, inviabilizando o uso da
tese da “maioria religiosa” a reflexdao que desenvolveu priorizou as
referéncias teoldgicas do Protestantismo calvinista.

Nesse livro, Augustus Nicodemus parte da afirmacdo da necessidade de
referenciais seguros e consistentes para fundamentar um sistema ético
aplicado na politica. Contudo, haveria uma fragilidade para o
estabelecimento desses referenciais na atualidade em decorréncia da
secularizacao gradual das culturas e do Estado e pelo abandono dos valores
morais e espirituais do cristianismo no Ocidente, os quais um dia serviram
de fundamento para surgimento de politicas democraticas: “O humanismo
materialista, centrado no homem, ndo tem conseguido produzir um sistema
de valores abrangente que possibilite um chamado coerente a ética na
politica” (Nicodemus, 2019, p. 142).

A ética crista se fundamentaria em principios e valores revelados por Deus
na Biblia, em visdo unificada e coerente da vida e em apelo consistente a
moralizacdo do Estado. O protestantismo reformado calvinista se basearia
em algumas premissas, entre as quais a igualdade de todos os homens
diante de Deus; a doutrina do sacerdocio universal de todos os cristaos
genuinos; a doutrina da autoridade da Biblia; o ensino de que as autoridades
politica sao constituidas por Deus e respondem diante dele pelo exercicio
do poder. Para Augustus Nicodemus, o protestantismo reformado poderia



ser o referencial para a ética na politica brasileira, sendo que “o principal
conceito da visdo reformada quanto a politica é que somente Deus tem
poder absoluto” (Nicodemus, 2019, p. 143).

Na minha avaliacdo, a visao sobre politica do protestantismo reformado,
como exposto por Augustus Nicodemus, desloca a laicidade para segundo
plano. Isso fica mais explicito quando ele elenca alguns principios
decorrentes da visdo calvinista da politica: primeiro, “a fé reformada faz a
clara distincao entre igreja e Estado, mas vé toda autoridade como
procedente de Deus” (Nicodemus, 2019, p. 143); segundo, a invalidade do
conceito de soberania absoluta do Estado, ja que o poder reside em Deus;
terceiro, “ja que o poder nado € intrinseco ao ser humano, mas, sim, uma
delegacado divina, deve-se resistir a quem exerce o poder politico em
desacordo com a vontade de Deus” (Nicodemus, 2019, p. 144); quarto, em
virtude do entendimento de que a humanidade se encontra em um estado de
queda moral e espiritual, a autoridade do magistrado possui como finalidade
reprimir injustica, proteger inocentes, socorrer oprimidos, promover bem-
estar dos cidaddos. Ou seja, a retomada de referenciais da fé reformada, em
substituicdo aos valores do humanismo materialista, deveria ser baliza da
ética do Estado.

No caso de Silas Malafaia, seu entendimento sobre Estado laico articulou
elementos teoldgicos e histéricos ao processo de ascensao da populacao
evangélica no Brasil. Em Silas Malafaia em foco, o pastor da Assembleia
de Deus Vitéria em Cristo afirmou que Jesus Cristo ensinou que o ser
humano deve priorizar o Reino de Deus, porém, isso nao significaria
desprezar questoes secundarias, como participacao na vida politica, uma
vez que todas as pessoas estdo imersas e sao influenciadas pelos assuntos da
vida natural. Em face disso, “No6s temos o dever diante de Deus de exercer
nossa cidadania. E diante e no meio dessa geracdo corrupta que temos de
resplandecer. Precisamos de gente nossa no Judiciario, no Legislativo e no
Executivo” (Malafaia, 2018a, p. 120).

Segundo o pastor, haveria um esfor¢o para manter os cristaos longes da
politica sob o argumento de que o Estado seria laico. Contudo, o governo
poderia ser laico, mas a politica ndo seria laica, uma vez que ela
representaria as conviccoes dos cidaddos, os quais possuem crencas e



valores: “O Estado ¢ laico, isto &, ele nao tem religido, mas ele nao é
laicista. O Estado, isto €, o governo, nao tem religido, mas o povo tem. A
politica é a manifestacdo das crencas e valores do povo” (Malafaia, 2018a,
p. 121).

Ha, nesse raciocinio, uma delimitacao pouco precisa sobre o que seria
Estado e politica para, com base nisso, situar o papel da religiao. Mas é
mediante essa zona conceitual cinzenta que Silas Malafaia defende que
religido e politica se misturem, exemplificando isso com a Reforma
Protestante, ao defender que foi a partir dela que se produziu ciéncia no
mundo como nunca; que a escola publica foi instituida; que se teve
liberdade religiosa para o acesso a Biblia; que houve florescimento do
Estado Moderno; “Foi a Reforma Protestante que deu acesso aos homens de
classes mais baixas a conquista de riquezas e posicoes. Nao foi o dominio
comunista sobre o mundo, nao” (Malafaia, 2018a, p. 124).

O perigo do “Estado laicista” como instrumento do ateismo é reforcado
com a referéncia a exemplos historicos. Nesse caso, se sobressai a
recordacao dos regimes comunistas. Felipe Aquino, em Marxismo: uma
ideologia atraente e perigosa, adverte que, “apesar das ilusdes de um certo
numero de cristdos contemporaneos, o ateismo constitui a propria esséncia
do marxismo” (Aquino, 2021b, p. 18). Por isso, um dos pilares do
marxismo seria o combate a religido e a Deus, fato esse ocorrido em
diversos paises governados pelos comunistas, como Russia, Ucrania,
Hungria, Tchecoslovaquia, Albania, Litudnia e Roménia, onde igrejas foram
nacionalizadas, cultos religiosos proibidos, padres presos, catolicos
perseguidos e mortos. E, até os dias de hoje no Brasil, “a cultura marxista
estimula o laicismo, eliminando a oracao e aula de religiao nas escolas,
alegando que viola o principio da separacao da Igreja e Estado” (Aquino,
2021b, p. 101).

No capitulo sobre ateismo, em Silas Malafaia em foco, o pastor cita o
exemplo da acdo estatal dos regimes comunistas sobre a religido. Na sua
opinido, a Revolucao Russa e Chinesa teria tido como doutrina a exclusao
total da religido, o que viria a resultar na morte de milhdes de pessoas:
“Ninguém derramou mais sangue do que aqueles que eram a favor da
anulacdo de Deus da sociedade” (Malafaia, 2018a, p. 20). Esses paises



teriam sido casos de instituicdao e defesa do Estado laico que, na pratica, foi
um Estado laicista e ateu. Perante tais fatos ele reforca sua opinido em
relacdo ao Brasil:

A verdade é que o estado € laico, mas nao € laicista; o povo tem religido.
Todos n6s defendemos nossas ideologias baseadas em crencas e valores que
temos, sejam elas filosoficas ou religiosas. Essa é a questdo. (Malafaia,
2018a, p. 21)

O arqueologo Rodrigo Silva tratou do assunto em O ceticismo da fé ao
questionar a afirmacdo feita pelo historiador Georges Minois em Histéria do
ateismo, o qual escreveu que os descrentes religiosos sofrem perseguicoes
de religiosos ha séculos. Mas, quando se fala em fogueira e ateismo, o autor
de O ceticismo da fé diz desconhecer na historia relatos processuais de
perseguicdo em massa contra ateus ou condenacoes da heresia do ateismo:
“Os martires geralmente eram cristaos marginalizados e judeus que criam
em Deus de um modo diferente daquele institucionalizado pela Igreja”
(Silva, 2018a, p. 155).

A partir disso, Rodrigo Silva afirma que desconfia de certa militancia
ateista contemporanea que se engajaria em nome de uma liberdade de
expressao justificada pelo histérico de repressao que sofreram, mas que, de
modo declarado ou subliminar, almejam imposi¢cao de um conceito: “Logo,
nao creio que muitos ateus queiram apenas liberdade para viver em paz sua
descrenca; o que querem é uma imposicao de seu ateismo” (Silva, 2018a, p.
156). E, sobre essas intencoes, ele menciona que estados ateus, como a
China de Mao Tsé-Tung e a Unido Soviética de Joseph Stalin, promoveram
perseguicoes em massa contra religiosos:

a proposta do ‘marxismo leninista’ era de que um verdadeiro socialismo
deveria se fundar num Estado e numa sociedade necessariamente ateistas,



ou seja, a estrada do socialismo, para aquela corrente, demandava a morte
de Deus. (Silva, 2018a, p. 164)

O conteudo das fontes catolicas e evangélicas converge em muitos pontos
na identificacdo do ateismo como uma doutrina produzida pela
modernidade, a qual, desde suas origens, procurou colocar o ser humano no
lugar de Deus como fonte de sentido existencial. Uma situacdao que acabou
se convertendo em autorizacdo para um modo de vida imoral e em recusa
do referencial religioso como orientacao para os dirigentes do Estado. A
doutrina da modernidade mais recente, na visao dos autores, seria o
marxismo cultural.



3.2 O ateismo como marxismo cultural

Antes de apresentar minhas fontes sobre este segundo tépico, as quais
expOem a ideia do marxismo cultural como expressao do ateismo no inicio
do século XXI, faz-se necessario pequeno adendo. Trata-se de breve
explanacado sobre as origens e a instrumentalizacdo dessa expressao, uma
vez que se tornou peca-chave no vocabulario de grupos conservadores de
direita no Brasil, os quais buscam oferecer interpretacdo sobre as forcas que
ameacariam os valores ocidentais e cristdos da sociedade; mediante esse
entendimento, justificar acdes com vistas a combater o inimigo e obter
hegemonia no pais.

A expressao marxismo cultural refere-se a uma teoria forjada por
intelectuais conservadores dos EUA que passou a ser apresentada ao
publico no inicio da década de 1990 por meio de figuras como Michael
Minnicino, William S. Lind e Pat Buchanan. Procura referir-se a um
conjunto heterogéneo de pautas chamadas pejorativamente de “esquerdistas
e comunistas”, como feminismo, politica identitaria e movimento
LGBTQIA+. Essas pautas seriam influenciadas teoricamente pelo
marxismo do intelectual italiano Antonio Gramsci (1891-1937) e teriam
como proposito maior a destruicao do cristianismo e da civilizagao
ocidental nao pelas armas, mas por meio da guerra cultural, ocupando
espacos como a grande midia, as igrejas e as universidades. Essa teoria —
marxismo cultural — foi apresentada de forma pioneira ao publico brasileiro
pelo ultraconservador Olavo de Carvalho (1947-2022) (Silva; Sugamosto,
2021).

Um dos temas explorados pelos adeptos da tese marxismo cultural trata de
grupos politicos de esquerda que estariam engajados na destruicao do
modelo de familia crista-ocidental (monogamica e heteronormativa), por
meio de bandeiras como o “casamento gay” e “ideologia de género”. Essa
segunda expressao possui uma histéria que convém explicar para melhor
compreensao das fontes que mencionarei neste.



A nocao de “ideologia de género” apareceu em meados da década de 1990
na esteira dos debates promovidos por especialistas que foram convocados
pelo Vaticano com intuito de reagir as discussdes ocorridas em eventos da
ONU, especificamente, a Conferéncia Internacional sobre Populagao, no
Cairo em 1994, e a Conferéncia Mundial sobre as Mulheres, em Pequim em
1995, onde se defendeu a ampliacao do conceito de familia para além do
seu modelo heteronormativo (Junqueira, 2018).

Com o passar dos anos, o conjunto de sintagmas “ideologia de género”
passou a ser compartilhado por catolicos e evangélicos, entendido como um
“feminismo ideologico” de inspiracdo marxista e ateista que convocaria
uma “guerra dos géneros”. A intencao seria abolir a natureza humana, qual
seja, a diferenca biologica entre homens e mulheres, e impedir a missao
social da mulher na esfera educativo-cuidadora por meio da promocao de
acOes como acesso gratuito a contracep¢ao e ao aborto, estimulo a
homossexualidade, oferecimento de educacao sexual a criancas e jovens,
abolicdo do direito dos pais de educar seus filhos e descrédito das religioes
que se opOem a esse projeto (Junqueira, 2018).

No que diz respeito as fontes de que tive conhecimento, Silas Malafaia foi
aquele que apresentou a definicdo mais sucinta sobre marxismo cultural.
Apesar disso, os principais pontos em torno do tema foram destacados por
ele. Em video postado no Twitter em outubro de 2018, afirmou que estariam
tentando implementar “o modelo ateista, humanista, que quer destruir o
modelo judaico-cristdo através [sic] do marxismo cultural” (Malafaia,
2018b). Presumo que ele tenha querido se referir a grupos de esquerda. Na
sequéncia do discurso, fez referéncia ao método do marxismo cultural:

Pela cultura, ndo é mais pela arma. Ai um cara [sic] chamado Gramsci, que
esta nesse negdcio [sic], é que parou para pensar ‘no é pelo tiro’. [...]. E
pelo poder da cultura. Entdo o que é que tem que fazer? Qual é o reduto de
autoridade? E a familia. Vamos destruir a familia. (Malafaia, 2018b)



Felipe Aquino apresentou sua definicao sobre o tema no livro Marxismo:
uma ideologia atraente e perigosa, dizendo que seria a nova tatica para:

[...] implantar o marxismo como ideologia politica por meio do controle da
imprensa, das universidades, dos sindicatos, dos meios de comunicacao, da
politica, e até mesmo da Igreja catolica, através [sic] da Teologia da
Libertacdo de viés marxista. (Aquino, 2021b, p. 13)

A matriz ideoldgica do marxismo cultural estaria na obra de Marx e Engels,
proponentes de uma sociedade comunista como solucdo para exploracao do
proletariado pelos capitalistas a partir de acdo violenta e radical, baseada na
luta e extincdo das classes. Para Felipe Aquino, desde que o marxismo
surgiu no século XIX, passando por implantacdo na Russia em 1917, “foi
condenado por todos os papas até os dias de hoje, por ser uma ideologia
ateia, materialista e anticatolica, perseguidora da religido e da Igreja”
(Aquino, 2021b, p. 11).

Na parte final do livro, ao tratar da cultura marxista, Felipe Aquino
reafirmou sua definicdo de que o marxismo cultural seria um movimento
ideologico que:

pretende implantar a revolucao marxista por meio da transformacao da
cultura ocidental, baseada na fé judaico-crista. O objetivo é eliminar os
valores éticos e morais da sociedade. Uma sociedade moralmente fraca é
mais facil de aceitar revolucoes. (Aquino, 2021b, p. 96)

Na sequéncia desse trecho no livro, ele destacou que o marxismo cultural
seria inspirado na doutrina de Antonio Gramsci e dos integrantes da Escola
de Frankfurt, entre os quais citou Theodor Adorno, Herbert Marcuse,
Jiirgen Habermas, Eric Hobsbawm e Umberto Eco. Estes seriam referéncias



intelectuais, os quais deram énfase “a ‘personalidade autoritaria’ da
sociedade e a ‘teoria critica’ ou contracultura, de modo a destruir
institui¢oes tradicionais, como a familia e a religido, dentro do conceito
‘politicamente correto’” (Aquino, 2021b, p. 97).

Em 2012, em seis videos no formato de curso postados no YouTube,
divididos em aulas de cerca de uma hora cada, padre Paulo Ricardo tratou
do marxismo cultural e da revolucao cultural. Os titulos dos videos foram
0s seguintes:

1. Marxismo cultural e revolucao cultural: visao historica;

2. Marxismo cultural e revolucado cultural: o fascismo e o marxismo
cultural;

3. Marxismo cultural e revolugdo cultural: reacdo a crise marxista;

4. Marxismo cultural e revolucdo cultural: a infiltracdo do marxismo
cultural no Brasil;

5. Marxismo cultural e revolucao cultural: teologia da libertacdo e sua
influéncia na igreja;

6. Marxismo cultural e revolucao cultural: como lutar o bom combate?.

Cabe registrar que nao ha, na descricao dos videos, apresentacdo de
bibliografia e de fontes que deram subsidio as afirmacoes do clérigo
catolico. No primeiro, o padre Paulo Ricardo contextualizou e definiu
aquilo que seria, na sua avaliacdo, o marxismo cultural. Entende que a
revolucdo comunista seria o grande evento diluidor da cultura ocidental e
promotora do mal na historia. No entanto, ainda segundo o padre, ao
contrario do que muitos imaginaram a época, o fim da URSS nao teria
representado o fim do comunismo, mas teria sido um episédio que fez parte
da mudanca de estratégia revolucionaria dos comunistas da batalha militar



para a batalha cultural, uma vez que eles perceberam que os EUA estavam
ganhando a guerra no front bélico: “os proprios comunistas ja previam que
seria necessario promover uma aparente morte do comunismo, para que o
espirito e o ideal comunistas se alastrassem no Ocidente” (Paulo Ricardo,
2012a).

A guerra cultural dos marxistas teria como referéncia a obra de Gramsci,
uma tentativa de resposta ao que teria sido a crise teérica do marxismo ao
fim da 1* Guerra Mundial, quando os proletarios pegaram em armas para
lutar pelos patroes que os oprimiam, sendo que, na leitura de Karl Marx,
eles deveriam lutar contra os patroes para atender seus interesses de classe.

A pergunta feita pelos marxistas era quem havia alienado o proletariado?
De acordo com padre Paulo Ricardo, o fil6sofo italiano Gramsci descobriu
que havia trés pilares que precisavam vir abaixo, a saber, a fé judaico-crista,
a filosofia grega e o direito romano: “Para Gramsci, e para os marxistas,
chamados marxistas culturais, essas trés realidades sao uma espécie de
pocao magica venenosa que aliena as pessoas, e que impede 0s
trabalhadores de lutarem de forma revolucionaria” (Paulo Ricardo, 2012a).
Ha, por parte desse clérigo, a leitura de que o marxismo cultural se
constituia em estratégia de combate aos sustentaculos civilizacionais do
Ocidente.

Em relagdo aos autores que pesquisei, o caso que mais chamou minha
atencdo no que diz respeito a definicao de marxismo cultural foi o do
tedlogo e arquedlogo Rodrigo Silva. Encontrei apenas uma fonte na qual ele
fez mengdo explicita a isso. Trata-se de palestra postada no YouTube em
2020 sob o titulo Marxismo e cristianismo como assim? [sic], na qual o
tema foi abordado mediante referéncia ao trabalho do sociélogo Zygmunt
Bauman (1925-2017). De acordo com ele, o socidlogo polonés teria
registrado que, no Manifesto Comunista, ja havia prenincio da
modernidade liquida por parte de Marx e Engels, na qual tudo que era
permanente deveria ser liquidado. Para ilustrar essa afirmacao, apresentou
um slide com uma citacao da obra Modernidade liquida, abaixo do titulo “A
Intengdao Comunista”. A citagdo no slide consta assim:



Isso pode ser feito apenas derretendo os solidos (isto é, por definicao,
dissolvendo tudo o que persiste ao longo do tempo e é negligente na sua
passagem ou imune ao seu fluxo). Essa intencdao chamada por sua vez para
a “profanacdo do sagrado”: para repudiar e destronar o passado e, em
primeiro lugar, a “tradicdao” — a saber, o sedimento e o residuo do passado
no presente; portanto, exigia o esmagamento da protecao, da armadura
forjada de crencas e lealdades que permitiam aos sélidos resistir a
“liquefacao”. (Silva, 2020, p. 7)

Apo0s ler o trecho acima, Rodrigo Silva afirmou que, em outras palavras,
“Bauman falou que a modernidade liquida estava dentro dos planos ja
expostos no Manifesto Comunista, que sabiam que a tnica forma de
implantar o comunismo que ia colocar o marxismo em todo mundo, era
tornar liquido os sélidos, profanar o sagrado” (Silva, 2020). Ainda seguindo
ele, por isso, quando hoje dizem que a igreja precisa entender que tomar a
causa da mulher, do negro e do homossexual ndao é marxismo, ao se ler o
que Zygmunt Bauman apresentou sobre modernidade liquida, se veria que é
marxismo. E ele finaliza: “Eu ndo concordo com aquele fil6sofo do
presidente 1a, o Olavo de Carvalho. Muita coisa que ele fala eu acho
arrogante. [...]. Eu discordo de Olavo de Carvalho em muitos pontos, mas a
expressao marxismo cultural, ela tem fundamentacao teérica, sim senhor”
(Silva, 2020).

Na chave de leitura de Rodrigo Silva, o marxismo cultural faria parte de
uma estratégia mais ampla dos comunistas, apresentada ja no século XIX
no Manifesto Comunista, de “liquefazer os solidos”. Mas, ao procurar a
referida citacdo da obra de Zygmunt Bauman feita por Rodrigo Silva em
uma edicdo de que disponho, publicada pela Zahar em 2001, notei que ela
faz parte de um trecho mais amplo e que aparece nas seguintes palavras:

Essas e outras objecoes semelhantes sdo justificadas, e o parecerdo ainda
mais se lembrarmos que a famosa frase sobre “derreter os sélidos”, quando
cunhada ha um século e meio pelos autores do Manifesto Comunista,
referia-se ao tratamento que o autoconfiante e exuberante espirito moderno



dava a sociedade, que considerava estagnada demais para seu gosto e
resistente demais para mudar e amoldar-se a suas ambicOes — porque
congelada em seus caminhos habituais. Se o “espirito” era “moderno”, ele o
era na medida em que estava determinado que a realidade deveria ser
emancipada da “mado morta” de sua propria historia — e isso s6 poderia ser
feito derretendo os soélidos (isto €, por definicdo, dissolvendo o que quer
que persistisse no tempo e fosse infenso a sua passagem ou imune a seu
fluxo). Essa intencdao clamava, por sua vez, pela “profanacao do sagrado”:
pelo repudio e destronamento do passado, e, antes e acima de tudo, da
“tradicao” — isto é, o sedimento ou residuo do passado no presente; clamava
pelo esmagamento da armadura protetora forjada de crengas e lealdades que
permitiam que os sélidos resistissem a “liquefacao”. (Bauman, 2001, p. 9)

Apesar de longa, penso que a citacdo anterior se fez necessaria para que se
possa ver, a partir da leitura de todo o paragrafo, que “tornar liquido os
solidos” ou “profanar o sagrado” eram a postura do “espirito moderno”
diante de uma sociedade herdeira de estruturas e valores hierarquicos e
aristocraticos. E, se for pega a referéncia direta no Manifesto Comunista, o
que se nota é que o “espirito moderno” era burgués: “A burguesia ndao pode
existir sem revolucionar incessantemente os instrumentos de producao, por
conseguinte, as relacdes de producao e, com isso, todas as relacoes sociais”
(Marx; Engels, 2010, p. 43). E a acdo da classe burguesia resultaria na
dissolucdo das relacOes sociais antigas e cristalizadas: “Tudo o que era
solido e estavel se desmancha no ar, tudo o que era sagrado é profanado e
os homens sdo obrigados finalmente a encarar sem ilusdes a sua posicao
social e as suas relagdes com os outros homens” (Marx; Engels, 2010, p.
43).

Rodrigo Silva (2020) concluiu sua palestra mencionando mudancas
ocorridas no modelo de familia com o advento da modernidade liquida. A
ideia patriarcal com o pai, como chefe, e a mde, como genitora dos filhos,
perdeu forca e o modelo de pai foi diminuido depois da 2* Guerra Mundial,
algo representado pela industria cultural: “a figura do pai foi pouco a pouco
se transformando num idiota. A figura do pai foi cada vez se imbecilizando.
Olha os desenhos. Os Jetsons, o George era um idiota. A familia Buscapé, o



pai, o Zé, era um idiota. Os Flintstones, Fred Flintstone era um idiota”
(Silva, 2020).

O tema da familia foi central quando esses autores abordaram o marxismo
cultural. Na videoaula Marxismo cultural e revolucdo cultural: visao
histérica, o padre Paulo Ricardo (2012a) afirmou que os adeptos do
marxismo cultural “querem obter a destruicao da familia. Porque, para o
pensamento marxista, a familia é um valor burgués, uma desgraca que deve
ser destruida. Todo marxista odeia que exista uma familia” (Paulo Ricardo,
2012a). E essa postura existiria porque a instituicdo familiar seria baseada
em dois pilares que precisariam ser destruidos pelos marxistas.

O primeiro deles seria a propriedade privada, uma vez que, por meio da
familia, o individuo transfere os bens para os herdeiros e, com isso,
perpetua a existéncia da propriedade privada. O segundo pilar é que a
instituicdo familiar significaria uma opressao patriarcal em que o homem
seria superior a mulher e, como corolario, a familia perpetuaria a ética
sexual burguesa que oprime as mulheres.

Nessa leitura, a defesa do que chama de casamento gay seria estratégia
adotada pelo marxismo cultural para destruir a familia, uma vez que o casal
homossexual violaria a ética burguesa (moral judaico-crista), o
patriarcalismo ocidental e a perpetuacao da transmissao da propriedade
privada, uma vez que homossexuais nao concebem filhos.

A busca de convencimento da sociedade para aceitacdo do casamento gay
se daria em nome da dignidade. E essa justificativa se faria necessaria
porque o povo estaria tao alienado, com um pensamento cristao tao
arraigado, que, para marxistas culturais, seria necessario entrar na
consciéncia do povo para tirar os “valores cristaos a forca, usando a propria
linguagem crista para isso. Entdo, em nome da tolerancia crista, do amor
cristdo, né, da dignidade do ser humano, eles destroem a familia. Essa € a
propaganda” (Paulo Ricardo, 2012a).

Silas Malafaia semelhantemente citou o caso das relacées homoafetivas
como pauta do marxismo cultural. Isso pode ser visto em um video postado
em 2018 com o titulo Pastor Silas Malafaia comenta: Absurdo! Como
podemos aceitar isso?, quando ele fala sobre o Dia das Maes. Diz que



escolas ndo estariam mais comemorando o Dia dos Pais e o Dia das Maes,
mas o Dia do Cuidador. Sobre isso, Malafaia afirmou: “gente, se alguém
quiser direito de comemorar porque € casal gay, arruma um dia pra eles.
Agora, eliminar da sociedade a comemoragado de Dia das Maes e Dia dos
Pais por causa de uma minoria, isso € uma afronta! Isso é uma afronta!”
(Malafaia, 2018c). Para o pastor Silas Malafaia, isso seria tentativa de
destruir os valores culturais, uma vez que toda a civilizacao humana estaria
pautada no homem, na mulher e sua prole, e teria como causa:

[...] a cultura da minoria impondo a maioria. E o marxismo cultural.
Descobriram que ndo adianta armas, como fizeram 1a no inicio com a
revolucado pra [sic] poder impor. Agora é pela cultura, para destruir os
valores judaicos e cristaos da sociedade ocidental. (Malafaia, 2018c)

No livro Silas Malafaia em foco, o pastor pentecostal reafirmou sua posicao
critica ao que considera serem ataques do “ativismo gay” a familia
tradicional:

Quando falo de familia tradicional, falo do homem, da mulher e da sua
prole. Essa é a familia nuclear. [...] Deus ndo criou dois homens ou duas
mulheres para criar uma crianca. Deus fez um homem e uma mulher para
ser pai e made, é nisso que creio. (Malafaia, 2018a, p. 82)

Para ele, o homossexualismo (termo que no passado denotava doenga, mas
que aparece em seus escritos e falas, assim como em outros autores que
pesquisei para este livro) ndo seria genético, mas comportamental, praticado
por uma pessoa que nasceu homem ou mulher, mas se tornou homossexual
por preferéncia aprendida ou imposta. E, “a despeito de ser um
comportamento aprovado em muitas sociedades antigas e modernas, o



homossexualismo € pecado e a rejeicao a pratica dele é clara na Palavra de
Deus” (Malafaia, 2018a, p. 92).

Nesse mesmo livro, o pastor abordou a “ideologia de género” como uma
das principais estratégias politicas do marxismo cultural para transformacao
da sociedade ou, como ele afirma, para a “destruicao dos valores judaico-
cristaos”. Eis as palavras do pastor:

A ideologia de género é uma crenca, e ndo uma ciéncia, que afirma que os
dois sexos, masculino e feminino, sdo uma construcao social e cultural. Na
verdade, a ideologia de género é a auséncia de sexo. Vale qualquer coisa.
Mas, isso é escondido. A ideologia de género so fala sobre relacao de
homem com homem e de mulher com mulher. Mas, na verdade, a ideologia
de genero é um vale-tudo. Ela aceita sexo bestial (sexo com animais), ela
aceita o incesto, que ¢ a relacao sexual de pais com filhos, irmao com irma,
e a pedofilia, que é sexo com crianca. (Malafaia, 2018a, p. 94-95)

A ideologia de género seria perversao dos valores cristdos e diminuicdo da
importancia da familia, instituicdao estabelecida por Deus para construcao de
uma sociedade justa. Seria pauta de grupos especificos:

A ideologia de género cumpre os interesses dos esquerdopatas, que
entenderam que o ultimo reduto de autoridade é a familia. Entao, eles
destrocam a familia para criarem [sic] uma sociedade de informes que serao
dominados por uma elite politica. (Malafaia, 2018a, p. 95)

No video Pastor Silas Malafaia comenta: Absurdo! Como podemos aceitar
isso?, Malafaia chegou a especificar quem seriam os “esquerdopatas”:
“sabe quem apoia ideologia de género em tudo que é Camara que foi
discutido no Brasil? PT, PSOL e PCdoB. [...] Sao eles os responsaveis por



essa safadeza de destruicdo cultural porque eles sdo marxistas” (Malafaia,
2018c).

Em dezembro de 2017, a Revista Cristao Erudito publicou um niimero
sobre marxismo cultural. Ali, encontrei um artigo de Augustus Nicodemus,
“Ideologia de género: alerta as liderancas cristas”. O reverendo
presbiteriano exp0ds no texto que, de acordo com os defensores da ideologia
de género, existiria uma diferenca entre sexo e género. O sexo apontaria
para as determinacOes naturais e diferencas biol6gicas entre homem e
mulher. O género para o papel de ambos na sociedade. Eis a pergunta: se o
género de uma pessoa nao é determinado biologicamente como o € o sexo,
como ele seria determinado? A resposta é que o género seria socialmente
determinado. Em outras palavras, “uma pessoa pode nascer homem — isso €
sexo — mas, em termos de género, ele pode ser feminino tanto por escolha
como por determinacdo social” (Nicodemus, 2017, p. 19).

ApOs a apresentacdo das premissas da tematica, Augustus Nicodemus
apontou as origens tedricas da “ideologia de género” no marxismo, o qual
pressupOe impossibilidade de qualquer conciliagdo entre as classes. Como o
marxismo, a ideologia de género reivindicaria a aboli¢do de todas as
diferencas de sexo e género, tanto na sociedade como na igreja. Para isso,
seus defensores se empenhariam em um ativismo de desconstrucao da
influéncia da cosmovisao patriarcal perpetuada pela cultura ocidental, pela
igreja cristd e sua Biblia, subvertendo a dominacdo masculina presente e
real na sociedade e na igreja contemporanea por meio da “imposicdo de
uma cosmovisao feminina ou, no minimo, a abolicdo de todas as distincoes
claras entre sexos e géneros” (Nicodemus, 2017, p. 19).

Augustus Nicodemus escreveu que, na condicdo de cristao, identificaria
dois perigos sociais no crescimento continuo da influéncia cultural da
ideologia de género. Primeiro: “todas as diferengas sexuais naturais, criadas
por Deus de acordo com a Biblia, sdao abolidas” (Nicodemus, 2017, p. 19).
Segundo: a instituicdo da familia ficaria posta em xeque, ja que deixa de
existir o certo e o errado nos assuntos que lhe dizem respeito. Perante tudo
isso, o cristao deveria se amparar em uma resposta biblica para lidar com o
assunto, uma vez que “a Escritura se encontra sempre acima da cultura e



representa a verdade universal. Isso também se aplica aos contextos do sexo
e género” (Nicodemus, 2017, p. 20).

No tocante as fontes catdlicas que consultei, encontrei um video postado na
plataforma do YouTube com a participacdo do padre Paulo Ricardo em uma
audiéncia publica promovida pela Comissdao de Defesa dos Direitos das
Mulheres da Camara dos Deputados em agosto de 2016. Nele, o clérigo
falou sobre o significado da palavra “género”. Nessa audiéncia, disse que
foi na década de 1990, a partir da Conferéncia Mundial sobre as Mulheres,
em Pequim em 1995, que a palavra roubou a agenda dos verdadeiros
direitos das mulheres, “para fazer outra coisa, que é desconstruir a familia
natural nesta complementariedade de homem e de mulher, que gera a vida”
(Paulo Ricardo, 2016).

A agenda de desconstrucdao da familia natural possuiria suas origens
intelectuais em Karl Marx, o qual, ao fim da vida, teria percebido que a
opressdo na sociedade nao terminaria com o fim da dominacao do
capitalista sobre o trabalhador enquanto existisse uma opressao mais basica
no seio da familia, “porque a familia é o macho que oprime a mulher e os
filhos como sua propriedade” (Paulo Ricardo, 2016). Uma dominacao que
foi estabelecida para que o homem tivesse certeza de que a prole fecundada
pela mulher sob seu dominio seria sua, e, com essa certeza, deixar suas
posses a herdeiros legitimos. No entanto, teria sido na década de 1960/70
que o tema foi retomado por marxistas feministas, as quais avaliaram que a
revolucdo por si sé6 (URSS) ndo era suficiente para acabar com a opressao
sobre a mulher. Era necessaria uma ideologia para desmontar a familia.

Para o padre Paulo Ricardo, o instrumental teérico idealizado pelas
marxistas feministas apareceu com a Escola de Frankfurt (apontado por
minhas fontes como uma das referéncias intelectuais do marxismo cultural),
cujos representantes passaram a defender que “n6s nao vamos resolver o
problema da familia se nds nao desmontarmos a autoridade da familia. [...]
porque as pessoas nao seguem silogismos, seguem autoridade” (Paulo
Ricardo, 2016). E isso teria sido colocado dentro da Conferéncia de Pequim
por meio da palavra “género”. A agenda dos direitos da mulher havia sido
raptada por outra: “um projeto socialista, cuja finalidade é desmontar a
familia natural, a familia da qual as pessoas nascem, a familia onde [sic] o



homem e a mulher se unem sexualmente e da qual nascem as criancas,
numa aparente vontade de defender o direito da mulher” (Paulo Ricardo,
2016).

Em um texto do ano de 2014 postado no blog da Cancao Nova, Felipe
Aquino falou sobre “ideologia de género”. O titulo do artigo é “A mulher e
a moral crista”, sendo que, nesse material, a ideologia de género foi
compreendida como ideario de origem marxista por meio do qual se
reinterpretou a historia sob perspectiva na qual a mulher se identificaria
com a classe oprimida e 0 homem com a classe opressora, sendo o
matrimonio monogamico a sintese da expressao do dominio patriarcal.

A ideologia de género teria comegado sua carreira ascendente nos anos
1990, na Conferéncia de Pequim, e se infiltrado cada vez mais nos
costumes e na educacao social desde entdo. Assim, “muitas organizacoes
feministas promovem o aborto, o divorcio, o lesbianismo, a contracepcao, o
ataque a familia, ao casamento e sobretudo a Igreja Catolica” (Aquino,
2014, p. 2).

Para Felipe Aquino, “o feminismo radical, eivado de ateismo, gerou a
banalizacdo do sexo e o hedonismo, fazendo suas vitimas, levando a mulher
a perder o sentido do pudor, da maternidade e da piedade” (Aquino, s.d., p.
3). O autor lamenta que atualmente a ideologia de género avancaria de
forma destruidora nas escolas, universidades e midias, moldando a cultura
do povo com a defesa do fim do sexo em prol do “género”. Diante disso ele
finalizou o texto com um alerta: “a ideologia de ‘género’ odeia a religido, a
natureza, a familia e o casamento. Tudo precisa ser destruido,
desconstruido, porque tudo isso ‘sufoca e escraviza a mulher’. E preciso
ndo ignorar tudo isso” (Aquino, 2014, p. 3).

Na minha avaliacdo, o marxismo cultural, tal como definido nas fontes que
consultei, representa, se nao a principal, pelo menos uma das mais graves
ameacas aos valores cristdos que ainda seriam a base da organizacao da
sociedade brasileira, apesar dos ataques constantes das “esquerdas” a esses
valores. Mas o que eu gostaria de ressaltar é que o marxismo cultural foi
definido por parte dos autores catélicos e evangélicos como uma
cosmovisao ateista, promotora da “ideologia gay” e da “ideologia de



género”. Nesse caso, o ateismo fica como pano de fundo da ameaca
enfrentada pela “civilizacdo judaico e cristao”.



3.3 O ateismo como evolucionismo darwinista

A ciéncia é um tema que, pelo menos desde a Idade Moderna, atormenta
individuos e grupos cristdaos pelo receio de que essa episteme possa colocar
em xeque afirmacOes biblicas e solapar a influéncia da religiao na vida
social, politica e cultural dos povos. No século XVII, o cientista Galileu
Galilei (1564-1642) foi obrigado a abjurar o sistema copernicano que
defendia que a Terra girava em torno do Sol. Pressionado pela Inquisicao
Romana no ano de 1633, refutou essa tese, a qual conflitava com o sistema
defendido pela Igreja Catolica de que a Terra estava, de forma imével, no
centro do universo (Mariconda, 2006).

No século XIX, a teoria da evolucdo de Charles Darwin (1809-1882), ao
postular que as formas de vida descendem por meio de modificacdao de um
ancestral comum e que o agente disso seria a selecao natural, abalou a
crenca de segmentos religiosos de que Deus teria criado todas as formas de
vida de modo pronto e imutavel, como relatado no livro do Génesis. Desde
entao, muitos criticos do evolucionismo darwinista e adeptos da
cosmovisao biblica sobre a origem e a dinamica da vida, ficaram
conhecidos como criacionistas (Souza, 2009).

A critica em relacdo ao darwinismo € tema presente nas fontes que
investiguei para este livro. Em relacdo ao material produzido por catoélicos,
encontrei um video de Felipe Aquino postado no YouTube em 2013 sob o
titulo A igreja aceita a teoria da evolucdao?. Com base em uma declaracao
do Papa Joao Paulo II, o catdlico leigo respondeu a pergunta titulo do video
dizendo que a Igreja Catdlica ndo se oporia a teoria da evolucao, desde que
ela — a teoria — aceitasse que o evolucionismo foi conduzido por Deus e que
a alma humana foi criada por Ele no momento da concepc¢ao de cada pessoa
e ndo do processo evolutivo. Por outro lado,



a Igreja ndo aceita a evolucdo; ‘é, ateista, a matéria evoluiu por forca dela
mesma [...]°. A gente sabe que tudo que existe fora do nada, meus irmaos, é
parte de um plano, é parte de um projeto e é parte de uma construcao.
(Aquino, 2013)

Em 2012, foi postado no YouTube um video em que o padre Paulo Ricardo
responde a pergunta: Pode um catélico defender a teoria da evolucao? Ele
diz que a resposta a essa indagacdo dependia daquilo que se entendia por
teoria da evolucao. Sobre isso, o clérigo amparou-se na doutrina da Igreja
Catolica: 1) a Enciclica do Papa Pio XII de 1950, na qual exortou os
cientistas a serem cautelosos com algumas hipéteses do evolucionismo,
como no caso do ser humano, uma vez que o corpo poderia ser
compreendido como resultado da matéria, mas a alma seria fruto da
intervencao divina; 2) a carta do Papa Jodo Paulo II de 1996 na qual
reconheceu que a teoria da evolucdo traria mais do que hipoteses; e 3) o
documento da Pontificia Comissao Teolégica Internacional, de 2004, pela
qual se admitia que ndo haveria dificuldade em harmonizar a fé catolica
com a teoria de um evolucionismo, “desde que seja um evolucionismo
teista, ou seja, um evolucionismo que admite um Deus Criador e um Deus
que a qualquer momento pode intervir na Criacdao” (Paulo Ricardo, 2012b).

Na parte final do video, o padre Paulo Ricardo expds sua posicao pessoal
sobre o assunto, informando que possui sérias dificuldades com o
evolucionismo, mesmo o teista, citando o que seria o caso da insuficiéncia
de registro féssil para dar coeréncia a explicacdo da teoria da evolucao da
passagem de uma espécie a outra.

Apesar da oposicao, ele reafirmou que a Igreja Catélica ndo se oporia ao
livre debate em torno do assunto, mas deixa o alerta de que, enquanto os
catdlicos ndo teriam dificuldade em admitir que Deus criou todas as coisas
prontas ou aos poucos, 0s ateus, por sua vez, teriam na teoria da evolugao
sua coluna mestra para explicar um mundo sem Deus. Nao se poderia ser
ingénuo, “porque nem todas as pessoas estariam de boa vontade no debate;
algumas estdao simplesmente defendendo seu credo ateista e, por isso,
precisam desesperadamente colocar certezas onde [sic], na verdade, o que
nos temos sao teorias” (Paulo Ricardo, 2012b).



Se Felipe Aquino e o padre Paulo Ricardo ndo usam a expressao
“criacionismo” para nomear a cosmovisdo alternativa que defendem em
relacdo a teoria da evolucao — ao menos nao encontrei a palavra no material
produzido por eles a que tive conhecimento —, o termo apareceu nas fontes
ndo catdlicas a que obtive acesso.

Esse é o caso do material do reverendo Augustus Nicodemus; em palestra
de 2016 intitulada Entendendo o evolucionismo, acessivel no YouTube, ele
explicou o que seria o evolucionismo darwinista, o evolucionismo teista, o
design inteligente e o criacionismo. Ao fim da exposicdo, posicionou-se em
relacdo a qual destas teorias explicativas sobre o mundo se identificava.

O evolucionismo darwinista teria como referéncia central A origem das
Espécies, publicado em 1859 por Charles Darwin, e as seguintes teses:
todos os seres vivos possuem um ancestral comum; a diversificacdao nas
formas de vida seria decorrente da selecdao natural por meio da adaptacdo ao
meio ambiente; a adaptacdo seria aleatoria, ou seja, nao pré-definida por
alguma inteligéncia. O darwinismo pressuporia existéncia apenas da
matéria, tida como eterna, sem sentido ou proposito: “entao o pensamento
evolucionista, ele é materialista, portanto, nega a existéncia de Deus e do
sobrenatural e é ateista por definicdo” (Nicodemus, 2016b).

O evolucionismo teista surgiu nos meios teologicos do século XIX e
incorporou a visao evolucionista sobre a dinamica da vida em sua
cosmovisdo religiosa, mas mantendo a premissa de que foi Deus quem
guiou todo o processo evolutivo.

O design inteligente seria explicacao mais recente da origem e mutabilidade
da vida, surgida no fim do século XX, advogando que a complexidade nas
formas organicas s6 poderia ser compreendida mediante uma inteligéncia
que a ela dé sentido e proposito e nao pelo acaso.

Por fim, a explicacdo criacionista, com a qual Augustus Nicodemus se
identificou. De acordo com ele, o criacionismo parte do principio biblico de
que Deus criou o Céu e a Terra; essa seria a tese central: o mundo veio a
existir pela Palavra de Deus e Ele criou tudo o que existe a partir do nada.
Perante isso, e divergindo do darwinismo, na perspectiva criacionista



ndo ha macroevolucado, [...], que uma espécie deu origem a outra. Primeiro,
porque nao tem registro fossil. Segundo, porque 14 em Geénesis diz que
Deus criou segundo as suas espécies, as espécies ja foram criadas
determinadas. (Nicodemus, 2016b)

No caso de Rodrigo Silva, encontrei uma edicdao tematica sobre
criacionismo no peridédico Origem em Revista, em que ha uma matéria
assinada por Everton Fernando Alves. Ele destaca o papel do movimento
adventista na historia do criacionismo moderno como contraponto ao
evolucionismo darwinista. Cita o arquedlogo Rodrigo Silva, como um dos
principais nomes do criacionismo no Brasil, curador do Museu de
Arqueologia Biblica da Unasp, instituicdao responsavel por manter colecoes
e expor achados arqueoldgicos e divulgar a veracidade do relato biblico,
inclusive em questoes sobre as origens da humanidade (Alves, 2018).

Nessa mesma edicdo, ha entrevista com Rodrigo Silva em ele diz que
“falando do criacionismo como principio de vida, ou como filosofia, ou
como doutrina, [...], eu sou criacionista” (Silva, 2018c, p. 55). Entretanto,
em termos académicos, diz preferir ndo se identificar como criacionista e
justifica-se informando que ndo pesquisa criacionismo, mas o Novo
Testamento e a arqueologia biblica.

Em dois episddios do programa Evidéncias, disponiveis no YouTube,
Rodrigo Silva abordou o evolucionismo darwinista, sendo esta uma
oportunidade para verificar se sua postura como académico ndo é
criacionista. Com o titulo A teoria da evolucdo: verdade ou nao?, ele
informa que Charles Darwin ndo criou o pensamento evolucionista, mas
deixou marcante contribuicdo ao propor em A origem das espécies que as
modificacGes adaptativas das espécies seriam determinadas pelo mecanismo
da selecdo natural. O darwinismo foi aceito como a melhor explicagao para
a origem das espécies, apesar da falta de provas conclusivas e duvidas
teoricas.



Em relacdo a isso, Rodrigo Silva chama atencdo para o fato de que, nos
livros A origem das espécies e A origem do homem, Darwin teria usado
pelo menos umas 800 vezes sentencas como “podemos supor que”, “é
provavel”, ou similares: “Como se V&, a falta de evidéncias impedia-o de
ser categorico em suas afirmacoes. Embora em alguns casos, mesmo a falta
de evidéencias, e a contrariedade do senso comum, nao o impediram de

afirmar a sua nova teoria” (Silva, 2016).

No segundo episodio do mesmo programa, o apresentador destacou que,
apesar de o evolucionismo darwinista ter suscitado indagacoes sem
respostas, ganhou forca no meio académico contemporaneo e até mesmo
converteu-se em “dogma religioso”, passivel de novas compreensoes, mas
impedido de ser questionado em suas teses centrais. Rodrigo Silva citou
alguns cientistas que teriam essa postura dogmatica, como Julian Huxley,
Richard B. Goldschmidt, Theodosius Dobzhansky, Richard Lull.

Por outro lado, Rodrigo Silva menciona cientistas que nao deixaram de
levantar duvidas sobre o modelo darwiniano, como Horacio H. Newman,
Ernst Mayr e W. R. Thompson, além de mencionar a criagao pelo Instituto
Discovery dos EUA, no ano de 2001, do Movimento Dissidéncia Cientifica
de Darwin, composto por cientistas de varias partes do mundo, e que nao
temeriam discordar publicamente da teoria da evolucao.

Na parte final do programa Evidéncias, Silva exp0s casos que
fundamentariam as criticas a teoria da evolucdo de Charles Darwin, entre os
quais a tese da sobrevivéncia do mais apto na natureza se chocar com o
instinto de solidariedade de muitos animais, o que asseguraria
sobrevivéncia de espécies mais frageis; o fato de que a linguagem humana
sO poderia ser derivada do aprendizado, ndao sendo uma qualidade instintiva,
como se configuraria na perspectiva darwinista; a falta de fosseis que
corroborem a teoria de um ancestral comum entre os homens e 0s macacos.

Sobre esse ultimo ponto, Rodrigo Silva afirmou que o homem de
Neandertal foi posto como o elo perdido entre os simios e os humanos.
Todavia, estudos feitos por cientistas alemdes, americanos e franceses a
partir do DNA mitocondrial teriam descartado a “ideia de que os
Neandertais pertenceriam de fato a linhagem humana. E o curioso é que era
essa uma das principais evidéncias apresentadas a favor do evolucionismo”



(Silva, 2016). Posto isso, o arquedlogo Rodrigo Silva finalizou o programa
dirigindo-se aos telespectadores e declarando:

Esperamos que estes exemplos o levem a uma visdao mais critica daquilo
que comumente se diz, e, alias, € por estas e outras razoes que muitos
académicos de renome ainda preferem a velha maxima biblica sobre as
origens. Aquela que diz “no principio criou Deus, os Céus e a Terra”. A
certeza de que temos um Criador que nos ama e que da sentido a histéria
ainda é, e sempre sera, a melhor das alternativas quanto a origem e o futuro
da humanidade. (Silva, 2016)

No livro O ceticismo da fé, Rodrigo Silva afirmou: “fico muito incomodado
com a postura de alguns céticos que insistem em dizer que tenho de optar
entre a crenca e a academia, entre a fé e a inteligéncia racional” (Silva,
2018a, p. 37). Um incomodo que — talvez ele ainda nao tenha percebido —
decorre de sua postura nao secularizada nesse ambiente. Tal é perceptivel
em sua avaliacdo final sobre o evolucionismo darwinista no programa
Evidéncias e no livro que publicou com o titulo que explicita o
entendimento que tem do papel da religido como determinante, em ultima
instancia, das verdades da ciéncia, a saber: Eles criam em Deus: biografias
de cientistas e sua fé criacionista (Silva, 2019).

O evolucionismo darwinista foi alvo de avaliacdo de Silas Malafaia no livro
Criacdo X Evolucdo: quem esta com a verdade? Como o titulo da obra
sugere, o objetivo do pastor assembleiano foi responder a pergunta sobre
qual explicacgdo sobre a origem do mundo e do ser humano seria correta:
criacionismo ou evolucionismo. A indagacao ja é respondida em prol do
criacionismo biblico no texto de apresentacdo da obra, cabendo ao restante
a tarefa de corroborar a tese inicial do autor.

Aqui eu gostaria de destacar o capitulo em que Silas Malafaia se posicionou
sobre o tema da origem da humanidade a partir da teoria da evolucao. Mas
primeiramente ressalto as definicbes que ele apresentou sobre criacionismo
e evolucionismo. O primeiro foi compreendido com base no principio da



existéncia de um criador de todas as coisas e de que houve uma acao direta
dele num tempo determinado para que tudo no universo fosse criado,
“porque a Palavra de Deus assim o diz. Cremos e aceitamos todos 0s
testemunhos respaldados pelas declaracoes na Biblia Sagrada” (Malafaia,
2009, p. 9). Ja o evolucionismo seria considerado uma ciéncia, sendo essa
um conjunto de saberes adquiridos por meio da pesquisa criteriosa e da
observacao e experimentacao dos fatos. Posto isso, a teoria da evolucao
seria uma falsa ciéncia, uma vez que ndo seria possivel comprovar
empiricamente suas teses sobre a origem e evolucao do universo e do ser
humano.

O terceiro capitulo do livro de Silas Malafaia é intitulado A farsa da
evolucdo das espécies. Ali ele afirmou que, ao longo da historia, o ser
humano criou diversos mitos para explicar sua origem. No século XIX,
apareceu Charles Darwin com a tese de que os seres humanos teriam
evoluido a partir dos macacos, o que se tornou a base da teoria da evolucao
das espécies. A partir disso, os evolucionistas passaram a defender que, ha
milhdes de anos, 0 homem era uma espécie de primata que assumiu posicao
ereta até chegar ao homem moderno no decorrer do tempo. Contudo, para o
pastor Silas Malafaia, ndo haveria evidéncia f6ssil para sustentar essa tese.
Ele cita o caso do fossil do homem de Neandertal que foi considerado um
ancestral do ser humano durante muito tempo e que a propria ciéncia teria
provado que “era tdo humano quanto qualquer um de nos; a tnica diferenca
era que ele sofria de raquitismo” (Malafaia, 2009, p. 28).

O homem de Neandertal ndo foi o inico exemplo de evidéncia mencionada
por Malafaia para refutar a teoria da evolugao. Entre as descobertas fosseis,
destacou a do Homem de Nebraska (1912), do Homo Erectus (1923) e do
Australopithecus Africanus (1924). Sdo todos tidos inicialmente como
provas da evolucdao do homem, mas que teriam sido descartados pela
propria ciéncia como fruto do erro de analises iniciais ou de fraudes
deliberadas com o proposito de encobrir as verdades biblicas sobre a
criacdo do homem. Apesar disso, a teoria da evolucdo vinha sendo ensinada
na sociedade como verdade em detrimento do criacionismo. Por qual
motivo? Resposta: “ha um interesse satanico por tras disso. O objetivo é
cegar o entendimento dos incrédulos para que eles nao tenham



conhecimento sobre a verdade e sejam libertos por ela” (Malafaia, 2009, p.
33).

O evolucionismo darwinista, como apresentado neste topico, € interpretado
como uma “ciéncia ateia”, mais uma das “armas” usadas pela sociedade
moderna na luta contra Deus e a religido, mas, perante a qual, se
posicionam de modo critico Felipe Aquino, padre Paulo Ricardo, Augustus
Nicodemus, Rodrigo Silva e Silas Malafaia na condicao de defensores da
“civilizacao judaico-crista™.



CONSIDERACOES FINAIS

As construgoes de narrativas sobre o espectro do ateismo como alteridade
antagonica sao fenomeno de longa data no Brasil. A partir das fontes a que
tive acesso, pude constatar que elas podem ser mapeadas desde o fim do
periodo colonial pelo menos. Antes disso, houve uma espécie de
“preparacao do terreno”, mediante atuacdao de colonizadores, fossem
agentes do Estado portugués ou da Igreja Catdlica, com o objetivo de
delimitar o que seria religido e ordem politica e social verdadeiras, assim
como censurar, repreender e reprimir o que ndo se enquadrasse no escopo
da ordem politico-religiosa oficial.

Ja sobre o periodo que recobre fins da era colonial ao inicio do século XXI,
encontrei um conjunto de material que interpretei como modernas
construcoes do espectro do ateismo na histéria do Brasil. Trata-se de fontes
catolicas de adeptos do ideario ultramontano, integrista, tradicionalista e
carismatico e de religiosos conservadores da Igreja Presbiteriana,
Adventista e da Assembleia de Deus. Mas, ainda que eu tenha privilegiado
a producao discursiva de pessoas pertencentes ou proximas das instituicoes
religiosas para minha pesquisa, cabe dizer que o espectro do ateismo nao é
produto apenas de pessoas pertencentes a esse setor da sociedade brasileira.
E, sobre isso, gostaria de mencionar um exemplo referente a época
contemporanea: Jair Messias Bolsonaro.

O pais tem vivenciado tensoes sociais e crises politicas nos ultimos anos
que tiveram entre seus desdobramentos o impeachment da presidenta Dilma
Rousseff em 2016. O desgaste politico da chefe do Executivo Federal e, por
fim, seu afastamento da Presidéncia, foram cimentados por série de fatores,
como o embate com o setor financeiro para diminuir juros e estimular
atividades produtivas em decorréncia da crise financeira internacional; onda
de protestos em junho de 2013 difusos em suas orientagoes ideologicas,
mas criticos do Estado como instituicdo sorvedura de impostos que nao
reinvestiria em melhorias para a populacao; atuacao da operacao Lava Jato



contra membros do Congresso Nacional que a desgastou perante essa
instituicdo, que exigia reacao do governo contra as investigacoes do
judiciario; politicas publicas para minorias sociais (mulheres, populacao
negra e LGBTQIA+), que a desgastaram perante religiosos conservadores e
liberais defensores da meritocracia; desgaste com as Forcas Armadas em
decorréncia do trabalho da Comissao da Verdade, que investigou crimes de
agentes do Estado durante o periodo da ditadura militar brasileira (Singer,
2015; Motta, 2018).

A tensdo politica foi impulsionada por fundamentalistas religiosos, liberais
e anticomunistas, sendo que seus formadores de opinido, ndo obstante
particularidades ideoldgicas e de militancia, se mobilizaram com base em
campos semanticos constituidos por ideias-forca. Essa é a analise de Débora
Messenberg (2017) sobre os atores sociais de direita, como Movimento
Brasil Livre, Jair Bolsonaro, Olavo de Carvalho, Reinaldo Azevedo, Rachel
Sheherazade, Marco Feliciano, Rodrigo Constantino e Felipe Moura Brasil.

De acordo com Messenberg (2017), os campos semanticos por meio dos
quais esses grupos de direita se mobilizaram foram o antipetismo (ideias-
forca: impeachment, vide Fora PT, Fora Dilma, Fora Lula; corrupcao; crise
econdmica; bolivarianismo), conservadorismo moral (ideias-forca: familia
tradicional; resgate da fé cristd; patriotismo; anticomunismo; combate a
criminalidade; oposicdo as cotas raciais) e principios neoliberais (ideias-
forca: Estado minimo; eficiéncia do mercado via privatizacgao; livre
iniciativa via empreendedorismo; meritocracia; corte de politicas sociais).

A figura que obteve maiores dividendos politicos nestes anos de crise
politica foi Jair Messias Bolsonaro, capitao reformado do Exército que
ingressou na vida politica partidaria em 1988 e foi deputado federal por
varios mandatos do chamado “Baixo Clero”, a massa de deputados com
pouco destaque e pequena atuacdo. Contudo, ele conquistou fama midiatica
ao defender pautas como pena de morte, reducdao da maioridade penal e
ditadura militar. Nos debates sobre criminalizacao da homofobia e
aprovacao de direitos as mulheres, Bolsonaro assumiu com maior énfase a
pauta dos costumes, o que lhe agregou forca dentro do Congresso Nacional
e lacos estreitos com os evangélicos, reforcados por episodios como o



batismo no rio Jordao em 2016, no Estado de Israel, pelo pastor Everaldo,
da Assembleia de Deus (Alencar, 2020; Valerio, 2020).

A articulacdo entre antigas e novas bandeiras politicas por parte de
Bolsonaro ficou explicita em 17 de abril de 2016, no voto que proferiu na
sessdo de julgamento da admissibilidade do processo de impeachment da
presidenta Rousseff, na Camara dos Deputados:

Nesse dia de gloria para o povo brasileiro, tem um nome que entrara para a
historia nessa [sic] data, pela forma como conduziu os trabalhos na casa:
parabéns, presidente Eduardo Cunha. Perderam em 64, perderam agora em
2016. Pela familia e pela inocéncia das criancas em sala de aula que o PT
nunca teve, contra 0 comunismo, pela nossa liberdade, contra o Foro de Sao
Paulo, pela memoria do Coronel Carlos Alberto Brilhante Ustra, o pavor de
Dilma Rousseff, pelo Exército de Caxias, por nossas Forcas Armadas, por
um Brasil acima de tudo e por Deus acima de todos, o meu voto é sim.
(Bolsonaro, 2016)

Para Argus Romero Abreu de Morais (2019), esse voto sintetizou um
conjunto de posicionamentos ideoldgicos ultraconservadores de Jair
Bolsonaro: o discurso economico neoliberal, manifestado pelo signo
“liberdade” e pelo conjunto de sintagmas “contra 0 comunismo”, “contra o
Foro de Sao Paulo” (organizacao que retne partidos e organizacoes de
esquerda de varios paises e é considerada comunista por Bolsonaro); o
discurso conservador cristdo, manifestado em sintagmas como “pela
familia”, “pela inocéncia das criancas em sala de aula” (alusao a proposta
do “Kit Escola sem Homofobia” do Ministério da Educacao) e “Deus acima
de todos™; o discurso nacionalista militar/autoritario, via os sintagmas “pela
memoria do Coronel Carlos Alberto Brilhante Ustra” (reconhecido
juridicamente como o principal torturador do periodo militar brasileiro,

»

inclusive da presidenta Rousseff), “por nossas Forcas Armadas”, “pelo
Exército de Caxias” e “Brasil acima de tudo”.



Em fevereiro de 2017, ja em clima de pré-campanha presidencial,
Bolsonaro fez um discurso na cidade de Campina Grande (PB), no qual
realcou, em tom ameacador, o viés religioso do seu pensamento politico em
dissonancia ao principio de laicidade do Estado. Naquele momento, ele
disse que o pais era cristao, por isso “Deus acima de todos” e que “ndo tem
essa historinha de Estado laico, ndo. O Estado é cristdo e a minoria que for
contra que se mude. O Brasil para as maiorias. As minorias tém que se
curvar as maiorias” (Bolsonaro, 2017).

Na corrida presidencial de 2018, um dos videos de propaganda do entao
presidenciavel Bolsonaro qualificou em sentido pejorativo Fernando
Haddad e Manuela D’avila como ateus, respectivamente candidatos a
presidente e a vice-presidenta na chapa encabecada por PT/PCdoB:
“Haddad e Manuela sdo ateus. Na eleicdo, desrespeitam a fé do povo
brasileiro indo a missas e cultos” (TV UOL, 2018).

Jair Bolsonaro foi eleito presidente em 2018 como 55,13% dos votos
validos, capitaneado pelo apoio das Forcas Armadas, de bancos,
corporacoes financeiras, parte da imprensa, grupos politicamente
caracterizados por um antipetismo visceral e setores religiosos
conservadores. Ronaldo de Almeida (2019), em estudo sobre essa eleicao,
destacou pesquisa DataFolha divulgada em 25 de outubro de 2018 sobre a
distribuicdo do eleitorado no segundo turno conforme o perfil religioso. A
pesquisa revelou que Bolsonaro obteve mais votos entre catélicos,
evangélicos, espiritas e pessoas que se definiram como “outra religidao”,
enquanto Fernando Haddad, candidato presidencial que foi derrotado no
segundo turno, obteve mais votos entre adeptos de religiao de matriz
africana, ateus e agnosticos e pessoas que se definem como “sem religidao”.
Mas o destaque ficou por conta do voto evangélico, o fiel da balanca nas
eleicoes, com Bolsonaro conquistando mais de 21 milhdes de votos e
Fernando Haddad pouco mais de 10 milhdes.

A alianca politica de Jair Bolsonaro com grupos religiosos conservadores,
especialmente do meio evangélico, ndo ficou restrita as eleicoes
presidenciais. Ao assumir o cargo de presidente da Republica em 1° de
janeiro de 2019, representantes dessa parcela de religiosos foram
incorporadas ao governo. Vicente Vilardaga (2020), em artigo publicado na



revista IstoE em seis de marco de 2020, revelou que até aquele momento
havia cinco evangélicos ocupando cargos de ministro: Damares Alves
(Igreja do Evangelho Quadrangular), Ministra da Mulher, da Familia e dos
Direitos Humanos; Onyx Lorenzoni (luterano), Ministro da Cidadania;
Marcelo Alvaro Anténio (Igreja Cristd Maranata), Ministro do Turismo;
General Luiz Eduardo Ramos (batista), Ministro-Chefe da Secretaria do
Governo; André Luiz Mendonca (presbiteriano), na Advocacia Geral da
Unido. A esses, somava-se o catolico conservador Ernesto Aratjo, Ministro
das RelacOes Exteriores.

O reporter Jamil Chade (2019), em matéria publicada no site UOL,
destacou participacdao do secretario de Assuntos de Soberania Nacional e
Cidadania do governo Jair Bolsonaro, embaixador Fabio Mendes Marzano,
na conferéncia internacional organizada pelo governo da Hungria com o
objetivo de combater a perseguicao sofrida por cristaos no mundo em 2019.
Na ocasido, o representante do Itamaraty apontou que inimigos muito bem
organizados estariam engajados na luta contra o cristianismo, mas que o
Brasil reagia a isso, uma vez que a religido agora fazia parte da elaboracao
de politicas publicas, sendo inclusive legitimo tentar converter aqueles que
ndo possuem religidao.

No mesmo ano em que ocorreu a Conferéncia Internacional sobre
Perseguicao contra os Cristdos, Jair Bolsonaro, em manifestacdao publica,
exp0s o desejo de indicar para o cargo de Ministro do Supremo Tribunal
Federal alguém que fosse evangélico. Pela declaracdo, o que pesaria na
escolha seria em primeiro lugar a opcao religiosa e nao a competéncia
profissional para assumir o cargo: “O Estado € laico, mas eu sou cristdo.
[...]. Sera que nado ta [sic] na hora de termos um ministro do Supremo
Tribunal Federal evangélico?” (Bolsonaro, 2019). A pergunta foi
respondida de forma positiva em 2021. Indicado por Jair Bolsonaro e
sabatinado no Congresso Federal, André Mendonca, o “terrivelmente
evangélico”, tomou posse no STF em dezembro daquele ano (Goes, 2021).

Jair Bolsonaro representa um conjunto de forcas politicas e sociais que
conquistou a presidéncia da Republica nas elei¢des de 2018. Para isso,
utilizou-se de um repertorio discursivo que visou criar uma imagem
ameacadora dos adversarios para o conjunto da populagdo. Nesse processo,



a alteridade antagonica a visao de mundo dele foi concebida como
possibilidade de aniquilamento dos valores religiosos (judaico-cristaos), da
“familia tradicional”, da heteronormatividade. Um espectro referenciado,
entre outros termos, por ateismo, a “negacao absoluta de Deus” que
pretende erradicar a religidao do pais.

O discurso de Jair Bolsonaro e seus aliados politicos sobre a ameaca do
“outro” foi respaldado por narrativas com contetido similar ao dos
religiosos expostos no ultimo capitulo desse livro. E, na condicado de
presidente da Republica, ele tem dado exemplos de atitudes no qual a
cosmovisdo religiosa conservadora nao se reduz a um dispositivo retorico
de combate aos adversarios, mas se insere dentro de uma estratégia de
consolidacdo do poder politico dentro das instituicoes do Estado, vide o
critério de indicacao para o cargo de ministro no STF de um candidato que
fosse evangélico: André Mendonga.

O caso de Jair Bolsonaro pode ser interpretado como mais um exemplo de
setores da sociedade brasileira que em decorréncia de embates politicos e
sociais enraizado em circunstancias historicas especificas, vem designando
os individuos e grupos que consideram serem ameacas ao seu modo de vida
como propagadores de ideias ateistas, como liberalismo, laicidade,
comunismo, darwinismo e feminismo, um perigo ao que ¢ idealizado como
sendo a civilizacdo crista-ocidental. Uma visdao de mundo amparada na
dicotomia que separa o “nds” do “eles”, a qual foi estudada nessa obra
principalmente a partir dos discursos produzidos por ultramontanos,
integristas, tradicionalistas, carismaticos, presbiterianos, adventistas e
assembleianos. Para esses, os “inimigos da fé” tém sido constantemente
retratados como espectro do ateismo.
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