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“‘Segundo meu pensamento e crenga tudo era um caos, isto é, terra, ar, agua e fogo juntos, e de
todo aquele volume em movimento se formou uma massa, do mesmo modo como o queijo é feito
do leite, e do qual surgem os vermes, e esses foram 0s anjos. A santissima majestade quis que
aquilo fosse Deus e o0s anjos, e entre todos aqueles anjos estava Deus, ele também criado
daquela massa, naquele mesmo momento, e foi feito senhor com quatro capitaes: Licifer, Miguel,
Gabriel e Rafael.”

Menocchio (Ginzburg 1989:46)

O trabalho que ora apresentamos tem como ponto de partida a leitura dos livros do historiador Carlo
Ginzburg, conforme bibliografia abaixo, especialmente Os Andarilhos do Bem e O Queijjo e os
Vermes, que versam sobre cultos populares cujas caracteristicas emergem a partir do estudo dos
processos da Inquisicdo nos séculos XVI e XVII. Este texto € um ensaio que considera os estudos
de Ginzburg e outros que dialogam com ele, ou que apresentam conceitos interligados, visando

subsidios para a leitura de textos biblicos.

OS TEXTOS DE GINZBURG

O primeiro livro acima tem como personagens principais 0s camponeses Paolo Gasparutto e Battista
Moduco, que sdo os acusados em processo inquisitorio, o primeiro de uma série do tipo (p.49),
devido as suas estranhas crengas aos olhos da Igreja. Crendo terem sido “predestinados” por terem
nascido “empelicados’, isto &, envoltos na membrana amnidtica, eles participam de viagens noturnas
como benandanti (andarilhos do bem) para combater os mali andanti (andarilhos do mal), e proteger

as colheitas. Estes ultimos séo as bruxas e feiticeiros que enfeiticam as pessoas com doengas e
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outros males. Estas viagens noturnas acontecem em tempos especificos, isto €, na quinta feira de
cada um dos “Quatro Tempos” que correspondem a uma antiga festividade agraria que passou
depois para o calendério cristdo (p.43). S@o os trés dias de jejum prescritos pelo calendario
eclesiastico durante a primeira semana da Quaresma na primavera, a oitava de Pentecostes no
verao, a terceira semana de setembro no outono e a terceira semana do Advento no inverno (Coelho
1996:15).

E notdrio o fato de que eles participam dos mesmos encontros noturnos nas mesmas condicdes das
bruxas e feiticeiros, a0 mesmo tempo em que se declaram opositores destes, deixando no ar uma
ambiguidade (p.22-23). Porém, nos relatos iniciais néo ha culto ao demdnio, negagéo da fé crista, ou
afronta contra elementos sagrados do cristianismo. Estes elementos foram envolvidos na questao a
partir de elaboragdo teoldgica dos tedlogos da Inquisicéo, cuja pressao pouco a pouco modificou
este culto popular dando a ele contornos da feiticaria tradicional (p.8).

No segundo livro, O Queijo e os Vermes, temos a historia do processo da Inquisi¢éo contra o moleiro
Menocchio, cujo resumo de crenga pode ser visto na epigrafe acima. Acreditava que “o ar é Deus e
a terra nossa mae; tudo o que se vé é Deus e nds somos deuses”, além do questionamento sobre o
nascimento virginal de Jesus e a perpétua virgindade de Maria, entre outras coisas, como seu
pluralismo religioso (para usar um termo recente) que ndo admitia limitagbes confessionais,
sustentando a equivaléncia de todas as fés e iluminag&o divina concedida na mesma medida a todos
os homens, embora desejasse permanecer cristdo (p. 44,52,71,113). Trata-se de alguém que foi
preso pela Inquisicdo porque difundia suas crengas falando abertamente sobre elas a ponto de
incomodar o Santo Oficio. Apds longo interrogatorio, prisdo, soltura, e nova priséo, foi finalmente

executado como herege.

O que chama atengdo neste caso € que ele ndo é analfabeto como os outros, mas sabe ler e
escrever, ainda que precariamente, e tem certo acesso aos livros e escritos de entdo. Porém, por
sua declaracdo quanto ao conteldo de sua fé, ndo podemos simplesmente enquadra-lo nos
movimentos religiosos cristdos que borbulhavam na época, como Reforma, Luteranismo,

Anabatismo, etc, ou dizer que tenha sofrido apenas a influéncia dos livros que leu (p.65-67). Pelo
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contrério, ao lado de todas estas possiveis influéncias, emerge uma cultura oral que engendrou

idéias formuladas muito antes do processo inquisitorio (p.79,89).

Ginzburg percebeu que o estudo dos interrogatérios constantes nos documentos dos referidos
processos fez emergir um estrato de uma cultura popular religiosa que, devido a sua natureza oral,
estava fadada a permanecer inacessivel ao historiador. Na verdade, ndo se trata apenas de uma
cultura puramente oral. Pelo contrario, trata-se de um momento em que a cultura popular oral se
choca com a cultura escrita. Na verdade este choque ou encontro acontece constantemente. Com o
passar do tempo ele vai transformando, por exemplo, a leitura que se faz de textos religiosos e todo
0 imaginario religioso. E o encontro do “oral” com o “escrito”, das culturas populares com as culturas
das elites, das religides populares com as religides das elites, que resulta num intercdmbio constante
onde nem aquelas nem estas passam ilesas. Isto coopera para que os conceitos religiosos sejam
fluidos, contraditorios e compdsitos, 0 que impede de se pensar neles em termos de relagbes

racionais, claras e distintas, como observa Ginzburg (1990:86) em relacéo as crengas populares.

Assim, a pesquisa de Ginzburg implicou na descoberta do grupo chamado benandanti, os referidos
andarilhos do bem, no Friul, regido da lItalia. Inicialmente eles se definiam como defensores da
colheita contra os ataques de bruxas e feiticeiros, mas os interrogatorios acabaram levando esta
alegada dicotomia entre os benandanti e seus supostos adversarios para uma diferenciagcdo muito
mais ténue e fragil do que pareciam demonstrar as declaragbes dos interrogados num primeiro

momento.

O desenvolvimento da pesquisa foi mostrando que, na verdade, estes documentos davam pistas de
que tais cultos populares faziam parte de um nucleo mitico que manteve vitalidade ao longo dos
séculos (Ginzburg 1991a:14). No &mago da pesquisa encontra-se o “saba”, termo de origem
etimoldgica duvidosa, que se refere a reunides noturnas de bruxas e feiticeiros envolvendo onirismo,
véos montando bastdes, cabos de vassoura e animais, ungdes especiais, e transformagées em
forma de animais. Este fendmeno é estudado mais de perto no livro com o titulo de Histéria Noturna,
que &, na verdade, a continuagao e desenvolvimento de Os Andarilhos do Bem (Ginzburg 1991:9-
10).
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METODO E CONCEITOS

O método de Ginzburg (1991a:7,13), que combina morfologia e historia, inicialmente mais morfologia
que histéria, confessa ele, tenta fugir das solu¢des convencionais que enquadram estes cultos nos
conceitos de “arquétipos” ou “inconsciente coletivo” e acabam jogando o assunto num ambito muito
genérico e, consequentemente, com resultados superficiais. Ele diz ter usado o método comparativo
com cautela, deixando para os estudiosos da religido explorar melhor este campo, como a conexao

indubitavel entre os benandanti e xamas (Ginzburg 1990:11-12).

Na verdade, Ginzburg (1991a:9-14) se confessa incomodado com o que encontrou em sua
pesquisa. Para ele, seu trabalho o colocou diante de uma contradicdo. Ao mesmo tempo em que
constatou o0 que chama de “desconcertantes semelhangas” entre as crengas documentadas no Friul
nos séculos XVI e XVII e os ritos dos xaméas siberianos, via-se perplexo diante da dificuldade da
abordagem histérica devido a distancia de espago e tempo entre estes fendmenos. Foi esta
dificuldade, diz ele, que o aproximou do estruturalismo de Strauss. Ele afirma ter vivido um impasse
como pesquisador porque as evidéncias o colocavam diante da escolha entre uma conexao histérica
que nao podia provar e uma conexdo formal a que se opunha. Embora diante do impasse, quer fugir
das solugdes convencionais, como ja mencionado, mas acredita ser incontestavel que suas
pesquisas levaram a descoberta de um nucleo mitico de crengas que se manteve com vitalidade por

séculos e até mesmo milénios.

N&o deixou de ser criticado, como observa Nogueira (1991:64), justamente pelo mais morfoldgico
que historico, com deficiéncia em considerar as formas sociais especificas de um certo grupo em
certa época. Entretanto, parece que estamos diante de um limite intransponivel, cabendo ao
historiador abandonar o sonho positivista de se apropriar da realidade das coisas do passado (Maluf
1993:145). O jeito é reconhecer estes limites e tentar conhecer as caracteristicas destas culturas
populares por método indireto de observagao dos documentos da Inquisi¢do produzidos pela classe
dominante, visto que se trata de culturas orais e, por isso mesmo, inacessiveis de outro modo. Nao

podemos, dadas as dificuldades, conforme diz o préprio Ginzburg (1989:22), “jogar a crianca fora
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junto com a &gua da bacia — ou, deixando de lado as metéforas, a cultura popular junto com a

documentagdo que dela nos da uma imagem mais ou menos deformada’.

Esta metodologia de Ginzburg de certa forma retoma a famosa tese de Margaret Murray (Maluf
1993:142), publicada em 1921, que sustentava ser a bruxa membro de um culto que n&o se opunha
ao cristianismo, mais antigo que este, e que sobreviveu mesmo apds sua conversao cristd nominal.
Foi um culto popular na Europa e Inglaterra mal interpretado pelo Santo Oficio, dando-lhe estas
conotacdes demoniacas. Apesar das criticas a esta tese, que ndo nos cabe abordar aqui, Ginzburg
se vale de sua premissa principal: A Inquisicdo entendeu mal e como satanicos certos cultos
arcaicos de fertilidade, fenbmeno que permaneceu interagindo no imaginario religioso posterior
apesar da imposi¢ao do cristianismo (Ginzburg 1990:9-10, 1991:19), como conclui também Eliade
(1979:82-83).

Do estudo de Ginzburg passamos a destacar alguns conceitos a serem considerados na abordagem
de textos religiosos. Conforme observa Jacqueline Hermann (2004:2), Ginzburg evoluiu de uma
tendéncia a idéia de “mentalidade vitoriosa” a partir do primeiro livro, Os Andarilhos do Bem, para
uma reformulagéo considerando a complexidade das relagées culturais em O Queijo e os Vermes. O
proprio Ginzburg, ja no prefacio deste dltimo livro (p.13), fala em termos de “circularidade”, que foi
buscar em Mikhail Bakhtin. Trata-se de um relacionamento circular entre culturas caracterizado por
influéncias reciprocas, que vai tanto de cima para baixo, isto é, da cultura dominante para a
dominada, como de baixo para cima, isto €, da cultura dominada para a dominante. Isto cria o que
Hermann (2004:3) chama de “Dindmica da Circularidade Cultural” que, no caso de Menocchio,
envolve a cultura oral e as influéncias que ele teve, 0 que seria sua micro-historia, mas também a
macro-histéria da Reforma, Renascenga e transformagdes que marcaram a época na qual estava

inserido.

Voltando ao caso dos benandanti, Ginzburg (1990: 46-47,124,129-130,136-137) constata que a
cristianizagdo dos antigos ritos agrarios inicialmente foi espontadnea, oriunda ou de um
envermizamento para ocultar praticas ndo ortodoxas ou de uma jungao ingénua e gradual do “bom
com o agradavel’, isto é, a boa causa da fertilidade com a fé cristd, ou ainda de ambos. Sé

posteriormente, como j& observado, é que tais ritos e cultos sofrem uma aculturagéo sob pressdo
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dos interrogatérios da Inquisi¢ao, e séo finalmente identificados como de bruxas e feiticeiros que, por
definicdo, eram ligados ao deménio. Todavia, é preciso perguntar se podemos atribuir esta
identificacdo somente a presséo do Santo Oficio. Sem contar o fato de que ndo havia s6 a presséo
da Inquisicdo, mas da cultura dominante geral (Ginzburg 1990:115), as respostas dadas nos
interrogatorios ndo podem ser explicadas apenas como resultado do medo da tortura ou fogueira
visto que divergiam dos esquemas dos inquisidores, como admite o proprio Ginzburg (1990:171). A
metamorfose dos benandanti a ponto de identificacdo com bruxas e feiticeiros foi também decorrente
do encontro de mitos que se chocam e véo se transformando — a “circularidade cultural”. Talvez aqui
esteja a tendéncia de Ginzburg, neste primeiro livro, a “mentalidade vitoriosa” que mencionou

Hermann citada acima, que ele corrigiu no segundo livro.

Roger Bastide (1979:73-74) j& afirmava que uma das leis fundamentais da aculturagéo religiosa é
que uma religido de cultura dominada nunca desaparece ao ser atacada por outra de cultura
dominante, mas se transforma. Esta transformacgao, porém, se da em via de duas maos, num

processo de circularidade.

Nas palavras de Cuche (2002:147-148), portanto, ja ndo € possivel defender as teses “minimalista” e
“maximalista” no estudo das relagdes culturais. Aquela descrevendo as culturas populares apenas
como copias mal feitas das culturas dominantes, um subproduto inacabado sem dinamica e
criatividade proprias. Esta, pelo contrério, vendo as culturas populares como iguais e autbnomas em
relacdo as culturas dominantes. A realidade, porém, é muito mais complexa e ndo admite tal

simplismo.

Esta complexidade pode ser ilustrada pelos varios termos e expressdes usados para referir-se ao
tema. Da relagéo das culturas se fala em “montagem”, “justaposi¢ao”, “aglutinacao”’, “deformag&o’,
“trituracdo”, “reelaboracao’, “filtragem”, “alongamento”, “achatamento” (Coelho 1996:127,1320),
‘intensa reciprocidade”, “interpenetracao” (Maluf 1993:148,156). Seria como um choque de dois
automéveis. Ambos ficam deformados. O tipo e grau de deformagéo dependem do tipo e tamanho

dos automdveis envolvidos. Ocorre, de fato, um “choque” na relagdo de culturas e cada uma
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continua seu percurso, mas agora marcada, deformada?, ainda que geralmente de modo
desproporcional. Elas sdo transformadas permanentemente pelo encontro ocorrido e continuam num

processo dinamico constante de novos choques e consequentes deformagdes e transformagoes.

Este processo € tao reciproco que Ginzburg (1990:125-126), ja em Os Andarilhos do Bem, questiona
se podemos falar em termos de “sobrevivéncia” da cultura popular em relagdo a das elites. Em O
Queijo e os Vermes, quando narra um momento de iniciativa de Menocchio diante do juiz, Ginzburg
(1989:113-114) conclui de modo até surpreendente: “Quem representa o papel da cultura

dominante? E quem representa a cultura popular? Nao é facil responder.”

Pensando mais do lado das culturas populares, Cuche (2002:149) fala delas como “culturas de
contestagdo” que, conforme Michel de Certeau, sdo caracterizadas por sua “criatividade”,
“multiformidade”, “disseminacao”, “astlcia”, “clandestinidade”. Nao existe “aculturagao vitoriosa” por
parte da cultura dominante. Embora seja verdade que as relagdes sociais sdo sempre desiguais, 0
grupo mais fraco nunca é passivo nestas relagdes, pelo contrério, como constata Ginzburg
(1989:230), a documentacao por ele analisada reflete o estado das relagbes de forga entre as
classes sociais, mas também o fato de que a alta cultura européia, medieval, e poés-medieval, tinha

raizes populares.

Em termos semelhantes, outro conceito a ser considerado aqui é o de “hibridismo”. Canclini
(1998:19) utiliza o termo com uma conotagao ampla, transdiciplinar.? E preferido no lugar de outros
que colocam em relevo apenas certos aspectos culturais especificos. Mesticagem, por exemplo,
denotaria mais 0 aspecto racial, e sincretismo, o religioso. Por hibridismo e hibridagéo ele quer

considerar as diversas mesclas interculturais que estdo em jogo nas relagdes entre culturas.

Em seu livro, entre outras coisas, Canclini (1998:277) pde em evidéncia os pdlos que se destacam

ao se discutir as relagdes culturais. Em um lado estdo os tradicionalistas, geralmente folcloristas e

2 O conceito de “deformacéo” aqui ndo implica em juizo de valor, de certo ou errado. Apenas aponta para o fato de que o
choque de culturas implica em um “filtro deformador” que provoca mudangas no texto lido. Este filtro deformador acaba
sendo, na verdade, um pré-requisito de toda interpretagéo e elemento fundamental da mesma.

3 Prefere este termo e n&o ‘interdisciplinar’ porque este Ultimo “costuma significar que os diversos especialistas
justapdem conhecimentos obtidos fragmentaria e paralelamente” (Canclini 1998:281).
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antrop6logos, e no outro estdo os modernizadores, representados geralmente por sociologos e
comunicdlogos. Ao que nos parece, ele se coloca mais ao lado destes e suspeita daqueles, os
chamados tradicionalistas, que levantam a bandeira da “defesa” do tradicional que, neste caso,

representa a cultura dos subjugados, que se convencionou chamar de “cultura popular”.

Sem entrar em detalhes, para 0s nossos interesses € mais importante ressaltar a natureza das
relagOes culturais apontada por Canclini. Ele diz que a prépria polarizagao citada tende a esconder o
fato de que a interacdo entre setores hegemdnicos tidos como modernizantes e setores populares é
sinuosa e sutil. Existe um “jogo de usos” utilizado por ambos os lados, visto que “os movimentos
populares também estdo interessados em modernizar-se e os setores hegemdnicos em manter o
tradicional, ou parte dele, como referente historico e recurso simbdlico contemporéneo” (Canclini
1998:277).

A partir destas idéias, Canclini (1998:345-350) desenvolve o conceito de “poderes obliquos”. Existe
uma sinuosidade nas relacbes de poder porque este nunca € exercido de maneira puramente
unilateral de burgueses, brancos, pais, midia, sobre proletarios, negros e indigenas, filhos e
receptores, visto que estas relagbes sdo sempre entrelagadas. Especialmente no mundo de hoje

onde todas as culturas séo de fronteira, mantendo relagdes constantes.

Mesmo no caso da midia e sua poderosa influéncia, diz Canclini (1998:290), observamos fenémeno
similar. Ao passo que se considera hoje o contexto urbano e da midia como espago onde tudo
acontece, nao significa que a hibridagao cultural, neste caso, se da de modo unilateral, como se o

popular fosse absorvido. Ocorre, na verdade, o que ele chama de:

jogo de ecos. A publicidade comercial e os lemas politicos que vemos na
televisdo s@o 0s que reencontramos nas ruas, e vice-versa: umas ressoam nas
outras. A essa circularidade do comunicacional e do urbano subordinam-se os
testemunhos da historia, o sentido publico construido em experiéncias de longa
duracgéo.
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Portanto, segundo Canclini, at¢é mesmo aqui encontramos o fendmeno da circularidade cultural.
Mesmo a supremacia de um elemento poderoso como a midia néo significa a absorgao total do

popular pelas culturas dominantes.

TEXTOS BIBLICOS

Agora passaremos a tentar demonstrar alguns exemplos das possiveis relagdes destes conceitos na
leitura de textos biblicos. Vale dizer que o que segue sdo apenas observagdes provocativas de
natureza preliminar com a inteng&o de ilustrar o impacto destes conceitos quando lidamos com a

literatura biblica.

Nos estudos biblicos, esta “circularidade cultural’ pode ser vista, por exemplo, na formagédo da
cristologia do Novo Testamento a partir de uma gama de encontros culturais. A cultura judaica, por
sua vez, que ja existia em embate constante com as culturas vizinhas, tinha a idéia de divinizagdo de
pessoas ilustres como algo mais fluido e complexo. Isto corresponde a idéia de divindade no mundo
antigo, que era flexivel em contraste com o uso rigido da palavra “Deus” no mundo cristdo mais

recente para designar apenas o eterno, onipotente e onisciente criador do universo (Hick 2000:7).

Crispin Fletcher-Louis (2002:84-87) sustentou a hipétese de que o monoteismo judaico convivia em
tensdo dialética com o pantedo de deuses cananitas, isto é, o alegado monoteismo n&o ficou ileso
ao choque de culturas e ao encontro com mitos populares mais antigos. Este autor encontra
evidéncias em Qumran e na literatura judaica em geral de que os heroicos personagens das
Escrituras hebraicas foram, de certa forma, divinizados. A partir de textos como Exodo 7,1, Zacarias
12,8, Malaquias 2,7, personagens como Moisés, Davi, Levi,* sdo vistos como “angelomérficos”.® Ha

tradigdes angelomoérficas por tras da cristologia, como procura demonstrar Gieschen (1998:6).

4 Na TEB os textos biblicos séo, respectivamente: “Mas o0 SENHOR disse a Moisés: V&, eu te estabeleci como um deus
para Farad, e teu irmdo Aardo sera teu profeta®, “Naquele dia estendera o SENHOR a sua prote¢éo em tomo dos
habitantes de Jerusalém: 1a — nesse dia — estara como David 0 que, dentre eles, mais cambaleava, & estard como Deus
a casa de David, como o0 anjo do SENHOR diante deles’, “ De fato, os labios do sacerdote guardam o conhecimento e
de sua boca se procura a instrugéo, porque ele € o mensageiro [anjo] do SENHOR de todo poder”.

5 “Angelomorfismo”, segundo Fletcher-Louis (2002: 68-87), afirma a dimenséo transcendente e espiritual da criagéo em
varios graus de acordo com cada texto, ainda que sempre subordinada ao unico Deus Yahweh, em relagdo/contraste ao
politeismo de deuses cananitas. Para ele, ao que parece, o angelomorfismo € a versdo judaica de tais deuses. A
afirmacao de que homens transformados s&o anjos/deuses implica em divindade derivada do préprio Deus criador.
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Considerando isto, os textos que implicam na divindade de Jesus ou em certa divinizagdo de Jesus
no Novo Testamento, mesmo o classico Jodo 1,1, ndo sdo estranhos ao judaismo e a cultura da
época. No ambito dos conceitos que estamos estudando, a hipotese é que estamos diante de um
choque de culturas, que acabou montando, justapondo, aglutinando, deformando, e reelaborando
conceitos judaicos, cananitas, e gregos (para ndo dizer outros mais), e que gerou uma complexa

cristologia. Hick (2000:8) cita a afirmagao de Geza Vermes:

A expressdo “filho de Deus” sempre foi entendida metaforicamente em circulos
judeus. Nas fontes judaicas, seu uso jamais implica a participagdo da pessoa
assim denominada na natureza divina. Em conseqiiéncia, pode-se seguramente
presumir que, se 0 meio do qual a teologia cristd se desenvolveu tivesse sido
hebraico e ndo grego, ela ndo teria produzido uma doutrina da encarnagéo assim
como esta é tradicionalmente compreendida.

Junto com estas palavras de Vermes é preciso ressaltar que este uso judaico metaforico da
expressao “filho de Deus” também esta relacionado com o intercambio cultural dos judeus com seus
vizinhos. O livro onde se encontra esta citagdo, A Metafora do Deus Encamado, do filésofo John
Hick, publicado recentemente no Brasil, encontramos na busca de textos que tratam o tema da
‘circularidade”. Ele chega a usar o termo “circularidade’, mas nédo no sentido preciso que
destacamos acima. Mesmo assim, 0 que ele apresenta serve de ilustragdo. Hick, em sua critica a
idéia da singularidade cristd, procura demonstrar como a cristologia evoluiu dos conceitos de “filho
de Deus” (com “f" minusculo) para “Filho de Deus” (com “f'" maiusculo) e, finalmente, para “Deus
Filho”. Em dialogo com biblistas, como por exemplo, James Dunn, ele pde em relevo a constatagéo
hoje praticamente unanime, incluindo exegetas de linha conservadora, de que Jesus jamais teria
entendido a si mesmo como Deus ou Deus encarnado no sentido tradicional. Na verdade, as
declaragdes do Novo Testamento séo perfeitamente compreensiveis num contexto do mundo antigo
onde o conceito de divindade era definido de maneira muito menos clara e as condigdes para seu

uso eram marcadas por exigéncias muito menores.

Mas entdo de onde surgiu a peculiar cristologia pregada por Nicéia e Calcedonia? Hick (2000:9)
responde dizendo que isto ocorreu num periodo em que a Igreja precisava explicar suas crengas em
termos filoséficos aceitaveis tanto para a cultura grega do mediterrdneo como para si mesma, além

das implicagdes politicas da necessidade de um conjunto unitario de crengas para assegurar a paz
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no Império de Constantino. Eis que surge, entdo, uma cristologia complexa, contraditéria, onde

Jesus € 100% Deus, mas também 100% homem, é Deus mas morre, etc.

O que temos, portanto, &€ o encontro das formulagdes dos primeiros cristdos quanto ao que criam e
entendiam sobre Jesus com a posterior cultura grega dos pais da igreja. Sera que podemos dizer
que esta cristologia é apenas artefato filosofico da cultura erudita dos pais da Igreja que produz um
sentido técnico conhecido apenas por eruditos com o fim de impressionar, como afirma Hick
(2000:10)? Ou sera que elementos populares persistiram e integraram a formagao desta complexa e
intrincada cristologia chamada tradicional? Talvez caiba aqui lembrar da ambigtidade, sincretismo,
desagregacao, difusdo, contradi¢do, de mitos populares que advém da espontaneidade tipica de
culturas populares e da modelagdo provocada por pressdes contraditérias (Ginzburg
1990:23,46,78,91-92,107,125).

Hick (2000:8-9) n&o deixa de trabalhar com Paulo, nosso interesse particular para a tese de
doutorado. Para ele, a concepgéo paulina de Jesus como “Filho de Deus” é pré-trinitaria, isto €&,
apresenta Jesus como subordinado ao Pai e ndo co-igual a ele. Cita principalmente o famoso hino
da quenose em Filipenses 2,5-11 e a carta aos Colossenses, mesmo que existam duvidas de que
esta Ultima seja auténtica. Sem entrar propriamente no ponto enfocado por Hick, nosso tema neste
ensaio aponta para um estudo de Paulo considerando sua heranga judaica em choque com sua
heranga grega e as culturas populares ao redor. O hino quendtico, como geralmente se admite, & um
hino pré-paulino. Expressdes como “sendo em forma de Deus”, “aniquilou-se a si mesmo” ndo tém
correspondéncia em outros textos paulinos e podem estar ligadas a tradigdes populares orais que
influenciaram o hino. Na carta aos Colossenses, junto com a cristologia peculiar, h& um emaranhado
de conceitos (stoicheia do mundo, culto aos anjos, acetismo, etc.) que correspondem ao que se
convencionou chamar “heresia colossense”, visto ser dificil enquadra-los apenas em influéncias de
um grupo especifico, pelo menos até onde podemos conhecer. Eles podem representar conceitos
religiosos populares que persistiam em conviver e interagir com o ensino paulino ou de seus
discipulos, que integravam crengas resultantes de circularidade cultural entre grupos judaicos e

outros.
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Um outro exemplo paulino que podemos citar é a leitura que ele faz do Antigo Testamento num texto
classico como 2° Corintios 3,13-16.6 Aqui Paulo faz uma leitura de Exodo 34,27ss, mas acrescenta e
modifica pontos importantes que, a partir de sua concepgédo religiosa cristd, deformam o texto
original dando, na verdade, uma nova conota¢do para a passagem. Ele nos informa que a razao
porque Moisés escondeu o brilho de seu rosto com o véu foi para que os israelitas ndo vissem o
brilho se desvanecer ou, por inferéncia, o fim do ministério mosaico.” Usa o véu como metafora para
o endurecimento dos judeus em relagdo ao evangelho que ele pregava e a retirada do véu como
metafora para a convers@o. Esta passagem, que envolve um trecho do Antigo Testamento n&do
comentado pelos rabinos, pode ser um exemplo de forgas culturais interagindo que, como o caso de
Menocchio, e guardadas as devidas proporgdes, deformam e transformam um texto lido. Menocchio,
ao ler suas fontes as deforma fazendo com que um detalhe da leitura se torne o ponto central e
altere o sentido original buscando, na verdade, fundamentacéo para idéias ja concebidas, o que faz
com que o importante ndo seja o0 que leu, mas como leu (Ginzburg 1989:88-93,109,114,236).

Entre estas forcas culturais interagindo na pessoa de Paulo, podemos encontrar uma vertente
interessante na hipétese, levantada por John Ashton (2000:2), de que a carreira de Paulo foi
semelhante a de um xam@, uma figura ligada a culturas populares orais. Neste caso, teriamos um
elo entre Paulo e as culturas populares que teria contribuido para a deformacdo e transformagao
resultantes da leitura que ele fez do Antigo Testamento. Mas, como poderiamos comparar Paulo a
uma figura que tem sido considerada tdo distante dele? Mais ainda, porque s agora, uma vez que
esta hipotese parece ser nova (Ashton 2000:4), alguém descobriu as semelhangas entre Paulo e
xamas? Uma resposta é que a teologia cristd normalmente néo se da a este tipo de comparagéo por
que seria comparar o apostolo das gentes com uma figura que tem sido entendida como ligada ao

demdnio. A figura abaixo, encontrada em Nogueira (1991:125), ilustra o ponto:

6 “Nao fazemos como Moisés, que punha um véu sobre o rosto para evitar que os israelitas percebessem o fim de um
resplendor passageiro. Mas a inteligéncia deles se obscureceu! Até o dia de hoje, quando se 1 o Antigo Testamento,
este mesmo véu permanece. Ele n&o é retirado, pois € em Cristo que desaparece. Sim, até o dia de hoje, cada vez que
eles léem Moisés, ha um véu sobre o coragao deles. E somente pela conversdo ao Senhor que o véu cai’ (TEB).

7 Existe debate sobre o sentido exato de detalhes deste texto, mas esta é uma leitura geral bem aceita (Fumish 1984:
201ss).

12



Oracula, volume I, niumero 1, 2005

Esfera de Participagéo Divina

MAL= XAMA =BEM
=MAGIA SACERDOTAL=
MAGO _ SACERDOTE
Cristianismo ‘
DEMONIACO DIVINO
Mago Ministro de Deus

O que nos interessa aqui € que o quadro implica em que o cristianismo cria uma dicotomia rigida
entre 0 bem e 0 mal, tornando impossivel a aproximagdo de Paulo, por exemplo, com a figura do
xama. Entretanto, a comparagéo pressupde justamente um processo de circularidade cultural e a
aproximacgao das experiéncias religiosas de Paulo e sua consequente teologia com as de um xama.
Aqui nos lembramos da contradi¢do e impasse que surgiu na pesquisa de Ginzburg. Ao mesmo
tempo em que nédo é possivel hoje demonstrar um elo histérico, as semelhangas séo inegéaveis, e

podem ser oriundas de mitos populares que tém subsistido em varios lugares ao longo dos séculos.

Ashton (2000:25-28), na verdade, faz uma separacao entre teologia e religido de Paulo. Para ele a
teologia € posterior a experiéncia religiosa paulina e aquela formulada a partir desta. Para nossa
perspectiva de estudo é importante observar, neste caso, que o texto escrito vem depois e é
formado a partir do vivido e experimentado. E esta experiéncia que dé forma final ao que foi escrito.
Ela resulta na leitura e deformacdo ou transformagdo de outros textos lidos, no caso de Paulo,
especialmente o Antigo Testamento, uma vez que, por outro lado, experiéncia religiosa e teologia

convivem juntas na mesma pessoa e ndo podem ser totalmente separadas. Entretanto, para Ashton,
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néo é propriamente na teologia paulina que encontraremos a semelhanga xamanica, mas em sua

experiéncia religiosa.

Uma questé@o importante no trabalho de Ashton (2000:2-3,11-28) é sua metodologia. O autor quer
utilizar um método que permita a abordagem “genealdgica” e também a “analdgica”, como
denominou Adolf Deissmann. Em seus proprios termos, Ashton chama a abordagem analdgica de
comparagao por “‘semelhangas convergentes” que criou a partir de “evolugdo convergente” da
biologia. Esta ultima expresséao diz respeito ao método usado por bi6logos para estudar a evolugao a
partir de diferentes familias e néao de diferentes espécies. Dada a impossibilidade de estabelecer a
relag@o genealdgica entre espécies, o estudo passa a enfocar familias semelhantes. Assim néo se
procura uma relagdo genealdgica de dependéncia, mas de semelhanga familiar. Portanto, para o
estudo comparativo da religido de Paulo, fica aberta a possibilidade de relagédo genealdgica, mas

também de analdgica ou de semelhangas convergentes.

Mas o que € um xam&? A resposta Ashton (2000:32-33) vai buscar em Shirokogoroff. O termo
‘xam@”, de origem siberiana, se refere a pessoas de ambos o0s sexos que tém espiritos sob seu
controle. Estas pessoas podem, conforme sua vontade, introduzir tais espiritos em si mesmos e usar
seus poderes sobre os espiritos para seus interesses pessoais, particularmente para ajudar outras
pessoas que tenham sofrimentos causados por influéncia de espiritos. Com tal capacidade, estas
pessoas podem utilizar uma complexidade de métodos especiais para negociar com 0s espiritos.
Assim, a esséncia do xamanismo tem dois aspectos: o individual, que envolve a experiéncia pessoal
do xama, com freqiéncia assombrosamente solitaria, e o0 social, visto que sua autoridade depende

da habilidade em persuadir pessoas quanto a seus dons especiais.

A vida do xama pode ser dividida em trés estagios, a saber, sua vida prematura, depois seu
chamado e as experiéncias de transe e éxtase que o acompanham e, por fim, sua carreira
subsequente como figura de poder e autoridade em seu meio através do controle de espiritos que
envolvem dominio ou tormento. Do ponto de vista analdgico ou de semelhangas convergentes,
aspectos que aproximariam Paulo do xamanismo, segundo Ashton (2000:40-47), seriam: 1) O
ocorrido na estrada de Damasco como experiéncia de revelacdo de Jesus Cristo (Atos 9,3-4;

Galatas 1,16). 2) Suas experiéncias de viagens celestiais visionarias, das quais a descrita em 2°
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Corintios 12,1ss é apenas um exemplo. 3) Sua experiéncia carismatica como possessédo do “espirito
santo” e seu método de pregagdo marcado por milagres e sinais em contraste com sua fraqueza

pessoal e com a sabedoria humana (1° Corintios 2,4-5).

Estes aspectos tém semelhanga surpreendente ao que podemos encontrar nas descrigdes do
xamanismo entre variadas culturas, como ilustram alguns exemplos né&o sé na Sibéria, mas também
no Japdo, Anatolia, e América do Norte. Eles apresentam elementos como dons sobrenaturais,
sofrimentos fisicos que antecedem a experiéncia de iniciagdo, violentas experiéncias interiores
tomadas em forma de visbes, viagens celestiais, autoridade advinda de poderes especiais

adquiridos ap6s a experiéncia inicial, certos tipos de ascetismo, etc. (Ashton 2000:32-40).

Assim, a comparagao analdgica ou por semelhangas convergentes estaria no padrdo xamanico da
vida de Paulo demonstrada pela concatenacao de circunstancias que o levaram a agir como agiu. O
auto questionamento angustiante que precedeu sua conversdo (Romanos 7)® seria analogo a
histeria artica xamanica O proprio chamado tem carater xamanico, bem como sua relagdo com o
espirito, e ainda a natureza multipla e a0 mesmo tempo com elementos velados dos arrebatamentos

estaticos como o descrito em 2° Corintios 12,1ss como ja mencionado.

Ginzburg (1990:53-54) observou a semelhancga entre os benandanti e xamas decorrente do quadro
coerente comum de éxtases, viagens ao além, que garantem virtudes proféticas e visionarias.
Estamos aqui no campo dos mesmos cultos em locais distantes, com ramificagdes, porém nao
independentes um do outro, ligados por varios lagos a um conjunto de tradicdes mais vasto e
largamente difundido, dando um carater unitario ao complexo das crengas ligado a mitos remotos
semelhantes (Ginzburg 1989:52,62,83,93; 1990:126).

Ainda segundo Ashton (2000:48-61), esta aproximagao né@o pode prescindir do reconhecimento da

heranga cultural paulina. Aqui estamos no campo das semelhangas genealdgicas.

8 Ashton (2000:216-229) acredita que este texto ndo é apenas uma descricdo de uma batalha interna comum a todas as
pessoas ou a classica interpretacéo luterana de que o texto trataria da infindavel batalha interna contra o pecado travada
pelos cristdos. Valendo-se de uma interpretagdo desconstrucionista, isto €, a consideragdo de que os textos ndo séo
sistemas fechados e acabados em termos de interpretagéo, ele argumenta que h& também um forte elemento
autobiografico no texto, que criou um descompasso e confuséo na maneira como Paulo tratou da relagéo da lei com o
pecado. O texto tem relagdo com uma intensa batalha intema paulina que precedeu a experiéncia na estrada de
Damasco ou, traduzindo as palavras de Daniel Boyarin citadas pelo autor, “a agonia precedeu o éxtase”.
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Do lado judaico, ndo podemos esquecer que esta cultura sempre esteve envolvida com experiéncias
tipicas xamanicas, como exemplificam os “profetas™ em 1° Samuel 10,5-6, a bruxa de Endor em 1°
Samuel 28,6ss, as proibi¢des deuterondmicas relativas a praticas do género (Deuterondmio 18,10-
11), bem como as experiéncias apocalipticas de varias figuras proeminentes de Israel. Conta
também, do lado de sua heranga grega, todo o imaginério religioso das lendas gregas povoado de
experiéncias do tipo. Entretanto, assim como houve repressdo contra estas praticas no mundo
hebreu como mostram as proibi¢des do Deuterondmio, 0 mesmo aconteceu no mundo grego em
dados momentos porque estas experiéncias religiosas eram uma ameaga a moderagdo e ordem
proprias do senso grego da “polis”. Todavia, as evidéncias mostram que tais praticas persistiram

num ambito popular.

O que acontecia, traduzindo Ashton (2000:53), é que “os mundos de Paulo rogavam um no outro,
agarrando-se, amontoando-se, como bolhas gigantes” e, acrescentariamos incluindo as herangas
religiosas das culturas populares que envolveram ou estavam na periferia destes mundos numa

relacdo de circularidade e que persistiram ao longo do tempo.
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