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RESUMO

AZEVEDO, Alexandre Ramos de. Abrigos para a infancia no Brasil: por que, quando
€ como os espiritas entraram nessa histéria?. 2006. 177 f. Dissertacao (Mestrado em
Educacgéo) - Faculdade de Educacgao, Universidade do Estado do Rio de Janeiro,
Rio de Janeiro, 2006.

Este trabalho pretende realizar uma histéria cultural ou "arqueologia" dos
abrigos espiritas para a infancia no Brasil, construidos como verdadeiros
"monumentos" da fé espirita, cuja materializacdo comega a ocorrer na segunda
década do século XX, a partir de algumas iniciativas ou instituigdes que se tornaram
pioneiras, tais como o Abrigo Thereza de Jesus, fundado em 1919 na cidade do Rio
de Janeiro. Inspirados no lema "Fora da caridade ndo ha salvagao", um dos pilares
do aspecto religioso do Espiritismo, os espiritas entram na milenar histéria das
praticas de protecdo a infancia apenas na ldade Moderna. A doutrina espirita,
procurando estabelecer, desde o seu "nascimento", a alianca entre Ciéncia e
Religido, acaba adquirindo a feicdo de uma "religiao moderna", reinvencado da
tradicdo cristda em tempos de racionalismo e cientificismo. Entretanto, apesar da
énfase doutrinaria no exercicio da caridade individual e silenciosa como fundamento
para a evolugao espiritual, 0 movimento espirita acaba ampliando este sentido inicial
presente nas obras de Allan Kardec, publicadas em Paris entre 1857 e 1869, tendo
incorporado ou se apropriado de representacdes e praticas de caridade que foram
desenvolvidas historica e culturalmente dentro da tradic&do cristd mais antiga.

Palavras-chave: Historia da infancia. Espiritismo. Historia da educacgéo. Abrigos para
a infancia. Protecdo a infancia.



ABSTRACT

This text intends to produce a cultural history or "archaeology" of spiritist
shelters for children in Brazil, constructed as true "monuments" of the spirit faith, that
had started to appear in the second decade of the 20th century, from some
pioneering activities or institutions such as the Abrigo Thereza de Jesus, established
in 1919 in the city of Rio de Janeiro. Guided by the motto "Outside of the charity
there is no salvation", one of the pillars of the religious aspect of the Spiritism, the
spiritists became part of millenarian history of the children’s protection only in the
Modern Age. The spiritist doctrine, looking for to establish, since its "birth", the
alliance between Science and Religion, finishes acquiring the feature of a "modern
religion", reinvention of the Christian tradition in times of rationalism and scientific
dogmatism. However, although the doctrinal emphasis on exercise of individual
charity and silent as basic principle for spiritual evolution, the spiritist movement was
not limited to this initial sense contained in papers published by Allan Kardec in Paris
between 1857 and 1869, having accomplished the incorporation or appropriation of
representations and actions of charity that had been developed historical and
culturally inside of the older Christian tradition.

Keywords: History of childhood. Spiritism. History of education. Shelters for children.
Child protection.
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INTRODUCAO: O NARRADOR E SUA EXPERIENCIA BENJAMINIANA

Ha um quadro de Klee que se chama Angelus Novus. Representa um anjo que
parece querer afastar-se de algo que ele encara fixamente. Seus olhos estéo
escancarados, sua boca dilatada, suas asas abertas. O anjo da historia deve ter
esse aspecto. Seu rosto esta dirigido para o passado. Onde ndés vemos uma cadeia
de acontecimentos, ele vé uma catastrofe Unica, que acumula incansavelmente ruina
sobre ruina e as dispersa a nossos pés. Ele gostaria de deter-se para acordar os
mortos e juntar os fragmentos. Mas uma tempestade sopra do paraiso e prende-se
em suas asas com tanta forca que ele ndo pode mais fecha-las. Essa tempestade o
impele irresistivelmente para o futuro, ao qual ele vira as costas, enquanto o
amontoado de ruinas cresce até o céu. Essa tempestade € o que chamamos de
progresso.

Walter Benjamin®

A vida e o mundo que Walter Benjamin conheceu, bem como a lente que
usou para enxerga-los, conduziram suas ideias e comportamento para certo
pessimismo que culminou com sua morte tragica. Ndo queremos menosprezar, de
forma alguma, a condicao de intelectual marxista, e principalmente de judeu, vivendo
— ou tentando sobreviver as perseguicdes sofridas — em plena Alemanha nazista®.
Mas seu pensamento traduz, em nossa modesta opinido, o espirito de uma época e
de um lugar de onde observou e narrou 0 que via, assim como 0 pensamento de
outros intelectuais que viveram em condi¢cbes semelhantes, conforme o grupo
reunido em torno da Escola de Frankfurt.

Se Benjamin tivesse sobrevivido ao Holocausto da 22 Guerra Mundial e se
tivesse a lhe nutrir outras ideologias, talvez sua visdo de historia fosse diferente. Sua
contribuicdo, contudo, enriquece-nos de uma experiéncia singular, que seus escritos,
somados as diversas biografias existentes este autor, ndo nos deixaram esquecer.

Nos ultimos dois anos, periodo em que estivemos cursando o mestrado em
educacdo na UERJ? procuramos conhecer melhor alguns autores e obras, onde
constatamos ser bem interessante procurar compreender a producgéo intelectual de

cada um deles, lendo e estudando, paralelamente, suas histérias ou trajetérias de

! BENJAMIN, W. Obras escolhidas I: magia e técnica, arte e politica. S&o Paulo: Brasiliense, 1985.

2 Benjamin suicidou-se com morfina, apds ser detido na fronteira entre a Franca e a Espanha, tentando fugir da
perseguicdo nazista. Seu gesto desesperado pareceu ter comunicado a decis@o de evitar mais sofrimento nos
campos de concentracdo da Alemanha (cf. Konder, 1999, p. 108).

3 Universidade do Estado do Rio de Janeiro.
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vida. Assim foi com Benjamin. Assim foi, também, com Foucault, que mais tarde
também entrara na histéria ou historias que pretendemos contar neste texto.

Dentre as contribuicdbes de Benjamin ao trabalho do historiador, algumas
temos em tdo alta conta que ndo nos contentaremos em cita-las ou destaca-las. O
que queremos mais do que nunca é pratica-las, trazendo Benjamin ou seu espirito*
novamente a atividade, procurando concretizar aquilo que ele, talvez, gostaria de ter
feito ou presenciado: o resgate da experiéncia significativa e da narrativa tradicional
cujos desaparecimentos ele tanto denunciara em meio ao mal estar do capitalismo

5”

moderno ou da “nova barbarie”. Esse resgate € o que pretendemos executar a partir

deste momento, ndo sem antes explicar como se processara nosso intento.
Segundo Gagnebin (1985, p. 10):

[...] se considerarmos [...] dois textos frequentemente paralelos como “Experiéncia e
Pobreza” e “O Narrador®, observamos que o diagnéstico de Benjamin sobre a perda
da experiéncia ndo se altera, embora sua apreciagdo varie. Idéntico diagnéstico: a
arte de contar torna-se cada vez mais rara porque ela parte, fundamentalmente, da
transmissdo de uma experiéncia no sentido pleno, cujas condi¢des de realizacéo ja
ndo existem na sociedade capitalista moderna.

Mas sera que o processo denunciado por Benjamin seria irreversivel? Haveria
novamente lugar na historia para a experiéncia e a narrativa? Acreditamos que sim,
sustentados num ponto de vista diferente do dele. Mas sera que Benjamin nutria
essa esperanca? Talvez o seu lado messianico aguardasse ou lutasse em defesa

dessa possibilidade, acreditando no papel que atribuia ao materialismo histérico:

O passado traz consigo um indice misterioso, que o impele a redeng¢do. Pois ndo
somos tocados por um sopro do ar que foi respirado antes? N&o existem, nas vozes
gue escutamos, ecos de vozes que emudeceram? Nao tém as mulheres que
cortejamos irmés que elas ndo chegaram a conhecer? Se assim €&, existe um
encontro secreto, marcado entre as geragdes precedentes e a nossa. Alguém na
terra esta a nossa espera. Nesse caso, como a cada geracgdo, foi-nos concedida
uma fragil forca messianica para a qual o passado dirige um apelo. Esse apelo ndo
pode ser rejeitado impunemente. O materialista historico sabe disso (Benjamin,
1985, p. 223).

Também acreditamos que o passado dirige um apelo a nés que estamos aqui
e agora e, por isso, enveredamos pelo resgate de uma histéria esquecida para
grande parte dos nossos contemporaneos, pois ndo pobde ser contada ou

* Ainda n&o estamos falando em Espiritismo, mas apenas abusando da metafora.
® Expresséo que Benjamin utilizava em relag&o ao contexto histérico que estava vivendo.

® Os referidos textos podem ser encontrados em Walter BENJAMIN. Obras escolhidas I: magia e técnica, arte e
politica.
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simplesmente foi omitida, para mantermos as tradicbes majoritarias no seu

conformismo. Para Benjamin (ibid., p. 224):

Em cada época, é preciso arrancar a tradigao ao conformismo, que quer apoderar-se
dela [...] O dom de despertar no passado as centelhas da esperanga € privilégio
exclusivo do historiador convencido de que também os mortos ndo estardo em
seguranga se o inimigo vencer. E esse inimigo ndo tem cessado de vencer.

Mas quem seria 0s vencidos para Benjamin e quem sSao 0S nossos, aqueles a
guem pretendemos redimir? E quais as armas que possuimos e estamos dispostos a
levantar? Os oprimidos de Benjamin seriam naquele momento a “classe operaria”
que estaria ali para cumprir o papel de “classe vingadora que consuma a tarefa de
libertacAio em nome das geragdes de derrotados” (ibid., p. 228), através da
revolucdo. Para isso, uma tomada de consciéncia seria necessaria e o historiador
engajado nesse processo deveria cumprir sua tarefa de “escovar a historia a
contrapelo” (ibid., p. 225).

De nossa parte, ndo acreditamos mais na revolucdo do proletariado
preconizada por Marx, mas nem por isso estamos satisfeitos com o “fim da histéria”
vaticinado por outro tipo de historiador. Vamos realizando o que os mortos do
passado ou parte deles espera de nd@s: contar sua experiéncia esquecida ou
negligenciada, para que ocorra justamente o que Benjamin — segundo Jean Marie
Gagnebin — anunciou que estava deixando de ocorrer em decorréncia do capitalismo

ou “nova barbarie”:

Esse carater de comunidade entre vida e palavra apoia-se ele proprio na
organizacdo pré-capitalista do trabalho, em especial na atividade artesanal. O
artesanato permite, devido a seus ritmos lentos e organicos, em oposi¢do a rapidez
do processo de trabalho industrial, e devido a seu caréter totalizante, em oposi¢édo
ao carater fragmentario do trabalho em cadeia, por exemplo, uma sedimentagao
progressiva das diversas experiéncias e uma palavra unificadora. O ritmo do
trabalho artesanal se inscreve em um tempo mais global, tempo onde ainda se tinha,
justamente, tempo para contar. Finalmente, de acordo com Benjamin, o0s
movimentos precisos do artesdo, que respeita a matéria que transforma, tém uma
relagdo profunda com a atividade narradora: ja que esta também €, de certo modo,
uma maneira de dar forma a imensa matéria narravel, participando assim da ligagao
secular entre a méo e a voz, entre o gesto e a palavra (Gagnebin, 1985, pp. 10-1).

A tarefa a que nos propomos seréa apenas essa ou tudo isso: resgatar, através
da narrativa, a experiéncia densa daqueles que nos propomos pesquisar, com seus
erros e acertos, bem como de nossa prépria experiéncia historiogréfica, igualmente
repleta de humanidade, pois errar — e acertar — é humano. Além disso, como néo
defendemos mais que o mundo estad dividido simplesmente entre oprimidos e

opressores, podendo cada um ser a0 mesmo tempo uma coisa e outra, dependendo
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da situacéo; tentaremos resgatar a experiéncia dos espiritas no campo da protecao
a infancia com o intuito de aprenderem todos, espiritas e ndo espiritas com a
experiéncia vivida no passado.

Sobre as ferramentas que temos a nosso favor, na condicdo de pseudo-

historiadores’, vamos lembrar mais uma vez Benjamin, com a seguinte alegoria:

Conhecemos a histéria de um autdbmato construido de tal modo que podia responder
a cada lance de um jogador de xadrez com um contralance, que |he assegurava a
vitéria. Um fantoche vestido a turca, com um narguilé na boca, sentava-se diante do
tabuleiro, colocado numa grande mesa. Um sistema de espelhos criava a ilusdo de
gue a mesa era totalmente visivel, em todos os seus pormenores. Na realidade, um
ando corcunda se escondia nela, um mestre no xadrez, que dirigia com cordéis a
maéo do fantoche. Podemos imaginar uma contrapartida filoséfica desse mecanismo.
O fantoche chamado “materialismo histérico” ganhara sempre. Ele pode enfrentar
gualquer desafio desde que tome a seu servico a teologia. Hoje, ela é
reconhecidamente pequena e feia e ndo ousa mostrar-se (Benjamin, 1985, p. 222).

Assim como Benjamin, também temos o nosso “corcunda”, que confessamos
ser o Espiritismo, que certamente ndo é suficiente para darmos conta da tarefa
académica que temos pela frente. Precisavamos, entdo, encontrar o “fantoche”
capaz de enfrentar o desafio tedrico-metodolégico conosco. Esse ndo poderia ser o
materialismo histérico, em principio porque acreditamos que o proprio Benjamin
havia fracassado em sua tentativa de concilia-lo com o Judaismo. Mas essa
impossibilidade ndo me havia ficado clara desde o inicio.

Com um orientador marxista que de forma alguma nos imp6s tal concepcao,
acabamos tendo que refletir sobre a possibilidade ou n&do de utilizarmos este
referencial tedrico. Mas fomos compelidos a pensar diretamente sobre o assunto por
professores de uma das disciplinas que cursamos no mestrado. Inicialmente, fomos
convidados a apresentar, em breves linhas, a definicdo de nosso objeto de pesquisa.
Em sintese, o que pretendiamos naquele momento® era, “dentro da histéria da
protecdo a infancia, [...] estudar a trajetoria de alguns abrigos espiritas fundados na
cidade do Rio de Janeiro, nas primeiras décadas do século XX”.

A partir desse objeto de pesquisa formulado bem amplamente recebemos de
nossos professores as seguintes questbes tedrico-metodoldgicas, as quais

conduziram a realizacéo do nosso trabalho:

" Somos pedagogos cursando o Mestrado em Educacg&o. Ndo somos nem seremos, por enquanto, historiadores
de profisséo.

8 No proximo capitulo conheceremos um pouco do processo de definicdo do tema, das questdes e do referencial
tedrico-metodolégico com os quais trabalhamos durante a pesquisa realizada.
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12) O estudo da histéria das instituicdes pode ser realizado
numa perspectiva marxista ou tendo por base a historia do
cotidiano. Quais os limites e as possibilidades desses dois

tipos de abordagem para o seu estudo?

2%) Estudos de caso tém sido acusados, principalmente por
posturas marxistas, de nao viabilizarem uma perspectiva de
sintese e, portanto, ndo contribuirem para a construgdo do
conhecimento teorico da area de educacdo. Analise essa

critica tendo por base o seu estudo.

Ficamos bastante incomodados com as duas alternativas que nos foram
apresentadas: a historia do cotidiano e a marxista. Respondemos teoricamente as
guestdes, apresentando visdes de historiadores marxistas e de especialistas em
historia do cotidiano, onde ficava claro que, tanto de um lado como de outro,
existiam argumentos confirmando ndo haver barreiras entre o marxismo e a historia
do cotidiano. Afirmamos, ainda, que isto ndo significava dizer que pretendiamos
realizar uma histéria marxista do cotidiano, mas apenas que nao seria inviavel,
desde que aceitdssemos 0s pressupostos da teoria marxista e que 0 nosso objeto
estivesse devidamente enquadrado no dominio da historia do cotidiano, coisa que
nao vimos acontecer até 0 momento, nem sobre o0 primeiro nem tampouco sobre o
segundo aspecto.

Foi ali que nos deparamos com a mais grave necessidade de definicdo
guanto a teoria e a metodologia a serem adotadas. Entretanto, essa definicdo
somente pbde ser conquistada num processo cada vez maior de conhecimento e
definicdo do objeto, das fontes documentais e também de uma conciliagdo entre o
“corcunda” e o “fantoche”. O corcunda, conforme dissemos acima, era o Espiritismo.
Mas e o fantoche? N&o enxergando uma conciliagdo com o marxismo, partimos em
busca de um referencial teérico-metodoldgico com o qual pudesse haver um acordo,
conforme passaremos a narrar em seguida. Mas, como veremos, o fantoche fez

algumas exigéncias e o acordo, para satisfazé-lo, teve que promover uma separacao
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proviséria, um distanciamento, entre o pesquisador e seu precioso, mas talvez®
tendencioso “corcunda”.

No referido acordo, a narragdo ficou por conta do “anjo da histéria”,
assessorado pelos conselheiros, “corcunda” e “fantoche”. Nosso anjo, entretanto,
ndo esta mais com os olhos escancarados e a boca dilatada. A grande tempestade
que podemos chamar de “progresso ilusério” deu uma trégua e outras tempestades,
gue vém e vao, ndo mais o0 assustam tanto. Ele acredita que existem sementes de
paraiso escondidas em meio as ruinas, e isso vale a funcdo de sobrevoa-las — as
ruinas — para cultiva-las — as sementes — aprendendo também a lidar com as pragas
e ervas daninhas que impedem os fendmenos da germinacdo, crescimento,

florescimento, frutificac&o, reproducéo e transformacao™.

9 P A s ~
Estamos prevendo a opinido geral sobre as experiéncias que estdo sendo narradas.

10 Esses fendmenos ndo serdo tratados aqui como naturais. A pedido do “fantoche”, a abordagem tentara ser o
mais cultural quanto possivel.
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1. A AVENTURA HISTORIOGRAFICA: UMA HISTORIA DENTRO DA OUTRA

Quando essa espécie de ciclope apareceu a porta da capela, imével, alentado e
guase tao largo como alto; quadrado pela base, como diz um grande homem; ao vé-
lo com a sua vestia, metade vermelha, metade violeta, semeada de campainhas de
prata, ao vé-lo, em toda a perfeicéo da sua fealdade, a populagao reconheceu-o
imediatamente, e exclamou a uma voz: — E Quasimodo, o sineiro! E Quasimodo, o
corcunda de Notre Dame!

Victor Hugo™

Resolvemos narrar duas historias: a do objeto, propriamente dito, e aquela
gue diz respeito ao percurso do pesquisador. O texto estd estruturado em duas
partes, o que ndo quer dizer que a primeira — que iniciou no capitulo anterior — se
restringe a organizacédo do trabalho do pesquisador em sua luta por aprender a lidar
com os desafios que terd pela frente. Nesta primeira parte, o enredo da segunda
historia ja ira se revelando, um pouco mais a cada avanco. Por isso € bom
permanecer atento ao continente cujos contornos ja estardo sendo mapeados desde
agora, pois os referidos mapas serdo necessarios para compreensdao do segundo
percurso, em terra firme, quando nos dedicaremos a visitar os lugares ou situacoes
estabelecidas em nosso roteiro, com alguma flexibilidade para ndo perdermos as
surpresas que a viagem poderd nos reservar. Na segunda parte, ai sim,
esqueceremos um pouco dos desafios da preparacdo para nos deter em especial as

paisagens e ao cumprimento do objetivo da excursao histérica planejada.

1.1 Primeiras incursdes

Um dia, almogando entre amigos dedicados a pesquisa e militAncia no campo
da protecdo a infancia, um deles, sabendo que estavamos em busca do objeto
necessario a participacdo em processos seletivos, com vistas a conquista de vaga
para cursar o Mestrado em Educacéo, sugeriu-nos aproximadamente assim: — Por
gue ndo aproveitam a atuacdo que tém dentro do movimento espirita? Os espiritas
ndo tém comprovadamente uma participacdo na historia da protecdo a infancia no

Brasil?

" HUGO, Vitor. O corcunda de Notre-Dame. S&o Paulo: Martin Claret, 2006. p. 58.
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Esse amigo foi além de apenas propor o tema. Tirou da bolsa o livro de Pilotti

& Rizzini (1995) e leu-nos um fragmento de texto que dizia exatamente assim:

Em 1940, o juiz de menores do Rio de Janeiro Saul de Gusmao (1941) deu inicio ao
“servico de recenseamento e fiscalizagdo das casas de protecéo a infancia” (p. 59).
Com esse fim, o curador de menores inspecionou pessoalmente 54
estabelecimentos, 33 deles registrados no Juizo de Menores. Das instituigoes
registradas, 27 eram catdlicas e 6 espiritas (Rizzini, 1995, p. 267).

Os espiritas estavam la, portanto, em 1940, com uma participacao
significativa, pelo menos nas estatisticas.

Continuando a conversa, relatamos o que sabiamos sobre o assunto, e
algumas questdes, provisoérias, acabaram surgindo, as quais foram sendo anotadas

pelo préprio amigo, numa folha de papel que guardamos até hoje*?:
) Como se construiu a ideia de infancia no Movimento Espirita?
)  Casas/Lares™, quais foram?

) O que o Movimento Espirita necessita para atualizar sua acao junto a

infancia?'*

Depois desse impulso inicial, externo, o tema se tornou cada vez mais
instigante e fomos caminhar pelas préprias pernas para preparar um Plano de
Estudos, com o qual conseguimos aprovacao e entramos para cursar o Mestrado em
Educacdo na UERJ. No referido Plano de Estudos, o tema surgiu pela primeira vez,
da seguinte forma: “Os espiritas na histéria da protegéo a infancia no Brasil (século

XX')". Pretendiamos “levantar informagdes, em fontes primarias e secundarias, no

12 £ pom ficar claro que essas questdes ndo eram definitivas e, com o tempo, outras foram prevalecendo,
principalmente quando as fontes documentais da pesquisa propriamente dita comecaram a se definir. O papel
contendo as primeiras questdes acabou sendo guardado e hoje vemos que se trata de uma fonte documental
também, sé que relativa ao processo vivenciado pelo pesquisador.

¥ Na época, devemos ter dito ao amigo que conheciamos o trabalho de algumas instituicdes, como o “Lar de
Ibirajara”, a “Casa de Emmanuel” e o “Lar Fabiano de Cristo”, todas em atividade na cidade do Rio de Janeiro,
sendo que a Ultima com atuac&o nacional.

14 Essa guestdo nasceu de um anseio nosso no sentido de produzir uma pesquisa que pudesse contribuir com a
transformacéo de uma realidade que conheciamos e que consideravamos fora do seu tempo préprio, como se o
passado permanecesse marcado naquelas instituicdes, sem deixa-las tomar o rumo que deveriam ou poderiam —
em nossa opinido — tomar, diante das exigéncias historicas do tempo presente.

5 A expectativa era maior do que nossas reais possibilidades.
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intuito de contribuir para a reconstituicdo, critica, da historia da atuacao dos espiritas
no campo da protecéo a infancia no Brasil”. Justificavamos, em resumo, dizendo que
‘os espiritas, apesar de citados, vez ou outra, nas obras ja existentes, ainda néo
foram objeto, acreditamos, de um trabalho especifico como o que pretendemos
realizar. Nisto esta, a relevancia deste trabalho”. Mas pela amplitude e
caracterizacdo do tema e das questdes que propomos ha época, temos a nocao
mais clara agora de que estavamos apenas comecando a trilhar o caminho do
desejo® inicial, que somente conseguimos dar seguimento num rumo que
consideramos viavel bem adiante, na posse das fontes documentais definitivas e
com o devido suporte tedrico-metodoldgico.

A titulo de registro e reflexdo, nossas questdes naquele momento eram:

a) Como se construiu a ideia de infancia e de protecdo a

infancia dentro do Movimento Espirita?

b) Os abrigos se constituiram em modelo Unico de atuacéo
dos espiritas no campo da protecdo a infancia? Existiram

vozes divergentes no Movimento Espirita?

c) Como era e como € o cotidiano no interior dos abrigos
espiritas existentes até hoje? Qual foi o impacto do Estatuto
da Crianca e do Adolescente no funcionamento destes

abrigos?*’

Nosso percurso, até a elaboragéo desse Plano de Estudos, foi secundado por
uma pesquisa exploratéria inicial que seguiu dois rumos. Um deles em busca de
conhecer as instituicdes existentes, basicamente os abrigos. Em outra diregao,
fomos procurar referéncias sobre tais estabelecimentos na literatura sobre a historia
da infancia no Brasil. As instituicdes foram aparecendo, primeiramente as da cidade
do Rio de Janeiro, tendo em vista a vontade de identificar aquelas seis que haviam

' N&o temos vergonha de assumir e defender que o pesquisador tem desejos.

" Essa era uma questdo que vinha de nossa militancia e experiéncia espirita, que desde aquele momento ja me
assustava, pois, como eu poderia realizar uma pesquisa de praticamente um século. Mais tarde, o pouco de
conhecimento e experiéncia académicos que pudemos conquistar, nos demoveu dessa “louca”’, mas sedutora
ideia, pelo menos no ambito da pesquisa atual, cujo resultado esta sendo apresentado através desta dissertagao.
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sido inspecionadas pelo juiz de menores, Saul de Gusmao, conforme citacdo acima.
Por coincidéncia ou ndo, descobrimos 0 mesmo numero de instituicdes espiritas, na
modalidade de abrigo para a infancia, que haviam sido fundadas antes de 1940 na
capital federal da época. Todas elas em funcionamento até os dias de hoje, apesar
das necessarias transformacdes decorrentes principalmente do Estatuto da Crianca
e do Adolescente (Lei Federal n® 8.069, de 13 de julho de 1990).

As instituices identificadas naguele momento foram por ordem de fundacéo:
Abrigo Thereza de Jesus (1919), na Tijuca; Lar Analia Franco (1922), no Rocha;
Asylo Espirita Jodo Evangelista (1923), em Botafogo; Solar Bezerra de Menezes
(1933), em Séao Cristovao; Abrigo Nazareno (1933), em Campo Grande; e Casa de
Lucia (1937), no Meéier. Visitamos algumas dessas instituicbes, mas néo
conseguimos muita coisa em termos de fontes documentais, deixando-nos a

impressdo de que se tratava de verdadeiras “caixas pretas®

a serem, em algum
momento, abertas para desvendarmos os seus “segredos”. Ou sera apenas
desinteresse — talvez descaso — em relacdo a memoria ou historia institucional?

Quanto a pesquisa bibliografica a que nos referimos outra decepcdo e um
grande desafio. Quase nada encontramos. Algumas mencdes esparsas e periféricas
aqui e acola. Ou seja: o tema que haviamos escolhido néo tivera sido objeto central
de nenhuma pesquisa que pudemos localizar. Correriamos o risco de trilhar em
terreno pouco pavimentado? Decidimos que sim, aceitando o desafio e persistindo
na procura pelas fontes e instrumentos tedrico-metodolégicos adequados, sem
esquecer, é claro, de rever as questdes que poderiamos investigar.

Moysés Kuhlmann Jr. nos ofereceu uma pista ao apresentar informacdes
relativas ao Congresso Brasileiro de Protecdo a Infancia (CBPI), realizado no Rio de

Janeiro em 1922:

Os religiosos em sua maioria séo catdlicos, representando toda a hierarquia, desde
0 arcebispo na comissdo de honra, até as denominagfes de bispo, de cbnego, de
padre, de paroco, de superiora e de vigario, entre os membros efetivos. H4 também
a inscricao de H. C. Tucker, doutor em Teologia, representante do Instituto Central
do Povo, metodista, do Rio de Janeiro. Os espiritas, embora ndo tenha sido
encontrada inscricdo em que assim se identificassem, também se fizeram presentes,
como se evidencia na memoria sobre a obra de Analia Franco, apresentada na
secéo de Assisténcia por Francisco Antonio Bastos (Kuhlmann Jr., 2002, p. 462).

No movimento espirita, ja ouviramos muito falar em Analia Franco. Era e

ainda é um verdadeiro mito. Basta relacionar o nimero de centros ou obras sociais

'8 Comparagao com as chamadas “caixas pretas” dos avides, que guardam informagdes relevantes, protegidas
dos acidentes que porventura possam ocorrer.
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espiritas que hoje tém seu nome, em todo o Brasil, que a lista sera bastante
razoavel. Além disso, alguns livros (Godoy, 1981; Monteiro, 1992; Wantuil, 1969) e
“sites” espiritas apresentam sua biografia. Mas sobre ela, na literatura que se
referente a histéria da infancia, sua educacdo e protecdo, 0 que mais
encontrariamos?

Kuhlmann Jr. volta a lhe citar o nome em outros textos, acrescentando novas

informacoes:

Em S&o Paulo, em 1901, um grupo de senhoras, em sua maioria professoras, sob a
direcdo de Andlia Franco, espirita, filiada ao Partido Republicano, fundou uma
sociedade destinada ao amparo e educacdo da mulher e da infancia: a Associa¢éo
Feminina Beneficente e Instrutiva. O primeiro passo da entidade foi criar um Liceu
Feminino, estabelecimento destinado a preparar professoras para escolas chamadas
maternais (espécie de creche e jardim-de-infancia) e uma escola noturna destinada
a alfabetiza¢@o da mulher (ibid., p. 87).

Sobre Francisco Antonio Bastos, aquele que esteve presente no | Congresso
Brasileiro de Protecdo a Infancia, em 1922, apresentando uma memoria sobre a
obra de Analia Franco, nés até aquele momento ainda nada sabiamos. Descobrimos
mais tarde sua importancia, conforme veremos adiante. Por hora, podemos adiantar
gue foi um grande colaborador de Analia, também espirita, que se casou com ela em
1906, sendo que ambos na ocasiao tinham mais de 50 anos de idade. Depois que
ela faleceu em 1919, o Sr. Bastos mudou-se para a cidade do Rio de Janeiro, onde

fundou o “Asylo de Orphdos Analia Franco'®”

, @ mesma instituicdo que tem
atualmente o nome de “Lar Analia Franco”, localizada no Rocha e que ja haviamos
inventariado.

Fomos a procura de mais informacdes sobre a obra de Andlia Franco, que
ndo se restringiu a asilos® e creches para criancas, avancando também na direcéo
da educacao e profissionalizagdo de adultos, principalmente das mulheres que
precisavam encontrar trabalho para sustento préprio e de suas familias. Dessa
pesquisa, realizada apenas em fontes secundarias (Colombo, 2001; Godoy, 1981;
Kishimoto, 1988; Kuhlmann Jr., 2001 e 2002; Monteiro, 1992; Muzart, 2000;
Schumaher, 2000; Wantuil, 1969), surgiu um texto produzido por nés e apresentado

sob a forma de poster na 262 Reunido Anual da ANPEd?#, no GT-02 (Histéria da

¥ parece gue antes de estabelecer a referida instituicdo no Rio de Janeiro, Francisco Bastos tentou iniciar tal
empreitada em Juiz de Fora — MG, onde “esbarrou com a intolerancia religiosa ali prevalecente”, devido a sua
condicao de espirita (cf. Godoy, 1981, p. 96).

% Asilo era 0 nome que em geral se davam aos abrigos na época, sejam eles para idosos, criancas, doentes etc.

A Associacdo Nacional de Pds-Graduacao e Pesquisa em Educagéo.
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Educacédo), cujo titulo foi “Educacdo da infancia e da mulher e outros temas
presentes no pensamento e na obra de Analia Franco” (Azevedo, 2003).

Deixando um pouco Andlia de lado, voltamos a Rizzini e verificamos que essa
autora continuou a produzir informacdes que nos interessavam, desta vez com base
num levantamento feito por Ataulpho de Paiva a pedido da Prefeitura, o qual foi
concluido ou pelo menos publicado em 1922. As informacdes que ela apresenta sao
sobre, talvez, o Unico abrigo espirita para criancas existente na ocasido do
levantamento, pelo menos na cidade do Rio de Janeiro. As informa¢cBes que ela

fornece sao:
ABRIGO THEREZA DE JESUS

FONTES DE INFORMACAO: Municipio do Rio de Janeiro, 1922, p. 608.

DATA DA FUNDACAO: 01/01/1919

ENDERECO: Rua Ibituruna, n° 91

FUNDADORES: Fundado por iniciativa do grupo espirita Cultivadores da Verdade.
MANTENEDORES: (religioso)

FINALIDADES: Caridade moral e intelectual devendo para isso internar, educar,
regenerar e proteger a infancia desvalida de ambos os sexos

CLIENTELA/FAIXA ETARIA: Estava prevista a internacdo de criancas de ambos os
sexos de 4 a 10 anos, sendo 6rfas ou ndo. As criancas preferidas séo as presas por
vadiagem, furtos ou qualquer outro delito; as criangas com defeitos fisicos e mentais;
as mais pobres; as sem pais. As criancas permanecem no asilo até 18 anos.

VAGAS/N°® INTERNOS: O numero de internos varia de acordo com as condi¢des do
asilo. Enquanto forem escassos 0s recursos terdo preferéncia as meninas.

OBSERVACOES: Guardavam dinheiro separadamente para cada crianca e lhes
entregavam em bens quando dali saiam (apud Rizzini, 1993, p. 139).

Diante das informag¢des que encontramos nesses dois autores, ficamos com
algumas indagac¢fes quanto ao inicio do periodo que pretendiamos pesquisar.
Estavamos decididos a encontrar um marco inicial. Sendo assim — perguntamo-nos
— a histéria dos espiritas brasileiros no campo da protecdo a infancia teria, como
primeira iniciativa institucional, a obra de Analia Franco a frente da “Associagao
Feminina Beneficente e Instrutiva do Estado de Sdo Paulo” ou o Abrigo Thereza de
Jesus, da cidade do Rio de Janeiro? Por outro lado, ndo teriam surgido outras
instituicdes semelhantes pelo Brasil afora, no mesmo periodo ou até antes?

Mas, tendo em vista a pesquisa que haviamos feito sobre Andlia, tinhamos
muitas dulvidas sobre se poderiamos considerar sua obra numa condicdo de

assumidamente espirita, da parte dela, bem como se o0s espiritas tiveram
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imediatamente essa consciéncia, reivindicando que essa era deles também,
enquanto movimento social. Outro questionamento que alimentavamos era sobre o
formato das instituicdes fundadas por Analia Franco e espalhadas por todo o Estado
de S&o Paulo. Ficamos na duvida se algumas de suas instituicbes, como seus
asilos-creches®, teriam mesmo funcionado como os abrigos espiritas que
posteriormente vieram a ser fundados e que tiveram vida longa, chegando a
sobreviver até a década de 90* sem mudancas estruturais significativas®*.

Preferimos, naquele momento, a confortavel suposicdo de que era mesmo o
Abrigo Thereza de Jesus, em 1919, o abrigo espirita mais antigo de que teriamos
noticia e, portanto, nossa histéria comecaria ali. Ledo engano, pois novas incursdes
sobre as fontes documentais que vieram surgindo, bem como a contribuicdo dos
estudos tedrico-metodoldgicos, que nos voltaram para o terreno da histéria cultural
acabariam tornando esse marco pouco importante, apesar de, como veremos mais
tarde, termos chegado ao ponto de podermos apresentar um conjunto de primeiras
instituicbes, ligadas entre si por personagens, discursos e praticas que se
integravam num movimento espirita que vinha procurando se organizar cada vez
mais e produzir sua identidade coletiva.

O fim da histéria, apesar de ainda pensarmos em vir até o presente com ela,
realizando entrevistas® e verificando o impacto do Estatuto da Crianca e do
Adolescente naquelas instituicdes, ja se delineava em outra direcéo, devido ao relato
de um visitante estrangeiro que, dentre outras coisas, viu uma série de abrigos
espiritas em funcionamento e o que eles representavam na época para 0 movimento
espirita brasileiro. Seu relato ficou registrado em um verdadeiro “diario de campo”,
no qual volta e meia esbarravamos em bibliotecas de centros espiritas e em “sebos”.
Eram os dois volumes do livro escrito por um espirita portugués que esteve em
viagem ao Brasil no ano de 1955. Nele viamos os abrigos espiritas para criangas no

seu apogeu, com numero razoavel de instituicbes ja consolidadas e muitas outras

= Segundo Kishimoto (1988): “A espirita Analia Franco foi a primeira educadora a utilizar termos como creches e
escolas maternais para denominar suas instituicdes destinadas a infancia. Apesar da grande semelhanca de
seus estabelecimentos com os asilos infantis ou orfanatos, alguns fatores de ordem pedagdgica ja permitem uma
certa diferenciagdo dessas organizagoes”.

% A promulgagao do Estatuto da Crianca e do Adolescente em 1990 provocou como sabemos mudangas nesse
modelo, obrigando transformacgdes, em muitos casos, de dificil aceitagao e execucao por parte das antigas
instituicdes e atores sociais.

! Era a impress&o que tinhamos quando entrdvamos numa daquelas instituigdes no inicio da década de 90, logo
apo6s a promulgacéo do Estatuto da Crianca e do Adolescente.

% Neste caso, teriamos que considerar teoricamente o uso da metodologia de Histdria Oral.
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comecando sua existéncia material ou, ainda, sendo planejadas. Na verdade esse
fim se tornaria um verdadeiro comeco de tudo, pois nele encontramos o que
realmente se tornou o0 objeto de nossa investigacdo principal, cuja realizacédo

precisaria do suporte tedrico-metodoldgico de que trataremos agora.

1.2 Pelas méaos de Michel Foucault

Gostaria de me insinuar sub-repticiamente no discurso que devo pronunciar hoje, e
nos que deverei pronunciar aqui, talvez durante anos. Ao invés de tomar a palavra,
gostaria de ser envolvido por ela e levado bem além de todo comeco possivel.
Gostaria de perceber que no momento de falar uma voz sem nome me precedia ha
muito tempo: bastaria, entdo, que eu encadeasse, prosseguisse a frase, me
alojasse, sem ser percebido, em seus intersticios, como se ela me houvesse dado
um sinal, mantendo-se, por um instante, suspensa. Nao haveria, portanto, comeco; e
em vez de ser aquele de quem parte o discurso, eu seria, antes, ao acaso de seu
desenrolar, uma estreita lacuna, o ponto de seu desaparecimento possivel.

Michel Foucault®®
Felizmente, Michel Foucault ndo conseguiu realizar seu desejo de passar
despercebido, seja na aula inaugural do College de France em 2 de dezembro de
1970, cujas palavras iniciais, em sua traducdo para a lingua portuguesa, foram
reproduzidas acima; seja, enfim, durante sua vida de proficua producéo intelectual.
Fomos devidamente apresentados®’ a ele numa das disciplinas do Mestrado.
Aprendemos muito nessa disciplina, sobre Foucault e com ele, inclusive a ndo

2 exercendo a liberdade que os

guerer imitd-lo e sim usar suas “ferramentas
Nnossos pares permitirem, mas também aquela que pudermos conquistar pela
argumentacao convincente. Neste sentido, se de um lado Foucault demonstra, em
outro trecho da aula inaugural ja citada, certo zelo quanto aos afastamentos ou

desvios de um pensamento que lhe é caro:

% Tradugdo das palavras iniciais da aula inaugural ministrada por Michel Foucault no College de France em 2 de
dezembro de 1970 (Foucault, 2003, p. 5-6).

2 Apresentados, € 6bvio, no sentido de autor e obra, ja que Foucault morreu em 1984. Poderiamos aqui discutir
o sentido de “autor” e “obra” para Foucault. Entretanto, no presente trabalho podera ser notado que a nossa
posicao relativiza um pouco tais conceitos, mas fica longe ainda da posicédo radical de Foucault quanto aos
mesmos, que respeitamos profundamente.

8 Aideia do pensamento de Foucault como uma “caixa de ferramentas”, utilizada no decorrer deste trabalho, foi
por nds apropriada a partir da aula-palestra do Prof. Jurandir Freire Costa (UERJ), realizada em 14 de junho de
2004, que fez parte do curso ao qual nos referimos anteriormente.
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Creio que devo muito a M. Dumézil, pois foi ele que me incentivou ao trabalho em
uma idade em que eu ainda acreditava que escrever é um prazer. Mas devo muito,
também, a sua obra; que me perdoe se afastei de seu sentido ou desviei de seu
rigor esses textos que sdo seus e que nos dominam hoje (ibid., p. 71).

Em momento posterior, ele ndo parece tdo preocupado com a “fidelidade”,

apesar de se tratar de Nietzsche:

De minha parte, prefiro utilizar (mais do que comentar) os escritores que aprecio. O
Unico tributo valido a um pensamento como o de Nietzsche consiste exatamente em
usa-lo, deforma-lo, fazé-lo gemer e protestar. E, se algum critico disser que ndo sou
fiel a Nietzsche, isso absolutamente ndo importa (Foucault apud O’Brien, 1995, p.
33).

Parece-nos, portanto, que Foucault se mostra disposto a participar do jogo

dos enunciados:

Essa materialidade repetivel que caracteriza a fungdo enunciativa faz aparecer o
enunciado como um objeto especifico e paradoxal, mas também como um objeto
entre 0os que os homens produzem, manipulam, utilizam, transformam, trocam,
combinam, decomp®em e recompdem, eventualmente destroem. Ao invés de ser
uma coisa dita de forma definitiva — e perdida no passado, como a decisdo de uma
batalha, uma catéastrofe geoldgica ou a morte de um rei —, 0 enunciado, a0 mesmo
tempo que surge em sua materialidade, aparece com um status, entra em redes, se
coloca em campos de utilizacdo, se oferece a transferéncias e a modificagcdes
possiveis, se integra em operacfes e em estratégias onde sua identidade se
mantém ou se apaga. Assim, o enunciado circula, serve, se esquiva, permite ou
impede a realizacdo de um desejo, € ddcil ou rebelde a interesses, entra na ordem
das contestagdes e das lutas, torna-se tema de apropriacdo ou de rivalidade
(Foucault, 2004, p. 118-9) %°.

Mas, qual foi entdo a contribuicdo de Foucault em nossa preparagao para a

pratica ou funcdo de historiadores® da infancia e da educacdo? A principio achamos

que Foucault nos ajudaria com sua “genealogia do poder” (cf. Machado, 1979, P. X),

tendo em vista que pensdvamos em estudar o funcionamento daquelas instituicdes

“totais” que seriam os abrigos espiritas, assim como ele fez com as prisdes no livro

“Vigiar e punir” (Foucault, 2004). Entretanto, preferimos suas contribui¢des a arte de

fazer historia, com as praticas e os discursos, buscando os esclarecimentos sobre

* Esta citagdo voltara a tona novamente, para entendermos as propriedades dos “enunciados” que se tornaréo
personagens desta histéria: “Espiritismo”, “asilos ou abrigos para crianga” e “caridade”.

%9 Nao somos como ja disse os anteriormente historiadores profissionais. Entretanto, tampouco Foucault foi
historiador neste sentido e seu trabalho e contribui¢cdes para o referido campo muitas vezes foi rejeitado pelos
historiadores de “carreira”. Mas o que importa € a pratica ou fungdo para a qual estivemos nos preparando, e
para muitos a contribuicdo de Foucault tem sido fundamental, como temos visto nos trabalhos apresentados no
GT-02 (Histéria da Educacgédo) da ANPEd, conforme balanco apresentado por Catani & Faria Filho (2001).



24

sua “arqueologia do saber’ e caminhando na diregdo de uma historia cultural, onde
outros autores aguardavam para nos libertar de sermos “foucaultianos®".

Em primeiro lugar, Foucault nos ensinou a ndo estarmos tdo preocupados
com 0s pressupostos verdadeiros ou ndao de nosso objeto, mesmo quando estes se
tratem de ciéncias, pois 0 que esta em jogo, para ele, ndo é a compreensao das
ciéncias enquanto caminhos exclusivos para encontrarmos as parcelas de uma
verdade absoluta, conforme o ponto de vista positivista nos faz supor, mas como
caminhos construidos pelo homem* e que, por isso, ndo podem ter mais do que
uma pretensdo de verdade. A nocéo de verdade fica relativizada, mas ndo destruida,
e ao invés da impossibilidade de se ter essas ciéncias como objeto de pesquisa,
vemos ampliadas as nossas possibilidades de trabalho com outras ciéncias ou
campos de conhecimento marginalizados pela dita ciéncia oficial.

O Espiritismo se apresenta como uma nova ciéncia e seus adeptos acreditam
e defendem firmemente as provas da existéncia e sobrevivéncia do Espirito, da
reencarnacdo e da possibilidade de comunicacdo entre os Espiritos que estdo no
“‘mundo espiritual” e nés que estamos aqui, no “mundo material”’. Entretanto, essas
“verdades” ndo séo totalmente aceitas e esta “ciéncia” foi muitas vezes taxada de
loucura. Mas com a relativizacdo que enxergamos em Foucault, pensamos na
possibilidade de estudar o Espiritismo enquanto campo de conhecimento marginal,
sim, mas detentor das mesmas caracteristicas existentes em quaisquer dos demais
campos de conhecimento que reivindicam atualmente o “monopdlio” da verdade.
Isso ndo fere a pretensdo de verdade dos espiritas, assim como nao deve ferir a
pretensdo de verdade dos “outros”. Todos podem continuar acreditando que suas
verdades sdo absolutas, mas aceitando ou respeitando as “crengas” que nutrem
outros sistemas de pensamento. Quanto ao pesquisador, como veremos mais tarde,
nao devera adotar as “verdades” do seu objeto como referéncia para o seu trabalho,

pois deverd seguir as regras da teoria e metodologia escolhidas de antemdo. O

%1 Nas palavras de O’Brien (1995, p. 58), Foucault “nao foi nenhum anarquista pés-estruturalista. Seu jogo tem
regras e um objeto. Mas sera que esse jogo pode ser jogado por mais de uma pessoa? O método de Foucault é
imitavel?”. Acreditamos que partilhar dessa duvida ndo quer dizer que sua contribuigdo esteja interditada a quem
quer que seja ou franqueada apenas a alguns “eleitos”, intitulados de “foucaultianos”, pois, segundo Alan
Sheridan, Foucault se encarava como um “mercador de instrumentos, um inventor de receitas, um cartégrafo”
(apud O’Brien, 1995, p. 61).

%2 Cabe fazer aqui um paralelo com a nogao de cultura, que também possibilita essa relativizagdo que Foucault
nos permite, conforme veremos neste mesmo paragrafo. As ciéncias podem ser consideradas como construgdes
culturais e devemos estar atentos aos dogmatizacdo das mesmas, assim como ocorre em outros campos do
conhecimento humano, inclusive e principalmente no campo religioso.
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militante-pesquisador, em algum momento deverd se tornar um pesquisador-
militante, mantendo-se pelo menos equidistante tanto do “corcunda” quanto do
“fantoche” benjaminianos. Mas, esque¢amos Benjamin e voltemos a Foucault.

Com Foucault, temos um pouco mais de liberdade para abordar a historia dos
grupos marginais. A histéria que foi produzida sem ele — e sem a histéria cultural®
em geral — ndo incluiu os espiritas ou outros setores “desviantes”, a ndo ser de
forma esparsa ou periférica, mas mesmo assim com algum medo dos historiadores

% e também se tornarem “marginais” no campo de

de olhar para a “Medusa
conhecimento que militam®.

Foucault se predispds a estudar a loucura, por exemplo, e ndo foi por acaso,
talvez, que o Espiritismo foi acusado de “fabrica de loucos” por representantes da

% Também nao foi por acaso

Igreja e da ciéncia oficiais, seus “principais opositores
que os proprios espiritas se predispuseram e chegaram a fundar “sanatdrios”,
assumindo-se como detentores de um conhecimento “cientifico” capaz de realizar a
‘cura” de boa parte daqueles que eram catalogados pela psiquiatria como doentes
mentais. A tese que defendiam era de que alguns casos de “loucura”, chamados
pelos espiritas de “obsessao”, eram decorrentes do desequilibrio de uma faculdade
que alguns tinham em maior intensidade que outros, denominada de

“mediunidade®”.

Logo, alguns loucos seriam grandes médiuns sem saber e a
consciéncia disso, através do estudo do Espiritismo, somada ao auxilio de algumas
técnicas espiritas de terapia ou cura, poderia reverter esse mal. Além de ndo serem

“fabrica de loucos”, os espiritas queriam provar, “cientificamente”, que detinham a

% Talvez estejamos nos referindo mais propriamente a chamada “nova” histéria cultural.

% personagem mitoldgico que n&o podia ser encarado com o olhar direto, pois se isso ocorresse seu observador
era transformado imediatamente em pedra.

% Ciéncia e Politica ndo estéo tdo distantes como supds Max Weber, pelo menos se desejarmos abandonar um
pouco do positivismo que esta entranhado em nosso oficio de pesquisadores, abrindo os olhos para o
conhecimento produzido por Foucault e pela Antropologia, bem como pelos Estudos Culturais e a histéria cultural
propriamente dita.

% Era assim que os espiritas brasileiros enxergavam a Igreja Catdlica e a ciéncia oficial, pelo menos no inicio do
século XX, tendo em vista o0 combate que recebiam desses dois seguimentos até certo ponto independentes da
sociedade. Eram duas tradi¢des, uma milenar — cristianismo — e a outra Moderna — cientificismo — que
combatiam o Espiritismo, sendo que ambas, estranhamente, pretendiam ser contempladas pela sintese espirita,
cujo conhecimento se propunha a ser tanto cientifico quanto cristdo, defendendo a alianga entre Ciéncia e
Religido. E n&o foi somente o Espiritismo, dentro da modernidade, que tentou produzir uma sintese como essa.
O positivismo, ou algumas de suas vertentes, também procurou — o que pode ser bastante sugestivo e uma
prova de que alguma coisa realmente mudou com o aprofundamento da modernidade — conforme Foucault e
outros autores sugeriram. Inclinamo-nos a pensar que até as tradigfes religiosas foram reinventadas, como foi o
caso do Espiritismo em relacdo ao Cristianismo: uma descontinuidade repleta de continuidades, conforme
defenderemos mais adiante.

%" No Dicionario Aurélio Basico da Lingua Portuguesa, mediunidade é “qualidade de médium” e médium
“segundo o espiritismo [é] o intermediario entre os vivos e a alma dos mortos” (FERREIRA, 1988, p. 424).



26

cura para esse mal. Um contra senso que somente poderiamos procurar entender,
com a segunda contribuicdo valiosa que encontramos em Foucault.

Os espiritas procuravam discutir a loucura sob um novo prisma®, mas néo
guestionavam a loucura propriamente dita ou pelo menos parte dela, pois existiriam
disturbios que a medicina espiritual ndo seria capaz de corrigir. Isso era possivel
porque a mesma racionalidade que criou a loucura moderna estava na base do
sistema de pensamento espirita. Mesmo assim, os adeptos do Espiritismo nao
deixaram de discutir, desde a época que investigamos até hoje, a loucura a partir
dos principios que defendem; o que nao ocorreu ha mesma propor¢cao em relacao
ao modelo de protecédo a infancia que estavam sendo praticados. Isto nos levou a
refletir, junto com Foucault, sobre as “descontinuidades” e também as
“continuidades” inerentes ao processo histérico, que € a segunda contribuicdo
foucaultiana a que haviamos nos referido.

Sobre essa dupla inseparavel, gostariamos de ir diretamente a Foucault que

esclarece:

Disseram-me, por exemplo, que eu havia admitido ou inventado um corte absoluto
entre o fim do século XVIII e o inicio do XIX. De fato, quando se observam os
discursos cientificos do final do século XVIII, contata-se uma mudanc¢a muito rapida
e, na verdade, bastante enigmatica ao olhar mais atento. Eu quis descrever
justamente essa mudanca, ou seja, estabelecer o conjunto de transformacgbes
necessarias e suficientes para passar da forma inicial do discurso cientifico, o do
século XVIII, a sua forma final, o do século XIX. O conjunto de transformagfes que
defini mantém um certo nimero de elementos tedricos, desloca outros, vemos
desaparecerem alguns elementos antigos e surgirem novos; tudo isso permite definir
a regra de passagem nos dominios que considerei. O que eu quis estabelecer é
justo o contrario de uma descontinuidade, j& que evidenciei a propria forma da
passagem de um estado ao outro (Foucault, 2000, p. 66).

O “corte” a que Foucault se refere, com tudo o que de “continuidades” e
“‘descontinuidades” ele representa, sera de muita importancia neste trabalho, pois o
periodo que estudaremos l|he foi posterior e a compreensdo do nosso objeto
precisara ser feita de acordo com a logica dessa transi¢do ocorrida do século XVIII
para o XIX. Neste sentido, Foucault se aproxima de outros historiadores também
considerados marginais, tais como Philippe Aries e Norbert Elias, referidos os trés

por Lynn Hunt como “historiadores do processo civilizatério” (apud O Brien, 1995, p.

3 Conforme o livro de Adolfo Bezerra de Menezes Cavalcanti, intitulado “A Loucura sob um novo prisma” e
publicado no final do século XIX. Esse autor, conhecido mais familiarmente pelos espiritas apenas como
“Bezerra de Menezes”, foi médico por profisséo; politico, abolicionista e membro do Partido Liberal até quase o
final do Império, quando, entdo, passa se dedicar mais ao Espiritismo e a Homeopatia; e por fim concluiu sua
vida a frente da Federacgdo Espirita Brasileira entre 1894 e 1900, quando ocorreu seu falecimento.
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45). Nao € a toa que esse grupo nos interessa tanto, tendo em vista o contexto
historico que os trés descrevem tdo bem.

Essa regido da histdria onde o nosso objeto — os abrigos espiritas para a
infancia — esta situado inteiro, chamaremos de Modernidade, com tudo de

homogéneo e heterogéneo que este “enunciado” pode representar, pois:

Trata-se de tomar como dominio homogéneo de referéncia ndo as representagdes
gue os homens se ddo deles mesmos, ndo as condi¢cdes que os determinam sem
que eles o saibam, mas o que eles fazem e a maneira pela qual o fazem. Ou seja, as
formas de racionalidade que organizam as maneiras de fazer (o que poderiamos
chamar de seu aspecto tecnoldgico), e a liberdade com a qual eles agem nesses
sistemas praticos, reagindo ao que os outros fazem, modificando até certo ponto as
regras do jogo (€ o que poderiamos chamar de versdo estratégica dessas praticas).
A homogeneidade dessas andlises histérico-criticas € assegurada, portanto, por
esse dominio das praticas, com sua versdo tecnolégica e sua versdo estratégica
(Foucault, 2000, p. 349-50).

Isso quer dizer que had na modernidade certa homogeneidade quanto as
“formas de racionalidade que organizam as maneiras de fazer”, o que nao quer dizer
gue ndo exista liberdade para os atores individuais e coletivos escolherem entre
formas diferentes de pensar o mundo e agir sobre ele, e uns diante dos outros.
Contudo, o “pensar o mundo” e o “agir sobre ele” serdo sempre praticas
desenvolvidas a partir de regras que estdo mais ou menos definidas, com
“tecnologias” ou “estratégias” até certo ponto comuns.

Assim, o “Espiritismo” mantém-se no terreno da modernidade, com seu
racionalismo e cientificismo, mesmo que questionado pela ciéncia oficial. Mas,
apesar disso, tenta afirmar-se como um fato novo nesse terreno, uma nova ciéncia,
com visdes divergentes das dominantes. Neste caso, como em outros aspectos do
conhecimento que propde, aspira introduzir uma descontinuidade num certo sentido,
mas mantendo outras regides intactas, conforme veremos.

Por outro lado, quando nos referimos ao modelo de “asilo” ou “abrigo” espirita
para a infancia, ndo podemos negar que a apropriacéo desse tipo de instituicdo pelo
movimento espirita ndo foi alvo de um questionamento ou revisdo relevante. O
surgimento dos asilos e abrigos em geral e em especial aqueles voltados para a
crianca abandonada, 6rfa ou desvalida ocorreu antes do Espiritismo surgir com esse
nome e com a sua doutrina. Além disso, a utilizacdo da “caridade®” — que nasceu no
campo religioso milenar — como motivagéo para o atendimento desses diversos tipos

de infancia também ja estava presente quando os espiritas entram nessa historia.

A guestao da caridade se tornara central nos capitulos que se seguirdo a este.



28

O Espiritismo, para nés, ndo deixa de representar algo novo, que produziu um
movimento organizado desde seu inicio na Franca e depois em diferentes partes do
mundo, inclusive no Brasil. Mas surgiu da mesma forma como surgiram outras
doutrinas e movimentos que foram fruto de uma época com algumas caracteristicas
peculiares e, portanto, baseadas na “epistéme” correspondente a Modernidade.
Entretanto, mesmo tentando evitar desde o inicio®°, ele acabou se tornando, pela
forca do contexto histérico e pelo conteido dos temas que procura abordar, uma
“‘Religiao Moderna”, conforme também concluiu Almeida (2000, p. 84-8). E o0 que
isso quer dizer ou pode significar? Para respondermos essa pergunta, teremos que
aguardar um pouco mais.

Tinhamos noc¢édo, mas ndo a exata conta de quanto o olhar “foucaultiano” nos
havia feito avancar. Estdvamos, contudo, receosos e insatisfeitos. Receosos porque
nao tinhamos o dominio completo de todas as suas multiplas facetas e respectivos
conjuntos de ferramentas. Por outro lado, no fundo ndo queriamos ter tanto dominio
assim, para ndo sermos escravos de uma coeréncia que Foucault ndo tinha. Além
disso, havia a insatisfacdo decorrente de querermos lidar com elementos que ele
nao fornecia, ou pelo menos aparentemente, nao.

Entretanto, temos para com Foucault uma divida de gratiddo. Tornou-se para
nds ndo s6 uma referéncia como também uma personalidade admiravel, como foram
para ele Dumézil e Nietzsche*. Um verdadeiro encontro, que nos remeteu ao
oceano da histéria cultural, onde fomos buscar outras ferramentas conceituais ou
categorias de analise, conforme veremos a seguir. Deixamos Foucault guardado nas
gavetas e prateleiras mais proximas e acessiveis, e saimos dele procurando seguir
outros rumos. Antes de deixa-lo, contudo, produzimos um trabalho final de disciplina
intitulado “As praticas de invocar Foucault na histéria e historiografia da educacéo
brasileira: (re)constituindo a caixa de ferramentas”, o qual foi posteriormente
transformado em capitulo de livro — coletdnea de diversos autores organizado pelo

professor da disciplina — que aguarda publicacao.

9 0 esclarecimento deste ponto, poderemos deixar para mais tarde.

*1 E claro gue ndo estamos querendo nos comparar a Foucault, mas Dumézil e Nietzsche eram de
sua grande estima assim como ele se tornou para nos também.
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1.3 Embarcando na histéria cultural

Haviamos exposto que em determinado momento nos puseram duas
alternativas: a historia marxista e a histéria do cotidiano. No trabalho tedrico que

produzimos para dar conta dessa dicotomia dissemos:

[...] ndo temos certeza, apesar das aparéncias, quanto a inser¢do de nossa pesquisa
no campo chamado de histéria do cotidiano [...] Nossa preferéncia, por enquanto,
recai sobre o territério mais amplo da chamada histéria cultural — ou, quem sabe, da
histéria das mentalidades ou, ainda, da “nova” histéria cultural — dentro da qual,
talvez, estaria incluido, juntamente com outros, o campo especifico de investigacdo
ou linha de pesquisa denominado de histéria do cotidiano®.

A duvida que emergiu naquele momento nos acompanhou desde entdo. A
Unica saida seria ampliar as investidas naquela dire¢cdo, o que fizemos através da
literatura especifica sobre o assunto. Logo de inicio, pareceu-nos que as atencfes
deveriam recair em Roger Chartier, por ser, dentre os autores dedicados ao tema, o
mais conhecido e citado no campo da historia da educacao nas décadas de 80 e 90,
de acordo com balanco apresentado em 2001 por Denice Barbara Catani e Luciano
Mendes Faria Filho, na 242 Reunidao Anual da ANPEd, intitulado “Histéria e
historiografia da educacao brasileira nos anos 80 e 90 — a producéo divulgada no
G.T. Histdria da Educagao”. Segundo Catani & Faria Filho (2001, p. 22-3):

No exame quantitativo da bibliografia, as referéncias numericamente superiores sao
feitas a P. Bordieu, R. Chartier, M. Foucault, J. Lé Goff, M. de Certeau e K. Marx, em
ordem decrescente de recorréncias. [...] A propoésito dos referenciais presentes nas
producbes do G.T. e que se espraiam para a producdo nacional nos anos 90,
Carvalho (2000) “® assinala que a interlocucdo com as proposicdes de Roger
Chartier, no campo da histéria cultural, teria marcado fortemente a renovacéo dos
nossos estudos histérico-educacionais.

Além disso, o referido estudo revelou que a obra mais citada no conjunto dos
trabalhos analisados foi o livro de Chartier intitulado “A histéria cultural — entre
praticas e representag¢des”, com 22 recorréncias, sendo que a segunda da lista foi “O
poder simbdlico”, de Bordieu, com apenas 8 recorréncias. Mas a confirmacido da
importancia atribuida a Chartier e de suas categorias centrais de andlise — as
praticas e representacdes — ocorreu através de nossa participacdo assidua, como

expectadores, nas sessdes de apresentacdo de trabalhos do G.T. Histéria da

“2 Trabalho de fim de curso preparado no ambito de disciplina obrigatéria do mestrado em educagéo.

3 Marta Maria Chagas de CARVALHO. L histoire de I'éducation au Brésil: traditions historiographiques et
processus de rénovation de la discipline. Paedagogica histérica — Internacional Journaul of the History of
Education, vol. 36, n° 3, pp. 909-933.
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Educacdo da ANPEd, nos anos de 2003 a 2005 (262 a 282 Reunifes Anuais). Ou
seja: o inicio da década atual demonstrava a mesma tendéncia ja detectada nas
duas décadas anteriores.

Em Chartier encontramos a seguinte definicdo para o referencial tedrico-

metodolégico que pretendiamos* utilizar:

A histéria cultural, tal como a entendemos, tem por principal objeto identificar o modo
como em diferentes lugares e momentos uma determinada realidade social é
construida, pensada, dada a ler. Uma tarefa deste tipo supGe varios caminhos. O
primeiro diz respeito as classificagcdes, divisbes e delimitagbes que organizam a
apreensdo do mundo social como categorias fundamentais de percepcdo e de
apreciacdo do real. Varidveis consoante as classes sociais ou 0os meios intelectuais,
sdo produzidas pelas disposi¢es estaveis e partilhadas, proprias do grupo. Séo
estes esquemas intelectuais incorporados que criam as figuras gragas as quais o
presente pode adquirir sentido, o outro tornar-se inteligivel e o espaco ser decifrado
(Chartier, 1990, p. 16-7).

Essa visdo construtivista da realidade social vinha ao encontro de nossas
expectativas, permitindo ampliar a ideia das “descontinuidades” e “continuidades”
gue apreendemos em Foucault. Dava maior liberdade para entendermos os atores
individuais e coletivos produzindo formas diferenciadas de pensar e agir no mundo,
mesmo que dentro de um processo histérico mais geral, como a modernidade. O
mundo poderia, entdo, ser subdividido em grupos menores, com suas
‘representacdes” compartilhadas. Enfim, encontramos um lugar no mundo para os
espiritas, com seus discursos e praticas, sem esquecer, no entanto, que eles estao
encarnados no mundo, onde produzem e reproduzem suas identidades sempre em
relacdo, comparacao e até conflito com os “outros”.

Neste sentido, concordamos em parte com Chartier guando afirma que:

As percep¢des do social ndo sdo de forma alguma discursos neutros: produzem
estratégias e préaticas (sociais, escolares, politicas) que tendem a impor uma
autoridade a custa de outros, por elas menosprezados, a legitimar um projeto
reformador ou a justificar, para os préprios individuos, as suas escolhas e condutas.
Por isso esta investigacdo sobre as representacbes supfe-nas como estando
sempre colocadas num campo de concorréncias e de competi¢gdes cujos desafios se
enunciam em termos de poder e de dominag&o. As lutas de representacbes tém
tanta importancia como as lutas econdmicas para compreender 0os mecanismos
pelos quais um grupo impde, ou tenta impor, a sua concepgdo do mundo social, os
valores que séo os seus, e 0 seu dominio (ibid., p. 17).

Dissemos que concordamos apenas em parte porque ndo chegamos a ver, na
histéria que estamos contando, os espiritas em geral e, em especial, os brasileiros,
numa luta pelo poder ou pela dominacdo do ponto de vista politico. Mas desde que o

4 Dizemos que pretendiamos, pois a utilizacao definitiva dependeria de confirmarmos sua adequagédo aos
Nossos propadsitos.
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movimento espirita se organizou para divulgar sua “doutrina”, ha sim uma luta para
afirmacéo social e pela conquista do espagco que tém como seu. Acreditam que o
Espiritismo veio para ficar e se expandir, a fim de contribuir para a transformacao
social do planeta, como consequéncia da “regeneragdo” humana, individual, através
de varias “reencarnagdes”’. Neste sentido, encontramos nos espiritas uma pratica
com vistas a conquistar “as mentes” ou opinides, em busca de uma hegemonia®
cultural. Entretanto, ndo € algo que se possa colocar em pé de igualdade com a “luta
de classes” e a ‘“revolugao do proletariado”, nem com a “guerra santa”, mas
aceitamos a légica das “concorréncias” e “competicao” apresentada por Chartier
gue, neste sentido, assim conclui em relacdo a uma de suas principais categorias de
analise:

As representacdes do mundo social assim construidas, embora aspirem a

universalidade de um diagndstico fundado na raz&o, sdo sempre determinadas pelos

interesses de grupo que as forjam. Dai, para cada caso, 0 necessario

relacionamento dos discursos proferidos com a posicdo de quem os utiliza (ibid., p.
17).

Esta categoria de andlise para Chartier distancia a “nova” histdria cultural de
sua antecessora — a histéria das mentalidades — que ja proporcionava algum
interesse e a possibilidade de se ocuparem os historiadores com novos objetos, tais
como “as atitudes perante a vida e a morte, as crengas e os comportamentos
religiosos, o0s sistemas de parentesco e as relaces familiares, os rituais, as formas
de sociabilidade, as modalidades de funcionamento escolar, etc.” (ibid., p. 14). Para

ele:

Mais do que o conceito de mentalidade, ela [a nocdo de representacdo] permite
articular trés modalidades da relagdo com o mundo social: em primeiro lugar, o
trabalho de classificacdo e de delimitacdo que produz as configuracdes intelectuais
multiplas, através das quais a realidade é contraditoriamente construida pelos
diferentes grupos; seguidamente, as praticas que visam fazer reconhecer uma
identidade social, exibir uma maneira propria de estar no mundo, significar
simbolicamente um estatuto e uma posicado; por fim, as formas institucionalizadas e
objetivadas gragas as quais uns “representantes” (instancias coletivas ou pessoas
singulares) marcam de forma visivel e perpetuada a existéncia do grupo, da classe
ou da comunidade (ibid., p. 23).

Chegamos, entdo, a nos aproximar dos personagens que nos ajudardo a
contar nossa histéria. Pessoas singulares ou instancias coletivas “encarnadas” no
contexto sociocultural em que existiram, ocupando posi¢cdes de onde narram o0 que

véem, dao énfase ao que esta sendo mais valorizado, realizam ou propdem a

5 Os discursos e as praticas que alguns personagens que ocuparam fungdes de destaque no movimento espirita
do periodo analisado, séo semelhantes ao que foi proposto por Gramsci mais tarde, no que ele chamou de luta
hegemonica, conforme comparacdo que faremos adiante.
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fundacédo de outras instituicdes com alguma funcéo especifica etc.; enfim, produzem
“discursos” e “praticas” que se tornam significativos — representacdes coletivas — e
gue se incorporam no patriménio cultural dos espiritas de sua época e do futuro.
Algumas personagens dessa histéria tornaram-se verdadeiros mitos dentro do
movimento espirita, constituindo o imaginario desse grupo social; assim como varias
das instituicbes que tém presenca marcante no periodo analisado, continuam ainda
hoje detentoras de muito prestigio®.

As representacbes ndao sao meras “fantasias” ou “quimeras”, que habitam
outro mundo que ndo aquele ao qual acostumamos chamar de real, mas, segundo
Chartier (ibid., p. 18), sao “as matrizes de discursos e de praticas diferenciadas” e —
citando Marcel Mauss*’ — “mesmo as representacdes coletivas mais elevadas sé
tém uma existéncia, isto €, s6 o sdo verdadeiramente a partir do momento em que
comandam atos” (apud Chartier, 1990, p. 18).

E por falar em imaginacdo, alguns autores, tais como Sandra Jatahy
Pesavento, ainda somam, na condicdo de um novo e importante conceito que faria
“parte do elenco de mudancas epistemolégicas que acompanham a emergéncia da
Historia Cultural: o imaginario” (Pesavento, 2004, p. 43). Este conceito parece se
confundir com a ideia de “representacado coletiva”, pois segundo a autora citada
“‘entende-se por imaginario um sistema de ideias e imagens de representacéo
coletiva que os homens, em todas as épocas, construiram para si, dando sentido ao
mundo” (ibid., p. 43).

Para esclarecer essa aparente igualdade de conceitos, nas palavras de

Pesavento:

A ideia do imaginario como sistema remete a compreensdo de que ele constitui um
conjunto dotado de relativa coeréncia e articulagdo. A referéncia de que se trata de
um sistema de representacdes coletivas tanto da ideia de que se trata da construgao
de um mundo paralelo de sinais que se constréi sobre a realidade, como aponta
para o fato de que essa construcao € social e historica (ibid., p. 43).

Ou seja, quando nos referirmos, no ambito deste trabalho, ao “imaginario

espirita”, estaremos tratando do sistema de representagdes coletivas deste grupo

5 Nao podemos negar que prestigio ndo deixa de ser poder, pois tais instituicdes, assim como 0s personagens
que serao apresentados, puderam com sua “autoridade” — consentida ou ndo — ditar os rumos desse movimento
diante de si mesmos e perante a sociedade em geral.

4 Aproveitamos o0 ensejo da citacdo para ressaltar que a nogéo de representacdo largamente utilizada no campo
da histéria cultural é tributaria dos estudos empreendidos conjunta e isoladamente por Emile Durkheim e Marcel
Mauss, coisa que nem todos gostam de lembrar, principalmente no campo da educacéo, devido ao rétulo de
“positivista” atribuido ao primeiro.
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social, dando a ideia de um conjunto — como acima foi dito — “dotado de relativa
coeréncia e articulacao”, sem perder de vista de que se trata de uma construcao
social e historica.

Tudo o que foi aqui apresentado, em termos de arcabouco tedrico-
metodoldgico, serve para dar inteligibilidade a historia dos abrigos espiritas para a
infancia no Brasil, pois para incluirmos o adjetivo “espirita” nos abrigos cuja histéria
ja vinha sendo escrita ha bastante tempo, primeiro teria que “nascer” o Espiritismo e,
depois, “nascer” o interesse dos espiritas por essa pratica ou “tecnologia” de agao
social que ja estava disponivel naquele periodo, para, finalmente, e um bom tempo
depois, “nascerem” os primeiros abrigos espiritas para a infancia no Brasil. E uma
longa histéria de nascimentos sucessivos, cujas condicdes e possibilidades
procuraremos estudar com base nos conceitos e categorias acima apresentados,
sem esquecermos nunca de Foucault e de Benjamin. O primeiro, porque é mestre na
“tecnologia” de entender em que condi¢gbes aparecem coisas novas, mas também de
constatar que, apesar das novidades, muitas coisas permanecem as mesmas
(continuidade), além de seguirem as mesmas logicas (homogeneidade) dos demais
grupos contemporaneos.

Quanto a Benjamin, valera a pena lembra-lo quando se fizer necessario o

trabalho do artesao-narrador, pois:

Baseando-se na montagem cinematogréfica, a partir das fotografias que,
combinadas, produzem o movimento, Walter Benjamin imagina para o historiador um
caminho semelhante. E preciso recolher os tracos e registros do passado, mas
realizar com eles um trabalho de construcao, verdadeiro quebra-cabecas ou puzzle
de pecas, capazes de produzir sentido. Assim, as pe¢as se articulam em
composi¢do ou justaposicdo, cruzando-se em todas as combinagfes possiveis, de
modo a revelar analogias e relagBes de significado, ou entdo se combinam por
contraste, a expor oposi¢des ou discrepancias. Nas multiplas combinagfes que se
estabelecem, argumenta Benjamin, algo sera revelado, conexdes serao
desnudadas, explicacdes se oferecem para a leitura do passado (Pesavento, 2004,
p. 64).

1.4 Roteiro pronto: uma arqueologia dos “monumentos” da fé espirita

Embarcamos juntos na Historia Cultural, mas até aqui ainda ndo definimos
para o leitor que nos acompanhara nesta viagem, aonde iremos com o0 nosso barco.
No entanto, precisamos deixar bem claro que a opcao teoérico-metodoldgica nédo

esteve desvinculada da decisdo quanto ao objeto de pesquisa. Uma e outra
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aconteceram praticamente juntas, em incursdes intercaladas entre a pesquisa
bibliografia e a pesquisa documental.
Nas referidas incursdes, encontramos o relato de um viajante portugués que

no final da década de 50 convidava:

— Entral Vem ver o Brasil Espirita, se ainda o ndo viste. E um portugués que to
revela. Além disso verds paisagens que estavas longe de imaginar no teu pais. E
almas que o autor auscultou. Entra! Aprecia um Brasil novo e forte e promissor
(Santos, 1960a, p. 9)!

O viajante estava deslumbrado e afirmava:

N&o h& modalidade beneficente que os espiritistas brasileiros ndo tenham posto em
pratica, adaptada sempre as realidades e as circunstancias. E uma falange de
homens serenos, impolutos, devotados. Ndo ha caminho que ndo tenham trilhado,
desde a vereda quase intransitavel a estrada onde a roda néo entra. E eles avangam
sem receio, firmes em seus passos (Santos, 1960b, p. 109).

Por outro lado, desde 1927 encontramos outro senhor escrevendo uma série
de artigos na imprensa espirita, intitulados “As obras da caridade espirita”,
demonstrando a existéncia de um numero razoavel de instituicbes, dentre elas,
principalmente, abrigos para criancas. A partir do final da década de 20 em diante,
ndo estavamos no plano mais de intencdes e sim das realizacdes ja consolidadas e
em franco processo de expansdo. Uma obra que ja podia ser considerada motivo de
orgulho e, portanto, porque nao lembra-la, exalta-la: “Estas instituicbes sdo honra do
Espiritismo” (ibid., p. 87), afirmava o mesmo estrangeiro a que nos referimos antes.

Evidencia-se, entdo, uma consciéncia clara de que a acao social espirita abre
as portas cerradas da sociedade, angariando simpatias e até servindo de meio de
divulgacdo do Espiritismo:

Esta é a melhor propaganda da Causa. Ha estébmagos vazios? Além estd a Sopa.
Ha desamparados? L4 esta o Lar*® ou o Albergue. Ha muito analfabeto? Mas cada
Centro tem a sua escola. Ha maes que ndo podem levar os filhos para o trabalho?
Os bercarios resolvem a questdo. Ha mulheres que a sociedade repudiou? As casas
transitérias estdo prontas a recebé-las. Ha loucos sem abrigo? O Espiritismo

construiu sanatérios e hospitais. Toda a sociedade esta imbuida desse humanismo
sadio (ibid., p. 98).

49,

A chave inicial para compreender o “orgulho™” espirita em relacdo a suas

obras sociais, veio através de Marcelo Ayres Camurca®, o primeiro que

8 Neste momento histérico, passa a existir um movimento forte em parcela consideravel do movimento espirita,
no sentido de abandonar o modelo dos antigos abrigos ou asilos para criancas. As novas instituicdes surgidas
entdo, em sua maioria adotam o nome de “Lares” ou “Institutos”, conforme poderemos constatar a frente.

“0 orgulho, assim como a vaidade e o egoismo, para 0s espiritas, sdo inimigos a serem combatidos.
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encontramos levantar a tese de que 0s espiritas tiveram na constituicdo de obras
filantrépicas um importante instrumento de afirmacdo de sua identidade religiosa e
de legitimagdo. Ainda mais quando sabemos que o movimento espirita sofreu
grandes embates em duas frentes, desde o final do século XIX. De um lado, diante
do campo cientifico, onde além de “fabrica de loucos” sofreu sistematicamente,
conforme nos dizem os estudos de Giumbelli (1997) e Damazio (1994), a acusacgao
de charlatanismo, curandeirismo e pratica ilegal da medicina. De outro, no campo
religioso, no qual o Espiritismo era tido como coisa do “Demdbnio”. Assim, para
Camurga, “o exercicio da caridade logrou assegurar reconhecimento e popularidade
para 0 movimento que se traduz no numero consideravel de instituicdes kardecistas
na cidade [Juiz de Fora — MG] e na alta frequéncia a elas” (1997, p. 154).

Mas, quando perguntamos a qualquer espirita sobre o porqué de tantas
instituicdes voltadas para “o exercicio da caridade”, eles recordardo do lema “Fora
da caridade nao ha salvacao”, adotado desde os primeiros anos da doutrina espirita,
ainda na Franca. Nao haveria para estes qualquer intencdo, nessa obra, em
“assegurar reconhecimento e popularidade para o movimento”’, conforme a
conclusdo de Camurca, acima referida. Entretanto, encontramos ainda em 1866,
publicada na Revista Espirita® de julho de 1866, a mensagem atribuida a um
Espirito defendendo que os espiritas deveriam fazer “como os catdlicos, contribuindo
com alguns centavos por semana e capitalizando esses recursos, de modo a
chegarem a fundacgdes sérias, grandes e verdadeiramente eficazes”. Até porque,
defendia ele que uma iniciativa assim, além de promover o bem, se constituiria em
“‘um monumento do valor moral do Espiritismo, tdo caluniado, hoje e ainda por muito
tempo, encarnicadamente”. Ou seja, havia sim, como se prever o valor de uma agao
social maior, que apenas acabou sendo concretizada mais tarde, notadamente pelos
espiritas brasileiros.

Nosso interesse, a partir dessas “descobertas”, voltou-se para procurarmos
entender por que surgiram e qual a funcdo desempenhada pelos abrigos e outras
instituicGes de assisténcia social, fundadas pelos espiritas. Qual a motivacdo? A
afirmacao da caridade enquanto principio basico do Espiritismo ou a estratégia de

*% Doutor em Antropologia Social pelo Museu Nacional/UFRJ e professor do Programa de Pés-Graduac&o em
Ciéncia da Religiao da UFJF.

*1 Sobre a Revista Espirita, traremos maiores informag8es adiante. Por hora, basta saber que se trata de da
primeira revista dedicada ao Espiritismo e que cumpre o papel de articular 0 movimento espirita nascente.
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angariar simpatias para o seu movimento? Estas questdes, inclusive, nos levaram a
escrever um texto a guisa de primeiras conclusdes desta pesquisa, o qual foi
apresentacdo na modalidade de comunicacéo individual no VI Congresso Luso-
Brasileiro de Historia da Educacao, realizado em abril deste ano na cidade de
Uberlandia-MG (cf. Azevedo, 2006).

Este foco, alias, também estava presente no Projeto de Dissertacdo que
elaboramos no ano de 2005, onde definimos, finalmente, as questdes que
pretendiamos responder e alguns de seus desdobramentos previstos, da seguinte
forma:

) Por que os espiritas tém se preocupado em atender a infancia?
(Raizes doutrinarias. Ecos de um discurso que motivou as primeiras
iniciativas e vem nutrindo as praticas que se transformaram através do
tempo. O lema “fora da caridade nao ha salvagdo” e suas
consequéncias. A infancia no foco da caridade espirita. Foucault e “A

ordem do discurso”.)

1)} Como os espiritas se apropriaram do abrigo enquanto modelo pré-
existente de atendimento a infancia? (Possiveis transformacfes

espiritas e ndo espiritas desse modelo através do tempo.)

) Existiram outros modelos “concorrentes” de atendimento a infancia
dentro do movimento espirita? (As escolas e creches espiritas. O

atendimento da crianga no contexto familiar.)

IV) A agdo social espirita cumpriu algum papel no reconhecimento dos
espiritas perante a sociedade brasileira? (Os abrigos espiritas para a
infancia na constituicdo da identidade espirita.)

N&o nos referimos nestes termos na ocasidao, mas hoje temos a convicgéo
que nossa proposta era de realizar uma verdadeira “arqueologia do ‘monumentos’
da fé espirita”, procurando responder a pergunta que esta proposta no titulo desta
dissertagao: “Abrigos para a infancia no Brasil: por que, quando e como 0s espiritas
entraram nessa historia”. Para isso, além das “ferramentas” te6rico-metodolégicas ja

apresentadas, resolvemos acrescentar, dentre nossas categorias de andlise
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principais a nogao de “identidade”, conforme fomos encontrar em Pesavento (2004,
p. 89-90):

Enquanto representacédo social, a identidade é uma construgéo simbdlica de sentido,
que organiza um sistema compreensivo a partir da ideia de pertencimento. A
identidade é uma construcédo imaginaria que produz a coesdo social, permitindo a
identificacdo da parte com o todo, do individuo frente a uma coletividade, e
estabelece a diferenga. A identidade é relacional, pois ela se constitui a partir da
identificacéo de uma alteridade. Frente ao eu ou ao nés do pertencimento se coloca
a estrangeiridade do outro.

Foi essa categoria de analise, conforme veremos adiante, que se tornou
fundamental para ndo recairmos numa simplificacdo perigosa, onde buscassemos
entender as “motivacdes” dos espiritas na dicotomia entre caridade e interesse, uma
coisa ou outra. Com ela € que fomos vislumbrar a construcéo historico-cultural que o
objeto comportava, no qual diferentes fatores tiveram importancia, principalmente o
contexto de surgimento e afirmacéo do Espiritismo, na Franca e, depois, no Brasil.
Tratava-se de um processo dinamico em que os “outros” diante dos quais os
espiritas realizam suas “performances” ou colocavam em pratica suas “estratégias”,
eram determinantes na conformacéo das representacfes coletivas que foram tendo
de si mesmos.

Assim, acabamos de apresentar o roteiro de nossa viagem. Queres seguir

conosco?
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2. NO TERRITORIO DO OBJETO: PARADA OBRIGATORIA NO REINO DA
INFANCIA

Se, agora, fazeis questéo de saber por que motivo me agrada aparecer diante de
vOS com uma roupa téo extravagante, eu vo-lo direi em seguida, se tiverdes a
gentileza de me prestar atencéo |[...]

Erasmo de Rotterdam®

Chegou a hora de realizarmos algumas expedi¢cdes dentro do territério a que
nos propomos conhecer melhor. Isto significa que o territorio € bastante amplo e nao
conseguiremos esquadrinha-lo totalmente. Entretanto, com base em relatos de
outros poucos viajantes que nele pisaram antes de nds, mesmo que com objetivos
diferentes dos nossos, planejamos e executamos algumas entradas para
confirmarmos ou nao hipoteses ou para simplesmente mapear novas descobertas
em regides mais facilmente acessiveis, tendo em vista as trilhas que encontramos a
partir de cada ponto do litoral deste continente que nos foi possivel ancorar com o
barco e equipamentos a ele vinculados, dos quais ndo nos iremos mais apartar.
Nosso barco e equipamentos trazidos nele para facilitar as entradas representam o
referencial tedrico-metodolégico que chamamos de histéria cultural, incluindo os
autores, conceitos e categorias ja mencionados. Os pontos do litoral, onde
aportaremos para realizar as expedigdes ou “entradas”, serao as fontes documentais
e bibliogréficas disponiveis.

Vinhamos rumando na direcdo de nossos “monumentos”, mas havia a
necessidade de buscarmos mantimentos ou provisdes além daqueles com os quais
embarcamos. Sendo assim, planejamos uma breve® mas imprescindivel parada na
capital do “Reino da Infancia”, conhecido de nds porque ja vinhamos nos dedicando
a estuda-lo ha algum tempo. Mas, com o roteiro da viagem em maos, sentimos a
necessidade de visitarmo-lo de modo um tanto diferente de antes, percorrendo
algumas paisagens e visitando certas personalidades que nos seriam valiosos mais
adiante. Era, segundo acreditamos, uma parada obrigatéria para qualquer viajante
gue pretendia avancar em territorio sob o dominio do referido reino.

°2 Elogio da loucura. 2004, p. 15-6.

*% Veremos que nao foi tdo breve assim.
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2.1 Escolarizagao e processo civilizador

N&o ha como falar em histéria da infancia e de sua protecdo sem mencionar o
importante trabalho de Philippe Aries, publicado no Brasil sob o titulo “Histéria Social
da Crianca e da Familia”, com sua defesa de que ocorreu, entre os séculos XV e
XVI, uma mudanca significativa no “sentimento da infancia” ou, como ele também se
referiu, uma “descoberta da infancia”.

Alguns autores diriam mais tarde que ele exagerou e ele proprio fard uma
reavaliacdo de algumas posicdes iniciais, sem alterar fundamentalmente suas
principais convicc¢des, basicamente reunidas em duas grandes teses. A primeira
delas, que se refere a “uma tentativa de interpretagdo das sociedades tradicionais” e
a segunda, que “pretende mostrar o novo lugar assumido pela crianga e a familia em
nossas sociedades industriais” (Aries, 1981, p. “X”).

Para ele:

A partir de um certo periodo [...] e, em todo caso, de uma forma definitiva e
imperativa a partir do fim do século XVIl, uma mudanca consideravel alterou o
estado de coisas que acabo de analisar. Podemos compreendé-la a partir de duas
abordagens distintas. A escola substituiu a aprendizagem como meio de educagéo.
Isso quer dizer que a crianca deixou de ser misturada aos adultos e de aprender a
vida diretamente, através do contato com eles. A despeito das muitas reticéncias e
retardamento, a crianca foi separada dos adultos e mantida a distancia numa
espécie de quarentena, antes de ser solta no mundo. Essa quarentena foi a escola,
0 colégio. Comegou entdo um longo processo de enclausuramento das criancas
(como dos loucos, dos pobres e das prostitutas) que se estenderia até nossos dias,

“yn

e ao qual se da o nome de escolarizagéo (ibid., p. “X").

Até aqui, ndo temos muito acrescentar, até porque Ariés esta se referindo a
um processo especifico chamado de “escolarizagao”, que marcou efetivamente uma
mudancga no tratamento da infancia, mas também, como ele proprio se referiu, “dos
loucos, dos pobres e das prostitutas”. Parece-nos que Norbert Elias também esteve
interessado no mesmo processo historico, que definiu como “O Processo
Civilizador”, dando énfase na transformacé&o do comportamento humano em geral e
nao se ocupando muito especificamente com a infancia e a educacgéo escolar.

Mas Elias, ao estabelecer, como marco importante para a afirmacao do
conceito de “civilidade”, o aparecimento em 1530 da obra “De civilitate morum
puerilium (Da civilidade em criangas)” (cf. Elias, 1994, p. 68), de Erasmo de
Rotterdam, demonstra, talvez sem perceber, que a “criangca” entra em cena, como
alvo de preocupacdes que surgiram em meio as transformacfes sociais por ele

descritas:
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Este tratado reveste-se de uma importancia especial menos como fendmeno ou obra
isolada do que como sintoma de mudancga, uma concretiza¢do de processos sociais.
Acima de tudo, é a sua ressonancia, a elevacdo da palavra-titulo a condicdo de
expressdo fundamental de auto-interpretagdo da sociedade europeia, que nos
chama a atencéo para o tratado (ibid., p. 69).

Se ele, nesta passagem, demonstra estar mais interessado no conceito de
“civilidade” que o titulo insere definitivamente no mundo Ocidental, com grande
repercussao posterior, n0s estamos, aqui, desejosos de saber como este conceito
surge justamente associado a educacdo da infancia, o que nao atribuimos ao

simples acaso. “O livro de Erasmo”, segundo o referido autor:

trata de um assunto muito simples: o comportamento de pessoas em sociedade — e,
acima de tudo, embora ndo exclusivamente, ‘do decoro corporal externo’. E
dedicado a um menino nobre, filho de principe, e escrito para a educacdo de
criancgas (ibid., p. 69).

Acreditamos que, mesmo que Elias ndo se mostre preocupado com a
mudanca no olhar sobre a infancia e sua educacdo, o processo civilizador que
descreve ndo exclui, certamente, este dominio que foi o foco da obra de Ariés, acima
mencionada, a qual, apesar das criticas que vem sofrendo, tem muito a nos oferecer
ainda no que se refere a diversos aspectos dessa que ele chamou de “descoberta
da infancia” ou do surgimento de outro “sentimento de infancia”, diferente do periodo
histérico anterior. Ariés, por exemplo, afirma que “a civilizagdo medieval havia
esquecido a paideia dos antigos” (1981, p. 193) e destaca como grande
acontecimento “o reaparecimento no inicio dos tempos modernos da preocupacao

com a educagao” (ibid., p. 194). Para ele:

Esse interesse animou um certo nimero de eclesiasticos e juristas ainda raros no
século XV, mas cada vez mais numerosos e influentes nos séculos XVI e XVII,
guando se confundiram com os partidarios da reforma religiosa. [...] Esses
reformadores, esses moralistas cuja influéncia sobre a vida da escola e da familia
observamos neste estudo, lutaram com determinacdo contra a anarquia (ou o que
Ihes parecia estao ser a anarquia) da sociedade medieval, enquanto a Igreja, apesar
de sua repugnancia, ha muito se havia resignado a ela, e incitava os fiéis a procurar
sua salvacéo longe deste mundo pagédo, no retiro dos claustros. Iniciou-se entédo
uma verdadeira moralizagdo da sociedade: o aspecto moral da religido pouco a
pouco comecou a prevalecer na pratica sobre o aspecto sacro ou escatoldgico. Foi
assim que esses campedes de uma ordem moral foram levados a reconhecer a
importancia da educacao. Constatamos sua influéncia sobre a histéria da escola, a
transformacéo da escola livre em colégio vigiado. Seus escritos se sucederam de
Gerson™ a Port-Royal®®, tornando-se cada vez mais frequentes nos séculos XVI e

4 Segundo Pierrand (2002, p. 151 e 161), o tedlogo catélico Jodo Gerson foi chanceler da Universidade de Paris,
a qual, na ocasido, ainda permanecia sob o dominio da Igreja. Mas foi o representante de novos tempos, pois:
“Gerson também foi o teérico da monarquia, desse culto ao rei da Franga que Joana d"Arc, sua contemporanea,
situava na mesma linha que a devocao ao rei do céu. Mas esse tedlogo, mais préximo de sédo Boaventura do que
de santo Tomas, também era um mistico terno e sutil — foi ele o verdadeiro criador da devocéo a sdo José —, um
pregador de linguagem familiar, um autor de opusculos piedosos e populares e também um educador, pois
acreditava que a reforma da Igreja devia comecar pelos jovens” (ibid., p. 161-2). Logo adiante veremos que esta
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XVII. As ordens religiosas fundadas entdo, como os jesuitas ou 0s oratorianos,
tornaram-se ordens dedicadas ao ensino, e seu ensino ndo se dirigia mais aos
adultos, como o dos pregadores ou dos mendicantes da Idade Média: era
essencialmente reservado as criancas e aos jovens (ibid., p. 194).

Atendo-nos ao destaque que foi dado por Aries aos moralistas e
reformadores, ndo poderiamos deixar de lembrar que € neste mesmo periodo que os
“catecismos”, sejam catdlicos ou protestantes, ganham destaque para o ensino de
religido aos adultos e principalmente as criancas. Nao é a toa, portanto, que surgem
os catecismos de Lutero em 1529°° e os de Calvino em 1541 e 1542. No mesmo
sentido, vemos que no Concilio de Trento iniciado em 1546 foi aprovada a
necessidade de se oficializar um catecismo Unico para toda a Igreja catélica — o
Catecismo Romano — que acabou publicado apenas em 1566, mas dirigido ao clero
e nao para uso popular direto, pelos catecumenos. Isto significou uma preocupacao,
tanto do lado dos reformistas protestantes quanto dos contra-reformistas catolicos,
com a luta pela ampliacdo ou mesmo manutencdo de seus “rebanhos”, num
momento em o Catolicismo passava a nao ter mais o monopdlio das “consciéncias”,
havendo, portanto, a necessidade de luta no campo da propaganda ou do ensino,
como posteriormente aconteceu no Brasil entre catdlicos e espiritas.

Mas o que Elias tem a dizer sobre este assunto? Seu processo civilizador tem
algo a ver com o clima religioso de entdo? Acreditamos que nao exatamente, mas
sem despreza-lo de todo. Ou seja: ele reserva para o seu conceito de “civilidade” um
clima mais laico ou secular, apesar de ver semelhangcas e certa linha de
continuidade na histéria da sociedade Ocidental entre a ideia de Cristandade, que
ele localiza na ldade Média, e a de “civilizagdo”, no periodo posterior que hoje

chamamos de Idade Moderna. Sobre este aspecto, suas palavras sao estas:

A antitese fundamental que expressa a auto-imagem do Ocidente na Idade Média
opde Cristianismo a paganismo ou, para ser mais exato, o Cristianismo correto,

proximidade de Gerson em relagdo com as questfes da Igreja e do Estado, envolvendo ambos com a educacéo,
serd uma tonica do periodo, que ndo se localizara apenas na Franca e estara presente até no Brasil, com o
“padroado” e a educagéo jesuitica.

5 O monastério cisterciense de Port Royal de Paris foi um reduto de “jansenistas”, os quais, a partir das ideias
formuladas por Jansénio, bispo de Ypres, se organizaram em um partido doutrinal que rivalizou com os jesuitas,
defendendo uma “espiritualidade original, muito tensa, iluminada pela ‘guerra cruel’ que os dois homens travam
em nés”. Eram considerados “rigoristas”, pois acreditavam na “comunh&o eucaristica ndo como um meio de
santificagdo, mas como uma recompensa adquirida através da mortificagao, e, portanto, raramente merecida”.
Além de “uma teologia e rigorismo; [o jansenismo] foi também uma eclesiologia, que exaltava o episcopado em
detrimento das ordens religiosas e do papado” (Pierrand, 2002, p. 198-9).

*% | _embremos que o livro de Erasmo veio a lume em 1530. Sera mera coincidéncia ou parte do mesmo processo
historico?
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romano-latino, por um lado, e o paganismo e a heresia, incluindo o Cristianismo
grego e oriental, por outro.

Em nome da Cruz e mais tarde da civiliza¢éo, a sociedade do Ocidente empenha-se,
durante a Idade Média, em guerras de colonizacéo e expansao. E a despeito de toda
a sua secularizagdo, o lema ‘civilizagdo’ conserva sempre um eco da Cristandade
Latina e das Cruzadas de cavaleiros e senhores feudais. A lembranca de que a
cavalaria e a fé romana-latina representa uma fase peculiar da sociedade ocidental,
um estagio pelo qual passaram todos os grandes povos do Ocidente, certamente
nado desapareceu.

O conceito de civilité adquiriu significado para o mundo Ocidental numa época em
que a sociedade cavaleirosa e a unidade da Igreja Catdlica se esboroavam. E a
encarnacdo de uma sociedade que, como estagio especifico da formagdo dos
costumes ocidentais, ou ‘civilizagdo’, ndo foi menos importante do que a sociedade
feudal que a precedeu. O conceito de civilité, também, constitui expressado e simbolo
de uma formacéo social que enfeixava as mais variadas nacionalidades, na qual,
como na Igreja, uma lingua comum é falada, inicialmente o italiano e, em seguida,
cada vez mais, o francés. Essas linguas assumem a func¢@o antes desempenhada
pelo latim. Traduzem a unidade da Europa e, simultaneamente, a nova formacao
social que lhe fornece a espinha dorsal, a sociedade de corte. A situagdo, a auto-
imagem e as caracteristicas dessa sociedade encontram expressao no conceito de
civilité (Elias, 1994, p. 67).

Pela longa citacdo acima apresentada, concluimos que Elias minimiza uma
presenca que acreditamos bastante importante nos séculos que se seguiram, que é
a da Igreja ou igrejas, principalmente quando estamos observando um dominio por
ele pouco focalizado, que é o da infancia e da educacdo escolar. Neste aspecto,
consideramos que Aries nos fornece mais instrumentos, procurando explicar-nos,
por exemplo, como se processa a evolugao dos “colégios” do século Xlll aos dias de

hoje, da seguinte maneira:

No século XIlI, os colégios eram asilos para estudantes pobres®’, fundados por
doadores. Os bolsistas ai viviam em comunidades, segundo estatutos que se
inspiravam em regras monasticas. Ndo se ensinava nos colégios. A partir do século
XV, essas pequenas comunidades democréaticas tornaram-se institutos de ensino,
em que a populagdo numerosa (e ndo mais apenas os bolsistas da fundacao, entre
0s quais figuravam alguns administradores e professores) foi submetida a uma
hierarquia autoritaria e passou a ser ensinada no local. Finalmente, todo o ensino
das artes passou a ser ministrado nos colégios, que forneceriam o modelo das
grandes instituicdes escolares do século XV ao XVII, os colégios dos jesuitas, o0s
colégios dos doutrinarios e os colégios dos oratorianos: o colégio do Ancien Régime,
mais distante dos primeiros colégios de bolsistas do século XIV do que de nossos
colégios de hoje, diretamente anunciados por ele apesar de diferencas importantes,
e, sobretudo, da auséncia de internato. O estabelecimento definitivo de uma regra
de disciplina completou a evolugao que conduziu da escola medieval, simples sala
de aula, ao colégio moderno, instituicdo complexa, ndo apenas de ensino, mas de
vigilancia e enquadramento da juventude (Ariés, 1981, p. 110).

Em primeiro lugar, gostariamos de destacar a posi¢cao de Aries, que identifica

0s colégios do século Xl com “asilos para estudantes pobres”, onde ndo havia o

" Sera que Ariés ndo esta chamando de “estudantes pobres” aqueles que costumamos denominar de 6rfaos?
Poderemos chamar essas instituicdes que ele localiza no século Xlll de “asilos”? Esses “asilos” do século Xl
serdo os mesmos ou terdo as mesmas fungdes dos “asilos” resultantes do movimento de enclausuramento
ocorrido a partir do século XVI, apontando por Ariés e também, como veremos, por Foucault? Estas perguntas
nos encaminharam para interesses que tentaremos conciliar com o objeto desta pesquisa, mas que, com
certeza, merecera outras investidas em algum momento que extrapola o ambito do presente trabalho.
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ensino propriamente dito. Ou seja: vamos localizando, com isso, outra pratica
direcionada a infancia, anterior a educacao escolar. Seria, entdo, outra “descoberta
da infancia” que antecedeu aquela relacionada ao desenvolvimento da
escolarizacdo? Acreditamos que sim, conforme defenderemos em breve: a
descoberta pela via da caridade. Assim, caridade e educacéo, teriam sido duas
formas diferentes através das quais se manifestaram dois “sentimentos de infancia”
distintos, mas ndo consecutivos, pois apesar de um deles ter aparecido mais cedo®,
nao desapareceu necessariamente com a “chegada” do outro, podendo ter convivido
um com O outro, as vezes num mesmo modelo de instituicdo de atendimento a
infancia.

Por outro lado, Ariés introduz uma nocdo com a qual ainda ndo haviamos
trabalhado, que € a de “Ancien Regime”, representando uma transicdo entre as
idades Média e Moderna, até certo ponto coincidente com o que Foucault®® chamou
de Idade Classica. Esse “Antigo Regime” é onde Ariés insere, dentre os principais
modelos citados, os “colégios dos jesuitas”, tdo familiares aos historiadores da
educacgao no Brasil. Veremos neste periodo que a “tradigdo” cristd ndo permaneceu
imovel, enfrentando os desafios da “modernizagcdo” que ndo se processou de uma
hora para outra, mas teve na Idade Classica uma agitada transicao.

Tendo acabado de nos referir as praticas de caridade e de educacédo que
tiveram a infancia como foco, bem como a atividade da Companhia de Jesus,
sentimo-nos motivados a buscar um exemplo concreto do que ja estaria
acontecendo naquele periodo numa longinqua fronteira cultural entre o Ocidente e
os territérios onde novos “gentios” haviam sido “descobertos”. Fomos, entao, buscar
uma colecdo de cartas do ilustre padre jesuita Manoel da Nobrega, que segundo
Valle Cabral, em prefacio datado de 21 de dezembro de 1886, foi “um dos primeiros
civilizadores desta terra” (Cabral, 1988, p.16).

Vale destacar que esta alusdo a Nobrega como “civilizador” é anterior a obra
de Elias, mas foi feita ja no final do século XIX, quando, teoricamente, o “processo
civilizador” ja teria um carater secular ou laico bastante definido. O que queremos

suscitar com isso € que, mais do que uma antecessora deste processo, 0 projeto da

8 Alguns séculos antes, o que ndo quer dizer que ndo esteve sujeito a transformagdes, principalmente no
contexto histérico do “enclausuramento” do século XVI.

**E ndo é atoa que Foucault, ao produzir sua “Histéria da Loucura”, acaba tendo que citar, assim como Ariés e
Elias o fizeram, a Erasmo, s6 que em uma de suas outras obras, intitulada “Elogio da Loucura” e escrita em
1509.
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Cristandade talvez tenha representado uma de suas diferentes modalidades, que
com o tempo veio perdendo sua for¢ca, mas persistiu, tendo que compartilhar o
terreno social com outras doutrinas, filosofias e, até mesmo, religides ou seitas que
pretenderam instalar, cada qual, uma nova ordem no mundo. E claro que o projeto
burgués de Estado e de Republica veio ganhando predominancia no Ocidente, mas,
volta e meia, um ou outro projeto alternativo ganhou algum destaque, demonstrando
que estes “projetos” fazem parte da Modernidade, cuja gestacdo se deu, em grande
parte, na Idade Classica®.

Noébrega, cuja histéria e importancia € até certo ponto bastante conhecida
entre nés, em algumas de suas cartas traz noticias da infancia no século XVI, da
colbnia portuguesa que hoje chamamos de Brasil e também da Europa. Fala, por
exemplo, de orfaos que foram trazidos para terem funcdes especificas nestas terras.
Em carta enviada em 1551 aos “Padres e Irméaos”, refere-se aos “meninos o6rfaos,
gue nos mandaram de Lisboa, [e que] com seus cantares atraem os filhos dos
Gentios® e edificam muito os Cristdos”. Esta, entdo, preocupado com a
cristianizacdo e o foco nas criancas revela uma estratégia neste sentido, conforme

outro trecho da mesma carta:

Principalmente pretendemos ensinar bem os mogos, porque estes bem doutrinados
e acostumados em virtude, serdo firmes e constantes, 0s quais seus pais deixam
ensinar e folgam com isso, e por isso nos repartiremos pelas capitanias [...] [onde]
tenho mandado que se fagam casas para se recolherem e ensinarem 0os mo¢os dos
Gentios, e também dos Cristéos [...] (NObrega, 1988, p. 115).

A preocupagdo com a catequese ou com “ensinar a doutrina aos meninos”
para prepara-los para o batismo é demonstrada em muitas cartas. Ela se distingue,
mas j& aparece desde o inicio associada a uma escolarizagcdo rudimentar, como se
verifica na seguinte passagem de carta enviada ao padre mestre Simao Rodrigues
de Azevedo em 1549:

O Irméo Vicente Rijo ensina a doutrina aos meninos cada dia e também tem escola
de ler e escrever; parece-me bom modo este para trazer os indios desta terra, os
guais tém grandes desejos de aprender e, perguntados se querem mostram grandes
desejos (ibid., p. 72).

%9 Conforme defenderemos um pouco adiante, a Idade Classica pode ser considerada uma primeira fase da
Idade Moderna, pois é ali que surge, pelo menos como esbogo, o Estado moderno e suas principais instituices.

®1 Quando se refere aos “gentios”, na verdade esta falando dos indigenas que os portugueses, quando aqui
chegaram, “descobriram” junto com as terras.
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Mas, como complementa Nobrega na mesma carta, “desta maneira ir-lhes-ei
ensinando as oracdes e doutrinando-os na Fé até serem habeis para o batismo”. E

em outra carta de 1549, desta vez ao Dr. Navarro, seu Mestre em Coimbra, informa:

Onde quer que vamos somos recebidos com grande boa vontade, principalmente
pelos meninos, aos quais ensinamos. Muitos ja fazem as oragdes e as ensinam aos
outros. Dos que vemos estarem mais seguros, temos batizado umas cem pessoas
pouco mais ou menos: comegou isto pelas festas do Espirito Santo, que é o tempo
ordenado pela Igreja: e devem haver uns 600 ou 700 catecUmenos prontos para o
batismo, os quais estdo bem preparados em tudo (ibid., p. 92).

Mais tarde veremos um investimento cada vez maior no sentido da fundacao
dos chamados “colégios jesuitas” aqui no Brasil, onde também os 6rfaos terdo sua
vez. Antes disso, porém, encontramos outro tipo de referéncia aos orfaos que
vinham da Europa, desta vez com referéncia aos do sexo feminino. Noébrega
recomendou em carta enviada ao padre Simdo Rodrigues, datada de 1550, ser
“necessario que venham para se casar aqui muitas 6rfas e quaisquer mulheres ainda
gue sejam erradas, pois também aqui h& varias sortes de homens, porque os bons e
ricos dardo o dote as 6rfas”. Neste caso, a preocupagao era que os cristdos nao
continuassem no “pecado”, realizando unides com “as Negras® da terra” sem o
devido respeito ao sacramento do matriménio (ibid., p. 109). Esta recomendacéo é

feita novamente em 1552, diretamente ao Rei D. Jo&o%:

J& que escrevi a Vossa Alteza a falta que nesta terra ha de mulheres, com quem os
homens casem e vivam em servico de Nosso Senhor, apartados dos pecados, em
gue agora vivem, mande Vossa Alteza muitas 6rfds, e se ndo houver muitas,
venham de mistura delas e quaisquer, porque sao tdo desejadas as mulheres
brancas ca, que quaisquer fardo ca muito bem a terra, e elas se ganharéo, e os
homens de c& apartar-se-do do pecado (ibid., p. 133).

O que nos parece estar acontecendo aqui € uma “descoberta da infancia”,
mas de um jeito especial, pelos jesuitas em seu projeto de Cristandade, outra versao
do processo civilizador de Elias. Quem sabe a Republica dos séculos posteriores
ndo esteja preocupada com a infancia também por motivos semelhantes, s6 que
com um projeto de sociedade diferente? Se for correto afirmar isto, teriamos
encontrado a ligagdo mais intima entre a “descoberta da infancia” de Ariés e o

“processo civilizador” de Elias. A escola, neste caso, ndo seria mais do que uma

%2 “Negros da terra”, na ocasido, era uma expressao relativa também aos indios e nada tem a ver com os
escravos negros que, principalmente mais tarde, vieram da Africa.

8 As orfas “Del Rei” sdo mencionadas por Fabio Ramos PESTANA. A histéria tragico-maritima das criangas nas
embarcacgbes portuguesas do século XVI. p. 32-4.
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“faceta”, assim como a “tecnologia”, do “mesmo desenvolvimento total” e teriamos

gue concordar com Elias quando defende que:

Essa difusdo dos mesmos padrdes de conduta a partir de “maes-patrias do homem
branco” seguiu-se a incorporagdo de outros territérios a rede de interdependéncias
politicas e econdmicas, a esfera das lutas eliminatérias entre nagGes do Ocidente e
dentro de cada uma delas. A “tecnologia” ndo é a causa dessa mudanca de
comportamento. [...] As formas “civilizadas” de conduta disseminaram-se por essa
outras areas em razédo e na medida que nelas, através de sua incorporacéo a rede
cujo centro ainda é o Ocidente®, a estrutura de suas sociedades e de
relacionamentos humanos também esta mudando. A tecnologia e a educagdo séo
facetas do mesmo desenvolvimento total. Nas areas por onde se expandiu o
Ocidente, as fung¢des sociais a que o individuo deve submeter-se estdo mudando
cada vez mais, de maneira a induzir os mesmos espirito de previsdo e controle de
emocgBes como no préprio Ocidente. Nesse caso, também, a transformacgdo da
existéncia social como um todo é a condicdo bésica para civilizar-se a conduta. Por
esse motivo, encontramos nas relagdes do Ocidente com outras partes do mundo o0s
primérdios da reducdo de contrastes que € peculiar a todas as grandes ondas do
movimento civilizador (Elias, 1993, p. 212).

A acao dos jesuitas verificada naguele momento era efetivada dentro da
doutrina do “padroado”, que, segundo, Riolando Azzi, “sacralizava, por assim dizer, a
unido entre a Igreja e o Estado lusitano. A medida que o rei se tornava ao mesmo
tempo figura politica e religiosa, a Coroa lusa passava a ser o simbolo tanto da
Igreja como do Estado” (Azzi, 1987, p. 25). Assim, os interesses da Igreja e do

Estado portugués se confundiam, pois:

A consequéncia mais direta dessa unido foi o principio da intima colaboracéo entre o
poder politico e o eclesiastico. A Coroa se comprometia a manter a fé catélica como
religido oficial e a empenhar-se na difusdo da fé, oferecendo aos ministros
eclesiasticos os meios econémicos para a realizagdo de sua misséo religiosa. A
hierarquia eclesiastica, por sua vez, assumia 0 compromisso de colaborar
intimamente no fortalecimento do projeto colonial, incutindo tanto nos antigos como
nos novos suditos da Coroa os deveres de fidelidade e obediéncia. A religido devia
constituir um instrumento eficaz para manter a unidade e coeséo social do Império
luso em expanséo (ibid., p.25).

Mas como 0s jesuitas procuravam dar consecu¢do ao projeto civilizador dos
“gentios” e também dos cristdos que aqui viviam num relaxamento de costumes que
aqueles religiosos tinham como muito perigoso? Acima ja vimos algumas
estratégias, como a catequese dos “mogos” ou “meninos”, além da utilizagdo de
orfaos europeus, tanto do sexo masculino quanto do feminino, para diferentes fins.
Agora passarem a estudar outras modalidades de ac¢do junto a infancia e seus

objetivos.

% E 0 Ocidente é eminentemente cristdo ou, tornando essa heranca mais complexa, judaico-cristdo-greco-
romano.
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Uma das formas que nos pareceu comum, na leitura das cartas de Noébrega,

foi a de reunir “filnos” para a Igreja. Assim, em carta de 1554, enviada ao Rei D.
Jodao, o jesuita expde:

Esté principiada uma casa na povoagdo de S. Vicente, onde se recolheram alguns

orféos da terra e filhos do Gentio; [...] ajuntamos todos os que Nosso Senhor quer

trazer a sua Igreja, e aqueles que sua palavra e Evangelho engendra pela pregacgéo,

e estes de todo deixam seus costumes e se vao estremando dos outros, e muita

esperanca temos de serem verdadeiros filhos da Igreja, e vai-se fazendo uma

formosa povoacédo e os filhos destes sdo os que se doutrinam no colégio de S.
Vicente (N6ébrega, 1988, p. 145).

Neste sentido, os colégios funcionavam com dois regimes diferentes. Um de
internato, para aqueles que ja estavam sob a responsabilidade direta da Igreja®,
incluindo neste caso os orfaos que vinham da Europa e aqueles da propria terra que

eram “recolhidos®®”

. Outro regime, mais flexivel, era 0 do externato, pois assim 0s
filhos ndo precisariam ficar afastados de seus pais e continuavam realizando certas
tarefas familiares ou comunitarias. Esta modalidade de atendimento esta claramente
definida numa carta de 1559 aos “Padres e Irmaos de Portugal”’. Essa carta fala do
trabalho que estava sendo desenvolvido pela “Igreja de S. Paulo” (na Bahia),

edificada junto a uma populacéo de indios:

[...] direi primeiramente a ordem que teve e tem em proceder aqui a escola de
meninos que séo para isso cada dia uma s vez porque tem o mar longe e vao pelas
manhdas pescar para si e para seus pais que ndo se mantém de outra cousa e as
tardes tém escola trés horas ou quatro. Destes ha ai cento e vinte por rol, mas
continuos sempre ha de oitenta para riba. Estes sabem bem a doutrina e cousas da
Fé, léem e escrevem, ja cantam e ajudam ja alguns a missa. Estes sdo ja todos
batizados com todas as meninas da mesma idade e todos os inocentes e lactantes
(ibid., p. 179).

J& existia, portanto, um processo de escolarizagdo que nado se dissociava da
doutrinacéo religiosa, bem conforme o espirito do Padroado. Estas iniciativas eram
financiadas pela Coroa portuguesa, o que demonstra ndo apenas uma acao isolada

da corporacao jesuitica, mas uma politica publica — se assim pudermos nos referir

no século XVI — de educacdo que refletia o ideal de civilizagcdo cristd que era

% E da Coroa portuguesa, tendo em vista o que ja esclarecemos quanto ao “Real Padroado”.

% Notamos que o verbo “recolher” esta vinculado a certa ideia de protecédo e de separacdo do meio externo para
evitar alguma “contaminag&o” de maus habitos, de dentro para fora ou vice-versa, e algumas ocasides. As casas
de “recolhimento” ndo eram somente para as criangas desprotegidas, mas também para outros que mereciam
alguma atengéo especial mesmo que tempordria, como as mulheres, conforme uma carta ao Rei D. Jod&o lll, que
em 1551 dizia assim: “Damos ordem a que se faga uma casa para recolher todas as mogas e mulheres do
Gentio da terra que ha muitos anos que vivem entre os Cristdos e séo cristas e tém filhos dos homens brancos e
0s mesmos homens que as tinham ordenem esta casa porque ali, doutrinadas e governadas por algumas velhas
delas mesmas; pelo tempo em diante muitas casardo e ao menos viverado com menos ocasido de pecados, e
este é o melhor meio que nos pareceu por se ndo tornarem ao Gentio” (Nébrega, 1988, p. 125).
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conhecido, também, pelo nome de “Cristandade”. Esse ideal era cultivado nas
colénias como um reflexo do que se passava na Europa, apesar do periodo
conturbado por que passava a Igreja naquela regido e periodo. Era 14, no Velho
Mundo, inclusive, que a Companhia de Jesus constituiu seus primeiros Colégios,
onde eram preparados, inicialmente, apenas os futuros jesuitas, mas que, com o

tempo, passou a ser uma pratica voltada para fora:

Gandia foi o lugar decisivo onde a Companhia fez a viragem para o caminho da
educacdo dos estudantes seculares. Em 1945 Francisco de Borja fundou naquela
cidade um colégio para a formacédo de escolasticos jesuitas. O Reitor organizou
alguns actos publicos de debates filoséficos, que impressionaram tanto as familias
da cidade, que pediram permissédo para seus filhos poderem frequentar as aulas.
Borja corroborou o pedido, e em 1546 o Fundador [Inacio de Loyola] deu o
consentimento. Dois anos mais tarde, a Faculdade abria um curso de humanidades
para a juventude de Gandia (Bangert, 1985, p. 39).

Gandia, na Espanha, ndo abrigou o primeiro colégio jesuita propriamente dito.
Entretanto, a experiéncia acima descrita foi significativa e culminou com a fundacgéo
do estabelecimento pioneiro em Messina, no ano de 1548, o qual serviu de base

para os inUmeros gue se seguiram, inclusive os do Brasil:

Em 1543, os portugueses de Goa pediram a Francisco Xavier, acabado de chegar
no ano anterior, alguns professores jesuitas para o colégio local de Diogo de Borba.
A comunicacéo de Xavier sobre esta espécie de trabalho despertou entusiasmo. Da
Alemanha escrevia Claudio Jay que nenhum outro apostolado seria mais essencial
para a Companhia naquela regido, do que o do ensino. Na Sicilia, o Vice-Rei D.
Jodo de Veja, amigo pessoal de Inacio, no desejo de elevar o nivel religioso e
cultural da ilha, insistiu com a Camara Municipal de Messina que pedissem ao Geral
da Companhia a fundagdo dum colégio para a juventude da cidade. Inacio [de
Loyola, num rasgo magnanimo, respondeu enviando logo dez Jesuitas
cuidadosamente escolhidos, entre os quais, Jerbnimo Nadal, Pedro Canisio e André
des Freux. Com esta inauguracdo formal do colégio de Messina em Outubro de
1548, abriu a Companhia o seu primeiro colégio na Europa, primariamente destinado
a estudantes leigos. Foi assim Messina o desenvolvimento do embrido timidamente
gerado em Gandia (ibid., p. 40).

Os jesuitas foram pioneiros no desenvolvimento ou apropriacdo desta prética
gue de la para ca foi se tornando cada vez mais comum, até se tornar, em algumas
partes mais cedo ou mais tarde que em outras, em algo obrigatério: a escolarizagéo
secular ou moderna. Contudo, tal escolarizacdo esteve durante boa parte do periodo
que se seguiu a essas primeiras iniciativas nas maos dos “religiosos” de diversas
ordens ou denominacdes. No Brasil, por exemplo, os jesuitas perderam terreno com
a expulsdo da Companhia, em 1759. Entretanto, a alianca entre Igreja e Coroa
persistiu, bem como a ideia de que religido, moral e instru¢cdo deviam continuar

caminhando juntas. As palavras do arcebispo da Bahia D. Romualdo Seixas, em
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1831, quando assumia o cargo de provedor da Casa Pia dos Orfaos da Cidade da

Bahia, deixam bem clara essa posicao:

E s6, portanto, a ditosa alianga da religido, da moral e da instruc&o que pode dar a
educacdo aquela solidez e desenvolvimento que faz prosperar os Estados, e
assegurar o triunfo e a estabilidade das suas institui¢des... A educagédo, senhores,
formada nas bases inconcussas da moral religiosa eis aqui toda a solucéo deste
problema politico (apud Azzi, 1991, p. 176).

Segundo Riolando Azzi, D. Romualdo era um dentre tantos que continuavam
apegados “a tradicdo monarquica centralizadora e autoritaria”. Para aquele
arcebispo, em atividade na primeira metade do século XIX, na opinido do
competente historiador da Igreja no Brasil, “a hierarquia catélica do Brasil devia estar
sempre ao lado do poder constituido, defendendo o governo central e proclamando
as gldrias do regime imperial” (ibid., p. 174).

Entretanto, os tempos n&o continuaram os mesmos e a relagdo entre Estado
e Igreja, seja no Brasil ou na Europa, sofreu transformacfes significativas. O
pensamento liberal provocou mudancas tanto fora quanto dentro da estrutura
eclesiastica. As Igrejas nacionais, gozando de certa autonomia em relacdo a Roma e
ao Papa, vao sendo atacadas em suas aliancas com os Estados monarquicos que
as garantiam de certa forma. As ideias lluministas fazem estragos e as revoluctes
burguesas vao povoando o Ocidente de novos regimes republicanos laicos. Dentro
da Igreja, por outro lado, mas hum movimento que nao esta efetivamente separado
do anterior, vai ganhando forga o Ultramontanismo, que acaba se transformando em
grande alternativa a fragmentacdo vigente. A Curia romana passa a exigir maior
fidelidade as suas instru¢des, normas ou decretos.

A forca centralizadora do Ultramontanismo néo reduziu, contudo, a presenca
da Igreja na educacédo e protecdo a infancia, principalmente pelo balanco feito em
relacdo & atuacdo dos franceses®’, conforme nos aponta Pierre Pierrard (2002, p.
231-2):

Esbogando em 1900 o quadro de Um Século da Igreja na Franca, Dom Baunard
escrevia: “Nunca a Igreja da Franga criou e manteve as suas custas tantas escolas;
ela fundou centenas e centenas de colégios cristdos. Nunca construiu tantas igrejas
e tantos conventos; nunca abriu tantos refligios para todas as misérias... Em parte
alguma suscitou tantas vocagdes; raramente gerou mais santos e santas”. O reitor
das faculdades catdlicas de Lille ndo estava exagerando: o século XIX libertou na

Igreja catdlica imensas forcas, que a fizeram erguer inumeraveis obras através do
mundo. E também ai o papel da Igreja francesa foi primordial: em 1900, dois tercos

o E importante observar o que se passa em Franca no século XIX, pois é l& e no mesmo periodo que surgiu o
Espiritismo, bem como é de la que virdo missionarios para o Brasil, 0s quais terdo, portanto, destaque na histéria
gue contaremos nos préximos capitulos.
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dos missionérios catdlicos eram franceses; entre cento e dezenove padres mortos
nas missdes em um século, nada menos que noventa e cinco haviam nascido na
Franca; trés quartos das congregag6es religiosas fundadas no curso do século XIX
sdo francesas.

Apenas para termos nocdo da proliferacdo de iniciativas no campo
educacional e assistencial, no contexto do Ultramontanismo do século XIX, citamos

novamente Pierrand (ibid., p. 232):

Na Franca, a segunda Republica e sobretudo o segundo império favoreceram a
restauracdo das antigas congregacdes hospitalares® e educacionais. Juntamente
com os capuchinhos, os carmelitas, os dominicanos e sobretudo os redentoristas, 0s
jesuitas foram os senhores das “missbes” interiores; seus colégios, alias, se
multiplicaram. Foram fundadas numerosas congregacdes clericais — os maristas, 0s
marianistas, os Padres do Santo Sacramento, os Padres do Sagrado Coragéo, 0s
assuncionistas e outros. Atrds dos irmdos das escolas cristds, que conheceram
nessa época uma prosperidade inaudita, comecaram a se alinhavar congregacdes
leigas e educacionais similares — em 1854, contavam-se treze delas, entre as quais
0s irmaos maristas e os irméos de sdo Gabriel —, que em 1863 ja dirigiam trés mil e
trinta e oito escolas publicas. Em 1899, havia cento e quatro instituicdes de homens
na Franca. Mas desde 1860 j& havia oitocentas e dezessete congregacdes
femininas, quase todas educacionais e de auxilio aos enfermos — dupla vocacao,
muito apreciada no interior do pais; elas controlavam oito mil escolas publicas e
cinco mil e quinhentas escolas livres. Dentre as novas congregagfes, as Pequenas
Irmés dos Pobres, dedicadas unicamente aos ancidos indigentes, tornaram-se as
mais populares.

Riolando Azzi, em trabalho sobre os “colégios de padres” no periodo entre
1870-1920 dird que em decorréncia do enfraquecimento da Igreja junto ao Governo
Imperial e com o fortalecimento do movimento republicano que logo em seguida
acabou vitorioso, “a Santa Sé decidiu atuar em algumas areas especificas,
merecendo destaque o projeto de promog¢ao da educagdo catdlica”. Menciona,
ainda, para sustentar esta tese que Dom Anténio de Macedo Costa, presidindo a
assembleia episcopal de Sao Paulo, em 1890, comunicou “que alguns prelados ja
haviam convocado religiosos europeus para atuarem na esfera educativa” (Azzi,

2004, p. 11-2). O citado Bispo teria afirmado que:

Da-nos os parabéns o Santo Padre pelo resultado do nosso zelo neste ponto
importantissimo, e vivamente exorta todos os prelados a desenvolver a respeitos
acdo em maior escala, para assim evitar as familias catdlicas a dura necessidade
de, por falta de escolas e colégios catolicos, enviar seus filhos a colégios
protestantes, onde ou a protestante ou nenhuma religido se ensina (apud Azzi, 2004,
p. 12).

% A historia dos “hospitais”, que em verdade nada ou pouco tém a ver com as instituicdes médicas que
conhecemos atualmente, serd abordada com algum zelo mais adiante, quando falaremos um pouco sobre as
instituicdes ou obras de caridade, que em algum momento passaram a dar um atendimento especial ou, melhor
dizendo, especifico para a infancia.
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Pelo que verificamos, a descoberta da infancia pela Igreja e através da
educacédo escolar tem uma longa historia a ser contada, beirando e adentrando-se
pelo século XX, em maior ou menor intensidade, dependendo do “locus” ao qual
estejamos nos referindo. No Brasil, certamente diremos que foi bem longe e com
muita forca, tendo em vista o vazio deixado pelas politicas publicas republicanas
durante varias décadas. De passagem, poderiamos lembrar dos grandes debates
educacionais travados entre catélicos e defensores da escola publica, gratuita e
laica, os quais alcancaram a Constituinte de 1988 e a LDB de 1996.

Voltando uma vez mais ao século XVI e aos jesuitas no Brasil, verificamos
outra preocupacao destes, que era a de arregimentar, entre os 6rfaos, aqueles que
poderiam ser incorporados a Companhia de Jesus e encaminhar os demais para um
oficio, o que, neste segundo caso, ndo esta muito longe do que se faz nos dias de
hoje. Preparar as criancas pobres para a integracdo social através do trabalho néo
€, ao certo, uma preocupacdo nova e nem mesmo foi o século XVI que inaugurou tal
pratica, bem mais antiga. Por exemplo, na carta ao “Provincial de Portugal”, datada
de 1557, Nobrega faz mencdo a alguns “mogos 6rfaos” dizendo que, dentre eles,
haviam “aqueles que pareceu mostrarem e terem melhor habilidade para estudarem
e melhores partes para poderem ser da Companhia; todos os mais orfaos sao dados
a oficios, salvo dois ou trés, que nem sdo para serem da Companhia, por serem mal
dispostos, nem para se darem a oficios” (ibid., p. 171).

As cartas do padre jesuita Manoel da Nébrega sao uma fonte importante para
entendermos como a infancia estava sendo “descoberta” pelo “processo civilizador”
narrado por Elias, inclusive em terras tdo distantes como o Brasil. Aries chegou
mesmo a concordar de alguma forma com essa perspectiva, mas foi além dela,
acreditando que um novo “sentimento de infancia” nascia também dentro do ambito

familiar. Segundo ele (Ariés, 1981, p. “xi”):

Essa separacdo — e essa chamada a razdo — das criangas deve ser interpretada
como uma das faces do grande movimento de moralizagdo dos homens promovido
pelos reformadores catdlicos ou protestantes ligados a Igreja, as leis ou ao Estado.
Mas ela ndo teria sido realmente possivel sem a cumplicidade sentimental das
familias, e esta é a segunda abordagem do fendmeno que eu gostaria de sublinhar.
A familia tornou-se o lugar de uma afeicdo necessaria entre os conjuges e entre 0s
pais e filhos, algo que ela ndo era antes. Essa afei¢cdo se exprimiu sobretudo através
da importancia que se passou a atribuir a educacgdo. Nao se tratava mais apenas de
estabelecer os filhos em fungdo dos bens e da honra. Tratava-se de um sentimento
inteiramente novo: 0s pais se interessavam pelos estudos de seus filhos e os
acompanhavam com uma solicitude habitual nos séculos XIX e XX, mas outrora
desconhecida. Jean Racine escrevia a seu filho Louis a respeito de seus professores
como o faria um pai de hoje (ou de ontem, um ontem préximo).
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Sobre essa tese, ndo encontramos ou ndo enxergamos nada nas cartas de
Nébrega que a pudesse confirmar, mas acreditamos que ndo ha como separar a
intencdo dos dirigentes (Igreja e Coroa portuguesa) daquela que nutriu as familias,
aqui ou na Europa. Uma e outra intencéo foram os dois lados da mesma moeda e o
processo civilizador engendrou certamente representacdes sobre a infancia que, se
nao podemos dizer que seriam semelhantes entre os ditos “reformadores” e as
familias, pelo menos seriam complementares, pois a valorizacdo a escola da parte
dos suditos ou mesmo da nobreza, seria a contrapartida dos valores que a classe
dominante e seus representantes desenvolveram, pois todos faziam parte de uma
mesma cultura ou civilizacdo, apesar de ocuparem posi¢cdes sociais diferentes.

Por outro lado, como no caso que tivemos sob nossa analise, bem diferente
daquele que foi objeto da atencdo de Aries, mais voltado para as classes
“superiores” (nobreza e burguesia emergente), ndo poderiamos dizer que o0s
“pobres” tiveram alguma escolha. Entretanto, assim mesmo sua infancia foi

1% conforme

descoberta, tanto pela educacdo quanto pela caridade religiosa ou civi
veremos agora num panorama tdo amplo quanto superficial, onde buscaremos o
auxilio de algumas obras que se tornaram referéncia sobre 0 assunto em nosso
pais. Em alguns momentos, contudo, poderemos voltar a Ariés, Elias ou até mesmo

a Nobrega, nosso informante localizado no Brasil do século XVI.

2.2 Mudanca de “sentimentos” ou “descoberta” da infancia por novas

préaticas?

A andlise empreendida acima, que procurou retratar a descoberta da infancia
pela educacdo e pelo processo civilizador, pode nos ajudar a compreender uma
série de coisas sobre a histéria e, principalmente, sobre a historia cultural que
estamos procurando realizar. Por hora, gostariamos de destacar apenas duas delas.

A primeira é a de que as tradicfes ndo estdo estéticas e ndo desapareceram

com a Modernidade. Antes se transformaram ou se “modernizaram”, em muitos

%9 E dificil concluir guando surge ou se efetivamente podemos em algum momento discriminar uma caridade que
poderiamos chamar de “civil”, pois a caridade parecer ter sido envolvida sempre num cunho religioso. Mesmos
as iniciativas particulares que apareceram sob essa denominacéo, esteve associada a confrarias que se
formavam por inspiracéo ou orientacdo religiosa. Quando, enfim, as préaticas que se assemelhavam as da
caridade religiosa tomaram uma fei¢do verdadeiramente civil ou laica, surge a “filantropia”. Ou seja: a “caridade
civil” parece ter outro nome e sera chamada, em geral, de “filantropia”.
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aspectos, inventando ou se apropriando de novas praticas, mas, também, mantendo
algumas quase que inalteradas ou pouco modificadas. Outras, inclusive, parecem
gue ressurgem ou sdo reinventadas, passando a funcionar dentro de uma logica
bastante distinta. Ha a necessidade, portanto, de se atentar para as continuidades e
descontinuidades a que nos referimos anteriormente, pois, conforme aprendemos
com Foucault, ndo existem “cortes” ou mudancgas totais entre os periodos, pois ainda
gue as modificacbes tenham sido profundas, estas de forma alguma serdo
absolutas. A tradicdo cristd, por exemplo, permanece, apesar de fragmentada e
reformada.

Em segundo lugar, podemos dizer que as passagens de um periodo ao outro
mudam as logicas que regem as praticas e os discursos, mas nao produzem
unidades ou homogeneidades no campo sociocultural. Isto é, a modernidade ou o
processo civilizador ndo produziu apenas um projeto ou utopia. Mais do que isso, a
modernidade permitiu a multiplicacdo de perspectivas e movimentos socioculturais
gue passaram a disputar a hegemonia e o controle do pensar e do agir sobre o
mundo. Sao projetos de “civilizagdo” em disputa, apesar de a hegemonia ter estado
durante um bom tempo, pelo menos no mundo ocidental, nas maos da “deusa”
Ciéncia, com o seu “materialismo” antirreligioso e com suas instituicdes ou praticas
laicas, como a Republica, a escola, a filantropia™ civil e, por que ndo dizer, as
politicas sociais em geral.

O Catolicismo, que foi 0 nosso foco, entrou em nova fase, onde foi aprender a
lidar com as criangas em um novo espaco: a escola. Até mesmo os orfaos séo
citados pelo padre Manoel da Nébrega, conforme vimos em suas cartas, mas estes
aparecem como que sendo integrados no novo contexto de escolarizacdo. Antes
disso, contudo, perguntamos: existia algum tipo de preocupacao institucional em
relacdo a eles? Ou, reformulando: antes dos colégios jesuitas’* ou, antes da prépria

Companhia de Jesus ter surgido, como os orfaos eram atendidos?

" Talvez a filantropia seja um objeto intermediério entre a caridade religiosa e a ideia de cidadania. De um lado,
a ajuda ao proéximo ou a fraternidade; do outro, a nogéo de direitos humanos e sociais. O “locus” préprio da
filantropia ndo estaria, assim, nas politicas publicas estatais, mas na esfera das organizag8es nédo
governamentais laicas.

" Nao estamos querendo dizer que os colégios jesuitas e a Companhia de Jesus foram os Unicos a descobrirem
a infancia. Entretanto, foi o exemplo paradigmatico que escolhemos para representar a nova fase de atendimento
as criangas, principalmente porque no Brasil do século XVI e XVII eram as iniciativas mais visiveis. Quanto a
Europa, apesar da importancia dos jesuitas também |4, outras iniciativas poderiamos citar, como a dos
reformistas religiosos que foram chamados “protestantes”, dos “humanistas” em geral e até de outras ordens
religiosas, como os “oratorianos”.
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Para comecar a responder tais perguntas, alguns autores nos levaram a
procurar as primeiras acfes institucionalizadas de amparo a infancia na
preocupacao com o abandono e infanticidio que ocorrem desde a Antiguidade. Maria
Luiza Marcilio”®, por exemplo, nos dird que “abandonar bebés é um fendémeno de
todos os tempos, pelo menos no Ocidente. Variaram apenas, no tempo, as
motivacdes, as circunstancias, as causas, as intensidades, as atitudes em face do
fato amplamente praticado e aceito” (Marcilio, 1998, p. 21). Cita exemplos de quase
todas as tradicbes da Antiguidade, desde os babilénios e os judeus até a Grécia e
Roma antigas. llustra sua narrativa com historias ou sentencas extraidas do Codigo
de Hamurabi (Il milénio a.C.), do Antigo Testamento, do Talmude ou das obras de
Platdo, Aristoteles etc.

Marcilio nos informa que na Grécia classica “o poder do pai sobre os filhos
era absoluto [..]. Era-lhe permitido matar, vender ou expor’™® os filhos recém-
nascidos. A deformidade da crianca ou a pobreza da familia bastavam para que a
justica doméstica decretasse sua morte ou seu abandono. O aborto era legitimo, e 0
infanticidio admitido” (ibid., p. 23). J& era comum, desde a antiguidade, o habito de
0os pais deixarem sinais para que futuramente pudessem identificar os filhos
enjeitados, caso pretendessem reavé-los. Assim, “pedacos de madeiras ou metades
de moeda, para tanto partidas, por exemplo, eram deixados junto com o bebé na
hora de abandona-lo. Mais tarde, podiam-se juntar as duas partes, comprovando a
identificagdo dos pais” (ibid., p.23). Estes procedimentos, assim como o de deixar
bilhetes junto a crianca abandonada, prestando informagBes sobre a mesma,
permaneceram por muito tempo, alcancando a Europa do século XIX e o Brasil
colonial. No caso dos bilhetes, tiveram vida mais longa ainda.

E importante, neste ponto, buscarmos entender o abandono e o infanticidio
como praticas construidas histérica e culturalmente. Além do mais, multiplos fatores
puderam desencadear ou agravar a situagdo em cada momento, como, por exemplo,
o aprofundamento de crises econémicas ou as mudancas de ordem éticas e/ou

morais. Quanto a problemas econdmicos, Marcilio destaca:

2 Marcilio publicou em 1998 o mais amplo estudo brasileiro sobre a “Histéria social da crianga abandonada”
(titulo do livro), pretendendo “mostrar a arqueologia e a trajetéria do fendbmeno do abandono de criangas, através
da Historia, no Ocidente e no Brasil” (p. 11).

3 Na histéria da infancia, é corrente a utilizagao de palavras como “enjeitamento” ou “exposigcao” para se referir a
abandono de criangas. Em lingua portuguesa, por exemplo, ha cerca de dois séculos atras ninguém se referia a
criangas “abandonadas” e sim “enjeitadas” ou “expostas” (cf. Venancio, 1999, p. 18).
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Importante assinalar que, na Antiguidade, grega ou romana, o infanticidio era
praticado. A legislagdo da Roma Imperial tentou condenar essa pratica, e
Constantino, desde 315 — reconhecendo a importancia do fator econdmico na pratica
do abandono por pais extremamente pobres — procurou fazer funcionar um sistema
de assisténcia aos pais, para evitar que vendessem ou expusessem seus filhos.
Depois de 318, o infanticidio passou a ser punido com a morte (ibid., p. 24).

No caso acima apresentado, dizer que o infanticidio era praticado e a
legislacdo tentou coibi-lo, ndo quer dizer que fosse um ato corriqueiro defendido por
todos. A condenacao da lei representou a manifestacéo publica e notdria de que a
moral vigente ou pelo menos dominante naquela ocasido lhe desaprovava. Além
disso, havendo uma estrutura administrativa capaz de regular a norma social e de
avaliar a diversidade de causas para aquela pratica contraria aos costumes
tolerados, ndo se torna tao dificil de compreender o surgimento de um sistema de
assisténcia aos pais, como foi mencionado.

O que queremos dizer € que as préticas de proibir o infanticidio e de criar
condicbes para que 0s pais ndo o praticassem, motivados pela conjuntura
econdmica desfavoravel, podem néo significar simplesmente o nascimento de um
sentimento de piedade em relacdo a infancia. Este sentimento ja poderia existir, mas
as condicdes para que surgissem a proibicdo e a politica de assisténcia ainda néo.
Por outro lado, em certos momentos histéricos as condices poderiam estar
disponiveis, mas a situacdo ou conjuntura ainda ndo exigira henhuma tomada de
providéncias do ponto de vista administrativo. Assim, queremos defender que as
praticas institucionalizadas de protecdo a infancia podem n&o representar
exatamente um novo sentimento de infancia, mas nos informam das condi¢cbes
historico-culturais especificas que produziram uma forma diferenciada de lidar com
as situagdes que o sentimento de infancia ja prescreveria, talvez ha muito.

Poderiamos dizer a mesma coisa em relacdo a descoberta da infancia através
da pratica de escolarizacdo. Por acaso a escolarizacdo chegou a representar um
novo sentimento de infancia? Talvez sim, talvez ndo. Provavelmente as criangas
passaram a exigir outro tipo de atendimento, tendo em vista as exigéncias de uma
nova civilizagcao que estava ja em processo. O Humanismo passou a depositar maior
confianca na capacidade dos seres humanos de viverem melhor e realizarem na
vida presente aquilo que a tradicdo milenar fez acreditar que somente era possivel
numa vida futura. Além disso, a partir de um determinado momento veio se
desenvolvendo a crenca na possibilidade de regeneracdo ou moralizagcdo, o que
conduziu a certo otimismo pedagogico. Acrescente-se a estes aspectos, as
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condicbes materiais que tanto possibilitaram a multiplicacdo dos espacos de
instrugdo quanto fizeram da instru¢do uma necessidade cada vez maior, tendo em
vista as possibilidades que a cultura letrada teria em ampliar, do ponto de vista
coletivo, o dominio do homem sobre a natureza e sobre a prépria cultura’™,
desdobrando as forcas produtivas e geradores de riqueza e bem-estar, sem
esquecer do projeto de “salvagdo” das almas, evidentemente ndo descartado de
uma hora para outra. Outro fator de relevancia seria, do ponto de vista individual ou
familiar, a promessa que a educacdo escolar representou em termos de ascensao
ou manutenc&o do status social”.

A infancia como podemos verificar nos séculos XVI e seguintes, foi levada
cada vez em maior niumero ao enclausuramento ou separacdo parcial do convivio
com a familia, bem como foi sendo distanciada do modelo de aprendizagem direta
no mundo dos adultos. Contudo, isto ndo quer dizer que na condicdo de aprendiz ele
ja se tornava adulto. Acreditamos que ele ainda era crianca, pois ndo tinha a
independéncia ou soberania que o adulto gozava, mesmo que de forma restrita.
Havia a necessidade de uma tutela por parte da geracdo adulta. Seguindo este
raciocinio, seria importante buscar entender como e quando as culturas medievais
ou antigas identificavam o momento de “iniciacao” a vida adulta, onde o individuo
passava a poder constituir, por exemplo, uma familia ou se tornar independente
profissionalmente.

Ariés foi criticado por sua ideia de uma descoberta da infancia ou do
surgimento de um novo sentimento de infancia talvez por isso. Tanto que chegou a

afirmar que “se tivesse de escrever este livro hoje’®”

, teria que se precaver “melhor
contra a tentacdo da origem absoluta, do ponto zero, mas as grandes linhas
continuariam as mesmas” (Aries, 1981, p. “xv”). Procurando ilustrar melhor, ele
aponta dois possiveis caminhos a serem trilhados na direcdo de um entendimento

maior sobre a infancia. Um deles diz respeito ao infanticidio:

Em primeiro lugar, eu chamaria a atencéo para um fendmeno muito importante e que
comega a ser mais conhecido: a persisténcia até o fim do século XVII do infanticidio
tolerado. N&o se tratava de uma pratica aceita, como a exposicdo em Roma. O

4 Dominio sobre a natureza, através da técnica e da ciéncia, e dominio sobre a cultura, pelo processo ou
projetos civilizadores.

5 E interessante refletir sobre como o Humanismo, com sua “esperancga” e avidez de “liberdade” possibilitou um
crescente individualismo e a afirmacéo da cultura capitalista.

o prefacio onde ele apresenta tais palavras foi escrito para a edigéo francesa de 1973, enquanto que a obra
originaimente foi publicada em 1960. Essas consideragfes foram feitas, portanto, apos 13 anos de criticas.
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infanticidio era um crime severamente punido. No entanto, era praticado em
segredo, correntemente, talvez, camuflado, sob a forma de um acidente: as criangas
morriam asfixiadas naturalmente na cama dos pais, onde dormiam. Nao se fazia
nada para conserva-las ou para salva-las (ibid., p. “xv”).

Entretanto, o infanticidio ndo teria se convertido no aborto dos dias de hoje?
Apesar de ser considerado “um crime severamente punido”, € também “praticado em
segredo, correntemente, talvez, camuflado”. Nao estamos querendo discutir
moralmente o aborto, mas dizer que ele € um ato que esta presente na realidade
cotidiana nao quer dizer que interpretamos que o0 mesmo € praticado e defendido
por todos. Ha na atualidade uma distancia também entre a lei e as praticas, do
mesmo quilate daquela que os historiadores investigaram, seja na Idade Média ou
mesmo antes. Isto ndo quer dizer, contudo, que houve no século XX uma reversao
do sentimento de infancia ou um “esquecimento” da mesma. Consequentemente a
estas reflexdes, a afeicdo as criancas poderia existir tanto antes como depois do
“corte” estabelecido por Ariés entre os séculos XVI e XVII.

Poderiamos continuar discutindo com Ariés sobre este assunto, até porque
ele acrescenta argumentos contrarios a posicdo que acabamos de defender.
Entretanto, passemos ao segundo elemento que o importante historiador inclui nas

pautas das futuras pesquisas. Trata-se do batismo:

Se a vida da crianga contava tdo pouco, seria de esperar, numa sociedade
unanimemente cristd, um maior cuidado com a sua vida futura, apés a morte. Hei-
nos portanto levados a apaixonante histéria do batismo, da idade do batismo, do
modo de administracdo, que sinto ndo ter abordado em meu livro. Espero que esse
assunto tente algum jovem pesquisador. Ele permitia perceber a atitude diante da
vida e da infancia em épocas remotas, pobres de documentos, ndo para confirmar
ou modificar a data do inicio de um ciclo, mas para mostrar como, dentro de um
polimorfismo continuo, as mentalidades antigas se transformaram aos solavancos,
através de uma série de pequenas mudancas. A histéria do batismo me parece ser
um bom exemplo desse tipo de evolugdo em espiral (ibid., p. “xv” e “xvi”).

Ariés continua abordando a questdo do batismo naquele prefacio a segunda
edicdo francesa do seu livro sobre a historia da infancia, publicada em 1973. Ele
esta, na verdade, aproveitando o ensejo para, apés treze anos do langcamento da
primeira edi¢do, rebater as criticas que foram surgindo. Haveria, portanto, desde os
primérdios do Cristianismo, uma preocupa¢do em batizar as criangas, pelo menos a
partir de Tertuliano, no século Il (cf. Johnson, p. 99 e 144). N&o iremos tdo longe,
mas Noébrega, no século XVI, nos da uma amostra desse fato:
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Visitando estas aldeias encontrei um menino de trés ou quatro anos, que alguns o
tendo tirado aos adversarios queriam matar e comer’’, cousa na verdade digna de
grande lastima, e é téo dificil fazer o resgate com esta geracéo de Tupiniquins como
nunca se poderia imaginar, de modo que ndo nos foi possivel reavé-lo, mas por
graca de Deus, de tal sorte obrei que consegui batiza-lo e a outros que haviam na
prisdo, para o mesmo fim (N6brega, 1988, p. 109).

A referéncia acima foi feita numa carta de 1549, ao “Padre Mestre Simao
Rodrigues de Azevedo”. Dez anos depois, aos “Padres e Irmaos de Portugal”, ele se
refere a certo padre Jodo Goncalves que havia batizado um “grande numero de
meninos lactantes, dos quais falecerem muitos”. Diante deste feito, comemora
dizendo que “este € um fruto grande e seguro que a Nosso Senhor mandamos de
todas estas povoagdes e de outras vizinhas” (ibid., p. 189). No mesmo tom e ainda
em 1559, ele informa ao ex-governador Thomé de Sousa’® que “pequeno nem
grande [nas escolas de meninos] morre sem ser de nds examinado se deve ou nao
ser batizado, e assim Nosso Senhor vai ganhando gente para povoar sua Gléria, e a
terra se vai pondo em sujeicao de Deus e do Governador” (ibid., p. 205).

Verificamos, entdo, que no Brasil do século XVI a mortalidade infantil era
grande e, ndo podendo evita-la, os religiosos pelo menos pretendiam garantir que as
criangas, menores ou maiores, ndo morressem sem serem batizadas, ou seja,
“salvas” na concepc¢éo que nutriam. Nao ha noticias, ainda, de mortes provenientes
do abandono de criancas, o que somente se verificara mais tarde, o que ocasionou o
surgimento das primeiras iniciativas de protecdo aos “expostos” ou “enjeitados”
brasileiros somente a partir do século XVIII.

O batismo dos recém-nascidos era, entdo, uma medida de precaucgdo, que
demonstrava o interesse na “salvacao” daquelas almas, tendo em vista a crenca na
vida futura. Uma pratica, conforme dissemos bastante antiga, que no século XVI
comeca a se associar as medidas de catequizacdo e escolarizagdo das criancas
maiores, chamadas pelos jesuitas de “meninos”, “jovens” etc. Para se referir aos
menores, cuja principal preocupacdo ainda era a de batizar antes que morressem
prematuramente, encontramos expressdées como ‘lactantes” e “ingénuos”. Havia,
entendemos assim, uma nomenclatura que demonstrava uma compreensdo da
infancia em diferentes fases, cada uma das quais, objeto de uma atencao especifica.

Talvez essa representacdo de que a vida infanto-juvenil era composta por uma

" Em diversas cartas, Nobrega aponta o canibalismo entre os indios de agrupamentos rivais. Foi um habito que
0s jesuitas denunciavam e tentavam combater a todo custo.

8 Neste momento, Thomé de Sousa ja havia retornado a Portugal.
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sucessdo de etapas ja demonstrasse o olhar mais acurado que Ariés detectou a
partir justamente do século XVI. Entretanto, permanece de pé a proposta que este
nos fez, de investigar melhor o batismo na Idade Média.

E 6bvio que o processo de escolarizagdo ampliou a infancia para limites antes
nao imaginados, tendo havido, inclusive, a necessidade de novas palavras para
representar esta segunda infancia que hoje chamamos de adolescéncia. Entretanto,
acreditamos — e aqui estamos nos permitindo divagar um pouco — que a infancia ja
era maior do que muitos acreditamos hoje, influenciados pela tese alimentada por
Ariés de que a crianca antes era considerada nada mais ou menos do que um adulto
em miniatura. Mas, essa condicao de fragilidade temporaria atribuida as criancas,
gue somente com o passar do tempo viriam a crescer e se fortalecer, tornando-se
adultos com plena capacidade para exercer suas funcfes sociais, Ihes trouxeram —
pensamos com 0S nossos botbes — alguma diferenciacdo em relacdo aos adultos.
Mas esta € uma conjectura que nao nos permitiremos desenvolver no ambito do
presente trabalho.

Voltando a trilha que os historiadores mais experientes nos forneceram,
gostariamos de saber quem eram os chamados “6rfaos” que vieram para o Brasil no
século XVI. Seriam vitimas de abandono? Como eram as instituicbes que 0s
abrigavam e quando comecaram a surgir? Quem as mantinha e por qué?
Funcionariam as mesmas como 0s abrigos ou asilos que encontramos no século
XX? Sao muitas as nossas perguntas, que tentaremos responder a partir daqui. Nao
estamos mais, contudo, preocupados em detectar se aquelas instituicbes
representaram uma mudanga no “sentimento de infancia” ou ndo, mas querendo
apenas saber quando as criangcas foram “descobertas” por um novo modelo de
atendimento: o da caridade publica ou privada’®, em instituicdes préprias.

Em primeiro lugar, para desmistificar a ideia de que o abandono de criancas
representava um sentimento de hostilidade geral a elas, gostariamos de lembrar que
as histérias que encontramos de abandono sédo permeadas ou intercalas de ac¢bes

como o acolhimento por terceiros e aquilo que hoje chamamos de “adocdo®”:

A mitologia e a filosofia relacionam, na Grécia classica, inUmeros casos de
abandono. Na mitologia, os casos de bebés enjeitados sdo recorrentes. Um dos
mais conhecidos foi o do abandono de Edipo, filho de Jocasta. O pai foi advertido

" Desde ja queremos adiantar o quanto podera ser dificil distinguir, no periodo a que estaremos nos dedicando
inicialmente, entre “publico” e “privado”.

8 A adocao, pelo que parece, surgiu no Direito Romano classico. Logo, ndo é algo tio recente.
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pelo oraculo que seu filho o mataria. Temeroso, mandou abandona-lo no monte
Citéron, atando fortemente seus pés, para que ai morresse. Um pastor o salvou, e
levou-o ao rei de Corinto, Polibio que, ndo tendo filhos, o adotou. Edipo tornou-se
um herdi, mas a profecia do oréaculo se realizou, como se sabe. Edipo casou-se, sem
saber, com a prépria mae, e teve morte tragica (Marcilio, 1998, p. 22).

Por tras da tragédia grega que envolveu o abandono de um filho pelo pai,
verificamos o pastor que o salva e um rei que o adota. Ou seja, 0 abandono néao
pode representar simplesmente um descaso generalizado, mas no minimo algo mais
complexo, entre sentimentos contraditérios que ndo sdo homogéneos. Uma
arqueologia do abandono de criancas pode-nos remeter, ainda, a multiplos aspectos
gue ndo podemos nem imaginar se reduzimo-lo apenas a um ato ou sentimento de
impiedade. Por exemplo, ha histérias de abandono na tradicdo judaico-cristd que
contém justamente um sentimento oposto a este. E o caso de Moisés® (Exodo, 1:15
az22,2:1al0):

O rei do Egito ordenou as parteiras hebréias, das quais uma se chamava Sifra, e
outra, Pua, dizendo: Quando servirdes de parteira as hebréias, examinai: se for filho,
matai-o; mas, se for filha, que viva. As parteiras, porém temeram a Deus e néo
fizeram como lhes ordenara o rei do Egito; antes, deixaram viver os meninos. Entao,
o rei do Egito chamou as parteiras e lhes disse: Por que fizestes isso e deixastes
viver os meninos? Responderam as parteiras a Farad: E que as mulheres hebréias
ndo sdo como as egipcias; séo vigorosas e, antes que lhes chegue a parteira, ja
deram a luz os seus filhos. E Deus fez bem as parteiras; e o povo aumentou e se
tornou muito forte. E, porque as parteiras temeram a Deus, ele lhes constituiu
familia. Entéo, ordenou Farad a todo o seu povo, dizendo: A todos os filhos que
nascerem aos hebreus lancareis no Nilo, mas a todas as filhas deixareis viver (A
Biblia Sagrada, 1993, p. 52).

Nessa primeira parte da histéria que acabamos de reproduzir, temos a
destacar que o infanticidio, se de um lado pareceu correto, do outro nao foi
assimilado da mesma forma, tendo em vista a moral daquele povo, refletida no
“temor” a Deus que esta manifesto no texto e nas recompensas por nao terem
cumprido, as parteiras, a ordem do Farad. Por outro lado, nem mesmo poderiamos
alegar que o infanticidio seria uma pratica aceita abertamente pelos egipcios e ndo
como uma atitude isolada, decorrente de uma estratégia visando o controle
populacional de um povo dominado para que ndo ameacasse o dominio que estava

sendo exercido®.

8 Utilizamos, acima, um exemplo extraido da mitologia grega e agora nos referimos a tradi¢éo judaico-crista.
Nao necessariamente a historia que apresentaremos ocorreu ou, ainda, ocorreu da forma como foi contada.
Entretanto, sdo histérias ou mitos que marcaram profundamente o imaginario de um povo ou de toda uma
tradicéo, servindo de exemplos ou inspiragdo aqueles que cresceram ouvindo 0s mais velhos narrando essas
experiéncias compartilhadas sob a aparéncia ou sob a forma de sabedoria coletiva.

8 Nao podemos esquecer que estamos falando ndo de fatos histéricos, mas de representacdes que integram o
imaginario do povo judeu, incorporadas, posteriormente, pelo Ocidente cristdo. Essas “histérias”, portanto,
tiveram grande influéncia nos terrenos das disposicdes, discursos e praticas.
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A segunda parte da historia ira trazer o desfecho, onde uma egipcia
contribuira para o final feliz, pelo menos se considerarmos o papel que Moisés

desempenhara mais tarde:

Foi-se um homem da casa de Levi e casou com uma descendente de Levi. E a
mulher concebeu e deu a luz um filho; e, vendo que era formoso, escondeu-o por
trés meses. Nao podendo, porém, escondé-lo por mais tempo, tomou um cesto de
junco, calafetou-o com betume e piche e, pondo nele o menino, largou-o no carrical
a beira do rio. A irma do menino ficou de longe, para observar o que lhe haveria de
suceder. Desceu a filha de Faraé para se banhar no rio, e as suas donzelas
passeavam pela beira do rio; vendo ela o cesto no carrigal, enviou a sua criada e o
tomou. Abrindo-o, viu a crianca; e eis que o menino chorava. Teve compaixao dele e
disse: Este é menino dos hebreus. Entdo, disse sua irma a filha de Farad: Queres
gue eu vA chamar uma das hebréias que sirva de ama e te crie a crianga?
Respondeu-lhe a filha de Fara6: Vai. Saiu, pois, a moga e chamou a mée do menino.
Entéo, lhe disse a filha de Farad: Leva este menino e cria-mo; pagar-te-ei o teu
salério. A mulher tomou 0 menino e o criou. Sendo 0 menino ja grande, ela o trouxe
a filha de Farad, da qual passou ele a ser filho. Esta Ihe chamou Moisés e disse:
Porque das aguas o tirei (ibid., p. 52).

Notemos, ainda, duas coisas. Uma delas que na histdria pertencente a
tradicdo judaico-cristd®® é uma egipcia, filha do Faraé, quem salva a crianca
condenada pelo proprio pai. Outro detalhe que poderia passar despercebido é o
papel de “ama mercenaria” que a mae de Moisés assume, substituindo os cuidados
gque a mae adotiva ndo queria ou poderia dar. As “amas mercenarias” voltardo a ser
objeto de nossas atencdes quando nos referirmos a assisténcia que de que foram
alvo os 6rfaos ou expostos que estiveram sob a tutela do Estado, da Igreja ou de
confrarias formadas por particulares, bem como quando falarmos de algumas
praticas comuns da Nobreza que Ariés pesquisou, pois, a exemplo da realeza
egipcia, parece-nos que os “nobres” sempre deixaram suas criangas aos cuidados
dos servos, vassalos ou, mais adiante, dos empregados ou babas. Em contrapartida,
guanto aos mais pobres de todos os tempos, o que temos visto € que, diante da
adversidade, o abandono pode ter ressoado através da histéria de Moisés como
alternativa no sentido da salvacéo do filho que nao teriam condi¢cbes de criar, seja
por problemas materiais ou, ainda, devido as imposi¢des éticas e/ou morais, como
no caso dos filhos de religiosos, impedidos pelos votos de castidade e celibato, ou
os filhos de relagdes fora do matriménio. Em ambos os casos, sdo condigdes

8 Temos nos referido & tradicdo judaico-cristd e o faremos com mais frequéncia daqui para frente, em detrimento
daquela que chamariamos de greco-romana, pois, apesar de ambas serem importantes para a formacéo do
mundo ocidental, é a primeira que ira, em nossa opinido, preponderar no periodo da Alta Idade Média, onde
localizaremos o inicio das praticas que nos interessardo. Entretanto, com a Renascenca e a subsequente Idade
Classica, num movimento em dire¢cdo a Idade Moderna, ndo podemos deixar de ressaltar que a segunda tradicao
ganhara novo félego, sem abafar totalmente a primeira, e produzira novas praticas ou, como veremos, ajudara a
transformar as antigas. Por isso, somos daqueles que consideram o Ocidente como tributario das culturas
hebréias, helénicas e romanas, acrescidas de um forte sentido que ganharam com o advento do Cristianismo.
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externas que ajudardo a produzir o abandono como uma construgdo historico-
cultural, dificil de ser atribuida a um sentimento de desapreco pela infancia.

Se tivessemos condicdes de avancar em busca de uma mudangca no
“sentimento de infancia”, ndo investiriamos tanto no tema do “abandono”, pois este
teve a contrapartida do acolhimento, protecdo ou adocdo. Além disso, quando
praticado com presumivel premeditacdo com vistas ao infanticidio indireto, sempre
foi alvo de reprovacdes que demonstram, por parte da sociedade, um sentimento
bem distinto daquele que o nutriu. Pelo que nos parece, em tempos mais antigos a
piedade pelos abandonados foi conteudo de praticas individuais ou familiares e
somente mais tarde que surgiram nessa historia da protecao a infancia providéncias
institucionais por parte do Estado, da Igreja ou dos grupos de particulares aos quais
ja nos referimos. Do ponto de vista coletivo, em primeiro lugar aparecem prescri¢coes
legais condenando o ato como um verdadeiro crime. Mais tarde a legislacéo ira
contemplar responsabilidades publicas ou beneficios que protegeréo e incentivarédo
acOes realizadas por terceiros de acordo com determinadas férmulas. Em todos os
casos, a religido catdlica ou sua Igreja tera um papel central durante largo periodo,
sendo inspiradora ou promotora destas acdes, associada ou ndo a outros parceiros
publicos e privados.

Apenas a titulo de investigacdo, sugeririamos um “corte” justamente no
advento do Cristianismo, quando a tradicdo judaica sofreu o impacto de um novo
discurso ou lenda messianica que teve na figura ou mito de Jesus Cristo seu
catalisador. Nao queremos duvidar do apreco ou bons sentimentos que os hebreus
nutriam por sua prole, comprovados nos textos biblicos, os quais dao conta de parte
das representacdes sociais de afirmagédo da identidade daquele povo. Entretanto,
uma passagem nos parece significativa sobre o olhar que se tinha para com a
infancia, encontrada em Deuterondmio (21: 18 a 21):

Se alguém tiver um filho contumaz e rebelde, que nao obedece a voz de seu pais e
a de sua mae e, ainda castigado, nao lhes da ouvidos, seu pai e sua méae o pegarao,
e o levardo aos ancidos da cidade, a sua porta, e lhes dirdo: Este nosso filho é
rebelde e contumaz, ndo da ouvidos a nossa voz, é dissoluto e beberrdo. Entdo,
todos os homens da sua cidade o apedrejardo até que morra; assim, eliminaras o
mal do meio de ti; todo o Israel ouvira e temera (ibid., p. 186).

Em contraposicdo a esta passagem, no Novo Testamento apontariamos trés
momentos cruciais que demonstram certa mudanca na légica de lidar com a infancia

ou a juventude ‘“rebelde” ou ndo. Em primeiro lugar, quanto a pena do
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apedrejamento que era utilizada em varias circunstancias, mas sempre para lidar
com os “desvios” da lei moral-social, lembramos a passagem que se refere a mulher
adultera, onde Jesus teria dito: “Aquele dentre vdés estiver sem pecado seja o
primeiro que atire a pedra” (Jodo, 8:7, cf. A Biblia Sagrada, p. 109). Com isso,
incentivou a tolerancia para com todos, ja que cada um seria em maior ou menor
grau também um “desviado’.

Em outro momento, contando uma parabola sobre um pai e seus dois filhos,
onde um deles®, apds abandonar a casa do pai e havendo gastado sua parte na

heranca “vivendo dissolutamente”, acabou retornando arrependido e dizendo:

Pai, pequei contra o céu e diante de ti; ja ndo sou digno de ser chamado teu filho. O
pai, porém, disse aos seus servos: Trazei depressa a melhor roupa, vesti-o, ponde-
Ihe um anel no dedo e sandélias nos pés: trazei também e matai o novilho cevado.
Comamos e regozijemo-nos, porque este meu filho estava morto e reviveu, estava
perdido e foi achado. E comecaram a regozijar-se® (ibid., p. 85).

Desta vez, além da tolerancia, h4 também um ensino dedicado a ideia da
regeneracao possivel. Ou seja, alguém que erra, antes de estar irremediavelmente
condenado ao vicio, pode corrigir-se, merecendo perdao e esquecimento do que se
passou antes.

Contudo, para finalizar estas consideracfes que supdem uma provavel
mudanca no sentimento de infancia dentro da tradicdo judaico-crista, recorreremos
ao episodio narrado sobre a aproximacgado de algumas criancas em relacdo a Jesus,
onde seus discipulos parecem ficar contrariados, o que mereceu dele uma reagao
talvez inusitada para o contexto historico-cultural que marcou o nascimento do

Cristianismo:

Traziam-lhe também as criangas, para que as tocasse; e os discipulos, vendo, os
repreendiam. Jesus, porém, chamando-as para junto de si, ordenou: Deixai vir a mim
0s pequeninos e ndo os embaraceis, porque dos tais € o reino de Deus. Em verdade
vos digo: Quem nao receber o reino de Deus como uma crianga de maneira alguma
entrara nele® (ibid., p. 88).

As criancgas sao apresentadas neste trecho como paradigma a ser mantido ou
perseguido. Mas, em todo caso, poderdo dizer que a mudanca no discurso nao
necessariamente representa uma mudanca no campo das praticas, até porque muito

dos comportamentos posteriores verificados entre os ditos “cristdos” parecem mais

8 O filho “prodigo”, como ficou conhecido tradicionalmente.
% Evangelho de Lucas (15: 21 a 24).

8 Novamente em Lucas (18: 15 a 17).



64

condizentes com o paradigma anterior, do “apedrejamento” fisico ou moral. Neste
ponto vale reiterar a imagem ja discutida entre continuidades e descontinuidades e
gue nem sempre 0s conceitos afirmados sdo imediatamente transpostos para o
campo pratico, permanecendo muitas vezes aquilo que ja esta sendo praticado pela
forca de uma inércia cultural ou daquilo que podemos chamar de conservadorismo.
Mas, ainda assim, acreditamos que, em decorréncia dessa passagem que
acabamos de reproduzir, por volta do século Il, com a contribuicdo e defesa por
Tertuliano em favor da tese de que as criancas nasciam sem pecado, sendo, por
isso, chamadas “inocentes”; a pratica do batismo na infancia se tornou comum e
tendeu a se generalizar (cf. Johnson, 2001, p. 144). E n&o seria, para Aries, 0

batismo algo importante a ser investigado? Concordamos com ele.
2.3 Caridade e filantropia

Abdicando, portanto, da tentativa de buscarmos tais mudancas no
“sentimento de infancia”, retomaremos a tarefa de procurar o nascimento das obras
de protecdo as criancas, assim como o fizemos em relacdo a escolarizacao
moderna, ajustada no processo civilizador estudado por Norbert Elias. Antes do
estabelecimento de instituicdes proprias para abriga-las, vemos o desenvolvimento
de algumas praticas que aos poucos vao sendo afirmadas cada vez mais em nome
da caridade.

Em primeiro lugar, vemos que o lugar da crianca, desde ha muito, vem sendo
considerado a familia®’, o que ndo mudou tanto até os dias de hoje, tendo em vista a
funcdo desempenhada pelo instituto da adogéo, o qual esteve presente desde a
Antiguidade. Apenas para ilustrar, Maria Luiza Marcilio nos diz que “foi em Roma
gue se regularizou, pela primeira vez, o direito de adogao” (Marcilio, 1998, p. 26).
Antiga, também, era a ideia do “patrio poder”, limitada, contudo, a partir do Edito que
Constantino® decretou no ano de 331, que vigorou por mais de um milénio. Sobre

este assunto, a referida autora comenta:

8 Mesmo que ultimamente se tenha repetido tantas vezes que “lugar da crianga € na escola”, ndo ha como
negar que neste “slogan” a escola esta em oposigao a rua e ndo a familia. O “enclausuramento” das criangas,
portanto, permanece vigente, pois da casa a crianca se desloca para a escola e vice-versa, podendo passar por
outros espagos, mas sempre sob a vigilancia e controle dos adultos, sejam eles pais, professores ou outros que
ocupem posicdes similares.

% Primeiro imperador romano a se converter ao Cristianismo, adotando-o como religido oficial.
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Por esse decreto, ndo se reconhece mais o direito do Patria Potestas para recuperar
os filhos abandonados. Passou a vigorar o direito definitivo de quem criou o
enjeitado, mesmo que se quisesse transforma-lo em escravo. Uma vez tendo
ggindonado seu filho, o pai biolégico perdia para sempre o direito sobre ele (ibid., p.

A supremacia da familia e do patrio poder ndo sera tdo abalada assim,
apenas o adotado ou o Orfao estara sob a tutela de outros que néo sejam seus pais
biolégicos. Vemos isso, quando, acima, esta dito que a crianca poderia ser
transformada em escrava ou quando nos recordamos dos orfaos que no século XVI
vinham para o Brasil cumprir funcGes especificas junto aos jesuitas, sob a chancela
da Coroa Portuguesa. Ou seja, uma espécie de “patrio poder” no caso dos 6rfaos
estaria nas maos de quem os estavam criando ou “protegendo”.

Mas qual o encaminhamento preferido das diversas legislacfes que versaram
sobre as criancas abandonadas? Parece-nos que a resposta repetida
insistentemente tem sido o retorno ao lar, seja ele o de sua origem biolégica ou, se
nao fosse possivel, um lar substituto. O tratamento dado a estas criancas variaria de
acordo com a época e o contexto sociocultural, mas, em todo caso, a referéncia
estaria centrada na forma como, na ocasiao, os pais deveriam ou poderiam tratar
seus filhos legitimos; ou seja, quase sempre com muito pouca liberdade de deciséo
sobre seus proprios rumos. Por isso, ndo devemos nos surpreender quanto a
situacao dos oOrfaos que estiveram sob a responsabilidade dos religiosos, pois estes,
no final das contas, eram “filhos da Igreja” (lembram?).

A adocéo, portanto, cumpria — e cumpre ainda — duas fungbes. Por um lado,
fortalecia a tradicdo da familia, inclusive quanto ao aspecto patrimonial®®, dando
continuidade a algo que valorizavam e, por isso, ndo poderia acabar. Por outro lado,
resolvia um problema social e humano considerado bastante grave, que era o do
infanticidio voluntario ou involuntario. Mas, no meio do caminho, procurando mediar
0s dois aspectos acima citados, nds encontramos cada vez mais o sentimento ou

pratica da caridade, que teve a Igreja como sua maior divulgadora, pois:

[...] o espirito cristédo influiu na compaixao pelos pequeninos e pelo respeito as suas
vidas. Os cristdos viam os enjeitados como alumni de Deus, e a literatura crista
contribuiu para novos comportamentos, em face da adocédo e da transferéncia de
criancas de suas familias naturais para uma familia mais amorosa, que aceitasse
recebé-las. A partir do século V, houve estimulo a aliena misericérdia (a misericordia
do outro) de modo explicito ou implicito e em escala sem precedentes, em toda a
Europa (Marcilio, 1998, p. 29).

8 Nao apenas do ponto de vista da sucessdo de bens materiais ou do poder que determinadas familias
detinham, mas também dos bens imateriais ou morais, como a honra familiar etc.
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Assim, dentre os patriarcas da Igreja, nomes como Sao Basilio de Cesaréia,
Sao Gregorio Nisseno, Sdo Jodo Criséstomo e S&o Jerbnimo s&o citados por
Marcilio (ibid., p. 28), a qual os aponta como personagens preocupados com a
guestdo do abandono e que em seus escritos fizeram a apologia da caridade em
relacdo ao enjeitado.

Entretanto, a caridade n&o se restringiu apenas aos expostos, pois a pobreza
se tornou um foco deste “sentimento” desde o final da Antiguidade e principalmente
na Idade Média. Bronislaw Geremek se refere ao desenvolvimento histérico da
relacdo entre pobreza e caridade, relacionando-os dentro do contexto do que ele
chama de “civilizagao cristd”, com o qual concordamos. Em primeiro lugar, este autor
de “A piedade e a forca: histéria da miséria e da caridade na Europa”, fala de como o

ideal de pobreza se afirmou a partir do campo religioso:

Na civilizagdo cristd medieval, todos os programas ideoldgicos tomam a Sagrada
Escritura como referéncia. Muitas e diferentes doutrinas nascem em torno da nogao
de pobreza, mas sera sempre a mensagem social do Evangelho a fornecer-lhe os
elementos; no fundo, as diferencas doutrinarias sdo o resultado das diferentes
interpretacbes dessa mensagem. E, na verdade, ela facilmente se presta a varias
interpretacdes, uma vez que o mesmo sistema de conceitos serve simultaneamente
para descrever factos™ sociais e espirituais. A pobreza enquanto valor espiritual, a
gue tanto podem aceder os que vivem no meio das riqguezas materiais como 0s que
estdo na mais absoluta miséria, é exaltada quer nos Evangelhos quer na literatura
patristica. A “economia” da salvagdo estriba-se na humildade e abnega¢&o. Na
terminologia biblica e na literatura patristica, a pauperitas € assimilada a humilitas: a
humildade e a fraqueza é que determinam, em esséncia, a conotacdo do elogio da
pobreza nos alvores do cristianismo. Segundo esta teoria, a pobreza torna-se virtude
sobretudo quando procede de uma livre escolha; este seu caracter voluntario,
colocado em primeiro plano, ird imbuir a pratica e a interpretacdo dos ideais
evangélicos ao longo de toda a Idade Média. A pobreza de Jesus € uma rendncia ao
poder e a fortuna. A literatura deste periodo exalta igualmente os sinais exteriores da
abnegacédo e da humildade caracteristicos da verdadeira indigéncia: vestes pobres,
vida austera sem domicilio nem haveres, estatuto social precéario (por vezes
assimilado, o que € bastante sintomatico, ao de estrangeiro), padecimentos e
mortificacdes inerentes a uma vida de penuria (Geremek, s.d., p.28).

Em seguida, Geremek (ibid., p. 29) estabelece o paralelo entre pobreza e

caridade:

Em simultineo com esta doutrina da pobreza, nasce uma outra, paralela e
complementar: o elogio da caridade considerada como um dever geral. A dadiva,
instrumento universal de estreitamento entre os homens ou grupos, adquire no
cristianismo um significado novo, tanto do ponto de vista espiritual como
institucional. A esmola apresenta-se entdo como um instrumento que permite a
remissdo dos pecados e, nessa optica, a presenga dos pobres na sociedade crista

% Manteremos nas citacOes referentes a obra de Bronislaw Geremek a forma original da tradugdo em lingua
portuguesa que foi realizada sob as normas vigentes em Portugal, ja que o livro a que nos referimos foi editado e
publicado em Lisboa. Na edigdo que obtivemos ndo ha nenhuma referéncia ao ano de publicacédo, mas a
traducdo foi feita a partir das versdes em italiano e francés, produzidas em 1986 e 1987, respectivamente. O
texto original, em polonés, foi apresentado em 1986.
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inscreve-se naturalmente no plano da salvagdo. “Deus poderia ter feito todos os
homens ricos, mas quis que houvesse pobres neste mundo para que 0S ricos
tenham uma oportunidade de redimir os seus pecados”: esta maxima, retirada da
Vida de Santo EIoi, resume bem, numa férmula tornada classica, o essencial de tal
teoria. A doutrina da caridade deve materializar-se e ndo tardara a que o faga sob a
forma de instituicdes benemerentes. Umas, as pioneiras, inspiraram-se em modelos
herdados da Antiguidade; outras elaboram principios de acgdo inéditos em funcao
da evolugéo das estruturas da Igreja. O dever da caridade passa assim a determinar
0 comportamento individual dos cristdos na sua vida temporal, ao mesmo tempo que
faz da Igreja a gestora da misericordia social e procuradora dos pobres.

O autor polonés que consultamos, ainda apresenta uma magistral sintese da
estrutura social medieval, onde a Igreja ocupa importante papel ordenador,
fornecendo um aparato ideoldgico-cultural que atribui a cada um, ricos e pobres, um
dever ético e/ou moral e uma funcdo na mencionada estrutura, a qual adquire
grande estabilidade, até que seja, em algum momento, abalada pelos ideais
humanistas e liberais e solapada, logo em seguida, pelas revolu¢cdes burguesas e

pela cultura capitalista moderna. A sintese a que nos referimos é esta:

O ethos da pobreza, tanto na forma que assumiu nos alvores do cristianismo como
na que a ldade Média elabora e pratica ao longo dos séculos, comporta uma
antinomia essencial na medida em que privilegia, no mesmo pé de igualdade, dois
preceitos incompativeis: o gesto herdico da renuncia e o dever de socorrer 0s
pobres. No primeiro caso, ele convida a enveredar pela via de uma perfeigéo crista,
particularmente prestigiante mas reservada a uma elite. No segundo caso, proclama
como fatalmente necessaria a coexisténcia da riqueza e da pobreza. Na verdade,
poder-se-ia inverter a maxima da Vida de Santo El6i e extrair a conclusdo de que, se
Deus quis que haja ricos, é para que os pobres possam ser socorridos. O elogio da
esmola, a0 mesmo tempo que oferece aos ricos a possibilidade de obterem a
salvagdo, sanciona a riqueza e justifica-a ideologicamente. A partir dai, o elogio da
pobreza passa a sO poder aplicar-se a um grupo restrito de eleitos que aspiram
atingir, através das privagfes, a perfeicdo na sua vida de cristaos, renunciando ao
mesmo tempo, voluntariamente, ao desempenho do seu papel social. Por
conseguinte, o modelo de vida que parece ser o mais recomendado, porque
concerne a maioria da populacéo rica, € o que consiste em procurar a salvagéo por
pios contributos: apoio a Igreja, fundacédo de novos templos, doacgdes a favor das
instituicdbes de misericordia. A “economia” da salvagdo pressupde uma distribuigao
das fungbes ou, se quisermos, uma “reparticdo das tarefas” no seio da societas
christiana. A Igreja, com todos os que, congregados nas comunidades religiosas, se
empenham em realizar esse ideal de vida cristd a que se acede pela via da ascese,
tem por missdo encaminhar as criaturas para a salvagao das suas almas. A diviséo
da sociedade crista em trés grupos — 0s que oram, os que fazem a guerra e os que
laboram (imagem da realidade bem ancorada na mentalidade medieval da época
agraria) — sanciona, entre as diferentes fun¢des da Igreja no mundo terreno como,
por exemplo, a assisténcia aos pobres, 0 seu papel de gestora da salvacdo. O dever
das massas ¢é trabalhar: o trabalho enquanto valor em si é colocado ora num degrau
altissimo, ora muito baixo na axiologia cristd ao longo dos séculos, mas nunca perde
o caracter de uma obrigagdo imposta por Deus, a que o0 homem deve sujeitar-se no
guadro do sistema social vigente. A pobreza que a ética social do cristianismo
procura valorizar, apresentando a humildade como uma via para o ideal de vida
cristd, é pois investida de diferentes fungBes consoante o destinatario da doutrina. A
mensagem crista junto das massas laboriosas consiste em convencé-las a aceitar
humildemente o seu estatuto: no seu caso, abandonar o lugar que lhes impende na
vida social, ou seja, renunciar ao trabalho ndo seria um acto de humildade, mas
antes um gesto de orgulho (ibid., p. 29-30).
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A compreenséo destes papeéis ira nos ajudar a entender melhor a arquitetura
das instituicbes de amparo aos pobres e as criangas que foram surgindo no decorrer
dos séculos que se sucederam. Antes disso, contudo, haveria a necessidade de
entendermos outro aspecto da vida religiosa que estara diretamente relacionado a
historia que estamos contando. Junto a estrutura eclesiastica estabelecida na forma
do episcopalismo, surgiu um movimento paralelo, mas ndo de todo independente,
gue podemos denominar de monasticismo cristdo, influenciado inicialmente por
tradicdes pré-cristds, como a egipcia. As primeiras comunidades monacais parecem
ter inicio no século lll, isoladas no deserto, mas com o tempo, chegando ao ocidente
europeu, passou a se envolver mais na vida da sociedade. Mas foi entre os séculos
V e VI que viveu um homem chamado Bento® de Nursia, denominado por Pierrand
(2002, p. 58) de “o Pai dos monges do Ocidente”, pois, segundo este autor, “a regra
beneditina se propagou de tal forma que durante muitos séculos ‘beneditino’ e
‘monge’ seriam quase sinénimos”.

Com isso, podemos entender melhor a afirmacdo de Maria Luiza Marcilio

guando diz que:

O apelo constante ao dever de dar esmolas demonstra que a Igreja fez da caridade
uma condicdo para a salvacdo. No exercicio da beneficéncia, o papel principal
passou das iniciativas e das atividades laicas para uma espécie de monopdlio
monastico. Os dois primeiros séculos da cristandade medieval foram “a época dos
bispos” passando depois para a afirmagdo monastica sob a influéncia e a
preponderancia da Ordem de S&o Bento (Marcilio, 1998, p. 31).

Segundo a autora citada:

Na primeira fase, pertenciam aos bispos o exercicio pessoal da misericordia para
com os infelizes e, também, o de estimular o clero e os leigos na préatica da caridade.
Por volta do ano 500, nada menos que 41 concilios ou sinodos preocuparam-se com
0s pobres, segundo o levantamento feito por Boswell. A casa do bispo tornou-se a
casa dos pobres, onde estes iam buscar comida e vestimentas (ibid., p. 31).

Surgem, entéo, instituicbes chamadas de hospitais, as quais nada ou quase
nada tém a ver com as instituicdes que conhecemos hoje com este mesmo nome.
Boa parte dos primeiros hospitais foram iniciativa de bispos, outros de leigos, sendo
gue em geral eram fundados nas cidades. Nas regides rurais, contudo, eram as
hotelarias monasticas que tiveram importancia crescente, pois se sabe da enorme
importancia que os monges deram a hospitalidade (cf. Marcilio, 2002, p. 31). Assim,

nas palavras de Marcilio (ibid., p. 31), “receber os pobres, os desamparados e os

o Alguns autores chamam-no de Benedito de Nursia (cf. Johnson, 2001, 176).
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héspedes nos hospitais (criados com essa finalidade) e nos mosteiros esteve
presente nas mentalidades laica® e religiosa”.

Neste contexto, Marcilio enfatiza mais uma vez a figura de Sao Bento, que:

[...] deu lugar de destaque a acolhida e a hospitalidade, das quais o pobre foi um
beneficiario privilegiado, como representante de Cristo. Na Regra de Sdo Bento, as
obras de misericérdia estdo presentes: era preciso reconfortar os pobres, de bom
coracdo (libente animo), com alegria e magnanimidade. Dentre os pobres, um lugar
especial foi reservado aos velhos e as criangas (infantes, com menos de doze anos
de idade) (ibid., p. 31).

Ainda no século V parece ter surgido outra pratica direcionada a criangas,
chamada de “oblagao”, que buscamos entender com a ajuda da Marcilio, que nos

apresenta as seguintes informacoes:

Oblatio era a doagao (oferta) de uma crianca ao servi¢co de Deus e de sua religido,
por intermédio de um mosteiro. Esse estatuto serviu a varios fins importantes, tanto
espirituais — uma forma de obter felicidade na Terra e no Céu para a familia que
doava um filho a Deus — como praticos, relacionados com a regulacdo do tamanho
da familia e da distribuicdo da heranca. Impedia-se com ele, a fragmentacdo
excessiva da propriedade entre muitos filhos. S&o Basilio discutiu longamente as
vantagens de doar criangas aos mosteiros. Ele recomendava que a relacdo delas
com a vida religiosa fosse considerada permanente, a partir do momento em que
atingissem a idade em que poderiam entender a virgindade (cerca de dezesseis
anos). Nas regras de Sao Bento (inicio do século VI) incluia-se a oblata de filhos de
nobres e de filhos de pobres. [...] Em todos os mosteiros havia um grande nimero de
bebés oblatos, o que transformou a comunidade monéstica em auténticos bergarios
(ibid., p. 35).

Como acabamos de ver, a oblagdo, por um lado era outra modalidade do
abandono que ja vinhamos estudando e por outro colocava sob a tutela da Igreja um
contingente enorme de criangas que, segundo ficou estabelecido desde o inicio do
século VII, em leis eclesiasticas e também civis, ndo poderiam mais deixar 0
mosteiro onde haviam sido recebidos. N&o importava a categoria social dos pais
nem o sexo dos mesmos; a Unica condicdo era a de que tivessem até dez anos de
idade na ocasido da oblacao (cf. Marcilio, 1998, p. 35-6).

Conhecendo um pouco desses detalhes, perguntariamos: os 6rfaos que
chegaram ao Brasil no século XVI, provenientes da Europa e sob a responsabilidade
da Companhia de Jesus, poderiam ser oblatos? Acreditamos a principio que néo,
pois ndo encontramos noticia deste procedimento em livros que contam a historia
dos jesuitas. Se fossem, contudo, sera que ndo poderiamos considera-los como

“filhos da Igreja”, ja que Marcilio menciona a tese de que a oblagdo “alterou

92 Assim como separar o publico e o privado, consideramos igualmente dificil, neste periodo e até bem préximo a
atualidade, discriminar uma mentalidade laica neste momento de profundo dominio da religido na vida social e
cultural.
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profundamente os termos da serviddo dos expostos” e a de que esta, “de certa
forma [...] igualava [as criangas] a situagdo dos expostos criados como escravos”™?
Os expostos, em todo caso, pareciam ter mais direitos do que os oblatos. Caso esta
informacédo puder ser confirmada, reforcaria ainda mais nossa tese da ascendéncia
familiar sobre a vida dos filhos, pois, segundo consta, para ser firmada a oblacao,
teria que haver o consentimento expresso do responsavel, seu familiar e ndo
bastava o simples abandono. Neste sentido, lembremos que o patrio poder, durante
um grande periodo e em diferentes tradicbes, permitia a venda dos filhos que
poderiam ser transformados em servos ou escravos.

Por isso, compreendemos o porqué de Marcilio ter afirmado, sobre os

expostos deste periodo que estamos investigando superficialmente, que:

Ainda que contando com fontes precarias, especialistas puderam perceber qual o
destino dessas criangas: uma minoria era adotada, formalmente, por familias das
classes altas e, informalmente, pelas pobres. A maioria, porém, era vendida como
servos ou até como escravos. A propria Igreja os considerava como escravos, em
diversos lugares. E essa condicdo servil tanto poderia ser permanente como
temporéria (ibid., p. 34).

Na visao de hoje, nao poderia haver “caridade” no instituto da oblagao e esta,
com certeza, nao tera sido a Unica contribuicdo que 0s monges prestaram a infancia,
tendo merecido de Marcilio um destaque a hospitalidade dos beneditinos, que
reservavam um “lugar especial [...] aos velhos e as criancas (infantes, com menos de
doze anos de idade)”, conforme citamos acima. Ainda mais quando o sentido da
palavra “oblata” que chegou até os dias de hoje, € o de “tudo quanto se oferece a
Deus ou aos santos na Igreja” (Ferreira, 1988, p. 460). Esse quase “sacrificio” de
uma vida humana para obter favores da divindade tem desde a mais remota
Antiguidade seus vestigios, o que deve ser compreendido no seu contexto
sociocultural, inclusive quando estamos falando ja de Idade Média. A crianca néo
morre neste sacrificio, mas sua minima liberdade, sim. A “ado¢ao” nos parece ser
coisa bem diferente, assim como a “prote¢do” da vida até que a crianga se torne
adulta o suficiente para decidir os seus rumos, mais isto € o que pensamos como 0
olhar do futuro. Talvez com essa compreensdo Marcilio (1998, p. 36) defendeu que
se deve “considerar, porém, que, em muitos casos, a oblata era a mais humana
forma de abandono existente. No mosteiro, a crianga estava mais bem alimentada,
vestida e mais segura do que fora dele. Além de receber uma educacao diferente da

gue era dada na época as demais criangas...”. Ela ent&o cita Paul Veyne: “Em lugar
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de os meninos serem preparados para a agressividade, e as meninas para a
submissao, os pedagogos monasticos recusam a palmatdria e procuram conservar
as virtudes da infancia [...]"” (apud Marcilio, 1998, p. 36).

Esquecamos por hora a oblacdo e retomemos o caminho do abandono
“selvagem” ou exposi¢ao ou, ainda, enjeitamento de criangas. Quanto ao significado
das palavras, achamos importante o esclarecimento que nos trouxe Renato Pinto
Venancio, com seu livro “Familias abandonadas: assisténcia a crianca de camadas
populares no Rio de Janeiro e em Salvador — séculos XVIII e XIX”, onde fomos

encontrar a seguinte informacéao relativa ao periodo por ele pesquisado:

Na verdade, os termos “expor” ou “enjeitar’ encobriam realidades distintas. Toda
mulher que, no meio da noite, deixasse o filho recém-nascido em um terreno baldio
estava expondo-o & morte, ao passo que os familiares, ao procurarem hospitais,
conventos e domicilios dispostos a aceitar o pequerrucho, estavam tentando
protegé-lo. No primeiro caso, os bebés quase sempre eram encontrados mortos de
fome, sede, frio ou entdo em virtude de ferimentos provocados por cées e porcos
gue perambulavam pelo passeio publico. No segundo, a intencdo era claramente
salvar a crian¢a (Venancio, 1999, p. 23).

Essa ambiguidade dos termos, nés ja haviamos constatado e manifestado
guando perguntamos anteriormente quem eram os “6rfaos” do século XVI. Por tras
das palavras: “orfaos”, “expostos”, “enjeitados” ou “abandonados”; existe uma
multiplicidade de sentidos que fica encoberta e isto ira nos intrigar até mesmo no
século XX, nas obras espiritas de amparo a infancia. Por exemplo, o entendimento

93»

juridico no campo do “Direito do Menor™”, chegou a considerar o abandono sob

duas modalidades, da seguinte forma:

[...] o abandono é a perda definitiva ou transitéria do patrio poder. No primeiro caso,
trata-se de abandono material; no segundo, de abandono moral. O abandono
material resulta de ato voluntario dos pais ou de circunstancias de fato, que privaram
0 menor de seus pais e parentes. O abandono moral provém de uma falta dos pais
no exercicio do patrio poder, sem a intencéo de a ele renunciar (Albergaria, 1980, p.
24).

Para sermos mais exatos, bem de acordo com a legislacdo do século XX,
vamos detalhar um pouco mais as espécies de abandono material e moral, em

conformidade com o entendimento juridico da década anterior & promulgac¢do do
Estatuto da Crianga e do Adolescente no Brasil. Segundo Albergaria (ibid., p. 24-6):

Sao espécies de abandono material: 0 do menor exposto, do menor abandonado
estrito senso, do érfao indigente, do eventualmente abandonado e do em perigo de

9 Esse entendimento certamente esta ultrapassado total ou parcialmente, pois é anterior ao Estatuto da Crianca
e do Adolescente.
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abandono. Exposto € o menor, filho de pais desconhecidos, encontrado em algum
lugar, ou trazido a instituicAo de recolhimentos de exposto, casa maternal e
hospitais. Abandonado estrito senso, o filho de pais conhecidos, que
desapareceram, sem possibilidade de recorrer-se a eles. Orfio indigente, o que néo
tem pais ou ascendente a que se possa recorrer para a sua subsisténcia.
Eventualmente abandonado, o que se encontra sem protecdo e meios de
subsisténcia, devido a prisdo, hospitalizagdo, servico militar, auséncia temporaria
dos pais ou responsaveis. Menor em perigo de abandono, o que vive em companhia
dos pais economicamente impossibilitados de alimenta-lo e educa-lo. [...] Séo
espécies de abandono moral: a) o que resulta de falta cometida pelos pais no
exercicio do patrio poder; b) o que decorre da transferéncia do exercicio do patrio
poder pelos pais a um particular ou associagéo legalizada; e c) o que se presume da
pratica de uma infracdo pelo préprio menor. Na primeira espécie, o pai ndo prové
sobre a subsisténcia do filho, instrugdo e educacgéo, ou o menor é vitima de infragdo
cometida pelo pai ou terceiro, quando néo assistido.

Esse salto no tempo demonstra as ambiguidades das palavras com que nos
e Renato Pinto Venancio nos deparamos em nossas pesquisas. Esta claro que na
década de 1980 existem novos fatores a serem considerados, tendo em vista o
desenvolvimento do “Direito do Menor’, bem como de sua respectiva estrutura
judiciaria; com destaque para a figura do Juiz de Menores e todo o aparato publico
gue se formou em torno e a partir dele. Novos entendimentos sobre o abandono
pode ter surgido, até mesmo devido ao poder de ingeréncia no patrio poder que o
Juiz passou a ter. Entretanto, mesmo assim, as definicbes de “abandono”
apresentadas ainda traziam muitas das caracteristicas histérico-culturais que vieram
sendo construidas nos séculos a que Maria Luiza Marcilio andou se dedicando.
Voltemos a ela, entdo, em sua histéria do “abandono” na Idade Média, que traz
novas surpresas.

Por exemplo, apdés constatar que a questdo do abandono nao foi resolvida
com as providéncias legais e institucionais a que nos referimos e que chegaram a se
agravar em alguns momentos, a autora chega ao século Xll com a seguinte

conclusao:

De fato, constata-se que no século XlI cresceram os infortinios, com o aumento da
populagdo e da miséria [...]. Uma renovacédo das obras de misericordia se impds
nesse século [...] ante a urgéncia de caridade que o contexto europeu exigia. Os
mosteiros beneditinos jA& ndo conservavam a caracteristica de beneficéncia dos
séculos anteriores: a demanda se tornara superior a sua capacidade de
atendimento. O despertar da caridade evangélica — mais duravel que a chama
eremitica — renovou, em todos os meios, as obras de misericordia. Esse esforco
exigia novos homens e novas formas de atuacao, e, além disso, pressupunha novas
concepgOes sobre a pobreza e a caridade (Marcilio, 1998, p. 38).

Ela estd anunciando o fim de um ciclo e a entrada em nova fase no que tange
a preocupacgao com “doentes, pobres e desvalidos” (ibid., p. 39), a emergéncia da
caridade publica entre os séculos Xl a XIV, cuja transicdo ocorreu, em sua opinido,

da seguinte forma:
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No Ocidente cristdo, os hospitais se originaram na Igreja, junto as ordens
monasticas. Os hospitais monasticos ndo passavam de pequenas instituicdes onde
se ofereciam diferentes tipos de assisténcia, de enfermagem e de abrigo aos
peregrinos, aos andarilhos e as criangas abandonadas. Com o renascimento das
cidades, as guildas, as corporagdes de oficios e as confrarias participaram
ativamente da criacdo de hospitais e de outras instituicBes de assisténcia médica e
social. A partir do século Xlll, o hospital medieval comega a sair das maos dos
religiosos e passa a jurisdi¢cdo secular. Os municipios assumem a responsabilidade
pelos doentes, pobres e desvalidos. E claro que ndo houve uma total substituicdo do
clero nesse setor. As duas formas de assisténcia conviveram por muito tempo ainda.
(ibid., p. 38-9).

A contribuicdo de Maria Luiza Marcilio para o estudo destas questdes é
grande. Sdo muitas as informacfes que ela nos oferece, tendo em vista sua
monumental arqueologia deste fenbmeno complexo que foi 0 abandono de criancgas.
Sua obra, combinada com a de Bronislaw Geremek, que por sua vez se dedica em
especial ao periodo de florescimento da caridade publica, a partir dos séculos Xll e
XIll, vai nos possibilitar o encontro com os “asilos” para criangas. Sao estas
instituicbes que descobrirdo as criancas de outro jeito, talvez semelhante ao que
vimos acontecer com a escola alguns séculos mais tarde. Sua concepc¢ao tem algo
de diferente daquela que trata as criancas entre duas opcdes basicas: o retorno ao
lar de origem ou encaminhamento a um lar substituto, através da “adog¢ao”, de um
lado, talvez o preferivel até hoje; e a venda, servidao, escravidado, a “oblacao” e,
mais tarde, a entrega a mdos mercenarias que receberiam as criancas apenas sob a
condicdo de uma remuneracdo durante determinado periodo, hum extremo oposto.

Esta segunda opcdao, inclusive, € a que o pensamento humanista cristdo ira mais

tarde condenar, assim como o fardo os demais humanistas e reformistas modernos.

2.4 Em busca dos asilos para a infancia

Procuramos os abrigos dedicados a infancia orfa ou “abandonada” ou, ainda,
cuja familia tenha precisado em algum momento, por conta das suas condi¢cfes
socioeconbmicas, da ajuda de terceiros para manté-la, tentando Ihe oferecer outro
futuro diferente do seu num mundo cada vez mais baseado no modo de producgao
capitalista. Custamos, mas acabamos por concluir que estas instituicbes surgiram
mais cedo do que imagindvamos, como uma especializacdo dos hospitais
medievais, estes estabelecimentos que foram fruto da caridade proposta pela

mensagem cristd. A principio, podemos dizer que ndo houve uma escolha entre
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criangas, viuvas, velhos, doentes etc., mas com o tempo parece que se desenvolveu
o entendimento de que um atendimento especifico seria necessario e proveitoso.

E claro que o ponto de partida da caridade crista teria que estar localizado
historicamente nos ensinos atribuidos ao personagem histérico ou mito Jesus, cuja
vida teria transcorrido a cerca de dois mil anos. Entretanto, € importante ter
consciéncia de que estes ensinos foram mediados pela estrutura eclesiastica e
teologica que se tornou porta voz deste que também foi chamado de Cristo. Séo
varios, portanto, os pontos de partida. A Igreja do Ocidente teve o seu, assim como a
do Oriente e ndo necessariamente a énfase e o enfoque da caridade foram o mesmo
numa e noutra. Assim também, os espiritas, bem mais tarde, se apropriardo do
discurso e da pratica da caridade, algumas vezes procurando recuperar o sentido
original das escrituras selecionadas e organizadas pela tradicédo cristd do Ocidente,
mas também se apropriando das praticas construidas dentro desta mesma tradicao.

Quanto as escrituras, vemos nos Evangelhos uma passagem que indica bem
o0 caminho posteriormente trilhado de acordo com a compreenséo teoldgica e que se
traduziu no terreno das préticas segundo o modelo dos hospitais. Trata-se de trecho

encontrado no Evangelho de Mateus (25: 31 a 46), cuja primeira parte diz assim:

Quando vier o Filho do homem na sua majestade e todos os anjos com ele, entao,
se assentara no trono da sua gloria; e todas as na¢bes serdo reunidas em sua
presenca, e ele separard uns dos outros, como 0 pastor separa dos cabritos as
ovelhas; e pora as ovelhas a sua direita, mas os cabritos, a esquerda; entdo dird o
Rei aos que estiverem a sua direita: Vinde, benditos de meu Pai! Entrai na posse do
reino que vos esta preparado desde a funda¢do do mundo. Porque tive fome, e me
destes de comer; tive sede, e me destes de beber; era forasteiro, e me hospedastes;
estava nu, e me vestistes; enfermo, e me visitastes; preso, e fostes ver-me. Entéo,
perguntardo os justos: Senhor, quando foi que te vimos com fome e te demos de
comer? Ou com sede e te demos de beber? E quando te vimos forasteiro e te
hospedamos? Ou nu e te vestimos? E quando te vimos enfermo ou preso e te fomos
visitar? O Rei, respondendo, lhes dira: Em verdade vos afirmo que, sempre que o
fizestes a um destes meus pequeninos irmédos, a mim o fizestes (A Biblia Sagrada,
1993, p. 32-3).

O trecho reproduzido acima, além do mais, nos da conta da motivacao
principal para o exercicio da caridade medieval e até mesmo moderna; vinculada a
crenga na “salvagao” religiosa, no “grande julgamento”, reeditada pelos espiritas com
alguma modificacdo, tendo em vista a crenga na reencarnagao e, portanto, numa
salvacdo gradual e progressiva, através de varias vidas, que chamardo de

‘regeneracao’.
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Podemos enxergar nessa passagem de Mateus as Obras de Misericérdia®
gue comecaram a serem desenvolvidas ou conduzidas pelas confrarias de caridade
a partir do século Xll, mas que foram enunciadas ja no século anterior na forma de
dois versos mnemonicos que estabeleciam sete acfes espirituais e sete materiais a
serem desenvolvidas (cf. Marcilio, 2003, p. 56). Nas acfes materiais, encontramos:
“Visito-poto-cibo-redimo-tego-colligo-condo”. Ou seja: “Eu visito, sacio, alimento,
resgato, visto, curo, enterro” (ibid., p. 56). Considerando os acréscimos, devidos a
interpretacdo de outros ensinos evangélicos, estdo basicamente presentes as acoes
objeto da passagem que selecionamos: alimentar, saciar, hospedar, vestir e visitar.

A ideia de hospedar temporariamente o “forasteiro” ou necessitado, de acordo
com a hospitalidade que se pretendeu praticar nas instituicbes a que estamos nos
referimos, também esta presente em outra passagem, que aborda novamente o
tema da salvacdo ou da “vida eterna”, mas que reforga o sentimento de necessaria
fraternidade ou “amor ao proéximo”, ampliando o entendimento de quem seria o
‘proximo” para um dominio menos restrito. Além disso, explicita a pratica da
contribuicao financeira para que um terceiro efetue o auxilio de acordo com o objeto
gue |he foi tracado. Desta vez, selecionamos um trecho extraido de Lucas (10: 25 a
37):

E eis que certo homem, intérprete da lei, se levantou com o intuito de pér Jesus a
prova e disse-lhe: Mestre, que farei para herdar a vida eterna? Entdo, Jesus lhe
perguntou: Que esta escrito na lei? Como interpretas? A isto ele respondeu: Amaras
0 Senhor, teu Deus, de todo o teu coragdo, de toda a tua alma, de todas as tuas
forcas e de todo o teu entendimento; amaras o teu proximo como a ti mesmo. Entéo,
Jesus lhe disse: Respondeste corretamente; faze isto e viverds. Ele, porém,
querendo justificar-se, perguntou a Jesus: Quem € o meu proximo? Jesus
prosseguiu, dizendo: Certo homem descia de Jerusalém para Jerico e veio a cair em
maos de salteadores, os quais, depois de tudo Ihe roubarem e lhe causarem muitos
ferimentos, retiraram-se, deixando-o semimorto. Casualmente, descia um sacerdote
por aquele mesmo caminho e, vendo-o, passou de largo. Semelhantemente, um
levita descia por aquele lugar e, vendo-o, também passou de largo. Certo
samaritano, que seguia o seu caminho, passou-lhe perto e vendo-o, também passou
de largo. Certo samaritano, que seguia 0 seu caminho, passou-lhe perto e, vendo-o,
compadeceu-se dele. E, chegando-se, pensou-lhe os ferimentos, aplicando-lhes
6leo e vinho; e, colocando-o sobre o seu préprio animal, levou-o para uma
hospedaria e tratou dele. No dia seguinte, tirou dois denarios e 0s entregou ao
hospedeiro, dizendo: Cuida deste homem, e, se alguma cousa gastares a mais, eu
to indenizarei quando voltar. Qual deste trés te parece ter sido o proximo do homem
gue caiu nas maos dos salteadores? Respondeu-lhe o intérprete da lei: O que usou
de misericordia para com ele. Entao, lhe disse: Vai e procede tu de igual modo (A
Biblia Sagrada, 1993, p. 78).

Mas como os hospitais deram origem aos primeiros asilos para criancas?

Segundo Marcilio (1998, p. 50), “alguns hospitais medievais passaram a aceitar os

% Opera Pietatis.
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pequenos expostos. A origem dessa pratica parece ter vindo do Oriente cristao,
onde os asilos para criancas abandonadas — os chamados brefotrofios — passaram a
ser frequentes, assim como os orfanotréfios”. Para essa autora, que identificou esta
‘origem” na versao oriental da cristandade, “deve-se a Sdo Zoético, padre romano
enviado a Constantinopla por Constantino, a fundacao, em 349, do primeiro hospital
da cidade e também o mais antigo da cristandade, denominado ‘lobotréfio’. Ele foi
criado para socorrer os doentes pobres e invalidos. Em 363, jA havia muitos

hospitais espalhados pelo Oriente cristdo”. Ela ainda cita que “Sao Basilio e Sao
Pacomio, ao fazerem as regras dos mosteiros do Oriente, inscreveram nelas, dentre
muitos conselhos, o de criar as criancas desvalidas desde pequeninas, ensinando-
Ihes uma profissdo conforme as aptiddes de cada uma. Teve inicio, assim, a pratica
de capacitagédo da crianga pobre para o mundo do trabalho”.

Quanto ao Ocidente medieval, além de localizar, antes do século Xl, apenas
um unico asilo destinado exclusivamente a infancia, criado pelo arcipreste Dateu, de
Mildao, em 787, onde os “expostos eram confiados as amas-de-leite” e, “mais tarde,
eram treinados em um oficio e, uma vez adultos, assumiam seus proprios destinos”
(ibid., p. 50-1), Maria Luiza Marcilio ir4 fornecer-nos a seguinte informacédo, que

consideramos bastante valiosa:

Copiando as instituicbes especializadas criadas no Oriente cristdo, foram surgindo
nas cidades da cristandade ocidental, a partir do século Xll, os brefotréfios, os
nosocémios, as albergarias, os hospicios, os hospitais e os asilos. Sem serem,
necessariamente, tdo especializados, suas caracteristicas basicas, até os dois
séculos seguintes, eram: estarem vinculados a uma forma de associagdo
(corporages de oficio, confrarias, ligas); serem uma forma de socorro matuo para
0s seus membros, nos casos de doencas, enterro, fome, guerra; partirem de
iniciativas privadas, embora autorizadas e controladas pelo poder real e pela Igreja;
serem regulados por estatutos, ou compromissos escritos, pelo cumprimento dos
qguais deveriam zelar. Dessas associagbes surgiram as primeiras instituicoes
caritativas de protecdo a infancia 6rfa e as criangas sem-familia (ibid., p. 51).

Essas experiéncias chegardo ao Brasil, principalmente a partir do momento
gue, ja no século XVIII, foram instaladas nas Santas Casas de Misericérdia da Bahia
(1726) e do Rio de Janeiro (1738) as chamadas “rodas de expostos”, um dispositivo
para garantir o anonimato de quem tivesse a intencao de abandonar criancgas, o que,
por outro lado, acabava reduzindo o nimero de expostos deixados ao relento, a
mercé da fome, do frio e de animais que acabavam as devorando antes destas
serem encontradas por alguém. Esse era o objetivo das “rodas” desde a primeira
gue surgiu na Roma do século Xl (1201-1204), junto ao Hospital de Santa Maria in

Saxia, fundado por iniciativa do papa Inocéncio Il (cf. Marcilio, 2003, p. 56 e 60).
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N&o estaremos aqui tdo preocupados com a histéria do referido dispositivo
qgue visava diminuir o infanticidio que chocava os sentimentos da época, pedindo
providéncias urgentes. Até porque, pelo menos no Brasil, segundo Renato Pinto
Venancio “as casas da Roda nao eram asilos; elas simplesmente acolhiam criancas
e as enviavam a outras familias, que recebiam ajuda financeira por conta disso”
(1999, p. 52). Mais tarde, contudo, devido as criticas a este sistema inicial, surgem
os primeiros “recolhimentos” e conventos para abrigarem principalmente as meninas
e, depois, 0s seminarios ou colégios para os meninos o6rfaos, quando estes nao
conseguiam serem encaminhados para o trabalho em casa de familia ou para o
aprendizado de algum oficio em outro tipo de instituicdo (ibid., p. 144-47). O que
gueremos dizer, com isso, é que o sistema de asilamento passou a ser cada vez
mais utilizado, sempre associando algum tipo formacéo religiosa e/ou moral e/ou
disciplinar, com o aprendizado de um oficio e, cada vez mais, das primeiras letras.
Este é o modelo que ira sendo afirmado desde a Europa e exportado para os demais
continentes da Cristandade.

Além do mais, ele atendera a tendéncia geral de enclausuramento nédo s6 das
criancas, como dos pobres em geral, dos loucos etc. Nao é a toa, inclusive, que
Aries apontou que “no século Xlll os colégios eram asilos para estudantes pobres,
fundados por doadores”, conforme ja vimos anteriormente. Também ndo nos deve
surpreender a afirmagao de Foucault de que, nos colégios, “0 modelo do convento
se impde pouco a pouco; o internato aparece como o regime de educagao sendo o
mais frequente, pelo menos o mais perfeito; torna-se obrigatério em Louis-le-Grand
guando, depois da partida dos jesuitas, fez-se um colégio-modelo” (Foucault, 2004b,
p. 122). Bem poderiamos conjecturar que o processo civilizador de Elias, antes de
ser generalizado para as sociedades ocidentais, foi ensaiado nas disciplinas
monasticas. Uma disciplina que antes era utilizada como meio de “salvagéo”
individual se generaliza assumindo a funcéo de elemento do processo civilizador
coletivo.

Bronislaw Geremek confirma a tendéncia da especializacdo dos hospitais-
hospicios, ajudando-nos a compreender um pouco desse movimento e como era a
atuacdo destes estabelecimentos de forma mais detalhada no século XV, mas
correspondendo a um “eco” que ressoava das praticas caritativas do inicio da Idade
Média:
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[...] os hospitais-hospicios medievais ndo se limitavam a socorrer os pobres de
passagem ou 0s peregrinos, em particular. Também eles tinham os seus “pobres
pensionados”, os indigentes locais a quem davam guarida a titulo permanente.
Deixando aqui de lado a andlise das dimensdes desta rede hospitalar (cuja
actividade ndo era ainda plenamente entendida no moderno sentido de
dispensadora de cuidados médicos), retenhamos apenas a multiplicidade de asilos
existentes. Antonino de Florenga, no século XV, menciona e descreve diversos tipos:
0 syndochium, onde eram albergados os pobres e 0s peregrinos; o procotrophium,
onde se lhes dava de comer; o gerontocomium, que acolhia os velhos; o
orphanotrophium, que asilava os o6rfaos; o brephotrophium, que alimentava as
criangas, e muitos outros mais. N&o era este rol, como o comprovam investigacdes
histéricas, um mero canone tedrico, mas o testemunho de uma especializagdo com
efectivo eco na pratica caritativa da baixa |dade Média. Também estes asilos
especializados asseguravam, de modo regular e permanente, a subsisténcia de
alguns pobres, realizando o principio da “pobreza pensionada”. A seleccéo dos que
a ela tinham direito efectuava-se geralmente segundo os critérios entdo mais
determinantes, e representativos, para a definicdo da pobreza. Assim, eram de
preferéncia escolhidos aqueles que a miséria confinava a uma posi¢do social
particularmente desfavorecida: enfermos, velhos e 6rfaos (Geremek, s.d., p. 55-6).

Os espiritas do século XX no Brasil, também nao fizeram simplesmente uma
opcdo pela infancia. E claro que seus asilos voltados para as criangas foram
NUMEerosos, Mas nos parece que a opcao recaiu em primeiro lugar na caridade de
forma ampla. As criancas foram alvo, também, de suas iniciativas, assim como 0s
idosos, doentes e pobres em geral. As modalidades de atendimento também foram
diversas, dentre as quais podemos citar: distribuicdo de alimentos, de roupas, de
calcados e de medicamentos; fornecimento de refeicdes (os “sopdes”); hospitais e
sanatorios; albergues temporarios; e, em grande profuséo, asilos para criancas e
idosos. O programa empreendido por estes, ndo nos parece tdo diferente daquele
que foi realizado dentro da tradi¢éo cristd dos séculos anteriores, ainda mais quando
consideramos as transformacdes que estas sofreram com a entrada na
modernidade.

Por isso, temos a ressaltar que o modelo do asilo ndo se tornou estatico,
sofrendo as transformagdes decorrentes do processo civilizador a partir da Idade
Classica. Neste sentido, vale lembrar Foucault novamente, quando estabelece o

guanto as coisas mudaram num periodo téo curto:

Em 1667, o edito que criava a fabrica dos Gobelins previa a organizacdo de uma
escola. Sessenta criangas bolsistas deviam ser escolhidas pelo superintendente dos
prédios reais, confiados durante certo tempo a um mestre que devia realizar “sua
educacdo e instrugcdo”, depois colocados para aprendizagem junto aos diversos
mestres tapeceiros da manufatura (estes recebiam por isso uma indenizacéo
retiradas da bolsa dos alunos); depois de seis anos de aprendizagem, quatro anos
de servico e uma prova qualificatéria, tinham direito de “erguer e manter loja” em
gualquer cidade do reino. Encontramos ai as caracteristicas proprias da
aprendizagem corporativa: relagdo de dependéncia ao mesmo tempo individual e
total quanto ao mestre; duragao estatutaria da formacédo que se conclui com uma
prova qualificatéria, mas que ndo se decompde segundo um programa preciso; troca
total entre o mestre que deve dar seu saber e o aprendiz que deve trazer seus
servicos, sua ajuda e muitas vezes uma retribuigdo. A forma da domesticidade se
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mistura a uma transferéncia de conhecimento. Em 1737, um edito organiza uma
escola de desenho para os aprendizes dos Gobelins; ela ndo se destina a substituir
a formacdo com os mestres operarios, mas a completa-la. Ora, ela implica numa
organizacdo do tempo totalmente diversa. Duas horas por dia, menos aos domingos
e festas, os alunos se retinem na escola. E feita a chamada segundo uma lista
afixada a parede; anotam-se as auséncias num registro. A escola é dividida em trés
classes. A primeira para os que ndo tém nenhuma nog¢éo de desenho; mandam-nos
copiar modelos, mais dificeis ou menos dificeis, segundo as aptidées de cada um. A
segunda “para os que ja tém alguns principios ou que passaram pela primeira mas
classe; devem reproduzir quadros “a primeira vista e sem tomar-lhes o trago”, mas
considerando s6 o desenho. Na terceira classe, aprendem as cores, fazem pastel,
iniciam-se na teoria e na pratica do tingimento. Regularmente, os alunos fazem
deveres individuais: cada um desses exercicios, marcado com o nome do autor e a
data da execugdo, € depositado nas maos do professor; os melhores sao
recompensados; reunidos no fim do ano e comparados entre eles, permitem
estabelecer os progressos, o valor atual, o lugar relativo de cada aluno; determinam-
se entdo os que podem passar para a classe superior. Um livro geral mantido pelos
professores e seus adjuntos deve registrar dia por dia 0 comportamento dos alunos
e tudo o que se passa ha escola; € periodicamente submetido a um inspetor
(Foucault, 2004b, p. 132-3).

Este exemplo nos faz pensar nos asilos, que também sofreram modificacdes
semelhantes, sem deixar de serem asilos. Poderdo dizer que as mudancas
distanciaram este modelo da caridade religiosa na direcdo da filantropia laica. N&o
concordamos com isto. E claro que as instituicbes laicas foram crescendo em
namero e importancia, principalmente quando formos reparar a trajetoria das
politicas publicas, onde notaremos uma preocupacado crescente com a criacdo de
reformatérios para criancas e adolescentes considerados “delinquentes” ou em
“conflito com a lei”. Realmente a caridade foi saindo de cena dentro do espaco
estatal, assim como haviamos apontado no que tange a educacdo escolar, que foi
se tornando cada vez mais publica, gratuita e laica, inclusive no Brasil. Entretanto,
vai deixando a ribalta o Padroado e entrando nela o Ultramontanismo, que nao
descurara das obras de misericérdia catdlicas, as quais vao se adaptando também
aos novos tempos.

Uma tendéncia nesse campo pode representar bem o que quisemos afirmar.
Maria Luiza Marcilio destaca, por exemplo, a figura de S&o Vicente de Paula, que
nos tem ajudado a entender um pouco do processo de feminilizacdo do exercicio da
caridade. Foi Vicente de Paula, segundo ela, “o primeiro a dizer, de uma forma clara,
gue ndo se poderia deixar os expostos morrer sem cuidados, e foi ele quem criou
uma organizagdo para por em pratica suas ideias” (Marcilio, 1998, p. 61). Esta
autora destaca, em tal sentido, a obra vicentina da Companhia das Filhas de
Caridade (1633) e da Conferéncia das Damas de Caridade (1638):

Entre 1638 e 1643, Séo Vicente estimou em 1.200 o numero de criangas expostas
que eram assistidas pelas irmas vicentinas. A protecdo dessas criancas foi
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cuidadosamente organizada nos planos material, sanitario e administrativo. A
educacgdo era essencialmente moral e religiosa: exercicios de piedade, catecismo,
participacéo em oficios religiosos, etc. O que importava era assegurar a salvacéo de
suas almas. Todas as criangas aprendiam a ler. Os meninos e meninas recebiam
treinamento artesanal. Os meninos deixavam o Hospital de Expostos aos doze anos
e eram encaminhados para casas de artesdos, para se iniciarem em um oficio. As
meninas permaneciam mais tempo na instituigdo. O sistema vicentino foi o prototipo
da assisténcia caritativa (ibid., p. 61).

Para finalizar este capitulo, que foi anunciado como uma breve parada no
Reino da Infancia, mas que de breve ndo teve nada, acreditamos ja podermos
suspeitar sobre quem eram pelo menos parte dos “6rfaos” referidos nas cartas do
padre jesuita Manoel da Nébrega. Segundo Marcilio (2003, p. 59), “no inicio do
século XVI havia em Lisboa duas grandes instituicbes de assisténcia aos pequenos
abandonados: a Irmandade da Misericordia e o Hospital de Todos os Santos, ao
lado de outras pequeninas instituicdes remanescentes da época medieval e que logo

desapareceram”. No entanto:

Conflitos surgiram entre as duas maiores instituicbes de Lisboa, nesse mesmo
século, cada uma reivindicando o monopodlio da assisténcia aos pequenos
desamparados. Para acabar com o problema e estruturar melhor a assisténcia aos
expostos, D. Manuel decretou (1543) que a Confraria da Misericordia se incumbisse
dos expostos que estavam a cargo do Hospital Real de Todos os Santos. A partir de
entdo, a Santa Casa de Misericordia de Lisboa passou a incorporar em seus
compromissos a assisténcia a infancia abandonada e a institucionalizar esse servico,
dentro da melhor forma da assisténcia caritativa (ibid., p. 59).

As “Orfas Del Rei” poderiam ser, portanto, oriundas da “roda dos expostos”,
asiladas pela Santa Casa de Misericordia de Lisboa ou mantidas sob a sua
responsabilidade em casas de familia, sendo que os recursos que financiavam este
atendimento ja poderiam ser em parte provenientes da Camara de Lisboa, de acordo
com outro decreto real. Quanto aos meninos 6rfaos, podem ter a mesma origem,
mas talvez ja estivessem sob a responsabilidade dos jesuitas ha mais tempo.

Com isso, podemos nos despedir de nossos interlocutores no Reino da
Infancia e partir para o continente onde nos propomos percorrer o roteiro que ja
estabelecemos anteriormente, sé que agora com mais bagagem e mantimentos do

gue supunhamos inicialmente.
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3. DA FRANCA AO BRASIL OU VICE-VERSA

No dia 18 de abril de 1955, chega em visita ao Brasil um portugués chamado
Isidoro Duarte Santos. Sua viagem tinha um motivo especial: escrever uma cronica
sobre 0 movimento espirita brasileiro, que ja acompanhava ha anos por forca de ser,
desde o ano de 1940, diretor de uma revista chamada “Estudos Psiquicos”, de
Lisboa. Esta revista circulava também no Brasil, onde tinha inUmeros colaboradores.
Alguns brasileiros se fizeram representantes dela, contribuindo com sua divulgacao
e distribuicdo no pais. Outros (e até os mesmos) marcavam presenca em suas
paginas, através de artigos ou reportagens, seja como correspondentes
estrangeiros, com atuacfes, portanto, mais assiduas, ou simplesmente com
participacdes ocasionais.

Alguém fez o convite, um grupo se prontificou a ajudar e o personagem, que
acaba de entrar em cena, aceitou a proposta. Chega ao Brasil a bordo de um barco
chamado “Vera Cruz”, pertencente a “Companhia Colonial de Navegacao”. A data da
chegada & capital brasileira® poderia passar despercebida ao leitor ndo informado,
mas o 18 de abril, para os espiritas, € um marco importante, devido a publicacdo em
Paris, no ano de 1857, da primeira edi¢cao francesa de “O Livro dos Espiritos”, obra
de apresentacdo do Espiritismo escrita por Allan Kardec, outro personagem
fundamental desta histéria, que inclui até os Espiritos®.

Allan Kardec, na verdade, foi o pseuddénimo escolhido por Hippolyte Leon
Denizard Rivail para divulgagdo do produto de suas pesquisas acerca da
“imortalidade da alma, a natureza dos Espiritos e suas relagcbes com os homens, as
leis morais, a vida presente, a vida futura e o porvir da Humanidade” (Kardec, 2005,
p. 3), que iniciou com “O Livro dos Espiritos” (1857), mas que teve continuidade em
“O Livro dos Médiuns” (1861), “O Evangelho segundo o Espiritismo” (1864), “O Céu
e o Inferno” (1866) e “A Génese” (1868), as quais, em conjunto, formam o que os
espiritas brasileiros costumam chamar de “obras basicas” ou Pentateuco®’. Foi com

esse nome, igualmente, que ele tomou as rédeas do movimento espirita nascente,

% Na época, a cidade do Rio de Janeiro.

% Nao estranhem, mas os espiritas acreditam neles. Logo, o que os Espiritos dizem é significativo e deve ser
considerado pelos pesquisadores que ndo precisam acreditar na existéncia dos mesmos, mas devem
compreender o papel que desempenham no imaginario do grupo social que estamos estudando.

" pentateuco por se tratarem de cinco obras. Além dessas, consideradas principais, Kardec publicou também
“Instrugéo Pratica sobre as Manifestagdes Espiritas” (1858), “O que é o Espiritismo” (1859), “O Espiritismo na
sua expressao mais simples” (1862), “Viagem Espirita em 1862 (1862-3) e outras.
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tendo como principal instrumento, além das referidas obras, o peridodico mensal
intitulado “Revista Espirita”, que foi publicado sob sua inteira responsabilidade de
janeiro de 1858, quando foi por ele fundado, a abril de 1869%,

Até aqui, além dos personagens Isidoro e Kardec, comecamos a nos deparar
com livros e periddicos, 0os quais ocuparao funcao importante na presente narrativa,
pois neles é que fomos encontrar a matéria-prima de onde procuramos capturar a
acao que nos interessa: discursos e praticas sobre a protecdo a infancia entre os
espiritas. Isidoro Duarte Santos, através de “Estudos Psiquicos” e dos dois volumes
resultantes de sua viagem ao Brasil*’; e Allan Kardec, com a “Revista Espirita” e as
diversas obras ja citadas, fornecem-nos as balizas iniciais para outro recorte
cronologico que faremos mais adiante, em busca do “nascimento” dos abrigos
espiritas para a infancia no Brasil. Por hora estamos interessados desde o0s

primérdios’®, na Franca de 1857, até a visita do estrangeiro, em 1955'%

, momento
em que a obra espirita de protecao a infancia ja esta consolidada no Brasil.

Mais adiante introduziremos novos personagens em nossa historia, mas
também novos livros e periédicos, principalmente para dar conta do nascimento dos
asilos ou institutos espiritas destinados a abrigar 6rfaos ou criancas desvalidas,
como eram denominados os destinatarios dessas instituicbes que o Espiritismo
comecou a fundar no Brasil nas duas primeiras décadas do século XX e que
atravessaram o tempo até os dias de hoje, ndo sem transformacdes, mas cujas
transformagdes foram bem lentas.

Os personagens em si ndo sao propriamente importantes para o tipo de
historia que queremos contar: uma histéria cultural. Entretanto, cada um ocupa um
certo lugar, de onde observam, relatam o que viram e produzem ou mesmo
reproduzem opiniées e ideias que traduzem o espirito da época e a identidade do

grupo ao qual pertencem, mas que nao se restringem apenas ao que ja esta posto

% Hippolyte Leon Denizard Rivail nasceu em Lyon (Franga), a 03 de outubro de 1804, e “desencarnou” — a morte
para os espiritas € chamada de “desencarnagao” — em Paris, a 31 de marco de 1869. Quando desencarnou,
portanto, a “Revista Espirita” de abril de 1869 ja estava pronta. Somente na edigdo de maio daquele ano aparece
a noticia de sua morte e a revista passa a ser dirigida por um “Comité de Redagao”.

% Um terceiro volume foi prometido pelo autor, mas, até que se prove o contrario, ficou apenas na promessa.

0 ge e gue podemos dizer que o Espiritismo comeca ali. Na verdade, como veremos mais adiante, o Espiritismo

€ uma nova tradi¢do, uma descontinuidade, mas que ndo deixa de ser uma versdo moderna do Cristianismo e
milenar, com a contribuicéo, também, de outras tradi¢cdes antigas. Portanto, uma descontinuidade repleta de
continuidades, mas em acordo com o momento histérico em que é produzido e nomeado como Espiritismo ou
Doutrina Espirita.

191 Os dois volumes a que nos referimos, intitulados “O Espiritismo no Brasil (ecos de uma viagem)” foram

publicados, segundo consta, apenas no Brasil por “J. Ozon Editor”, em 1960.
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concretamente naquele contexto, pois podem também apontar para o que,
acreditamos, esta pronto, maduro, para (re)aparecer, (res)surgir ou (re)nascer,
predizendo, prevendo, prescrevendo, projetando novas praticas ou, simplesmente,
atualizando praticas antigas. Assim, os lugares ou fungbes que ocupam oS
personagens que vamos apresentar ndo podem ser desconsiderados e, por isso,
conferem relevo a estes sujeitos da historia, que acabam se tornando referéncia de
nossa narrativa. Kardec, o codificador’®® da Doutrina Espirita, aquele que parece ter
estabelecido a ordem do discurso espirita, definindo suas fronteiras iniciais, as
‘regras do jogo”, mas que também inaugurou algumas praticas dentro do movimento
espirita; e Isidoro, o espirita, intelectual, estrangeiro, aquele que podia atestar que a
obra espirita no Brasil vinha, como diz a expressao popular, “de vento em poupa”,
confirmando uma identidade sobre a qual ja se discursava em livros e periddicos ha
alguns anos, passivel de uma arqueologia ou inventario.

Mas o que Isidoro viu de importante para nossa trama? Partindo da capital do
Brasil para outras cidades nos estados do Rio de Janeiro, Minas Gerais e Séao Paulo,
ele narra sobre cada lugar por onde passou, seus deslocamentos através de
estradas ou linhas férreas, as casas ou hotéis nos quais ficou hospedado, as
refeicdes servidas, a cultura em geral que encontrou e principalmente as pessoas
gue o receberam e acolheram afetuosamente por toda parte. Fala para nos da
nacao e do povo brasileiro, suas virtudes e problemas, destacando, sempre, a
presenca das raizes e elementos portugueses que viu por toda parte. Dentre os
espiritas do Brasil, esbarra a cada momento com conterraneos, imigrantes
portugueses que estavam cerrando fileiras no movimento espirita, contribuindo
inclusive com os recursos financeiros necessarios a fundacdo e manutengcdo das
diversas instituicdes que visita.

Talvez o que encontra no Brasil Ihe traga alguma nostalgia. Saudades do que
o Portugal espirita tivera sido ou poderia também ser naguele momento. L4, viviam
em plena ditadura de Salazar'®®, no qual a liberdade religiosa ficara bastante
restringida, tendo em vista o fim da breve republica liberal e a entrada num longo

periodo de predominio da “curiosa conjuncéo de duas vertentes politico ideoldgicas,

192 kardec dizia que a doutrina era dos Espiritos e ndo dele. Nao se apresentava como fundador do Espiritismo

e sim como codificador e, neste sentido, seu papel teria sido apenas o de reunir, baseado em critérios por ele
considerados racionais, cientificos, e compilar as sinteses que foram publicadas na forma de livros.

193 0 Estado Novo portugués. N&o confundir com Estado Novo de Vargas, no Brasil.
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o catolicismo papal e as doutrinas do Integralismo Lusitano” (Medina, 1999, p. 209).
Assim, 0s espiritas portugueses caminhavam bastante dispersos, e a revista dirigida
por Isidoro tinha a importante funcéo de integra-los minimamente.

Isidoro, chegando ao Brasil, vai a muitos “centros espiritas'®®

, participando
diariamente de palestras, conferéncias e eventos ou atividades de diferentes tipos,
inclusive programas espiritas radiofébnicos. Mas grande parte do tempo de sua
viagem é utilizada para visitar um tipo de instituicdo espirita bem especifico, que se
multiplicava a cada dia nas terras brasileiras. Eram casas que se dedicavam a
assisténcia social. Dentre elas, inUmeros abrigos de criancas. Conheceu, por
exemplo, a Casa de Luci4, no Rio de Janeiro-DF; o Lar de Jesus, em Nova Iguacu-
RJ; o Orfanato Dr. March, em Niter6i-RJ; o Lar de Maria, em Macaé-RJ; Escola
Jesus-Cristo, em Campos-RJ; Casa da Crianca Abandonada, em Cachoeira
Paulista-SP; Lar Manuel Pessoa de Campos, em Trés Rios-RJ; Instituto Jesus e
Instituto Maria, em Juiz de Fora-MG; e Abrigo Jesus, em Belo Horizonte-MG.

Em verdade, grande parte das cidades e instituicdes visitadas ja era noticia
frequente nas paginas da revista “Estudos Psiquicos”. Era assunto, também, de
periddicos brasileiros como a revista “Reformador”’, 6rgao da Federacdo Espirita
Brasileira (FEB)'® fundado em 1883, e a Revista Espirita do Brasil, da Liga Espirita
do Brasil'®, que circulou entre os anos de 1929 e 1950. Desta vez, contudo, Isidoro
vinha pessoalmente, observar e dar testemunho do que se passava de diferente nos
arraiais espiritas do Brasil.

Os abrigos e demais instituicdes espiritas de assisténcia social, visitados por
Isidoro, sé&o apresentados como verdadeiros monumentos, 0s quais, evidentemente,
angariavam reconhecimento social para aquele movimento duramente combatido
desde o inicio, numa sociedade onde o catolicismo era predominante. Os espiritas,

conforme verificamos nos periddicos e livros que serviram de fonte a esta pesquisa,

194 Centro espirita € como chamam, em geral, as instituicdes dedicadas principalmente ao estudo e divulgacéo

da doutrina espirita, através de palestras, bem como a pratica da comunicagdo com os Espiritos através de
médiuns e aos procedimentos de cura baseados no Magnetismo, como, por exemplo, o que chamam de
“passes” e “agua fluidificada”.

195 Na verdade, a FEB foi fundada em 1884 pelo mesmo Augusto Elias da Silva que cerca de um ano antes ja

havia fundado a revista Reformador. Essa instituicdo surge com o propoésito que seu nome denota, de se tornar
um 6rgéo de unificacéo do espiritismo no Brasil, 0 que realmente acabou acontecendo nacional como
internacionalmente. H&, contudo, como em qualquer movimento social, uma dindmica que comporta divergéncias
ou dissensdes.

106 A Liga Espirita do Brasil foi fruto do Congresso Constituinte Espirita Nacional, realizado em 1926, e rivalizou

com a FEB desde sua fundag&o até o Pacto Aureo, firmado em 1949 entre a FEB e outras liderangas do
movimento espirita nacional, quando a Liga se transformou em entidade federativa de ambito regional,
denominada Liga Espirita do Distrito Federal.
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vieram adquirindo cada vez mais consciéncia do papel que tais instituicoes
realizavam no sentido de sua legitimacdo social. Com isso, poderiamos até ter
pensado — como efetivamente acreditamos no inicio da pesquisa — que a
consciéncia desse papel surgiu apenas no momento posterior as primeiras iniciativas
consolidadas e ndo poderia ter sido antecipado, previsto e até servido de impulso
para algumas das primeiras iniciativas, como efetivamente pudemos chegar a
concluir apos aprofundarmos nos arquivos ou fontes.

E oObvio que ja conhecendo o Espiritismo como conheciamos, havia uma
expectativa de irmos buscar a motivacdo para as obras espiritas de protecdo a
infancia na prépria Doutrina Espirita € num dos seus principais lemas: “Fora da
caridade nédo ha salvagao”. Sabiamos, também, que o discurso doutrinario inicial
contemplava uma visao e interesse pela infancia peculiar, apesar de inserida no
movimento mais amplo de “descoberta da infancia” referido por Ariés e do “processo
civilizador” de Elias. Logo, teriamos que vasculhar as obras de Kardec: seus
diversos livros e a colegao da “Revista Espirita”, todos traduzidos em portugués, com

seguidas reedicoes.

3.1 Espiritismo: uma religido moderna?

Neste ponto, acreditamos importante estabelecer uma diferenciacdo que os
adeptos do Espiritismo fazem entre a doutrina e 0 movimento espiritas. A doutrina,
para eles, € o conhecimento produzido através da comunicacdo com os Espiritos,
segundo alguns critérios, dentre o0s quais aquele que Kardec batizou de
“Universalidade dos ensinos dos Espiritos”, o qual, em resumo, significa dizer que o
gue um Espirito transmite através de um Unico médium n&o pode ser acolhido como
conhecimento fundamentado, mas apenas aquilo que for confirmado através de
varios Espiritos, por intermédio de diferentes médiuns e em lugares ou “centros”
distantes uns dos outros. Na pratica, sdo consideradas obras doutrinarias,
fundamentalmente, os livros que Kardec publicou. Quanto ao Movimento Espirita, ha
um entendimento de que corresponde a organizagdo social dos espiritas com vistas

a divulgagao da doutrina “codificada” aqueles que ndo a conhecem. Neste sentido, o
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foco inicial deste movimento também estava nas maos de Kardec, que desde janeiro
de 18587 passa a publicar sua “Revista Espirita”.

Havia na época de Kardec um movimento muito mais amplo denominado
Moderno Espiritualismo, que englobava aqueles que em diferentes partes do mundo
se interessaram em estudar a realidade espiritual e estavam convencidos de que
uma série de fendbmenos que ocorriam eram produzidos pelos espiritos daqueles
gue ja viveram na Terra. Ou seja: acreditavam que a morte era o fim da existéncia
corporal, mas nao da vida em si. Uma das caracteristicas que distinguia o moderno
do antigo Espiritualismo era a pretenséo cientifica dos estudiosos, que a principio e
em geral ndo pretenderam criar novas religides, mas sim construir uma nova ciéncia
ou uma nova filosofia, bem de acordo com o momento histérico onde se situavam.
Kardec pertenceu a essa gama de estudiosos, pois ha muito vinha se dedicando ao
estudo do “magnetismo” humano.

Mas em algum momento o Espiritismo acabou assumindo também um
aspecto religioso e isto acreditamos ter ocorrido ainda quando sob a lideranca de
Kardec, residente em Paris. S6 que no Brasil, mais tarde, o chamado “aspecto
religioso” da Doutrina Espirita parece ter se desenvolvido numa intensidade ainda
maior, tanto que 0s movimentos espiritas de outros paises, em seus discursos,
ressaltaram varias vezes o carater “mistico” predominante entre os brasileiros, que
majoritariamente seguiram uma linha que muitos denominaram de espiritismo-
cristdo. Podemos dizer, sem muita davida, que existiram — e ainda existem — muitos
“espiritismos”, seja no transcorrer de sua constitui¢o inicial, na Franca, seja também
mais tarde, nos varios paises onde este fincou suas bases. Mesmo no Brasil, 0
Espiritismo nunca foi homogéneo. Mas algo em comum entre esses diversos
“espiritismos” e a chave para entendermos a unidade nesta diversidade esta em
compreendermos como 0 Espiritismo nasceu pelas maos de Kardec, com multiplas
faces.

Basta conhecer algumas definicdes apresentadas por Allan Kardec'®, que a
principio distanciavam o Espiritismo do terreno religioso, mas que, com o tempo,
acabou firmando um de seus principais apoios neste campo. Posteriormente, a

corrente majoritaria do Espiritismo no Brasil acabou adotando a compreensédo de

197 £ bom recordar gue a obra inaugural do Espiritismo foi publicada em 18 de abril de 1857.

198 Allan Kardec sera devidamente apresentado como personagem de nossa histéria, no momento oportuno. Por
enguanto, sera apenas um fornecedor de sentidos.
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que sua doutrina contemplava um triplice aspecto: cientifico, filoséfico e religioso®.

Seria importante estudar como e quando se firmou a tese do “triplice aspecto”, ja

gue Kardec nunca conceituou o Espiritismo dessa forma, explicitamente. Mesmo

assim, ndo queremos questionar esse entendimento, mas demonstrar que a doutrina

espirita, assim como 0 movimento espirita, € um artefato cultural em constante

producéo e reproducédo. Nao se trata, portanto, de um objeto estatico.

Vejamos, entdo, as definigdes que haviamos prometido. Em 1859, no livro “O

que é o Espiritismo”:

O Espiritismo €, ao mesmo tempo, uma ciéncia de observacdo e uma doutrina
filosofica. Como ciéncia prética ele consiste nas relagées que se estabelecem entre
nds e os espiritos; como filosofia, compreende todas as consequéncias morais que
dimanam dessas mesmas relagdes (Kardec, 2005d, p. 50).

Mas, no mesmo livro, Allan Kardec admite que:

Em resumo, a Igreja, repelindo sistematicamente os espiritas que a buscavam,
forcou-os a retroceder; pela natureza e violéncia dos seus ataques ela ampliou a
discussdo e conduziu-a para um terreno novo. O Espiritismo era apenas uma
simples doutrina filoséfica; foi a Igreja quem lhe deu maiores propor¢oes,
apresentando-o como inimigo formidavel; foi ela, enfim, quem o proclamou nova
religido. Foi um passo errado, mas a paixdo nao raciocina melhor (ibid., p. 126).

Ainda em 1859, na Revista Espirita de maio, respondendo ao Abade Francois

Chesnel:

Intitulais vosso artigo: “Uma nova religiao em Paris”. Admitindo que tal fosse, com
efeito, o carater do Espiritismo, ai haveria um primeiro erro, considerando-se que ele
esta longe de circunscrever-se a Paris. [...] Em segundo lugar, o Espiritismo é uma
religido? Facil € demonstrar o contrario. (Kardec, 2004b, p. 204-5).

Mas no mesmo artigo, Kardec aproxima o Espiritismo da tradicdo crista, da

seguinte forma:

Seu verdadeiro carater €, pois, 0 de uma ciéncia e ndo o de uma religido, e a prova
disso é que conta, entre seus aderentes, homens de todas as crencgas, e que nem
por isso renunciaram as suas convicgdes: catolicos fervorosos, que praticam todos
os deveres de seu culto, protestantes de todas as seitas, israelitas, mugulmanos e
até budistas e bramanistas. Ha de tudo, exceto materialistas e ateus, porque essas
ideias sao incompativeis com as observacdes espiritas. O Espiritismo, pois, repousa
sobre principios gerais, independentes de toda questéo dogmatica. E verdade que
tem consequéncias morais, como todas as ciéncias filoséficas. Essas consequéncias
sdo no sentido do Cristianismo, porque, de todas as doutrinas, o Cristianismo € a
mais esclarecida, a mais pura, razdo por que, de todas as seitas religiosas do
mundo, sdo as cristds as mais aptas a compreendé-lo em sua verdadeira esséncia
(ibid., p. 205-6).

109

O aspecto religioso, sempre ocupando o ultimo lugar nessa trilogia, acabou no decorrer do tempo e na pratica

social, assumindo a posi¢do de maior destaque.



88

Apesar disso, permanece na posicdo de negar a alcunha de religido ao

Espiritismo:

O Espiritismo nédo é, pois, uma religido. Se o fosse teria seu culto, seus templos,
seus ministros. Sem duavida cada um pode fazer uma religido de suas opinides e
interpretar a vontade as religides conhecidas, mas dai a constituicdo de uma nova
Igreja ha uma grande distancia e creio que seria imprudéncia seguir tal ideia (ibid., p.
206).

Entretanto, a relacdo com a tradicao religiosa crista era muito forte, tanto que

mais tarde surgem os livros “O Evangelho segundo o Espiritismo”, “O Céu e o

Inferno” e “A Génese”, cujos titulos ja dizem um pouco do conteudo sobre o qual

versam. Assim, o Espiritismo, definido inicialmente como ciéncia e filosofia, vai

adquirindo cada vez mais sua vocacao religiosa. Um dos primeiros e maiores passos

neste sentido foi dado com a publicagédo de “O Evangelho segundo o Espiritismo” em

abril de 1864, onde a doutrina espirita insere-se decisivamente na tradicdo crista,

apresentando-se como a 32 Revelacdo, apdés o advento de Moisés e, depois, 0

aparecimento do Cristo, ha 2000 anos (cf. Kardec, 2004a, p. 57). O Espiritismo seria,

ainda, o “Consolador Prometido por Jesus”, que teria dito, conforme consta do
Evangelho de Jo&o (14: 15a 17 e 26):

Se me amais, guardai os meus mandamentos; e eu rogarei a meu Pai e ele vos
enviara outro Consolador, a fim de que fique eternamente convosco: — O Espirito de
Verdade, que o mundo néo pode receber, porque o ndo vé e absolutamente o ndo
conhece. Mas, quanto a vos, conhecé-lo-eis, porque ficar4 convosco e estard em
vos. — Porém , o Consolador que é o Santo Espirito, que meu Pai enviard em meu
nome, vos ensinara todas as coisas e vos fara recordar tudo o que vos tenho dito
(apud Kardec, 2004a, p. 144).

Antes mesmo de “O Evangelho segundo o Espiritismo” ter sido publicado, ja

era previsto seu impacto no meio religioso, conforme trecho de mensagem atribuida

a um Espirito, divulgada mais tarde em “Obras Pdstumas

110> Essa mensagem dizia,

em 9 de agosto de 1863:

Aproxima-se a hora em que te sera necessario apresentar o Espiritismo qual ele é,
mostrando a todos onde se encontra a verdadeira doutrina ensinada pelo Cristo.
Aproxima-se a hora em que, a face do céu e da Terra, teras que proclamar que o
Espiritismo é a Unica tradicdo verdadeiramente cristd e a Unica instituicao
verdadeiramente divina e humana (Kardec, 2005b, p. 308).

110

Sua primeira edicéo foi em 1890 e reunia textos inéditos de Kardec, que ele néo tivera tempo de publicar ou

gue tenha achado por bem nao o fazer. Lembremos que Kardec “desencarnou” em 31 de margo de 1869.
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Ainda antes, em 15 de abril de 1860, outro Espirito teria dito™~ a Kardec:

O Espiritismo é chamado a desempenhar imenso papel na Terra. Ele reformara a
legislagdo ainda tdo frequentemente contraria as leis divinas; retificara os erros da
Histdria; restaurara a religido do Cristo, que se tornou, nas maos dos padres, objeto
de comércio e de tréafico vil; instituird a verdadeira religido, a religido natural, a que
parte do coragéo e vai diretamente a Deus, sem se deter nas franjas de uma sotaina,
ou nos degraus de um altar. Extinguira para sempre o ateismo e o materialismo, aos
quais alguns homens foram levados pelos incessantes abusos dos que se dizem
ministros de Deus, pregam a caridade com uma espada em cada mao, sacrificam as
suas ambigbes e ao espirito de dominacdo os mais sagrados direitos da
Humanidade (ibid., p. 299).

Logo, podemos dizer que o desenvolvimento do seu aspecto religioso era
inevitavel, pois que entrou decididamente no dominio que era proprio da Igreja, a
gual ndo aceitando os principios novos que o Espiritismo vinha propor, teria que,
inevitavelmente, combaté-lo como uma nova heresia. O confronto, mesmo que fosse
de ideias, seria inevitavel, de ambos os lados, a ndo ser que um dos dois cedesse
em favor do outro, o que efetivamente ndo ocorreu.

Mas o Espiritismo, essa nova religido cristd, teria desde o0 inicio
caracteristicas bem fortes da Modernidade, a qual ajudou a gera-lo. Dentre esses
aspectos poderiamos destacar sua tentativa de promover a alianca entre a Ciéncia e

a Religido, bem como, o que € semelhante, da fé com a razéo:

A Ciéncia e a Religido ndo puderam, até hoje, entender-se, porque, encarando cada
uma as coisas do seu ponto de vista exclusivo, reciprocamente se repeliam. Faltava
com que encher o0 vazio que as separava, um traco de unido que as aproximasse.
Esse traco de unido esta no conhecimento das leis que regem o Universo espiritual e
suas relagdes com o mundo corpoéreo, leis tdo imutaveis quanto as que regem o
movimento dos astros e a existéncia dos seres. Uma vez comprovadas pela
experiéncia essas relages, nova luz se fez: a fé dirigiu-se a razdo; esta nada
encontrou de ilégico na fé: vencido foi o materialismo (Kardec, 20044, p. 63).

Por isso acreditamos ser possivel falar de Espiritismo como uma “Religiao
Moderna”, algo hibrido que em se definindo na préatica desta forma, ndo deixa de
estabelecer os conflitos que ter4 a enfrentar, de um lado e de outro, bem como
internamente. Em primeiro lugar porque, propondo-se uma “religido cientifica” ou
uma “ciéncia religiosa” — a “ciéncia dos Espiritos” — acaba ndo sendo reconhecido
como semelhante nem pelas ciéncias nem pelas religibes estabelecidas ou
“tradicionais” (cf. Vasconcelos, 2003, p. 93). Além disso, assumindo-se como uma

‘nova ciéncia” perante uns ou sendo identificado como uma “nova religido” pelos

M Em geral, essas mensagens eram produzidas na forma escrita, através do que os espiritas chamam de

“psicografia”. A psicografia seria a mediunidade através da qual um Espirito escreve sua mensagem através do
médium, seu intermediario.
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outros, teve que buscar seus fundamentos e parametros nos dois campos, mas a
custa de encontrar também neles seus principais adversarios. E o preco justo a ser
pago, para a afirmagdo de uma “nova” identidade, pois o diferente ha de surgir a
partir dos referenciais que obtém naquilo que ja existe.

Os catolicos serdo seus principais opositores e perseguidores, como maioria
gue eram tanto na Franca de Kardec quanto no Brasil, onde o Espiritismo entra com
toda a forca ainda no século XIX. Mas os ataques sofridos sempre tiveram resposta
nas paginas dos periddicos que consultamos. Por outro lado, muitos sdo o0s
expoentes do catolicismo milenar que ressurgem como exemplos da caridade a que
tanto os espiritas prezam, além do que a presenca destes mesmos expoentes, agora
na condicdo de Espiritos'*?, se faz uma constante seja no periodo da codificacdo
kardequiana, ou seja, mais tarde, no desenvolvimento historico da doutrina espirita.

No meio cientifico, ndo € tdo diferente. Dentre os cientistas, havia aqueles
gue confrmavam e os que negavam a realidade dos fendmenos espiritas, a
sobrevivéncia da alma apdés a morte do corpo fisico e a possibilidade desta se
comunicar com os “vivos” através dos médiuns ou se tornando visivel e até tangivel,
como € o caso do fenbmeno de materializacdo de Espiritos, estudado por alguns
membros de corporacdes cientificas da época. E claro que, para os espiritas, a
opinido favoravel, vindo do campo cientifico, Ihe era muito cara, devido mesmo a sua
pretensdo de ser também uma ciéncia. Assim, as paginas dos periodicos que
analisamos, estao repletas de narrativas a respeito de cientistas espiritualistas ou
dedicados a pesquisa sobre a realidade espiritual. Sempre que havia a publicacédo
de um livro ou a divulgagédo de uma opinido favoravel, isto era amplamente noticiado.
Assim também, livros ou opinides contrarias provenientes dos homens de ciéncia
acabavam objeto de outra gama de artigos, os quais teriam a finalidade de contrapor
com “provas” as conclusdes adversas as teses espiritas.

Mas ha também as divergéncias internas ao movimento espirita que

atravessam sua historia, principalmente sobre o verdadeiro carater do Espiritismo.

12 pentre os Espiritos que se comunicaram na época de Kardec, estdo, segundo afirmam os espiritas, S&o Luis,

Santo Agostinho, Sao Vicente de Paulo, Fénelon etc.; ou seja, muitos dos “santos” e personagens que fizeram
historia dentro da Igreja. Além disso, pode soar estranho para um texto académico falar em Espiritos e
colocarmo-los como informantes de uma realidade. Mas a existéncia ou ndo dos espiritos ndo sera posta aqui
em julgamento. Os espiritas acreditam nessa possibilidade e, por isso, as mensagens atribuidas a estas
entidades metafisicas, como as que transcreveremos a partir deste ponto, tém grande importancia na
constituicao do imaginario e identidade coletiva desse grupo social, atuando no terreno de suas praticas e
representacoes.
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Uns pendendo mais para o lado cientifico-filosofico e outros para o religioso, tendo
surgido ainda uma tentativa de consenso formulada no triplice aspecto da doutrina
espirita, que procura reunir os dois lados num equilibrio que na pratica acaba nao
ocorrendo. O aspecto religioso, principalmente no Brasil, tem sido o hegeménico,
apesar de nunca ter sufocado completamente vozes criticas que existiram e
continuam existindo.

Por hora queremos enfatizar que os caminhos tomados pelo Espiritismo néo
estavam sob o inteiro controle de Allan Kardec, assim como né&o tiveram nas maos
de qualquer outro personagem isolado que mais tarde ganhou destaque. A producéo
do espaco social e cultural que aquela nova doutrina viria a ocupar, desde seu inicio
na Franca e mais tarde em diferentes lugares do mundo, dependeria dos conflitos e
disputas, mas também das articulacbes ou aproximacfes com os diferentes
sistemas de pensamento e tradi¢cdes culturais existentes. Em cada lugar e em cada
contexto historico, social e cultural, o Espiritismo e a doutrina espirita terdo
produzido formas diferentes de organizacao, de praticas e arranjos discursivos, para
atender suas necessidades de momento. Por isso, trabalharemos adiante com a
nocdo de identidade espirita brasileira, diferenciada da identidade espirita que em

outros paises adquiria matizes distintos.

3.2 Doutrina espirita, infancia, processo civilizador e educacéao

Mas qual a visdo que o Espiritismo apresentou sobre a infancia? Essa visao
traria alguma novidade em relacdo ao que os reformadores cristdos e humanistas ja
haviam apresentado? Em primeiro lugar pudemos verificar que Allan Kardec fora,
antes de se tornar o fundador do movimento e codificador da doutrina espirita, um

educador formado no Instituto de Yverdon!®®

, ha Suica, sob os cuidados de outro
educador bastante conhecido: Johann Heinrich Pestalozzi. Acreditamos, com isso,
gue seu olhar sobre a infancia teria alguma relacdo com sua histéria de vida,
dedicada em sua maior parte & educacao escolar. Sua descoberta da infancia e da
educacéo seria, portanto, anterior a que encontramos na doutrina e no movimento.
Mas procurando adotar um pouco da tese de que as personalidades nao séo

tdo importantes e, desta forma, os discursos e praticas surgem de acordo com as

113 Ou Iverdon, como Dora Incontri se referiu em seu livro sobre Pestalozzi.
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condicBes historico-culturais que efetivamente € quem os produz, diriamos que nao
foi a toa que o Espiritismo surgiu com a énfase que tem na educagdo e com uma
preocupacao tipica em relacdo as criancas. Além disso, ndo seria de se estranhar
gue o homem que ocupou o lugar de destaque na constituicdo da doutrina espirita
fosse um professor e ndo outra coisa, discipulo de Pestalozzi, a quem, por sua vez,
foi estabelecida uma conexdo com o pensamento de Jean-Jacques Rousseau,
considerado o “pai'’*’ da pedagogia moderna. Allan Kardec e o Espiritismo seriam,
portanto, filhos do seu tempo.

Por outro lado, os periodos histéricos terdo muitos filhos e mesmo quando
procuramos estabelecer uma relacdo entre discipulo e mestre, ndo ha como negar
as diferencas que serdo produzidas no campo dos discursos e préticas, bem como
no campo das identidades sociais dos sujeitos coletivos. Neste sentido, lembramos

gue Dora Incontri, ao falar da relacdo entre Pestalozzi e Rousseau, dira que:

O desconhecimento em torno das ideias de Pestalozzi € tdo grande, que existe a
tendéncia de considera-lo um autor secundério, um apagado discipulo de Rousseau.
Eis uma perspectiva que me parece falsa. Desde sua juventude, mesmo no seu mais
alto encantamento pela obra de Rousseau, Pestalozzi comeca a criticar algumas das
posicdes de seu mestre e demonstra a independéncia de pensamento que adotaria
vida afora. Pode-se dizer que ele foi, a0 mesmo tempo, continuador e opositor de
Rousseau. E impossivel caracteriza-lo meramente como discipulo, pois ele também
alcancou a estatura de mestre (Incontri, 1997, p. 14).

O pensamento de Pestalozzi ndo era o mesmo de Rousseau, tendo em vista
as trajetorias ou experiéncias distintas no tempo historico e no espaco geografico-
cultural, diferente de um para o outro. Assim também encontraremos diferencas

entre Kardec, ou melhor, Rivail'*®

e Pestalozzi, bem como entre a concepcéo de
educacdo adotada por Rivail, professor pestaloziano, e aquela que, depois, estara
disposta nas obras que este produziu ja no final da vida, quando diante do
conhecimento adquirido no intercambio com os Espiritos, passando a adotar o
pseuddnimo pelo qual é reconhecido pelos espiritas de todo 0 mundo. As situacfes
ndo eram as mesmas é claro, sem esquecer, contudo, que todas se desenvolvem

dentro de um mesmo contexto mais amplo, de descoberta da infancia e da

14 Rousseau seria, sob este ponto de vista, realmente “pai” de alguma coisa ou também seria apenas “filho” das

condi¢es histdrico-culturais que Ihe possibilitaram pensar e agir da forma como fez? Preferimos adotar a
posicao intermediaria, compreendendo que cada um de nés pode ser tanto sujeito como objeto diante do
contexto onde nos situamos. Estamos num tempo e lugar determinados e determinantes sob alguns aspectos,
pois é nesse e para esse referencial espago-temporal que produzimos. Entretanto, podemos introduzir algum
diferencial, mesmo que de forma limitada.

15 Recordamos aqui, que Allan Kardec foi apenas o pseuddnimo de Hippolyte Léon Denizard Rivail, no periodo
quando este atuou a frente do Espiritismo.
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educacdo, sendo que para ambas foram atribuidos papéis importantes na realizacéo
do processo civilizador em curso.

O préprio autor'’®, entdo, néo ter4 a homogeneidade tantas vezes buscada
por seus intérpretes e comentadores. Suas experiéncias e trajetorias serdo multiplas
e os resultados das mesmas, idem, o que se refletird na heterogeneidade de suas
‘obras”. Desta forma, uma coisa sera a producgdo intelectual e a atividade
profissional de Hippolyte Léon Denizard Rivail, outra serdo suas concepcdes sobre
educacdo a partir de seu encontro com o fendmeno espirita, quando passa a adotar
outro nome, justamente a fim de separar suas obras literarias espiritas daquelas que
havia produzido anteriormente, no campo da pedagogia ou didatica. Antes ou
depois, contudo, havera motivos para compreendermos um vinculo inegavel com a
pedagogia moderna, que tem em Rousseau como em Pestalozzi nomes bastante
proeminentes.

Rousseau defenderd a educacao publica e atribuird um papel especifico para
a mae e outro, distinto, para o pai. Estabelece os cuidados que a mae deve
dispensar ao seu filho, comecando pelo da amamentacédo. Critica, com isso, o habito
tdo comum na época de entregar-lhe a amas mercenérias. Diz que a educacédo
doméstica é tarefa precipua do pai, garantindo que a educacdo publica deveria
ocorrer em instituicées verdadeiramente publicas, como ocorria na Grécia antiga,
mas ndo nos “colégios” que lhe eram contemporaneos'!’. Dira, neste sentido, que “a
instituicdo publica j& ndo existe, e ja ndo pode existir, j& que onde ndo ha mais patria
jA& ndo pode haver cidaddos. Estas duas palavras, patria e cidaddo, devem ser
canceladas das linguas modernas. Sei muito bem a razdo disso, mas nao quero
dizé-la; ela nada traz ao meu assunto” (Rousseau, 2004, p. 12).

Nao bastaria garantir apenas a conservagao e sustento dos filhos, pois “um
pai, quando gera e sustenta filhos, so realiza com isso um ter¢co de sua tarefa. Ele
deve homens a sua espécie, deve a sociedade homens sociaveis, deve cidadaos ao
Estado™® (ibid., p. 27). Por outro lado:

Sem made ndo ha filho. Entre eles os deveres sdo reciprocos e, se forem mal

cumpridos por um lado, serdo desdenhados por outro. O filho deve amar a mae
antes de saber que este é o seu dever. Se a voz do sangue néo for fortalecida pelo

16 Estamos falando aqui do “autor” de forma genérica, o que vale também para Rivail-Kardec.

70 livro “Emilio”, obra de Rousseau que estara sob nossa analise, foi publicado pela primeira vez em 1762.
Antes, portanto, da Revolucdo Francesa e ainda sob o Antigo Regime.

18 Reparem como o patrio-dever vai suplantando o patrio-poder no pensamento de Rousseau.
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hébito e pelos zelos, ela desaparece nos primeiros anos, e 0 coragdo morre, por
assim dizer, antes de nascer. Eis-nos desde os primeiros passos fora da natureza
(ibid., p. 23).

Mas as maes, segundo Rousseau, estdo fugindo as suas responsabilidades,
deixando de amamentar seus filhos e de cuidar deles pelo menos até os seis ou sete
anos de idade; e os pais, preocupados com seus outros deveres e negoécios,
entregam a terceiros a funcédo que deveriam desempenhar. A familia, portanto, esta

sendo solapada:

N&o nos espantemos que um homem cuja mulher ndo quis amamentar o fruto de
sua unido ndo queira educa-lo. Ndo ha quadro mais encantador do que o da familia,
mas um so traco mal feito desfigura todos os outros. Se a mée tiver pouca saude
para dar leite, o pai terd ocupagdes demais para ser preceptor. Os filhos, afastados,
dispersos nas pensdes, nos conventos, nos colégios, levardo para os outros lugares
0 amor da casa paterna, ou, melhor dizendo, o habito de ndo estarem ligados a nada
(ibid., p. 26-7).

H& em Rousseau, assim como na modernidade, uma preocupacdo com a
familia e com as diferentes “educacdes” que esta deve suprir direta ou
indiretamente. Para ele, a educacao deve ser compreendida de forma mdltipla, como

na Paideia dos antigos, esquecida, mas relembrada cada vez mais desde a

Renascenca:

Comegamos a nos instruir quando comegcamos a viver; nossa educacdo comega
junto conosco; nosso primeiro preceptor € a nossa ama-de-leite. Assim, a palavra
educacdo tinha entre os antigos um sentido diferente, que ja ndo lhe damos:
significava alimentacdo. Educit obstetrix, diz Varrdo; educat nutrix, instituit
paedagogus, docet matigister [‘a parteira pde no mundo, a ama cria, o pedagogo
forma, o mestre ensina*"]. A educacéo, a formagao e a instrucdo, portanto, sdo trés
coisas tdo diferentes no que se refere ao seu objeto quanto a governanta, o
preceptor e o professor (ibid., p. 15).

Defende Rousseau algo bem valorizado na Modernidade, conforme ja vimos,
gue € a apartacdo entre a crianga e o mundo, dizendo, em outras palavras que 0
lugar da crianca é na familia e ndo distante dela'®®: “Quereis que a crianca conserve
sua forma original? Preservai-a desde o instante em que vem ao mundo. Assim que
nasce, tomai conta dela e ndo a deixeis até que seja adulta; jamais tereis éxito de
outra maneira” (ibid., p. 26). Ele, na falta, talvez, de instituicbes verdadeiramente

publicas, defenderd o papel de um bom preceptor, como ele proprio se apresenta

9 cf. Rousseau (ibid., p. 15).

120 Rousseau falava da educacao de criancas de familias afortunadas. Na transposicéao de suas idéias para a

educagado das massas, esse “distante das familias” p6de ser entendido como a “rua”. Por isso, acreditamos que
guando mais tarde passamos a afirmar que o lugar proprio para a crianca € a casa ou a escola e ndo a rua, na
verdade estamos de alguma forma nos valendo da tese defendida por Rousseau, totalmente integrada na
pedagogia moderna.
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em relagdo a Emilio, seu aluno imaginario: “Emilio é érfao. Nao importa que tenha
pai e mae. Encarregado dos deveres deles, herdo todos os seus direitos. Deve
honrar seus pais, mas s6 a mim deve obedecer. E a minha primeira, ou melhor,
minha unica condi¢ao” (ibid., p. 33).

Com essas ultimas afirmativas de Rousseau, podemos meditar o quanto a
Idade Moderna ndo estaria espelhada ali, com sua producdo da familia enquanto
espaco reservado e separado do mundo, locus privilegiado para a educacédo dos
filhos; com um papel para a mde e outro para o pai na educacdo destes, e
principalmente com a compreensao de que a educacao incluia a instrucdo, mas néo
se restringia a esta; e buscando, contudo, alternativas para a situagao “ideal”, a qual
deveria ser suprida por instituicbes cuja tipologia guardariam relagdo com 0s papéis
dos pais: o asilo, mais proximo da funcdo das méaes; a escola do que se esperaria
dos pais; o instituto ou colégio interno, procurando cumprir as duas fungbes ao
mesmo tempo. E claro, no entanto, que teremos asilos, escolas e institutos
mesclando fun¢des, mas basicamente acreditamos ver em cada um desses nhomes,
uma tipologia que pode ser identificada de forma bastante nitida.

“‘Emilio é 6rfao. Nao importa que tenha pai e mae”. Esta afirmacao, extraida
da citacdo anterior, é ainda mais esclarecedora, pois estabelece limites ao “patrio
poder” de modo semelhante ao que sera introduzido na Modernidade de outras
formas, como sera o caso do abrigamento ou asilamento realizado por decisdo da
Justica, sendo a crianca efetivamente Orfa ou ndo. As criancas cujas familias nao
tiverem condigdes materiais para sustenta-las serdo chamadas de “desamparadas”
e, até, “abandonadas”, e serao tratadas como “6rfas de pais vivos”. Tais instituicoes,
por seu lado, fardo aos pais das criangas exigéncias similares a que o preceptor de
Emilio fez: “Encarregado dos deveres deles, herdo todos os seus direitos. Deve
honrar seus pais, mas s6 a mim deve obedecer. E a minha primeira, ou melhor,
minha unica condicdo”. Dessa forma, os pais somente poderao visitar seus filhos,
asilados, em dias e horarios estabelecidos previamente, muitas vezes com a
condicdo de serem acompanhados por funcionarios da instituicdo durante todo o
tempo da visita, para ndo estragarem a educacdo que as criancas estariam ali
recebendo, ja que os pais poderiam representar uma ameaga de “contaminagao”,
pelos vicios que trazem do mundo exterior.

N&o é desse pensamento que Rousseau se tornou, enfim, porta-voz? Os

asilos ou abrigos modernos para criangcas pobres néo teriam algo das intencbes
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nutridas pelos colégios internos destinados aos filhos dos mais afortunados? E os
reformatorios, ndo seriam o similar produzido para receber os identificados como
delinquentes ou rebeldes? Mesmo as escolas que funcionaram como externatos,
nao teriam como fungcdo o mesmo “confinamento” que visa retirar a crianga do
convivio num mundo vicioso? Afinal de contas, como dizemos hoje em dia, lugar da
crianca é na escola e ndo na rua. E, conforme um entendimento que se tornou
hegemobnico por muito tempo, crianga que esta “solta” na rua, esta “abandonada”;
logo, precisa ser “abrigada” ou “asilada*?"”.

Nos “institutos” fundados e dirigidos por Pestalozzi encontramos, mesmo que
de forma diferenciada, algumas das caracteristicas basicas das instituicbes que
acabamos de citar, inclusive quanto a tipologia, a qual estard de acordo com a
clientela com que cada uma se ocupara. Por exemplo, de 1774 a 1780 ele estara

voltado para o Instituto de Neuhof, cuja missdo era de acordo com Incontri:

reunir criangas pobres, para ensind-las a ler, escrever, calcular, trabalhar e orar.
Dentro da perspectiva que Ihe orientaria a vida de educador, sua intencéo era formar
um grande lar, onde as crian¢as Orfas e mendigas pudessem ter uma formacao
moral e profissionalizante. A relagéo estabelecida com os alunos deveria ser como a
de pai e filhos: baseada no amor e na fé no potencial adormecido das criangas
(Incontri, 1997, p. 31).

Depois da faléncia daquele instituto em Neuhof, que |he deu fama de mau
administrador por um bom temp, reeditara sua experiéncia com criancas pobres ou

“orfas” em Stans entre 1798 e 1799, onde acaba tendo dificuldades com as proprias

familias das criancas, pois:

Nem todas as criangas assistidas pelo Instituto eram completamente 6rfés: algumas
tinham pai ou mde ou até ambos. Havia criangcas exploradas pelos pais, para
mendigar e esmolar em seu favor. Pestalozzi, coadjuvado pelo governo, pretendia
pér um fim a essa situagdo e isso evidentemente feria os interesses escusos de
certas familias, afeitas a exploragao das criancas e aos maus-tratos (ibid., p. 86).

Entre 1802 e 1803, inicia um novo projeto em Burgdorf, transferido em 1804
para Yverdon, de onde Pestalozzi vira a se afastar apenas em 1825, renunciando a
direcdo daquela instituicdo por conta de conflitos internos com alguns professores.
Neste periodo, contudo, a clientela seria outra, “uma média de 150 alunos internos

(a maioria) e externos, metade dos quais estrangeiros, isto €, n&o suigos” (Wantuil e

121 Esse entendimento o ECA alterou enquanto dispositivo legal. Entretanto, 0 pensamento das pessoas ou da

sociedade em geral ainda revela muito da Idgica anterior. No terreno das praticas institucionais, contudo,
podemos dizer que a nova légica ja foi amplamente implementada, pelo menos nos grandes centros urbanos,
pois, como ja dissemos anteriormente, os antigos asilos, catolicos ou espiritas, tiveram que alterar seus regimes
de funcionamento.
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Thiesen, 2004). E |4 que Kardec ir4 estudar aproximadamente entre 1815 e 1824.

Segundo Zeus Wantuil e Francisco Thiesen, bidgrafos de Allan Kardec, em Yverdon:

Das criangas internas cujos pais tinham recursos, cobrava-se uma pensao anual,
cerca de setecentos e vinte francos em 1812, e que compreendia a alimentacéo, a
lavagem de roupa, a instrucdo, a compra de cadernos e dos primeiros livros
elementares. Os pais deviam fornecer cama e enxoval completo, e pagavam, ainda,
por atividades e servicos extraordinarios quando solicitados por eles mesmos (ibid.,
p. 30).

Além de escola elementar, o Instituto de Yverdon funcionou como seminario
para a formacdo de professores, modalidade de curso que preparou Rivail-Kardec
para a carreira profissional a que se dedicaria. Resumidamente, podemos mencionar
gue, adotando o método pestalozziano, o Prof. H. L. D. Rivail fundou e dirigiu dois
estabelecimentos, uma “Escola de primeiro grau” e a “Instituicao Rivail’, ambas em
Paris. Conforme os referidos autores, “o primeiro educandario surgiu em 1825 [...] O
segundo, um instituto técnico, criado em 1826, a rua de Seévres n° 35, e modelado no
extinto Instituto de Yverdon, teve uma vida longa para aquela época, adquirindo
mesmo certo renome. Funcionou até 1834” (ibid., p. 125).

Paralelamente e ap6s o revés sofrido pelo Instituto Técnico Rivail, Allan
Kardec desenvolveu outras atividades, inclusive de tradutor e escritor de obras

didaticas. Henri Sausse, outro de seus biégrafos, dira que no campo educacional:

Dentre as suas numerosas obras convém citar, por ordem cronolégica: Plano
apresentado para o melhoramento da instrugdo publica, em 1828; em 1829,
segundo o método de Pestalozzi, ele publicou, para uso das mées de familia e dos
professores, o Curso pratico e tedrico de aritmética; em 1831 fez aparecer a
Gramatica francesa classica; em 1846 o Manual dos exames para obtencdo dos
diplomas de capacidade, soluc¢des racionais das questdes e problemas de aritmética
e geometria; em 1848 foi publicado o Catecismo gramatical da lingua francesa;
finalmente, em 1849, encontramos o Sr. Rivail professor no Liceu Poliméatico,
regendo as cadeiras de Fisiologia, Astronomia, Quimica e Fisica. Em um outra obra
muito apreciada resume seus cursos, e depois publica: Ditados normais dos exames
na Municipalidade e na Sorbona; Ditados especiais sobre as dificuldades
ortograficas (Sausse, 2005, p. 13).

N&o estamos interessados, contudo, na obra de Rivail como professor, mas
sim no que ele desenvolveu sob o pseuddnimo Allan Kardec, a partir de 1857*?%. E o
gue iremos abordar agora. Mas vimos nesse retrospecto, de Rousseau (1712-1778)
até Rivail (1804-1869), passando por Pestalozzi (1746-1827), que os trés autores

abordados, apesar de trajetdrias diferentes, estdo imbricados num mesmo projeto ou

122 Na verdade, Kardec comeca a estudar os fendmenos espiritas em 1855. A publicacéo do primeiro livro, sob

este pseuddnimo, é que foi em 1857.
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processo social, onde a educacao e a infancia sao atribuidas missdes importantes
com vistas ao “progresso” da humanidade.

Assim, o Espiritismo serd fruto desta época, trazendo também sua
contribuicdo para uma ampliacdo dos referenciais ou opinides sobre assuntos que
interessavam a todos. Por exemplo, defendera que, dentre as leis “divinas” ou
“naturais”, se encontram leis que se referem ao trabalho, sociedade, progresso,
igualdade, liberdade, justica etc. E estes ndo sdo temas recorrentes na
Modernidade?

Quando trata da lei de progresso, associa o “estado de natureza” — defendido
por alguns como a utopia a ser alcancada — a infancia e o progresso a civilizacao,

dizendo:

O estado de natureza é a infancia da Humanidade e o ponto de partida do seu
desenvolvimento intelectual e moral. Sendo perfectivel e trazendo em si o gérmen do
seu aperfeicoamento, o homem nao foi destinado a viver perpetuamente no estado
de natureza, como ndo o foi a viver eternamente na infancia. Aquele estado é
transitério para o homem, que dele sai por virtude do progresso e da civilizagdo
(Kardec, 2005c, p. 362).

A infancia, portanto, € um estagio provisorio do homem e da Humanidade, os
quais, pelo “progresso” ou “evolugao”, irdo encontrando o caminho da civilizagao e
da perfeicdo. Entretanto, como outros autores estavam de acordo, 0 progresso nao
deverd ser apenas no campo intelectual ou material, devendo atingir também a
esfera moral ou espiritual, e neste sentido a doutrina espirita criticara certa ideia de

civilizagdo dominante, a qual muitas vezes lhe pareceu incompleta:

Ha duas espécies de progresso, que uma a outra se prestam mutuo apoio, mas que,
no entanto, ndo marcham lado a lado: o progresso intelectual e o progresso moral.
Entre os povos civilizados, o primeiro tem recebido, no correr deste século, todos o0s
incentivos. Por isso mesmo atingiu um grau a que ainda nao chegara antes da
época atual. Muito falta para que o segundo se ache no mesmo nivel. Entretanto,
comparando-se 0s costumes sociais de hoje com os de alguns séculos atras, s6 um
cego negaria o progresso realizado (ibid., p. 366).

Diante de algum pessimismo ja existente na ocasido em relacdo ao projeto de
civilizagdo em curso, serd4 perguntado aos Espiritos*®® (ibid., p. 369-70): “E um

123 %0 Livro dos Espiritos”, de Allan Kardec, é organizado através de perguntas e respostas, onde séo
apresentadas a opinido geral dos Espiritos a respeito do assunto. Em alguns momentos, contudo, aparecem
comentarios em seguida as respostas, 0s quais sdo assumidos como de autoria direta de Kardec. Quando,
portanto, ndo mencionarmos que é a resposta dos Espiritos a alguma pergunta a eles enderecada, entdo
estaremos nos referindo aos comentarios do autor-organizador da obra. Mais tarde, contudo, néo faremos tanta
questao de diferenciar uma coisa de outra, principalmente, quando estivermos trabalhando com “O Evangelho
segundo o Espiritismo”. No fundo, uma coisa e outra se confundira tdo completamente, que ndo havera a
necessidade de identificar se é o pensamento de Kardec ou se corresponderd ao pensamento de algum Espirito
em especial. Assim, a identificacdo do autor a que se atribui 0 pensamento somente acontecera quando o nome
for importante para fazermos alguma associagéo ou reflexao.
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progresso a civilizagdo ou, como o entendem alguns filésofos, uma decadéncia da
Humanidade?”. A resposta foi: “Progresso incompleto. O homem ndo passa
subitamente da infancia a madureza”. Continuando, um desdobramento da pergunta
anterior se apresentou da seguinte forma: “Sera racional condenar-se a civilizagao?”.
E a resposta, desta vez, foi: “Condenai antes os que dela abusam e ndo a obra de
Deus”. Uma pergunta seguinte prolongara o inquérito sobre o mesmo assunto:
“Apurar-se-a algum dia a civilizacdo, de modo a fazer que desaparecam os males
que haja produzido?”. A esta pergunta, a resposta fornecida foi: “Sim, quando o
moral estiver tdo desenvolvido quanto a inteligéncia. O fruto ndo pode surgir antes
da flor”.

Para concluir a defesa de que a civilizacdo é progresso e nao decadéncia,
mas que ndo era ainda algo plenamente alcancado no século XIX, Kardec

comentara que:

A civilizagdo, como todas as coisas, apresenta gradacdes diversas. Uma civilizacéo
incompleta é um estado transitério, que gera males especiais, desconhecidos do
homem no estado primitivo. Nem por isso, entretanto, constitui menos um progresso
natural, necessario, que traz consigo o remédio para o mal que causa. A medida que
a civilizacdo se aperfeicoa, faz cessar alguns dos males que gerou, males que
desaparecerao todos com o progresso moral (ibid., p. 370).

Mas quais os “vicios” que denotam o atraso a ser superado e, em
contrapartida, quais as “virtudes” a serem almejadas? E o que sera dito, logo em

seguida, na continuacdo do mesmo comentario:

De duas nagbes que tenham chegado ao apice da escala social, somente pode
considerar-se a mais civilizada, na legitima acepc¢ao do termo, aquela onde exista
menos egoismo, menos cobica e menos orgulho; onde os habitos sejam mais
intelectuais e morais do que materiais; onde a inteligéncia se puder desenvolver com
maior liberdade; onde haja mais bondade, boa-fé, benevoléncia e generosidade
reciprocas; onde menos enraizados se mostrem 0s preconceitos de casta e de
nascimento, por isso que tais preconceitos sdo incompativeis com o verdadeiro amor
do préximo; onde as leis nenhum privilégio consagrem e sejam as mesmas, assim
para o Ultimo, como para o primeiro; onde com menos parcialidade se exerca a
justica; onde o fraco encontre sempre o amparo contra o forte; onde a vida do
homem, suas crencas e opinides sejam melhormente respeitadas; onde exista
menor namero de desgragados; enfim, onde todo homem de boa-vontade esteja
certo de Ihe néo faltar o necessério (ibid., p. 370-1).

Ha uma utopia social em vista, uma nova versdo da Cristandade, acrescida
por uma visdo evolucionista do homem, semelhante ao darwinismo. SO que, se
Darwin esteve dedicado a explicacdes restritas ao aspecto bioldgico dos seres vivos,
o Espiritismo, ndo desprezando as transformacdes no campo das formas, amplia seu
evolucionismo para o campo das individualidades espirituais, tendo em vista a tese

reencarnacionista. Neste sentido, assim como em Darwin as mutac¢des individuais
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concorreriam para a evolucdo das espécies, na Doutrina Espirita estas teriam por

consequéncia mudancgas sociais mais amplas:

Catolicismo*?

A Humanidade progride, por meio dos individuos que pouco a pouco se melhoram e
instruem. Quando estes preponderam pelo nimero, tomam a dianteira e arrastam os
outros. De tempos a tempos, surgem no seio dela homens de génio que lhe ddo um
impulso; vém depois, como instrumentos de Deus, os que tém autoridade e, nalguns
anos, fazem-na adiantar-se de muitos séculos (ibid., p. 368).

Além disso, existe uma pretensao universalista no Espiritismo, assim como no

, 0S quais pretendem se tornar “crenca geral”, pois, perguntado aos

Espiritos se “o Espiritismo se tornara crenga comum, ou ficara sendo partilhado,

como crenga, apenas por algumas pessoas”, estes responderam:

Certamente que se tornard crenca geral e marcard nova era na histéria da
humanidade, porque esta na natureza e chegou o tempo em que ocupara lugar entre
os conhecimentos humanos. Terd, no entanto, que sustentar grandes lutas, mais
contra o interesse, do que contra a convicgdo, porquanto nao ha como dissimular a
existéncia de pessoas interessadas em combaté-lo, umas por amor-proprio, outras
por causas inteiramente materiais. Porém, como virdo a ficar insulados, seus
contraditores se sentirdo forcados a pensar como os demais, sobe pena de se
tornarem ridiculos (ibid., p. 372).

Entretanto, o Espiritismo apostard no individuo e na transformacéo social

silenciosa, pois 0 progresso €, para ele, lei natural e nada podera deté-lo:

Sendo o progresso uma condicdo da natureza humana, ndo esta no poder do
homem opor-se-lhe. E uma forca viva, cuja acdo pode ser retardada, porém n&o
anulada, por leis humanas mas. Quando estas se tornam incompativeis com ele,
despedaga-as juntamente com os que se esforcem por manté-las. Assim sera, até
gue o homem tenha posto suas leis em concordancia com a justica divina, que quer
gue todos participem do bem e ndo a vigéncia de leis feitas pelo forte em detrimento
do fraco (ibid., p. 364).

Havera, contudo, margem para se compreender o surgimento e talvez a

necessidade de transformacdes mais amplas e ruidosas, mesmo que numa Vvisédo

ainda “naturalista”, onde n&o adiantara muito navegar contra o curso da historia:

O homem nédo pode conservar-se indefinidamente na ignorancia, porque tem de
atingir a finalidade que a Providéncia lhe assinalou. Ele se instrui pela forca das
coisas. As revolugBes morais, como as revolugfes sociais, se infiltram nas ideias
pouco a pouco; germinam durante séculos; depois, irrompem subitamente e
produzem o desmoronamento do carunchoso edificio do passado, que deixou de
estar em harmonia com as necessidades novas e com as novas aspiracdes. Nessas
comocgdes, o homem quase nunca percebe sendo a desordem e a confuséo
momentaneas que o ferem nos seus interesses materiais. Aquele, porém, que eleva
0 pensamento acima da sua propria personalidade, admira os designios da

124

As palavras “catdlico” e “catolicismo”, tomadas como adjetivos, tém o mesmo sentido de “universal” e

“universalismo”. Transformadas em substantivos, referem-se ao adepto ou a crenca particular do Cristianismo
em sua vertente encabegada pela Igreja Romana.
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Providéncia, que do mal faz sair o bem. S&o a procela, a tempestade que saneiam a
atmosfera, depois de a terem agitado violentamente (ibid., p. 365).

N&o se trata, portanto, de um mundo estéatico, onde interessa apenas pensar
na “salvagao” individual para uma vida futura fora deste mundo. O processo
individual sera o tempo todo visado, mas o individuo ndo estara separado do coletivo
e também os “mundos” estardo passando por “degraus” de aperfeicoamento, que

nao devem ser desconsiderados:

Embora ndo se possa fazer, dos diversos mundos, uma classificacdo absoluta,
pode-se contudo, em virtude do estado em que se acham e da destinagdo que
trazem, tomando por base os matizes mais salientes, dividi-los, de modo geral, como
segue: mundos primitivos, destinados as primeiras encarnac¢des da alma humana;
mundos de expiacdo’® e provas, onde domina o mal; mundos de regeneracéo, nos
guais as almas que ainda tém o que expiar haurem novas for¢as, repousando das
fadigas da luta; mundos ditosos, onde o bem sobrepuja 0 mal; mundos celestes ou
divinos, onde o bem sobrepuja o mal; mundos celestes ou divinos, habitacdes de
Espiritos depurados, onde exclusivamente reina o bem. A Terra pertence a categoria
dos mundos de expiacéo e provas, razdo por que ai vive 0 homem a bragos com
tantas misérias (Kardec, 20044, p. 79).

O préximo passo nessa escalada “interplanetaria” da Terra, para os espiritas,
€ se tornar “mundo de regeneracao”’. Ha uma ideia salvacionista associada a
doutrina espirita, mas a “salvacao” que ela propde nao sera completa e definitiva,
mas parcial, como no cumprimento de uma etapa de desenvolvimento. “Salvar”,
neste momento, significa “regenerar’, num sentido talvez mais profundo do que
“reformar’, mas, em todo caso, semelhante. Assim, deve haver um modelo de
homem ou de humanidade a ser “formado” ou “gerado” e este sera chamado de

“homem de bem”:

O verdadeiro homem de bem é o que cumpre a lei de justica, de amor e de caridade,
na sua maior pureza. Se ele interroga a consciéncia sobre seus proprios atos, a Si
mesmo perguntara se violou essa lei, se ndo praticou o mal, se fez todo o bem que
podia, se desprezou voluntariamente alguma ocasido de ser util, se ninguém tem
gualquer queixa dele; enfim, se fez a outrem tudo o que desejara lhe fizessem (ibid.,
p. 323).

Mas como ja vimos, Jesus é considerado o “guia e modelo” para os espiritas.
Dessa forma, o “bom espirita® ou “espirita verdadeiro”, se equivalera ao “cristao

verdadeiro, pois que um o0 mesmo € que o outro”, pois “o Espiritismo nao institui

125 Expiacao, para os espiritas, significa sofrimento reparador. Em sua teologia, o progresso individual ocorre

através de varias vidas ou reencarnacgdes, mas impulsionado pela Lei de Causa e Efeito, onde cada um sofre as
consequéncias de seus atos. N&o haveria o0 Céu nem o Inferno como lugares de felicidade e dor eternas, mas
estas existiiam como fruto do bem ou mal que praticamos nas diversas existéncias corporais. Assim, através do
sofrimento reparador, os individuos ou Espiritos encarnados e desencarnados, iriam se depurando,
aperfeicoando-se na diregdo de uma idealizada “perfei¢éo relativa”, pois a “perfeicao absoluta” seria um limite
nunca passivel de ser alcangado. Perfeito, em sentido absoluto, apenas Deus. Nem Jesus, “o tipo mais perfeito
gue Deus tem oferecido ao homem, para Ihe servir de guia e modelo” (cf. Kardec, 2005a, p. 308), seria perfeito.
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nenhuma nova moral; apenas facilita aos homens a inteligéncia e a pratica da do
Cristo, facultando fé inabalavel e esclarecida aos que duvidam ou vacilam” (ibid., p.
325).

Mas com o que pretende contar o Espiritismo para a realizagdo do seu projeto
de civilizacdo? Seus adeptos dirdo, sem sombra de davida, que é pela educacao

gue se fard a regeneracado da Humanidade terrena:

Louvaveis esforcos indubitavelmente se empregam para fazer que a Humanidade
progrida. Os bons sentimentos sdo animados, estimulados e honrados mais do que
em qualquer época. Entretanto, o egoismo, verme roedor, continua a ser a chaga
social. E um mal real, que se alastra por todo o mundo e do qual cada homem é
mais ou menos vitima. Cumpre, pois, combaté-lo, como se combate uma
enfermidade epidémica. Para isso, deve-se proceder como procedem os médicos: ir
a origem do mal. Procurem-se em todas as partes do organismo social, da familia
aos povos, da choupana ao palacio, todas as causas, todas as influéncias que,
ostensiva ou ocultamente, excitam, alimentam e desenvolvem o sentimento do
egoismo. Conhecidas as causas, 0 remédio se apresentara por si mesmo. SO
restara entdo destrui-las, sendo totalmente, de uma sé vez, ao menos parcialmente,
e 0 veneno pouco a pouco sera eliminado. Podera ser longa a cura, porque
numerosas sdo as causas, mas ndo € impossivel. Contudo, ela s6 se obtera se o
mal for atacado em sua raiz, isto é, pela educacdo, ndo por essa educagdo que
tende a fazer homens instruidos, mas pela que tende a fazer de bem. A educacéo,
convenientemente entendida, constitui a chave para o progresso moral. Quando se
conhecer a arte de manejar os caracteres, como se conhece a de manejar as
inteligéncias, conseguir-se-a corrigi-los, do mesmo modo que se aprumam plantas
novas. Essa arte, porém, exige muito tato, muita experiéncia e profunda observacao.
E grave erro pensar-se que, para exercé-la com proveito, baste o conhecimento da
Ciéncia. Quem acompanhar, assim o filho do rico, como o do pobre, desde o instante
do nascimento, e observar todas as influéncias perniciosas que sobre eles atuam,
em consequéncia da fraqueza, da incuria e da ignorancia dos que os dirigem,
observando igualmente com quanta frequéncia falham os meios empregados para
moraliza-los, ndo podera espantar-se de encontrar pelo mundo tantas esquisitices.
Faca-se com o moral o que se faz com a inteligéncia e ver-se-a que, se ha naturezas
refratarias, muito maior do que se julga é o niumero das que apenas reclamam boa
cultura, para produzir bons frutos (Kardec, 2005c, p. 421-2).

A longa citacdo acima, além de apontar certo entendimento do papel central
gue a educacao teria a cumprir cada vez mais, nos fornece elementos para dizermos
que o Espiritismo, apesar de se tratar de uma visdo diferente de outras
contemporéaneas, pela ideia de um processo lento e gradual através de varias
existéncias corporais, acabara adquirindo caracteristicas comuns a outras doutrinas
ou “ciéncias” que lhe foram contemporaneas. Estabeleceu semelhancgas, conforme

6 e valorizou uma ciéncia

vimos acima, entre os males morais com os fisicos'
médica que estara em crescente evidéncia. Neste sentido, se enquadra num
movimento mais geral que acabou culminando, no inicio do século XX, com o
predominio no campo da educacgdo de ideias higienistas e até eugenistas. Trata-se

de um padrdo ao qual os espiritas ndo escapardo ou, pelo menos, ndo estardo de

126 As doencas.
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todo isentos. Assim, como pudemos notar no trecho selecionado, a higiene fisica
teve, como subproduto, a higiene moral.

Quanto ao processo de “enclausuramento”, ndo sera a toa que o planeta
Terra, “mundo de provas e expiagdes” ou “exilio para Espiritos rebeldes a lei de
Deus”, serd comparado a uma escola, hospital, presidio ou reformatério; instituicoes
gue, como vimos, estavam e continuam na moda e as quais adotam a técnica da
separacao ou isolamento, de acordo com o grau de desenvolvimento ou com o0 mal a

ser corrigido, “curado”:

Muitos se admiram de que na Terra haja tanta maldade e tantas paixdes grosserias,
tantas misérias e enfermidades de toda natureza, e dai concluem que a espécie
humana bem triste coisa é. [...] [Mas] faria dos habitantes de uma grande cidade
falsissima ideia quem os julgasse pela populacéo dos seus quarteirdes mais infimos
e sordidos. Num hospital, ninguém vé sendo doentes e estropiados; numa
penitenciaria, véem-se reunidas todas as torpezas, todos 0s vicios; nas regides
insalubres, os habitantes, em sua maioria, sdo palidos, franzinos e enfermigos. Pois
bem: figure-se a Terra como um subdrbio, um hospital, uma penitenciaria, um sitio
malséo, e ela é simultaneamente tudo isso, e compreender-se-a por que as aflicoes
sobrelevam aos gozos, porquanto ndo se mandam para o hospital os que se acham
com saude, nem para as casas de correcao os que henhum mal praticaram; nem 0s
hospitais e as casas de correcdo se podem ter por lugares de deleite (Kardec,
20044, p. 80-1).

Temos, portanto, um protétipo de educacdo que, assim como o0 proprio
Espiritismo, abrange religido e ciéncia, fé e razdo. E uma educacéo cristd que se
aproximara daquela que ja vinha sendo preconizada pelo humanismo e pela reforma
ou contra-reforma. Educacdo moral-religiosa, aliada da instrucéo cientifica ou laica,
reunidas na seguinte maxima, muito cara aos espiritas, extraida de uma mensagem
que foi atribuida ao chamado “Espirito de Verdade”: “Espiritas! Amai-vos, este o
primeiro ensinamento; instrui-vos, este o segundo” (ibid., p. 146).

Mas quanto a infancia, além de sua comparacdo com o estagio primitivo da
Humanidade, o que iremos encontrar na doutrina espirita? N&o sera exatamente
nem a ideia de Rousseau, que atribuiu as criancas uma natureza essencialmente
boa a ser preservada, nem, por outro lado, a de um Cristianismo onde estas estao
marcadas pelo pecado original, com tendéncia para o vicio e ser combatido com
muita rigidez. Tera, contudo, elementos que se assemelham a ambas, pois, ao
reencarnar, 0 Espirito aparentara inocéncia ou pureza e seu estado de
desenvolvimento real somente se apresentara com linhas mais nitidas alguns anos
adiante. A condicdo de infancia, transitéria e necesséaria, tera suas fungdes
detalhadas quando os Espiritos foram convidados a responder a seguinte pergunta:

“‘Que é o que motiva a mudanga que se opera no carater do individuo em certa
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idade, especialmente ao sair da adolescéncia? E que o Espirito se modifica?”. A

resposta destes foi:

E que o Espirito retoma a natureza que |lhe é propria e se mostra qual era. Nao
conheceis o0 que a inocéncia das criangas oculta. N&o sabeis o que elas sdo, nem o
gue o foram, nem o que serdo. Contudo, afeicdo Ihes tendes, as acariciais, como se
fossem parcelas de vos mesmos, a tal ponto que se considera o amor que uma mae
consagra a seus filhos como 0 maior amor que um ser possa votar a outro. Donde
nasce o meigo afeto, a terna benevoléncia que mesmo os estranhos sentem por
uma crianga? Sabeis? N&o. Pois bem! Vou explica-lo. As criancas séo os seres que
Deus manda a novas existéncias. Para que ndo lhe possam imputar excessiva
severidade, da-lhes ele todos os aspectos da inocéncia. Ainda quando se trata de
uma crianga de maus pendores, cobrem-lhe as més ag¢bes com a capa da
inconsciéncia. Essa inocéncia ndo constitui superioridade real com relagdo ao que
eram antes, ndo. E a imagem do que deveriam ser e, se no o sdo, o consequente
castigo exclusivamente sobre elas recai. N&o foi, todavia, por elas somente que
Deus lhes deu esse aspecto de inocéncia; foi também e sobretudo por seus pais, de
cujo amor necessita a fraqueza que as caracteriza. Ora, esse amor se enfraqueceria
grandemente & vista de um carater 4spero e intratavel, ao passo que, julgando seus
filhos bons e ddceis, os pais |hes dedicam toda a afeicdo e os cercam dos mais
minuciosos cuidados. Desde que, porém, os filhos ndo mais precisam da protecédo e
assisténcia que lIhes foram dispensadas durante quinze ou vinte anos, surge-lhes o
carater real e individual em toda a nudez. Conservam-se bons, se eram
fundamentalmente bons; mas, sempre irisados de matizes que a primeira infancia
manteve ocultos (Kardec, 2005c, p. 211-2).

A aparente inocéncia e pureza da crianca, bem como sua fragilidade natural,

tera por finalidade, em primeiro lugar, possibilitar o afeto de seus pais e da geracao

adulta em geral. Mas o estagio da infancia ainda tera outra finalidade, segundo o

Espiritismo:

Os Espiritos s6 entram na vida corporal para se aperfeicoarem, para se melhorarem.
A delicadeza da idade infantil os torna brandos, acessiveis aos conselhos da
experiéncia e dos que devam fazé-los progredir. Nessa fase é que se lhes pode
reformar os caracteres e reprimir os maus pendores. Tal o dever que Deus impés
aos pais, missdo sagrada de que terdo de dar contas. Assim, portanto, a infancia é
ndo so util, necessaria, indispensavel, mas também consequéncia natural das leis
gue Deus estabeleceu e que regem o Universo (ibid., p. 213).

Nessa concepc¢édo, tendo em vista que a infancia € a idade propicia para a

‘reforma dos caracteres”, sera também a idade onde a educacdo devera ser

priorizada, merecendo cuidados especiais de seus pais e responsaveis. Assim, a

crianga ndo sera um adulto em miniatura, mas sua diferenca diante dos adultos seréa

apenas devida & imaturidade de seu corpo, pois, diante da pergunta: “E tdo

desenvolvido, quanto o de um adulto, o Espirito que anima o corpo de uma

crianga?”; foi obtida a seguinte resposta: “Pode até ser mais, se mais progrediu.

Apenas a imperfeicdo dos oOrgdos infantis o impede de se manifestar. Obra de

conformidade com o instrumento de que dispde” (ibid., p. 210).

Essas sdo a educacado e a infancia segundo a visdo espirita, vislumbradas

sob as perspectivas individual e coletiva, onde sobressai o processo “regenerador”
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em seu curso evolutivo. A crianga ndo é tabula rasa a ser formada partindo do zero,
mas um Espirito que ja existia antes, trazendo imperfeigcdes a serem transformadas
em virtudes. Logo, educavel. Por outro lado, o potencial dela, apesar de ndo ser
possivel realiza-lo totalmente numa Unica encarnacdo, € a perfeicdo, do que
redundara uma postura otimista em relacdo ao processo educativo, que ira ajudar na
concretizacédo do que devera acontecer mais cedo ou mais tarde, pois a evolucao é,
neste ponto de vista, um processo natural e irreversivel e nada podera deté-la por
muito tempo. Assim, todos chegardo ao objetivo final, subdivido através de etapas
sucessivas. Até mesmo o orbe terrestre chegara la, atingindo, inevitavelmente, o
estagio de “mundo de regeneragao” e depois outros estagios mais avangados. O
esforco e o sofrimento serdo, enfim, recompensados pela felicidade, como no
Paraiso Celestial, s6 que numa trajetéria bem mais longa do que uma Uunica
existéncia corporea e com a vantagem de todos chegarem la, um dia, sem ficarem
retidos no Inferno ou nas regides espirituais “inferiores”, de sofrimento e de dor.
Sendo assim, a educacao tera um sentido terapéutico e redentor.

Entretanto, as obras de Allan Kardec ndo tratam da em educacédo escolar
propriamente dita, como acontece com as de Rivail. Esta é identificada como
educacdéo intelectual ou instrucdo, conforme vimos acima, e lhe é imputada bastante
importancia, sim, mas como um complemento da educacdo moral, que € a que
forma a personalidade do individuo, transformando-o num “homem de bem”. Parece-
nos que a educagdo escolar esta posta como uma constante a ser observada e ndo
para ser questionada. Pode ser aprimorada, através de uma verdadeira ciéncia da
educacdo, como a pedagogia moderna almejou constituir e ainda sustenta como
possivel e desejavel.

Quanto ao conteudo da educacdo escolar, pode ser inferido que se trata do
conhecimento cientifico em geral, em constante progresso e sem prejuizos ou
compromissos espurios que Ihe obstem. Inclusive, mesmo a doutrina espirita devera
considerar seus avangos como um marco regulatério, pois “caminhando de par com
0 progresso, o0 Espiritismo jamais sera ultrapassado, porque, se novas descobertas
Ihe demonstrassem estar em erro acerca de um ponto qualquer, ele se modificaria
nesse ponto. Se uma verdade nova se revelar, ele a aceitara” (Kardec, 2005a, p. 44-
5).

Mas quanto a educac¢do moral, qual o seu locus e quem serdo seus agentes

principais? A principio, temos a auto-educacdo através do estudo da doutrina e
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conhecimento de seus principios, bem como a auto-analise, conforme se depreende
de algumas passagens que selecionamos. A primeira se refere ao papel a ser

desempenhado pelas ideias espiritas:

O Espiritismo se apresenta sob trés aspectos diferentes: o das manifestacgées, o dos
principios e da filosofia que delas decorrem e o da aplicacéo desses principios. Dai,
trés classes, ou, antes, trés graus de adeptos: 1° os que créem nas manifestacfes e
se limitam a comprova-las; para esses, o Espiritismo é uma ciéncia experimental; 2°
os que lhe percebem as consequéncias morais; 3° 0s que praticam ou se esfor¢cam
por praticar essa moral. Qualquer que seja o ponto de vista, cientifico ou moral, sob
gue considerem esses estranhos fendmenos, todos compreendem constituirem eles
uma ordem, inteiramente nova, de ideias que surge e da qual ndo pode deixar de
resultar uma profunda modificacdo no estado da Humanidade e compreendem
igualmente que essa modificagdo ndo pode deixar de operar-se no sentido do bem
(Kardec, 2005c, p. 486-7).

Neste sentido, podemos dizer que o0s espiritas acreditam no poder
transformador das ideias. Logo, irdo se dedicar, em primeiro lugar, a divulga-las de
todas as formas possiveis, de acordo com 0s meios de comunicacdo que estiverem
ao seu alcance. Hoje, por exemplo, ha uma preocupacédo, cada vez maior, com 0S
meios eletrénicos ou, melhor dizendo, digitais e virtuais. Mas na época de Kardec e
durante boa parte do século XX, no Brasil, 0s meios serdo quase 0S mesmos, tais
como revistas, livros e a propria divulgacao através de palestras nas casas espiritas
ou outros espacos publicos. O alvo inicial e principal desta divulgacéo, nas obras de
Kardec, serd a geracao adulta, a qual, tendo em vista as condi¢cdes do século XIX, ja
poderia escolher, com maior liberdade, as crencas e ideias a serem meditadas e
esposadas. Somente mais tarde, com um maior desenvolvimento e organizacdo do
movimento espirita, aparecerdo as primeiras iniciativas de organizar “catecismos
espiritas” e “escolas dominicais”, envolvendo as criangas pela divulgacéo doutrinaria.

Complementando o estudo do Espiritismo, possibilitado pela divulgacao
doutrinaria a geracdo adulta, também se tornaria possivel uma auto-educacgéo
buscada com o auxilio da prépria “consciéncia’, onde, segundo acreditam os
espiritas, “esta escrita a lei de Deus” (ibid., p. 307). Assim, o Espirito “Santo
Agostinho” ira propor: “Fazei o que eu fazia, quando vivi na Terra: ao fim do dia,
interrogava a minha consciéncia, passava revista ao que fizera e perguntava a mim
mesmo se nao faltara a algum dever, se ninguém tivera motivo para de mim se
gueixar. Foi assim que cheguei a me conhecer e a ver o que em mim precisava de
reforma” (ibid., p. 424). Fardo, portanto, a apologia do autoconhecimento como
forma de libertagdo das imperfeicdes. A pergunta: “Qual o meio pratico mais eficaz

que tem o homem de se melhorar nesta vida e de resistir a atracdo do mal?”; sera
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apresentada a seguinte resposta: “Um sabio da antiguidade vo-lo disse: Conhece-te
a timesmo” (ibid., p. 423).

E quanto as criangas, qual o tratamento em relacdo a sua educacao moral, ja
gue ndo ha uma proposta inicial desta ser aliada, num mesmo locus a educacéo
escolar ou instrucdo? Somente no século XX, pelo menos no Brasil, encontraremos
0s espiritas propondo e desenvolvendo a fundacdo de escolas espiritas, onde o
ensino da moral cristd, sob a Otica da doutrina espirita, complementaria o das
disciplinas curriculares, propostas pelos sistemas de ensino republicanos e laicos. E
nesta fase que irdo surgir, também, as primeiras fundamentacfes a respeito de uma
possivel Pedagogia Espirita. Talvez este possa ser considerado mais um exemplo
da apropriacdo, pelos espiritas, de praticas tradicionalmente instituidas, inclusive
aquelas que a Modernidade introduziu ou reformou. A doutrina espirita codificada
por Allan Kardec parece ndo querer se envolver nos modelos institucionalizados de
educacéo e caridade, mas o movimento espirita que se desenvolvera posteriormente
ird a pouco e pouco introduzindo préticas seculares ou milenares tanto do campo da
Ciéncia quanto da Religido. O discurso doutrinario e a pratica do movimento espirita
nem sempre serao equivalentes ou concordantes, assim como ocorreu entre o
discurso fundador do Cristianismo, atribuido a Jesus, e as praticas desse movimento
em versdes seculares sucessivas. Nao ha, desta forma, como falarmos em tradicées
estaticas nem em equivaléncias entre discursos e praticas.

Voltando a pensar nas criancas, podemos dizer que estas, em Kardec, serdo
educadas na familia, que se constituira o lugar ideal de sua formacdo moral, o que
esta bem conforme ao pensamento de Rousseau, que também dividia a educacgéo
em varias modalidades. Entretanto, de principio chegamos a concluir que no
Espiritismo ndo haveria tanta separagédo quanto ao papel dos pais e das maes nessa
educacdo, sendo a “paternidade” de modo genérico considerada pelos Espiritos

como uma verdadeira “missao”:

E, sem contestacdo possivel, uma verdadeira missdo. E ao mesmo tempo
grandissimo dever e que envolve, mais do que pensa o homem, a sua
responsabilidade quanto ao futuro. Deus colocou o filho sob a tutela dos pais, a fim
de que estes o dirijam pela senda do bem, e Ihes facilitou a tarefa dando aquele uma
organizacao débil e delicada, que o torna propicio a todas as impressdes. Muitos ha,
no entanto, que mais cuidam de aprumar as arvores do seu jardim e de fazé-las dar
bons frutos em abundancia, do que de formar o carater de seu filho. Se este vier a
sucumbir por culpa deles, suportardo os desgostos resultantes dessa queda e
partilhardo dos sofrimentos do filho na vida futura, por ndo terem feito o que lhes
estava ao alcance para que ele avangasse na estrada do bem (ibid., p. 288).
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No entanto, apesar de certa indiferenciacdo entre os sexos, havera, sim, na
doutrina espirita espaco para se defender uma diferenciagdo nos papéis, cuja
tendéncia hoje é de se atribuir exclusivamente ao fator cultural. Diante da pergunta:
“[...] uma legislacdo, para ser perfeitamente justa, deve consagrar a igualdade dos

direitos do homem e da mulher?”; sera apresentada a seguinte resposta:

Dos direitos, sim; das fungdes, ndo. Preciso € que cada um esteja no lugar que lhe
compete. Ocupe-se do exterior 0 homem e do interior a mulher, cada um de acordo
com a sua aptidao. A lei humana, para ser equitativa, deve consagrar a igualdade
dos direitos do homem e da mulher. Todo privilégio a um ou a outro concedido &
contrario a justica. A emancipacao da mulher acompanha o progresso da civilizagéo.
Sua escravizagdo marcha de par com a barbaria. Os sexos, além disso, s existem
na organizacgédo fisica. Visto que os Espiritos podem encarnar num e noutro, sob
esse aspecto nenhuma diferenca ha entre eles. Devem, por conseguinte, gozar dos
mesmos direitos (ibid., p. 381).

Mas a diferenciacdo das funcbes entre homens e mulheres, tem no
Espiritismo um reforgo “natural” proveniente do “instinto”, o que se contrapde a uma
interpretacado exclusivamente culturalista. Assim: “Sera uma virtude o amor materno,
ou um sentimento instintivo, comum aos homens e aos animais?”. Segundo os

Espiritos:

Uma e outra coisa. A Natureza deu a mae o amor a seus filhos no interesse da
conservacao deles. No animal, porém, esse amor se limita as necessidades
materiais; cessa quando desnecessarios se tornam os cuidados. No homem,
persiste pela vida inteira e comporta um devotamento e uma abnegacdo que sao
virtudes. Sobrevive mesmo a morte e acompanha o filho até no além-timulo. Bem
vedes que ha nele coisa diversa do que ha no amor do animal (ibid., p. 410).

Corroborando com as caracteristicas acima apresentadas, um dos poucos
exemplos praticos onde Kardec ird analisar como se deve processar a educacéo das
criancas dentro da familia, sera apresentado um artigo na Revista Espirita de
fevereiro de 1864, intitulado “Primeiras Li¢des de Moral da Infancia”. Neste artigo ele
defendera uma maior preparacdo dos pais para a “missao” de educar seus filhos e
se referird em especial as maes. Depois de apresentar algumas situa¢des onde pais,

de boa vontade, cometem equivocos, dira:

Sem duvida a falta é dos pais; mas, € bom dizer, muitas vezes estes pecam por
ignorancia do que por ma-vontade. Em muitos ha, incontestavelmente, uma
censuravel despreocupacgdo, mas em outros a intencéo € boa, é o remédio que nada
vale, ou que é mal aplicado. Sendo os primeiros médicos da alma de seus filhos,
deveriam ser instruidos, ndo so6 de seus deveres, mas dos meios de os cumprir. Ndo
basta ao médico saber que deve procurar curar: € preciso saber como proceder.
Ora, para os pais, onde os meios de instruir-se nesta parte tdo importante de sua
tarefa? Hoje se d& muita instrucdo & mulher, submetem-na a exames rigorosos, mas
jamais exigiram de uma mae que ela soubesse como agir para formar o moral de
seu filho. Ensinam-lhe receitas caseiras, mas ndo a iniciam nos mil e um segredos
de governar os jovens coragfes. Assim, 0s pais sdo abandonados, sem guia, a sua
iniciativa, razéo por que tantas vezes enveredam por falsa rota; também recolhem,
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nas imperfei¢bes dos filhos ja crescidos, o fruto amargo de sua inexperiéncia ou de
uma ternura mal entendida, e a sociedade inteira Ihes recebe o contragolpe (Kardec,
2004d, p. 61-2).

Mais adiante, Kardec ira perguntar a si mesmo: “Pode o Espiritismo remediar

esse mal?”; asseverando, em seguida:

Sem nenhuma duvida; e ndo vacilamos em dizer que é o Unico bastante poderoso
para o fazer cessar, a saber: por um novo ponto de vista sob o qual faz encarar a
missdo e a responsabilidade dos pais; fazendo conhecer a fonte das qualidades
inatas, boas ou mas; mostrando a acdo que se pode exercer sobre os Espiritos
encarnados e desencarnados; dando a fé inabaldvel que sanciona os deveres;
enfim, moralizando os proprios pais. Ele ja prova sua eficadcia pela maneira mais
racional pela qual sdo educadas as criancas nas familias verdadeiramente espiritas.
Os novos horizontes que abre o Espiritismo fazem ver as coisas de modo bem
diverso; sendo o seu objetivo o progresso moral da Humanidade, forcosamente
deverd projetar luz sobre a grave questdo da educagdo moral, fonte primeira da
moralizacdo das massas. Um dia compreenderdo que este ramo da educacgdo tem
seus principios, suas regras, como a educacéo intelectual, numa palavra, que é uma
verdadeira ciéncia; talvez um dia, também, haver&o de impor a toda mée de familia a
obrigacdo de possuir esses conhecimentos, como impdem ao advogado a de
conhecer o Direito (ibid., p. 62).

Diremos, diante das orientacfes expostas, que as ideias de educacao
presentes no Espiritismo estardo em conformidade, guardadas algumas diferencas
de entendimento, com aquelas que Rousseau defendeu e que também se tornaram
base para muitas das pedagogias modernas que se desenvolveram no periodo. As
maes e, depois, as mulheres em geral, foram sendo deixadas as tarefas de
educacdo moral no lar e, mais tarde, da propria educacdo escolar, com a
feminilizacdo do magistério, proporcionada pelo movimento de emancipacdo da
mulher. Lembremos, ainda, que no campo da caridade o mesmo processo de
feminilizacdo também j& vinha ocorrendo, mesmo na seara religiosa, quando
notamos uma participagao crescente das “Irmas de Caridade”. E é na confluéncia
entre educacao escolar, caridade, filantropia, feminismo e Espiritismo que pudemos
descobrir a figura da mulher, professora, escritora, filantropa e espirita, Analia
Franco, importante para compreendermos 0 que se passou no periodo do
“nascimento” dos asilos ou abrigos espiritas para a infancia.

Outra tendéncia que detectamos, foi a de que o velho “patrio poder” vinha
cada vez mais deslizando na dire¢cao do “patrio dever”, onde a sociedade como um
todo, sofrendo as consequéncias da educacdo domeéstica mal realizada, cobraria

dos pais sua responsabilidade e, ndo havendo condi¢bes para tal, assumiria tal
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educacdo através de instituicdes publicas ou privadas'®’. As criancas, além da
familia, passaram entdo a serem tuteladas pela sociedade, que agora ja se
organizava sob o conceito de nacéo ou patria. Sera cada vez mais dever do Estado
e também seu direito, interferir na educacéo das criancas. A Igreja ndo deixara de
ocupar seu espaco de parceiro das iniciativas estatais, mas agora ndo sera mais um
parceiro praticamente exclusivo. Outros grupos se apresentardo para cooperar com
vistas a solugao dos “graves problemas” que terdo uma aparéncia de unanimidade
ou universalidade, utilizando-se de praticas também assumidas como indiscutiveis:
escolas, institutos, asilos, hospitais, albergues etc., no caso das instituicbes
particulares — religiosas ou laicas; idem, acrescidas de reformatorios, prisdes etc.,
para o caso das iniciativas exclusivamente estatais.

O discurso espirita introduziu, portanto, sua especificidade, sem, contudo,
destoar tanto assim da epistéme moderna, no que se refere, por exemplo, a
educacdo, a infancia e a familia, conforme temos procurado defender. Enquanto
iss0, as praticas espiritas, principalmente as institucionais, serdo em sua maior parte
uma “apropriacéo”, uma “traducao”, daquelas que ja vinham sendo construidas ha
séculos. Nao queremos dizer que isso seria bom ou mal. Apenas estamos
constatando uma caracteristica que deve ler levada em conta ao nos propormos
realizar uma histéria cultural dos movimentos sociais, tradi¢cdes, religides etc.
Haverdo descontinuidades a serem inventariadas, sem deixarmos de apreender as
continuidades que conectam diferentes tradicdes e as respectivas transi¢cdes ou
transformagdes que cada uma delas sofrem sem deixar de ser elas mesmas, mas
nunca permanecendo como antes.

Essa tese ficara ainda mais clara quando, agora, passarmos a analisar o
campo dos discursos e praticas que foram produzidos pelo movimento espirita a
respeito da caridade; este conceito, categoria ou pratica que tem uma longissima

histéria.

127 Nao estamos defendendo esta posi¢cdo como uma verdade absoluta, mas como uma representacdo social

cada vez mais predominante ou hegem®nica, instituidora de praticas que se consolidaram e permaneceram por
muito tempo.
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3.3 Caridade, infancia e Espiritismo

Ja vimos como o discurso cristdo referente a caridade se traduziu em
algumas praticas, no longo transcurso entre a ldade Antiga e a ldade Moderna.
Entretanto, quando os espiritas falam de caridade, querem dizer a mesma coisa que
ja vinha sendo dita antes? E as praticas destes, teriam necessariamente que repetir
0 que ja vinha sendo feito? Acreditamos que sim e que nao, seja no campo dos
discursos como no das praticas. E é isso que procuraremos abordar agora, sem
esquecer de procurarmos “descobrir a infancia” ou saber como ela foi descoberta
pelos adeptos do Espiritismo dentro do lema “Fora da caridade nao ha salvagao”.

Sobre o conceito espirita de caridade, colocado no centro de sua teologia,
temos a dizer que desde sua primeira tentativa de definicdo, estara vinculada ao
Cristianismo, mas até certo ponto distanciada da perspectiva que |he conduziu as
chamadas “obras de misericordia” propostas pela Igreja. Assim, foi perguntado aos
Espiritos: “Qual o verdadeiro sentido da palavra caridade, como a entendia Jesus?”;
e eles responderam: “Benevoléncia para com todos, indulgéncia para as

imperfeicdes dos outros, perdao das ofensas”. Kardec comentara em seguida:

A caridade, segundo Jesus, ndo se restringe & esmola, abrange todas as relacdes
em que nos achamos com 0s nossos semelhantes, sejam eles nossos inferiores,
Nossos iguais, ou nossos superiores. Ela nos prescreve a indulgéncia, porque de
indulgéncia precisamos nds mesmos, e nos proibe que humilhemos os
desafortunados, contrariamente ao que se costuma fazer (Kardec, 2005c, p. 407-8).

Essa &, em resumo, a visdo de caridade exposta em 1857, através de “O livro
dos Espiritos”. Trata-se de uma virtude bastante ampla, pois ndo estara restrita
aquilo que logo adiante sera distinguido como beneficéncia ou caridade material, e
sim deve estar presente em todos os momentos da vida de relagdo. Ainda neste
mesmo livro, a caridade aparece como uma das antiteses do que foi propalado como
o0 maior dos inimigos do homem: o egoismo. Pergunta: “Dentre os vicios, qual o que

se pode considerar radical?”; resposta:

Temo-lo dito muitas vezes: o egoismo. Dai deriva todo mal. Estudai todos os vicios e
vereis que no fundo de todos ha egoismo. Por mais que lhes deis combate, ndo
chegareis a extirpa-los, enquanto nédo atacardes o mal pela raiz, enquanto nao lhe
houverdes destruido a causa. Tendam, pois, todos os esforgos para esse efeito,
porquanto ai é que esta a verdadeira chaga da sociedade. Quem quiser, desde esta
vida, ir aproximando-se da perfeicdo moral, deve expurgar o seu coracdo de todo
sentimento de egoismo, visto ser o egoismo incompativel com a justica, 0 amor e a
caridade (ibid., p. 418-9).
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Antes disso, a caridade seria a base de todas as virtudes. Na opinidao dos
Espiritos:

Toda a virtude tem seu mérito préprio, porque todas indicam progresso na senda do
bem. Ha virtude sempre que ha resisténcia voluntaria ao arrastamento dos maus
pendores. A sublimidade da virtude, porém, esta no sacrificio do interesse pessoal,
pelo bem do préximo, sem pensamento oculto. A mais meritéria é a que assenta na
mais desinteressada caridade (ibid., p. 411).

Em 1864, no livro “O Evangelho segundo o Espiritismo”, a caridade ganha
destaque ainda maior, quando é identificada como principio redentor no lema “Fora
da caridade nao ha salvagao”, que também é o titulo de um dos capitulos da obra.
Além disso, é associada em outro capitulo ao “mandamento maior” cujo ensino foi
atribuido a Jesus: “Amar o préximo como a si mesmo”. Nao parando por ai, havera
ainda outro capitulo, intitulado “N&o saiba a vossa mao esquerda o que dé a vossa
mao direita”, onde, conforme dissemos, havera espaco para se discutir a diferenca
entre caridade material e caridade moral, denominando a primeira como
“beneficéncia”, termo com sentido bastante proximo do de “filantropia”. Tentaremos,
agora, apresentar detalhadamente alguns dos aspectos em que a caridade foi
desdobrada neste outro livro, posterior ao primeiro.

Em primeiro lugar, mais uma vez caridade e egoismo sdo colocados como
adversarios, sendo que o ultimo sera apontado como “chaga da Humanidade, [que]
gue tem que desaparecer da Terra, a cujo progresso obsta. Ao Espiritismo esta
reservada a tarefa [segundo acreditam os espiritas] de fazé-la ascender na
hierarquia dos mundos” (Kardec, 2004a, p. 11). O Espiritismo, empunhando a
bandeira da caridade, estaria, nada mais nada menos, se aliando a tradigcdo milenar
cristd para o cumprimento de uma “missdo” que deveria ser desincumbida pela

mesma.

E a esse antagonismo entre a caridade e o egoismo, & invasdo do coracdo humano
por essa lepra que se deve atribuir o fato de ndo haver ainda o Cristianismo
desempenhado por completo a sua missdao. Cabem-vos a vos, novos apostolos da
fé, que os Espiritos superiores esclarecem, o encargo e o dever de extirpar esse
mal, a fim de dar ao Cristianismo toda a sua forca e desobstruir o caminho dos
pedroucos que lhe embaracam a marcha. Expulsai da Terra o egoismo para que ela
possa subir na escala dos mundos, porquanto jA é tempo de a Humanidade
envergar sua veste viril, para 0 que cumpre que primeiramente o expilais dos vossos
corag0es (ibid., p. 219).

A essa missdo redentora do ponto de vista coletivo, se somaria uma
perspectiva de cunho mais individual representada na ideia da salvagdo. Ja
dissemos anteriormente que o florescimento das praticas de caridade ou das “obras

de misericordia” em especial na Idade Média podem se relacionar ter relacdo com
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algumas passagens do Novo Testamento. Na ocasido citamos a histéria do “bom
samaritano”, onde o “préximo” recolhido na estrada, apds receber os primeiros
cuidados, foi socorrido numa hospedaria. Acreditamos realmente que a
“hospitalidade” materializada através das instituicbes hospitalares medievais tenha
entrado no imaginario da Cristandade sob o aval da referida passagem. Entretanto,
nNAo necessariamente esta pratica seria uma consequéncia inevitavel da leitura e
interpretacdo dos Evangelhos. Nao se trata, portanto, de uma transposi¢cao exata da
situacdo apresentada na parabola para o cotidiano e sim de uma interpretacdo do
texto produzida sob determinadas condicdes historico-culturais especificas.

Outra licAo evangélica que na ocasidao destacamos foi aquela onde a
salvacao do “fogo eterno” foi descrita como consequéncia de boas a¢cdes como: dar
de comer a quem tem fome; dar de beber ao sedento; hospedar ao sem teto; vestir
ao despido ou nu; e visitar ao doente ou preso. Vale para esta a mesma reflexao que
fizemos quanto a anterior. As “obras de misericordia” podem ser relacionadas ao
texto referido, mas sao praticas que precisam ter seu inicio e desenvolvimento
contextualizados historicamente.

Estas mesmas passagens também sdo destacadas pelos espiritas como
matrizes da ideia de caridade que defendem. A estas, contudo, acrescentaremos
uma associacdo bem mais forte com o mandamento que recomenda a “amar o
proximo como a si mesmo”, onde praticamente se igualam amor e caridade num
unico e mesmo “sentimento”, talvez dando a caridade um sentido que nos leva a
considera-la como a expressdo ou materializacdo do amor através de atitudes,
acOes ou préticas. Talvez por essa identificacdo quase que total que se faz presente
de alguma forma desde a tradicdo cristd mais antiga, que num trecho da primeira
carta de Paulo aos Corintios, estas duas palavras se confundem, sendo que em
algumas tradugdes a mesma ideia aparece sob o nome de “caridade”, enquanto em

outras, ela é traduzida por “amor”. Na versao preferida pelos espiritas, Paulo dira:

Ainda quando eu falasse todas as linguas dos homens e a lingua dos proprios anjos,
se eu ndo tiver caridade, serei como o bronze que soa e um cimbalo que retine; —
ainda quando tivesse o dom de profecia, que penetrasse todos os mistérios, e
tivesse perfeita ciéncia de todas as coisas; ainda quando tivesse toda a fé possivel,
até ao ponto de transportar montanhas, se néo tiver caridade, nada sou. — E, quando
houvesse distribuido os meus bens para alimentar os pobres e houvesse entregado
meu corpo para ser queimado, se ndo tivesse caridade, tudo isso de nada me
serviria. A caridade é paciente; é branda e benfazeja; a caridade néo é invejosa; ndo
€ temeréria, nem precipitada; ndo se enche de orgulho; — ndo é desdenhosa; ndo
cuida de seus interesses; ndo se agasta, nem se azeda com coisa alguma; ndo
suspeita mal; ndo se rejubila com a injustica, mas se rejubila com a verdade; tudo
suporta, tudo cré, tudo espera, tudo sofre. Agora, estas trés virtudes: a fé, a
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esperanga e a caridade permanecem; mas, dentre elas, a mais excelente é a
caridade (apud Kardec, 2004a, p. 290-1).

A caridade nesta acepcéao sera tdo ampla quanto o amor: “Caridade! Sublime
palavra que sintetiza todas as virtudes” (ibid., p. 256). Entretanto, ndo estara
excluida da caridade espirita sua faceta que dard apoio mais tarde as obras
coletivas de beneficéncia, mas que, em principio, esteve restrita a uma inspiracao
para praticas eminentemente individuais, a serem realizadas do modo mais
recolhido, escondido, quanto possivel. O bem ndo poderia, segundo as orientacdes
doutrinarias espiritas e com base nas recomendacdes contidas nos Evangelhos, ser

objeto de ostentacdo. Assim teria dito Jesus, segundo consta de Mateus (6: 1 a 4):

Tende cuidado em ndo praticar as boas obras diante dos homens, para serem
vistas, pois, do contrario, ndo recebereis recompensa de vosso Pai que esta nos
céus. — Assim, quando derdes esmola, ndo trombeteeis, como fazem os hipdcritas
nas sinagogas e nas ruas, para serem louvados pelos homens. Digo-vos, em
verdade, que eles ja receberam sua recompensa. — Quando derdes esmola, ndo
saiba a vossa mao esquerda o que faz a vossa mao direita; — a fim de que a esmola
figue em segredo, e vosso Pai, que vé o0 que se passa em segredo, VoS
recompensara (apud Kardec, 2004a, p. 243-4).

Na interpretagcdo de Kardec, “ndo saber a mao esquerda o que da a mao
direita € uma imagem que caracteriza admiravelmente a beneficéncia modesta”
(ibid., p. 245). H4A uma tendéncia, ainda, de orientar os adeptos na direcdo dos
“infortunios ocultos”, em detrimento das “grandes calamidades”, que chamariam
mais atencdo; no auxilio a “pobreza envergonhada“ e ndo aos que acabaram se
acostumando a viver de “esmolas”; e na ideia de que qualquer um pode colaborar
com o “préximo”, sendo valiosa a doacao daquele que pouco tenha a oferecer, pois
em Marcos (12: 41 a 44) e Lucas (21: 1 a 4) consta que:

Estando Jesus sentado defronte do gazofilacio, a observar de que modo o povo
lancava ali o dinheiro, viu que muitas pessoas ricas 0 deitavam em abundéancia. —
Nisso, veio também uma pobre vilva que apenas deitou duas pequenas moedas do
valor de dez centavos cada uma. — Chamando entao seus discipulos, disse-lhes: Em
verdade vos digo que esta pobre viiva deu muito mais do que todos os que antes
puseram suas dadivas no gazofilacio; — por isso que todos os outros deram do que
Ihes abunda, ao passo que ela deu do que lhe faz falta, deu mesmo tudo o que tinha
para seu sustento (apud Kardec 2004a, p. 248-9).

Mas mesmo que se ndo tenha nada a doar do ponto de vista material, ha
ainda a caridade que todos podem praticar, conforme o seguinte trecho de uma

mensagem a um Espirito identificado por “Irma Rosalia™

Desejo compreendais bem o que seja a caridade moral, que todos podem praticar,
gue nada custa, materialmente falando, porém, que é a mais dificil de exercer-se. A
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caridade moral consiste em se suportarem umas as outras as criaturas e € o que
menos fazeis nesse mundo inferior, onde vos achais, por agora, encarnados. Grande
mérito ha, crede-me, em um homem saber calar-se, deixando fale outro mais tolo do
que ele. E um género de caridade isso. Saber ser surdo quando um palavra
zombeteira se escapa de uma boca habituada a escarnecer; ndo ver o sorriso de
desdém com que vos recebem pessoas que, muitas vezes erradamente, se supdem
acima de voés, quando na vida espirita, a Unica real, estdo, ndo raro, muito abaixo,
constitui merecimento, ndo do ponto de vista da humildade, mas do da caridade,
porquanto nédo dar atencdo ao mau proceder de outrem é caridade moral (ibid., p.
252-3).

No trecho acima, podemos ressaltar também o papel que as mulheres vai se
tornando cada vez mais comum, inclusive aquelas que vinham se dedicando a esta
pratica no campo religioso catdlico. Irmd Rosalia seria, de acordo com as
informacbes presentes no texto, uma “irma de caridade” desencarnada, bem nos
moldes das congregacfes femininas, dentre as quais se destacaram, na Franca
como em outras partes do mundo, as da ordem fundada por S. Vicente de Paulo.

Mas as mulheres espiritas ndo seriam adiante incentivadas a caridade apenas
através do modelo religioso das “irmas de caridade”. Voltando a beneficéncia, outro

Espirito, desta vez, chamado “Jo&o”, dira:

A mulher rica, venturosa, que ndo precisa empregar o tempo nos trabalhos de sua
casa, ndo podera consagrar algumas horas a trabalhos Uteis aos seus semelhantes?
Compre, com o que lhe sobre dos prazeres, agasalhos para o desgragado que tirita
de frio; confeccione, com suas maos delicadas, roupas grosseiras, mas quentes;
auxilie uma mae a cobrir o filho que vai nascer. Se por isso seu filho ficar com
algumas rendas de menos, o do pobre tera mais com que se aqueca. Trabalhar para
os pobres é trabalhar na vinha do Senhor.

E tu, pobre operéria, que nado tens supérfluo, mas que, cheia de amor aos teus
irmdos, também queres dar do pouco com que contas, da alguma horas do teu dia,
do teu tempo, Unico tesouro que possuis; faze alguns desses trabalhos elegantes
gue tentam os felizes; vende o produto dos teus serfes e poderas igualmente
oferecer aos teus irmédos a tua parte de auxilios. Teras, talvez, algumas fitas de
menos; daras, porém, calcado a um que anda descalco.

E vos mulheres que vos votastes a Deus, trabalhai também na sua obra; mas que os
vossos trabalhos ndo sejam unicamente para adornar as vossas capelas, para
chamar a aten¢do sobre a vossa habilidade e paciéncia. Trabalhai, minhas filhas, e
gue o produto de vossas obras se destine a socorrer 0s vossos irmaos em Deus. Os
pobres séo seus filhos bem-amados; trabalhar para eles é glorifica-lo. Sede-lhes a
providéncia que diz: “Aos passaros do céu da Deus o alimento.” Mudem-se o ouro e
a prata que se tecem nas vossas maos em roupas e alimentos para 0s que ndo 0s
tém. Fazei isto e abencgoado sera o vosso trabalho (ibid., p. 262-3).

A longa citacéo acima acaba de nos apresentar trés tipos de mulheres onde a
caridade poderia se realizar de diversas formas. Vamos compreendendo, com isso,
gue a mulher espirita, assim como a mulher em geral, no periodo analisado que se
prolongou até meados do século XX, foi se abrindo cada vez mais um espaco de
acdo na sociedade, porém de modo controlado e restrito. A caridade e a educacgéo
foram dois desses caminhos que, mais tarde, se multiplicaram por pressao do

movimento de emancipac¢do feminina, mas também pela necessidade principalmente
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das mulheres mais pobres que tiveram que ingressar nos mercados de trabalho por
motivos diversos de suas companheiras endinheiradas.

Neste momento, chegamos no ponto de um primeiro balanco. O que fomos
verificando nos diversos livros de Kardec, € que em momento algum ha uma
proposta nitida ou explicita de que a caridade pudesse se transformar numa
bandeira de divulgagdo do Espiritismo, através das “obras de caridade”, as quais
futuramente foram materializadas de forma coletiva. A caridade foi expressa da
forma mais abrangente possivel, mas em geral — ou quase que exclusivamente —
apontando o seu cultivo na forma de virtude individual e silenciosa. Sendo assim: o
gue teria acontecido depois de Kardec ndo poderia ser considerado um contra-
senso? No avanco das pesquisas nas mesmas obras e na colecdo da Revista
Espirita, nossa opinido teria mudado? Veremos, ainda, onde fomos parar e em quais
conclusdes chegamos. Antes, porém, gostariamos de expor o que encontramos
sobre a caridade para com a infancia.

Hé& nitidamente uma proposta de socorrer 0s mais pobres através de auxilios
gue nao envolvem a criacdo de nenhuma instituicdo especifica. Neste sentido,
encontramos o foco da caridade sendo direcionado as familias pobres, as maes e
seus respectivos filhos sem agasalho ou alimento, aos “pobres velhos sem trabalho
e, em consequéncia, sem abrigo” (ibid., p. 269). Mas quanto as chamadas criangas
desamparadas ou, mais especificamente, os 6rfdos, haverd alguma referéncia
especial, alguma recomendacdo que supusesse a necessidade de constituir “asilos”
ou “abrigos”?

Em constante procura, fomos encontrar a comunicagao escrita de foi

chamado de “Espirito familiar”, que se manifestou nos seguintes termos:

Meus irmaos, amai os 6rfaos. Se soubésseis quanto é triste ser s6 e abandonado,
sobretudo na infancia! Deus permite que haja 6rfdos, para exortar-nos a servir-lhes
de pais. Que divina caridade amparar uma pobre criaturinha abandonada, evitar que
sofra fome e frio, dirigir-lhe a alma, a fim de que nédo desgarre para o vicio! Agrada a
Deus quem estende a mdo a uma crianga abandonada, porque compreende e
pratica a sua lei. Ponderai também que muitas vezes a crianga que socorreis vos foi
cara noutra encarnagdo, caso em que, se pudésseis lembrar-vos, ja ndo estarieis
praticando a caridade, mas cumprindo um dever. Assim, pois, meus amigos, todo
sofredor é vosso irméo e tem direito a vossa caridade; ndo, porém, a essa caridade
que magoa o coragdo, ndo a essa esmola que queima a mdo em que cai, pois
frequentemente bem amargos séo os vossos 6bolos! (ibid., p. 265-6).

Pelo que estamos vendo, também ndo ha, até este momento, uma proposta
de fundacéo de asilos para a infancia. A mensagem, acima, da-nos entender que os
orfaos devam ser amparados como filhos e ndo ha a sequer cogitacdo a respeito de
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qualquer forma de institucionalizacdo da assisténcia. As criancas em geral,
recapitulando, deveriam ser objeto de uma educagcdo moral no proprio lar, onde as
maes teriam um papel fundamental. N&o havia, inclusive, nem mesmo uma
preocupacdo em se criar escolas para os filhos dos espiritas, ja que a “instrugao”,
pelo menos na Franca, poderia ser obtida em escolas publicas ou particulares, laicas
e até religiosas. Varias eram as opc¢fes. Quanto as criancas pobres, estas seriam
socorridas no proprio lar, juntamente com suas maes e pais. As 0Orfas, portanto,
deveriam ser acolhidas por familias que pudessem cria-las como verdadeiros filhos.
N&do had mencao explicita, nas obras de Kardec que até aqui haviamos pesquisado,
guanto a qualquer proposta de mobilizacdo dos espiritas para a fundacdo de
escolas, institutos ou asilos voltados para a infancia. Mas o lema continuava a
convidar: “Fora da caridade nao ha salvacao!”. O que sera feito do lema, no entanto,
s6 0 contexto e as relacdes estabelecidas nele entre os préprios espiritas e entre

estes e 0s demais grupos sociais, poderdo nos dar alguma pista.

3.4 Da caridade as “obras de caridade”: por que os espiritas precisaram de

“monumentos”?

Logo apds a publicacdo de seu primeiro livro apresentando o espiritismo,
Allan Kardec funda, em janeiro de 1858, a Revista Espirita, periodico mensal que ele
dirigiu até seu falecimento, em 31 de marco de 1869. Com o0 surgimento desta
revista, surgia, portanto, a imprensa espirita e a possibilidade de se travar um
didlogo constante com a realidade ou contexto sociocultural da época, numa
diversidade que abrangia muitos paises e continentes com 0s quais se realizou um
intenso intercambio.

Nas paginas da Revista Espirita encontramos, basicamente, artigos que
visavam divulgar a doutrina espirita e 0 movimento social que se formava em torno
dela, o qual ndo manifestou grande interesse com vistas a fundacao de instituicées
de carater assistencial, pelo menos de inicio, quando Kardec ainda era estava
encarnado®®. Mas nesse importante instrumento de circulacéo de informacdes, de
grande ressonancia nos meios espiritas da época, encontramos, por exemplo, um

primeiro convite a agdo dos espiritas no campo da assisténcia social. Esse convite,

128 para os espiritas a morte néo existe e € chamada de desencarnacao. Portanto, estar vivo € estar
“encarnado”.
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feito por um Espirito num dos grupos espiritas de Paris, foi divulgado na Revista
Espirita de julho de 1866'*° (Kardec, 2004f, p. 261-3):

Meu caro filho, vou falar-te um instante das questbes de caridade que te
preocupavam esta manha quando ias ao trabalho.
As criangas que sdo entregues a amas mercenarias; as mulheres pobres que sao
forcadas, abdicando do pudor que Ihes é caro, a servir nos hospitais de material
experimental aos médicos e aos estudantes de Medicina, sdo duas grandes chagas
gue todos os bons coragfes devem aplicar-se em curar, e isto ndo é impossivel. Que
os espiritas fagam como os catolicos, contribuindo com alguns centavos por semana
e capitalizando esses recursos, de modo a chegarem a fundag8es sérias, grandes e
verdadeiramente eficazes. A caridade que alivia um mal presente é uma caridade
santa, que encorajo com todas as minhas forgas; mas a caridade que se perpetua
nas fundagbes imortais, destinadas a aliviar as misérias, é a caridade inteligente e
gue tornaria me tornaria feliz ao vé-la posta em pratica.
Gostaria que um trabalho fosse elaborado visando a criar, inicialmente, um primeiro
estabelecimento de proporg¢fes restritas. Quando se tivesse visto o bom resultado
dessa primeira criagdo, passar-se-ia a outra, que seria aumentada pouco a pouco,
como Deus quer que seja aumentada, porque o progresso se realiza em marcha
lenta, sabia, calculada. Repito que o que proponho néo é dificil; ndo haveria um sé
espirita verdadeiro que ousasse faltar ao apelo para o alivio de seus semelhantes, e
0s espiritas sdo bastante numerosos para formar, pelo acimulo de algumas moedas
por semana, um capital suficiente para um primeiro estabelecimento destinados a
mulheres doentes, que seriam cuidadas por mulheres e que entdo deixariam de
ocultar seus sofrimentos para salvar o seu pudor.
Entrego estas reflexdes as meditacdes das pessoas benevolentes que assistem a
sessdo e estou bem convicta de que elas dar&o bons frutos. Os grupos da provincia
se congregariam prontamente a uma ideia tdo bela e, ao mesmo tempo, téo util e tdo
paternal. Alias seria um monumento do valor moral do Espiritismo, tdo caluniado,
hoje e ainda por muito tempo, encarnicadamente.
Eu disse que a caridade local é boa, aproveita a um individuo mas n&o eleva o
espirito das massas como uma obra duravel. N&o seria belo que se pudesse repelir
a callinia, dizendo aos caluniadores: ‘Eis o que fizemos. Reconhece-se a arvore pelo
fruto; uma arvore ma nao da bons frutos e uma boa arvore ndo os da maus’.
Pensai também nas pobres criangas que saem dos hospitais e que vdo morrer em
m&aos mercenarias, dois crimes simultaneos: o de entregar a crianca desarmada e
fraca, e o crime daquele que a sacrificou sem piedade. Que todos os coragdes
elevem seus pensamentos para as tristes vitimas da sociedade imprevidente, e que
se esforcem por encontrar uma boa solu¢do para as salvar de suas misérias. Deus
quer que se tente, e d4 os meios de o alcancar; é preciso agir. Triunfa-se quando se
tem fé, e a fé transporta montanhas. Que o Sr. Kardec trate a questdo em seu jornal
e vereis como sera aclamada com calor e entusiasmo.
Eu disse que era preciso um monumento material que atestasse a fé dos espiritas,
como as piramides do Egito atestam a vaidade dos farads; mas, em vez de fazer
loucuras, fazei obras que levem o selo do proprio Deus. Todo mundo deve
compreender-me; n&o insisto.
Retiro-me, meu caro filho. Como vés, tua boa avé ama sempre os seus filhotes,
como te amava quando eras pequenino. Quero que tu 0s ames como eu, e que
penses em encontrar uma boa organizagdo. Poderas, se 0 quiseres; e, se
necessario, nos te ajudaremos. Eu te abencdo.

Marie G...

Efetivamente, ndo chegamos a constatar nenhuma consequéncia direta ou
imediata que se pode atribuir a mensagem acima transcrita. Até porque, em se
tratando de um periédico, o impacto da mesma ou haveria de ser percebido logo,
através de novos artigos nas edi¢cdes seguintes da revista, onde as ideias nela

129 As referéncias & Revista Espirita seréo feitas com base na tradug&o realizada por Evandro Noleto Bezerra,

publicada recentemente — entre os anos de 2004 e 2005 — pela Federagdo Espirita Brasileira, na forma de uma
colecdo com 12 volumes anuais (1858 a 1869).
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apresentadas ganhassem alguma ressonancia, ou entdo poderiamos concluir que
ela caiu simplesmente no esquecimento, conforme acreditamos que aconteceu de
fato. Entretanto, o conteudo da referida mensagem contém elementos bastante
significativos, que, pelo seu sentido pratico, acabam antecipando questdes que se
constituirdo nos eixos principais da analise que conduziremos no decorrer deste
trabalho. Ao final desta secdo, voltaremos ao assunto, apresentando os referidos
elementos.

Para inicio dessa analise, a mensagem acima referida ndo esta exatamente
afinada, pensamos, com o discurso contido nas obras consideradas pelos espiritas
como basilares, publicadas por Allan Kardec. Ela propbe, segundo nossa
interpretacdo, uma pratica de caridade que, apesar de social e historicamente
estabelecidas, ndo era propriamente aquela que estava sendo cultivada no plano
tedrico da doutrina espirita.

N&do temos duvida de que € a virtude da caridade que aparece como
motivadora e fomentadora das praticas que sdo propostas e muitas sdo as
mensagens publicadas nesse periodo abordando como tema tal virtude, direta ou
indiretamente. Se formos considerar apenas aquelas que continham explicitamente

no titulo a palavra caridade, podemos citar as seguintes:

evi iri Titulo Espirito
Agosto de 1858 A caridade Séo Vicente de Paulo
Outubro de 1860 A caridade material e a caridade moral Irm& Rosélia
Fevereiro de 1862 | A caridade Adolfo, Bispo de Argel
Marco de 1862 A caridade para com os criminosos: problema moral Lamennais
Marco de 1862 A caridade para com os criminosos: problema moral Elisabeth de Franca
Outubro de 1869 A caridade Bernard

Entretanto, essas mensagens ndo fazem qualquer mengdo a caridade que
poderia ser exercida coletivamente pelos espiritas, de forma organizada e
institucionalizada, conforme a mensagem de julho de 1866. Elas falam da caridade
de individuo para individuo, o mais silenciosa quanto possivel, a fim de néo se
traduzir em interesse pessoal. Nao haveria tanto valor, segundo a perspectiva
predominante nessas mensagens, caso a caridade se tornasse objeto de
divulgacdo. Essa ideia aparece bem definida em “O Evangelho segundo o
Espiritismo”, conforme ja vimos anteriormente.

Da ideia de caridade silenciosa, factivel quando se trata daquela realizada
pelos espiritas individualmente, para a ideia de uma ac¢do coletiva, organizada e

institucionalizada, ha uma grande distancia, incluindo boa dose de contradi¢do. Isto
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porque a concretizacdo dos meios que a segunda necessita para ser desenvolvida
acaba exigindo a divulgacao dos propositos, a fim de atrair a colaboracéo daqueles
gue irdo garantir o sustento das acfes planejadas. Divulgar ou nao divulgar: eis a
questao!

Sendo assim, defendemos que mesmo que a disposicdo de realizar a
caridade seja consequéncia dos ensinos difundidos pela doutrina espirita entre seus
adeptos, esta nao teria necessariamente que desencadear o movimento de criacao
das instituicdes de assisténcia e amparo jA mencionadas, as quais em determinado
momento passam a serem reunidas no imaginario do grupo social estudado sob o
titulo de “as obras da caridade espirita”. Como nem a “virtude” da caridade nem os
meios ou modalidades de exercé-la foram inventados pelos espiritas naquele
momento, o que acreditamos que ocorreu foi uma apropriacdo pelos espiritas de
parte dos discursos e praticas preexistentes num campo historicamente pavimentado
pela Igreja Romana, mas que vinha, também, sendo renovado pelas praticas da
filantropia laica ou “beneficentes”. Podemos citar, em favor desse argumento, um
bom exemplo de outra pratica apropriada pelos espiritas, avidos em colocar a virtude
da caridade em acdo. Diante da chegada de um inverno rigoroso, cujas
consequéncias sao comentadas pelo Espirito “Sanson” na edicao da Revista Espirita
de janeiro de 1863, a atitude destes, movidos pela exortacdo a caridade feita pelo
referido Espirito, é manifestada na mesma edicdo da revista, da seguinte forma, sob

o titulo “Subscricdo em favor dos Operarios de Rouen”:

Esté aberta uma subscricéo, no escritdrio da Revista Espirita, rua e passagem Santa
Ana, 59, em beneficio dos operéarios de Rouen, a cujos sofrimentos ninguém poderia
ficar indiferente. Varios grupos e sociedades espiritas j4 nos enviaram o produto de
suas cotiza¢des. Convidamos o0s que tiverem a intencdo de contribuir a apressar sua
remessa, pois o inverno esta ai! A lista sera publicada (Kardec, 2004c, p. 55).

Dai em diante, outras “subscrigdes” foram anunciadas na Revista Espirita, tais
como a que foi aberta em “beneficio dos pobres de Lyon e das vitimas da colera”,
anunciada em dezembro de 1865 (cf. Kardec, 2004e, p. 474), e aquela “em favor
dos Queimados de Limoges”, divulgada em dezembro de 1864 (idem, 2004d, p.
535). Essa pratica das subscri¢cbes, mais tarde, chegou, inclusive, ao movimento
espirita brasileiro, conforme pudemos verificar nas paginas da revista Reformador do
final do século XIX.

Da mesma forma, a pratica de abrigar criancas ou idosos em asilos comeca a
ser incorporada pelos espiritas mesmo antes do chamamento feito naquela
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mensagem de julho de 1866. Um unico exemplo desse fato é encontrado na Revista
de outubro de 1863, que noticiou a inauguracdo do “Retiro de Cempuis, perto de
Grandvilliers, no Departamento do Oise, fundado pelo Sr. Prévost, membro da
Sociedade Espirita de Paris” (cf. Kardec, 2004c, p. 410). Entretanto, esta € uma
acao de espirita isolado, admirada e aplaudida de fora pelo movimento espirita de
entdo, muito diferente do que iremos encontrar mais tarde no Brasil, quando os
espiritas se associam para fundar instituicbes que nascem como parte integrante do
préprio movimento espirita.

Por enquanto, essas que sédo acdes isoladas ndo fazem parte ainda das
representacfes que 0s espiritas alimentam sobre si mesmos, tanto que nas diversas
vezes que Kardec faz seu balanco do movimento espirita de entdo, tais iniciativas
ainda ndo fazem parte de nenhum dos seus levantamentos. Apenas no plano das
intencdes é que Kardec projeta para o movimento espirita algumas instituicdes
assistenciais, que acaba ndo tendo tempo de materializar. Neste sentido é que ele

131
H

g13o mas

defende, na Revista Espirita de dezembro de 1868, a criagdo de um asilo
ressalvando que esse projeto ndo poderia ser realizado logo, tendo em vista os
capitais necessarios a semelhante fundacéo (cf. Kardec, 2005e, p. 535).

Kardec teria um pouco de razdo em nao acreditar na possibilidade imediata
de realizacdo daquele projeto de fundacdo de um asilo. Tanto que no Brasil, pelo
menos até o final do século XIX, esta iniciativa também fica apenas no plano das
intencbes. Em noticia encontrada no Reformador de 15 de novembro de 1890, por
exemplo, constatamos esse propdsito no Artigo 3° dos Estatutos da “Sociedade
Espirita Paraense”, onde estava escrito que “a sociedade fundara escolas de
instrucdo elementar e profissional, asilos para infancia e para a velhice”. Nao ha,
contudo, informagdes que atestem se mais esta intencao tenha se concretizado.

N&o sabiamos, ainda, quando exatamente as intenc¢des se transformariam em
realidade consolidada, mas, saltando no tempo, em 1° de abril de 1927, um espirita
de nome Jodo Torres anuncia em Reformador, sob o titulo “As obras da caridade
espirita”, a fundagao do “Asylo Espirita Jodo Evangelista”. O mesmo Antonio Torres

escreve, a partir de 1929, na Revista Espirita do Brasil, uma série de artigos sob o

130 Cerca de quatro meses antes de sua “desencarnacio’.

131 Kardec nao define a guem se o asilo seria destinado: a criangas ou a idosos.
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mesmo titulo, onde se dedica a, mensalmente, apresentar uma obra assistencial
diferente.

O que essa série de artigos intitulados de “As obras da caridade espirita” nos
apresenta de significativo € o conhecimento de que, pelo menos a partir de 1927, os
espiritas ja fazem um inventario das obras assistenciais que surgiram dentro do
chamado movimento espirita organizado. Essas obras se tornam um orgulho para os
adeptos do espiritismo e passam a povoar Sseu imaginario, 0 que acabava
estimulando ainda mais a proliferacdo das mesmas.

Apenas para termos uma pequena ideia das instituicbes que foram motivo da
atencao dos espiritas no ano de 1929, relacionamos, abaixo, as que se tornaram

objeto dos artigos publicados na Revista Espirita do Brasil:

Més Obra assistencial objeto do artigo de Antonio Torres™>
Janeiro Abrigo Thereza de Jesus
Fevereiro Amparo Thereza Christina
Marco Asylo Andlia Franco
Abril Asylo de Orphés Andlia Franco (S8o Manoel — SP)
Maio Asylo Deus, Christo e Caridade (Cachoeiro de Itapemirim — ES)
Agosto Asylo Espirita Jodo Evangelista
Setembro Abrigo Thereza de Jesus
Outubro Hospital Angélica (Sdo Gongalo — RJ)
Abrigo Seara dos Pobres
Dispensério Antonio de Padua
Dezembro Asylo Legido do Bem

Mas em julho de 1929, o responsavel pelos artigos acima referidos defende:

Somos dos que pensam, no que diz respeito as obras da caridade espirita entre nos,
a vista da falta de recursos, de um lado, e a falta de uniformidade dos servigos
inerentes, de outro lado, que mais acertadamente andariamos, neste particular
restringindo 0os nossos estabelecimentos, de modo a concorrer-se para o
desenvolvimento e manutencao dos ja existentes. [...] Assim, somos dos que julgam
acertada a unificacdo das obras da caridade espirita ja existentes nesta capital,
concretizadas nos estabelecimentos que abaixo especificamos, fazendo um apelo
fraternal aos espiritas para as socorrerem, pelo menos, inscrevendo-se nos seus
guadros sociais: Abrigo Thereza de Jesus [;] Asylo Andlia Franco [;] Asylo Espirita
Jodo Evangelista [;] Amparo Thereza Christina [;] Asylo Legido do Bem [;]
Dispensario Antonio de Padua.

A tese defendida por Antonio Torres chega a ser questionada por uma carta
de leitor publicada e retrucada na revista de outubro de 1930. Entretanto, o siléncio
posterior, com o fim da série “As obras da caridade espirita”, e o surgimento de
muitas outras instituicdbes assistenciais na capital, noticiado na propria Revista

Espirita do Brasil, demonstra que sua tese de “unificagao” e limitagdo das iniciativas

132 As obras cuja localizacdo néo estdo mencionadas no quadro, sdo todas da prépria capital federal (cidade do

Rio de Janeiro).
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nao teve o éxito esperado. Outra consequéncia que tiremos desta constatacao, € a
de que as “obras de caridade”, por mais que fossem propaladas pelos divulgadores
do Espiritismo, ndo estavam sob o controle do aparato de divulgacao, até porque a
“unificagado” sempre foi uma tese proposta no sentido da coesdo nos pontos de
vistas doutrinarios, e ndo de uma centralizacdo no comando das acfes praticas.
Neste sentido, os espiritas sempre foram muito ciosos ou desconfiados em relacéo a
terem uma estrutura como a da Igreja Romana.

Todos os caminhos, entdo, nos levaram a abracar a tese sugerida por
Marcelo Ayres Camurca, de que, na construcdo ou producdo da identidade espirita
brasileira, as “obras de caridade” assumiram um papel de importante relevo. Se a
principio podem ter-se associado a uma necessidade basica de sobrevivéncia ou
defesa contra os ataques que lhe identificavam por um lado como “loucura” e por
outro como “coisa do demdnio”, com o tempo e a sorte das primeiras iniciativas,
passardo a ser elemento de afirmacéo positiva, tanto para fora quanto para dentro
do movimento. Além disso, ndo podemos esquecer que para alguém ser espirita
deveria, como ainda deve, atender a maxima sempre relembrada: “Fora da caridade
nao ha salvacgao!”.

Nesse processo de constituicdo da identidade espirita, podemos dizer que
muitos olhares se voltam para a acdo social desenvolvida pelos espiritas brasileiros.
De um lado, como n&o poderia deixar de ser, existia a Igreja que procurava defender
o seu “‘rebanho”. Alguns opusculos, inclusive, foram publicados recomendando a
‘interdicdo de qualquer ajuda ao espiritismo”, inclusive aos “asilos, creches,
maternidades, hospitais, albergues noturnos, etc.”, enfim, a tudo o era feito em nome
da “caridade” pelos espiritas, mas que nao passava de “propaganda da doutrina
espirita”, que acaba sendo sustentada por contribuicdes que eram arrecadadas
através de “petitorios, subscricbes, festas populares etc. [...] entre os proprios
catdlicos” (Frei Boaventura, 1954, p. 27). Ou seja, eram os catolicos, desavisados,
gue vinham sustentando um dos principais meios de divulgagdo daquela doutrina,
tratada por muitos padres como verdadeira heresia a ser combatida.

Nessa “Campanha Nacional contra a Heresia Espirita”, defendia-se que:

Atendendo a que muitos procuram o Espiritismo em busca de remédio ou chegam a
heresia através das obras sociais espiritas: A) Medidas a adotar: 1. suscitar obras
sociais, catélicas ou de inspiragdo catélica, que se antecipem a obras similares
mantidas pelo Espiritismo ou que Ihes contrabalancem a eficacia, caso tenha cabido
ao Espiritismo a iniciativa; 2. atuar junto ao Conselho Nacional de Servico Social e
aos Exmos. Congressistas, mostrando a incongruéncia de manter o art. 284 do
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Cddigo Penal e atribuir subvengdes a instituicbes espiritas que, a pretexto de
caridade, vdo promover exercicio ilegal da medicina; 3. esclarecer os catélicos sobre
as penalidades para os que contribuem, com dinheiro ou com trabalho, para obras
heréticas (Frei Boaventura, 1954, p. 62).

Sobre a atitude catolica de proibir o auxilio as obras espiritas, uma publicacéao
gue conta a histéria do Abrigo Thereza de Jesus (fundado em 1919 na cidade do Rio

de Janeiro), narra um fato provavelmente relativo a década de 1920:
O Arcebispo do Rio de Janeiro, Cardeal D. Joaquim de Arcoverde Cavalcante,
publicou pelos jornais uma Pastoral, proibindo que os catélicos auxiliassem o Abrigo.
A Diretoria, servindo-se também dos Jornais, respondeu aconselhando aos espiritas
a também ajudar as Instituicdes Catodlicas. Escusado seria dizer que tal proibi¢do
redundou em grande propaganda, tendo o Abrigo recebido grandes manifestacées

de solidariedade de Catdlicos que ndo concordaram com aquela proibicdo (Abrigo
Thereza de Jesus, 1969, p. 6).

Mas, além da Igreja, outros seguimentos sociais passam a identificar a
atuacdo espirita no campo da assisténcia social. E assim que, segundo Rizzini
(1995, p. 267):

Em 1940, o juiz de menores do Rio de Janeiro Saul de Gusmao (1941)** deu inicio
ao “servico de recenseamento e fiscalizagdo das casas de protecéo a infancia” (p.
59). Com esse fim, o curador de menores inspecionou pessoalmente 54
estabelecimentos, 33 deles registrados no Juizo de Menores. Das instituices
registradas, 27 eram catdlicas e 6 espiritas.

Os espiritas, em muitas cidades, tornam-se parceiros do poder publico.
Isidoro Duarte Santos, ao passar pela cidade de Cachoeira Paulista, no Estado de
Sao Paulo, narra que “o Albergue Noturno fornece café e banhos e mantém-se em
perfeita ligacdo com o Delegado Policial [...] As autoridades estdo em ligagdo com o
Espiritismo na luta contra a indigéncia, o maior cancro social! Matar a Doutrina seria
flagelar a comunidade” (Santos, 1960a, p. 209-10).

Mais adiante, o viajante confirma o recebimento, pelas obras sociais espiritas,
de subvenc¢des publicas. Ainda se referindo ao trabalho desenvolvido na cidade de

Cachoeira Paulista, ele afirma que:

Pois todo este esfor¢o € de origem particular. O Estado entra com muito pouco no
auxilio as obras espiritas. Em 1955 a subvencao federal foi de 2.000 cruzeiros; a
estadual de 10.000 e a municipal de 1.000. Uma ninharia. Mercé de fortes
diligéncias houve subvencao federal extraordinéria de 95.000 cruzeiros que permitiu
a ampliacdo das obras (Santos, 1960a, p. 210).

133 saul de GUSMAO. Protecdo & infancia (Relatdrio do Juiz de Menores do Distrito Federal — 1940). Rio de

Janeiro: Imprensa Nacional, 1941 (cf. Rizzini, 1995, p. 267).
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Os préprios espiritas, conforme vimos, tomaram conhecimento das
instituicbes que vinham sendo fundadas, que para eles passou a ser motivo de
orgulho e, porque nao dizer, de afirmacdo da identidade, pois segundo Pesavento
(2004, p. 91):

A identidade se constr6i em torno de elementos de positividade, que agreguem as
pessoas em torno de atributos e caracteristicas valorizados, que rendam
reconhecimento social a seus detentores. Assumir uma identidade implica encontrar
gratificagcdo com esse endosso. A identidade deve apresentar um capital simbdlico
de valorizag&o positiva, deve atrair a adeséo, ir ao encontro das necessidades mais
intrinsecas do ser humano de adaptar-se e ser reconhecido socialmente.

Além disso, ha a consciéncia, ndo muito declarada, de que as obras
assistenciais ajudam, também, na divulgacao dos principios doutrinarios. Sobre este
pensamento, numa das edi¢cdes da revista Estudos Psiquicos do ano de 1947 consta
gue o Deputado Dr. Campos Vergal apresentaria uma comunicacao oral, no 2°
Congresso de Confraternizacdo de Sociedades Espiritas do Estado do Rio de
Janeiro, sobre o tema “Das obras de assisténcia social como fator maior a
propaganda do espiritismo”.

N&o se tratava apenas de propaganda, mas de um respeito social que vinha
sendo conquistado, conforme podemos confirmar no seguinte trecho da narrativa de
Isidoro Duarte Santos a respeito do Centro Espirita F€, Esperanca e Caridade, de

Nova lguacu:

Um dia, o seu presidente Leopoldo Machado recebeu ordem de cessar as
atividades. — Muito bem - disse ele a quem de direito -. Fechamos também as
escolas que mantém, bem como a sua obra de caridade. Ao ouvir isto, a autoridade
ponderou as ordens que dera e pouco depois o0 Centro reabria as portas, sem alterar
os fins e as diretrizes (1960a, p. 22-3).

Outro expectador a ser considerado na constituicdo dessa identidade é o
espirita estrangeiro, o qual vai concluindo que o espiritismo no Brasil toma rumos
diversos ao que ocorre em outros paises. Sobre este assunto, é digno de registro
que em agosto de 1947, também em Estudos Psiquicos, Deolindo Amorim***

escreveu que:

Diz-se que o Espiritismo no Brasil € mais religioso do que cientifico. Sob o ponto de
vista pratico, prefiro dizer mais social, isto €, mais inclinado para obras de
assisténcia (asilos, orfanatos, creches, hospitais, escolas, abrigos, albergues etc.) do
que realmente para trabalhos experimentais.

13 Advogado, jornalista e escritor espirita brasileiro. Foi um dos fundadores, em 1957, do Instituto de Cultura

Espirita do Brasil, na cidade do Rio de Janeiro. Dentre outras atividades, Deolindo Amorim era correspondente
internacional da revista “Estudos Psiquicos”, de Lisboa.
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O portugués Isidoro Duarte Santos, que ja acompanhava os relatos dos
brasileiros através de sua revista, conforme o que acabamos de reproduzir, vindo
pessoalmente demonstra surpresa diante do que V€, justificando os propésitos de

sua viagem:

O Espiritismo no Brasil assumiu propor¢8es assombrosas. Os que ndo vieram ca
ignoram quase tudo, porque 0s jornais pouco noticiam. A propaganda é deficiente.
Trabalha-se no siléncio, quantas vezes no sacrificio, e ndo héa sinos a tocar, para
gue o mundo note. Quem Vvé e ouve é o proprio necessitado. Esse sabe onde esta a
obra e para |a dirige os passos. E sempre encontra a porta aberta. Ha dificuldade?
Da-se um jeito... e tudo se vai arrumando... (1960a, p. 103).

Neste ponto, gostariamos de relembrar o que disse o Espirito na mensagem
de 1866: “Eu disse que era preciso um monumento material que atestasse a fé dos
espiritas, como as piramides do Egito atestam a vaidade dos farads; mas, em vez de
fazer loucuras, fazei obras que levem o selo do proprio Deus. Todo mundo deve
compreender-me; nao insisto”. Pois bem, no intréito do segundo volume que reune a
crénica de sua viagem ao Brasil, nosso portugués esclarece: “Este segundo volume
€ 0 prosseguimento da jornada que realizei no sector espirita brasileiro, em busca de
imagens vivas que refletissem as obras monumentais, que se impéem a gregos e
troianos, na terra augusta do cruzeiro” (Santos, 1960b, p. 7).

Acreditamos, com isso, que movidos pelo lema “Fora da caridade n&o ha
salvacao”, os espiritas tiveram, efetivamente, consciéncia do importante papel
desempenhado pelos “monumentos da fé” que erigiram. Tais iniciativas eram mais
gue uma obra de propaganda doutrinaria, um atestado necessario de suas boas

intencdes cristas™®

, que o0s ajudaram a enfrentar com muita desenvoltura a
hostilidade diante da qual se sentiram vitimados; uma afirmagao, para 0s outros e
para si mesmos, da identidade espirita. Portanto, essa “obra” deveria ser conhecida
dentro e fora do movimento espirita, no Brasil e em outros paises.

Voltaremos, agora, a mensagem daquele Espirito que em 1866 propds
justamente o que comecgou a ser concretizado cerca de 50 anos mais tarde pelos
espiritas brasileiros, diferenciando-os dos espiritas de outros paises por sua énfase
no aspecto social ou assistencial. Nela, como haviamos dito anteriormente, estédo

contidos elementos de um discurso que, para nds, descortina ndo somente as

135 podemos notar, neste sentido, que os nomes das instituicdes espiritas voltadas para a agdo assistencial

tinham, principalmente nessas primeiras décadas, nomes que apontavam para o carater cristdo da doutrina
espirita. Apenas como exemplo, podemos citar alguns dos abrigos para criangas visitados por Isidoro Duarte
Santos: Lar de Jesus, em Nova Iguacu-RJ; Lar de Maria, em Macaé-RJ; Escola Jesus-Cristo, em Campos-RJ;
Instituto Jesus e Instituto Maria, em Juiz de Fora-MG; e Abrigo Jesus, em Belo Horizonte-MG.
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intencdes que estivemos procurando, mas também as caracteristicas da obra que se
estabeleceu, dando aos espiritas brasileiros uma identidade peculiar. Esses

elementos sao:

1°) a caridade nao deixaria de ser a justificativa fundamental para a fundacao
de instituicbes espiritas com o objetivo de amparar os necessitados em geral e, em

especial, as criancas ditas orfas;

2°) os espiritas ndo estariam inventando a pratica de abrigar criancas em
nome do sentimento de caridade, mas apenas se apropriando de uma pratica ja

inteiramente consolidada pela Igreja e entre os catdlicos;

3°) o financiamento das primeiras instituicGes a serem fundadas seria uma
barreira inicial de proporcdes significativas, mas possivel de ser superada pela unido

de esforcos e pelo sucesso das iniciativas pioneiras;

4°) ha uma consciéncia prévia de que as iniciativas sugeridas na mensagem,
se levadas a efeito, se transformariam em verdadeiros monumentos que ajudariam

na consolidacao do espiritismo perante um contexto social que Ihe era hostil.

Sendo assim, pensamos que a atuacdo dos espiritas no campo da protecdo a
infancia, assim como na assisténcia social em geral, traz a marca de uma
contradig&o inicial entre a caridade silenciosa que vinha sendo proposta no discurso
doutrinéario e o repertério dos discursos e das praticas de caridade consolidados
social e historicamente. Essa atuagdo ndo deixou de ser a afirmac¢do de um principio
basico — a caridade — que, partindo do foro individual na direcdo das acfes coletivas,
acabou encontrando um terreno ja previamente cultivado cuja configura¢do norteou
as praticas nele levadas a termo. Entretanto, ndo ha como negar que desde o inicio
era possivel de se prever, como na mensagem do Espirito, que um maior
reconhecimento ou popularidade seriam alcangcados com os rumos efetivamente
tomados.

Poderemos, agora, conferir de perto como, quando e porque 0s espiritas
entraram na histéria dos abrigos para a infancia, conforme o titulo deste trabalho
propde. Até aqui, vimos que eles precisavam realizar a caridade, para nao fugirem
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individual e coletivamente a um de seus pilares doutrinarios. Enquanto isso as
praticas de caridade que vieram sendo elaboradas na histéria da civilizacdo
ocidental estiveram, de certa forma, disponiveis sob a forma de alguns modelos
institucionais e de alguns clientes especificos. Dentre estes modelos encontramos o
asilo destinado a clientela infanto-juvenil. Ndo ha, entdo, uma correlacdo direta e
facil de ser estabelecida entre o discurso doutrinario e as praticas de caridade
adotadas, mas sim uma “apropriagdo” ou “traducédo” de praticas preexistentes, que,
em parte, foram capturadas pela caridade espirita enquanto afirmacdo de uma
identidade coletiva, até certo ponto benéfica para a imagem do movimento espirita

perante a sociedade.
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4. O NASCIMENTO DOS ABRIGOS ESPIRITAS PARA A INFANCIA NO BRASIL

Tendo parcialmente cumprido a tarefa de encontrar o “porqué” dos espiritas
terem “entrado” na histéria dos abrigos ou asilos, nosso intuito principal, no presente
capitulo, sera o de remontar ao inicio dessa pratica — o “quando” — e também as
caracteristicas que marcaram as primeiras iniciativas — o “como” — procurando
solucionar algumas questdes que nos motivaram no decorrer da investigacao.
Entretanto, ainda ha algo mais a falar sobre o “porqué”.

Diante de nossa principal fonte, a revista “Reformador” da Federagao Espirita
Brasileira, pudemos acompanhar mais de perto os nossos “monumentos da fé”.
Tanto que concluimos ter encontrado outro “lado” da fonte doutrinaria ao qual, antes,
ndo haviamos dado tanta importancia. Focalizamos, anteriormente, o sentido de
“‘caridade” que esta proposto nas obras basicas do Espiritismo. Mas e a relagéo
entre “f¢” e “obras” ndo sera também importante de ser analisada? Ja que os
espiritas, conforme vimos em nossas fontes, pretendiam se contrapor aos ataques
sofridos com as “obras de caridade”, ndo havera algo que fundamentasse a postura
adotada nao simplesmente como uma “resposta” ou reagdo, mas como uma agao
afirmativa de determinadas virtudes que acreditavam possuir? Abriremos, assim, um
“paréntese” neste ultimo capitulo, que tomara a forma de sua primeira se¢ao, a qual
apresento agora.

4.1 Conhece-se a arvore pelo fruto: pelas suas “obras” é que se reconhece o

cristao

Quando os espiritas, mais tarde, passaram a se dedicar aquilo que eles
proprios chamaram de “obras de caridade”, ficou claro para nés que nao se tratou
apenas de colocar em pratica o seu principal lema, até porque os subsidios
doutrinarios a respeito de caridade, conforme vimos, ndo |hes permitiu ir tdo longe,
assumindo préticas institucionais. A lacuna encontrada, na ocasido, foi preenchida
pelo que podemos chamar de necessidade de afirmar uma identidade positiva diante
de seus contraditores. O que ndo haviamos enxergado, ainda, é que essa postura
de utilizar a caridade como um “escudo” teve uma fundamentagdo doutrinaria

complementar, a qual, se também nao indicou explicitamente que “obras” e “obras
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de caridade” poderiam ser consideradas como sinénimos, ajudou, em muito, a tal
correlacao.

Neste sentido, em dois momentos do livro “O Evangelho segundo o
Espiritismo” pudemos notar essa énfase nas “obras”, a qual, voltamos a afirmar, nao
sdo apresentadas como uma pratica institucional coletiva, mas como aspectos de
uma virtude a ser cultivada pelos individuos que querem ser reconhecidos como
cristdos verdadeiros, por um lado, e como forma de se precaver quanto a pecha de
“falso profeta” que a sociedade poderia lhes imputar isoladamente ou mesmo em
grupo. Como uma variacdo do segundo aspecto apresentado, poderia também
representar uma forma de identificagdo dos verdadeiros e dos falsos “profetas” que
porventura se apresentassem entre 0s seus proprios pares, nas fileiras do
Espiritismo.

Assim, um Espirito chamado “Simeao” disse:

Sera bastante trazer a libré do Senhor, para ser-se fiel servidor seu? Bastara dizer:
“Sou cristao”, para que alguém seja um seguidor do Cristo? Procurai os verdadeiros
cristdos e os reconhecereis pelas suas obras. “Uma arvore boa ndo pode dar maus
frutos, nem uma &rvore ma pode dar frutos bons.” — “Toda arvore que ndo da bons
frutos é cortada e langada ao fogo.” Sdo do Mestre essas palavras. Discipulos do
Cristo, comprendei-as bem! Que frutos deve dar a arvore do Cristianismo, arvore
possante, cujos ramos frondosos cobrem com sua sombra uma parte do mundo,
mas que ainda ndo abrigam todos os que se h&do de grupar em torno dela? Os da
arvore da vida sdo frutos de vida, de esperanca e de fé. O Cristianismo, qual o
fizeram h& muitos séculos, continua a pregar essas virtudes divinas; esfor¢a-se por
espalhar seus frutos, mas quao poucos os colhem! A arvore é boa sempre, porém
maus sao os jardineiros. Entenderam de moldéa-la pelas suas ideias; de talha-la de
acordo com as suas necessidades; cortaram-na, diminuiram-na, mutilaram-na;
tornados estéreis, seus ramos ndao dao maus frutos, porque nenhuns mais
produzem. O viajor sedento, que se detém sob seus galhos a procura do fruto da
esperancga, capaz de lhe estabelecer a forca e a coragem, somente vé uma ramaria
arida, prenunciando tempestade. Em vao pede ele o fruto de vida a arvore da vida;
caem-lhe secas as folhas; tanto as remexeu a mdo do homem, que as crestou
(Kardec, 2004a, p. 361-2).

Ai esta a explicacao, inclusive, para o exemplo que apresentaremos de como
0s espiritas vao buscar na Igreja os elementos da construgcdo da sua identidade. Sua
critica sera parcial e ndo podera negar que dentro da Igreja também existiram
exemplos de boas praticas, que poderiam ser seguidas. Assim, no Reformador de 15
de junho de 1908, encontramos 0 seguinte comentario:

Virtuosos monges e grandes ascetas, teve-os também a igreja cristd em vérias
épocas; mas, quando se trata de apresentar os fulgurantes e redentores beneficios
do Cristianismo, as provas do seu admiravel poder de transfiguragdo no espirito dos
homens, ndo é nas celas inviolaveis que se vdo buscar os exemplos, mas nessas
figuras populares de grandes pregadores e sobretudo de piedosos fundadores de
instituicBes filantropicas, como, no primeiro caso, Antonio de Padua — o mais
eminente de todos — e no outro, Vicente de Paulo, Francisco de Assis, Francisco de
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Salles, etc. Esses produziram obras duradouras para os 6rfaos, os enfermos, os
desamparados (p. 187).

Ja haviamos citado, anteriormente, que S. Vicente de Paulo inspirara 0s
espiritas de diferentes formas. Uma delas foi através de seus “exemplos”, que Ihes
serviu de modelo, conforme consta de um relatério das atividades da Federacao
Espirita Brasileira, relativo ao ano de 1908, mas publicado no Reformador de 1° de
marco de 1909: “N&o sabeis que Vicente de Paulo — o anjo da Caridade — como
outros grandes missionarios do Cristianismo, esmolava para dar aos pobres e
manter as piedosas e beneméritas instituicbes? Facamos o mesmo a respeito da
Assisténcia™®®” (p. 495).

Temos, entdo, no exemplo de outros cristdos que |hes antecederam, uma
fonte das praticas adotadas pelos espiritas. Logo a ideia de que “pelos frutos € que
reconhece a arvore” e “pelas obras € que se reconhece o cristdo”, pode ter sido um
grande incentivo para que os adeptos do Espiritismo seguissem um caminho de
préaticas de caridade ja consolidado historicamente. Essa vinculacdo com a tradicédo
cristd, nos discursos e nas praticas, parece ter marcado as representacées que 0S
espiritas tiveram de si, mas também |hes ofereceu argumentos para sua distingcao
em relacdo a Igreja catolica. Sobre este aspecto, podemos citar o Reformador de 1°
de agosto de 1912:

Foi sobretudo o espirito de caridade e de abnegacéo de tantos eminentes vultos que
em seu seio floresceram, fundando as grandes obras de beneficéncia, de catequese
e de instrucdo, o que contribuiu para que dela [a Igreja] se ndo apartasse
inteiramente o pensamento de Jesus, cujos vestigios, traduzidos naquelas obras,
sdo o que ainda hoje e por algum tampo mais a manterdo de pé. Mas a igreja tende
a perecer, como instituicdo doutrinaria, por iSso que em seus ensinamentos,
petrificados na imobilidade dos dogmas e eivados cada vez do espirito de
intolerancia e de dominacdo, ndo tem cessado de descristianizar-se. Qual é o
pensamento que perpassa em todas as doutrinas do Evangelho e se consubstancia
em todos os atos de seu divino instituidor? — E o de humildade, de tolerancia, de
desapego aos bens da terra, de infinita indulgéncia por todas as fraquezas, de
caridade e amor ao préximo (p. 143).

136 A “Assisténcia aos Necessitados” é a atividade de caridade mais antiga que encontramos entre os espiritas

brasileiros. Foi instalada pela Federagéo Espirita Brasileira em 20 de abril e comegou a funcionar em 11 de maio
de 1890. Sera, sem sombra de divida, a primeira de todas, se formos considerar aquelas de mais longa
duracao, pois se trata de um servico que Federagao realiza até os dias de hoje, em sua antiga sede, atual
sucursal do Rio de Janeiro, na Av. Passos n° 30, capital. Ndo se trata de uma acéo institucionalizada do ponto de
vista que estamos abordando no presente trabalho. Ela é uma atividade dentro da propria Federacado e boa parte
dos centros espiritas seguem ainda este modelo de atendimento. As “obras sociais”, como as que estamos
estudando, sdo mais visiveis, enquanto que este tipo de atividade se integra ao cotidiano dos centros espiritas
de forma corriqueira, envolvendo, em geral, distribuicdes de géneros alimenticios, roupas etc.; ou seja, tudo
aquilo que hoje em dia se convencionou chamar de “assistencialismo”. Para os espiritas ou pelo menos parte
deles isto é “caridade”; para outra parcela dos mesmos, tendo em vista o desenvolvimento do “moderno” servigo
social, este ndo é mais o paradigma a ser seguido. Ndo entraremos no mérito, por hora.
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Todas as citacbes do Reformador até aqui apresentadas, sdo de autoria de
um personagem importante na histéria do surgimento de novas instituicdes de
assisténcia social no movimento espirita brasileiro do inicio do século XX, inclusive
dos abrigos. Nao que ele tenha inventado um novo jeito de ser espirita, mas € certo
gue representou o tipo mais aguerrido que encontramos. Ndo o Unico em toda a
historia do Espiritismo no Brasil, mas talvez o primeiro com a sua estatura, o que
pode ter sido decorrente do espacgo que ocupou, seja na condicao de presidente da
Federacdo Espirita Brasileira, seja também pelas dificuldades que os espiritas
acabaram enfrentando naquele periodo que ele esteve ali na conducéo da referida
instituicdo, tendo o Reformador sob seu controle direto. Estamos falando de
Leopoldo Cirne, presidente da Federacao Espirita Brasileira entre 1900 e 1913, sem
interrupcdes. E sobre ele que iremos falar agora. Antes disso, apenas fechemos o

“‘paréntese” que abrimos antes.

4.2 Leopoldo Cirne em sua luta sem tréguas

A Federacédo Espirita Brasileira que Leopoldo Cirne assume como presidente
ja tinha adquirido certa respeitabilidade. N&o tinha nem mesmo uma sede propria,
mas vinha desenvolvendo atividades que lhe emprestavam algum tipo de
reconhecimento social. Tanto que um jovem jornalista de 25 anos, de nome Paulo
Barreto — o “Jodo do Rio” —, dedicou ao Espiritismo uma de suas reportagens
publicadas na “Gazeta de Noticias” do Rio de Janeiro entre janeiro e margo de 1904.
Esta série de reportagens, intitulada “As religides do Rio”, teve tamanha repercussao
que foi publicada em volume de mesmo nome pela livraria “Garnier”, “tornando-se
imediatamente um best-seller que alcangou, nos anos seguintes, a surpreendente
edicdo de dez mil exemplares!” (Rodrigues, 2006, p. 7).

Joao do Rio distinguira, dentre aqueles que se diziam espiritas, os “sinceros”
dos “exploradores”, sendo que estes ultimos ele associa ao “espiritismo falso”. Na

parte onde se refere aos “sinceros” dira:

A Federacdo fica na rua do Roséario, 97. E um grande prédio, cheio de luz e
claridade. Cumprem-se ai os preceitos da ortodoxia espirita; ndo ha remuneracao de
trabalho e nada se recebe pelas consultas. A diretoria gasta parte do dia a servir os
irm&os, tratando da contabilidade, da biblioteca, do jornal, dos doentes. A instalacdo
€ magnifica. No primeiro pavimento ficam a biblioteca, a sala de entrega do
receitudrio, a secretaria, o saldo de espera dos consultantes e os consultérios. Seis
médiuns psicograficos prestam-se duas horas por dia a receitar, e as salas
conservam-se sempre cheias de uma multiddo de doentes, mulheres, homens,
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criangas, figuras dolorosas com um laivo de esperanca no olhar. A casa esta sonora
do rumor continuo, mas tudo é simples, caridoso e sem espalhafato. Quando
entramos ndo se lhe altera a vida nervosa. A Federagdo parece um banco de
caridade, instalado a beira do outro mundo. Os homens agitam-se, andam,
conversam, os doentes esperam que 0s espiritas venham receitar pelo brago os
médiuns, e os médiuns, sob a agdo psicogréafica, falam e conversam enquanto o
braco escreve (Jo&o do Rio, 2006, p. 272-3).

Ele esta, nesta passagem, colocando em relevo o servigo de “mediunidade
receitista”, de carater assistencial, iniciado em 1899, ainda sob a presidéncia do
mais ilustre de todos aqueles que por ali passaram, Dr. Bezerra de Menezes, médico
homeopata, cuja memdria é surpreendentemente exaltada entre o0s espiritas
brasileiros. Em resumo, os médiuns receitavam remédios homeopaticos. Havia,
vinculado a este servico, desde o ano de 1900, um posto de distribuicdo de
remedios, também homeopaticos. A pratica mencionada, contudo, além da simpatia
angariada entre alguns, conforme o relato de Jodo do Rio, foi fonte também de
muitos dissabores, como 0s processos que a Federacdo e seu presidente tiveram
gue enfrentam por “exercicio ilegal da medicina”.

Emerson Giumbelli, em seu livro “O Cuidado dos Mortos: uma Histéria da
Condenagao e Legitimagcdo do Espiritismo” procurou “apreender, em suas
especificidades e em sua relativa autonomia, os diversos discursos que se teceram a
propdsito do espiritismo, reconhecendo neles dimensdes essenciais para a definicao
do estatuto e dos destinos dos grupos e das praticas espiritas” (1997, p. 35). Em sua
“arqueologia” e “genealogia”, reconhecidamente baseadas em Foucault, ele foi a
busca de um saber sobre o Espiritismo que vinha se constituindo através dos
diversos atores sociais que com ele dividiam a cena. Giumbelli defenderd, entéo,
que:

€ impossivel elidir que esse saber se constituia através de uma relagdo que
podemos designar como “dominagéo”, “poder” — o termo pouco importa, € sim o
entendimento de que 0s sujeitos e praticas sociais enquadrados por esses discursos
se situavam em espagos perpassados por problematizacdes elaboradas por atores e
instituicbes sociais reconhecidos para fazé-lo: foi isso que permitiu que o espiritismo
fosse feito “heresia” por um poder religioso, “fendmeno” para um poder cientifico,
“crime” para um poder judiciario, “doenga” para um poder médico, “noticia” para um
poder jornalistico (ibid., p. 35-6).

A doutrina espirita teve sua codificacdo num contexto proprio e, como
pudemos notar, procurou se distanciar da formulacéo de orientagcfes praticas para o
movimento espirita, como também das controvérsias publicas que vinham
ocorrendo. Dessa forma, dificlmente sera encontrada uma referéncia as atividades

concernentes ao movimento espirita nas obras consideradas bésicas. Isto Kardec
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reservou especialmente a Revista Espirita, 0 que se tornou, de certa forma, um
modelo para a imprensa espirita internacional, inclusive a brasileira. Podemos dizer,
neste sentido, que os homens de imprensa espiritas, do inicio do século XX,
herdaram um pouco da combatividade de Allan Kardec, que nunca se recusou ao
debate de ideias e a defesa de seus principios, principalmente diante daqueles que
langaram farpas contra o seu principal “tesouro”: o Espiritismo.

O Reformador foi palco, também, desse combate e, por isso, escolhemo-lo
como principal fonte do periodo entre 1883 e, conforme veremos o0 motivo mais
tarde, 1922. Nele, assim como na Federacédo Espirita Brasileira, visualizamos talvez
0 palco onde mais facilmente teriamos no¢do do que se passava num espectro
maior do nosso pais e até do mundo, no que se refere tanto ao movimento espirita
guanto ao que este suscitava junto ao outros atores sociais. N&o encontramos
outras fontes nacionais mais representativas com material tdo farto para
compreender discursos e praticas espiritas sobre infancia, educacdo, caridade,
obras sociais, enfim, tudo o que precisavamos analisar.

Através do Reformador podiamos saber, até mesmo, o que se falava sobre o
Espiritismo nos jornais e revistas religiosos e laicos, da capital do Império e depois
da Republica, mas também de outras capitais e cidades de maior ou menor
concentracdo populacional®®’; nas Faculdades de Medicina do Rio e de Salvador;
em livros publicados no Brasil e no Exterior; etc. Um fator que favorecia esta
“onisciéncia” era a rede formada entre os principais jornais e revistas espiritas e
espiritualistas do Brasil e do mundo. Esta rede ja havia sido experimentada por Allan
Kardec, em cuja Revista Espirita ndo apenas apresentava artigos doutrinarios de
sua autoria, mas dava especial atencdo as noticias e artigos publicados por outros
periddicos, espiritas ou ndo, bem como fazia a resenha de livros importantes que
haviam sido recentemente publicados. Quem observa atentamente a Revista
Espirita de 1858 a 1869 e o Reformador de 1883 a 1922, sabera do que estamos
falando, pois é intensa a circulagdo das informacdes. Ndo estamos dizendo que a

|138

informacédo ali encontrada € exata e imparcial™", mas que d& conta das rela¢des dos

137 E de se notar o carater urbano do Espiritismo, que ganhou vigor em primeiro lugar nas cidades de maior

densidade populacional, principalmente as capitais. Somente com o tempo foi se firmando em cidades
“menores”, mas nunca se tornando um fenémeno rural, talvez por suas caracteristicas “modernas”,
“modernizadoras”.

138 |mparcialidade, neutralidade, quimeras “positivistas”.
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espiritas entre si e destes diante de seu contexto histérico, onde diferentes atores
defendem suas posic¢oes.

Para ilustrar o que estamos falando, apresentaremos dois exemplos. Um
deles tem relacdo com a série de reportagens e o livro de Jodo do Rio, apresentados
no Reformador de 15 de dezembro de 1904:

Acaba de aparecer enfeixada em um volume, e sob a mesma epigrafe As religides
do Rio, com que despertou e entreteve a curiosidade dos leitores da Gazeta de
Noticias, a serie de escritos que ai publicou h4 meses o jovem e esclarecido literato
Paulo Barreto (Jodo do Rio). N&o é um trabalho critico-filosofico de tais religides, o
Espiritismo inclusive, a que foi consagrado um dos capitulos, o que constitui esse
livro: s8o apenas notas impressionistas colhidas pelo autor, na pesquisa a que
pessoalmente se entregou, com aqueles intuitos de divulgacdo. Ainda assim, o
espirito de imparcialidade que |he assinala um cunho particular, o respeito a verdade
sendo uma das suas preocupacdes, e sobretudo, no que respeita a nossa doutrina,
o cuidado posta na distingdo entre o verdadeiro e o falso Espiritismo, representam
um servigo que o autor vem incontestavelmente prestar a boa causa, fazendo por
essa forma jus ao nosso e ao reconhecimento de todos os espiritas sinceros (p.
397).

O outro exemplo também diz respeito a situacdo de simpatia angariada pelos

espiritas, em vista de seus propdsitos “caritativos”. No Reformador de 1° de

novembro de 2007, foi noticiado na coluna “Ecos e Fatos™®”:

A Noticia, desta capital, publicou, em sua edi¢do de 17 de outubro, sob o titulo
Espiritismo e sub-titulos “Manifestagbes psiquicas — Médiuns Psicografos — Uma
sessdo nos Suburbios — Coisas curiosas” — novas e interessantes comunicacdes
espiritas, notaveis pela forma e pelo fundo, precedidas das seguintes palavras que
aqui registramos com satisfagao: “A ciéncia pregada por Allan Kardec tem tomado
um incremento extraordinario na nossa capital, onde conta adeptos fervorosos que
se entregam de corpo e alma ao estudo dos livros sobre espiritismo. Os centros ou
associagOes espiritas sé@o criados quase que diariamente em diversos pontos desta
cidade, e alguns ha que prestam servicos, praticando a caridade, socorrendo a
familias pobres, privadas de qualquer meio de subsisténcia, e que vdo encontrar nos
adeptos do espiritismo verdadeiros amigos” (p. 343).

Com esses dois exemplos, podemos notar duas coisas. Primeiro, que o
Reformador nos servia de fonte para “ecos” e “fatos” importantes, principalmente
guando estamos procurando indicios que nos ajudem reconstituir a histéria da
caridade e das “obras de caridade” na formacao da identidade espirita dentro e fora
de seu movimento. Segundo, que a imprensa dita laica ndo era apenas veiculo de
ataques ao Espiritismo, mas também de noticias bastante amistosas, demonstrando-
nos ja, em ambos 0s casos, que ndo sO os discursos, mas também as praticas de
caridade espiritas ja& povoavam o campo das representacfes sociais referentes ao
Espiritismo.

139 Esta coluna nos acompanhou em cada edicao que consultamos do Reformador, pois nela era que
encontravamos a maior parte das informacdes que obtivemos a respeito do movimento espirita em geral.
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N&o teremos félego, nem tempo habil, para esmiucar tdo detalhadamente
guanto possivel todo o periodo que tivemos acesso atraves da revista porta-voz da
Federacdo Espirita Brasileira, mesmo quando admitimos que 0 nosso tema apenas
nos remete a uma parte dos assuntos nela abordados. Entretanto, a diversidade e
guantidade de material, que inventariamos sobre o referido tema foi enorme. Por
iISso, nos limitaremos a apresentar o que mais pode contribuir para elucidarmos as
guestdes que nos propusemos estudar, organizando cronoldgica e tematicamente o
referido material em determinados assuntos recorrentes bem precisos, alias como
temos pretendido fazer desde o inicio deste trabalho™*.

Apresentado o Reformador como nossa fonte privilegiada das representacdes
sociais espiritas**!, vamos nos deter um pouco no desejavel mapeamento do
periodo em que Leopoldo Cirne esteve a frente tanto da Federacdo. Entre 1900 e
1913, os espiritas brasileiros se encontram numa fase de bastante expansao e
dinamismo. A Federacdo e seu presidente, por sua vez, procuravam proporcionar
subsidios e impulsionar as atividades de organizacdo dos meios de divulgacéo e de
unificacdo doutrinaria. Um marco, neste sentido, foi o0 ano de 1904, cujos principais
fatos foram resumidos por Giumbelli em uma “Cronologia da Federagao” bastante

sucinta, mas de grande proveito, da seguinte forma:

Atividades doutrinarias e situacdo geral, organizacdo federativa — A FEB'*? organiza

as comemoragfes do centendrio de nascimento de Kardec: espiritas de varios
pontos do pais estdo presentes e, em meio a festividades, sdo inaugurados os
cursos de instrugdo secundaria e discutido e aprovado o documento “Bases de
Organizagao Espirita”. Nessa ocasido, € divulgada uma “memoria histérica do
espiritismo” e realizada uma grande distribuicdo de mantimentos sob os auspicios da
Assisténcia aos Necessitados. Relacdo com a sociedade — A instituicdo e seu
presidente sdo atingidos por dois processos criminais em funcao de exercicio ilegal
de medicina; a autuacado foi feita por um funcionario da reparticdo sanitaria. Em
ambos os casos, as sentencgas sao absolvitorias (Giumbelli, 1997, p. 301).

Pensamos que, internamente, as “Festas Centenarias” e a preparacgao,
discussdo e aprovacdo das “Bases de Organizagdo Espirita”; e, externamente, o
inicio, mas ndo a conclusdo imediata e favoravel**®, dos processos relativos ao
‘Regulamento Sanitario”, aprovado pelo Congresso legislativo em marco daquele

ano e imediatamente colocado em prética contra os espiritas'**; determinaram o

149 0 que n&o quer dizer que temos conseguido.

11 E nao s6 das representacdes espiritas, como defendemos acima.

142 Federacao Espirita Brasileira.

143 O resultado foi favoravel, mas n&o imediato e continuou havendo atritos com a Diretoria de Satde Publica.

144 Nao s6 os espiritas: é claro.
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inicio de um momento onde Leopoldo Cirne teve uma atuacdo muito forte e
destacada no campo da afirmacdo da identidade espirita dentro e fora de seu
movimento. Com isso, o0 Reformador presenciou cada passo das discussdes
travadas, pois o presidente da Federacdo ndo parece ter medido esforcos nem
palavras na Cruzada Espirita que empreendeu. Suas palavras, ao defender
determinada posi¢cao diante de uma crise que acabou lhe tirando a “espada” das
maos, foram publicadas no Reformador de 1° de abril de 1918. Naquele momento
ele ainda era presidente da Federacdo — cargo que ocupou até o inicio de 1914 —,
mas acabara de perder o controle do Reformador, cuja direcao efetiva foi assumida
por Miguel Galvdo em decorréncia de decisdo dos demais membros da diretoria da

Federacdo. Ele estava as voltas com uma crise no movimento espirita e dira:

estrugem no seio da familia espirita brasileira rumores de discordia, partidos desta
capital, mas sobre cuja origem e significagdo — apressemo-nos a acrescentar — s6
podem nutrir davidas os inexpertos nestes caminhos da propaganda. Para os que
tém fé e, conscientes da misséo que lhes pesa sobre os ombros, sabem a que rumo
se dirigem, amparados pelos mensageiros de Jesus, que jamais deixardo periclitar a
sua obra, esses rumores ndo séo de molde a causar a menor apreensao (p. 109-10).

Este seu artigo derradeiro foi intitulado “A verdadeira paz” e comeca citando

Bezerra de Menezes quando, em situacdo semelhante no ano de 1896, teria escrito:

Paz aos de boa vontade! De que valeria ao de boa e firme vontade a sua
conformidade com a lei, se paz fosse igualmente partilha dos que desprezam a lei?
N&o; Jesus disse: eu ndo vim trazer a paz, mas sim a guerra. A guerra &, pois, um
preceito divino; ndo a guerra que atenta contra o principio da fraternidade, que liga
ou deve ligar os filhos de Deus, mas a guerra que tem por fim separar o trigo do joio.
“Toda planta que meu Pai ndo plantou sera langado ao fogo.” E como fazer-se
efetiva essa divina sentenca, se em nome da fraternidade reclamar-se paz entre o0s
gue cultivam o que Deus plantou e os que cultivam o que por Deus néo foi plantado?
(p. 110).

Como podemos ver, Leopoldo Cirne encarava com muita seriedade ou
severidade — talvez excessiva — a luta sem tréguas contra o que considerava o “mal”
e o “erro”, buscando, para isso, auxilio na autoridade de Bezerra de Menezes, a
guem sucedera na presidéncia da Federacdo. Ele estava se referindo a assuntos

internos ao movimento espirita, de cunho doutrinario**>, mas sua postura neste

145 provavelmente haveria, naquele momento como em outros, um grande questionamento da Federacdo

Espirita Brasileira por adotar o estudo dos “Quatro Evangelhos” de Jean Baptista Roustaing, considerado
contrario a orientagao puramente Kardecista seguida pela maioria dos espiritas. Este sempre foi um grande
problema na vida da Federacéo, desde o final do século XIX até os dias de hoje. A situacdo somente foi
minorada a partir da assinatura do chamado Pacto Aureo, em 1948, entre diversos dirigentes de 6rgdos
estaduais e da propria Federacéo.
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momento representa um pouco de sua disposi¢cao “aguerrida”. Cirne, portanto, ndo

estava disposto a se dobrar:

Como paz entre os que querem guiar a humanidade para os abismos do erro, sendo
das iniquidades, e os que cumprem o sagrado dever de guia-la para as floridas
campinas da verdade e do bem? Para haver paz entre entes extremos é preciso que
um se dobre para o outro; mas o erro gera o orgulho, se ja ndo é seu efeito, e 0
orgulhoso ndo se curva. Ha de, entdo, o que estd com a verdade abjura-la e, por
amor da paz, ir partilhar o erro de seu irméo? (p. 111).

Aqueles que assumiram o Reformador depois dele, responderdo com uma
série de editoriais, sinalizando outro rumo. Nao vamos entrar no mérito da questao,
mas, apenas para ilustrar a nova posi¢cao que adquirira hegemonia desde entdo, os
editoriais que se seguiram até a nova eleicdo da diretoria, quando o ex-vice-
presidente Aristides Spinola assumira a presidéncia, tiveram titulos como: “A
tolerancia”’, “A verdade que aspiramos”, “O perdao das ofensas”, “Humildade”, “A
paz”, “O amor préprio”, “Modos de apreciar”, “Confraternizemos”, “Moderacao”, “Paz”
etc. A responsabilidade pelos editoriais foi de Miguel Galvdo, um dos pivés que
ajudaram a mudar o quadro da Federacdo Espirita Brasileira naquele momento,
encerrando a Era em que Leopoldo Cirne, como maestro ou comandante, procurou
imprimir seu ritmo no movimento espirita. Entre 1900 e 1913, contudo, realizou
grandes obras, dentre as quais a da primeira sede préopria da Casa Mater do
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Espiritismo no Brasil, no Rio de Janeiro-RJ™™, cuja constru¢cdo deve-se em muito a

personalidade tenaz de Cirne e a seu espirito empreendedor.

4.3 Leopoldo Cirne: as fungoes da educacao e da caridade em sua “Cruzada”

Como dissemos, o ano de 1904 trouxe mudancas significativas,
principalmente no que se refere & acdo social dos espiritas. O motivo desse caréater
excepcional talvez possa ser atribuido as festas de comemoracéo do centenario de
nascimento de Allan Kardec. Tais festas, realizadas nos dias 1, 2 e 3 de outubro,
tiveram o seguinte roteiro, previamente publicado no Reformador de 15 de junho:

| — Dia 1: A) Inauguragdo das aulas de humanidades, na sede da Federacdo, de
acordo com o programa que tiver sido organizado, abrindo-se para isso
oportunamente a respectiva matricula; B) Distribuicdo gratuita aos espiritas, e ao
publico em geral de uma Memdria Histoérica, contendo a biografia de Allan Kardec e
uma sintese do movimento espirita no mundo, particularmente em nosso pais, desde

1 Hoje a sede da Federacao fica localizada em Brasilia-DF.
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0 seu aparecimento até aos nossos dias. Essa distribuicdo continuard por dias
sucessivos, com a maxima profuséo, a titulo de propaganda.

Il — Dia 2: A) Conferéncia publica de propaganda, em local que sera previamente
escolhido, atenta a insuficiéncia da nossa sala de sessdes para contem um auditério
superior a 200 pessoas; B) Distribuicdo pela Assisténcia aos Necessitados, na sede
da Federacéo, de roupa, calcado, géneros alimenticios e outros objetos, que tenham
sido obtidos pela comisséo especial, aos pobres e enfermos a cargo daquela sec¢éo.
Il — Dia 3: Sessdo solene consagrada ao Mestre, na qual, além da prece e das
comunicagdes espirituais, seguidas da alocugéo relativa ao grande fato, serd dada a
palavra aos oradores previamente inscritos, que assim desejem se associar
ostensivamente as afetuosas manifestagdes. Com essa solenidade serdo
encerradas as festas.

Podemos verificar que no programa apresentado constava uma primeira
investida da Federagdo no campo da educagao escolar, pois o chamado “curso de
humanidades” era a reunidao de aulas de portugués, francés, aritmética e filosofia
(moral), iniciadas com vistas a concretizagdo do “sonho” de se ter um curso
completo do que na época poderia ser chamado de “instrucdo secundaria”. Outro
momento importante programado era o da caridade promovida pela Assisténcia aos
Necessitados. Tinhamos, portanto, duas bandeiras de acéo social que fariam parte
da Cruzada empreendida pela Federacdo Espirita Brasileira durante o restante do
periodo em que Leopoldo Cirne esteve em sua presidéncia. Além disso, um
documento intitulado de “Bases da Organizacgao Espirita”, aproveitando o ensejo das
“festas centenarias”, foi discutido e aprovado por “delegados” que representavam o
movimento espirita de diversos Estados. Esse documento continha as seguintes

recomendacoes:

1°. A criacdo de Centros na capitais dos Estados, e de agremiag@es subsidiarias nas
cidades do interior; 2°. Um programa de estudo e de investigacao experimental; 3° A
instituicdo de cursos gratuitos de instru¢cdo elementar ou secundaria, com uma parte
destinada ao ensino da moral ou filosofia espirita; 4° A fundagdo de caixas de
socorros para a distribuicao de auxilios materiais aos necessitados; 5°. A criacdo de
gabinetes medilnicos receitistas, medida complementar da precedente para a cura
gratuita de enfermos, mediante a aplicagdo de medicamentos homeopaticos
(Reformador de 15 de novembro de 1904, p 353-4).

Tendo consultado o Reformador desde 1883 até 1922, podemos dizer com
bastante seguranga que, antes das “festas” e das “Bases”, em 1904, ndo existiram
ou pelo menos ndo eram noticiadas iniciativas no campo da educagéo escolar como
aguelas que passamos a encontrar, cada vez em maior nidmero, nas paginas
daquela revista dali em diante. Algumas préaticas deste tipo vinham sendo
organizadas em outros paises — isto ocorreu de fato —, o que talvez possa ter servido
de inspiracao aos dirigentes brasileiros.

Quanto as atividades do tipo que a Federacdo desenvolvia por meio da

Assisténcia aos Necessitados, constatamos que ja existiam algumas outras “casas
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espiritas” e federativas estaduais as realizando, até porque aquele servico
funcionava desde 1890 e sempre era noticiado, servindo como exemplo catalisador
da vontade que os espiritas tinham de colocar as méos na “obra da caridade”,
conforme a doutrina preconizava ou, pelo menos, se entendia que sim. Mas
certamente o0 ano de 1904 impulsionou ainda mais as praticas de distribuicdo de
roupas, calcados, alimentos etc., mais facilmente realizadas pelos centros espiritas,
sem tanta necessidade de recursos.

Porém, € no Reformador de 1° de janeiro de 1905 que Leopoldo Cirne
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comecgara a ser o grande defensor da “obra espirita™'”. Sua justificativa sera a

seguinte:

Para o preenchimento da evangelizacdo que o seu conhecimento lhes impde, ndo
basta, com efeito, estudar a doutrina, observar os fatos, investigar as leis, penetrar-
se da grandeza da sua moral, que — j& 0 assinalamos — se acha toda contida nos
Evangelhos, e apregoar aos quatro ventos as suas exceléncias, abroquelando-se'*®
mesmo, para maior efichAcia do seu apostolado, em uma vasta e solidaria
organizacdo de norte a sul. Eles sdo chamados a intervir na economia social,
demonstrando, menos por declara¢des tedricas que por meio de instituicoes
apropriadas e pela criagcdo de servicos peculiares, os beneficios reais que o
Espiritismo vem trazer, quer ao aperfeicoamento e progressos das sociedades
humanas, quer ao bem-estar ou pelo menos & suavizacdo dos sofrimentos das
classes desfavorecidas (p. 1).

Vamos nos deter um pouco mais nessa “Justificagdo de um Programa”, onde
naquela edicdo de 1° de janeiro de 1905 do Reformador, Cirne j& esta no 5° artigo
da série que vinha desenvolvendo sobre os itens aprovados nas “Bases de
Organizagao Espirita”. S6 lamentamos que tenhamos que nos restringir aos pontos
referentes a educacdo escolar e a caridade, em especial aquela que se procurara
materializar através de instituicdes especificas. Deixaremos de fora, por exemplo, o
que diz respeito ao modelo da “Assisténcia aos Necessitados”, que também &
caritativo, mas n&o da conta dos “monumentos” cuja trajetoria inventariamos aqui.

Assim, em termos de educagdo escolar, Leopoldo Cirne na ocasido

defendera:

Sobreleva [...] na ordem dos beneficios a realizar em nome da fraternidade espirita,
a instituicdo das aulas gratuitas de instrugdo elementar, ou secundéria, mas
sobretudo elementar, porque, se é Util desenvolver a inteligéncia nas aquisi¢ées do
conhecimento superior, necessidade mais imperiosa € dissipar as primeiras trevas

147 «“Obra espirita” no singular, talvez por estar ainda na fase de tese, conceito ou proposta, ndo materializada
pela multiplicagéo nos diferentes cantos do Brasil. Mas podemos entender esse “singular” como uma intengéo de
manté-la numa unidade, assim como ser pretendia fazer com os centros espiritas. Isto ndo foi possivel
acontecer, pois tanto os “centros” como as “obras” espiritas aspiraram, historicamente, por autonomia e ndo
acataram cegamente as chamadas orientacdes federativas. Alguns nem as conheceram ou, simplesmente,
rejeitaram.

148 Abroquelar-se significa proteger-se, defender-se, amparar-se, resguardar-se ou escudar-se. Esta palavra é
derivada de “broquel”, que se trata de um escudo antigo, redondo e pequeno (cf. Ferreira, 1988, p. 5).
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da ignorancia, emancipando da sua acabrunhadora tutela ndo somente os adultos
gue a negligéncia prépria deixou ao abandono, mas sobretudo a infancia, que é o
penhor e a esperanca do futuro.

Até este ponto, ele apresenta a necessidade da instrucdo, de forma bem
geral. E vimos, neste sentido, os espiritas abrindo escolas elementares para
criancas e adultos, inclusive na modalidade de escola noturna, para facilitar os
alunos trabalhadores. Mas, 0 que gostariamos de ressaltar também neste trecho, é a
presenca de uma preocupagao especial quanto a infancia, “que € o penhor e a
esperancga do futuro”. Esta “descoberta” das criangas ou da infancia em 1904 néo se
deu apenas no que se refere a educacao escolar, pois, a0 mesmo tempo, vemos
despontar um interesse na educacdo moral delas, através de livros infantis,
catecismos e artigos orientando os pais, mas principalmente as maes, na tarefa de
educéa-las. Entretanto, a educacdo moral no lar e depois também, cada vez mais,
através de aulas nas instituicbes espiritas, € uma faceta cujas limitacbes deste
trabalho ndo a deixardo explorar.

Leopoldo Cirne continua a abordar o tema da educacéo escolar. Entretanto, o
foco desta vez se direcionard para a disputa de projeto de sociedade ou civilizacao
com as escolas religiosas, principalmente as catélicas. Notemos, na parte final do
trecho que iremos transcrever, a referéncia a “nossa decadente civilizagdo” e as
“novas correntes de regeneragdo moral e social”, o que nos faz lembrar dos “projetos
civilizadores” em disputa dentro da Modernidade, como ja haviamos comentado

antes:

Em nosso passado editorial tivemos ensejo de evidenciar o perigo, que, de resto,
ninguém de boa fé dirda que exageramos, incontestavelmente existente para as
novas geracodes brasileiras, no fato de estarem os membros das congregacdes
religiosas, vindos do estrangeiro, se colocando a testa dos estabelecimentos de
ensino, tornados assim um campo fecundo a difusdo dos ensinos retrégrados da
igreja de que sao representantes. [...] Urge que em tal sentido se volvam as suas
vistas, e que quanto antes se trata de reunir os meios morais e materiais para a
criacdo dos cursos sob tais auspicios, com isso ndo somente se opondo uma
barreira salutar as ameacadoras pretensdes da igreja, obstinada em ajoujar as
consciéncias ao poste do dogmatismo reaciondrio e estéril, mas ao mesmo tempo
concorrendo-se para introduzir no mecanismo da nossa decadente civilizagdo novas
correntes de regeneragdo moral e social, delas fazendo portadores os espiritos
juvenis, a cujo passo teremos assim desbravado os obstaculos (p. 2).

As “Bases” ndo citam expressamente os asilos. No entanto, na “Justificacéo
de um Programa”, onde estamos analisando somente a parte que nos interessa no
momento; eles aparecerdo como um projeto futuro, quando houver as condi¢des de

seu financiamento:
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Para ja ndo falar da fundacao de asilos e hospitais, que, por sua natureza complexa
e dispendiosa, exigindo a multiplicidade de um concurso com que por ora nao seria
licito contarem as agremiagfes espiritas, em geral de formagdo mais ou menos
recente, deixamos propositalmente de incluir nas “Bases” (p. 3).

Realmente, os asilos somente comecardo a surgir mais tarde, tenho em vista
a quantidade de recursos que poderiam exigir para sua instalacdo e manutencao.
Mas as “escolas” elementares comegaram a proliferam, basicamente nas sedes das
préoprias instituicbes espiritas, aproveitando os espacos existentes ou ampliando-os,
provavelmente com condices bastante precérias e, boa parte, com vida curta. Mais
tarde, talvez por conta da falta de condi¢gdes que estes “escolas” apresentavam,
surgird a defesa da criagao de “institutos” voltados para a educagao escolar, onde
aparecera pela primeira vez de forma bastante definida a figura de Analia Franco em
relacdo direta com a Federacao Espirita Brasileira.

Vamos ilustrar com alguns exemplos a situacdo acima apresentada. Dentre
as pequenas iniciativas, vamos encontrar uma desenvolvida na cidade de Espirito
Santo da Forquilha, em Minas Gerais, onde o “Centro Espirita Fé, Amor e Caridade”
havia acabado de inaugurar “uma escola noturna gratuita para adultos e criancas
pobres” que ndo pudessem “frequentar aulas diurnas”, conforme consta do
Reformador de 1° de fevereiro de 1906. Segundo o que foi noticiado, essa “escola foi
criada em comemoracao ao 2° aniversario da sociedade [0 centro espirita], com uma
matricula de cinco alunos, devendo ser elevado até 30 o seu numero” (p. 53).

Mas no campo da educacgédo escolar, Leopoldo Cirne comeca acalentar
aspiracbes mais audaciosas que somente poderiam ser efetivadas nas grandes
cidades. Neste sentido, surge-lhe um modelo vindo de Séao Paulo, ainda em projeto,
gue supomos nem mesmo ali péde ser concretizado na ocasido, ficando apenas
como inspiragao. A noticia foi transcrita do jornal “A Nova Revelagao”, 6rgdo de
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divulgacédo do Centro Espirita de S&o Paulo™™, no Reformador de 31 de marcgo de

1907, da seguinte forma:

Consta que alguns irmaos pretendem fundar nesta capital, uma grande agremiacgao
espiritista cujos fins educativos sdo delineados sob os mais novos e proficuos
moldes de ensino. Criar-se-do escolas exclusivamente de moral espiritista para
adultos, com estudos tedricos e praticos dessa ciéncia, que hoje tanto preocupa as
investigacbes dos sébios. Fundar-se-4 um internato para os filhos dos pais
espiritistas, educando-os nos preceitos da moral ensinada por Jesus, a fim de que os
espiritistas ndo sejam obrigados a ensinar seus filhos em estabelecimentos que
ridicularizem as crencas de seus pais. [...] Sera também criada uma secao de

149 E neste centro gue veremos aparecer mais tarde Francisco Antonio Bastos, o esposo de Analia Franco, o
qual integrara sua diretoria.
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socorros aos desvalidos e outra de educagdo primaria e profissional para criangas
pobres. Nestas Ultimas se¢des serdo admitidos sem distincdo de classe ou de seita
todos os que precisarem de auxilio, sem cogitar do ensino de credo algum,
respeitando-se, porém, a crenca de cada uma, a fim de que a caridade seja feita
amplamente sem nenhuma pressédo de consciéncia daqueles que a receberem (p.
118-9).

Leopoldo Cirne comentara o projeto sob os dois aspectos, o da educacéo
escolar e o da caridade, revelando mais uma vez, que a cada uma destas vertentes
estaria reservada uma funcéo especifica. A educacéo escolar espirita visaria se opor
ao avango das “congregacdes clericais” que vinham do exterior fundar escolas
catblicas. A caridade, sob qualquer uma de suas modalidades, serviria para a

afirmacao da “pureza e exceléncia” dos ideais espiritas. O comentario de Leopoldo

Cirne foi 0 seguinte:

Muito bem. De estabelecimentos dessa natureza € que se esta precisando com
urgéncia em nosso pais, a fim de por um lado podermos os espiritas afirmar, na
pratica, a pureza e exceléncia dos nossos ideais, e por outro conseguirmos
neutralizar os funestos resultados da invasdo de congregacdes clericais, que se
estdo apoderando do espirito das novas gera¢ges com a fundagéo de escolas por
toda parte — mal dissimulados nucleos de reagdo anti-democratica e anti-cristd, que
vdo medrando desassombradamente a sombra da indiferenca e até com a
colaboracé@o dos poderes publicos, mediante a concessao de imprudentes regalias.
Venham, pos, 0s internatos e externatos puramente espiritistas, e os asilos e escolas
profissionais afirmar a abnegada firmeza e vigilante previdéncia dos adeptos da
Nova Revelagéo (p. 119).

Mas o clima era mesmo de conflito permanente com risco de se agravar. Nao
poucas vezes vimos, nesta direcdo, referéncias a invasdao dos “padres’,
principalmente os franceses. Ja apresentamos anteriormente a situacdo do
Ultramontanismo naquele época, onde realmente constatamos uma presenca muito
grande de “missdes” estrangeiras no Novo Mundo ou, para ser mais geral, fora da
Europa. Realmente, os historiadores do Cristianismo apontam essa movimentacéo,
ressaltando a presenca massiva principalmente daqueles que tinham origem nas
congregacoes sediadas na Franga. Entretanto, podemos agora apresentar como a
visdo que os espiritas tinham sobre o assunto foi construida, inclusive com a
contribuicdo estrangeira.

Buscando uma amostra bem significativa, vamos nos deter em artigo
publicado no Reformador de 31 de marco de 1910, apresentado sob o titulo de
“Espiritas, a postos!”. Trata-se da transcricdo de um artigo publicado na “Revista
Internacional do Espiritualismo Cientifico”, de Paris, seguida dos comentérios de

Leopoldo Cirne. O artigo transcrito tinha, por sua vez, o titulo de “Os vampiros”:
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A Igreja Catolica, vendo os seus religiosos expulsos da Franca e combatidos em
varios paises, até mesmo na Espanha, durante tantos anos entregue indefesa a sua
tirania e a sua nefasta acéo, resolveu encaminhar para o Brasil a corrente imigratéria
do seu bando negro. Todavia, uma coisa a preocupa seriamente: o desenvolvimento
que ali tem tomado as escolas espiritualistas e o Espiritismo com especialidade.
Assim, Roma resolveu combater, por todos os meios, o Espiriismo no Brasil.
Ultimamente, ha uma coisa de meses, voltou do Brasil um jesuita dos mais
influentes, que visitara, em missédo especial do Papa Negro, a Republica Brasileira e
que estudara, sur place, os meios mais eficazes de dar combate ao Espiritismo. Um
relatério em regra foi apresentado ao Geral dos Jesuitas pelo emissario em questao,
gue no Brasil teve conferéncias com os mais altos dignatarios eclesiasticos e com
personalidades catélicas influente na politica, sendo assentado todo um plano de
campanha a dar aos nossos confrades brasileiros. [...] Um verdadeiro exercito de
frades e de Jesuitas j& comegou a ser mobilizado para o Brasil (p. 105).

Verdadeira ou ndo, essa informacdo circulou e povoou o0 imaginario dos

espiritas, que, pelo menos parcialmente, eram capitaneados pela Federacéo e,

naquele momento, por Cirne. Logo a “agéo social” espirita adquiria uma feicdo de

“luta” por sobrevivéncia, por espaco e, no final das contas, também por hegemonia

de projeto de civilizagdo. Nesta “luta”, vemos a educacgao — assim como a imprensa
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— assumindo a funcao de “espada™"; e a caridade, de “escudo”; numa batalha que

pretende ser honesta ou “santa”, mas sem tréguas contra um “inimigo” que ja teve o

seu valor:

N&do se infira do que acabamos de dizer que sejamos inimigos incondicionais da
Igreja, nem que lhe desconhecamos o0s servigos que através dos séculos, a despeito
dos graves erros que tantas vezes inquinaram a sua obra, prestou a causa da
civilizacdo e do progresso. Muitos desses erros, encarados do elevado ponto de
vista em que o0s espiritas devemos contemplar todas as coisas, foram ndo somente o
produto da fraqueza natural dos homens, mas das proprias circunstancias do tempo
e do atraso dos espiritos, com o qual lhe parecera acertado transigir. O que
afirmamos, sim, é que os processos adotados pelo clero e a estreiteza dos ensinos
dessa igreja ndo sao mais compativeis com a nossa época e as suas necessidades
dos espiritos (p. 107).

Mas como os espiritas devem se comportar diante da situacdo? A pergunta é

feita por Leopoldo Cirne e respondida imediatamente a seguir:

Como? Atacando os representantes dessa religido que morre, porque ja fez o seu
papel na historia e tem que fatalmente ceder a lei da finalidade, pois que ndo quer
evoluir? — Ndo, que ndo é de demolicdo, nem de invectivas, nem de 6dios, mas de
amor 0 nosso ministério. O que cumpre € organizar sistematicamente, de norte a sul,
a propaganda espirita; fundar-se na capital de cada Estado do Brasil um nucleo
central, com ramificagfes por todas as cidades e vilas do interior, até aos mais
remotos sertdes; criar jornais e revistas doutrinarias, espalhar livros e jornais, em
gue os principios tdo simples e ao mesmo tempo tao elevados e consoladores do
Espiritismo sejam postos ao alcance das inteligéncias mais modestas, dos filhos do
povo, que sem dificuldade os h&o de compreender e assinalar, tornando-se
verdadeiros e fiéis cristdos. Ha ainda uma obra, por assim dizer preparatéria ou, se o
quiserem, paralela dessa outra e da méaxima eficicia: € de um lado criar as aulas de
instrucdo primaria, em que o individuo, aprendendo a ler, se habilite a compulsar os
livros e jornais espiritas e neles abeberar de luz a inteligéncia e de pureza o coragéo,
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igual.

Nem sempre “espada” quer representar ataque. Pode ser também defesa, mas uma defesa de igual para
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e de outro lado instituir os servicos de curas, com o auxilio dos espiritos, e os de
assisténcia de toda ordem aos necessitados, aos detentos, a infancia abandonada e
aos desvalidos na velhice (p. 107).

Em seguida, o presidente da Federacdo que perdera sua “espada” em 1913

esclarecera, sobre o “porqué” do “escudo” da caridade:

Diante dessa complexa obra humanitaria [aquela que acabou de expor acima], hdo
de todas as agressGes emudecer. Podera o clero — ele, sim, nosso irreconciliavel
inimigo — bradar que somos obreiros de Satanaz, para indispor contra nés as
timoratas multiddes. Os beneficios reais, objetivos, com que demonstrarmos ao
coracdo do povo a exceléncia da doutrina espirita falardo mais alto que todas as
injurias (p. 108).

Sera a identidade “cristd” o unico “escudo” que os espiritas pretenderam para
sustentar qualquer embate, coletivo ou individual. E, na verdade, ndo podemos dizer
gue, sendo minoria, 0s espiritas estavam, nesse combate, na ofensiva. Era uma luta,
sim, mas de defesa, por um lado, mas de afirmacao, por outro. De afirmac¢éo porque,
mesmo sendo minoria, havia uma intencdo de ganhar terreno, de se expandir, ja que
0 contexto moderno e republicano permitia e conduzia a isto.

A Igreja também reviu seus conceitos e pretendeu, naquela nova realidade,
manter seu terreno ou disputa-lo com o inimigo com os meios da modernidade. Para
isso surgiu a Companhia de Jesus na época da Reforma Protestante e para isso,
também, os “missionarios” — franceses ou ndo — foram se encaminhando para as
fronteiras onde os “inimigos” o ameacavam. A identidade espirita brasileira e
também a catdlica daquele periodo se formaram ou reformaram de acordo com o
contexto litigioso que a Modernidade introduziu no terreno da religiosidade. Por isso,
0 que chega ao nosso olhar € uma competicao.

Na verdade, a competicdo tem dois pélos distintos. O lado do Espiritismo no
Brasil foi marcado pela ocupacao de um espaco tradicionalmente sob o controle do
Catolicismo. E um projeto afirmativo e os espiritas ndo podem descurar dele, tendo
em vista que serdo eternamente escravos da caridade: “Fora da caridade ndo ha
salvacdo!”. Do outro lado da trincheira, estiveram os catdlicos, que ja ocupavam
aquele espago sem “concorréncia”. Vao se sentir, certamente, usurpados e
atacados. Por isso, ainda em 1954, vamos encontrar no “Material para Instrugées

sobre a Heresia Espirita”, de Frei Boaventura, O. F. M., na parte relativa ao texto da

51 Dissemos “ainda” pois muito tempo ja havia passado e o clima ainda permanecia praticamente o mesmao.
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“‘Campanha Nacional contra a Heresia Espirita”, promulgada pelo Episcopado

Brasileiro a seguinte recomendacéo:

Atendendo a que muitos procuram o Espiritismo em busca de remédio ou chegam a
heresia através das obras sociais espiritas: A) Medidas a adotar: 1. suscitar obras
sociais, catélicas ou de inspiragdo catolica, que se antecipem a obras similares
mantidas pelo Espiritismo ou que lhes contrabalancem a eficacia, caso tenha cabido
ao Espiritismo a iniciativa; 2. atuar junto ao Conselho Nacional de Servi¢co Social e
aos Exmos. Congressistas, mostrando a incongruéncia de manter o art. 284 do
Cddigo Penal e atribuir subvengdes a instituicdes espiritas que, a pretexto de
caridade, vao promover exercicio ilegal da medicina; 3. esclarecer os catolicos sobre
as penalidades para os que contribuem, com dinheiro ou com trabalho, para obras
heréticas. B) Maneira pratica de agir: O Secretariado Nacional de Acdo Social estad
apto a prestar sugestdes concretas a respeito da fundacéo de um Secretariado ou
Departamento Diocesano, que coordene e oriente toda a obra social catdlica da
Diocese. O Secretariado tera cuidados especiais quando se tratar de fazer face a
instituicbes sociais espiritas. O Secretariado Nacional de Defesa da Fé e Moral
estara alerta, ndo s6 para a tentativa de exigir coeréncia dos 6rgdos publicos no
tocante ao art. 284, do Codigo Penal, mas também quanto ao esclarecimento dos
catolicos no tocante a contribuicbes catdlicas para obras espiritas (Frei Boaventura,
1954, p. 62-3).

Mas o contexto desta citacao jA mudou e, depois de cinquenta anos, temos a

seguinte informacao que nos foi trazida por Marcelo Ayres Camurca:

No caso do Catolicismo — que ao longo do seu periodo de Romanizagdo comportou-
se nos marcos de uma intolerancia religiosa e fez de suas obras sociais uma
“maquina de guerra” contra o Espiritismo e outras religides emergentes no pais —
sob a influéncia dos ventos renovadores do Concilio Vaticano Il, passou a incorporar
no seu ideario conceitos de conjugacdo para com a alteridade religiosa, como
Ecumenismo e Didlogo Inter-Religioso. Dando concretude a esta nova perspectiva
eclesiastica, a Campanha da Fraternidade da Igreja Catdlica do ano de 2000 buscou
a parceria com outras religides cristas. No caso de Juiz de Fora esta Campanha foi
organizada por um Férum Ecuménico que realizou, no principal Parque da cidade, o
Parque Halfeld, uma mostra das ac¢des e obras sociais das diversas instituicdes
religiosas de Juiz de Fora para o enfrentamento da exclusdo social, intitulada
“Mostra Dignidade Humana e Paz”. Desta forma, € curioso que depois de tantos
anos de luta aberta contra o Espiritismo, transfigurando a caridade em instrumento
de poder, possamos assistir a Igreja Catdlica de Juiz de Fora convidar os Centros
Espiritas da cidade para lado a lado exporem a populagdo suas obras de caridade
(Camurga, 2001, p. 154).

4.4 Andlia Franco: o mito e sua “obra” em relagao com a “obra espirita”

Como ja dissemos, acabamos interessados por Analia Franco desde o inicio,
guando estavamos s6 comecando a pensar em produzir algo o tema que aqui
estamos expondo. Realizamos, inclusive, uma pesquisa bibliografica sobre sua
historia, a qual apresentamos, no ano de 2003, na 262 Reunido Anual da ANPEd, em
Pocos de Caldas-MG. Entretanto, apesar de nunca termos duvidado que ela teria
sido espirita, ndo foi possivel comprovar na ocasido que Analia tivesse tido alguma

participacdo na constituicao de “obras” espiritas, até porque a “Associacdo Feminina
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Beneficente e Instrutiva do Estado de Sao Paulo” ndo era uma instituicdo espirita,
como ja haviamos percebido e pudemos evidenciar agora.

A AFBIESP* foi fundada em 1901 e nela Andlia Franco permaneceu até o
fim de sua existéncia como presidente. Aquela passara a ser a sua prioridade

nimero um. Antes Andlia vinha se dedicando tdo somente®®

ao magistério, a
literatura e a imprensa feminina, os diversos caminhos pelos quais as mulheres,
desde meados do século XIX, demonstravam uma intenc&do crescente em romper 0s
estreitos limites a que estavam impostas. Mas tudo que ela fez, fora da Associacao,
a partir de 1901, pode ser considerado algo talvez secundario, segundo a convic¢ao
gue adquirimos. Nao vamos tentar recontar sua historia aqui, do jeito que ja fizemos.
Vamos simplesmente apresentar as informacfes que colhemos dela no Reformador
e que nos fez chegar a algumas conclusdes quanto as duvidas que tinhamos sobre
sua participacdo na construcdo da identidade espirita no campo da assisténcia
social e da protecdo a infancia.

N&do podemos falar de Andlia Franco, entretanto, sem lembrar seu esposo,

Francisco Antonio Bastos. Segundo Eduardo Carvalho Monteiro:

Ao que parece, Bastos ligou-se a Associacdo em seus primérdios quando Andlia
estava necessitando de um guarda-livros e convidou-o para a funcéo. Ja espirita,
Francisco Bastos ndo se recusou a assumir o encargo e dai por diante s6 fez
aumentar suas atividades junto a benemérita Obra de Andlia, além de tornar-se seu
companheiro inseparavel (Monteiro, 1992, p. 194).

O referido pesquisador espirita informa-nos, ainda, que o casamento entre
Andlia e Bastos ocorreu em 1906. Antes disso, porém, verificamos o nome dele nas
paginas do Reformador de 1° de janeiro de 2003, numa lista de pessoas que haviam
adquirido antecipadamente, junto a Federacdo Espirita Brasileira, uma edigcédo
especial das obras de Allan Kardec, cujo langamento estava sendo planejado como
comemoracao pelo centenario do seu nascimento, no ano seguinte. Em 1° de margo
de 1905 seu nome aparece novamente compondo a diretoria do Centro Espirita de
Sao Paulo, com o cargo de 1° tesoureiro. Ja era, portanto, antes do casamento com
Analia, um adepto do Espiritismo, com algum contato com a Federagdo e atuava nas
tarefas administrativas de um centro espirita que volta e meia era noticiado na

revista da Federacdo, principalmente porque tinha como 6rgdo de divulgagdo um

152 Utilizaremos esta sigla para representar, abreviadamente, o nome da Associac&o que Analia Franco fundou

juntamente com outras mulheres.

133 E n3o era pouca coisa, com certeza.
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importante periédico de nome “A Nova Revelagdo”. Volta e meia o Reformador
mencionava artigos publicados naquele jornal espirita paulista.

Foi no ano de 1905 que Andlia Franco e sua Associacdo aparecem pela
primeira vez em nossa fonte. Na edicdo do dia 1° de novembro é mencionada a
publicacao de seu “Novo Manual Educativo para Nossos Filhos”, assim apresentado

no Reformador:

Constituem um verdadeiro e utilissimo curso de moral, destinado as criangas, a cuja
inteligéncia é apropriada a linguagem, como o0 sédo os assuntos escolhidos, estes
interessantes folhetos, saidos das oficinas tipograficas d’A Voz Maternal, que a
infatigavel evangelizadora D. Andlia Franco tdo criteriosamente dirige. E se nao
bastasse para os recomendar a todos o cunho eminentemente instrutivo que os
caracteriza, essa recomendacéo estaria feita pela aplicacdo, ndo menos util, do seu
produto — o Asilo e Creche da Associagdo Feminina Beneficente e Instrutiva de S.
Paulo, em beneficio de cujas 6rfas séo vendidos tais fasciculos (p. 335).

Analia ndo é apresentada ainda como espirita e sim como ‘“infatigavel
evangelizadora”. Naquele ano, em 15 de dezembro, aparece uma referéncia a uma
nova publicacdo, desta vez do Relatério da AFBIESP, enviado a Federacdo e

comentado como segue.

Do relatério da benemérita instituicdo, que tdo dedicadamente dirige a infatigavel
preceptora D. Analia Franco, e que vem acompanhado de minuciosos dados
estatisticos e balancos, ndo diremos também sendo que a sua prosperidade, ai
demonstrada, constitui motivo de jubilo para quantos se ndo desinteressam da obra
humanitaria que vai superiormente realizando (p. 384-5).

Estamos supondo que em 1905, Francisco Antonio Bastos ja estava
trabalhando com Andlia Franco na Associagdo. Talvez por isso as noticias sobre
Andlia e a Associagdo estariam chegando a Federacdo e ao Reformador. Esta é
apenas uma suposi¢ao, pois 0 que temos até aqui sdo duas personalidades ainda
ndo vinculadas, atuando em espacos diferentes: ele, ja identificado por n6s como
espirita, participando do Centro Espirita de S. Paulo como seu tesoureiro; e ela,
identificada apenas como “evangelizadora” e “preceptora”, pertencente a AFBIES, da
gual foi fundadora e era a atual presidente.

No ano de 1906 Bastos se mantém no cargo de 1° tesoureiro daquele centro
espirita, conforme Reformador de 15 de abril. Mais para o final do ano, o nome de
Anadlia aparece em duas edi¢cdes: em 3 de outubro, quando sdo noticiados o envio
de diversos estatutos de instituicfes, algumas espiritas e outras ndo, dentre as quais
figuram a Sociedade Promotora da Instrugdo da Infancia “Analia Franco”, do
Amparo-SP; e a Associacdo Protetora de Instrucdo a Infancia “Analia Franco”, da
Fazenda Serra Vermelha, Itaocara-RJ. Além disso, em 15 de novembro, um senhor
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de nome “Agrippino Veado” comunica a suspensao da publicacdo da revista
“Espiritismo” e agradece alguns “confrades” que haviam colaborado na mesma,
dentre os quais figura o nome de Analia Franco. Logo, no ano em que
provavelmente Andlia e Bastos se casaram, essa informacéao dela ser considerada
“confrade” e colaboradora de uma revista com nome de “Espiritismo” nos indicou,
indiretamente, o reconhecimento dela como espirita. Mas a conjectura que pudemos
fazer com base nesta ultima noticia deixa de ser necessaria, pois, em 1° de fevereiro
de 1907, outro comentario a respeito do “Novo Manual Educativo para Nossos
Filhos” apresentara Analia Franco como “irma em crencga”.

Depois disso, ela so6 voltara em 1908, de um modo totalmente novo. O Centro
Espirita Bezerra de Menezes, de Vassouras-RJ elege uma nova diretoria. No grupo
de quatro mulheres nomeadas como “Protetoras da Assisténcia” Analia Franco é o
primeiro nome a ser mencionado. Esta informacéao foi prestada no Reformador de 15
de maio. Mas a grande noticia que lhe conferird maior projecdo entre os espiritas

vira em 1° de janeiro de 1909:

A escassez de espaco ndo nos tem permitido ocupar-nos convenientemente de uma
ideia de consideravel importancia, planejada por nossa esforcadissima e respeitavel
irma D. Andlia Franco, de S. Paulo. Referimo-nos a fundacdo de um “Instituto
Espirita de instrucdo primaria, secundéaria e profissional para os filhos de espiritas.
Medida de utilidade imediata e de grande alcance para o futuro da nossa doutrina,
merece bem todo o apoio dos espiritas e reclama de nossa parte detidas
apreciacgoes, que s6 podem ser favoraveis, e que faremos proximamente (p. 12).

Ela demonstra interesse em fundar uma instituicdo espirita nos moldes que
outras jA estavam sendo tentadas. Algumas tiveram sucesso temporario e
pouquissimas alcancaram vida longa. Era o0 modelo que se queria ver multiplicado,
conforme ja apontamos anteriormente. Em 1° de fevereiro de 1909, Leopoldo Cirne

ird apreciar com mais calma o fato tdo aguardado:

Ha muito se faz sentir a necessidade de estabelecimentos de educacgéo e instrucéo
peculiares, em que os espiritas possam fazer preparar seus filhos, iniciando-os
desde cedo no conhecimento, ao menos, dos principios gerais desta doutrina que
estd destinada a transformar o mundo. [...] No Brasil, infelizmente, nada de
semelhante possuimos, ou antes, possuiamos. Porque uma louvavel iniciativa acaba
de ser tomada por nossa digna e respeitavel irma em crenga D. Analia Franco, de S.
Paulo, eficazmente secundada por seu esposo e também nosso confrade Francisco
Antonio Bastos (p. 41).
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Na ocasido, Francisco Antonio Bastos ja aparece ao lado™* de Analia Franco.
Mas outra afirmacdo, no mesmo artigo, confirmara a tese com que vinhamos

trabalhando. Cirne dira, se referindo a Analia Franco:

N&o lhe bastava a meritdria tarefa que ha longos anos vem realizando, em meio de
ingentes sacrificios e com inquebrantavel perseveranga, e que se corporifica na
Associacdo Feminina Beneficente e Instrutiva de S. Paulo, com seu Asilo e Creche,
destinada a recolher, amparar e educar os filhos de pais invalidos e criangas 6rfés,
estabelecimento aquele de carater puramente leigo e humanitario. Agora deliberou a
nossa irma fundar um “Instituto Espirita de instrugdo primaria, secundaria e
profissional para os filhos dos espiritas”, a fim de poder atender aos muiltiplos
pedidos que de confrades nossos tem recebido, para admissdo de seus filhos no
Asilo, onde, entretanto, os ndo pode acolher, por se achar repleto, visto como “os
orfédos nele permanecem, até obterem uma colocacdo honesta que Ihes garanta a
subsisténcia” (p. 41-2).

A AFBIES era uma instituicdo claramente laica e deveria continuar dessa
forma, dando continuidade a intencdo do grupo de fundadoras. Analia Franco era a
presidente, mas ndo a “dona” da Associacdo, a qual tinha outra filiagdo no contexto
historico da época. As mulheres, reunidas agora em instituicdes laicas, comecavam
a ocupar o espaco também da assisténcia social, dando continuidade ao que ja
vinha ocorrendo no campo da caridade religiosa, com as “irmas de caridade” e as
‘damas de caridade”, cujo impulso foi dado pela ordem S. Vicente de Paulo,
conforme j& haviamos dito no segundo capitulo.

Apesar do imenso esfor¢co que deveria merecer de Analia a AFBIES, ela ainda
gostaria de contribuir com a “obra espirita” proposta por Leopoldo Cirne em janeiro
de 1905. Tanto que ela envia seu projeto de instituicdo para o conhecimento e

opinido da Federacao e Cirne informara:

Num requinte de cortezia e generosidade, a nossa respeitavel irma se dignou
solicitar a nossa opinido e beneplacito. Mas s6 podemos ter aplausos para essa obra
de incalculavel alcance sobre a marcha e o futuro do Espiritismo no Brasil, sendo
para desejar que nas capitais de todos os Estados, e mais tarde em todas as
cidades do pais, essa benemérita iniciativa seja posta em pratica, dentro dos moldes
de uma orientagao esclarecida, porque os seus frutos s6 podem ser benéficos. A
existéncia de tais Institutos corresponde a uma necessidade insofismavel, e tem que
ser parte integrante da organizagdo espirita — periodo que sucedera ao de simples
vulgarizacdo, e no qual jA nos vamos ensaiando. Quanto ao beneplacito que nos
pedem a nossa irma e seu digno esposo, falece-nos, para o proferir, uma autoridade,
gue de resto jamais aspiraremos (p. 42).

A partir daquele momento comecga a surgir o mito espirita Andlia Franco ou
pelo menos o exemplo dela vai ocupando o imaginario dos adeptos do Espiritismo

num nivel mais acima e o Reformador nos traz alguns indicios. O mito que ja estava

134 Ao “lado”, mas em segundo plano. Com Anadlia poderiamos até inverter o dito popular, afirmando: “atras ou ao
lado de uma grande mulher existe sempre um grande homem”.
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em franco desenvolvimento em alguns rincdes™>, praticamente um més depois de

sua Ultima aparicdo encontrara novamente espaco nas paginas daquela revista para,

156

desta vez, ser glorifica-lo através da poesia de Casimiro Cunha™", cujo titulo &

“Analia Franco”:

Pensando em ti, no teu fecundo exemplo
De prote¢éo e amor aos pequeninos,
Entro por vezes no sagrado templo

Das tuas obras e dos teus ensinos.

Cheia de espanto, mudo e respeitoso,
Quedo-me diante do teu nobre vulto,

De béncaos e sorriso luminoso,

E crente, e humilde, rendo-te o meu culto!
Teu seio lembra o mar imenso, quando
Queres a infancia toda, que sem ninho
Vive na terra, misera penando,

Sob as azas guardar do teu carinho!

Ante a caricia ideal dos teus olhares,
Desentranha-se em flores a miséria,
Mudam-se em riso os prantos e 0s pesares,
Espiritualizando-se a matéria!

E quando passas, meiga cagadora

De péassaros sem ninho e almas perdidas,
Cinge-te a fronte a bencao redentora

Da velhice e da infancia agradecidas.

Ah! Quando entre as criancas, lhes propina
Tua alma o beijo e o pao da caridade,
Creio-te santa, creio-te divina,

Uma Nossa Senhora da orfandade!

Provavelmente Casimiro jA conhecia Andalia ha algum tempo, pois ambos
foram colaboradores da revista “Espiritismo”, ja citada. Apenas estamos
presenciando uma aproximagao maior entre ela e a Federacdo, o que abria as
portas de um universo maior, nacional e internacional, para que o mito pudesse se
expandir, como aconteceu. Este fenbmeno se manifestou, por exemplo, na
fundacdo, em 27 de marco daquele ano, de um grupo espirita chamado “Analia
Franco”, na cidade de Sapucaia-RJ. O registro deste fato foi encontrado no
Reformador de 1° de junho de 1909. Tivemos a informacéo, pela edicao de 15 de
fevereiro de 1911, de outro “Grupo Espirita Analia Franco” que havia sido fundado
em 4 de setembro de 1910, no Estado de Goias, vila de Rio Bonito. O mais
interessante € que ambos 0s grupos espiritas mencionados tiveram suas diretorias

iniciais compostas apenas por homens, confirmando uma predominéancia masculina

155 Basta lembrar das associagoes de assisténcia que vinham sendo fundadas com o nome de “Analia Franco”,

anteriormente citadas.

156 poeta, espirita, cego desde os 16 anos, nascido em Vassouras-RJ.
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nas tarefas do movimento espirita, o que ird comecar a mudar um pouco,
principalmente a partir do exemplo de Andlia Franco™’.

A fundacédo do instituto espirita prometido tornou-se visivel através de uma
nota que avisou sobre o recebimento de uma publicagdo contendo o “Regimento
Interno do Instituto Espirita ‘Natalicio de Jesus’, da cidade de S. Paulo, fundado por
D. Analia Franco e Francisco Antonio Bastos” (p. 280). Esta nota foi encontrada na
edicdo de 1° de setembro de 1909 do Reformador.

O inicio em si das atividades daquela instituicdo sera objeto de uma noticia na

revista de 1° de novembro daquele ano, com as seguintes palavras:

O altruistico projeto de nossos respeitaveis irméos Sr. Francisco Antonio Bastos e
sua dedicada esposa D. Analia Franco, relativo a fundagao de um “Instituto Espirita
de instrucdo primaria, secundaria e profissional’, a que ja tivemos ocasido de nos
referir com aplausos no Reformador de 1 de fevereiro deste anos, acaba de entrar
em via de auspiciosa realizacdo. No dia 4 de agosto passado foi instalado em S.
Paulo, a rua Quirino de Andrade n. 39, o “Instituto Espirita Natalicio de Jesus”, com
matricula de 20 desvalidos 6rféos, que ali tiveram ingresso. As aulas secundéarias,
para interno, bem como as noturnas para ensino da doutrina espirita aos adultos,
deviam ter sido instaladas em setembro, o que acreditamos ja tenha sucedido.
Congratulamo-nos com aqueles dedicados irmdos em crenca, pelo alvissareiro fato,
e de novo lembramos aos espiritas a necessidade e o dever de amparar com seus
auxilios essa obra benemérita (p. 345).

Essa noticia, acompanhada dos registros posteriores, nos fez refletir sobre
uma provavel perda de “encanto” de Leopoldo Cirne em relagao ao Instituto Espirita
Natalicio de Jesus. Isto porque, em primeiro lugar, estd demonstrado que guem
estara na dire¢cdo daquela instituicdo nao sera o mito “Andlia Franco” e sim o seu
esposo, Francisco Antonio Bastos, conforme a ordem na qual os nomes aparecem
na nota apresentada. Outra coisa, 0 projeto inicial era, segundo o redator quis deixar
bem claro um “Instituto Espirita de instrucao primaria, secundaria e profissional”. Nao
era essa a “encomenda”. Na realidade, a vocagao da recém-fundada instituicdo ja
estaria se manifestando quando o registro nos diz que ele iniciou “com a matricula
de 20 desvalidos 6rfaos”.

Daquele momento até 1912, quando o casal desapareceu do Reformador

para reaparecer apenas em 19228 ficou bem claro para nés que, para o publico

157 Revisitando a tese de que os personagens nao sao tdo importantes assim, o préprio fendbmeno “Analia

Franco” ndo pode ser compreendido fora do seu contexto histérico-cultural. Andlia foi apenas uma das figuras
proeminentes num movimento mais amplo no qual a mulher vai conquistando espagos na sociedade,
principalmente através do magistério, da literatura, da imprensa feminina e das obras de assisténcia. Mas esse
tipo ainda era novidade no movimento espirita e, por isso, sua presenca ali precisa ser ressaltada e serviu
mesmo de exemplo, abrindo portas a mulher em tarefas especificas dentro das instituicées e também na
imprensa espirita.
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em geral, deveria ser passada a seguinte mensagem: Andlia era AFBIESP e Bastos,
Instituto Espirita Natalicio de Jesus. Nossa hipdtese € que era essa hnao s6 a
mensagem da Federacdo, mas também do casal, pois o Espiritismo ndo poderia se
imiscuir nos assuntos da AFBIES, muito maiores do que a pequena “obra” que o
instituto acabou representando. No relatorio da AFBIESP de 1909, enviado para a
Federacdo e exposto amplamente na revista de 15 de agosto de 1910 ndo ha
mencao quanto ao instituto espirita. Inclusive, a AFBIESP tinha como orgao de
divulgacao a revista “A Voz Maternal”, enquanto o porta-voz do instituto era o jornal
“Natalicio de Jesus”.

No comentério ao relatorio da AFBIESP referente ao ano de 1909, acima

mencionado, Leopoldo Cirne ndo deixara de fazer elogios aguela associacao:

Expondo sucinta e resumidamente o que esti na parte do Relatério a que nos
referimos, tivemos em vista dar noticia aos nossos leitores da importancia dos
intuitos da benemérita instituicdo. S6 lendo, em sua integra, aquele relatério poder-
se-a apreciar a grandiosidade da obra, em tdo boa hora iniciada e com tdo boa
vontade continuada, em prol do bem. Com a alma confortada com tao boa leitura,
apenas nos ocorre dizer a Analia Franco: — Avante! Jesus esta contigo! (p. 258).

Mas a relacdo entre o Instituto e a Associagao existia na pratica. Quanto aos
rumos que o primeiro tomou ndo ficaram muito claros nesta pesquisa. Até quando
ele existiu ndo sabemos. Por outro lado, caso tenha tido uma vida maior do que
imaginamos, até quando esteve sob a direcdo de Bastos, também € outra questéo
gue néo ficou resolvida. Sabemos que no inicio, pelo menos, aquelas instituicbes se
comunicavam, até porque o casal ndo se separou nem na vida nem na “obra”. Ele
continuou sendo o brago-direito da esposa nas tarefas da AFBIESP e, oficialmente,
Andlia seria a subdiretora do Instituto Espirita Natalicio de Jesus. Sobre o que
acabamos de nos referir, apontamos o seguinte registro obtido no Reformador de 15
de abril de 1911:

O n° 28 do Natalicio de Jesus, 6rgdo do Instituto Espirita do mesmo nome,
estabelecido na cidade de Sao Paulo, publica o relatério do referido Instituto relativo
aos seus trabalhos durante o seu primeiro ano de existéncia, findo a 4 de agosto
passado. O Instituto mantém um internato para o ensino primario de menores. Dos
trinta existentes apenas 4 concorrem com pequeno auxilio, sendo 0s outros
gratuitos. Nove dos internos frequentam a oficina tipogréafica do Asilo e Creche da
Associagdo Feminina Beneficente e Instrutiva de S. Paulo, sob a diregdo de D.
Analia Franco, sub-diretora do Instituto (p.136).

18 Nao estranhem, ja que Andlia “desencarnou” em 1919. Adiantamos apenas que a apari¢cdo dela em 1922 ndo
tem nada a ver com fendmeno medilnico. Esta bom assim?
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O dltimo contato exposto claramente no Reformador entre o casal e a

Federacdao foi detectado na edicédo de 1° de janeiro de 1912. Dira o redator:

De nossa dedicada irm& em crenca D. Andlia Franco Bastos, presidente da Unido
Espirita do Estado de S. Paulo, e de seu digno esposo nosso irmdo Francisco
Antdnio Bastos, diretor do Instituto Espirita Natalicio de Jesus, recebemos atenciosa
carta contendo as mais efusivas e carinhosas expressdes, a que nos confessamos
gratos, por motivo da recente inauguracgao do edificio da Federagéo (p. 11).

Andlia Franco, pelo que se nota, chegou a presidéncia da Unido Espirita do
Estado de S. Paulo, instituicdo que havia sido o resultado da fusdo de outras
existentes na capital, inclusive o Centro Espirita de S. Paulo, aquele onde
encontramos pela primeira vez Francisco Antonio Bastos assumindo um cargo no
movimento espirita. Ele fez carreira nestas duas instituicbes, as quais Analia
provavelmente esteve vinculada durante todo o periodo. Nao encontramos, ela,
assumindo nenhum cargo ali até o momento em que € eleita presidente. Enquanto
isso, entre 1905 e 1912, Bastos esteve sempre presente nas paginas do Reformador
a partir das noticias que, por sua vez, eram originarias do “A Nova Revelacao’,
orgao de divulgacado do “Centro” que depois se transformou em Unido Espirita do
Estado de S. Paulo. Sabemos que, antes de Analia, pelo menos a partir de 1910, ele
foi o presidente da “Uniao”, atuando em prol da aproximagdo com a Federagao
Espirita Brasileira. Foi logo a seguir sua primeira eleicdo que aconteceu o seguinte
fato, noticiado em 15 de abril de 1910:

Nao pode ser mais auspicioso o fato que nos da motivo para esta primeira noticia de
hoje: a Unido Espirita do Estado de S. Paulo, por iniciativa de sua nova diretoria,
eleita em assembleia geral de 23 de janeiro, acaba de se confederar, com a
respectiva associagao filiada, a Federacdo Espirita Brasileira, em cuja reunido de
diretoria, efetuada a 28 de margo transato, foi essa proposta unanimemente
aprovada. Estamos certos de que essa aproximacao central do vizinho Estado e a
nossa sociedade vira trazer frutos de prosperidade para o Espiritismo, que s6é pode
caminhar, multiplicando os beneficios de que é portador, pela unido fraterna e
solidaria de todos os seus crentes. Demos, pois, gracas a Deus por esse auspicioso
sucesso (p. 126).

O Instituto Espirita Natalicio de Jesus néo foi a frente ou ndo continuou sua
trajetdria inicial tendo em vista “grande obra” que acabou absorvendo as energias
tanto de Andlia como de Bastos. Isto ndo representou um distanciamento do
movimento espirita nem da Federacdo. Ambos continuavam espiritas, mas, em
nossa opiniao, fizeram opgao pela mesma “caridade” que o Espiritismo propunha e

ainda propde a todos os seus adeptos: “Fora da caridade n&o ha salvagao!”.
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Para ilustrar esta historia, apresentaremos alguns trechos do relato de uma

ex-asilada®™®

, 0rfa de uma mae que acabou preferindo, antes de morrer, deixar suas
filhas sob os cuidados de Andlia, a deixa-las com seus os avOos maternos, que
tinham boa condicéo financeira. Sua decisdo se deveu ao fato de o avd das criancas
nunca ter aprovado o seu relacionamento com o pai das mesmas, que também nao
tinha condi¢cBes de cuidar delas.

180 5nde vivia, a ex-asilada diz:

Falando sobre a religido professada no Asilo
‘se me perguntassem sobre os regulamentos internos desse asilo ou se
perguntassem, especialmente, qual era ali, a religido dominante, eu ficaria um pouco
pensativa... Um mundo de consideracbes tomaria 0 meu pensamento e eu
responderia — bastante admirada: — Caridade!” (Barros, 1982, p. 33). Mais adiante,
reinicia 0 mesmo assunto, acrescentando novas informagées: “Religido? Eramos
leigos — diziam! Mas, eu ndo entendo, até hoje, porque diziam assim. Existiam,
sempre, tantas intengdes ocultas por tras das palavras” (ibid. p. 34).

A nossa informante, que conviveu tanto com Analia como com Bastos, sabia
mais do que queria dizer e deixa entrever alguma coisa quando vai ser referir ao
porqué do nome da “Colénia Regeneradora Dom Romualdo de Seixas”. Ela nao

estaria tdo desinformada assim:

Provavelmente deve ter havido um motivo de ordem espiritualista, o qual tenha
trazido a nossa Diretora o impeto de assim chamar o nosso estabelecimento de
caridade. Conheco o porqué de Dom Romualdo de Seixas — o bispo da Bahia — ser
0 patrono dessa nova organizagdo; contudo, a minha narrativa ndo encerra, nem
implica-se com severissimos relatos histéricos, cientificos ou espiritualistas (ibid. p.
42).

Ela dird mais:

Sim, conhe¢o o porqué maravilhoso ou o maravilhoso por que foi dado ao novo
estabelecimento o querido nome de D. Romualdo de Seixas; trata-se de um assunto
cientifico-religioso e eu ndo o abordarei agora. Meu relato é simplissimo e o
conservarei simples até o fim. [...] Outros muitos, depois de mim, talvez queiram
dizer das maiores coisas que a minha modéstia é incapaz de abordar. Contudo,
desde o principio deste capitulo asseverei e assevero que € uma questao
espiritualista (p. 42-3).

Mas, por que o motivo ndo poderia ser dito? Por que a obra da AFBIESP era
ao mesmo tempo “laica”, mas havia ali “inten¢des ocultas por tras das palavras”? Por

gue, ainda, ndo se poderia explicar claramente o motivo de D. Romualdo de Seixas,

%% Maria Candida Silveira BARROS. Vida e obra de Analia Franco: 1856-1919. S&o Paulo, 1982.

180 Ela se utiliza também da palavra “colégio” para se referir ao que estamos chamando aqui de “asilo”.
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o bispo da Bahia, ser o patrono da “Colénia Regeneradora”, dizendo-se que se
tratava de “um assunto cientifico-religioso”, “uma questao espiritualista™?

Nossa pesquisa nos leva a entender que a Associagao, assim como Analia e
sua “obra” podem ter formado uma “identidade” bastante dividida, pelo menos
enquanto sua primeira e Unica presidente, até aquele momento, esteve viva. No
proprio Reformador jA haviamos demonstrado o esforco que era feito para se
separar, em Analia Franco, o lado “laico” do “espirita”. Mas a primeira ajuda neste
sentido pode ter sido permitida por sua “desencarnagao” em 1919, quando ocorreu o
seguinte episoédio:

Soube agora, por intermédio de ex-colegas, que assistiram e acompanharam-na nos
ultimos momentos de vida que, as mogas e professores, quase todas se afastaram
do colégio, em vista da afronta sofrida por nosso pai adotivo apés aos 8 dias de
nojo. Tendo ele, se retirado durante esses 8 dias para a casa de sua familia, em
Santos, ao voltar foi recebido por uma comiss@o de senhoras, na sala de visitas do
Colégio, na sede — Rua de S&o Paulo. Ele era, entdo, somente, uma visita. Ndo era
mais o Diretor. Falaria, se quisesse com algumas das meninas — 6rfds — mas, na
sala de visitas. Os seus pertences ja estavam arrumados para lhe serem
entregues... e ele tinha tdo pouca coisa... mala de roupas, talvez. Emudecido e triste,

cabeca baixa, nada pediu... nada quis. Desceu sozinho a escada para o portdo do
Colégio — para o portdo da casa 47 da Rua de S&o Paulo (ibid., 91 e 92).

O que havia de espirita na obra de Analia junto a AFBIESP, de algum modo
morrera também, ndo diriamos totalmente, mas em grande dose. Mas alguma coisa
ainda sobrevivera em Francisco Antonio Bastos, que ainda continua conosco na

préxima secao.

4.5 Os primeiros asilos ou abrigos para a infancia

Apesar do Instituto Espirita Natalicio de Jesus ter chegado a abrigar “6rfaos”,
segundo as informagdes que apresentamos na secdo anterior, ndo o consideramos
como a primeira experiéncia de asilo ou abrigo espirita e vamos explicar por que.
Primeiro, por que sua intencédo ndo era a de ser um asilo e sim escola para filhos de
espiritas. Por isso, talvez ndo tenha tido vida longa, pois: para que Analia e Bastos
irlam querer manter na capital de S. Paulo outra instituicdo idéntica a que a
AFBIESP j& mantinha? Apenas para dizer que os espiritas também tinham um
“asilo”? Nao foi o caso e o Instituto Natalicio de Jesus somente poderia ter vida
longa se conseguisse se transformar numa verdadeira escola para filhos de
espiritas, o que tentou, mas provavelmente ndo conseguiu por muito tempo, tendo

em vista que as noticias sobre 0 mesmo desapareceram justamente quando Andlia e
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Bastos passaram a ter que se dedicar ainda mais a Associacao, devido a aquisicéo
da “Fazenda Paraiso” para nela fundarem a “Coloénia Regeneradora Dom
Romualdo”, em 17 de dezembro de 1911. As atividades, entdo, se intensificaram na
Associacado, inclusive quanto a necessidade de manutencdo das obras e do
pagamento relativo a quitacdo da divida contraida na compra da fazenda, que se
prolongou até 1915 (cf. Monteiro, 1992, p. 130 e 233).

Assim, no ano de 1912 nos despedimos de Analia Franco sem ter encontrado
em sua “obra” o tipo de instituicdo que estamos pesquisando. Neste mesmo ano,
Leopoldo Cirne continua a frente da Federacdo defendendo a fundacdo de
instituicbes especificas: hospitais e asilos para a “velhice desamparada” e para os
“orfaos”. Diferentemente dos artigos que anteriormente apresentamos, em 1° de
junho de 1912 ele parece ter mudado o tom do discurso, deixando um pouco de lado
a pretensao de erigir “monumentos da fé” ou garantir “escudos”, conforme esteve
fazendo até ali. Parece-nos que a justificativa de auferir uma boa imagem para a
doutrina espirita ndo funcionara e, desta forma, acaba “redescobrindo” a infancia de
outro jeito diferente, mais humano. Conferindo aos asilos um “fim” ou “finalidade” que
poderia realmente mobilizar os adeptos do Espiriismo que estavam avidos em
praticar a “caridade”. Tomemos pé do seu discurso neste momento, tanto em relagao

aos idosos quanto em relacdo as criancas:

De maior alcance ainda e de mais extensa amplitude em seus incomparaveis
beneficios sera a fundacao dos indicados asilos para a velhice desamparada e para
os orfaos. [...] E que dizer dessa outra obra, cujo objetivo ndo se refere ja aos
vigjores que se aproximam da grande e eterna margem, mas entende com o0s
recém-chegados, as pobres criancinhas orfanadas, espiritos tdo cedo provados no
infortinio e que uma carinhosa assisténcia material e uma sébia direcdo moral
converterdo em Otimos elementos de progresso e sadios fatores sociais, pois que
sdo a florescéncia de uma nova geragdo que se prepara para a vida? “Exército da
esperanga” foram as criangas denominadas por um grande espirito que ilustrou o
nome e a histéria de nossa patria — Joaquim Nabuco, se bem nos recordamos. Nelas
com efeito devem repousar as nossas esperangas, porque serdo elas as eficazes
continuadoras de nossos esforcos e labores. E se as sociedades egoisticamente
utilitarias e materialistas do nosso tempo se desinteressam da sorte e da educacao
espiritual daqueles que ndo tém a amparar-lhes os primeiros incertos passos na
existéncia a solicitude, nem sempre esclarecida, mas de todo modo carinhosa, dos
pais, ao Espiritismo compete, em nome de seus humanitarios e regeneradores
ideais, exercer a amorosa tutela desses pequeninos seres, agasalhando-lhes o
corpo e sobretudo educando-lhes o espirito e preparando-o para o cumprimento
austero dos futuros deveres da existéncia (p. 179-80).

Leopoldo Cirne descobriu, finalmente, as “criancas” que estavam por tras dos
“orfaos”. Do mesmo jeito como os futuros fundadores, mantenedores e trabalhadores
das instituicbes asilares iriam descobrir mais tarde. Nao haveria, pensamos nos,

como sustentar um trabalho duradouro com a ideia de “monumentos” ou de
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“‘escudos”. Os futuros “obreiros” somente haveriam de enfrentar as dificuldades de
manutencdo de uma obra assistencial se encontrassem um projeto para a infancia e
um interesse ou “sentimento” pelas criangas, mesmo que esse “projeto” ou
“interesse” no futuro fossem questionados, como hoje fazemos ao olhar para tras
com os olhos do “progresso” ou da “ventania” de Benjamin.

O fracasso do Instituto Espirita Natalicio de Jesus foi um bom exemplo disso.
Demonstrou que os adeptos do Espiritismo ndo estavam tao interessados assim em
colocar seus filhos em escolas espiritas. Por outro lado, na hora do sacrificio, Analia
e Bastos preferiram ficar com os “6rfaos”, mesmo que nao fosse numa instituicao
espirita propriamente dita e que, dessa forma, ndo haveria de servir como meio de
“propaganda” religiosa. Por isso, também, as “obras de caridade” se tornaram mais
fortes do que as de “educacado escolar”, que praticamente desapareceram através
das décadas que se seguiram.

Voltando a trilha que estdvamos seguindo, através do Reformador, 0 ano de
1919 é que nos trouxe maiores surpresas, assim como aconteceu com o de 1904,
que havia iniciado um periodo onde as “obras” duradouras ndo conseguiram
florescer, apesar dos convites que a “Cruzada Regeneradora” de Leopoldo Cirne fez
ao movimento espirita, mais intensamente no inicio e menos no final, até que em
1913 ele acabou perdendo a “espada” de presidente da Federacdo Espirita
Brasileira. De 1914 até 1919 ndo houve muita movimentacdo, aparentemente, no
setor que procuravamos ou pelo menos ela ndo chegou as paginas do Reformador.
Neste periodo, os presidentes da Federacdo foram Aristides Spinola e Manuel
Quintdo, que se revezaram: Spinola em 1914, Quintdo em 1915, Spinola novamente
em 1916 e 1917, Quintdo mais uma vez em 1918 e 1919. Enfim uma dobradinha
gue nao queria saber de Cruzada nenhuma.

A primeira obra a ser noticiada foi o Abrigo Thereza de Jesus, da cidade do
Rio de Janeiro, na época distrito federal. Sua apresentacdo, na edicdo do
Reformador de 16 de julho de 1919 foi assim:

Com o titulo acima [Abrigo Thereza de Jesus] o Grupo Espirita “Cultivadores da
Verdade” acaba de fundar um asilo para a infancia desamparada, que sem p&o, sem
lar, sem protecdo, e na sua inconsciéncia é arrastada aos piores vicios e a pratica de
atos que deprimem, mercé da frequéncia e permanéncia numa escola de crimes e
de miséria. O espetaculo triste, doloroso e compungente que se observa nas ruas e
pracas desta cidade, como de outros centros, de criangas que sao aproveitadas para
as piores profissdes, ndo € mais do que o resultado do abandono a que sao
atiradas. Maltrapilhas, esquelética, de fisionomia macilenta tisnada pela
necessidade, estigmatizadas pela dor e pela opressdo, vao esses pobrezinhos
pondo em pratica as licbes dos seus miseraveis professores (p. 135).
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Para apresentacdo de um asilo, esse “discurso” de Martins de Oliveira
demonstra bem a época em que foi produzido, justificando este tipo de instituicao
pelos parametros modernos de “enclausuramento”. Usa o linguajar comum do
momento histérico, se referindo a “infancia desamparada” e nao diferindo em muito
do pensamento laico ou humanista. O imaginario ai representado € conhecido: seus
discursos e praticas podem ser facilmente inventariados, encontrando-se pecas
similares a mesma, sob outras roupagens que nada tem a ver com o Espiritismo. Os
asilos espiritas também sao “filhos” do seu tempo, e dessa forma devem ser
analisados. Sao parcialmente produtos da modernidade e tém algo de sua
filantropia. Esse “discurso” tem a pretensao de ter a face da “filantropia” e consegue
dialogar com a sociedade em geral facilmente, inserida no processo civilizador que
Elias investigou, em sua vertente liberal-republicana.

Mas o discurso acima ndo apresenta todos os elementos em jogo. A
modernidade ndo é essa homogeneidade que aparenta. No Reformador de 16 de
novembro do mesmo ano, nos encontraremos com outra face da realidade que os

espiritas teriam que continuar a enfrentar, conforme a seguinte transcricao:

Aos Diretores desta Instituicdo de Caridade [Abrigo Thereza de Jesus], damos
sinceros parabéns pelo preconicio que, da benemeréncia dos seus esforgcos acaba
de fazer a Camara Eclesiastica do Arcebispado, recomendando-o & ma vontade dos
catolicos, aos quais, (sic) & “vedado concorrer com donativos para propaganda
dessa instituicdo”. Pudera! Quando as capelinhas, cultos, devogdes, santuarios,
confrarias e até bancos catolicos se improvisam para canalizar as economias do
tosquiado rebanho, ndo é admissivel que ele va concorrer para asilos de infancia
desvalida, onde se toma a sério a educacao das almas. Que isso de Caridade e
Amor ninguém pode ter sem o beneplacito da Santa Madre Catdlica... Auri sacra
James! E sabemos nos que Deus existe e que vivemos no século XX! Mas, coisa
singular, quanto mais 0s nossos irmédos de sotaina procuram provocar 0 nosso 6dio,
mais nos merecem compaixao (p. 278).

Aqui ja temos o “outro-lado-da-mesma-moeda”, pois a modernidade também
€ isso: conflito de projetos, ou serd que as tradicbes ndo sobreviveram e, também,
guerem disputar 0 seu espago no campo que se instaurou segundo novas regras. A
disputa também faz parte dela. Ndo € a toa que, da mesma forma, tivemos — ou
temos ainda — na modernidade outro projeto “laico” diferente daquele que
chamamos acima de liberal-republicano ou burgués. Ou nado tivemos o projeto
socialista — ndo utdpico — que é tdo moderno quanto o outro? A disputa, portanto, é
uma regra desse jogo e é ela que produz muito das identidades coletivas, pois é
através das diferencas que se constroem as identidades.



160

Estamos acompanhando, entdo, o “parto” do primeiro asilo espirita criado

genuinamente para criangas. E este “parto” nao sera facil, mais uma vez. Agora

estamos na edi¢cao de 16 de dezembro de 1919:

Em torno desta instituicdo [Abrigo Thereza de Jesus] eminentemente crista,
levantou-se a campanha da clerezia catdlica. As autoridades da igreja ejacularam
ordens fulminativas avisando o rebanho do perigo a que se exporia na hipétese de
concorrer com donativos em beneficio das criangas desvalidas. Dispensamo-nos de
comentar aqui o0 desproposito, a chocante singularidade da medida que pde a nu,
mais uma vez, a chaga da intolerancia secularmente embutida nas deliberagdes
eclesiasticas. J4 é por demais conhecido o objetivo jesuita que prescreve
perseguicdo as iniciativas benfazejas de carater estranho & ingeréncia do poder
sacerdotal. E, para cumprir o dispositivo da legislacdo candnica, sempre se recorreu
a processos tortuosos: insinuagdes malévolas, hipocrisias, falsidade e violéncia. A
igreja aceita tudo isto como instrumento normal de defesa as suas pretensdes
universalistas (p. 304).

Em 1° de janeiro de 1920, o Reformador vai apresentar uma carta enviada por

um senhor que se identificou como Dr. Alfredo Haanwinckel. Nessa carta ele dizia:

Eu ignorava a existéncia desta instituicdo, e aqui ndo estaria agora se nao fora a
publicacéo insistente de circulares da Cémara Eclesiastica vedando, proibindo nos
catolicos concorrerem com donativos para a manutengéo deste abrigo; isto é: — para,
entre outras coisas, a alimentac&o dos pobres, das desgracadas criangas carecentes
de caridade. Dessa caridade, dessa virtude que ndo é apanagio de povo nenhum, de
religido nenhuma, por ser inata em todo género humano, em todos os animais
domésticos ou selvaticos, por ser a virtude da virtude, a virtude universal e eterna.
Proibir a préatica, o exercicio da caridade! (p. 15).

Até aqui, so disputa, s6 “espada”. E o abrigo ainda nem esta funcionando.

Mas chegamos finalmente no dia da “festa”; ou melhor, quando apareceram no

Reformador do dia 1° de novembro de 1920 as noticias relativas a inauguragao téao

aguardada:

Nos fastos do Espiritismo em a nossa Capital, onde ndo ha alma sensivel que a
todas as horas se ndo confranja ante o abandono em que vivem tanta e tantas
criancinhas, os dias 15 e 17 de Outubro préximo findo permanecerdo assinalados
entre aqueles em que mais hajam esplendido as boas obras humanas. Essas datas
marcam a abertura das portas de um estabelecimento fundado em moldes espiritas,
o “Abrigo Thereza de Jesus”, para agasalhar quantos possa desses espiritos que,
logo nos primeiros anos de seu viver na terra, se véem ao desamparo de quem lhes
guie 0s passos por maneira a tornar frutuosa a encarnacdo que buscaram. Dentre
guantas a caridade, a verdadeira caridade, a caridade crista santifica, nenhuma obra
h& que sobreleve a essa de procurar obstar 0 malbarato de vidas que representam
condicao de progresso espiritual. E quando uma tal obra néo se erga no esfor¢o de
arrancar ao contato precoce com 0s vicios as criangas, mas culmina, como sera o
caso do instituto que acaba de inaugurar-se, na iluminagao, pela luz do Espiritismo,
de almas que desabrocham para a existéncia material, fazendo-as compreender
desde cedo o porque da vida terrena, ensinando-lhes a amar as dores e os
sofrimentos que cumulam, como meio de ascensdo para Deus, aparelhando-lhes os
coracgOes para a floragdo do sentimento da caridade de que s&o objeto, entéo justo é
gue, em unissono, partas peitos de todos 0s que se grupam sob o palio da fé crista
renovada pela terceira revelacdo hosanas aquele que, senhor do mundo,
personificando para este o amor, abencoa todas as obras que a caridade inspira (p.
435).
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O discurso acima, ja € de outra monta. Ndo esta tdo adequado a qualquer
ambiente. Nao é de teor liberal-republicano, como o primeiro que foi apresentado
nesta sequéncia, mas encontra a criancga, do seu jeito, pelo viés do Espiritismo. Por
gue esse discurso devera ser considerado melhor ou pior do que o outro? O Unico
gue nado cabe é o da intolerancia seja ela religiosa ou ndo. Mas e o combate a
intolerancia, seja ela de onde venha, podera ser aceito? O uso da “espada” também
sera necessario ou vale a pena? Por outro lado, as vezes ndo serda melhor o
“‘escudo” da “ética” para neutralizar o inimigo perante a opinido publica? Em nossa
“civilizacado” ocidental a ética ou ethos cristao realmente funciona como “escudo”.

Vejamos 0 que aconteceu com 0s espiritas. Estes enfrentaram algumas
dificuldades para, primeiro, realizar a “caridade” através de suas “curas”. E como
podemos constatar na leitura do livro “O Cuidado dos Mortos: Uma Histéria da
Condenacgao e Legitimacdo do Espiritismo”, de Emerson Giumbelli, suas praticas,
apesar de rotuladas como “exercicio ilegal da medicina”, acabaram conquistando um
espacgo no tempo da modernidade, devido ao “escudo” da “caridade”. Desta vez,
com o presente trabalho, estamos procurando entender como, da mesma forma, tais
instituicdes conseguiram se afirmar, gragas a mesma “receita”, ou seja, utilizando-se
da ética cristd que € social e culturalmente aceita por quase todos. Afinal, muitos
podem ter pensado nesta trajetoria das “obras de caridade” espiritas durante o
século XX, mesmo ndo concordando com o Espiritismo: por que impedi-los se
somente pretendem fazer o que acreditam ser o “bem”. Ndo o “cuidado dos mortos”,
mas, desta vez, foi o “cuidado dos vivos” que funcionou mais eficazmente ainda.
Mas usar esta “receita” é praticar “charlatanice”; ou seja, € enganar, é se fazer de
“cordeiro” enquanto se é “lobo”? Nao ao certo, pois a ‘receita’” € a mesma da
tradicdo milenar mais antiga de onde o Espiritismo partiu: é usar a ética cristd como
“‘escudo”. Assim, o “fora da caridade nao ha salvacgao!”, dos espiritas, terd sempre os
seus dois lados: “agao” com vistas a conquista da felicidade no “outro mundo”, que
se assemelha a ideia de “salvagdo” comum as tradigées antigas; mas também de
“afirmacéo” no “neste-mundo-em-que-vivemos”. Assim, unindo o agradavel ao util, o
Espiritismo ndo conquistou 0 mundo, mas um pouco da paz de poder se reunir,
“curar”, circular livremente, produzir livros e, também, fazer a “caridade” como lhe

recomenda sua doutrina, pois até mesmo para realiza-la houve impedimentos.
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Mas como termina nossa histéria? Primeiro, voltaremos ainda uma vez para a
inauguragao do primeiro “asilo”, numa crénica encontrada na mesma edigdo do

Reformador de 1° de novembro de 1920. O cronista dira:

Foi uma festa simplesmente encantadora a inauguracdo do Abrigo Thereza de
Jesus. Muito antes da hora marcada para a inauguracéo, era avultado o nimero de
pessoas ansiosas por visitarem o estabelecimento. Nas pecas do edificio destinadas
aos amigos da casa assistirem a sessao inaugurativa, ndo havia um sé lugar vazio, a
despeito do calor sufocante que entdo fazia. As cinco horas foi aberta a sessao,
servindo de presidente de honra o representante do Presidente da Republica, que
tinha a seu lado o do Prefeito do Distrito Federal. O presidente do Abrigo, o querido
propagandista, irm&o Ignacio Bittencourt, em ligeiro preAmbulo, agradeceu a
presenca dos representantes das autoridades federais e municipais, dando a palavra
em seguida ao orador oficial, Leopoldo Cirne, que, com o brilho e sobretudo com a
uncao religiosa que pde sempre em suas alocucgdes, referiu-se em ligeiros tragos a
personalidade da matriarca da instituicdo [Thereza de Jesus], rematando a formosa
oragdo fazendo o histérico da nascente sociedade. Foi muito breve como convinha
ao momento. Com a devida vénia e até com aprovacdo do representante da
Presidéncia da Republica, o irm&o |. Bittencourt dirigiu uma fervente prece a Deus,
encerrou a sessao e com a diretora, nossa irma senhora Ernestina Ferreira dos
Santos, declararam inaugurado o Abrigo Thereza de Jesus (p. 432).

Leopoldo Cirne estava la, entdo, no congracamento, talvez para presenciar a
realizacdo de um dos itens do “Programa” que se iniciou em 1904 sem os “asilos”,
mas que em seus desdobramentos, jA no ano seguinte, os havia incorporado.
Provavelmente, foi convidado ou, entdo, aparecendo, resolveram |he render uma
homenagem pela combatividade em prol da “obra espirita”. Deveria estar feliz,
entdo. N&ao se sabe por qual dos dois motivos: se pelas criancas ou pelo Espiritismo.
Ninguém saberd, mas temos uma aposta: por ambos!

Seguindo em frente, no Reformador de 1° de abril de 1920, antes, portanto,
da inauguracdo daquele que haviamos dito ser o primeiro dos “asilos”, ha uma

noticia que a principio contradiz a tese apresentada:

Gragas, quase exclusivamente aos esfor¢cos desse humilde servidor de Jesus, que
se chama Jerdnimo Ribeiro, cuja vida passa ele a pregar o Espiritismo praticando o
bem e a fraternidade, no sitio “Santa Fé”, em Cachoeiro do Itapemirim, Estado do
Espirito Santo, se acha instalado um asilo [Asylo Deus, Christo e Caridade], onde
encontra agasalho e caridade ndo pequeno numero de 6rfaos, de vilvas, de
obsidiados, de velhos desamparados, e onde funcionam escolas nas quais se
instruem e recebem educagdo espiritual, gratuitamente, muitos alunos e alunas,
internos e externos (p. 158).

Jerdnimo Ribeiro ndo era um desconhecido que apareceu ali do nada. Ele,
desde 1910 ja podia ser acompanhado, tendo “visitado” varias vezes as paginas de
nossa fonte. De inicio, como um viajante que fazia palestras divulgando o
Espiritismo, basicamente no Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Minas Gerais, buscando
também donativos para as obras de Analia Franco, que ele conhecia e admirava; e
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sendo representante, também, da revista “Reformador” e da prépria Federacao
Espirita Brasileira, em relacdo a qual nunca se distanciou totalmente. Depois,
resolveu fixar residéncia na cidade de Cachoeiro do Itapemirim-ES, de onde a

primeira noticia sobre ele vira no Reformador de 16 de maio de 1913:

A 13 de Abril foi re-organizado o antigo Centro Espirita Fé, Esperanca e Caridade,
gue passou a denominar-se Associacdo Espirita, Cientifica, Beneficente e Instrutiva.
Ficou empossada a Diretoria composta dos seguintes confrades: Jerbnymo Ribeiro,
presidente; Valentim Soares, vice-presidente; Francisco Oliveira, 1° secretario;
Manoel Nunes Machado, 2° secretario; Ricardo Gongalves, tesoureiro. A diretoria
tem o maximo empenho e, para isso, promove todos 0s meios, de tornar realidade a
velha aspiracdo dos confrades daquela cidade, de edificar prédio préprio, onde
metodicamente possam trabalhar, mantendo escolas e assisténcia as criangas e aos
desvalidos da sorte (p. 169).

A nova instituicdo da qual passa a ser presidente, sugere de onde tirou sua
inspiracdo: a “obra” de Analia Franco. Na cidade de Cachoeiro, Jeronymo sera
agente do Reformador e noticias suas e da instituicdo que presidia desde 1913
serdo frequentes até 1916. De 1917 a 1919 nada foi noticiado a seu respeito.
Apenas em 1920, apds o anuncio da fundacdo do Abrigo Thereza de Jesus, € que
surgiu a informacado de que ja havia um asilo chamado “Asylo Deus, Christo e
Caridade” que era dirigido por Jerénimo, mas sem dizer desde quando este estava
funcionando ou houvera sido fundado. O nome do asilo, no entanto, sugere outra
filiacdo, pois “Deus, Cristo e Caridade” é a legenda adotada tanto pelo Reformador
guanto pela Federacdo desde os primérdios.

Temos uma noticia de Jerdbnimo em 1910, publicada na edicdo do

Reformador de 25 de dezembro, que diz assim:

O clero agita-se, defendendo os seus interesses; mas os dedicados trabalhadores
do Espiritismo néo se deixam, por sua vez, ficar inativos. E assim que acabamos de
saber da ida do padre Gaffre a Taubaté, S. Paulo, onde anunciou uma conferéncia
para o dia 11 deste més, refutando as do eminente estadista francez G.
Clémenceau. Pois bem: o nosso venerando confrade e representante Jeronymo
Ribeiro, ao chegar na véspera aquela cidade, inteirado da resolugédo do reverendo
Gaffre, se prop0s efetuar no mesmo dia, logo em seguida a deste, uma conferéncia,
refutando-a com argumentos tirados da propria histéria da igreja. Era grande na
cidade, ao que sabemos, o interesse pela prelecdo do nosso dedicando
representante (p. 390).

Ele era também “aguerrido”, como Cirne. Antes disso, ainda, na edi¢ao de 1°

de novembro de 1910:

Cumprimos o grato dever de tornar publico que o nosso excelente e venerando
confrade, Sr. Jeronymo Ribeiro esta autorizado a agir em nome da Federacéo e do
Reformador, como um de seus representantes nos Estados do Espirito Santo, Rio
de Janeiro, S. Paulo e Minas Gerais, pelo interior dos quais anda frequentemente em
excursdo de beneficéncia e propaganda. Rogamos, pois, aos nossos irmaos que se
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dignem acolher benevolamente aquele nosso dedicado representante, com ele se
entendendo acerca de nosso reciprocos interesses, para tudo o que for de mister ao
pleno éxito de seu mandato, por cujo desempenho aproveitamos 0 ensejo para dar
um publico testemunho de reconhecimento ao bom irméo Sr. Jeronymo Ribeiro, que
a ele tanto mais tem jus quanto assumiu espontanea e desinteressadamente a sua
investidura (p. 342).

Ele era também da confianca de Cirne. Quanto a sua relacdo com Analia
Franco, segundo Eduardo Carvalho Monteiro, “Analia também possuia auxiliares de
sua confianca que percorriam o Interior do Estado recolhendo donativos e fazendo
propaganda da Associacdo, como era o caso dos Srs. Pio Franca Schimidt, José
Augusto Schimidt e Jerénimo Ribeiro” (1992, p. 132).

Mas quando teria sido fundado o “Asylo Deus, Cristo e Caridade™? Até o
momento encontramos uma unica informacéo a respeito. Foi no Reformador de 1°
de dezembro de 1926:

Fundado no ano de 1918, em Cachoeiro de Itapemirim, Estado do Espirito Santo, o
Asylo “Deus, Christo e Caridade” ficou, a 5 de outubro ultimo, conforme em tempo
noticiamos, 6rféo da dire¢édo do seu devotado fundador, Jeronymo Ribeiro, por haver
esse infatigavel trabalhador regressado a patria espiritual (p. 505).

Perguntamo-nos, ainda: pode ter havido alguma relacdo maior que
aproximasse a fundacdo do Abrigo Teresa de Jesus, em 1919, da experiéncia,
provavelmente anterior, em Cachoeiro de Itapemirim? Jerénimo Ribeiro e Ignéacio
Bittencourt, os presidentes das duas “obras” se conheciam, ndo s6 de nome, mas é
provavel que se conheciam pessoalmente, pois em 1914, Ignacio foi em excursao de
“propaganda” doutrinaria em Cachoeiro de ltapemirim, conforme apuramos no
Reformador de 1° de julho daquele ano (p. 232). Mas, certamente, travaram relacdes
depois, no ano que escolhemos para ser o final desta historia.

Vamos transcrever parte do que foi noticiado sobre o “Asylo Deus, Christo e
Caridade” no Reformador de 1° de novembro de 1922:

Muito interessante e comovente a inauguracdo do Sanatorio para alienados, nova
dependéncia que Jeronymo Ribeiro acrescentou ao Asylo Deus, Christo e Caridade,
que, por iniciativa e esfor¢co seu, se acha erigido em Cachoeira do Itapemirim,
prospera e bela cidade do Espirito Santo, a margem do Itapemirim que poeticamente
a atravessa e recorta. O Asylo ja contava varias secdes, destinadas a infancia, a
velhice, a maternidade. Inaugurou-se agora, a 12 de Outubro, a dos dementes, com
53 enfermos. O governador do Estado, Sr. Nestor Gomes, sabendo das o6timas
condicbes em que se encontra o Asylo, pediu a seu diretor aceitasse naquele
estabelecimento de caridade os loucos que se achavam na cadeia de Vitéria. Muitos
dos loucos enviados pelo governo ja estdo completamente restabelecidos, gracas ao
tratamento espirita, como ja esta sendo praticado em Gopouva, Estado de S. Paulo,
entre nés, e em varios pontos da Europa e da América do Norte. [...] Fizeram-se,
ainda, representar naquela solenidade véarios centros espiritas: o Abrigo Thereza de
Jesus, por Ignacio Bittencourt; a Unido Espirita Suburbana e o Centro Espirita
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Humildade e Fé, pelo sr. José Ferreira; o Asylo Legido do Bem™, por Henrique
Costa Narciso; o Circulo Espirita Charitas, por José de Assunpcéo; o Centro Espirita
Jodo Baptista, da cidade de Campos, por Seraphim R. de Almeida. [...] Ignacio
Bittencourt, em eloquente saudacgdo, lembrou que, muitos anos antes, naquela
mesma data, Colombo aportava ao Novo Mundo, chegando ao termo do seu
empreendimento, unicamente pela Fé, que vencera todos os obstaculos (p. 442-3).

Poderiamos, diante da noticia, fazer varias ilacbes sobre o Espiritismo e a
historia que contamos até aqui. Dentre elas, proprio fato dos espiritas estarem
fundando obras bem variadas, inclusive “sanatérios”, o que nos faz lembrar da
acusacgao que lhes foi feita em relagao a sua doutrina: “loucura”, “fabrica de loucos”.
Outra ideia que esta ai presente € a do “hospital” ou da “hospitalidade” medieval,
quando as instituicdes ndo eram tanto especializadas. Um “hospital” seria uma
sintese de tudo o que se poderia realizar em termos de “caridade”. Era essa a
caracteristica do Asylo Deus, Christo e de Caridade. As “obras de misericérdia”
estariam quase todas la, de algum modo, representadas. Nado era o tipo de
instituicdo que procuravamos, lembra? Logo, ainda ficamos com a tese de que o
Abrigo Thereza de Jesus foi o primeiro de todos a se dedicar exclusivamente a
funcao de “asilo” para criangas.

No mais, resta saber por onde anda Francisco Antonio Bastos e Andlia
Franco, ou pelo menos o “espirito” dela, no sentido de “inspiragao”. Assim, ainda em
1922 encontramos trés registros no Reformador sobre certo “Asylo Analia Franco”. A

primeira delas, de 16 de julho, nos conta o seguinte:

Analia Franco deixou [...] na terra um espirito irméo seu, ou que do seu se tornou
irm&o na escola do bem por amor do bem. E esse espirito o de seu esposo
Francisco Antonio Bastos, embora ja um tanto alcancado em anos, auxiliado por
duas filhas adotivas, educandas de Analia Franco, e pelo marido de uma delas,
consagra todas as energias que ainda lhe reatam a perpetuar o nome da que foi sua
companheira, continuando-lhe a obra. Com esse intuito, vencendo inumeras
dificuldades de toda ordem, com o auxilio exclusivo de esmolas e donativos, fundou
em Juiz de Fora o Asylo de Orfios “Andlia Franco”, onde chegou a ter internados
com orfaos e criangas pobres. Havendo, porém, incorrido no édio daqueles que, em
sua grande maioria, sdo inimigos do bem, porque o séo da verdade, os membros do
clero romano, cuja igreja, tendo por alicerce o erro consciente e por objetivo a
conquista das grandezas materiais, se ergue em faria contra tudo e contra todos os
gue visem orientar a humanidade para o reino de Deus, impossivel se tornou ao
esforgado trabalhador continuar a mourejar ali. Transferiu entdo para esta capital o
Asylo e o instalou a rua Visconde de Tocantins n. 53, em Todos os Santos, onde
aguarda, confiante nos bons Espiritos do Senhor, que as almas caridosas |lhe levem
um o6bolo, de qualquer espécie, para manutencgéo do instituto (p. 303).

Vemos ai, mais uma vez como a identidade espirita foi se constituindo num

terreno dificil. E a intengdo era fazer a “caridade”, continuar a “obra” comecgada.

1o “Asylo Legido do Bem” existe até hoje, no bairro do Méier, Rio de Janeiro-RJ. Sua fundagdo também teve a
participacéo e Ignacio Bittencourt. Entretanto, trata-se de uma “obra” dedicada aos idosos e sempre foi assim.
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Francisco Antonio Bastos n&o era e nunca foi um “propagandista”. Mas qual o
problema de aliar “fé” e “obras”, ja que, segundo acreditam os espiritas “a fé sem
obras é morta”, “a arvore se conhece pelos frutos” e, acima de tudo, “fora da
caridade nao ha salvacao!”.

Essa é histéria que pudemos contar, com base nas fontes que tivemos em
nossas maos. Outras pesquisas poderdao revelar novos “monumentos da fé”
materializados em obras de caridade como as dos asilos ou abrigos espiritas para
infancia, como aqueles que os apresentei e até mais antigos. Apenas escolhemos
um “palco” onde algumas das principais “pecgas” foram apresentadas. E nesse palco
desfilaram varios atores e varias “obras”. O palco foi o Reformador. Os principais
atores foram Leopoldo Cirne e Analia Franco, com alguns coadjuvantes bastante
valorosos, tais como Francisco Antbnio Bastos, Jeronymo Ribeiro e Ignacio

Bittencourt®?

. Quanto as “obras”, damos prioridade historica, pelos motivos ja
apresentados, ao Abrigo Thereza de Jesus. Mas um carinho especial, dentre as
instituicdes “pioneiras”, vai para o “Asylo de Orfdos Andlia Franco”, atualmente
chamado de “Lar Analia Franco”. Isto porque foi ele, através de Francisco Antonio
Bastos, que mais demonstrou a intencdo de participar da historia da protecdo a
infancia no Brasil.

Terminamos, a parte historica propriamente falando, lembrando a pista que
Kuhlmann Jr. nos havia oferecido desde o inicio, quando nos apresentou aquelas
valiosas informacdes relativas ao Congresso Brasileiro de Protecdo a Infancia

(CBPI), realizado no Rio de Janeiro em 1922:

Os religiosos em sua maioria séo catdlicos, representando toda a hierarquia, desde
0 arcebispo na comissdo de honra, até as denominagfes de bispo, de cbnego, de
padre, de paroco, de superiora e de vigario, entre os membros efetivos. Ha também
a inscricao de H. C. Tucker, doutor em Teologia, representante do Instituto Central
do Povo, metodista, do Rio de Janeiro. Os espiritas, embora ndo tenha sido
encontrada inscricdo em que assim se identificassem, também se fizeram presentes,
como se evidencia na memoria sobre a obra de Analia Franco, apresentada na
secao de Assisténcia por Francisco Antonio Bastos (Kuhimann Jr., 2002, p. 462).

Defendemos que a chamada “protecdo” a infancia foi uma grande
preocupacdo dos adeptos do Espiritismo. Mas esta tese somente poderd ser
comprovada em outra pesquisa dedicada ao periodo posterior a 1922, a qual pode
ter como limite final o advento do Estatuto da Crianca e do Adolescente, em 1990.

182 No lugar de Ignacio Bittencourt poderia figurar a Professora Ernestina Ferreira dos Santos, “discipula” de

Andlia Franco (cf. Abrigo Thereza de Jesus, 1969, p. 3). Ela foi a primeira diretora do “abrigo” e a ela se atribui a
honra de ter recebido a “inspiragado” de deu origem aos primeiros trabalhos.
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Falaremos um pouco mais sobre isso em nossa Conclusao, logo a seguir, que tera a
forma de um despretensioso ensaio socioldégico com base no que aprendemos
fazendo uma historia cultural introdutéria dos abrigos ou asilos espiritas para a
infancia no Brasil.

Entretanto, ja4 nos disseram que os espiritas sdo “escravos da caridade” e
com o presente trabalho comprovamos que sim. Eles irdo “morrer” abragados a ela,
como o “Quasimodo” de Vitor Hugo junto de sua amada, “Esmeralda”. Mas como

eles acreditam que a morte ndo existe...
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5. CONCLUSAO: SOBRE O FIM!*®® DA INFANCIA, DOS ABRIGOS E DA
CARIDADE

Dissemos que Quasimodo tinha desaparecido de Notre-Dame no mesmo dia da
morte da cigana e do arcediago. Com efeito, ninguém mais o tornou a ver, nem se
soube o que dele tinha sido feito. Na noite seguinte ao suplicio da Esmeralda, os
ajudantes do carrasco tiraram o cadaver da forca e levaram-no, conforme a usanca,
para a sepultura de Montfaucon. [...] Quanto a misteriosa desaparicao de
Quasimodo, eis tudo o que a tal respeito pudemos apurar. Dois anos ou dezoito
meses depois dos acontecimentos que encerram esta histdria, quando vieram
procurar no deposito de Montfaucon o cadaver de Olivier, 0 Gamo, que tinha sido
enforcado dois dias antes, e a quem Carlos VIII concedia a graca de ser enterrado
em Saint-Laurent, em melhor companhia, encontrou-se entre estas horrendas
ossadas dois esqueletos, um dos quais tinha o outro singularmente abracado. Um
destes esqueletos, que era o duma mulher, tinha ainda alguns restos dum vestido
gue tinha sido branco, e em volta do seu pescoco via-se um colar de graos de
adrézarach com um saquinho de seda, ornado de micanga verde, que estava aberto
e vazio. Estes objetos tinham tdo pouco valor que decerto o carrasco nem quisera
ficar com eles. O outro, 0 que tao estreitamente abracava este, era um esqueleto de
homem. Notou-se que tinha a coluna vertebral desviada, a cabeca enterrada nas
omoplatas, e uma perna mais curta que a outra. Nao tinha ruptura alguma de
vértebras na nuca, e era evidente que néo tinha sido enforcado. O homem a quem
ele pertencia tinha vindo até ali e ali tinha morrido. Quando o quiseram desprender
do esqueleto que abracava, desfez-se em po.

Victor Hugo®®*

O fim da histéria do “corcunda” de Vitor Hugo nos fez refletir sobre a
finalidade deste trabalho, lembrando-nos de dois momentos dificeis de serem
enfrentados. Um deles, quando na entrevista do processo seletivo que culminou com
minha entrada no Programa de Pd6s-Graduacdo em Educacdo da UERJ, apos duas
tentativas anteriores sem sucesso. Naquela ocasido, motivados por alguma das
perguntas que nos fizeram, dissemos que iriamos buscar as ferramentas do
historiador ndo porque pretendiamos nos tornar um, mas para pensar 0 mundo onde
vivemos com um olhar sociolégico, com vistas a entender como ele funciona e como
ele pode ser transformado. Logo, o que pretendiamos experimentar seria uma
aproximacdo com o campo da sociologia histérica e ndo simplesmente da historia

em si. A historia cultural nos ajudou com suas possibilidades de olhar o mundo de

183 O “fim” aqui pode ser entendido de duas formas: como o término destes objetos de estudo, que tenderiam a
desaparecer de nossas representagfes e praticas futuras; ou como suas finalidades, que precisariam ser revista,
mas ndo necessariamente colocariam 0s mesmos em desuso.

184 O corcunda de Notre-Dame. p. 458-9.



169

forma construtivista, mas néo tivemos pernas para buscar no campo da sociologia
outras contribuicdes neste sentido, para além daqueles autores e obras que ja tém
servido aos historiadores da educacéao e da infancia.

O outro momento dificil que nos lembramos foi quando, ao revelarmos nossa
condicdo de “espiritas-pesquisando-abrigos-espiritas” a um professor que visitava o
Programa onde ja cursavamos as disciplinas do Mestrado, ele nos disse que seria
muito dificil para ndés realizarmos um bom trabalho, por conta da falta de
distanciamento entre o0 pesquisador e seu objeto. Entretanto, ndo pensavamos
daquela forma e levamos nosso projeto adiante. Imagindvamos: partindo daquele
pressuposto, como um marxista poderia fazer uma boa historia do marxismo. Por um
acaso, seria melhor que a histéria do marxismo fosse escrita por um liberal ou um
anarquista? Estamos falando da mesma coisa, pois ndo podemos acreditar de modo
algum numa pseudoneutralidade positivista. Se assim fosse, era melhor que néo
fizéssemos historia alguma de “abrigos espiritas”, mas que também ninguém o
fizesse: catdlicos, protestantes, ateus, agnésticos ou materialistas historicos, como
Benjamin sugeriu que féssemos. Mas, ainda bem que a historia esta franqueada a
todos e da mesma forma todas as ciéncias humanas, pois aquele pensamento
impediria qualquer producao intelectual do homem sobre ele mesmo no campo das
subjetividades.

Enfrentados os dois desafios acima expostos, o de entrar no Mestrado e o de
mantermo-nos em nosso propdsito inicial; pois bem, fomos ao encontro das ruinas
produzidas pelo olhar do futuro ou do “progresso”, para nelas recolher as sementes
do “Paraiso”, conforme ja dissemos na Introducdo. Partimos na direcdo dos “asilos
espiritas”, seguindo o roteiro estabelecido no primeiro capitulo, mas, dentre os
“‘mortos”, encontramos também a “infancia”, tantas vezes esquecida ou que se
pretende esquecer; e, também, a “caridade”, vitima do desprezo de nossos
contemporaneos. A surpresa que tivemos foi que, de nossa parte, concluimos que
nenhum deles perdeu seu fim e podem*®® continuar “vivos” ou “reviverem”, de acordo
com o contexto histérico-cultural e com as decisdes que fizermos nesse mundo onde
nos estamos e ndo no “outro”, prometido pela ideia da “salvacédo”. Explicaremos

melhor esta concluséo geral, agora.

185 podem, mas n&do necessariamente devem.
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Por tudo que apresentamos até aqui, concluimos que o lema “Fora da
caridade ndo ha salvagao!”, exerceu no imaginario dos espiritas um forte apelo
individual de “salvacado” ou “regeneragdo”, assim como ja havia acontecido, em
muito, durante a emergéncia e desenvolvimento das “obras de misericordia” na
Idade Média. Neste sentido, o florescimento e a longa vida que tiveram estas “obras”
espiritas, as quais tiveram félego para atravessar sem tantas modificacdes quase
todo o século XX, somente foi possivel, pensamos ndés, gracas a dedicacdo e
sacrificios de muitas almas sinceras, as quais se inspiraram e seguiram exemplos
como o de Sao Vicente de Paulo, Sdo Francisco de Assis e outros.

Por outro lado, a Modernidade transformou até mesmo as tradicdes, bem
como colaborou para dar ao Espiritismo uma boa parte de sua identidade, seja no
campo do discurso doutrinario, seja no das praticas sociais empreendidas na esfera
historica e secular do movimento espirita. O Espiritismo tem, como vimos, um pé na
tradicdo cristd milenar e o outro na Modernidade. Por isso, ele agiu de acordo com
ambas as ldgicas, junto ou separadamente. Isto foi o que tentamos defender no
capitulo 3.

Na légica moderna, também entrou na “disputa” hegemdnica do processo
civilizador, com seu projeto particular de mundo. Para isso, precisou, além das
‘espadas”, também de “escudos”, onde sua fé se materializou em “monumentos” que
tentavam afirmar seu vinculo com o “Cristo”, ou seja, sua identidade crista. Por isso,
foi na tradicao buscar o fundamento de que “a arvore se conhece pelos frutos” e de
que “a fé sem obras é morta”. O corolario destas “leis”, estabelecidas ha muito
tempo, seria a sentenca que os espiritas formularam dizendo que “o verdadeiro
cristdo se conhece pelas obras”.!®® E “obras” todos sabiam — ou pelo menos
suspeitavam — 0 que eram na ocasido em que 0S espiritas entraram na Histéria:
eram as “obras de misericordia”, cuja historia pretendemos ter reconstituido um
pouco no segundo capitulo. Resta-nos, entdo, realizar um esfor¢co de reflexdo
sociolégica, tendo em vista extrair contribuicbes para o momento atual em que
vivemos e, também, para ajudar os espiritas na devida reflexdo sobre sua historia,
sem negar, de forma alguma seus fundamentos e até mesmo garantindo a

possibilidade de afirmacdo dos mesmos, lembrando Foucault, que relativizou toda

185 Até aqui, neste paragrafo, estamos nos referindo ao que pretendemos ter levantado e apresentado na
elaboracéo do capitulo 4.



171

pretensdo de verdade, abrindo espaco para uma pluralidade de pontos de vistas
sobre 0 mundo®®’.

Por exemplo, podemos perguntarmo-nos: entre a “tradicdo milenar” e a
“‘moderna”, qual sera o ponto de apoio mais firme a sustentar a doutrina espirita?
Isto os adeptos do Espiriismo ndo pararam para pensar ainda. Entretanto, os
espiritas terdo ao certo que aprender com as tradicbes milenares a sobreviver diante
das transicfes historicas, tendo em vista que depois da Idade Moderna uma nova
fase podera ou devera surgir, a qual alguns ja acreditam vislumbrar no “horizonte”.

Mas néo so os espiritas vivem, hoje, este dilema. O que vai despontando no
horizonte sera o “mundo de regeneracao” dos espiritas, o “paraiso” catdlico, a “terra
prometida” dos judeus etc.; ou sera a “civilizacao” da modernidade, talvez inspirada
na “Republica” de Platdo? Uma transformacéo seria bem-vinda diante do momento
histérico em que vivemos; exceto na direcao da “barbarie” estudada e sofrida por
Benjamin ou a “disciplina esmagadora” sentida e denunciada por Foucault, que mais
parecem com os suplicios do “Inferno”.

E a infancia, onde vai parar? Foi arrancada dos abrigos, mas “abandonada”
nas ruas ou “guetos” e, neste sentido, o infanticidio continua presente. Basta vermos
o perfil dos mortos em situacdes de conflito ou violéncia armada. Se ela ndo tem
condi¢des de viver nas familias, sera que teremos que redescobrir a “roda” (dos
“‘expostos”) e, neste caso, os asilos e abrigos poderao voltar ao que eram no
passado, ja que se tratardo novamente de “6rfaos”? Seria melhor, talvez, se fosse a
Unica saida para retira-las das maos “mercenarias” dos traficantes ou da prostituicao
infantil.

Outra solugao, que alguns acham “genial”’, € a de acabar com a infancia ou
reduzi-la ao minimo necesséario. A infancia — dirdo — é uma mera construcado cultural,
logo, deixemos a visdo “naturalista” de lado. Completaréo, ainda: ela é sujeito pleno
e assim deve ser considerada, sem “tutelas” e sem distingdo ou com a menor
possivel em relacdo aqueles que se auto-intitularam “adultos”. Pensamos, contudo,
gue nessa “desconstrucao” da infancia ou “des-descoberta” dela, poderemos recair
em um “naturalismo” mais perverso; baseado na observacdo do comportamento dos
animais, cuja infancia € bem curta mesmo. Sera melhor assim? Mas o mundo animal

nao seria bem diferente do nosso, cuja crescente complexidade produziu a

187 Esta é a leitura que fazemos de Foucault a nosso favor.
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necessidade do préprio conceito de cultura e talvez da ideia de civilizagéo™®®

. Quem
sabe, aos trancos e barrancos, ndo estdvamos caminhando na direcado certa e,
portanto, tentar ressuscitar a quimera do “estado de natureza” ndo seria um negaocio
t&do bom assim.

Se voltarmos a ter “esperanga” e “otimismo” em relagdo ao “processo
civilizador”, certamente teremos de reajusta-lo. A infancia continuara precisando da
educacédo e da protecdo, mas ndo necessariamente com toda a paraferndlia que a
Modernidade quis lhe oferecer, verdadeiras “maquinas” disciplinadoras; mas, por
outro lado, nao tao distante daquela que os “humanistas” sonharam poder alcangar,
0 que devolveria 0 emprego ou funcdo a Rousseu, Pestallozi, Rivail e tantos outros
pedagogos, ao mesmo tempo humanistas e modernos.

Nao precisaremos de “asilos” e “abrigos”, se nao tivermos tantos “6rfaos”: de
“pais vivos”, de pais mortos ou da sociedade que nao oferece condi¢gdes para que
estes continuem sob a responsabilidade de seus familiares. Mas, caso nao
possamos evitar a verdadeira orfandade, causada por “fatalidades” ou pelo
abandono real, talvez teremos que continuar recorrendo as velhas praticas de
asilamento, onde o melhor seria poder contar com instituicdes onde reine a caridade
cristd: hospitalidade, amor, tolerancia, paciéncia etc. Ou, entdo, continuemos
acreditando que lugar da crianca € na familia e providenciemos familias que se
disponham a acolhé-las com verdadeiros filhos através do “velho”, mas ainda util
instituto da “adocdo”. Nada de serviddo, escraviddo, oblagdo ou de protecao
mercenaria. Ficamos combinados assim?

Para finalizar, defendemos, com base na pesquisa que estamos concluindo:

1°) que a infancia € uma producédo histérica e cultural, mas que nem por isso ela
deve ser suprimida ou deixar de ser protegida. A civilizagdo nao vive sem infancia,
lembra? Logo, se ainda quisermos enfrentar o desafio de uma civilizagédo
humanizada, oposta a “barbarie”, teremos que continuar cuidando dos “pequeninos”.

Nao pretendemos voltar ao “estado de natureza” ou € isso que queremos?

2°) que os abrigos ou asilos podem acabar, mas sob a condicdo de que a infancia

seja protegida de outras formas. Até mesmo nem precisariam ter existido, mas se

1% Norbert Elias se detém na anélise do desenvolvimento dos conceitos de civilizacdo e cultura, comparando-os.
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foram criados, isto ocorreu como a solugéo que historica e culturalmente se produziu
de acordo com o “sentimento de infancia” de cada época, pois eles também nao sao

um objeto estatico através do tempo.

3°) sobre a caridade, ndo devemos ver nela nada de menor em comparacao com a
“assisténcia social”. Pode haver assisténcia com caridade, o que sera bem melhor
do que sem ela, pois o direito da infancia — uma construcao cultural muito bem-vinda
também — ndo precisa elimina-la, considerando-a sua inimiga. S6 que entendemos
“‘caridade” nao como “esmola” e sim como “amor” em acdo. Entretanto: como
podemos falar de amor numa pesquisa académica? Podemos sim, porque ele nédo
deixa de ser uma representacao, algo do imaginario humano que se torna “matriz de

discursos e praticas diferenciadas” (Chartier, 1990, p. 18). Ele faz a diferenca!

Apresentada nossa defesa, o “corcunda”, diante do espanto que pode ter

causado com sua “roupagem extravagante”, podera dizer, encerrando:

Ainda que os homens tenham o habito de manchar minha reputacdo, e eu saiba
muito bem como sou malquisto entre os tolos, tenho orgulho em vos dizer que esta
Loucura é a Unica que pode trazer alegria aos homens e aos deuses. Comprovo o
que digo pela repentina satisfacdo brilhando no rosto de todos ao me verem
aparecer diante de tdo grande auditdrio. De fato, erguestes logo a fronte, satisfeitos,
e com tao prazenteiro e amavel sorriso me aplaudistes, que na verdade todos os que
percebo ao meu redor me parecem outros tantos deuses de Homero, embriagados
pelo néctar com nepente % No entanto, antes, estivestes sentados, tristes e
inquietos, como se h& pouco tivésseis saido da caverna de Trofénio'’®. Com efeito,
como no instante em que surge no céu a brilhante figura do sol ou como quando,
apos um rigido inverno, retorna a primavera com suas doces aragens e vemos todas
as coisas tomarem logo um novo aspecto, matizando-se de novas cores,
contribuindo tudo para de certo modo rejuvenescer a natureza, assim também, logo
gue me vistes, transformastes inteiramente as vossas fisionomias. Bastou, pois, a
minha simples presenca para eu obter o que valentes oradores mal teriam podido
conseguir com um longo e longamente meditado discurso: expulsar a tristeza de
vossa alma (Erasmo de Rotterdam, 2004, p. 15).

189 “Erva cujo suco, misturado com vinho, desperta a alegria” (Erasmo de Rotterdam, 2004, p. 15).

19 “Caverna de onde as pessoas saiam desfiguradas, apds consultarem o deménio que interpretava os oraculos”
(ibid., p.15).
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