Religiosidad y estrategias identitarias

en la cultura cabocla del sur de Brasil
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Resumen

Este articulo presenta elementos para tratar de comprender la
devocién al santo Joio Maria en el sur de Brasil; teniendo como
base las ideas de religiosidad y construccién identitaria, se buscé
rescatar el sentido de las pricticas religiosas en contextos donde
se manifiestan las creencias en el profetismo del monje-santo
Joao Maria. A partir de los datos recolectados, se demostré que
la religiosidad de las poblaciones rurales del sur de Brasil va
mas alla de los vinculos institucionales, de las pricticas y ex-
periencias de grupos étnicos, etarios y de género, principalmen-
te por su movilidad, dinamismo y autonomia institucional.
Palabras clave: catolicismos, religiosidad popular, caboclos, pro-
fetismo rural, Santo Joio Maria

Abstract

The purpose of this article is to understand the Cabocla’s de-
votion to Saint Joio Maria in Southern Brazil. Taking into ac-
count the ideas of religiosity and identity construction, as well
as the prophetic character of the monk-saint Jodo Maria, we
want to rescue the meaning of the Cabocla’s religious practices.
Based on the data gathered during field research, we can dem-
onstrate that the religiosity of Southern Brazil's rural popula-
tions goes beyond institutional relations. This religiosity also
surpasses practices and experiences based on ethnicity, age and
gender. Faith has this special position among the Cabocla
mainly due to cultural characteristics such as: mobility, dyna-
mism and institutional autonomy.
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Introducciéon

partir de la literatura referente al tema y de datos recolectados en el tra-

bajo de campo en poblaciones rurales de Santa Catarina, se buscé re-

flexionar sobre la presencia del monje-santo Joao Maria (desde mediados
del siglo x1x) en la cultura cabocla' de los estados del sur de Brasil.

En una primera aproximacién se observé que entre las poblaciones caboclas
(residentes del espacio rural, emigrantes al espacio urbano o, inclusive, reincorpo-
radas al campo, después de una estancia en la ciudad) es comtin que haya una
amalgama de diversos modelos de vivencia religiosa, entre los que destacan el ca-
tolicismo institucional (sacramental, ritualizado),® el catolicismo inculturado® y el

' Las nociones de caboclo y de cultura cabocla se inspiran en Martins (2001: 17), quien percibe su

origen como“una condicién de existencia en un contexto de aislamiento relativo, apartado del sis-
tema legal y sin acceso a las relaciones de poder dominantes”. El surgimiento del caboclo est4 rela-
cionado con los primeros tiempos del sojuzgamiento y ocupacién del territorio del sur de Brasil. A
medida que los grupos indigenas fueron desplazados, personas de diversos origenes se fueron insta-
lando en las tierras desocupadas o en los sertées (véase infra nota 13) para ser habitados. Indios do-
mesticados y desaraigados, negros liberados o esclavos préfugos, blancos forajidos y todo tipo de
individuos en busca de autonomia, ocuparon las remotas tierras del noroeste de Rio Grande do Sul,
altiplanicie y oeste de Santa Catarina y sudoeste de Parana. A partir de esa condicién, un modo de
vida fue “engendrado”y desarrollado en espacios rurales o urbanos. Hoy en dia, la cultura cabocla
debe ser vista como una categoria de andlisis y no como una realidad etnografica auténoma, porta-
dora de una esencia identificable materialmente fuera del contexto del ejercicio del conocimiento.
Se alinea a la idea de identidad cultural defendida por Hall (2003).

Es importante hacer aqui dos excepciones: la primera es que, a pesar de existir una orientacién ha-
cia la teologfa, la accién y la formacion del clero catélico, en la practica no se observa una homoge-
neidad en ninguno de estos aspectos. La segunda es que la perspectiva plural del catolicismo, la
amplia gama de posibilidades de vivencia religiosa en el interior de la Iglesia catdlica (o paralela a
ella), ademas de hacer cambiar su direccién cuando es necesario, deviene de su historicidad, ‘cuando
cambios en el contexto social colocan en riesgo la plausibilidad del sistema catélico, se abre un pe-
riodo en el cual la comunidad catélica admite en su seno la coexistencia de lo no coetianeo” (Oliveira,
2003: 125). Véanse también Steil (1998), Locks (1998), Miranda (1999), Brandio (1980) y Mo-
reira (1998).

La expresion catolicismo inculturado surge de las practicas evangelizadoras ligadas a la Iglesia catdlica.
Basado en el documento niim. 56/1996 de la Conferencia Nacional de Obispos de Brasil (cNBB),
esta forma de catolicismo es entendida por Locks como un proceso de descolonizacién del
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catolicismo popular;* ademds del uso de elementos de otras manifestaciones re-
ligiosas (institucionales o no), que resultan en una religiosidad plural, fluida, dina-
mica y con fuertes tendencias a la autonomia.” Asimismo, se advirtieron fuertes
tensiones entre las pricticas del catolicismo“de los antiguos” (catolicismo popular,®
también denominado tradicional)”y el catolicismo institucional. Esto se vuelve
evidente en las diferentes practicas de rezar, cantar y celebrar; en la devocidn a
los santos y santas® consagrados por la Iglesia 0 no (en su forma privada, en espacios
domésticos; o colectiva, en espacios publicos); asi como en otras pricticas y ritua-
les, como la“Recomendacién de las Almas”,’ el rosario cantado, los procedimientos

catolicismo oficial que busca un didlogo entre la evangelizacién y la cultura local. Locks describe
asi este proceso: ‘el evangelio es acogido en el dia a dia de un pueblo de forma tal que éste pueda ex-
presar su experiencia de fe en su propia cultura” (1998: 124). Para Boff, catolicismo inculturado se
refiere al“proceso mediante el cual la cultura asimila el evangelio a partir de sus propias raices cul-
turales; s6lo asi se da una verdadera evangelizacidn, como encuentro entre determinada cultura y
la propuesta evangélica” (1991: 24). Muchos religiosos seculares actiian en las comunidades a partir
de esa orientacidn y promueven, en la practica, este didlogo y una especie de adaptacion de la teo-
logia oficial, orientada por la jerarquia al contexto comunitario.

Estamos refiriéndonos a un catolicismo que se desenvuelve de forma paralela a la institucién oficial
y se caracteriza por practicas diversificadas, interconectando aspectos sagrados con otros (como
fiestas) y enfatizando la sociabilidad y la creatividad.

Para Sanchez (1999) y Steil (2001), este pluralismo religioso aparece asociado al contexto de la Mo-
dernidad con la ruptura del monopolio de una religién, como Iglesia oficial, permitiendo la apari-
cién de diferentes grupos y pricticas religiosas. Por no ser religiosa en su estructura, la sociedad
moderna se torn6 capaz de abrigar todas las religiones (institucionales o no), llegando a ser consi-
derada politeista porque permite el culto de una inmensa diversidad de dioses.

La categoria popular es tratada con reserva en Damatta (1994), Menezes (2003), Martin (2003),
Frigerio (1995) y Filatow (2002). Estos la colocan como un‘dilema epistemolégico”y sugieren rela-
tivizarla, tanto en su alcance, como en su ambigiiedad.

El catolicismo popular tradicional es uno de los tipos de catolicismo percibido por Steil como un
‘conjunto de creencias y pricticas socialmente reconocidas y compartidas por un nimero significati-
vo de catélicos que mantienen una independencia relativa de la jerarquia eclesidstica y de los cuadros
intelectuales a ella ligados. Desde un punto de vista subjetivo, podemos entenderlo como una manera
religiosa peculiar de un individuo o grupo de vivir su fe. En un sentido objetivo, se trata de un siste-
ma religioso centrado en el culto a los santos, comprendido dentro de una légica contractual de rela-
ciones interpersonales, y mantenido por un cuerpo difuso de agentes religiosos laicos” (1997: 1).
El culto a los santos (practica comin de los diversos catolicismos) posibilita ejercer la autonomia
del creyente, ademas de establecer una cierta“subversién al orden”. Brandio resalta estos elementos
en su analisis de la relacién entre devoto y santo(a). Afirma que, a pesar de que el santo estd en con-
dicién de superioridad, corresponde al hombre hacer el diagndstico de la afliccién, determinar la
estrategia de resistencia, producir los rituales de mediacién sobrenatural, proclamar el tipo de resul-
tado obtenido y, finalmente, promover los actos de recompensa o, inclusive, de castigo al santo —pa-
gar la promesa por un voto vilido, reforzar actos devotos de fidelidad o de discordia” (1980: 193).
Visto de esta manera, es posible percibir que son los actos de los sujetos devotos que consagran, en la
préctica, los poderes de los seres sobrenaturales. Son los sujetos los que conducen a los seres sagrados
a producir este o aquel resultado a su favor, ademds de evaluar tanto la calidad del trabajo religioso
del mediador terreno como la calidad de la respuesta del agente sobrenatural.
La“Recomendacién de las Almas”, muchas veces denominada “Encomendacién de las Almas”, es
un ritual realizado durante la Cuaresma, cuyo objetivo es aliviar las penas de las almas del purgatorio.
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de cura (a personas, animales y plantas), el doble bautismo (doméstico, antes
que el clerical),' las fiestas y otras.

A partir de esta breve exposicion se hace patente que la religiosidad en la cul-
tura cabocla sobrepasa los vinculos institucionales; las practicas, experiencias,
edades y grupos de género, principalmente por su caracteristica de movilidad,
dinamismo y autonomia institucional. En los hechos, la vivencia de esta religio-
sidad en el contexto local (muchas veces definida como religiosidad popular)"
es en gran parte coordinada por lideres laicos. Esto posibilita la formacién de
lideres locales; el ejercicio de un poder popular; valoriza a grupos o personas que,
en otros contextos, casi siempre serian excluidos; el rechazo a valores no acordes
con la cultura del grupo;' el respaldo y estimulo a valores sociales como honra,
jerarquia, solidaridad y reciprocidad; ademds de promover un reencantamiento
del mundo.

En este contexto se localiza la figura del monje Joio Maria, personaje mesii-
nico milenarista que, desde hace mas de un siglo, se constituye como un factor

Se compone de un grupo que sale de noche recomendando las almas de casa en casa, e inicia o finaliza
en el cementerio local. Sobre esta préictica en la comunidad cafuza (Brasil), véase Martins (1995) y
Welter (1999).

Esta practica es realizada en varias poblaciones rurales de Brasil. El bautismo doméstico se realiza
cuando nace la criatura, mientras espera por el bautismo clerical, en una ceremonia adaptada a las
condiciones estructurales de la familia; no sigue patrones preestablecidos o burocracias, y puede
acontecer en cualquier espacio y en presencia de cualquier nimero de personas (incluso puede ha-
ber padrinos). Tal practica, ademas de resaltar el aspecto contestatario de las exigencias del bautismo
oficial de la Iglesia, hace destacar a personas que quedarian en un segundo plano con el bautismo cle-
rical (mujeres y nifios), provoca una inversién de la jerarquia (hombre/mujer) y del orden de la cere-
monia. Asi, el sacramento del bautismo, realizado en este contexto, no posee un solo significado
religioso como tendria tal vez el clerical, sino que posibilita la vivencia de la sociabilidad y amplia el
grupo de parentela y de solidaridad mediante el compadrazgo, reforzando o reactivando redes co-
munitarias fundamentales en el contexto de la cultura cabocla. Estos aspectos fueron destacados
por Monteiro (1974), Serpa (1997), Arantes (1994), Fonseca y Brites (1988), y en las etnograffas con
grupos caboclos catarinenses en contextos rurales por Bloemer (2000), Renk (1997), Locks (1998),
Martins (1995) y Welter (1999), o emigrados parala ciudad, como se muestra en Iunskovski (2002).
A pesar de ser un concepto problemitico, Oro (1992), Frigerio (1995), Freitas (2003) y Martin
(2003) concuerdan con que religiosidad popular amplia el concepto de catolicismo popular, pues
permite pensar en una religiosidad mds fluida y dindmica con practicas y origenes diversos. Apuntan,
sin embargo, que la religiosidad popular no debe ser relacionada exclusivamente con las poblaciones
empobrecidas.

Fachel (1995) concibe la religiosidad popular como una posibilidad de rechazo a un mundo y a
una sociedad que no estén en conformidad con sus valores culturales, y cita a Wandetley para ex-
plicar este punto:“Antropolégicamente -la religiosidad popular- es significativa porque, en vez de
ser construida como sobrevivencia arcaica y como sintonia de descompés cultural, es tomada como
expresion de resistencia: la religiosidad popular es una protesta contra una realidad extrafa (cultu-
ral, econémica y politica), que es impuesta de arriba para abajo, que no broté del propio pueblo”
(cit. en Fachel, 1995: 70).

—
)

120



RELIGIOSIDAD Y ESTRATEGIAS IDENTITARIAS EN LA CULTURA CABOCLA...

de resistencia local ante las formalidades religiosas oficiales y ayuda a fortalecer
estrategias de identidad, especialmente en el espectro de la cultura cabocla del
mundo rural (o en la condicién de emigrante) de la region sur de Brasil.

El monje Jodo Maria en la cultura cabocla

Gran parte de la literatura sobre el monje Jodo Maria, antes y durante la Guerra
del Contestado, resalta que a lo largo de todo el siglo x1x e inicios del xx la re-
ligiosidad de los sertoes” del sur de Brasil estuvo marcada por la presencia de
diversos mediadores religiosos como rezadores, entendidos, adivinos, curanderos
itinerantes, ermitafios, beatos, monjes y profetas.'* La gente legitimaba y reconocia
el poder milagroso de éstos porque se les consideraba del pueblo y agradecia su
servicio de curar, bendecir, bautizar; llevar a los afligidos palabras de aliento y
nutrir alos desesperados con promesas de un futuro mejor (Vasconcellos, 1998).
De esa manera, estos personajes cumplian muchas veces la funcién de consejeros,
médicos, jueces y padres, ante la falta de ellos y frente a una situacién de abandono
vivida por la poblacidn sertaneja, especialmente en Santa Catarina, durante ese
periodo. Ademds de desempenar esas funciones, los mediadores contribuyeron
aponer en jaque el predominio de la ortodoxia catélica en la poblacién sertaneja,
pues los padres, representantes de la institucion religiosa, por lo general estaban
ausentes y, cuando no, permanecian ajenos a la realidad de esas personas.”

Los diversos peregrinos, reconocidos como Jodo Maria,'® surgieron en ese
contexto y fueron considerados por las poblaciones locales del sur de Brasil como

1 Sertao es percibido como un espacio geogrifico con relativo aislamiento, dificultad de acceso y
practicamente deshabitado. Esta nocion debe ser también aplicada para poblacion sertaneja o sertancjo,
o sea, aquella poblacién o habitante que reside en un contexto de relativo aislamiento y con dificul-
tades de acceso a los recursos urbanos.

Para Mourio (1975), dentro de la jerarquia de mediadores, el profeta asume una categoria especial,
por lo que es llamado monje por los sertanejos. Profeta/monje es un término clasificatorio que de-
signa a individuos que cumplen con ciertas condiciones predefinidas de acceso a lo sagrado, siendo
mas poderosos que los otros mediadores porque encarnan, de cierta forma, el propio contexto de
lo sagrado y esto sucede asi por ser la negacién de la estructura social vigente.

Esta reflexion se encuentra en gran parte de la literatura que trata sobre la entrada del catolicismo
en las poblaciones sertanejas entre los siglos XIX y XX. Se trata, por ejemplo, en Serpa (1997) y
Queiroz (1977), entre otros.

Gran parte de la literatura resalta que el primer Jodo Maria, conocido como Jodo Maria D’Agostini,
llegé a Sorocaba (Brasil) en 1844, donde, por fuerza de la ley, se registré como “Fr. Joio Maria
d’Agostinho, natural de Piemonte, Italia, 43 afios, soltero, profesién Solitario Eremita, viniendo a
ejercer suministerio” (Fachel, 1995: 15). Su desaparicién (no muerte) sucedié cerca de 1875 (existe
divergencia sobre las fechas entre los autores, quienes escriben 1889, 1906, 1908 0 1933). El segundo
monje, conocido como Joio Maria de Jesus, aparecié entre 1886 y 1893 enla Altiplanicie Catarinense,

14
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monjes—profetas por sus caracteristicas de ermitafos, anacoretas, peregrinos, pre-

dicadores, curanderos, penitentes; a quienes atribuian inmortalidad."” La presen-

cia de estas caracteristicas posibilitaron, también, el reconocimiento del monje

José Maria (identificado como hermano de Joio Maria, pero con mucha fre-

cuencia confundido con él)," quien cred las condiciones para el surgimiento de
la Guerra del Contestado™ o del Movimiento del Contestado.” Segiin Mourao
(1975), José Maria asume el papel de monje, pero va mds alld: abandona el

N

3

siendo su identidad todavia una incégnita. Parece que fue criado en Argentina, su verdadero nombre
serfa Atands Marcaf y su origen francés (o sirio). En él encarnd el primer monje haciendo revivir su
memoria, tornindose una misma persona, y desapareciendo entre 1900 y 1908. La literatura destaca
que a este monje, asi como al anterior, no le gustaban las reuniones, no aceptaba dinero, no se pro-
tegia bajo el techo de las casas, prefiriendo la copa de los drboles; era itinerante, utilizaba hierbas y
agua de la fuente para curar y predicaba penitencias. Pero era éste el que anunciaba que el fin del
mundo estaba préximo y que vendria precedido de castigos de Dios, como plagas, oscuridad, guerra,
pestes, discordia, y otros mas. Era él quien trafa consigo la“Bandera del Divino”y la usaba para
curar. Este monje declaré que la Republica era orden del demonio y la Monarquia, orden de Dios
(Cabral, 1979).

Para Mourio (1975), los trazos que la ideologia sertaneja selecciona para definir el cardcter sagrado
de los monjes-profetas son: 1) condicién de peregrino (sin hogar, familia ni lugar de residencia), 2)
penitente (acto de purificacién), 3) predica el Apocalipsis (se debe a la bisqueda de un sentido
para un mundo donde las contradicciones sociales se tornan cada vez mas explicitas), 4) poder mi-
lagroso de cura y 5) poder de inmortalidad.

La situacién social y econdémica de los campesinos se habia complicado en los primeros anos del
siglo XX con la Ley de Tierras de 1850, la colonizacién europea, la industria maderera y de construc-
cién. Todos estos factores provocaron que los campesinos fueran desalojados de sus tierras y obli-
gados a buscar otras formas de sobrevivencia. En ese momento surgi6 el monje José Maria de San-
to Agostinho, identificado como hermano de Joio Maria. Al igual que acontecié con los monjes
anteriores, su fama crecid, y a su alrededor se aglutiné una multitud de enfermos y desesperados.
Consta que era desertor del ejército o de la fuerza policial de la Provincia de Parand y se llamaba
Miguel Lucena de Boaventura. Hablaba con cautela, utilizando metaforas y simbolos ambiguos.
Recetaba hierbas y promovia curas (Fachel, 1995). Este monje murié en la primera batalla de la
Guerra del Contestado en 1912, pero la creencia de que volveria movilizé al pueblo alrededor del
Ejército Encantado de San Sebastidn con la idea del paraiso terrenal (donde nadie moria). Este
movimiento acab6 en 1916 con la prisién del lider y la rendicion de los “rebeldes”.
Acontecimiento que enfrenta a las fuerzas del gobierno (nacional y provincial) contra los campesinos
entre 1912y 1916 en la regién disputada por Parand y Santa Catarina. Durante cuatro afios, cerca
de 20 000 personas se rebelaron contra el orden vigente, representado por 6 000 hombres de las
tropas legales, que ocupaba un 4rea de 25 a 28 000 kilémetros cuadrados. El saldo final dela guerra
fue de 3 000 muertos. El periodismo de la época resalté que este suceso se debi6 a la ignorancia y al
fanatismo de la poblacién provocados por el monje Jodo Maria.

Monteiro (1974) analiza el Movimiento del Contestado en dos sentidos. Por un lado, las condiciones
histérico-sociales que favorecieron la eclosién del movimiento y, por otro, el universo de significados
construidos por los rebeldes. Encuentra tres fases distintas relacionadas con él: el orden pretérito (la
existencia de un equilibrio entre consenso y coercién dado por la distribucién de papeles sociales,
bienes y servicios, y guiada por normas tradicionales), el desencantamiento del mundo (surgido a partir
dela ruptura del orden tradicional y el quiebre de la unidad entre consenso y coercién) y el reencanta-
miento (proceso de reconstruccién a partir de los valores amenazados por la crisis; establecimiento
de una realidad inédita a partir de un nuevo lenguaje).
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aislamiento eremita de sus antecesores; ayuda a que lo sagrado se aproxime mas a
lo humano; motiva la esperanza de un mundo diferente en los sertanejos,” de
un nuevo tiempo histérico; ademds de ser reconocido como Mesias.”” Para
Mourio (1975) y Brandao (1987), las condiciones estructurales de la sociedad
vigente son las que alimentan las fuerzas generadoras del movimiento de rechazo.

Hay un reconocimiento a Jodo Maria, gracias a su opcion por los excluidos y mar-
ginados de la sociedad y como martir de la primera revuelta campesina contra las
oligarquias locales y nacionales (Guerra del Contestado).”” Fue escogido, en la
década de 1980, por la Comisién Pastoral de la Tierra (cPT)* como icono de
la Romeria de la Tierra en Santa Catarina.” Este movimiento, al evocar a Joio
Maria, busca refrendar el desafio al poder dominante; estimular el ejercicio de
un poder popular paralelo e, inclusive, legitimar acciones radicales, como la

' Un nuevo milenio donde imperarian la caridad, la igualdad, la reciprocidad, la redistribucién, la li-
bertad y la justicia. La motivacién de la salvacién de la tierra o de un paraiso terrenal (nuevo mile-
nio) fue lo que motivé a muchos otros movimientos milenaristas (llamados también movimientos
sociorreligiosos). Cohn (1981) afirma que todos poseen caracteristicas semejantes sobre la nocién
de salvacion, que seria: “a) colectiva, porque deberd ser gozada por los fieles como colectividad;
b) terrena, en la medida en que debera ser realizada en este mundo y no en otro; ¢) inminente,
porque serd stibita y por poco tiempo; d) total, porque deberd transformar completamente la vida
en la tierra, de forma tal que el nuevo estado de cosas no sera tan sélo un perfeccionamiento de lo que
existe, sino su propia petfeccion; e) milagrosa, porque debera ser realizada por, o con la ayuda de,
agentes sobrenaturales” (1981: 11). Por otro lado, Pompa (1998) seniala que éstos son elementos
comunes a todos los movimientos definidos como milenaristas, mesidnicos, proféticos, incluyendo
aquellos de los pueblos indigenas, los de Europa medieval y moderna y el llamado mesianismo ristico
brasilerio (incluso pentecostal). Sobre movimientos milenaristas en Brasil, véanse, ademds de ésos,
Dickie (2004), Filatow (2002), Gallo (1999), Giumbelli (1997), Monteiro (1974) y Queiroz (1965).
Queiroz define que el “Mesias es alguien enviado por una divinidad para traer la victoria del bien
contra el mal, o para corregir la imperfeccién del mundo, permitiendo el advenimiento del paraiso te-
rrenal, pues se trata de un lider religioso y social” (1965: 4). El Mesias es un lider tipicamente caris-
mitico (concepto de Weber), pudiendo ser la reencarnacién de una divinidad o héroe histérico, como
los profetas, que se diferencian de los sacerdotes porque traen mensajes fuera de la tradicién sagrada,
mientras que el sacerdote es un lider burocratico legal.

Ademis de la Guerra del Contestado, Filatow (2002) menciona que el monje Jodo habria inspirado
otros movimientos sociorreligiosos en Rio Grande do Sul, denominados Movimiento de los Monjes
Barbudos (entre 1935 y 1938 en Soledade) y Monjes do Pinheirinho (en 1902).

La cPT nacié en 1975 ligada a la Iglesia catélica, pero luego adquirié caricter ecuménico, tanto en el
sentido delos trabajadores apoyados, como en la incorporacién de agentes de otras Iglesias cristianas,
de manera destada de la Iglesia Evangélica de Confesién Luterana en Brasil (IECLB) y la Metodista.
La cpT se define como un servicio por la causa de los trabajadores rurales, siendo un soporte para
su organizacién, pero son los trabajadores y trabajadoras rurales los protagonistas. Ellos son los que
definen los rumbos a seguir, sus objetivos y metas. La Comision los apoya, pero con espiritu critico.
LaRomeria de la Tierra es una celebracién anual itinerante, de carcter nacional y ecuménico, pro-
movida por la cPT. Posee fuerte connotacién politica, en la linea de la teologia de la liberacion. La
primera Romeria de la Tierra de Santa Catarina se celebré en 1986 y el equipo que la organizé
buscd rescatar la mistica del lider religioso Joio Maria. A partir de ahi, todos los anos la imagen de
Jodo Maria y la cruz de cedro forman parte de los materiales de divulgacién del evento, de la liturgia,
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ocupacién de tierras consideradas improductivas. De forma semejante a lo que
acontece en Rio Grande do Sul, la narrativa sobre el monje en este contexto
“construye una linea de continuidad entre sujetos y signos del pasado y actores y
agentes sociales marginados del presente: indios, negros, colonos sin tierra”(Steil,
2004: 12).

Los diversos monjes Joio Maria terminaron por ser registrados en el imagi-
nario del sur de Brasil como monje Joio Maria (en singular), descrito como un
viejito bondadoso, de buenos consejos, que vivié de forma sencilla en los sertdes;
atendia a todos los que lo necesitaban, oraba, aconsejaba, bautizaba, ensenaba,
recetaba remedios, profetizaba y daba esperanza a los sertanejos.”

Existen innumerables trabajos que rescatan la memoria de la Guerra del
Contestado,” en los que Jodo Maria es senalado generalmente como “un profeta
que vino a avisarnos sobre los males del mundo”; no como revoltoso, beligerante
o violento. El discurso profético del monje, narrado hoy en dia, estd centrado en
elementos religiosos (sobre todo cristianos) y estd constantemente vinculado con el
contexto actual.”® En esas narraciones,” el monje Joio Maria aparece en el acto

la musica, la poesia, las escenificaciones y el ritual de plantacién de la cruz de cedro durante el acto,

ademds de los registros fotograficos del mismo.
% Esta nocién, corriente entre los devotos de Joio Maria, se opone frontalmente a cualquier vincu-
lo de Joio Maria (que era un viejito bueno) con José Maria (belicoso que motiv6 la Guerra del Con-
testado). Después de la guerra, hubo una amplia divulgacién por parte de la oligarquia local y na-
cional (inclusive por la literatura) de que ésta fue una guerra de fandticos, rebeldes, asesinos, que mataron
amucha gente inocente y que fueron manipulados por el mas fanatico de todos: José Maria. Desde
entonces, ningtin devoto de Joio Maria quiso aparecer vinculado a la guerra o a este personaje. Al
preguntarles sobre si Jodo Maria particip6 en una guerra, responden con otra pergunta:“:cémo san
Jodo Maria podria haber participado en una guerra si es santo?”
Machado (2004) analizé los origenes sociales y la formacién politica de los lideres sertanejos del
Contestado. Martins (1995 y 2001) y Bloemer (2000) estudian poblaciones que vivieron ese movi-
miento en condicidn de rebeldes. Gallo (1999) rescata las tradiciones y la cultura religiosa de las
poblaciones involucradas en la Guerra del Contestado, colocando al Apocalipsis de San Juan en el
origen de su nocién milenarista y mesidnica. Welter (1999) y Schmitt (1998) recuperaron la presen-
cia de Jodo Maria en la religiosidad rustica de la comunidad cafuza; Locks (1998), en la religiosidad
de los brasilefios de la regién Serrana; Iunskovski (2002), en la de los inmigrantes caboclos de la
Sierra catarinense por la periferia de Florian6polis; y Renk (1997) nos ilustra con las pricticas de
los brasilefios en el oeste catarinense. Schmitt (1998) retoms la influencia del catolicismo ristico
y del monje Jodo Maria en la comunidad cafuza de José Boiteux/Santa Catarina.
Ricoeur (1990a) resalta cuatro caracteristicas en la constitucidn del discurso: 1) el discurso es rea-
lizado temporalmente y en el presente; 2) el discurso remite a su locutor; 3) el discurso siempre es
“sobre algo”; se refiere a un mundo que pretende describir, expresar o representar; es en el discurso
donde la funcién simbdlica se actualiza; y 4) el lenguaje es la condicién para la comunicacién que
abastecen los cddigos. Pero es apenas en el discurso que los mensajes son intercambiados.
Estos relatos son denominadas por Cabral (1979) leyendas, y tienen, segin él, diversas lineas:
a) leyendas sobre el origen del monje, b) leyendas proféticas, ¢) leyendas punitivas, d) leyendas mila-
grosas, e) leyendas relativas al fin de Jodo Maria (1979: 315). Bloemer (2000) percibe estas narraciones
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de visitar a las personas, ensefidndolas, orienta en la fe, bautiza a sus hijos;30 realiza
curas, profetiza sobre el fin de los tiempos (que vendria precedido por sefiales, en
medio de una gran oscuridad que duraria tres dias y tres noches, con muchos
acontecimientos terribles y angustiantes) y aconseja sobre cémo prepararse para
el momento en el cual s6lo los justos serdn escogidos (como preparar velas para la
oscuridad). En estos relatos, las sefiales de Dios anunciadas por el monje estin casi
siempre relacionadas con las dificultades cotidianas del grupo, como peleas fa-
miliares, faltas de respeto de los hijos, desunidn, enfermedades, escasez de ali-
mentos, inflacién, plagas agricolas, cambios climdticos, pérdida de valores morales
y sociales, ganancia, modernidad, urbanizacién, secularizacién y otras.” Afirman
con frecuencia: “Jodo Maria dijo que habré llegado el fin de los tiempos cuando
los hijos no respeten mds a los padres”,"cuando los parientes no se ayuden mas”.
También “cuando el rico se quede pobre y el pobre se quede rico”,"cuando ya no
se pueda distinguir si es invierno o verano”; ‘cuando las cosas estén todas cam-
biadas serd una sefia de que el fin estd proximo”. Al terminar cada afirmacidn
preguntan, como una forma de confirmar:“:y él no tenia razén?”

Segtin Oliveira (1992), el mito de Jodo Maria, que se mantuvo a través de los
tiempos por medio de narrativas transmitidas de generacién a generacién, ademas
de adquirir diferentes sentidos para los actores sociales, se fue transformando a
pesar de ser el mismo. Hoy se trata de un santo,’* considerado al mismo nivel
que los tradicionales santos de la Iglesia catlica. Un santo que predicé valores que

como prédicas sobre diversos aspectos: a) lecciones de vida con fuerte contenido moral; b) recomen-
daciones o recetas para diferentes problemas de salud; ¢) previsiones o profecias agrupadas en tres
conjuntos: mudanzas en las relaciones y papeles sociales, innovaciones tecnoldgicas y carencias
(sobre todo escasez de tierras).

Es interesante mencionar la historia de una joven de 18 afios, residente de la Altiplanicie catarinense,
que, de bebé, era muy enfermiza, y su madre le prometié a san Joio Maria que, si su hija se curaba,
serfa escogido como su padrino. Como el milagro acontecid, la nina fue bautizada en casa teniendo
a Joio Maria como padrino (su imagen fue colocada en el pecho de ésta); desde entonces, se dirige a
él como “padrino Jodo Maria”y, frente a su retrato, conversa y solicita su orientacidn en problemas
cotidianos (registro de mayo de 2005).

Partiendo de la nocién de texto (Ricoeur, 1977,1978,1990a y b), se percibe que el discurso producido
sobre el monje Joio Maria por las personas estd relacionado con el ‘mundo” o con la“cultura profunda”
(Velho, 1995) que se pretende expresar. Asi, el discurso sobre el monje, visto como texto, puede es-
tar apuntando hacia una fijacién de los significados culturales, hacia una interpretacién posible de
este mundo o expresién de un mundo deseado, no expresando mis el propio mundo. El proce-
so de construccién (constante) del discurso sobre el monje Jodo Maria apunta a la necesidad (fre-
cuente) de reconstruccién de este mundo. Asi, tal discurso parece ser una forma de hablar sobre un
mundo particular (dindmico, contradictorio, inseguro), para entenderlo, interpretarlo o transformarlo.
El reconocimiento de Jodo Maria como santo se da en personas vinculadas al catolicismo, donde el
culto a los santos es central. El proceso de santificacién de Joio Maria, sin embargo, se da de forma
paralela a la institucidn y, generalmente, es rechazada por la jerarquia eclesidstica, pero estimula-
da por el clero adepto a la teologia de la inculturacién.
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sus devotos buscan poner en prictica y que, para eso, cuentan con un mito y con
marcas religiosas para refrescar continuamente su memoria” (1992: 176). Para el
autor, es de esta manera que el recuerdo del monje ha permanecido en la ima-
ginacién popular.

El reconocimiento actual del monje Joio Maria como santo popular, “monje
santo”, “san Jodo Maria”, es también expuesto por Cabral (1979) y por Fachel
(1995) en los estados del sur de Brasil. Constatan que la veneracién al monje
estd mucho mas difundida, tal vez, que en los dias que antecedieron la lucha en
la regién Contestada, incorporando incluso“colonos de origen"33 que, al cambiar
valores culturales en la regién, tomaron del sertanejo la proteccién de Joao Maria.
Para éstos, a pesar de que la jerarquia de la Iglesia catélica resalte que el peregrino
no fue canonizado y que santos son s6lo aquellos que la santa fe reconoce,* no
apaga su nombre de la memoria del pueblo, y la devocidn a éste se realiza de forma in-
tensa hasta hoy, en casa o en locales santificados.

La legitimidad del monje-profeta Jodo Maria es expresada particularmente
por medio de las narraciones,” a las cuales pueden sumarse otras sobre su po-
der. Las muestras de devocidn al santo se dan sobre todo a través de narraciones
y simbolos sacralizados,* colocados en espacios privados y publicos, también

# Se trata de inmigrantes o descendientes de inmigrantes de origen europeo (en especial alemanes e
italianos) que participaron en el proceso de colonizacién en los estados del sur de Brasil entre los
siglos XVII y XX. En este proceso hay dos sujetos diferentes, segiin Martins, “los colonizadores,
empresarios que lo promueven, y los colonos, sujetos subalternos que, de hecho, ocupan las tierras”
(2001: 64).

** A partir del anlisis documental se constaté el reconocimiento del monje Joao Maria también por

lajerarquia de la Iglesia catdlica, sobre todo debido al recelo de ésta frente al poder y la popularidad

del monje entre la poblacién. Se trata, por ejemplo, de la situacion descrita por Serpa (1997) en la
que Frei Rogério Neuhaus fue llamado en 1912 para intentar convencer al monje Joio Maria de
renunciar a sus prédicas e imponer el “buen sentido”. Este, a su vez, se mantuvo en sus conviccciones

y efectud criticas abiertas contra el padre. Oliveira (1992) analiz6 registros parroquiales en Lapa,

Parand, y descubrié que entre 1840y 1850 el monje, por invitacion del entonces vicario, predicé en

la iglesia principal de Lapa. Existe también un registro de una procesién saliendo de esa iglesia

rumbo al Morro del Monje (en Lapa) en 1903. En 2005, san Joio Maria fue escogido por una co-
munidad (Asentamiento Contestado en Fraiburgo, Santa Catarina) como patrono de su capilla.

En un proceso moroso y desgastante entre la comunidad y el clero local, la imagen del santo entré

en la capilla frente al cortejo oficial donde el padre estaba ubicado al final.

Estas narraciones son realizadas también por personas con vinculos religiosos evangélicos como

la Asamblea de Dios en Brasil, la Iglesia Cuadrangular, la Iglesia Evangélica Obra de la Palabra, la

Iglesia dela Redencién y la Iglesia Evangélica Verdad Presente, o sin vinculo institucional religioso.

Ricoeur denomina simbolo a“toda estructura de significado en que un sentido directo, primario,

literal, designa, por anadidura, otro sentido, indirecto, secundario, figurado, que sélo puede ser

aprehendido a través del primero” (1978: 15). Para Geertz “los simbolos religiosos ofrecen una ga-
rantfa césmica no s6lo para su capacidad de comprender el mundo, sino que también para que,
comprendiéndolo, den precisién a su sentimiento, una definicién a sus emociones que les permita

soportarlo, triste o alegremente, implacable o caballerescamente” (1978: 120).

126



RELIGIOSIDAD Y ESTRATEGIAS IDENTITARIAS EN LA CULTURA CABOCLA...

sacralizados, en un ejercicio constante de consagrar simbolos y espacios.” Los
simbolos mis comunes de san Joao Maria son una cruz de cedro (que se planta
frente a las casas,™ en 4reas publicas o en actos como la Romeria de la Tierra);
la foto de Joao Maria® (colocada en un lugar destacado, sola 0 acompanada de
imdgenes de los santos preferidos); el agua (que el monje hizo brotar en sitios
donde descansé); y las“medidas del santo” (una muestra de la escobita del monje, un
pedacito de madera de una cruz que plantd), guardadas como amuletos de la suer-
te.* Estos simbolos son colocados en espacios privados como altares domésticos
o en espacios publicos como cruceros y lugares de reposo del monje (fuentes, ar-
boles, grutas,* capillas, iglesias* y santuarios). Ahi, los devotos hacen oraciones

*7 Diversos autores resaltan esto, entre ellos Cabral (1979), Fachel (1995), Gallo (1999), Locks (1998),
Oliveira (1992), Vieira (1996) y Welter (1999).
% La plantacién de una cruz de cedro frente a las casas (o en la entrada de la comunidad) es comin
entre los cafuzos y las poblaciones caboclas de Santa Catarina. Se cree que si la cruz brota su casa
y la comunidad estardn bendecidas.
% Se trata de la foto de Atands Marcaf que se popularizé en la poblacién del sur de Brasil, a pesar de
estar identificado como“Jodo Maria de Agostinho”. Segtin informacién de César Gées (julio de 2004),
investigador de la Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS), se trata de una foto repro-
ducida (y vendida) en los inicios del siglo Xx por un fotégrafo de la empresa estadounidense Brazil
Lumber and Colonization Company, del Grupo Farquhar. De acuerdo con Maria da Concei¢io
Oliveira, antropéloga e investigadora de los procesos de curacion de los kaingang de Santa Catarina,
esta foto fue ampliamente distribuida por asesores del Consejo Indigenista Misionero (Cimi) entre
los indios de Santa Catarina (en las décadas de 1970y 1980). Es la misma foto que se encuentra en-
tre cafuzos, caboclos y sertanejos catarinenses (sin importar que residan en el campo o en la ciudad).
Dos hechos interesantes pueden ser registrados aqui. La Iglesia Santa Cruz en Lages fue construida
manteniendo una cruz de cedro (que habria sido plantada por el monje Joio Maria) en su interior.
Con el propésito de obtener proteccién de san Jodo Maria, las personas extraian astillas de esta
cruz y las guardaban como amuleto. La persistencia de esta prictica llevé a la organizacién de la
iglesia a construir una proteccién de vidrio alrededor de la cruz, impidiendo que ésta fuese comple-
tamente destruida. El segundo ejemplo acontece durante la Romeria de la Tierra, cuando una cruz
de cedro es plantada y lo que resta de ella es cortada en pedazos pequenos, que son bendecidos por
las autoridades eclesidsticas presentes y distribuidos entre la concurrencia.
Conforme registros de Vieira, Jodo Maria se instalé en una gruta en Lapa, Parani, en 1851, cuyo
manantial es considerado santificado. Su fama atrajo centenas de personas que buscaban la cura
para sus enfermedades y, después de la desaparicién del monje, el gobierno transformé la gruta en
un parque turistico que hoy es muy visitado. Para la autora, que desarroll6 una investigacién etno-
gréfica sobre la Gruta del Monje, en Lapa, “es ahi que el monje vivié y vive, segtin afirman los de-
votos. Es en ella que se da el contacto mas intimo entre la entidad y sus creyentes [...] Es en la gruta
que podemos sentir exteriorizada por los devotos la fuerza de la fe de aquellos que creen en la san-
tidad del monje” (1996: 7).
Algunas cruces y capillas construidas por el pueblo como espacio sagrado de culto a san Joao Maria
fueron “tomadas” por la Iglesia catélica y transformadas en iglesia instituida. Es el caso de la Igle-
sia Santa Cruz en el centro de Lages, Santa Catarina, que, al inicio, “fue apenas una cruz, alli plan-
tada por el monje Joio Maria de Agostini. Ella nada tenia que ver con las autoridades de la Iglesia
catélica, que la ignoraban” (Encarte especial O Contestado, Didrio Catarinense, 26 de mayo de 2000).
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(de forma individual o colectiva),” promesas, rosarios, novenarios, romerias, pere-
grinaciones, bautismos,* fiestas; depositan exvotos en honor a san Joao Maria,
estableciendo con él una relacién de reciprocidad, equivalente a la de los santos
reconocidos por la Iglesia catélica.”” Con estas pricticas se evidencia que, a pesar
de que el culto al santo no ha sido legitimado por las autoridades eclesidsticas,
hay en él manifestaciones rituales del culto catélico. Asi, el culto a san Joao Maria
reproduce elementos de aquél, aunque sea considerado profano por la Iglesia.

Oliveira (1996) y Crepau™ apuntan otra caracteristica de san Joio Maria en-
tre caboclos e indigenas de Santa Catarina: segtin las narraciones, Jodo Maria se
aparece en los suefios de los curanderos kaingang de la Aldéia Xapecé, en Santa
Catarina, para orientarlos sobre los procedimientos para sanar, por lo que es
considerado la principal referencia ética y soteriolégica del grupo. Ademas, esas colec-
tividades reconocen el cumplimiento de sus profecias en el presente, tanto las te-
rribles (pérdida de territorios, falta de ética en las relaciones familiares, abandono
de muchos aspectos de la tradicién), como las buenas (la recuperacién de ciertas
practicas para revertir esta situacion). Se constata también en el contexto actual
una legitimacidn de Joio Maria como santo y profeta.

Se demostrd que, tanto el proceso de legitimacién del monje-profeta, como
la devocidn a san Joiao Maria por las poblaciones caboclas de Santa Catarina,
estin centradas en una perspectiva religiosa de origen laico, sincrética y social.
Los elementos escatolégicos, apocalipticos, devotos y penitenciales, propios del
cristianismo, aparecen resaltados en toda su trayectoria, los cuales parecen estar
en la base de la perspectiva milenarista de esos grupos y en la nocién de que el su-
frimiento, la desigualdad social, la desunién y la injusticia de este mundo forman
parte del mal que debe ser combatido. Para eso, recurren a la profecia escatolégica

# Oliveira describe la forma privatizada de devocién. Antes de dormir, los devotos se postran frente
al oratorio, inclinando la cabeza para efectuar la oracién, y después besan la foto pidiendo la bendi-
cién del santo protector. El autor encontré también la prictica de rezar rosarios familiares a san Joio
Maria: encuentro semanal nocturno realizado por diversas familias en Campos Novos y Curitibanos.
El rosario comienza con la siguiente oracién:“Santo monje, santo fuerte, santo mortal, libranos Jodo
Maria dela peste y de todo mal, que nuestras familias sean protegidas de las tempestades, del fuego
y de las peleas. San Joio Maria cuide nuestras vidas” (1992: 115). Para el autor, el ritual acaba sit-
viendo a otros propdsitos, ademds de que la devocion sirve como refuerzo delos lazos de parentesco
y al grupo vecino.

El bautismo en las aguas de san Jodo Maria es recurrente en la cultura cabocla del sur de Brasil.
Todos los elementos destacados hasta aqui nos llevan a cuestionar esta afirmacién, pues tanto los
devotos de san Joio Maria como aquellos que lo reconocen suelen explicar con detalle quién fue,
dénde vivid, cémo se vestia, qué comia, cémo hablaba, etcétera. Los devotos de santos instituciona-
lizados raramente saben pormenores de sus vidas.

Ponencia presentada en la mesa redonda Trabalho de Campo entre os Kaingang e suas Margens,
organizada por el Programa de Posgraduados en Antropologia Social de la Universidade Federal
de Santa Catarina (PPGAS, UFSC), realizada en el auditorio del Museo Universitario en Floriandpolis,
Santa Catarina, el 29 de julio de 2004.
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y milenarista de Joao Maria, narrada por los caboclos, que los fortalece en su lu-
cha contra estos males y los guia en el establecimiento de una nueva sociedad (el
nuevo milenio en la tierra) que debe ser igualitaria y solidaria, en la que la libertad
y la justicia deben imperar. Esta profecia estaria fortaleciéndolos también para
rechazar modelos religiosos institucionales y de salvacién individual, valorando,
en cambio, un modelo social y religioso colectivo.

Consideraciones finales

A partir del anilisis de la trayectoria histérica del monje-santo Jodo Maria por
diversos sertoes latinoamericanos, entre los siglos x1X y xX, y de datos recogidos
en campo sobre su influencia contemporinea (mis amplia y diversificada) entre
poblaciones caboclas de Santa Catarina, es posible constatar que este personaje
se constituye desde hace mis de un siglo como factor de resistencia ante las for-
malidades religiosas oficiales, con lo cual se fortalecen estrategias de identidad
especialmente en la cultura cabocla, observada en el mundo rural de la regién
sur de Brasil. Sudesaparicion” en la primera década del siglo xX, y la constante
represion por parte de las instituciones religiosas y de las élites locales no impi-
di6 que fuera legitimado de forma sincrética v, muchas veces, simultinea, como
martir; inspirador de procedimientos de cura, educador, monje, profeta, santo con
poderes de inmortalidad, omnipresencia, omnisciencia; sobrenatural, pero tam-
bién humano, mortal, presente y préximo a las personas. Ademds, no invalidé que
sus devotos recurriesen y mantuviesen su presencia en altares domésticos y es-
pacios publicos, conviviendo pacificamente con otros santos, ni que su opcién por
los excluidos y su condicién de martir de lucha fuera recordada constantemente
por organizaciones civiles y religiosas.

La legitimacién del monje-santo Jodo Maria se da en el contexto religioso
popular con caracteristicas colectivas; posee elementos de un cristianismo esca-
toldgico, apocaliptico, milenarista, penitencial y devoto en su base, y sirve como
posibilidad de rebeldia o de rechazo de los caboclos a un modelo religioso insti-
tucional y de salvacién individual. Asimismo, su imagen es recordada de manera
ininterrumpida por medio de la iconografia, los simbolos, los eventos y las narra-
ciones porqueles otorga poder, los protege, les da fuerza”y responde a carencias
individuales y colectivas; ademds de que legitima un poder no institucional. Su
profecia apocaliptica, escatolégica y milenarista es rescatada, actualizada y adap-
tada en lalucha por un proyecto utépico de libertad, igualdad, justicia y solidaridad.
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