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Palavra do Presidente

Ha 17 anos, surgia em Belo Horizonte a RE], Revista de Estudos Judaicos
do Instituto Histérico Israelita Mineiro, como iniciativa de um grupo en-
gajado na luta pela permanéncia e conservagao da cultura e da historia
judaicas. Neste periodo de existéncia, varias foram as etapas percorridas
com muito esfor¢o e trabalho arduo.

Nascida Boletim como primeiro projeto, teve sua evolugdao culmi-
nando na criagao da revista, desde sempre empenhada na divulgagao dos
assuntos judaicos, numa variagao significativa de temas deste universo.

Para chegar até o numero 10, as varias comissoes editoriais da revista
e seus tantos colaboradores trabalharam sempre sob andlise criteriosa e
dedica¢ao mais que necessaria para a realizacao e manutencao da qualidade
do seu conteudo.

Estabelecer a RE] como veiculo de consulta e referéncia de quali-
dade para assuntos judaicos nao foi caminho facil. Varios foram e alguns
continuam sendo os desafios para manter e agora ampliar sua divulgagao.
Fazem parte destas estratégias a criagao do size do IHIM e nele a inser¢ao da
revista, trazendo um acesso mais amplo até de nimeros anteriores — e, por
isso mesmo, raros —, como também a demanda de instituicoes de ensino e
cultura em recebé-la para seus arquivos e pesquisas.

Na sua execugao e administragao, novos voluntarios chegaram para
fortalecer o projeto, dando continuidade ao trabalho de divulgacao da cul-
tura e da historia judaicas.

A REJ agradece a ampla colaboragao da Sra. Gilma Sportelli e do Sr.
Pietro Sportelli, sem a qual nao teria sido possivel a edi¢do deste nimero
10. Agradecimentos também as profas. Dra. Vera Chacham, por dar inicio
a este numero, e Livia Guimaraes, pelo apoio a sua finalizagao.

Jacques Ernest Levy
Presidente do IHIM






Apresentacao

Este nimero é composto por seis artigos e uma resenha. Como se per-
ceberd, todos tratam de tematicas relacionadas ao judaismo, tendo como fio
condutor um conceito que nos é muito caro: a preservagao da memoria. Do
latim mzemoria, “que se lembra”, o termo pode ser aqui interpretado como a
conservagao e a lembranca do passado e tudo o que seja associado a0 mesmo.
A Rewvista de Estudos Judaicos continua, assim, sendo importante ferramenta de
divulgagdo da cultura e da histéria judaica ndo apenas mineira, mas também
brasileira e mundial, passando por Minas Gerais, Rio de Janeiro, Europa e Israel.

O primeiro artigo, do escritor Luiz Nazario, trata, de forma instigan-
te, da representacao filmica do Holocausto. Nao deixando de lado cineastas
conhecidos do grande publico como Steven Spielberg, o professor também
nos faz conhecer diretores de cinema que abordam a Shoa e que também
trazem questionamentos e contribui¢oes a um tema tao delicado.

O texto da historiadora Julia Calvo sobre a Uniao Israelita de Belo
Horizonte mostra a importancia dessa institui¢ao judaica para a cidade
de Belo Horizonte, Minas Gerais, na identificagdo e representagao da co-
munidade judaica como um grupo. A pesquisa indica que essa associa¢ao
facilitou a defesa dos direitos de seus membros e favoreceu o surgimento
de outras entidades judaicas na capital mineira.

Renata Ribeiro se volta para o passado e analisa a perseguigao impie-
dosa aos judeus executada pelo Tribunal do Santo Oficio da Igreja catdlica,
na Peninsula Ibérica. Em 1563, sao criados varios tribunais da Inquisi¢ao
no reino de Portugal, o que gerara perseguicao e prisao de judeus e cristios-
-novos, a partir de processos e sentencas emitidos pelo Estado portugués.
A repulsa as praticas judaizantes acabara afetando até mesmo a formacao
da cultura brasileira, como assevera a autora.

A Mishnd é o assunto principal de Thiago de Faria. Esse conjunto de
textos relativos a doutrina judaica ¢ de vital importancia para a preservagao
de sua historia oral, sendo exposta, aqui, de forma bastante pedagogica.
O estudioso apresenta um panorama da historia da Mishnd, descreve com
clareza a sua estrutura e conclui que essa compilagio continua oferecendo,
mesmo no século XXI, um importante guia para as praticas judaicas.



A danga israelita, tema tio pouco abordado pelos estudiosos, é o
centro das atengdes de Fernando Davidovitsch, que convence o leitor de
que essa manifestagao cultural criada em Israel serve de for¢a coesiva para
variadas comunidades judaicas ao redor do mundo.

Ja a anamnese de Simone de Oliveira nos remete a Nil6polis, na
Baixada Fluminense, onde a autora encontra uma sinagoga abandonada.
Isso a faz afirmar que mesmo o esquecimento ensina: a partir de um lugar
e da memoria, os antigos protagonistas sao lembrados e os visitantes apren-
dem sobre o passado. Nao se inventam lugares de memoria — eles sao, na
verdade, reconstruidos ao serem recordados.

Finalmente, a resenha de Jacques Fux tem como objeto de analise o
arguto livro de um também jovem escritor, Eduardo Sklarz. Nazismo: como
ele pode acontecer, da Editora Abril, ¢ um imprescindivel livro direcionado ao
jovem que se interessa pela Segunda Guerra Mundial. Mas vai além, e trata
de temas como preconceito e 6dio racial de uma maneira extremamente
clara, sendo leitura recomendavel a todas as idades.

A Comissao editorial
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1 PODE-SE REPRESENTAR O
HOLOCAUSTO?

Luiz Nazario

Dos diversos nomes dados ao “crime sem nome” a condenagdo de sua representacao, o ensaio
“Pode-se representar o Holocansto?” tece algumas reflexoes sobre a impossibilidade ¢ a necessi-
dade de definir e de representar o genocidio do povo juden durante a Segunda Guerra Mundial,
atualmente relativizado ¢ banalizado por revisionistas militantes nos campos da histéria e da
politica, da literatura e das artes. A polémica em torno do filme A lista de Schindler, de
Steven Spielberg, ¢ analisada como um exemplo paradigmatico.

{Holocausto; Revisionismo; Cinema

Os registros da barbarie

Com o término da Segunda Guerra Mundial e a devastacido da
Alemanha, o cinema nazista coordenado por Josef Goebbels desapareceu.
Os governos militares que ocuparam o pafs confiscaram os bens da industria
cinematografica do “Terceiro Reich”, censuraram sua produgao e impuseram
rigorosos controles a produgao e distribuicao de novas peliculas. A agressivi-
dade da propaganda nazista havia impressionado os Aliados, que iniciaram a
producao de peliculas destinadas a reeducagio politica da populagao alema.

Ao mesmo tempo, os exéreitos aliados encarregaram diversas equi-
pes cinematograficas de filmar a abertura dos campos de concentragao
nazistas. Juntamente com os relatos dos correspondentes estrangeiros, as
transmissOes radiofonicas e as reportagens fotograficas, os noticiarios ci-
nematograficos revelaram as terriveis propor¢oes do “grande segredo”.
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Os registros filmicos eram tio espantosos que pareciam forjados
e os alemdes ndo quiseram, a principio, dar-lhes crédito: consternados,
defendiam-se da verdade, percebendo ao mesmo tempo com apreensio a
indignacao do mundo. O horror era tamanho que paralisava sua intelec¢ao.

Realizados com a colaboragiao de grandes cineastas como George
Stevens, Alfred Hitchcock, Billy Wilder, Samuel Fuller, os registros filmicos
dos campos serviram de prova principal no Tribunal Militar Internacional
de Nuremberg e para a produc¢ao dos filmes de reeducagio politica.

Ainda que por um breve periodo, o cinema transformou-se no prin-
cipal instrumento da revelagao das atrocidades do nazismo. Como afirmou
Conrad Wrzos (1945, p. 1), “a barbarie entrou desta vez pelos olhos do
publico, nos cinemas, ¢ calou fundo na consciéncia dos que ainda tinham
davidas do banditismo organizado pela Alemanha.”

Os alemaes chamaram esses registros e documentarios de “filmes de
atrocidades” e recusaram-se a ve-los. Eles logo desapareceram dos cinemas
alemaes, substituidos por atualidades sobre a reconstrugao do pafs.

O Parlamento britanico e o Congresso americano mostraram-se alar-
mados com as noticias dos correspondentes norte-americanos e ingleses
que acompanhavam a abertura dos campos de concentragdao e enviaram
delegagdes para averiguar a situa¢ao. Do campo de Bergen-Belsen, George
Rodger, da Life, escreveu:

Durante o més de margo, 17 mil pessoas morreram de fome e estio
motrendo em média 300 a 350 a cada 24 horas, achando-se num estado
além da possibilidade de ajuda das autoridades britanicas |...]. Criangas
repousavam a cabega sobre os cadaveres putridos de suas maes, e se
achavam muito perto da morte para chorar. Um homem arrastou-se
até onde eu me achava e falou-me em alemao. Nao compreendi o que
disse e nunca saberei o que queria dizer, pois ele caiu morto aos meus
pés, no meio da frase (WRZOS, 1945, p. 1).

Em Buchenwald, Percival Knauth, da Tiwe, reportou:

Sdo barracas e barracas superlotadas, com 21.000 seres humanos que fe-
dem como nenhuma outra coisa sobre a terra e muitos dos quais perde-
ram a coeréncia de expressao. |...] Havia dois fornos, cada um com seis
aberturas. Era um lugar limpo e sem cheiro. Numa extremidade havia
uma pia com sabdo e uma porta que dava para o escritério. Em outro
canto uma placa pende no alto da parede, com uma chama simbdlica e

12
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uma sentenga de algum poeta alemio: “Que os vermes repelentes nao
consumam o meu corpo... dai-me a chama limpa e brilhante.” Os fornos
nao estavam limpos. Em alguns deles ainda havia restos carbonizados,
um cranio enegrecido, um peito cuja carne nao fora inteiramente con-
sumida, esqueletos meio destruidos. Os fornos estavam frios, mas nas
ultimas semanas antes da chegada dos americanos, a sua chama limpa
e brilhante consumiu por dia entre 150 e 200 pessoas (WRZOS, 1945,
p. 11-12).

Também sobre Bergen-Belson, Sidney Olson, da Tze, relatou:

O assassino Josef Kramer, perito nos métodos de matan¢a em massa
e comandante de Belsen, foi capturado vivo. A um correspondente
britanico, Kramer falou sentimentalmente sobre o seu passado, disse
com tristeza que perdera a esposa e os filhos, com quem brincava no
jardim da sua casa em Belsen (ele amava as flores, especialmente as
rosas). Kramer continuou: “Amo todas as criancas. Creio em Deus.” A
sua consciéncia, acrescentou, ndo era ma: “A mortalidade aqui era bem
pequena, apenas mil por més” (WRZOS, 1945, p. 15).

No assim chamado Instituto de Aniquilamento estabelecido em Kiev,
em 1941, cada médico matava, por dia, cem pessoas consideradas “indignas
de viver”, num total de 110 mil a 140 mil vitimas durante nove meses de
atividade. O Dr. Gustav Wilhelm Schuebbe, chefe desse Instituto, afirmou
friamente ter pessoalmente eliminado 21 mil pessoas, e ainda observou:

De certo, nds, o circulo dos médicos alemaes em Kiev, estivamos com-
penetrados da importancia desse trabalho. Eu ainda afirmo que, como
a poda das arvores, com que se removem os ramos indesejaveis na pri-
mavera, no seu proprio interesse é necessaria uma supervisao higiénica
de um povo, de tempo em tempo (WRZOS, 1945, p. 20).

Com os campos de exterminio, “a corrente subterranea da historia
ocidental veio a luz e usurpou a dignidade de nossa tradicao”, escreveu
Hannah Arendt (1989, p. 13). Segundo a pensadora, o totalitarismo nao se
confundiria com a ditadura tradicional. Seria uma tirania de massas cen-
tralizada por um lider, mas expandindo-se para além das fronteiras, num
torvelinho que aglutinaria toda realidade nao totalitaria para sua esfera, con-
cretizando, pela deformacao da Historia e da condigao humana, sua ficgao.

O totalitarismo seria o mal radical na medida em que objetivaria uni-
camente a dominacao total de todos os individuos em todas as esferas da
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vida, sem nenhuma consideragdo de interesses locais e limitados, em prol
de um “ideal” universal, a ser atingido num futuro distante e indefinido.

Partindo da ralé; atraindo uma elite que cultivava por tédio a estética
do crime; e transformando as classes em massas, despojadas de interesses
imediatos e fanatizadas pelo terror da solidao, o movimento totalitario che-
gou a0 poder na Alemanha através da propaganda e do terror combinados;
da arregimentacdo burocratica e das organizagoes ideoldgicas que dupli-
cavam o mundo real, envolvendo-o em fantasmagorias, para constituir-se
num gigantesco aparelho policial abarcando toda a sociedade.

O governo totalitario de Hitler criou para seus opositores, reais ou
imaginarios, verdadeiras “fabricas de morte” e “pog¢os de esquecimento”.
Quem coincidia com a figura do “indesejavel” condenada pela ideologia
nazista, deixava de existir e, mais que isso, era despossuido até de sua morte
e da memoéria de sua existéncia.

O “inimigo objetivo” era arrastado para o nada, com todos aqueles
que um dia o amaram, seus parentes, amigos e conhecidos. No “Terceiro
Reich” ninguém deveria retornar dos campos de exterminio, e os que
sobreviveram voltaram transformados ao mundo psicologicamente hu-
mano — concluiu Hannah Arendt em seu grande ensaio sobre as Origens
do totalitarismo.

O “crime sem nome” e seus nomes

O 6dio aos judeus surgiu na Antiguidade e percorreu toda a Historia,
perpassando ou motivando eventos de grandes propor¢oes, como as
Cruzadas e os massacres na Idade Média, a Inquisi¢ao Ibérica, os pogroms
na Russia czarista, até o affaire Dreyfus na Franca, que causou tal tumulto
que motivou Theodor Herzl a idealizar um Estado Judeu.

Em 1879, o jornalista Wilhelm Marr, considerando os judeus
como “destruidores da cultura” e “parasitas da humanidade”, fundou
a Antisemitischebund (“Liga Antissemita”), cuja meta era “arrancar da
Alemanha os judeus pela raiz”. Marr cunhou o termo antissemitismo como
uma bandeira de luta e um eufemismo para a palavra alema Judenhass (“6dio
aos judeus”), reforcando o aspecto étnico do objeto do édio, que passou a
se sobrepor ao aspecto religioso.
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O termo acabou se consagrando no sentido oposto ao originalmente
pretendido por Marr, ganhando conotagbes negativas. O antissemitismo
no século XX, considerado “cientifico”, embasava-se na antropologia, na
etnologia, no darwinismo e aposentava o tradicional “6dio ao judeu”, ori-
ginalmente fundado sobre bases religiosas.

O termo judenfobia conviria melhor para nomear o fendmeno, uma
vez que antissemitismo pode incluir outros povos identificados como “semi-
tas” que nao sao visados pelos discriminadores de judeus, permitindo hoje
aos judeufobicos arabes aproveitarem-se dessa idiossincrasia para eximi-
rem-se de serem antissemitas, ja que também tém origem semita.

Na Alemanha derrotada na Primeira Guerra, os judeus foram assi-
milados na mesma medida em que passaram a ser odiados como nunca
antes. A vida judaica tornou-se impossivel ap6s a ascensiao dos nazistas
ao governo alemao em 1933. Dois anos depois foram decretadas as
Leis Raciais e 2 9 de novembro de 1938 deu-se a Noite dos Cristais, um
pogrom organizado pelo Estado nazista sobre o qual Theodor Adorno
observou:

[...] a0 recordar deportacdes e assassinatos em massa frequentemente
se elegem expressOes atenuantes ou descricdes eufemisticas, e o dis-
curso forma algo assim como uma cavidade ao redor daqueles fatos. A
expressao quase inocente de Kristallnacht (Noite de Cristal) que se imp6§
para referir-se ao pogrom de novembro de 1938 prova essa inclinacdo. E
muito alto o nimero dos que pretendem nada terem sabido dos acon-
tecimentos de entdo, embora os judeus desapatecessem em toda parte

(ADORNO, 2005, p. 53).

A invasio da Austria e da Tchecoslovaquia pelo exército alemio de-
vastou as comunidades judaicas daqueles pafses. Com o inicio da Segunda
Guerra Mundial a 1° de setembro de 1939, os judeus foram aprisionados
em guetos e campos de concentragao, sendo obrigados a realizar trabalhos
forcados. Muitos morreram de fome, doengas, epidemias, maus tratos, tor-
turas e cruéis “experiéncias médicas”.

Com a invasao da URSS pela Alemanha, em 22 de junho de 1941,
teve inicio uma matanga ainda mais sistematica dos judeus. Milhares de-
les foram levados para fora das cidades, obrigados a cavar grandes valas
e fuzilados para dentro delas. Em agosto de 1941, o primeiro-ministro
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britanico, Winston Churchill, declarou: “Estamos presenciando um crime
sem nome”.!

Na Conferéncia de Wannsee (1942), os nazistas decidiram eliminar
os judeus zz totum (incluindo as criangas e os bebés) na chamada End/isung
der Judenfrage (“Solugao final para a questao judaica”). Foram liquidados os
guetos da Polonia e o assassinato em massa dos judeus atingiu o seu auge
nos seis campos de exterminio construidos naquele pais, sendo Auschwitz
o maior deles. No final do ano, noticias das atrocidades nazistas foram
divulgadas pelo Servico Interaliado de Informagoes:

Ja em fins de 1942 divulgamos reportagens completas daquilo que
constitui hoje um motivo de assombro para o mundo. Revelamos os
métodos aplicados pelos alemaes na matanga de dezenas de milhares de
pessoas nos campos de Oswiecim, Lublin, Oranienburg e outros |...].
Baseando-nos em auténtica documentacio, falamos sobre a existéncia
de crematoérios, camaras de asfixia, forcas em série, vagoes abarrotados
de cadaveres, valas imensas nas florestas (WRZOS, 1945, p. 1).

Contudo, a mente humana nao assimilava a existéncia de tamanhas
barbaridades. Refugiado nos EUA, o jurista judeu polonés Raphael Lemkin
quis dar um nome a esse “crime sem nome” e langou, no livro Axzs Rule in
Occupied Europe (O poder do Eixo na Eunropa ocupada, 1944), o termo genocidio,
cunhado a partir das palavras génos (do grego yévog, “familia, tribo, povo”)
e caedere (do latim “matar”) para designar os crimes praticados no intuito
de eliminar grupos nacionais, étnicos e religiosos.

Lemkin obcecou-se em denunciar as atrocidades do nazismo, fazen-
do campanhas pela criaciao de leis internacionais que definissem, punissem
e proibissem o “genocidio”, que se caracterizaria nao apenas pela elimina-
¢ao fisica em massa, mas por uma série de agoes destinadas a destruir as
bases de sobrevivéncia de um grupo. Lemkin queria dar um nome a uma
pratica secular da humanidade que permanecia impune, tornando-a um
crime sob a lei internacional. Sua defini¢ao inclufa atos que seriam mais
tarde definidos como “etnocidio”.

O termo genocidio apareceu na acusacao durante o julgamento de
Nuremberg, mas os juizes ndo o aplicaram na sentenca de condenacao

1 Linha cronolégica sobre o conceito de genocidio. Enciclopédia do Holocausto. Disponivel em:
<http://www.ushmm.org/wlc/ptbr/article.php?Moduleld=10007095>. Acesso em: 18 maio 2015.
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dos lideres nazistas. O termo adotado foi erzme contra a humanidade, assim
qualificado no Estatuto do Tribunal Militar Internacional de Nuremberg
de 8 de agosto de 1945:

[...] assassinato, exterminio, escravizagao, deportacao e outros atos de-
sumanos cometidos contra qualquer populagao civil antes da guerra
ou durante a mesma; a perseguicdo por motivos politicos, raciais ou
religiosos [...] JACKSON ez al., 1945, p. 3).

No ensaio “Le crime contre ’humanité”, o escritor André Frossard
sintetizou a esséncia desse conceito: “O crime contra a humanidade é matar
alguém sob o pretexto de que nasceu.” Frossard recorda que a elimina¢ao
dos judeus sempre foi o objetivo principal de Hitler, citando a carta que
este escreveu em 16 de setembro de 1919 para Adolf Gemlich, expondo a
natureza de seu “antissemitismo racional’:

O antissemitismo que se inspira unicamente em sentimentos termina
expressando-se sob a forma do pogrozz. O antissemitismo racional, pelo
contrario, deve levar a uma luta planificada e legal ¢ a eliminacio dos
privilégios que os judeus tém em nosso paifs em relacao aos demais re-
sidentes estrangeiros (legislacao de estrangeiros). Mas sua meta tltima

deve ser pura e simplesmente a eliminacao dos judeus (HITLER apud
FROSSARD, 1990, p. 45).

No final de 1946, a recém-criada ONU aprovou a Resolugao 96, que
usou o termo genocidio pela primeira vez num documento internacional. A
resolugao definiu-o como “uma negagao do direito a vida de grupos hu-
manos”, independentemente se “esses grupos raciais, religiosos, politicos
ou outros tenham sido destruidos no todo ou em parte”; e, portanto, como
um crime nos termos legais de qualquer pais.

Em 16 de dezembro de 1948, a ONU adotou a Convencao sobre
Genocidio e ctiou o Tribunal Internacional de Justica, inspirado na ideia lem-
kiana de que o ataque a um grupo equivaleria a atacar toda a humanidade.
Contudo, a referéncia a grupos politicos e sociais incluida na Resolugao 96 foi
excluida da definicao de genocidio por pressao da URSS a fim de eximir o co-
munismo de suas proprias praticas genocidas. O artigo II da Convengao sobre
Genocidio considerou genocidio apenas os atos cometidos “com a inten¢ao de
destruir, no todo ou em parte, um grupo nacional, étnico, racial ou religioso”,
excluindo os “grupos politicos e sociais” que constavam da Resolugao 96.
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Os esforcos de Lemkin foram consagrados em 1951, com a
Convengao para a Prevengao e Repressao do Crime de Genocidio. Em
1968, a Convencao sobre a Imprescritibilidade dos Crimes de Guerra e
dos Crimes Contra a Humanidade definiu o genocidio como crime contra a
humanidade, tornando os dois termos sinénimos. Contudo, os conceitos de
crime contra a humanidade, de genocidio e de etnocidio retiravam do genocidio
judeu suas caracteristicas inicas. O conceito universal igualava-o a outros
exterminios ao longo da Historia.

Os estudos iniciais de Lemkin basearam-se no genocidio arménio
(1915-1923) perpetrado pelos turcos sob o império otomano, o tinico pre-
cedente do genocidio judeu até entio reconhecido pelos historiadores, com
um saldo de 1 milhido a 1,5 milhao (conforme as fontes) de mortos. Os
meios desse genocidio (e de anteriores, como o exterminio dos povos in-
digenas pelos colonizadores europeus) nao foram industriais. A eliminagao
dos arménios pelo movimento dos Jovens Turcos Nacionalistas nao foi
planejada e legalizada como a eliminagdo dos judeus pelo Estado nazista.

Para eliminar o povo judeu o Estado nazista desenvolveu uma verda-
deira industria de motte, e o exterminio foi levado a cabo como uma linha
de produgio de cadaveres em série, medida em termos de custo e beneficio.
Na visdo nazista do mundo, nao havia lugar para os judeus na Terra, e o
espaco social e fisico foi-lhes reduzido progressivamente, até que foram
fechados nas camaras de gas.

O exterminio nazista dos judeus foi o apice da politica racial adota-
da por Hitler para “purificar’” a humanidade através de despovoamentos
e repovoamentos planejados e perpetrados em escala continental por um
Estado onde a cultura e a civilizagao haviam atingido os mais altos pata-
mares, os alemies considerando-se, entio, a Master Race.

A partir dos anos de 1960, o termo holocansto, do grego OhdnavotOg /
holékanstos, juncao das palavras dhoc / holos (“todo”) e xawotov / kaunstos
(“queimado”), foi adotado com um H maidsculo por alguns historiadores
para singularizar o genocidio judeu, de tipo inédito em proporgoes e carac-
teristicas. O holocansto na Antiguidade era o “sacrificio pelo fogo”, associado
a “hecatombe”, do grego Exatoupy) / hékatonbe, jucao das palavras Exotov/
hékatin (“cem”) e Bodg / boé (“boi”), ou “sacrificio de cem bois”, ofertados
aos deuses para obter seus favores.
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Por extensdo, e assim como hecatombe passou a designar grandes
desastres de consequéncias tragicas — especialmente o bombardeio ame-
ricano de Hiroshima e Nagasaki, que foi chamado, imprecisamente, de
“hecatombe nuclear” —, holocansto passou a significar massacres, pogroms e
“exterminios” (outro termo inevitavel, mas problematico, pois incorpora
ao conceito o desprezo pela vida humana).

O uso do termo Holocausto para o genocidio judeu tinha o objetivo
de distinguir as vitimas judias do nazismo de suas demais vitimas, uma vez
que a eliminag¢ao de seis milhdes de judeus fora a culminagao do “édio ao
judeu” que acompanhara a histéria da humanidade e o objeto de um progra-
ma especifico do governo nazista, eufemisticamente designado pela expressao
Endlisung der Judenfrage (“Solugao final para a questao judaica”).

O termo foi popularizado pela minissérie Holocaust (Holocansto, 1978,
475 ou 570, cor, drama, TV, NBC), de Marvin Chomsky, produzida por
Robert Berger. Com quase dez horas de duragao, baseada no livro de
Gerald Greer, Holocaust foi um grande sucesso de critica e puablico, deu
partida a carreira de Meryl Streep e ganhou oito indicagdes para o Prémio
Emmy, com prémio de Melhor Ator para Michael Moriarty.

A minissérie obteve uma audiéncia esmagadora na Alemanha, causando
enorme impacto na jovem geragao que pouco ou nada sabia do Holocausto.
Por outro lado, foi acusada por Elie Wiesel de banalizar o evento (WIESEL,
1978) e o proprio termo Holocausto passou entdo a ser questionado.

Historiadores israclenses ja adotavam antes mesmo da populariza-
¢ao do termo Holocansto o termo hebraico Shoab, significando “catastrofe”,
“destruicao total”, algo também universal, mas cuja singularidade parecia
estar garantida pelo uso da lingua hebraica para delimitar esse evento as
vitimas judaicas.

Porém, a precisao do termo Shoah também poderia ser questionada,
ja que o evento nao foi uma destrui¢do subita, repentina e imponderavel
como os desastres naturais (nas manifestacoes de forcas da natureza) ou
acidentais (nas falhas técnicas e humanas), constituindo essa destruicao
fisica e espiritual do povo judeu um programa de governo levado a cabo
friamente, de modo legal e planificado.

Assim, o evento definido pelos termos genocidio juden, Holocansto ou
Shoah nao conseguiu ser bem abarcado por nenhum deles, ja que esse nao
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foi um genocidio como outros (o termo se generalizou), nada nele recor-
dando um “‘sacrificio” ou uma “catastrofe” no sentido estrito do termo.

Na impossibilidade de caracterizar a eliminaciao de um povo inteiro
da face da Terra por um Estado moderno com métodos industriais por
uma unica palavra, ¢ de bom senso adotar qualquer um dos termos ja con-
sagrados tendo sempre em mente que qualquer termo que se invente setd
inadequado para nomear o “crime sem nome”.

Diferentemente de outros massacres e genocidios, o Holocausto foi
planejado minuciosamente. A Alemanha criou uma cultura de exterminio,
apoiada em leis e decretos, conduzida com a participacao de milhares de
agentes civis e militares, e a colaboragdo de milhdes de alemaes, coordenada
por forgas politicas, taticas, policiais e militares contra os cidadaos judeus
espoliados, isolados, indefesos e desarmados.

A possibilidade de se e/minar um povo inteiro da face da Terra era
entdo algo tao inimaginavel que s6 poderia eventualmente ocorrer nos pe-
sadelos dos judeus perseguidos ou nas visoes dos antissemitas desvairados,
nao havendo ainda tecnologia desenvolvida para concretizar essa fantasia.
Para a consecucao do Holocausto, os alemaes criaram, pois, uma verdadeira
indiistria de morte.

Depois de legalmente desempregados, socialmente isolados, saquea-
dos e proibidos de tudo, os judeus foram catalogados como “‘elementos
restantes carentes de ocupagao” e deportados para o Leste em campos de
concentragao. Intermediados por autoridades judaicas, forgadas a colabo-
rar, os nazistas conduziram, sem grande resisténcia, a popula¢ao judaica ja
bastante humilhada, torturada e despojada até as camaras de gas.

Para apagar do mundo até o ultimo trago da vida judaica, os nazistas
destrufram sinagogas, escolas e cemitérios, privando o mundo de tesouros
culturais inestimaveis. O exterminio dos judeus pelos carrascos nazistas,
seus ajudantes e colaboradores continuou até 1944, aniquilando 2.850.000
judeus poloneses, 400.000 judeus hungaros, 90.000 judeus franceses, 40.000
judeus belgas, 115.000 judeus holandeses, 55.000 judeus iugoslavos, 65.000
judeus gregos, metade dos judeus romenos, totalizando 6 milhoes de judeus
assassinados — um ter¢o do povo judeu.

Aqui também ¢é de bom senso, diante da impossibilidade de nime-
ros exatos num evento de tais proporg¢oes, manter a tradi¢ao da cifra de 6
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milhoes, consagrada no Tribunal de Nuremberg, a partir de uma citagao do
Sturmbannfiibrer Dr. Wilhelm Hé6ttl. O nimero teria sido confiado a ele por
Adolf Eichmann em fins de agosto de 1944 em Budapeste, embora o his-
toriador mais confiavel sobre o tema, Raul Hilberg, recorde que Eichmann
tenha se referido a 5 milhGes em seu processo em Jerusalém em 1961.

No seu pioneiro estudo A destruigao dos judens da Europa, Hilberg apre-
senta estatisticas confiaveis que chegam a cifra de 5,1 milhoes, concedendo
que o numero real de vitimas poderia chegar a 6 milhdes, enquanto outros
historiadores, igualmente confiaveis, elevam o montante a at¢ 7 milhoes
(HILBERG, 1985).

Além do genocidio do povo judeu, nos 20.000 campos de trabalho
forcado, de transito, de concentragao e de exterminio que os nazistas esta-
beleceram entre 1933 e 1945 em todo o Reich (nimero que se acreditava
que fosse de 300 e depois de 5.000, antes de novas pesquisas revelarem
aquela quantidade) morreram pelos mais variados métodos perto de 20
milhées de vitimas nao judias: opositores politicos; ciganos; testemunhas
de Jeova; homossexuais; “associais”; prisioneiros de guerra.”

Depois da guerra, os judeus sobreviventes lutaram para imigrar, pois
sem lugar no mundo, antes da criagao de Israel, durante anos foram man-
tidos em campos DP, convivendo com seus carrascos. Curiosamente, o
Vaticano ajudou, através da Operagao Convento, criminosos de guerra
nazistas como o general da SS Hans Fischbock, o tenente-coronel da SS
Adolf Eichmann e o médico de Auschwitz Josef Mengele, a encontrar
refagio seguro na América do Sul (FRATTINI, 2009).

Ja no fim dos anos de 1950 novos e velhos nazistas puderam voltar
a erguer suas cabegas, comec¢ando a reescrever a Histéria e a difundir uma
nova-velha ideologia totalitaria com base na relativizagao e na nega¢ao do
Holocausto.

No cinema dos anos de 1930-1940, alguns filmes ntuiram e vislumbraram
o Holocausto, que s6 foi efetivamente revelado no final da guerra, quando
seus tracos materiais puderam ser registrados em pelicula pelos soldados-cine-
grafistas dos exércitos aliados ao libertarem os campos de morte. As provas
do genocidio encontravam-se ainda intactas e vivas nos locais do crime.

2 Campos Nazistas. Enciclopédia do Holocausto. Disponivel em: <http://www.ushmm.org/wlc/en/
article.php?Moduleld=10005144>. Acesso em: 18 maio 2015.
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No pés-guerra, diversos documentaristas tentaram reconstituir, com
base nesses registros, na documentagao produzida pelos perpetradores que
eles nao tiveram tempo habil para destruir totalmente e nos testemunhos
escritos e orais dos sobreviventes, toda a dimensiao do Holocausto.

O crime sem motivagao, que funda todo o pensamento e também o
cinema do pos-guerra, encontra, na memoria dos sobreviventes, as expres-
soes mais dolorosas. A forca dos documentarios testemunhais esta na tre-
menda carga emocional da evoca¢ao do mal. Os sobreviventes precisaram
fazer um grande esforco fisico e mental para trazer a tona o trauma insu-
peravel que tentaram superar. LLegaram ao mundo relatos imprescindiveis
para a consciéncia humana: O coragio informads, de Bruno Bettelheim; E Zsso
um homem?, de Primo Levi; A noite, de Elie Wiesel; U psicilogo no campo de
concentragao, de Viktor Frankl; O universo concentraciondrio, de David Rousset; A
orquestra de Auschwitz, de Fania Fénelon; Além do crime e do castigo: tentativas de
superagao, de Jean Améry; A espécie humana, de Robert Antelme, entre outros.

Diante dos horrores inominaveis narrados pelos sobreviventes em
livros e filmes, historiadores de todo o mundo continuam (e continua-
ra0) a perguntar-se como o nazismo foi possivel. A progressao de uma
barbarie que teve inicio na Antiguidade e culminou em Auschwitz parece
nao ter sido suficientemente /nferpretada. E, no entanto, as pesquisas sao
incontaveis.

Em Hitler Interpretationen (1983), Gerard Schreiber recenseou cerca de
1.500 titulos de autores que se ocuparam em interpretar a patologia social
de Hitler desde 1923 até 1983. Em 1984, Ian Kershaw tentou, pela primeira
vez, em Der NS-Staat (1984), uma interpretagao das interpretagies do nazismo.

Em 1992, os historiadores registraram mais de 50 mil obras que
haviam até entdo abordado a tematica do nazismo, e Peter Manstein pro-
meteu, com uma nova Bzbliographie um Nationalsozgialismus, cobrir o petiodo
de 1980 a 1990 com mais centenas de titulos.

Desde entio, o montante nio cessou de crescer a cada ano. E hu-
manamente impossivel dominar tal bibliografia. Mergulhados num caos
de znterpretacoes parciais e contraditorias e de interpretagies de interpretacies,
igualmente parciais e contraditorias, somos tentados a fazer como Claude
Lanzmann, que reagiu as racionalizacdes da Shoah com a afirmagao con-

tundente: “Aqui nao tem nenhum por que.” (LANZMANN, 1990, p. 279).
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A frase — Hier ist kein warum (“Aqui ndo tem nenhum por que”) —
registrada por Primo Levi como a regra de ouro de Auschwitz ensinada
por um guarda SS quando chegou ao campo, foi retomada por Lanzmann
como unica atitude ética e operatoria possivel para encarar o horror, esca-
pando ao diversionismo das interpretagdes, “com a sequéncia infinita das
frivolidades académicas ou das canalhices que ele (o porqué) nao cessa de
introduzir” (LANZMANN, 1990, p. 279). Mesmo os melhores livros sobre
o Holocausto afiguram-se supérfluos a Lanzmann:

Lembro-me... de ter lido tantos livros de académicos reputados, como
por exemplo La formation de lesprit allemand, de Georges Mosse. E um
livro muito bom. Mas depois que se o 1€ tem-se que dizer: “Bem, sera por
causa de todas estas condi¢des que as criangas foram gaseadas?”. Isto é
o que chamei de obscenidade do projeto de compreensao — e isto é mais
que obscenidade, é verdadeira covardia, porque a ideia de sermos capazes
de engendrar harmoniosamente, se posso dizer assim, esta violéncia, é
justo um sonho absurdo de ndo violéncia. E uma forma de escapismo,
uma maneira de néo encarar o horror (LANZMANN, 1991).

Lanzmann rejeita especialmente a visio complexa do funcionamen-
to da maquina do exterminio de massas exposta friamente por Hannah
Arendt em Edchmann em Jerusalénr:

Esta historia da banalidade do mal — com o perdiao de Hannah Arendt,
ela escreveu algumas coisas melhores, ndo? Penso que todas estas pes-
soas sabiam perfeitamente que o que elas estavam fazendo nio era
absolutamente banal. Talvez elas fossem banais, mas elas sabiam que
o que elas estavam realizando nido era nada banal, certamente nao

(LANZMANN, 1991).

A rejeicao emocional a tentativa de compreender o processo historico
da loucura que culminou em Auschwitz, tentativa que Lanzmann considera
como “frivolidade académica”, “culto do material escrito” e “exploragao da
alma dos carrascos”, parece ter encontrado sua maior resisténcia no campo
da representacao dramatica e cinematografica da Shoah.

Num ensaio de seu livto Sobreviver, ensaio brilhante, mas desaten-
to a propria condi¢ao do cinema como arte industrial de massa, Bruno
Bettelheim condenou o filme Pasqualino Settebelezze (Pasqualino Sete Belezas,
1976), de Lina Wertmiller, como inveridico e caluniador. A seu ver, o filme

sugeriria que os sobreviventes do Holocausto s6 conseguiram sobreviver
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colaborando com os carrascos nazistas, corrompendo-se junto as autorida-
des do campo, vendendo suas almas, enquanto a maioria dos sobreviventes
contou na realidade com muitos fatores, incluindo o acaso e a sorte.

Contudo, o caricato Pasqualino vivido por Giancarlo Giannini difi-
cilmente serviria de exemplo para provar essa tese. Ele era um chefete arro-
gante, machista, autocratico e afeito a corrupgao: sobreviver sem escrapulos
era seu zodus vivend; antes da experiéncia concentracionaria. Lina Wertmiiller
nao quer provar que os sobreviventes sio corruptos, mas que ha corruptos
no mundo que tudo fazem para sobreviver, opondo ao tipo, num contraste
de idealismo extremo, o anarquista Pedro (Fernando Rey), que se afoga na
privada coletiva para “escapar” do inferno pela morte abjeta.

Num ensaio menos brilhante, “Reflexions of Nazism, an Essay on
Kitsch and Death”, Saul Friedlinder estendeu a critica de Bettelheim a
filmes diversos como Cabaret (Cabaret, 1972), de Bob Fosse; I/ Portiere di
Notte (O porteiro da noite, 1974), de Liliana Cavani; e Sophie’s Choise (A escolha
de Sofia, 1982), de Alan Pakula, filmes que glamourizariam o nazismo, abor-
dado como uma metafora para o Mal.

A critica parece-me valida apenas para I/ Portiere di Notte, que des-
camba para um sensacionalismo barato ao contar a histéria da judia Lucia
(Charlotte Rampling), casada, que reencontra num hotel em que se hospe-
da, na Viena de 1958, o alemao Max (Dirk Bogarde), ex-carrasco nazista
que a torturara num campo de concentragdo, agora escondido da justi-
¢a como porteiro. Ao invés de denunciar o criminoso, ela reata com ele
relagdes sadomasoquistas, sublimadas numa paixao fetichista provida de
chicotes, luvas, quepes e botas de couro, culminando num delirio suicida.

A “sadomania”, que associava 0 nazismo ao erotismo, reapareceu em
Salo, 0 le 120 Giorni di Sodoma (Salo, on os 120 dias de Sodoma, 1975), de Pier
Paolo Pasolini, que apresenta a mais tremenda visao do fascismo, com a
Republica de Salo como palco metaférico. A encenagao assimila o sadismo
dos personagens e recai no mesmo erro de que o cineasta acusara Luchino
Visconti em La caduta degli dei (Os deus malditos, 1969): ambos pintavam os
fascistas como perversos sexuais, numa punicao inconsciente da condi¢ao
homossexual dos dois cineastas. Mas, aqui, a “glamouriza¢ao” do nazis-
mo é mitigada pela acumulagao intoleravel dos fatos sadicos, pelo excesso
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insuportavel do horror grotesco que congela, até sua morte, o erotismo
exposto.

Durante um evento organizado por uma associa¢ao psicanalitica
americana, em que se debateria um documentario holandés sobre o médico
Eduard Wirth, um carrasco de Auschwitz, depois de assistir ao filme em
sessao privada e considerando-o uma tentativa de reabilitar o doutor nazista
e um mau exemplo de como transmitir a Shoah, Lanzmann tentou con-
vencer os espectadores a nao ver o filme. A plateia, reunida ali justamente
para com ele debater o filme, sentiu-se tolhida pela sugestao de censura e
se rebelou. Vencido por uma curiosidade adulta, Lanzmann concluiu: “Eu
realmente queria proteger vocés” (LANZMANN, 1991).

Como Lanzmann, mas com uma argumenta¢ao muito mais inquie-
tante, os cineastas alemaes Hartmut Bitomsky e Heiner Muhlenbrock,
autores de um documentario sobre a vanguarda nazista, Deutschlandbilder
(Imagens da Alemanha, 1992), recusaram usar ai imagens de Auschwitz sob
o seguinte argumento:

Cada um que usa as imagens de tal sofrimento toma imediata e irrecu-
savelmente uma posicao moral de direito, mas sem nada ter feito, reali-
zado ou sofrido, mantendo-se o mais distante possivel do que se vé nas
imagens. Quando hoje alguém mostra estas imagens, continua a praticar

mais uma vez o crime. Os mortos lhe sio bem-vindos (BITOMSKY;
MUHLENBROCK, 1992).

Aqui, a razao do nao uso das imagens de Auschwitz ¢ de um pudor
tdo extremo que beira a ma-fé. Ao equiparar os crimes hediondos dos
carrascos nazistas a divulgagdo das imagens desses crimes, Bitomsky e
Miihlenbrock sugerem que todos os registros de abertura dos campos, to-
dos os documentaristas que os usam e todos os Museus do Holocausto que
exibem essas imagens seriam tao criminosos quanto Os carrascos nazistas...

Distorcendo Adorno, os pudicos do Holocansto recaem numa forma
intelectualizada de antissemitismo. O exemplo mais acabado dessa pudicicia
do Holocausto que conduz ao édio a memoria organizada é a tese desen-
volvida pelo perturbado Norman Finkelstein em A indiistria do Holocausto,
um livro que ndo é propriamente antissemita, mas que foi a justo titulo
adotado com prazer por todos 0s antissemitas.
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Ora, deverdo as imagens do horror dos campos de morte, realizadas
assim que eles foram abertos pelos cinegrafistas dos exércitos aliados, se-
rem pouco a pouco esquecidas? Devera o nazismo ser representado ape-
nas pelas imagens de seus proprios documentaristas de propaganda, que
mostravam como se vivia bem, em forca e beleza, sob o Terceiro Reich?

Ja se disse tudo o que havia de importante a ser dito sobre Shoah
(Shoah, 1985), de Claude Lanzmann, no catalogo langado com o filme, da
autoria do proprio diretor (LANZMANN, 1985); nos ensaios de diversos
especialistas e depoimentos do autor sobre o filme, reunidos em Aw sujet de
Shoah ILANZMANN, 1990); e no prefacio que Simone de Beauvoir escre-
veu para o livro que contém o texto integral do filme (LANZMANN, 1997).

A realizacao de Shoah ocupou onze anos da vida do escritor e cineas-
ta, e ¢ o documentario definitivo sobre o Holocausto. Lanzmann nao se
preocupou em mostrar a evolugao do antissemitismo na Alemanha, nem
as circunstancias das sobrevivéncias e das eventuais rebelides, como a de
Sobibor, nem incluiu imagens de arquivo. Seu tnico foco foi a “Solugao
final da questao judaica”, o meticuloso plano elaborado e executado para
erradicar os judeus da Europa.

O filme contou com o depoimento do historiador Raul Hilberg e
de judeus que sobreviveram aos campos de exterminio; de poloneses que
moravam nas proximidades dos campos, sabiam o que estava acontecendo,
ouviam os gritos das vitimas e permaneceram indiferentes a tudo; e de ofi-
ciais da SS que serviram nos campos e concordaram em depor, enquanto
outros foram filmados com uma camera oculta enquanto falavam com o
entrevistador.

A partir do filme, a palavra Shoab passou a substituir, em larga escala,
nos meios cultos, a palavra Holocausto. As quase nove horas de duragao de
Shoah é a sintese de um material bruto de 350 horas sobre as deportagdes,
as peculiaridades dos transportes nos trens, o confisco dos bens, as camaras
de gas, os crematorios e as disposi¢oes dos restos mortais.

O filme recorda o genocidio dando a palavra aos carrascos e as viti-
mas, trazendo o horror do passado ao presente apenas pela for¢a da evoca-
¢ao, obrigando o espectador a imaginar o que aconteceu e a pensar no que
isso significou, revelando o aspecto absoluto da tragédia dos judeus: como
foram abandonados pelo mundo e levados a morrer nas camaras de gas.
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Combinando as linguagens oral, grafica, gestual e cinematografica
numa obra de arte que ¢, a0 mesmo tempo, um documento histérico,
Shoah ¢ um documentario exemplar. Lanzmann pode dar-se ao luxo de
af dispensar as imagens de arquivo, ja que contou com depoimentos de
judeus sobreviventes dos campos e de carrascos nazistas ainda vivos. Mas
até quando os sobreviventes poderao dar seu testemunho? Como poderao
os documentaristas do futuro tratar do tema sem recorrer as imagens de
arquivo?

Para alguns criticos judeus, a resposta ¢ simples: Auschwitz nao de-
veria ser representado. Para A. B. Yehoshua, representar o Holocausto seria
desrespeitar milhdes de vitimas: o inconcebivel, o nefando, o indizivel s6
poderia ser percebido indiretamente, através de alusdes e de metaforas.
Além disso, a representa¢ao arriscaria transformar o Holocausto em imoral
objeto de fruicao estética: nao poderia haver em sua representagao nenhu-
ma beleza que causasse prazer: ao abordar o tema, a arte precisaria abdicar
de sua esséncia (KRAUSZ, 1995).

Da mesma forma, Elie Wiesel, num artigo publicado no The New
York Times, elevou o protesto contra as representacoes de Auschwitz a foda
a industria cultural, ndo se limitando a criticar alguns filmes, mas questio-
nando a propria possibilidade de se representar o horror dos campos:

Por que essa determinacio de mostrar “tudo” nos filmes? Uma pa-
lavra, um olhar, o préprio siléncio comunica mais e melhor. De que
modo, afinal, é possivel ilustrar a fome, o terror, a soliddo de ancidos
destituidos de forgas e 6rfaos sem futuro? Como é possivel “ence-
nar” um comboio de deportados que foram desarraigados e estdo
sendo enviados para o desconhecido, ou a liquidagdo de milhares e
milhares de homens, mulheres e criancas? Como € possivel “produ-
zit” os metralhados, os asfixiados nas camaras de gas, os cadaveres
mutilados, quando o espectador sabe que eles sio atores, e que depois
da filmagem voltardo ao hotel para um banho bem merecido e uma
farta refeicao? Certamente, isto também se aplica a todos os temas
de todos os filmes, mas é justamente esta a questdo: o Holocausto
nao é um tema como todos os outros. Ele impoe certos limites. Ha
técnicas que ndo deveriam ser usadas, ainda que sejam comercialmente
eficazes. Para nao trair os motrtos e nao humilhar os vivos, este tema,
particularmente, requer uma sensibilidade especial, uma abordagem
diferente, um rigor fortalecido pelo respeito e a reveréncia e, sobre-
tudo, fidelidade a meméria (WIESEL, 1989, p. 1-2).
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Na literatura de Wiesel, o Holocausto ¢ geralmente apresentado
como algo de indizivel, indescritivel, inexprimivel, inimaginavel, impen-
savel, indecifravel, inescrutavel, inefavel, inapreensivel. Até que ponto a
mitificacdo do acontecimento nao constitui uma recaida do pensamento
critico na metafisica religiosa, numa tentativa de substituir a razao pela
experiéncia como instrumento do saber? Para Wiesel,

a verdade de Auschwitz permanece oculta em suas cinzas. Somente
aqueles que viveram sua realidade na carne e na mente talvez possam

transformar sua experiéncia em conhecimento. Os outros, por melhores
que sejam as suas intenc¢oes, nao podem fazé-lo (WIESEL, 1989, p. 1-2).

De que serviria a razao se o conhecimento fosse apenas atingido pela
experiéncia pessoal? Wiesel parece de antemao derrotado:

Essa é a vitoria do algoz: ao elevar os seus crimes a um nivel além da

imaginacao e da compreensiao humanas, ele planejou privar suas vitimas

de qualquer esperanga de compartilharem o seu monstruoso significado
com os outros (WIESEL, 1989, p. 1-2).

Mas ¢ Elie Wiesel quem recusa as tentativas realizadas pelo cinema
de comunicar ao grande publico, sem acesso aos documentos, o significado
da Shoah, revoltando-se quando “mercadores de imagens e corretores da
linguagem se pdem a falar em nome das vitimas” (WIESEL, 1989, p. 1-2).

A diferenciagdo que Wiesel faz dos assassinios nazistas de outros
assassinios tende a uma sacralizacao do Holocausto, para além de sua espe-
cificidade histérica, que inclui a intengao singular do exterminio total de
um povo, o nimero inédito das vitimas e as técnicas inusitadas empregadas
nessa destruicao. Que principio ético justifica a distin¢ao?

Wiesel condena o “sensacionalismo” em torno da Shoah como uma
blasfémia e uma profanagao, apoiando-se na tradi¢ao judaica segundo a qual
“amorte ¢ algo intimo, privado, e ¢ proibido transforma-la num espetaculo”.

O perigo dessa invocac¢do esta na constituicao de um novo dog-
matismo. Como se sabe pela historia da Inquisi¢ao e até as mais recentes
perseguicoes e atentados promovidos por fundamentalistas, #oda tradi¢ao
religiosa torna-se terrorista a0 agir na esfera laica para suprimir a expressao
autonoma dos individuos. Ao analisar as pegas e os filmes que abordam
a Shoah, o que Elie Wiesel recusa, em nome de uma ética religiosa, ¢ o
proprio principio da representacao estética:
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Homens nus. Mulheres nuas. Criangas nuas. E todos eles maquilados
com kefchup e pagos para “cair” nas “valas coletivas”. Como é possivel
explicar tal obscenidade? (WIESEL, 1989, p. 1-2).

Se a arte devesse ser regida pela religido (e a linguagem de Elie Wiesel é
conscientemente biblica), terfamos que recusar as tragédias de Fsquilo, Séfocles
e Buripides, as epopeias de Homero, as pecas de Shakespeare e Racine, os
contos de Poe e Lovecraft, os filmes de Hitchcock e Polanski, para citar apenas
alguns artistas que transformaram a violéncia e a morte em “espetaculo”.

Na verdade, a seguir essa ética religiosa, toda a arte ocidental, baseada
na representagao, seria condenada ao desaparecimento. O protesto de Elie
Wiesel soa aqui como um eco tardio do Discurso contra as ciéncias e as artes, de
Jean-Jacques Rousseau, no qual a representacao era condenada, de uma pers-
pectiva moralista, como fonte de luxuria e decadéncia (ROUSSEAU, 1958).

Apbs a condenagao dos projetos de representacao estética da Shoah
por A. B. Yehoshua, Saul Friedlinder, Claude Lanzmann e Elie Wiesel,
Erika Karres, autora de A German Tale: A Girl Surviving Hitler’s 1egacy, ob-
jetou também as tentativas de se entender como e por que o Holocausto
ocorreu, observando que o Holocausto foi um mal inumano que agora
queremos tornar humano e olhar para isso de um modo que possamos
entender, mas — ela rebate — o mal ndo é compreensivel.

Essa visao “sentimentalista” do Holocausto procura torna-lo ina-
preensivel a razao. Podemos perceber a vulgarizado dessa visio nas midias
de consumo, como neste artigo de Tiago Mata Machado que apresenta o
Festival de Cinema Judaico com clichés:

[...] Redimindo-se de seu A Lista de Schindler, Spielberg se propos a
financiar o Projeto Shoab |...]. A razio da forca da maioria dos docu-
mentarios memorialistas judaicos ¢ a mesma do embuste da maioria dos
filmes de fic¢do sobre o Holocausto: a impossibilidade de representar o
verdadeiro horror, de lhe dar uma imagem. Esse esforco de memoria,
que se tornou uma palavra de ordem do documentarismo judaico a
ponto de transcender a historia do século 20 [...], tende, nas fic¢Oes, a
uma impostura bem ao gosto da academia hollywoodiana. S6 ele para
explicar o Oscar de filme estrangeiro dado ao fraco Lugar nenhum na
Africa [que...] traveste velhos clichés hollywoodianos (como o do bom
servo africano) com falsa roupagem multiculturalista e padece de uma
direcdo demasiado enfatica. Mas o pior da fic¢ao é mesmo quando beira

a propaganda (MACHADO, 2003, s. p.).
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Os “sentimentalistas” tém alguma razao. O projeto de compreender
a Shoah pode implicar a ideia de sua aceitagao como causalidade inscrita
no jogo de for¢as que determinam o movimento dialético da Historia, na
visdo tranquilizadora de um mundo racional, que se estrutura através dos
conflitos entre classes e grupos, em torno de interesses economicos.

Para os positivistas, tanto quanto para os marxistas, 0 mundo segue sua
marcha, evoluindo, progredindo, avangando na meta inevitavel da nivelagao so-
cial. Mas Auschwitz veio negar essa visio conformista e materialista da Historia:
um buraco negro na dialética sangrenta, mas razoavel, da luta de classes.

Nos dois casos, a compreensao esta a meio caminho da recuperagao,
do perdio, do esquecimento. F justamente porque o Holocausto subverte
tanto o materialismo vulgar quanto o materialismo dialético — o interesse
econdmico nao justifica o exterminio dos judeus; sua escravizagao seria muito
mais rendosa — que a historiografia marxista ignora o acontecimento em
suas “analises cientificas”.

Como pressentiu o poeta sobrevivente Yehiel De-Nur, que passou
dois anos em Auschwitz, o Holocausto escapou as leis da Historia e da
Natureza (como se tais leis existissem) e inaugurou uma nova era humana.
Ao dar testemunho disso no discurso tremendo que proferiu no julgamen-
to de Eichmann, em Jerusalém, De-Nur caiu ao chiao desmaiado, como que
esvaido de suas ultimas forcas:

Nio me considero um escritor escrevendo literatura. Essa na verdade é
a histoéria do planeta Auschwitz. Passei cerca de dois anos 1a. O tempo 14
nao passa como aqui na Terra. Cada fragmento de segundo tem outras
medidas de tempo. Os habitantes deste planeta nio tém nomes nem
filhos. Eles nao se vestem la como nos vestimos aqui, eles nao nasceram
la e nao deixam filhos 1. Eles respiram e vivem segundo outras leis da
natureza. Eles ndo vivem nem morrem segundo as leis de nosso mundo.
Seus nomes eram nimeros... Acredito no mais fundo do coragio que,
assim como na astrologia as estrelas influenciam nosso destino, este pla-
neta de cinzas, Auschwitz, estd diante de nosso planeta Terra e o influi...”

Contudo, a0 constituir a um s6 tempo um fendémeno historico e
metafisico, cuja simples existéncia ¢ capaz de revolucionar os concertos que
os homens possufam nido apenas da Historia, como da propria Natureza,

3 Planet Auschwitz. Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=00T9tZiKY144>. Acesso
em: 18 maio 2015.
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o projeto de compreender a Shoah revela outra dimensao nao considerada
pelos tedlogos do Holocausto: a de um saber apocaliptico capaz de trans-
formar as sensibilidades e as consciéncias.

Se o gesto que leva o homem aos abismos da loucura permanece
inapreensivel a razao, o processo historico dessa loucura pode e deve ser in-
vestigado, pois suas correntes subterraneas continuam a fluir, emergindo,
a cada crise, a superficie do espago publico.

Outra teologia, a teologia sionista do Holocansto, diversa da feologia ortodo-
xa do Holocansto professada pelos judeus fundamentalistas e antissionistas
(que justificam o Holocausto como puni¢ao merecida por terem os judeus
se desviado da religido), também subordina o evento histérico ao plano
metafisico, implicito nos designios de Deus, como prova¢ao necessaria pela
qual os judeus tiveram que passar, diante de uma humanidade indiferente,
como parte de um drama escrito nas estrelas e que culminou com a refun-
dacio redentora de Israel.

Nessa perspectiva politico-religiosa, o acontecimento adquire um
sentido hermético, que apenas os iniciados podem apreender, como se ti-
vessem encontrado, no pacto com o carrasco-iniciador, uma reserva secreta
de poder sobre a multidao dos profanos.

O corte epistemologico de Steven Spielberg

O langamento de Schindlers List (A lista de Schindler, 1993), de Steven
Spielberg, reabriu a polémica sobre a possibilidade de uma reconstituicao
histérica do Holocausto para o grande publico através do cinema: apos
a minissérie Holocanst, mais um grande sucesso comercial sobre a Shoah!

De fato, Spielberg nao negligenciou o mercado alemao, o maior da
Europa, escolhendo adaptar o premiado romance Schindler’s Ark, do escti-
tor australiano Thomas Keneally, escrito a partir do relato do “judeu de
Schindler” Leopold Page, e cujos direitos foram comprados pela MGM.

No romance, que teve seu titulo mudado na edi¢ao americana para
Schindlers List, o heréi é o industrial nazista Oskar Schindler e nao um mar-
tir judeu ou um justo nao nazista. Em 1982, Spielberg adquiriu os direitos
do livro, mas nao se julgava emocionalmente preparado para a tarefa de
leva-lo as telas.
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Somente ao completar 45 anos de idade, redescobrindo entdo o ju-
daismo, conforme revelou, decidiu enfrentar o desafio. Com um modesto
orcamento de US$ 21 milhdes (contra os US$ 56 milhdes da concomitante
producao de Jurassic Park), envolvendo mais de 100 atores, 30 mil extras,
210 técnicos e 148 cenarios, em 35 locag¢oes diferentes no leste da Europa,
o filme foi rodado em 72 dias, utilizando alguns cenarios originais como
locagio: a velha fabrica e o apartamento de Schindler sao auténticos.

Como Spielberg foi proibido de filmar no terreno sagrado de
Auschwitz — o maior cemitério judaico do mundo — ele teve a ideia brilhan-
te de usar o portao de entrada do campo como um espelho, reconstituindo
a partir dele uma Auschwitz de simulacro do lado de fora do campo.

Spielberg contou com um valioso conselheiro técnico: Leopold
Pfefferberg, um “judeu de Schindler” de boa memoria. Liam Neeson in-
terpretou Schindler. Ralph Fiennes encarnou o S. S. Amon Goeth, que se
distrai disparando a distancia contra pessoas reduzidas a meros tragos, que
ele se alegra ao ver cair. A mente doentia desse carrasco nazista fica exposta
quando ele se aferra as fantasias do antissemitismo contra o desejo que
sente por uma judia que escraviza.

Sempre buscando a autenticidade da encenacio, Spielberg deu as
imagens o estilo das reportagens da CNN, rodando 30% dos planos com
a camera na mao para criar “uma urgéncia desengongada”, sem diminuir a
dramaticidade do enredo. O cineasta polonés Andrzej Wajda aconselhou
Spielberg e emprestou-lhe seu cendgrafo Allan Starski.

A cena do chuveiro foi interpretada por mulheres israelenses, mui-
tas filhas de sobreviventes, que se voluntariaram para as filmagens, sempre
visando a autenticidade. E o filme foi rodado em preto e branco, usando a
cor apenas no episodio “metafisico” da menina de casaco vermelho e na
homenagem final prestada ao justo Oskar Schindler diante de seu timulo em
Israel, por parte dos sobreviventes da Lista e seus descendentes (uns seis mil,
hoje, em todo o mundo): ai a ficgao da realidade se despoja, retornando a
realidade, mas dela escapando pela ritualizagio do documentario encenado.

A menina de casaco vermelho, simbdlica do despertar da consciéncia
em Schindler, é um dos grandes achados do filme. Assim Spielberg a explica:
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Quanto a mancha vermelha, ela foi mencionada no livro de Keneally:
Schindler falava sobre ela todo o tempo. Ele ficara aturdido ao ver
que uma crianga tao facil de localizar pudesse ter sido, num primeiro
momento, poupada pela prisio em massa, que ela tivesse escapado aos
nazistas. Ela é um contraponto quase irdnico ao horror. E penso que
ela marca o infcio da tomada de consciéncia de Schindler (SPIELBERG;
PASCAL, 1994, p. D-1).

Ao escapar de algo que parece ser inescapavel, a menina de casaco
vermelho torna-se um simbolo do imponderavel, fagulha de liberdade hu-
mana que resta num mundo totalitario, e € isso o que desperta em Schindler
a consciéncia de que ##do ¢ possivel, que ele pode sabotar os nazistas, impedir
de algum modo seus planos diabdlicos.

Embora Schindler nao tenha conseguido salvar a menina de casaco
vermelho — a garotinha aparece sem vida mais tarde, sobre um monte de
cadaveres — o cartaz do filme traz a mao de Schindler segurando a mao des-
sa menina, como se ele a tivesse salvo. O cartaz que promete o que nunca
teve lugar torna-se a imagem da ez#/pa, que fica na consciéncia de Schindler,
e na do espectador, muito tempo depois de ter visto o filme.

Se em todos os filmes de Spielberg a separagao é um subtema importan-
te, em Schindlers List ela se torna a propria matéria do enredo. Trata-se de um
grupo (os judeus) separado do resto da humanidade pelas leis, guetos e campos
nazistas. Mas dentro desse grupo de judeus, todos condenados a morte por nada,
ou seja, apenas por terem nascido, alguns sio separados por uma lista que os
salvara (“Essa lista ¢ vida, cercada por um abismo”, diz o contador).

Mesmo dentro do grupo eleito, outras separacdes dramaticas ocor-
rem: as criangas sao afastadas das mulheres e levadas em caminhdes para
as camaras de gas; o vagao das mulheres separa-se acidentalmente dos ou-
tros vagoes e ¢ conduzido a Auschwitz; o proprio contador ¢ separado de
Schindler e quase embarcado por engano no trem da morte; uma crianga
da lista é separada pelos guardas do campo, até que Schindler toma sua
mao, inventando que precisa de maos pequenas para polir certas bombas
que ele pretensamente fabrica.

Mas, aqui, nem todos os que estendem sua mao conseguem ser sal-
vos: ¢ o sentido do Holocausto, que Spielberg deixou entrever através de
elipses e metonimias, como a chuva de cinzas dos corpos queimados, e no
simbolo maior que encerra a imagem do cartaz do filme.
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O discurso final de Schindler parece conter uma mensagem pes-
soal de Spielberg, curiosamente identificado com o industrial que sabota
a industria nazista — um diretor comercial de Hollywood que se engaja,
realizando um filme politico, suposto “veneno de bilheteria”.

Trata-se de um filme comercial profundamente autoral — tal como
os desenhos animados estrelados pelo ratinho Fievel Mousekewitz que o
cineasta produziu, baseados em seu avo Fievel, que imigrou para a América
fugindo dos pagroms da Russia.

Por isso o filme de Spielberg nao podetria ser acusado de “puro en-
tretenimento”. Se ele ja abordara o mundo real em The Color Purple (A cor
prirpura, 1985) e Empire of the Sun (Império do Sol, 1987), nunca antes engajara
seu cinema para reverenciar a memoria da catastrofe de seu povo.

Embora nao aborde estritamente o Holocausto, como Lanzmann re-
clama, mas um episédio de sobrevivéncia ao Holocausto (os 1.100 judeus salvos
pelo industrial nazista), Schindlers List foi o melhor filme até hoje realizado
sobre o tema, e o mais realista. Dos primeiros filmes sobre o Holocausto
até os de hoje ha um realismo crescente, observou Deborah Lipstadt em
Denying the Holocanst.

Homem do seu tempo, Spielberg nao recusou a violéncia grafica,
mas os assassinatos no gueto sao mostrados a distancia e o fim dos prisio-
neiros em Auschwitz ¢ apenas sugerido pela fumaga que sai das chaminés
dos crematorios.

O cineasta descreve a trajetoria de seu ambiguo personagem sem
questionar suas motivagoes. As circunstancias levaram esse industrial ale-
mao corrupto, devasso, trapaceiro, viciado em jogos, aproveitador da guerra
e membro do NSDAP a possuir uma metalirgica na Cracévia, onde em-
pregou mais de mil prisioneiros judeus.

Ap0s ganhar bastante dinheiro com o trabalho escravo dos judeus, ao
testemunhar a liquidagao do gueto a distancia, sentado em seu cavalo, como
se estivesse assistindo a um filme, Schindler renunciou a tudo para salvar
seus operarios judeus do exterminio, elaborando uma lista apresentada as
autoridades nazistas com o argumento de que se tratava de gente indispen-
savel ao funcionamento da fabrica. O colaborador dos nazistas agora os
sabota, mandando fabricar pegas defeituosas para a artilharia alema.

Kathryn Bernheimer observou que os canalhas se transformam nos
melhores herdis porque suas nobres a¢des sio tao inesperadas quanto
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inexplicaveis. Deixar intacto o mistério das complexas motivagdes de
Schindler é também um dos trunfos do filme.

A estreia de Schindlers List na Alemanha foi apadrinhada pelo presi-
dente Richard von Weizsaecker, filho de um nazista criminoso de guerra. O
filme, sem qualquer resquicio daquele espiritualismo vulgar que caracteriza-
va a obra anterior de Spielberg, foi um grande sucesso de publico e critica.

Arriscando um fracasso de bilheteria pela forma e pelo conteido
de Schindler’s List, Spielberg foi, paradoxalmente, reconhecido como nunca
antes: entre os sete Oscars que a obra conquistou, incluindo o de Melhor
Filme, estava aquele que mais conta para um cineasta — o de Melhor Diretor.
Sem falar na quantidade de outros prémios que apenas confirmaram esse
reconhecimento.

A consagrac¢ao de Schindlers List nao foi, porém, unanime. A Malasia e
as Hilipinas proibiram o filme “devido as cenas de nudez e sexo”. Por razoes
morais e politicas, o filme foi proibido ou teve cenas cortadas em diver-
sos pafses mugulmanos: Siria, Iraque, Jordania, Arabia Saudita, Paquistao,
Libano, Egito, Indonésia. Revisionistas e neonazistas no Ocidente (como
Sigfried Ellwanger no Brasil) declararam que o filme era “uma farsa” e o
execraram em seus Jszzes imundos.

Pessoas que nao queriam saber o que se passou com os judeus sob o
“Terceiro Reich” alegaram desinteresse pelo filme, pois ja teriam visto o bas-
tante e saberiam o suficiente sobre o tema. Mais um filme sobre Auschwitz?
Mais uma historia do Holocausto? O mundo fartava-se de saber, como se
tivesse aprendido a licdo. Mas as reagoes dessa suposta satura¢ao foram
espantosas.

Nos EUA, estudantes negros riram divertidos durante uma sessao
de Schindlers List e a projecao teve que ser interrompida. O jovem ator
alemao Marco Hofschneider, que interpretou Salomon Perel em Ewurogpa
Europa (Filhos da guerra, 1990), de Agnieszka Holland, rodando entao um
filme americano, deu uma declaracio ambivalente, queixando-se da forma
como os alemaes eram retratados no cinema:

Adorei Schindler’s List, mas ¢ um filme manipulador, feito pelo mestre da
manipula¢io. Minha geracdo esta cansada de se sentir culpada por algo

pelo qual nio ¢ responsavel. Estou enjoado de ver os alemaes como
viloes. B deprimente.
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Mesmo em Israel, a atitude das novas geragoes parece ser a do en-
fado: “O Holocausto tornou-se o 6pio do povo israelense... Morreram 50
milhGes de pessoas na Segunda Guerra e 6 milhdes de judeus, ou seja, 11
ou 12%... por que tanto barulho?”, declarou a jovem atriz israelita Madi,
que leva tatuado no braco o nimero com que seu pai, um sobrevivente, foi
marcado num campo nazista (MARTINS, 1994, s. p.).

Judia de esquerda, Madi teme que a exploracao politica do Holocausto
possa produzir nos israelenses um excesso de nacionalismo contra os pa-
lestinos. F o tema de sua peca Arbeit macht frei, de cinco horas de duracio.
Uma sintese do texto foi levada as telas no filme Balagan (Desarranjo, 1994),
com producio alema e dire¢ao do cineasta de ascendéncia judaica Andres
Veiel (MARTINS, 1994).

Enciumado com o sucesso de Schindler’s List, Claude Lanzmann pro-
testou num artigo editado pelo Le Monde: o filme de Spielberg seria uma
aventura a maneira de Indiana Jones; judeus e alemaes estariam em per-
manente comunicac¢ao; a propria op¢ao pela forma narrativa, pelo género
“ficcao”, trairia os propositos comerciais de Spielberg, apesar de toda a
seriedade com que reconhecidamente fez o filme.

O que Lanzmann nao aceitava era que o tema pudesse atingir um
grande publico através das formas pelas quais este publico estava acostu-
mado a viver suas emogdes: com lagrimas reconfortantes, sentimentalismo,
vibragao pelo herdi, compaixao pelos sobreviventes e um quase desprezo
pelos mortos (LANZMANN, 1994).

Spielberg nao foi, de fato, até as ultimas consequéncias da represen-
tacdo do Holocausto. Mesmo acreditando que o cinema ¢ capaz de tudo,
ele evitou mostrar os gaseamentos. Poderia ter mostrado as mulheres que
abrem o chuveiro, aterrorizadas, morrendo numa nuvem de gas. Seria cho-
cante, mas politicamente correto quando neonazistas centram sua propa-
ganda justamente na negacao da existéncia das camaras de gas.

Mas, como artista, e mais, como judeu sensivel ao tema, Spielberg
preferiu sublimar essa realidade cruel, sugerindo os gaseamentos através do
suspense da cena: quando as mulheres abrem as torneiras, e todos esperam
que sala gas, sai agua. Perguntei a uma judia sobrevivente do Holocausto se
isso poderia acontecer. Ela me disse que sim, era um fato: dos chuveiros as
vezes safa agua, outras vezes gas.
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Por sorte, as mulheres no filme escapam, momentaneamente, ao
destino da massa dos prisioneiros. LLanzmann considerou mesmo assim
essas imagens sublimadas do Holocausto como obscenas. Para ele, alias,
todas as imagens do evento deveriam ser proibidas. Chegou a confessar que
se encontrasse nos arquivos um filme nazista mostrando os gaseamentos
ele o destruiria sem hesitacao.

O impulso lanzmanniano de destruir um documento visual do
Holocausto coincide de modo inquietante com a pratica dos neonazistas
falsificadores da Histéria, que certamente agiriam como Lanzmann disse
que agiria, caso encontrasse tal filme, para impedir as futuras geracoes de
constatar, de forma irrecusavel, o horror “inimaginavel”.

Mas nao acreditamos que Lanzmann faria o que afirma que faria:
sua retorica ¢ apenas uma maneira de valorizar sua propria op¢ao estética
em Shoah. Recaindo, em sua critica que se queria radical, num moralismo
igualmente radical, Lanzmann termina, por escrupulo extremo, sancionan-
do uma conduta que seria adotada por revisionistas e neonazistas sem o
menor escrupulo.

As reagbes negativas a Schindler’s List que partiram de intelectuais
judeus e ganharam todas as midias, acusando Spielberg de “profanar”
Auschwitz, foram tremendamente equivocadas. A esses criticos inespe-
rados o cineasta fez questao de responder, assumindo abertamente seu
engajamento:

Eu considero que o maior sacrilégio é certamente esquecer ou ignorar
o ato mais barbaro perpetrado por homens na histéria moderna. Era
meu dever fazer este filme um dia, eu que devo ao cinema minha rique-
za, minha celebridade. [...] Eu aproveito entdo, com conhecimento de
causa, mecu nome, minha reputagﬁo, meu Sucesso, para contar algo que

faz parte de mim, de minha vida inteira, que esta ligado a meus pais, a
minha familia (SPIELBERG; PASCAL, 1994, p. D-1).

A contradi¢ao da representacao do Holocausto permanece: para
atingir o grande publico, Spielberg amenizou a realidade dos campos de
morte e nao fez um filme sobre os mortos e sim sobre os sobreviventes;
para seduzir a critica mais exigente, sem deixar de sonhar com a noite do
Oscar, optou pela fotografia em preto-e-branco, pela duragao dilatada, pelo
estilo CNN. E mesmo jogando com todos esses fatores de risco, seu filme
toi um blockbuster.
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Se a arte e a literatura permanecem os meios universais da trans-
missao do conhecimento, a industria cultural, que massifica e vulgariza o
conhecimento para um publico indistinto, torna-se um veiculo privilegiado
para a propaganda.

O que os intelectuais geralmente nao percebem é o paradoxo da indus-
tria cultural, que possui uma natureza boa e ma a0 mesmo tempo, obrigando
os artistas a todo tipo de concessoes para que possam atingir as massas, €,
desse modo, eleva-las a algum patamar de sensibilidade e consciéncia.

Em outras palavras: ¢ nos seus defeitos, por ser comercial e massifi-
cante, que o filme de Spielberg se tornou o melhor antidoto ja produzido
contra 0 veneno que os movimentos neofascistas oferecem, quase sem
resisténcia, as massas trabalhadoras desempregadas pela automagao. Um
antidoto cujo efeito é temporario, uma vez que a raiz do mal nao esta
nas novas ideologias que o automatismo produz ou favorece, mas no seu
préprio modo de produgdo que gera o desemprego e o éxodo em massa.

Afastar do pensamento a realidade do Holocausto e demonstrar en-
fado e cansago diante do tema sdo atitudes padronizadas de quem, por
conformismo, deseja conservar seus preconceitos. A generalizacao da ati-
tude permitiu que o limite do preconceito passivo fosse ultrapassado por
aqueles que, mesmo nao sendo skinbeads ou neonazistas, gostam de flertar
com a suastica por mera provocagao.

A indiferenca permitiu, por sua vez, a0s grupos terroristas agirem
a vontade, explodindo bombas, destruindo bibliotecas, arquivos, prédios
inteiros, acervos e monumentos historicos, matando a esmo, em atentados
macabros, covardes, estipidos, que estao fora de qualquer consideracio
de ordem politica, sendo pura e simplesmente da ordem do Mal absoluto.

Tudo, nas sociedades de consumo, que instauram um eterno presente,
contribui para o esquecimento. A nova moral do prazer, que celebra a juven-
tude, a alegria e o erotismo, desaprova o sofrimento, a vergonha e a culpa,
sentimentos negativos que inevitavelmente acompanham a busca da verdade.

Schindler’s List parte de fatos, mas permanece uma ficgao. No entanto,
mais do que Shoah, de Claude Lanzmann, mais do que qualquer estudo so-
bre o tema, mais do que todos os testemunhos dos sobreviventes, este filme
mobilizou centenas de milhdes de pessoas, operando uma transforma-
¢ao de suas consciéncias e sensibilidades. Somente um filme de Spielberg
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poderia despertar um interesse mundial no Holocausto. E Spielberg teve a
coragem de fazé-lo num momento de grande confusao moral e retrocesso
politico em todo o mundo.

O Holocausto ganhou com Schindlers List o seu registro mais im-
portante na distraida, esquecida e leviana memoria coletiva. Tao cedo nao
surgira outro genio capaz de filmar, como ele o fez, processos histiricos que
apenas estudos profundos sdo capazes de reconstituir e analisar, mas com
um alcance limitado a especialistas.

Spielberg continuou a agir onde todos falhavam. Ele fundou a
Survivors of the Shoah Visual History Foundation, sem fins lucrativos, geran-
do o maior arquivo multimidia com testemunhos dos sobreviventes do
Holocausto em todo o mundo, para preservagao historica e fins educativos:
“A maioria dos sobreviventes esta com mais de 70 ou 80 anos. A janela para
captar seus depoimentos esta quase se fechando”, declarou.

Com equipamentos doados pela Silicon Graphics que processam mi-
lhares de testemunhos coletados em todo o mundo, a Survzvers lancou uma
primeira produgao, o comovente documentario Survivors of the Holocanst
(Sobreviventes do Holocansto, 1996), de Allan Holzman, seguida de outro
emocionante ensaio, “Breaking Silence” (“Rompendo o siléncio”, 2002),
assinado por cinco importantes diretores de cinco pafses: o argentino Luis
Puenzo, o hungaro Janos Szasz, o russo Pavel Chukhraj, o polonés Andrzej
Wajda e o tcheco Vojtech Jasny, com cinco visdes do Holocausto.

O falso tabu da ficcionalizagdo do Holocausto

Na resenha intitulada “O sagrado como deserto”, Luiz Costa Lima
afirma — dificilmente com razio — que Mameloshn,* da psicanalista Halina
Grynberg, ¢ “o primeiro livro publicado no Brasil por uma descendente
dos que sobreviveram ao Holocausto” (LIMA, 2004).

Luiz Costa Lima observa que o subtitulo, “Mewdria em carne viva’
¢ “mero arbitrio”, pois em sua opinido o livro poderia ser um romance,

)
b

sendo esse género rejeitado pela autora devido a “descontinuidade que, na
visdo contemporanea, separa a experiéncia nos campos de concentracao
nazistas e a forma ficcional”.

4 O idiche falado na Europa Oriental, especialmente na Poldnia.
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O critico atribui essa descontinuidade ao “tabu da ficcionalizacao do

Holocausto”. Ele nao se decide, contudo: por um lado, censura a autora por

temer transformar em fic¢ao os horrores que os pais dela sofreram, embora
eles pudessem dar personagens interessantes; por outro lado, afirma que
“embora a autora nao o saiba” (e como ele sabe disso?) é o respeito a esse

tabu que distingue seu livro da massa amorfa, evitando “a obscenidade de
cenas de impacto, facilmente transformaveis em best-seller ou em pega de
propaganda de um pafs”. Aqui o critico sugere que mostrar os horrores

do Holocausto ¢ um negécio garantido ou propaganda de Israel, obra de

judeu ganancioso (a “industria do Holocausto”) ou sionista (que “massacra

os palestinos”):

Embora a decis@o de Lanzmann tenha de antemio lhe recusado a as-
sisténcia de nem sequer um milionésimo dos espectadores do diretor
norte-ametricano, filmes postetiores — A vida ¢ bela, de Roberto Benigni,
e O pianista, de Roman Polanski — mostram que Lanzmann venceu o
desafio: para a sensibilidade de agora, ficcionalizar o Holocausto equi-
vale a uma verdadeira obscenidade. Para que a evitassem, Benigni, numa
solugdo discutfvel, optou por focalizar a experiéncia concentracionaria
sob uma Otica infantil e, Polanski, pela criagio de um argumento pa-
ralelo: o do proprio protagonista, cuja carreira é cortada pela raiz pelo
evento que permanece em segundo plano. Em ambos os casos, pois, a
invengdo filmica evita ou tratar a matéria dura pelos olhos de um adul-
to ou dispo-la em primeiro plano. [...] E espantoso que, em tempos
dessacralizados como 0s nossos, se ctie uma nova pratica de proibicao
da figura. A proibicio, conhecida por culturas antigas como a hebraica
e a islamica, tinha como razdo o sagrado. Interditava-se a representa-
¢io do sagrado ou de toda figura que se lhe assemelhasse. Hoje, nio é
nenhum sagrado que formula o principio interditor; nem muito menos
h4 algum preceito que o exprima literalmente. A interdi¢ao (pratica) de
representac¢do ficcional do Holocausto ndo aponta senio para o lugar
vazio hoje ocupado pelo sagrado. O sagrado ¢ a auséncia que mal con-
seguimos perceber ou entender. Por isso mesmo seu desrespeito serd
exercitado em nome de um “sagrado” que se respeita sem que se lhe
tenha como tal: a caixa da bilheteria, a conta bancatia, as cotacdes da

Bolsa (LIMA, 2004, p. 3).

Luiz Costa Lima contraditoriamente considera “espantosa’ a suposta

“nova pratica de proibic¢ao da figura” que hoje interditaria a ficcionaliza¢ao

do Holocausto, a0 mesmo tempo em que observa, com amargura, que 0s
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2, <

que desrespeitam tal tabu fazem-no em nome de outro “sagrado”: “a caixa
da bilheteria, a conta bancaria, as cotacdes da Bolsa”.

O critico emite uma mensagem com dois sentidos opostos: os judeus
devem quebrar esse tabu, mas os que o quebram sdo gananciosos avarentos
ou propagandistas de Israel. Assim, ele sugere a autora que ficcionalize o
Holocausto com seus “personagens interessantes” a0 mesmo tempo em
que censura os que ficccionalizam o Holocausto como geradores de best-
-sellers e propagandistas de Israel: um beco sem saidal

Na verdade, as contradi¢oes de Costa Lima sio de ordem meto-
dolégica. Para explicar o suposto medo da autora de quebrar o suposto
tabu da ficcionalizagao do Holocausto, ele compara A /ista de Schindler, de
Steven Spielberg, com Shoah, de Claude Lanzmann; qualifica negativamente
o primeiro como uma obra de “fic¢do, com todos os ingredientes — enredo
sentimental, musica de fundo melodramatica, reconstitui¢ao de época, o
homem de ‘bons sentimentos’ entre uma corja de animais, etc. para atrair
centenas de milhares de espectadores”; e o segundo positivamente de “re-
cusa terminante de romancear a tragédia”.

Luiz Costa Lima afirma que Lanzmann, apesar de fracassar na bilhe-
teria, venceu o desafio, dado que filmes posteriores, como A vida ¢ bela, de
Roberto Benigni, e O pianista, de Roman Polanski, evitaram a obscenidade
de ficcionalizar o Holocausto — Benigni focalizando a experiéncia concen-
tracionaria sob uma o6tica infantil, Polanski criando o argumento paralelo
da carreira do protagonista cortada pelo Holocausto, deixado em segundo
plano: nos dois casos, esses truques evitariam a “matéria dura”.

Ora, em primeiro lugar, o filme de Spielberg ¢ igualmente posterior
ao de Lanzmann, participando, logicamente, da mesma “visao contempora-
nea” de A vida ¢ bela e O pianista. Tanto Spielberg quanto Benigni e Polanski
ficcionalizam o Holocausto. A posi¢ao de Lanzmann nao venceu, como afir-
ma Costa Lima. Benigni, de maneira torpe, e Polanski, com dignidade, se-
guiram, bem ao contrario, a op¢ao artistica de Spielberg (e de tantos outros
cineastas), e nao a opgao radical de LLanzmann. Nao ha nenhum tabu atual
quanto a ficcionaliza¢ao do Holocausto: o que existe ¢ uma dificuldade
obvia de tratar de tema tdo complexo e sensivel.

Um dos sentidos da palavra figgao é o de coisa falsa, inventada.
Contudo, uma “obra de ficcao” ndo é necessariamente falsa, inventada:
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se ha ficcao safda da pura imaginacgao, ha ficcdo baseada em fatos reais;
e para além das obras de ficcao, ha memorias documentais e memorias
romanceadas. Se a autora nao pretendeu escrever romance, nem memoria
romanceada (sem falar nas memorias inventadas), mas memoria documen-
tal, ela tem todo o direito de reivindicar para seu relato esse carater.

Nunca mais!

Com o Holocausto, o ponto mais alto da barbarie até entao alcancada
pelo antissemitismo, o mundo imaginou ter se livrado definitivamente dessa
chaga. “Nunca mais!” foi o clamor ouvido em toda parte, um clamor que
foi também a ultima ilusao do século XX, desfeita por novos genocidios
(Camboja, Timor-Leste, Iugoslavia, Ruanda, Sudio) e uma escalada mun-
dial do antissemitismo, seja sob a forma disfargada de antissionismo, seja
sob a forma declarada de 6dio aos judeus.

Infelizmente para os sentimentalistas e tedlogos do Holocausto,
mesmo na sua unicidade e singularidade Auschwitz ja se encontra — como
Hiroshima e Nagasaki — inserido na hist6ria universal da humanidade, a des-
peito de sua “incompreensibilidade”. Barbarie inédita em forma e contetudo,
o evento foi, de qualquer modo, produzido pela agao dos homens e pelo que
ainda permanece oculto na aparente banalidade do comportamento humano.

Como acontecimento histérico monstruoso, o Holocausto requer
estudo para ser compreendido e arte para ser sentido em todas as suas di-
mensoes. A Shoah nao poderia ser profanada pela ficgao e sua representacao
nao ¢ imoral e si mesma. O que torna a representacao de Auschwitz tao
incomoda para certos intelectuais ¢ que o evento constitui a negagao tanto
da visao positivista quanto da visao marxista da Histéria: o Holocausto é
uma pedra no caminho da ideologia progressista da sociedade e da dialética
sangrenta, mas razoavel, da luta de classes.

Nem ¢ preciso lembrar a importancia inegavel dos documentarios dra-
maticos sobre o Holocausto como Nuwit et brouillard (Noite e brumas, 1955), de
Alain Resnais; Genocide (Genocidio, 1982), Echoes that Remain (Ecos que permane-
cem, 1991) e Liberation (Libertacao 1945, 1994), de Arnold Schwartzman; The
Long Way Home (O longo caminho para casa, 1997), de Mark Jonathan Harris, The
Last Days (Os iiltimos dias, 1998), de James Moll; Into the Arms of Strangers: Stories
of the Kindertransport (INos bragos de estranhos, 2000), de Mark Jonathan Harris.
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Os filmes de ficcao que dramatizam historias vividas ou adaptam ro-
mances baseados em fatos reais, como Professor Mamlock (Professor Manilock,
1961) e Sterne (Estrelas, 1959), de Konrad Wolf; Pasazerka (A passageira, 1963),
de Andrzej Munk; I/ giardino dei Finzi Contini (O jardim dos Finzi Contini, 1970),
de Vittorio de Sica; Playing for Time (Amarga sinfonia de Auschwitz, 1980), de
Daniel Mann e Joseph Sargent; Sophie’s Choise (A escolha de Sofia, 1982), de Alan
Pakula; Korezak (As duzentas criangas do Dr. Koregak, 1990), de Andrzej Wajda;
Schindlers List (A lista de Schindler, 1993), de Steven Spielberg; The Pianist (O
pianista, 2003), de Roman Polanski, ou In Darkness (INa escuridao, 2011), de
Agnieszka Holland, sdo obras fundamentais que illuminam diversos aspectos
do Holocausto, ampliando consciéncias e agugando sensibilidades.

Sabemos muito e quase nada sobre o Holocausto. Sabemos demais e
nao sabemos o suficiente. Sabemos tudo e nao sabemos nada. O fantasma de
Auschwitz esta diante do mundo como a Esfinge diante de Edipo: decifra-me
ou devoro-te, parece-nos dizer esse espectro. Para que o “Nunca mais!” se tor-
ne realidade nao basta reverenciar os mortos, circunscrevendo o nazismo num
momento histérico e espago geografico: “museus e comemoragdes instituem
o esquecimento tanto quanto a memoria” (LANZMANN, 2001, p. 12).

Mas ao contrario do que pensa Lanzmann, o mal pode ser represen-
tado, para ser exorcizado nas catarses que s6 a arte é capaz de proporcionar,
cabendo ao sistema educacional incorporar a consciéncia histéria do feno-
meno e a0 sistema judiciario reduzir seu poder de agio por monitoramento
e repressao das manifestagoes criminosas — métodos que os progressistas
compactuados com o mal consideram ultrapassados (TIBURTINO, 2015).

O mal ¢ infinito e multifacetado, mas nao é sobrenatural, e sim cons-
truido diariamente por cada existente, consciente ou inconscientemente. O
que ndo poderia ter existido, pelo fato de ter acontecido, pode voltar a ocorrer.
N3o ha garantias de protecao contra o fenémeno do totalitarismo, que renasce
sempre nas sociedades em ctrise, quando os privilegiados, tentando aplacar sua

culpa, procuram fundit-se aos despossuidos “‘sem medo de ser feliz”.?

5 O jingle “Sem medo de ser feliz” foi composto por Hilton Acioli para o candidato Lula (PT) no
segundo turno da campanha presidencial de 1989 e ganhou arranjo do compositor Wagner Tiso
com as vozes de Chico Buarque, Gilberto Gil e Djavan. Em 2014, no segundo turno da campanha
presidencial de Dilma Rousseff (PT), o0 mesmo Wagner Tiso regravou novo arranjo do jingle, um
dos maiores hits da histéria das campanhas eleitorais brasileiras, adaptando a letra para a nova
candidata. Como escreveu Karl Marx, “a historia se repete em farsa”.
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2 A UNIAO ISRAELITA
DE BELO HORIZONTE E A
INSTITUCIONALIZACAO
COMUNITARIA NA NOVA
CAPITAL MINEIRA

Julia Calvo

A Uniao Israelita de Belo Horizonte foi fundada em 1922 como a primeira instituigao judaica da
capital mineira. Além de congregar os judens da cidade e de concretizar a existéncia de um lugar
para oragao comunitaria, a Unido foi responsavel também pelas atribuicies recreativas, pela con-
strugao de um vinculo de sociabilidade e afetividade, pela manutengio da cultura, pela fundacao de
outras entidades formais importantes na tradicao judaica e, principalmente, para representacao do
grupo perante a cidade. Fundamentar a centralidade comunitaria é o foco da nossa discussio neste
artigo ¢ analisar as fungoes comunitarias e a reorganizagdo dos atributos e conciliagio das diferen-
¢as fard parte da nossa andlise sobre a institucionalizagao comunitaria na nova capital mineira.

{Unido Lsraelita de Belo Horizonte; comunidade judaica; Belo Horizonte; representagio; associagio }

Discriminados em seus paises de origem, os emigrantes judeus fizeram do
Brasil a sua “Terra Prometida”, garantindo a sobrevivéncia do patrimonio
religioso-cultural do judaismo através de uma rede de institui¢oes e es-
tratégias educacionais. Transplantando modelos de suas comunidades de
origem e adaptando-os a realidade brasileira, conseguiram a observancia,
nem sempre rigida, das mzfsvet. Assim, os estudos das organizag¢Ges de aju-
da mutua, lazer, politica e educagio sao ricos vieses para a reconstituigao
da memoria desses grupos que, preservando sua identidade, integraram-
-se na sociedade mais ampla (CARNEIRO, 2013, p. 42).
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A Unido Israelita de Belo Horizonte (UIBH) foi fundada em 1922, na
cidade de Belo Horizonte, pelas liderangas judaicas residentes no periodo.
Seus fundadores foram Arthur Haas (presidente); Raphael Arazi Cohen
(vice-presidente), Saul Sadcovitz (secretario-geral), Marcos Romischzv (se-
gundo secretario), David Rachman (tesoureiro), Jayme Galinkin e Haphtale
Petlow (membros da diretoria). Também compuseram a diretoria os se-
nhores Alberto Levy, José Persiano, Kiba Lerman, Leon Cohen, Rafael
Rosenchohen, Simon Drubsk e Miguel Spikan (LANSKY, 2013, p. 2).

A constitui¢ao de uma entidade judaica permite-nos refletir sobre as
formas de inser¢ao da comunidade no Brasil. No sentido juridico, o registro
civil de um grupo associado, no caso da Unido Israelita, pelo vinculo étnico
e religioso, da-lhe a possibilidade de ser identificado, de reunir pessoas com
interesses em comum e, principalmente, fazer-se representar.

Compoe-se assim a primeira marca institucionalizada da presenca
do grupo na cidade de Belo Horizonte que apresenta as especificidades
do contexto e da cultura e que, por isso mesmo, vai implicar em formas
proprias de relacionamento entre o grupo judeu e a cidade. Este artigo é
fruto da minha pesquisa de doutoramento intitulada Entre Fager a América
e Construir a Cidadania: os judens em Belo Horizonte nas primeiras décadas do século
XX (1910-1940), defendida no Programa de Pds-Graduacao em Ciéncias
Sociais da Pontificia Universidade Catolica de Minas Gerais.

Os sentidos dos clubes para a cidade e os sentidos
da Unido Israelita de Belo Horizonte

No Brasil e em Belo Horizonte em particular, as comunidades judai-
cas apresentam a tendéncia a se organizar de forma hierarquizada em torno
de clubes recreativos como a UIBH, primeira institui¢ao judaica criada com
papel representativo na cidade.

As formas de insercio no Brasil vio ao encontro da caracteristica
sociocultural singular do pais que os recebeu. O contato entre os judeus
e a sociedade é impactado pelo modo de sociabilidade do brasileiro, rom-
pendo as fronteiras entre o publico e o privado, garantindo uma integracao
comunitaria diferenciada, em cada cidade onde os judeus se instalaram.

Fundar uma associa¢dao de carater comunitario € estabelecer um es-
pa¢o demarcado para o grupo na cidade. Reune o disperso e concretiza o
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proprio grupo ao definir quem entra e quem fica de fora e torna esse espago
um lugar de encontros e socializagdo comunitaria.

Essa organizacdo em clubes recreativos marcava a tendéncia na ci-
dade de Belo Horizonte. Julido (1996, p. 76) cita que os jornais da cidade
davam conta de aproximadamente trinta clubes na capital, até 1920, entre
agremiacOes efémeras, esporadicas e duradouras com orientagdes para as-
sociagdo em torno de temas culturais como literatura, arte, cultura em geral,
atividades civicas e até atividades carnavalescas.

Os clubes recreativos significavam uma assimila¢ao de novos mode-
los trazidos com a experiéncia da modernidade, que impunham um estilo
de vida “aburguesado” introduzindo novidades trazidas do Rio de Janeiro,
de Sao Paulo e da Europa, em que a

[...] sociabilidade até entdo confinada ao nucleo doméstico, deveria
deslocar-se para o espago publico, expandir-se pelas ruas, pragas, ca-
tés, clubes literarios [...] afinal, todas as experiéncias da modernidade,

fossem sociais, culturais ou politicas, tinham como hotizonte o espago
publico da cidade (JULIAO, 1996, p. 60).

A Belo Horizonte “moderna” precisava abandonar as caracteristicas
de cidade provinciana, onde as relagdes se mantinham restritas entre os
seus e se faziam no espaco doméstico para tornar-se, de fato, cosmopolita
de acordo com os padroes socioculturais e liberal-burgueses, na perspectiva
da modernidade.

Essa preocupagdo vai levar a gestio municipal a criar eventos para
ocupagdo do espago publico da cidade, principalmente pragas e parques.
Com essa ocupagao gera a concorréncia do grupo popular, que também
compode a cidade. As elites, entdo, vao buscar uma solu¢ao para essa “con-
corréncia” com o povo com a fundagio de clubes, considerados, por Julido,
como “o mundo chic” para realizacdo de festas beneficentes, concertos,
comemoragdes etc., no sentido mais aberto, mais publico.

Os clubes representam a criagao de um espaco privado para o con-
vivio publico, um espa¢o que impoe a selecao de seus frequentadores em
um convivio comum, partilhado entre pares.

A funcio inicial dos clubes recreativos era a aproximagao das pessoas,
com refor¢o para a manutencao da cultura dos grupos e da criagao de lagos
entre seus frequentadores. Caracterizavam-se por um efeito educativo de
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introducao de habitos novos e, por meio de seus eventos e movimentos, o
cultivo de uma formacao de opiniao e de critica, porque era ali que circulavam
as informacdes e se debatia sobre o mundo cultural e politico. Mas era tam-
bém o espago para a construcao de parametros para a formacao do “gosto”
das pessoas acerca de literatura, arte, cultura e outros (JULIAO, 1996, p. 76).

Na UIBH, a funcdo inicial e prioritaria era, aparentemente, a con-
gregacao religiosa. Essa questdo religiosa, no caso dos judeus em Belo
Horizonte pode ser questionada por causa das tradi¢oes politicas originais,
que levam Avritzer (2004) a afirmar que a postura politica divulgada no pais
de origem da maioria dos judeus que migraram para Belo Horizonte era
o sionismo, acompanhando o movimento mundial judaico e o bundismo,
movimento politico judaico integrado aos movimentos socialistas marcan-
tes do periodo. Essas ideologias demarcam um espago politico muito mais
significativo do que o espago religioso.

Entretanto, comparativamente ao processo de afirmagao das comu-
nidades judaicas no mundo, ¢ possivel afirmar que, no Brasil, os clubes fo-
ram criados justamente para garantir um lugar para funcionamento das pri-
meiras sinagogas institucionalizadas. Nessa perspectiva ¢ fundada a Uniao
Israelita de Belo Horizonte (UIBH), a rua Espirito Santo com Guajajaras,
em 1° de agosto de 1922.

A Uniao Israelita de Belo Horizonte, que ainda funcionou a avenida
Afonso Pena, 1568 e finalmente depois, a rua Pernambuco, 326, em sede
propria, tinha como finalidade

[...] congregar todos os israelitas desta capital, bem como toda e qual-
quer pessoa, sem distin¢ao de cor, credo, sexo, raca ou outra de qualquer
espécie que aceitando o texto e ispirito [sic] dos presentes estatutos
preencha as formalidades por ele exigidas, e de difundir os principios
dos direitos humanos da Paz, da fraternidade entre os povos, da Justica
Social, coerentes com as tradi¢oes democraticas do povo brasileiro

(Estatuto da UIBH, registrado em 08 de maio de 1924, na folha 065 e
verso, do livto A-1 no Oficial do Registro Civil de Pessoas Juridicas).

Dessa forma, a Unido destinava-se a reunir todos os israelitas da
capital e, como personalidade juridica, tratar de todos os assuntos de in-
teresse judaico “tanto interiores quanto exteriores”. De fato, a Unido vai
representar a congregacao dos judeus, dando aos “israelitas” da cidade um
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espaco para o exercicio religioso livre e proprio, tornando visivel o papel
da religiao judaica para a comunidade e sua formacao.

E importante lembrar que antes mesmo da fundacio da sinagoga
na Unido ja se realizavam, na cidade, servigos religiosos em sinagogas im-
provisadas, em locais cedidos por judeus da comunidade para encontro e
oragoes, mas, com a organiza¢ao das comunidades judaicas nos grandes cen-
tros urbanos a “religido foi, aos poucos, sendo dessacralizada dos espagos
privados e relegada aos espagos coletivos, como a sinagoga” (CARNEIRO,
2013, p. 43). A comunidade judaica teve inicio com o estabelecimento das
familias sefarditas, que se estabeleceram na cidade (por volta, ainda, de 1910)
e posteriormente foram superadas pelas familias ashkenazitas, e ambos os
grupos estabeleceram sinagogas: uma na avenida do Comércio (Hoje Santos
Dumont) e outra na avenida Parana, além da realizagao do culto em datas
especiais em casas particulares, saloes de lojas comerciais e de clubes.

Nao era comum a presenca de rabinos e o servigo religioso era geral-
mente conduzido pelos lideres comunitarios: Mauricio Ellis é indicado por
Carneiro (2013) como responsavel pelas cerimonias sefarditas e Aron Kraiser
responsavel pelas cerimonias asquenazitas. Segundo Pfeffer (1993, p. 275),

[...] os sefaraditas além de “rezarem diferente” também se distinguem
pela alimentacao... os ashkenazitas sio mais de sopa, mais coisas cozidas.
A nossa comida é mais refinada, mais apurada, mais com creme, mais
para forno... No prédio da Unido Israelita de Belo Horizonte os sefara-
ditas tinham uma sala a parte porque a comunidade israelita rezava no
salao principal e nés rezavamos numa sala menorzinha, aonde estavam

as pessoas sefaraditas todas... porque o sotaque era diferente... eles se
sentiam bem com a reza nossa que ¢ sefaradita.

A sinagoga da Unido reuniu ambos os grupos, como indicam as
atas, em momentos especiais do judaismo, como nas grandes festas que
sao Rosh Hashana e Yom Kipur, indicando a filiagdo religiosa dos judeus
na cidade e, principalmente, nos momentos valorizados para os encontros.

As festas judaicas sao muitas e nem todas exigem a presenga no
espaco da sinagoga. Podem ser realizadas em casa e ao ar livre, inclusive.
Ja Rosh Hashana e Yom Kipur, que sio chamadas de grandes festas, sao
eventos que valorizam a presenca dos membros na sinagoga. Rosh Hashana
marca o inicio do ano judaico e abre os dias de reflexdo que se encerram
em Yom Kipur, dia de julgamento, em que geralmente os judeus realizam
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jejum de 25 horas, pedindo perdao e perdoando, suplicando para ter seus
nomes inscritos no livro da vida por mais um ano. E sem davida a data
mais importante do calendario das festas judaicas.'

A Uniao é também, e por exceléncia, um espago de sociabilidade
privilegiado: reine os judeus, cria vinculos entre os membros, aproxima
as familias, garante aos solteiros que a frequentam que conhe¢am outros
jovens, mantendo os casamentos dentro da comunidade e reforcando a
endogamia, abre a perspectiva para divulgar a cultura judaica, servindo
como espago para reforcar os fundamentos linguisticos, politicos, religiosos
das tradigdes dos migrantes e, talvez um dos aspectos mais importantes,
congrega os israelitas da cidade, independentemente de seu local de origem,
da sua historia de vida, de suas diferencas linguisticas, de seu grupamento
cultural-religioso (sefaradi ou askenazi) concretizando, de direito e de fato,
uma comunidade.

Originalmente, a criagao do clube se faz em torno da caracteristica
do grupo, que se marca por uma multiplicidade de lugares, culturalmente
diferentes, mas com um aspecto comum: a origem judaica. Entdo, inde-
pendentemente das contradi¢des, as atas das reunides de diretoria do clube
confirmam que a Unido Israelita associa sua criagao a necessidade de enfati-
zar a vida religiosa em torno de uma sinagoga, que vincula o lugar ao grupo.

No caso do judeu, essa associagao entre o lugar e o grupo ¢é de fun-
damental importancia pelas tendéncias religiosas de socializacao. As ora-
¢oes tradicionals sao feitas sempre em grupo. Para a realizac¢ao do servigo
religiosos, no judaismo, ¢ exigida a presenca de pelo menos dez judeus que
sejam considerados maiores pela religido judaica (ja tendo realizado sua
cerimonia de bar mitzva), fazendo com que sempre haja reuniao de pessoas
e fortalecendo a organizagao comunitaria.

Além do principio religioso, buscava-se envolver a comunidade judai-
ca por meio de encontros sociais coletivos, mantendo assim cinco departa-
mentos: o cultural, o social, o esportivo, o juvenil e o infantil, deixando clara
assim a preocupacao com a continuidade como grupo na cidade.

Outra preocupagio, que aparece nos principios da Unido Israelita,
¢ a preservacao da comunidade com a realizagao das atividades regulares

1 Segundo Avritzer (2013), em entrevista, nos anos 1930, ndo havia servico religioso nas sextas-
-feiras. A religido limitava-se, assim, as grandes festas.
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no campo cultural, esportivo e na realizacio de eventos. A principal forma
de permanéncia cultural em uma comunidade fechada ¢ a circularidade
de sexos no préprio grupo, que entre os judeus de Belo Horizonte esteve
marcada pela convivéncia entre os jovens de ambos os sexos mediada pelo
clube e que garantiria a perpetuacdo comunitaria com a legitimizagao das
relagdes dentro do grupo, pelo casamento.

Os casamentos eram realizados dentro dos preceitos religiosos de
acordo com a tradi¢ao. Nao se exige no judaismo que um sacerdote (rabino
ou de outro tipo) realize a cerimonia e este pode ser substituido por um
membro da comunidade que a celebre de acordo com a religido judaica,
mas sao necessarios dez judeus, pelo menos, como testemunhas desse pac-
to entre as familias que ¢é, na verdade, o casamento.

No judafsmo, essa é uma preocupagio recorrente que garante a liga-
¢ao entre os mais jovens e a perpetuagao dos lacos. O casamento, além do
sentido religioso, institucionaliza a circulagao dos sexos dentro da comu-
nidade, algo decisivo para preservacdo do grupo por meio da endogamia
étnica. No caso da primeira geragdao de migrantes no Brasil, principalmente,
tornou-se um importante fator de pertencimento.

Klein (1999), ao analisar migragao internacional e mobilidade social
daqueles que migraram na sociedade receptora, identifica que a primeira
geragdo de imigrantes se caracterizou por uma maioria de jovens e adultos
do sexo masculino. A partir da segunda geragdo no pais, ja ocorreu um
maior equilibtrio sexual / aumento das taxas de natalidade.

No caso dos judeus, ha inclusive a tradicao das “casamenteiras” (ge-
ralmente mulheres), que trabalham nesse encontro de familias ¢ na con-
cretizacio das unides dentro da comunidade.? Quando a comunidade na
cidade se institucionaliza, a pratica das casamenteiras também se institu-
cionaliza e se amplia com a criagdo de atividades sociais que permitem o
encontro de parceiros como bailes, piqueniques aos domingos, passeios
etc. Conforme Pfeffer (1993, p. 90),

2 Tarcisio Botelho chama atencéo para a instituicdo do matriménio como momento crucial dentro
das estratégias de reproducéo social, ja que serve para o estabelecimento de lagos entre os
grupos familiares, tornando-se garantidor de sua perpetuacao e ampliagéo das redes sociais dos
individuos. Por isso mesmo as decisdes em torno da escolha dos nubentes recaiam sempre so-
bre o grupo familiar mais amplo (BOTELHO, em paper para o 32° Encontro Anual da ANPOCS).
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[...] mais do que se encontrar e se espelhar em outros judeus (o que
¢ uma forma de manter a identidade), esta convivéncia social cria um
espacgo para se “arrumar’ casamentos. Sem duvida, a endogamia sempre
foi um dos pilares da manutencao do judaismo. Nem todos os casa-
mentos sao arranjados.

Pelos dados, entre os judeus de Belo Horizonte esse foi um elemen-
to fundante. Sao lagos afetivos que ultrapassam as fronteiras tradicionais
de amizade para constituir ligacdes mais fortes, de apadrinhamento ou
constituicao familiar. Sio assim os casamentos dentro da comunidade e
as ligacoes que se formam a partir desses casamentos, que acabam por
criar lagos de familia estendidos como cunhados, cunhadas, genros, noras,
novos primos, padrinhos, numa multiplicagao de parceiros na realizacao
do grupo judaico.

Cultura e tradicao

As atividades descritas no Estatuto da Unido Israelita de Belo
Horizonte revelam, principalmente, o carater cultural da entidade com a
criagao e manuten¢ao de uma biblioteca hebraica e judaica em {diche e a
realizacdo de saraus literarios.

O aspecto cultural e o ordenamento social, independentemente da
ideologia, sempre acompanharam o tema religioso na Unido Israelita. Na
leitura das atas do clube, foi possivel identificar com mais clareza suas
funcoes e areas de atuagio:

e convocacao de assembleias regulares, datas para reuniao de di-
retoria etc.;

e escolha e compra de livros para a sociedade e organizagao da bi-
blioteca;

e realizagdo de agoes para arrecadacao de fundos para a sociedade
tais quais a “acao entre amigos” (em 23 de maio de 1926);

e realizacido de festas, baile, saraus literarios;

e substituicio de membros da diretotia, realizacio de eleicoes e atos afins;
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e assuntos disciplinares;

e cuidado e encaminhamento de assuntos comunitarios em geral;

e aluguel de salao;

e regulamento das festas judaicas;

e resolu¢do sobre empréstimo de livros;

e assinatura de jornais (em 30 de setembro de 1926 decidiu-se pela
assinatura dos jornais em {diche: Idiche Gagete, dos Estados Unidos
e Der Jog, de Buenos Aires);

e compra de livros de oragao;

e compra de cadeiras e manutengao da estrutura;

e organiza¢io de agougue kasher;

e realizacido de bailes para ajuda financeira a membros da comunidade;

e proposta com designa¢ao de comissao para criagao de uma escola
israelita;

e aprovac¢ao de novos sécios;

cuidados com a sede, salao e ampliacao do clube.

As atas sdo escritas em portugués, nas primeiras paginas se mistura
a um dialeto espanhol, um “espanholito” ou lingua afim, e nas tltimas ja
aparece a escrita idiche.

Nos registros oficiais, anos mais tarde (em 1961), ja com a existén-
cia de sua sede propria, o estatuto da Unido Israelita é revisto e nele esta
reforcado o carater cultural e de integracdo entre comunidade judaica e
sociedade brasileira na justificativa da defesa de interesses comuns (“direi-
tos humanos, paz, fraternidade entre os povos e justi¢a social em coeréncia

3 Que segue as leis da dietética judaica que inclui a forma de matar o animal e sob inspegao
rabinica.
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com as tradi¢ées democraticas do povo brasileiro”), propondo a difusiao
das “culturas brasileira, judaica e a cultura em geral”, manuten¢ao de uma
biblioteca em portugués, idiche, hebraico e outros.

Percebe-se, na analise da Unido, um discurso carregado com a no-
¢ao integradora com a sociedade brasileira, mas reitera-se a importancia
da nogao de coisa publica inspirada nos principios ideais e uma sociedade
democratica em que o judeu torna-se um ator social com responsabilidade
também pelo seu coletivo (que também ¢ seu grupo, do qual agora faz par-
te), assumindo o compromisso civico de defender tudo que é importante
para a permanéncia de um pafs democratico, pacifico, fraterno.

Ao analisar a documenta¢ao da UIBH, percebi a importancia da
tradi¢io cultural para formacio de uma comunidade. E explicita a con-
gregacao por meio dos vinculos religiosos, mas a manuten¢ao de uma
biblioteca® e a realizacdo de eventos valotizam a divulgacio, a educagio
e a difusao da lingua dos judeus, principalmente entre os originarios da
Europa Oriental, que compreenderam isso como um importante fator de
integracao comunitaria.

A lingua idiche veio para o Brasil com os judeus orientais, vindos
do Leste Europeu, que muitas vezes tiveram uma educagao mais restrita
ou muito reduzida, mas que deixaram seus registros, inclusive livro de atas
e documentos de entidades judaicas, como uma marca de sua origem e
tradicao cultural:

E eu quando cheguei, tinha a tia, a irma dela né, e af ela me levava em

algumas das amigas delas e as amigas falavam iidiche, eu ndo sabia. Af
as amigas ficaram admiradas de que eu como judia nao falo iidiche,

..

eu falei: - 14 em casa so se fala alemio. Eu ja sei, ja to aprendendo, ja
entendo a lingua iidiche, que é muito parecido com o alemao. Mas eles
ficaram que eu ndo sei falar (B.F, em entrevista. CALVO, 1994, p. 56).

Ribeiro e Worcman (2013, p. 521) definem o idiche para os judeus da
Europa Oriental: “era a lingua materna e a sua peculiar forma de expressao.
Falado desde o século X, o idioma é uma mistura de alemao arcaico, hebraico,
aramaico, francés e italiano antigos e linguas eslavas, escrito em caracteres
hebraicos, da direita para esquerda.” O idiche ¢ uma tradicao de identidade

4 Mantinha-se uma biblioteca de literatura em idiche e em portugués e, posteriormente, ali tam-
bém vai ser fundado um clube aleméo de leitura (depoimento de Jacques Levy, 2013).
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e de pertencimento dos grupos judaicos europeus e, com a imigra¢ao para
as Américas, acaba por incorporar novos elementos linguisticos das culturas
locais dos paises receptores (Estados Unidos, Argentina, Bolivia, Brasil). Na
divulgagdo cultural, além de reunir os judeus em torno de um elemento em
comum, traduzia também valores e uma politica de defesa do grupo.

O aspecto cultural valorizado em torno da lingua e cultura idiche
era uma pratica ja aplicada nos paises onde se estabeleceu o BUND, grupo
politico simpatico as ideias socialistas, mas defensor de um socialismo para
os judeus, com uma convergéncia de trés correntes da sociedade judaica
nos paises balticos que sao indicadas por Avritzer (2004, p. 78) como:

1. Integracdo aos movimentos socialistas da época com proposta
de organiza¢ao da populagao judaica em uma massa proletaria,
estruturada em sindicatos e consciente, lutando pelos direitos tra-
balhistas gerais, mas também pelo atendimento as necessidades
especificas do operario judeu como o respeito ao sabado e as
datas religiosas judaicas.

2. Uma intelectualidade judaica radical que aliava ideias revolucio-
narias e ideologia marxista com um intenso envolvimento com a
cultura judaica e um sentido de responsabilidade com relagao a
massa operaria.

3. Uma classe média, de formacio ortodoxa, que buscava sua inte-
bl bl
gracao ao mundo moderno.

Nesse sentido, o BUND tinha uma tradigao educativa para a massa
operaria com uma extensa rede de circulos de leitura, teatro amador, edi¢ao
de textos escolares e literarios, em idiche. Carneiro (2013) confirma que o
incremento a vida cultural da comunidade judaica de Belo Horizonte se da
nos anos 1930, com os judeus emigrados da Europa Oriental.

No caso da Uniao, ¢ o idiche que se destaca como elemento cultural
importante. Marcos Avritzer, em entrevista, conta-nos que a lingua idiche
era predominante nos judeus do Leste Europeu e em Sfad, na Palestina,
especialmente dos judeus asquenazitas (que nio falavam judeu-espanhol,’

5 Lingua dos judeus de origem espanhola.
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que predominava entre os sefarditas que viviam na Palestina, principalmen-
te em Jerusalém).
Importante ressaltar que o idiche, enquanto lingua de origem e tradi-
cional, era amplamente difundido entre os judeus da Europa Oriental

¢ Central que, ao chegarem ao Brasil, continuavam a emprega-lo tanto
em casa como nos nucleos comunitarios (CARNEIRO, 2013, p. 193).

Na lista nominal de s6cios contribuintes da Unido Israelita, consta,
principalmente entre os anos 1931 e 32, o registro da naturalidade dos so6-
cios. Isso comprova a importancia do lugar de origem e também a maioria
numérica significativa dos judeus oriundos de regides onde se falava tradi-
cionalmente o idiche: Palestina, Roménia, Russia, Polonia.

Como atividade do clube, eram realizados periodicamente saraus cul-
turais, com a vinda de palestrantes e outros eventos. Desde sua criagao e no
estatuto de fundagao da Unido Israelita previa-se a existéncia e permanén-
cia de uma biblioteca que contemplava muitas obras em idiche, e também
entrou em funcionamento na Uniao um circulo de leitura em {diche (Len
Crais), que funcionava pela leitura compartilhada: selecionava-se uma obra,
que era lida por todos e se fazia o julgamento (literario) das personagens.

Para as comunidades judaicas no Brasil, e ndo foi diferente em Belo
Horizonte, teve grande importancia o teatro idiche. Por muitos anos fun-
cionou um grupo de teatro amador na cidade para apresentacao de pegas de
teatro na lingua idiche. Reforga-se assim, que na lingua estavam mantidos
os principais meios de divulgagdo da cultura judaica e de origem na Uniao
Israelita: mantinha-se a biblioteca, faziam-se encontros culturais como sa-
raus literarios, palestras e outros eventos, que traziam artistas e poetas,
inclusive de fora de Belo Horizonte. Quanto ao teatro {diche, Pfeffer (1993,
p. 90) afirma que “foi uma atividade cultural central na comunidade de
Belo Horizonte. Eram pequenas pegas de autores idish, com forte carga
dramatica e muitas vezes com conteudo politico [...].”

Estudado por Ribeiro e Worcman (2013), o teatro idiche se es-
palhou pelas comunidades judaicas brasileiras. Além de Belo Horizonte,
existem relatos do teatro no Rio de Janeiro, em Sio Paulo, em Curitiba,
em Salvador e em Recife. Geralmente amador, os grupos de teatro idiche
no Brasil estavam ligados a instituicdes de carater cultural e de ideologia

6 Registro da entrevista com Avritzer (2013).
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progressista e em suas apresentagoes abordavam tematicas politicas im-
portantes, tais como justi¢a social, valores morais, ideias do povo. Para os
autores (2013, p. 524),

[...] o teatro idiche é particular na medida em que retrata a vida, os
valores e as aspira¢oes de judeus em certo contexto historico, em uma
lingua impregnada de nuances e sutilezas que caracterizam aquela cultu-
ra. Porém ao retratar sentimentos comuns a0 homem com sensibilidade
e humor, ele alcanca um carater universal cujo alcance ¢ dificilmente
apreendido hoje.

Em Sao Paulo, a tradigao do idiche ja marcava presen¢a nos centros
comunitarios. Na Comunidade Israelita de Sao Paulo, ja havia se instalado
uma bilbioteca, com acervo em idiche trazido principalmente da Argentina,
e um grupo de teatro {diche (CARNEIRO, 2013, p. 193).

O teatro idiche tinha forte carga dramatica, carga politica e, segundo
Carneiro (2013), constituiu-se num pilar de sustentacao da identidade judai-
ca por meio da reprodugao das tradi¢Ges, ritos religiosos, comportamentos,
gestos e expressoes “congregando a juventude e saciando as saudades dos
mais velhos, as pecas relembravam constantemente a vida do shret/’

Em palcos improvisados por atores amadores, o teatro idiche foi, com
certeza, um dos principais espacos de lazer e de cultura frequentado
pelos imigrantes judeus radicados no Bom Retiro. Assim, no entorno
do velho sobrado que abrigava a Comunidade Israelita de S. Paulo,
muita coisa acontecia no Bom Retiro. O teatro idiche paulistano, en-
quanto movimento teatral sistematico, teve inicio entre 1923-1924, com
o Yungent Club, cuja sede ficava na Rua Amazonas. lankev Kurlender e
Iankev Rotbaum encontram-se entre os renomados diretores que atua-
ram em S. Paulo. H4 também referéncias de que integrantes da imigra-
¢ao russo-polonesa, entre eles os Cipkas, tentaram estabelecer na década
de 20, um teatro de lingua idiche no saldao Luso-Brasileiro, encenando
pecas de Scholem Aleichem e Peretz (CARNEIRO, 2013, p. 195).

Com tradi¢do medieval, a representagao teatral é antiga na cultura
judaica com grupos de artistas errantes, que percorriam vilas e cidades ha-
bitadas pelos judeus europeus com espetaculos que levavam o tema biblico
do Livro de Esther para os festejos comemorativos religiosos.

7 Aldeia judaica.
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No Rio de Janeiro, o teatro idiche teve grande desenvolvimento e
profissionalizou-se, inovou na técnica de preparagao dos atores e na com-
posicao cenografica, que incluiu nomes importantes como Lasar Segall. Os
espetaculos eram anunciados nos jornais da comunidade, em programas de
radio (A hora israelita, a0s domingos pela manha) e no boca a boca, lotando
teatros e cumprindo temporadas prolongadas (RIBEIRO; WORCMAN,
2013, p. 525).

Em Belo Horizonte, na Unido Israelita, o teatro foi idealizado por
Shie Lansky como uma experiéncia de divulgar a cultura por meio de pegas
classicas e comédias. Composto por um grupo amador, o grupo de teatro
apresentava a comunidade pegas todos os meses, consolidando-se muito
mais ativo do que a atividade teatral na prépria cidade, que contava com
duas ou trés pegas de teatro por ano (LANSKY, 2013, p. 13).

Segundo Lanky (2013), fizeram parte do grupo teatral: Jacob Kalic,
Eva Calic, José Korman, Anita Felberg, Clara Galinkin, Lea Vizemberg,
Manoel Waintraub, Manoel e Marcos Brener, Abraham Calic, Luiz Wainberg,
Leon Lerman, LLea Chacham e Suzana Golguer.

Avritzer (2013), em entrevista, afirma que “a historia da comunida-
de seria diferente se nao fossem os dois irmaos Ilhil e Shie Lansky”, que
no inicio dos anos 1930 iniciaram o movimento do teatro idiche em Belo
Horizonte. Ja havia um movimento teatral idiche em outras comunidades,
que viajavam para outras cidades, montando as mesmas pegas, tendo, além
dos atores principais que vinham de fora, os moradores locais como atores
(como uma tradicao “bundista”).

A presenga do teatro idiche na comunidade belorizontina pode ser
percebida na preocupagio dos clubes judaicos, que por ocasiao da cons-
trucao de suas sedes proprias, ergueram teatros para as representacoes
rotineiras que aconteciam na cidade.

Na figura a seguir, o cartaz de 1930 registra a apresentagao da
obra Herzole Menchis (Oder Yekel Bal-Ragulo), do escritor M. Richter, com-
posto por quatro atos e numeros cantados e representados por atores
locais e convidados, sob a ditecio do ator e diretor de fora da cidade,
José Schraiber.
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Figura 1 — Cartaz do Grande Festival Artistico do Teatro idiche. Belo Horizonte, agosto de 1930
Fonte: Arquivo do Instituto Histérico Israelita Mineiro.
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O teatro idiche era um evento importante. Como o cartaz anuncia,
era dirigido por José Schraiber e se prestava a arrecadar dinheiro para a
Escola Israelita. Os atores da comunidade estdo registrados e ja é anunciado
também que apds o espetaculo haveria um baile dirigido pelo melhor Jazz
da Capital.

Consideracgdes finais:
A Unido e o principio da representagio politico-comunitaria

Belo Horizonte, inaugurada em 1897, se traduziu num planejamento
urbano para concretizar a mudanga da capital na nova ordem que se esta-
beleceu no pais com a implantagao da Republica.

O planejamento da nova capital estabeleceu trés zonas: a urbana, a
suburbana e a rural e, diferentemente de outros grandes centros, concen-
trou os trabalhadores em bairros destinados para esse fim independente-
mente da origem ou tradi¢do grupal, nao implicando na formagao de um
bairro ou regido formada exclusivamente por judeus.

Apesar da inexisténcia de um bairro judeu, percebeu-se, ao longo da
investigacao, que os judeus acabaram por se concentrar na regiao central,
junto ao comércio que estabeleceram na cidade. Essa também foi a locali-
zacao da Unido Israelita de Belo Horizonte.

Na pesquisa desenvolvida, surpreende o papel da atuacao do clube
como representante da comunidade e também o nimero de associados da
Unido Israelita de Belo Horizonte que, nos anos 1931 e 1932, de acordo
com livro de registros, ultrapassa uma centena de pessoas e na década
posterior chega préximo a duas centenas.®

Esse volume de associados da sentido a representa¢ao na cidade e
implica na legitimac¢ao do grupo em Belo Horizonte, que passa a ser visivel
e se destaca até perante outros clubes existentes na cidade.

Representar-se tem um significado muito importante para o judeu
que experimentou uma vida segregada e a experiéncia de restricao a di-
reitos nos paises de origem. O judeu, em Belo Horizonte, refor¢ando os

8 Foram analisadas as atas das reunides de diretoria em 1926 (que também traz o nome dos
sécios que tinham direito a votar e serem votados), a lista nominal dos contribuintes em 1927
e 1928, onde constavam 64 nomes, a lista nominal dos contribuintes de 1931 e 1932, com 123
sécios e a listagem de 1937 a 1941, registrando um total de 198 associados.
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principios republicanos, pode associar-se livremente e por meio da sua re-
presentagao civil, fazer-se presente na cidade adquirindo uma propriedade
que lhe servisse de sede, erguendo seu templo e exercitando sua cultura e
os lagos identitarios com seus pares.

Sob o aspecto juridico, a associa¢ao tem como se defender e defen-
der os interesses de seus associados. Constitui o estabelecimento de um
principio de igualdade com outros grupos que também podiam e iriam
se associar e configura o reconhecimento dos direitos civis do grupo na
composicao de sua cidadania.

Pfeffer (1993) aponta a organizacao judaica na cidade como a exis-
téncia de um grupo dentro do grupo, ou seja, a manutengao de um “mundo
judaico” dentro da cidade de Belo Horizonte, situacao que se repete em
outras partes do Brasil e também com outros grupos étnicos e culturais. A
Unido foi, durante muito tempo, a institui¢ao juridica e representativa dos
judeus em Belo Horizonte. Somente na década de 1960 ¢é fundada a Corim
para substituir a Unido como representante da comunidade, integrando
inclusive a prépria, como um clube recreativo.

Sob a analise do aspecto da representagao civil, a atuagao da entidade
em defesa dos interesses “externos” vai levar, a partir do final dos anos
1920, a criacdo de outras instituicdes com a intencao de fortalecer a comu-
nidade e difundir os lacos e a cultura judaica. A Uniao Israelita, por meio de
seu presidente a época, Arthur Haas, comprou o terreno para construcao
de um cemitério privado, em 1936, e fundou uma entidade para educagao
formal, a Escola Israelita, em 1928,

A Uniao, assim, cuidava dos interesses “externos”, nas relacoes es-
tabelecidas com o poder publico, para garantir o reconhecimento da co-
munidade e o respeito aos direitos constitucionais do préprio grupo e,
ainda, sua representatividade na cidade. Cuidava também dos interesses
“internos” ao buscar perpetuar o grupo, buscando garantir a continuidade
da comunidade pela formacao dos elementos das novas geragdes dentro
dos principios judaicos e comunitarios e também pelo contato entre os
membros de forma intensa e constante.
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3 A FORMACAO DA INQUISICAO
PORTUGUESA: A EXPULSAO
DOS JUDEUS SEFARDITAS, O
CRIPTOJUDEU E A CRIACAO DO
TRIBUNAL DO SANTO OFiCIO

Renata Ribeiro Oliveira

A Inguisicao foi criada pela Igreja catdlica no século X111 para combater as heresias cometidas
contra a f¢ crista. Ao final do século XV, apos a conversao forcada dos judens sefarditas pelos
reis de Espanha e Portugal, os cristaos-novos eram vistos com desconfianca pela sociedade,
pois acreditava-se que ainda praticavam a antiga religido em segredo. Diante disso, Tribu-
nats do Santo Oficio foram criados, apenas, nas principais cidades ibéricas e sob controle dos
monarcas, e perseguiranm, principalmente, a pratica de_judaismo. Este artigo apresenta como
essa perseguicao ao juden se inicion, com o foco no reino portugués através de nma andlise das
Ordenagioes Afonsinas e Mannelinas, a diferenciacao entre criptojuden e o cristao-novo ¢ o fun-
cionamento do Tribunal, a partir das diferentes acusagoes de fé e moral.

{Inguisicioy cristios-novos; criptojuden; Tribunal do Santo Oficio}

A Peninsula Ibérica, regido marcada por processos de conquistas
e disputas religiosas principalmente apds a invasao dos arabes no século
VIII, durante os séculos seguintes apresentou-se como um espago onde
mugulmanos, cristios e judeus viveram em relativa paz. Porém, a partir do
século XV, a afirmagao da fé catélica e do poder da Igreja na regido gerou
movimentos que alteraram a situagdo entre os povos de religides distintas.

67



REVISTA DE ESTUDOS JUDAICQOS, n. 10, p. 67-82. Belo Horizonte, 2013-2014

Conhecer o processo de formacao da Peninsula Ibérica é fundamen-
tal para a compreensao da Inquisicao portuguesa e seus impactos sobre a
sociedade europeia e também do além-mar, contemplando os territérios
de dominio do império espanhol e portugués.

No caso espanhol, que influencia a constitui¢ao do Estado luso, em
1474, o casamento de Fernando de Aragio (1479-1516)" e Isabel de Castela
(1474-1504) unificou duas coroas e ambos se mostraram determinados a
preservar a soberania do cristianismo sobre a regiao espanhola. Os reis
catélicos, como ficaram conhecidos, iniciaram um processo de reconquista
e expulsao dos mouros de boa parte do territorio ibérico.

Segundo Kellenbenz (1971), durante o processo de reconquista pelos
reinos que haviam se conservado cristdos, os espanhois foram gratos pela
presenca dos judeus, principalmente no plano econémico. Porém, segundo
o0 autor, no momento em que os catdlicos comegaram a adquirir indepen-
déncia financeira, decidiram pela expulsdao de judeus. Assim, a Espanha se
tornaria um territério unificado a partir de um s6 conjunto de leis e sobre
o dominio da religido crista.

Os reis espanhdis exigiram a conversio ou morte de judeus. O ataque
a comunidades judaicas nao foi novidade na Espanha. Em Sevilha, no ano
de 1391, cerca de 4.000 judeus foram assassinados, vitimas de um pogrom.”

Portanto, o casamento entre Fernando e Isabel representou a cen-
tralizacdo do reino e o inicio do absolutismo espanhol, possibilitando aos
reis, em 1478, a implantacio de um Tribunal da Inquisicao para perseguir
os hereges que ainda habitavam a regido.

O Tribunal da Inquisi¢iao surgiu inicialmente na Idade Média, no
século XIII. Criado pela Igreja catdlica, teve como objetivo combater as
heresias cometidas por apostatas® do cristianismo. A Inquisicio moderna
também procurou extinguir os pecados cometidos pela populagao, mas sua
principal caracteristica foi a jun¢ao do poder eclesiastico do Santo Oficio
ao poder civil do Estado. Com o estabelecimento da Inquisi¢ao espanhola,
percebe-ce um novo modelo de perseguicao. Com o direito de controlar o

1 As datas entre parénteses representam os periodos de regéncia ou periodos da lideranca
papal.

2 Termo russo que significa “devastacao”. Ataque popular violento contra os judeus ou qualquer
minoria (SCHULER, 2002, p. 366).

3 Aquele que renega a fé, abandona sua religiao (SCHULER, 2002, p. 58).
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Tribunal, os reis o utilizaram para seus fins e transformaram seus suditos
judeus em alvos principais dessa perseguicao inquisitorial.

O caso portugués, apesar da relagao politica com a defesa da moral
crista, possui especificidades construidas a partir do contexto e da legisla-
¢ao do império luso, que serdo evidenciadas a seguir.

A perseguigao aos judeus na Peninsula Ibérica
e a conversao forgada por D. Manuel I

Em Portugal, a relacdo entre cristios e judeus no século XV se mos-
trava estavel. Com as Ordenagoes Afonsinas, um conjunto de leis determinadas
por Dom Afonso V (1438-1481), os judeus tiveram sua liberdade de culto
e o exercicio de sua religiao legitimados pelo monarca. O titulo 94 estabe-
lecia: “porque segundo aos judeus nao deve ser dada nas suas sinagogas,
usarem maiores coisas, que lhes sao outorgadas” (COSTA; NUNES, 1999,
p. 513). A lei ndo apresentava uma proibicao referente a existéncia de si-
nagogas, mas sim restricdes quanto ao uso delas. Em outro artigo, o rei
determinava: “e porém estabelecemos, e mandamos, que nenhum cristao
nao constranja os ditos judeus por for¢a, ou contra sua vontade, ou [...] a
receber o Sacramento do Santo Batismo” (COSTA; NUNES, 1999, p. 513).
O Estado portugués, assim, garantia a permanéncia do judeu na sociedade,
mas 1sso nao significava, necessariamente, que Dom Afonso V fosse a favor
da comunidade judaica. Esse direito ao culto era concedido mediante o
pagamento de impostos ao rei.

Ainda, Dom Afonso apresentou um pensamento no minimo con-
traditorio ao decretar as leis nas Ordenagdes. Em algumas passagens, o rei
manteve leis criadas por seu avd Dom Joao I (1385-1433), concordando
com o tratamento dado aos judeus, como a que restringiu a convivéncia
desses com os cristaos, determinando que vivessem em bairros especificos
chamados judiarias, areas restritas e separadas das residéncias do restante
da populagao. Como Monteiro (2011, p. 2) explica:

[...] a organizacdo judaica nestes espagos urbanos contava com sina-
gogas, escolas para a educacido das criancas na lingua hebraica e toda a
autonomia administrativa e religiosa independente do Estado cristao;

uma vez que eram governadas por um magistrado préprio judeu: o
rabino-mor, devendo, entretanto, obediéncia direta ao rei.
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Porém, em outras leis, o rei revogou antigas determinagoes feitas
por seu avd. Dom Jodo havia estabelecido uma lei em que qualquer judeu
encontrado fora das judiarias depois do horario previsto seria preso e teria
seus bens sequestrados pelo Estado. Ja Dom Afonso considerou a pena
severa e instituiu apenas o pagamento de multa para aqueles que a desobe-
decessem pela primeira ou segunda vez. Caso houvesse uma terceira prisao,
o judeu seria agoitado em praga publica (COSTA; NUNES, 1999).

A situagao em rela¢ao aos judeus se deteriorou a partir de uma maior
influéncia deles junto ao rei, além de suas participagdes nos negocios do
Estado, demonstrando o paradoxo existente a partir das Ordenagdes.
Esperava-se que, com o apoio parcial de alguns setores da monarquia,
haveria uma menor perseguicao. Porém, devido aos judeus constituirem
grande parte da populacdo portuguesa e a sua forte presenga em cargos
oficiais do governo e nas areas de comércio, houve aumento da intolerancia
em relacio a eles, pois cristdos os acusavam de usura.* Esse 6dio foi agra-
vado no momento em que o rei atribuiu aos judeus cargos como agentes
fiscais ou rendeiros de impostos, contribuindo para a humilhacio sentida
pelos cristaos ao terem infiéis cobrando suas dividas.

Com a permissividade por parte da Coroa portuguesa em relagao
a ocupagao de cargos publicos e com a aceitagao do judeu na sociedade
como visto nas Ordenac¢des, principalmente no exercicio de sua reli-
gido, os cristaos se sentiram prejudicados. Ndo desejavam a alteragao
da organizacido social de Portugal em que judeus adquiririam prestigio.
Por isso, a Igreja catdlica portuguesa aproveitou-se dessa insatisfacao
dos cristdos e construiu a imagem do judeu responsavel por todas as
dificuldades que o reino atravessava, fossem sociais ou economicas.
Esse tipo de ataque aos judeus ja fora usado em outros momentos da
Historia. Em 1348, o Papa Clemente VI (1342-1352) emitiu uma bula
defendendo-os das acusacbes de serem responsaveis pela peste negra.
Silva (2007, p. 21) explica que:

[...] segundo Delumeau, em estudo sobre o medo na Europa dos sécu-
los XTIV ao XVIII, as perseguicSes aos judeus ocorriam em momentos

de crise, seguindo uma geografia delineada pelas dificuldades, sendo
mais violentas nos locais onde estas eram maiores.

4 Juros excessivos cobrados em empréstimos.
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O problema entre os dois grupos religiosos foi agravado com a ex-
pulsao de judeus do reino da Espanha em 1492, que decidiram pela fuga
para territérios proximos. Isso culminou na entrada de um grande contin-
gente sefardita’ em Portugal. Essa entrada elevou o sentimento antijudaico
existente, pois 0s cristaos nao so rejeitavam sua introdugao no reino, como
queriam até mesmo a expulsao dos judeus ja residentes em terras portu-
guesas. Tavares (1982, p. 39) afirma:

[...] a rejeicdo da maioria cristd sucede a nivel inconsciente coletivo e é
um fenoémeno de estrutura mental (si), s6 acontecendo, em Portugal,

ocasionalmente em determinadas conjunturas e circunstancias que fo-
gem a0 comportamento normal do corpo social.

A Coroa, porém, nao expulsou os judeus de seu territério e, ao con-
trario, facilitou sua entrada. Dom Joao II (1455-1495) considerou-os um
acréscimo de capitais e oficios uteis ao Estado e decidiu pela cobranga de
um imposto per capita no valor de oito cruzados, para autorizagao de sua
permanéncia em Portugal. Algumas profissoes, como ferreiros, armeiros,
malheiros e latoeiros teriam seu imposto reduzido a metade, ja que estas
categorias eram necessarias para o armamento de guerra (SARAIVA, 1985,
p. 33). Caso ndo pagassem esses impostos, os judeus seriam utilizados
como servos. Contudo, no reinado de Dom Manuel I (1495-1521) a Coroa
portuguesa perdoou e libertou todos os judeus.

A perseguicao aos judeus surgiu, de fato, a partir da juncao entre
Portugal e Espanha, através do casamento de Dom Manuel I e Isabel de
Aragao, filha dos reis catolicos. Uma das clausulas do contrato de matrimo-
nio determinava a expulsao deles do territorio portugués. Monteiro (2011)
explica que, mesmo sendo grande a influéncia das liderangas judaicas e
sua relacao de poder com a monarquia, devido aos interesses dessa em ex-
pandir o pafs, uma alian¢a com a Espanha demonstrou ser mais vantajosa.
Segundo o autor, “a busca de uma alianga politica com a Espanha marcaria
o alinhamento de Portugal ao processo de banimento do culto judaico livre
na Peninsula Ibérica” (MONTEIRO, 2011, p. 28).

Desse modo, em dezembro de 1496, apds assinar o contrato de
casamento, as Ordenagies Manuelinas determinaram que, em um prazo de
dez meses, haveria a expulsao da populagao judia, a ndo ser daqueles que

5 Por sefardita, entende-se o judeu que tenha lingua e cultura ibérica (MONTEIRO, 2011, p. 23).
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desejassem o batismo e a conversao ao cristianismo. A lei de expulsio
dizia:
[...] mandamos, que da publicacdo desta nossa lei, e determinagdo até
por todo o més de outubro do ano do nascimento de Nosso Senhor de
mil e quatrocentos e noventa e sete, todos os judeus, e mouros forros,
que em nossos reinos houver, se saiam, fora deles, sob pena de morte

natural, e perder as fazendas, por quem os acusar (ORDENACOES
MANUELINAS, Liv. II, tit. 41).

Diante dessa medida, qualquer cristio que escondesse ou ajudasse
um judeu teria seus bens confiscados. Estabeleceu-se ainda que as criangas
menores de 14 anos seriam convertidas. Muitas foram retiradas de suas
familias e entregues a cristaos que as educaram na religidao catoélica, longe
de qualquer pratica judaica.

Virios judeus preferiram deixar o territorio portugués ao invés de
se submeterem a conversao. Mas ao tentarem embarcar, muitos foram
batizados em pé.° A partir desse momento, surgiu o ¢ristio-novo. Para que
fosse garantida sua permanéncia no reino, devido a sua importancia na
economia, ficaria proibida a inquiri¢ao religiosa a esses novos cristaos, por
um prazo de vinte anos, protegendo-os de qualquer dentncia de judaismo.

Internamente dividido, o cristio-novo “nio aceita o catolicismo, nio
se integra no Judaismo do qual esta afastado. [...] E considerado judeu
pelos cristaos e cristao pelos judeus” (NOVINSKY, 1972, p. 162). Muitos
cristaos-novos procuraram se estabelecer na nova ordem social, demons-
trando externamente a nova religido e, internamente, conservando sua li-
gagdo com a f¢é judaica e suas tradigoes.

O criptojudaismo: a pratica judaica em segredo

Assis (2008) discute as discordancias existentes na historiografia so-
bre a Inquisi¢ao em relagao aos judeus convertidos durante o reinado de D.
Manuel I, no sentido da real aceitagdo do cristianismo ou na permanéncia
das praticas judaicas em segredo.

6 Difere do batismo realizado em familias originalmente cristas, que recebiam o sacramento na
infancia. O batismo em pé ocorreu no meio da multiddo, quando padres borrifaram agua benta
nos judeus (MONTEIRO, 2011, p. 28).
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Angelo Assis, baseando-se em estudos de Anita Novinsky (1972),
explica que ha historiadores como Jodo Licio de Azevedo (1989) e Julio
Caro Baroja (1986) que demonstram a perseguicao aos judeus quanto ao
contexto que levou a esse fato, ou seja, o funcionamento do Tribunal da
Inquisi¢ao, porém nao detalham se, de fato, o cristdo-novo, discriminado
pela sociedade, praticava o judaismo. Por outro lado, segundo o autor, his-
toriadores como J. Mendes dos Remédios (1895) e Antonio Baido (1930)
admitem que a conversao for¢ada foi uma pratica desumana e focam nos
cristaos que continuaram com os ritos da religiao judaica, os criptojudeus,
que se negaram a aceitar o catolicismo imposto e comandaram “uma he-
roica resisténcia dos ideais judaicos num ambiente que lhes era totalmente
hostil, por cerca de trés séculos” (ASSIS, 2008, p. 1-2).

Neste artigo, interessa-nos exatamente esse questionamento. Houve essa
pratica criptojudaica ou os cristdos-novos realmente se adaptaram a nova re-
ligiao e se afastaram da crenca na Lei de Moisés? Pode-se afirmar que as duas
opgdes ocorreram, ja que uma generalizagao seria incorreta. Mas, para res-
ponder tal questao, torna-se necessario definir o criptojudeu e o cristio-novo.

Para o criptojudeu, ¢ fundamental a separacio entre a religido que é
apresentada para a sociedade e a religido de fato praticada. Aos olhos da
sociedade, ele esta voltado para a religiao oficial do Estado, o cristianismo,
frequentando os ritos catélicos. Na vida privada, com prudéncia, preserva
tracos do judaismo, permanecendo, entio, um herege para os catolicos.

Ja o cristao-novo aceita a nova condi¢ao e deseja compor a sociedade
catdlica, respeitando os dogmas da Igreja. Ele procura se ajustar a nova
realidade, integrando-se a comunidade crista, mas em muitos casos, de fato,
nao ¢ aceito. Portanto, todo criptojudeu, em teoria, é cristao-novo, mas nao
deve-se afirmar que todo cristio-novo era criptojudeu.

Essa rejeicao do judeu recém-convertido aparece a partir da distin-
¢ao entre “cristao velho” e “cristdo novo”. Ao acrescentar a palavra novo,
a comunidade cristad ndo o admitia como igual, sempre esperando que ele
retornasse as antigas praticas religiosas. O batismo nao mais o inclufa no
mundo cristao, sendo o antigo judeu, para sempre, manchado aos olhos da
Igreja catolica. Surge nesse momento a nogao de “limpeza de sangue”, de
separagao dos cristaos-velhos daqueles que tenham tido qualquer conexio
com um judeu.

73



REVISTA DE ESTUDOS JUDAICQOS, n. 10, p. 67-82. Belo Horizonte, 2013-2014

Porém, como esses conversos ameacavam a ordem crista? O verdadei-
ro problema seria o fato de os cristaos-novos serem aceitos pelas autoridades,
nao havendo restri¢oes como havia para os antigos judeus. Conforme aponta
Carvalho (2008, p. 236), “Eu era judeu ontem, agora tornei-me cristio e
tenho acesso as oportunidades profissionais, acesso a cargos, a titulos e tam-
bém posso adquitir propriedades que antes eu nao podia”. Portanto, o novo
cristdo apresentaria um risco tanto para a ordem religiosa vigente, pois se nao
tivesse de fato renegado a antiga religido, poderia transmitir para outros seus
antigos costumes judaicos, quanto para a ordem social, sendo o ctistao-novo
que se integra a cargos e obtém direitos politicos.

Compreende-se, entdo, que os cristaos-velhos demonstraram inte-
resse em apontar e perseguir aqueles que realizavam praticas contrarias
ao cristianismo, e desse modo tomaram como regra geral que todos os
cristios-novos sio judaizantes. F nesse sentido que surgir a ideia de uma
Inquisi¢ao portuguesa. O modo de renegar os direitos a esses cristios-no-
vos ¢ acusa-los de nunca terem de fato se convertido.

Em rela¢do aos judeus conversos, apos o batismo em pé, adaptar-se
a nova religido tornou-se um problema, principalmente pelo fato de o ri-
tual de conversio ter sido feito em circustancias extremas. A Igreja nao os
preparou para o catolicismo, nao buscou instrui-los em sua fé, faltando o
ensinamento devido para as praticas e ritos catolicos. Como Assis (2008)
salienta, deve-se levar em consideragio a proximidade temporal e espacial
da conversao, pois isso influenciou na probabilidade de os cristios-novos
continuarem com a crenga judaica, ja que a lembranca da conversio e dos
eventos esteve mais viva na mente dos antigos judeus sefarditas.

Desse modo, apds a conversao, muitos cristios-velhos esperaram que
os judeus abandonassem de imediato os ritos judaicos, anos de praticas e
crengas intrinsecas ao judeu. O judafsmo nao cuida apenas do aspecto reli-
gioso, mas da crenga em Moisés. Apresenta-se no cotidiano, como o respei-
to ao Shabat ou ao nao-consumo de certos alimentos, mas principalmente
a identidade do individuo. Como Tarso Vicente explica, essa dificuldade
de assimilagdo religiosa foi detectada em grande parte nas camadas infe-
riores da sociedade, pois, por serem “menos cosmopolitas ou mais con-
servadores”, os conversos destes segmentos mais humildes “encontravam
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maiores dificuldades em resignar-se a religido que lhes havia sido imposta”
(VICENTE, 2008, p. 106).

E importante ressaltar que Portugal procurou observar a acio dos
criptojudeus. Um dos modos de vigilancia era atentar-se as agdes das crian-
¢as. No estudo de Monteiro (2005), o autor explica que a maior preocu-
pac¢ao recaiu sobre o fato de as maes ensinarem aos filhos os costumes
hebraicos. Portanto, observar o comportamento das criangas possibilitou
“descortinar as famfilias criptojudaicas” (MONTEIRO, 2005, p. 100).

Outra possibilidade de descobrir o envolvimento em praticas ju-
daicas era vigiar as festas e feriados ligados a religido, momentos em que
muitos retornavam aos ritos da antiga crenca. Pela impossibilidade de cul-
tuar a antiga religido de forma adequada, muitos escolhiam o jejum, prin-
cipalmente na celebragao de Yom Kippur,” por ser o método mais simples
de ser encoberto. Também, durante a Pdscoa, consumiam o pao 4zimo®
as escondidas, pois, com a proximidade deste feriado com as festividades
cristas, havia maior facilidade de continuarem com as praticas judaicas
(MONTEIRO, 2011, p. 80).

Por praticas judaicas entende-se aquelas que representam 0s cos-
tumes judaicos, seja crer na Lei de Moisés, guardar os sabados, vestir
roupas limpas nos dias sagrados como o Shabat ou nao comer carne de
porco. Contudo, em alguns momentos, tais praticas serdo tao dissemi-
nadas na populac¢do portuguesa, e posteriormente na colonia, que serao
cometidas até mesmo por aqueles que nao tém ligagao com a religiao
judaica. Muitos cristaos-velhos e cristaos-novos que haviam adotado o
cristianismo “afirmavam ao inquisidor nao ter conhecimento de serem
judaicos os atos que praticavam, s6 o sabendo através da fixa¢do dos
Editais” (ASSIS, 1998, p. 26).

Diante disso, Dom Manuel I nos pareceu certo em nio acreditar na
verdadeira conversao de certos judeus e crer na existéncia daqueles ainda
apegados a antiga religiao. Portanto, a criacdo e instalacao do Tribunal da
Santa Inquisi¢io em Portugal teria como objetivo perseguir e julgar tanto
criptojudeus quanto cristdos-novos, que apesar de aceitarem a nova religiao,

7 Yom Kippur, ou Dia do Perd&o, € uma das mais importantes festividades no judaismo, quan-
do os judeus jejuam e rezam. E celebrado em setembro ou outubro, segundo o calendario
gregoriano.

8 Pao assado sem fermento, sendo obrigatério seu consumo durante a Pascoa.
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viam-se associados aqueles que se recusavam a renunciar a Lei de Moisés,
como mencionado.

A criagao do Tribunal da Inquisi¢do portuguesa em 1536

Em 1515, o rei Dom Manuel I desejava que lhe fosse concedida
uma bula papal que garantisse os mesmos direitos dados a Espanha para
a criacao de um Tribunal de Inquisi¢do. Inicialmente, a Igreja catdlica nao
estava inclinada a aceitar o pedido. Havia rumores nao sé da crueldade
cometida pelos inquisidores espanhdis, como do real interesse portugués
na a criagao, o confisco de bens dos cristaos-novos. Clemente VII (1523-
1534) iniciou o processo de implementa¢iao do Tribunal em Portugal ao
autorizar, em 1531, a nomeacao do inquisidor Frei Diogo da Silva. Porém,
o Papa revogou a decisao da criagio do Tribunal, tanto por protestos de
cristaos-novos, como pelo fato de nao ter-lhe sido informado sobre a con-
versao forcada de judeus por Dom Manuel 1.

Entretanto, em 15306, sob o reinado de Dom Joao III (1521-1557),
foi assinada pelo Papa Paulo 111 (1534-1549), a bula Cumz ad nihil magis, que
permitia a criacio de um Tribunal do Santo Oficio em Portugal. Coelho
(2001) explica que a aceitagdao da Igreja para a criagao do Tribunal e a sua
indulgéncia em relacdo aos reinos ibéricos aconteceu devido a alianga entre
o papado e os monarcas na partilha da América, principalmente pelos be-
neficios que a religido catdlica teria com a evangeliza¢ao dos novos povos.

Instalaram-se, entdo, tribunais em seis cidades: Lisboa, Evora,
Coimbra, Lamego, Porto e Tomar, sendo que os trés ultimos foram fecha-
dos pouco tempo apds suas criagoes, por dentncias de corrupgao do clero.
Segundo a bula, seriam nomeados trés inquisidores pela Igreja, enquanto
caberia a0 rei nomear um quarto. Ainda, para a criacao do Tribunal, desig-
nava que estariam sujeitas a dendncia, segundo Francisco Bethencourt, as
praticas judaicas cometidas por cristaos-novos, o luteranismo, o islamismo,
proposicoes heréticas e sortilégios. O autor explica que:

[...] no monitério esses “delitos” sdo especificados e ampliados: encon-
tramos af a caracterizacao das cerimonias judaicas e islamicas, das opinides
heréticas (entre as quais os “erros” luteranos, a incredulidade, a rejeigio dos

dogmas e dos sacramentos), da feiticaria e da bigamia (talvez o tnico delito
que nio estava compreendido na bula) (BETHENCOURT, 2000, p. 25).
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Os delitos citados dividiam-se em dois tipos: os crimes contra a fé
(judaismo, luteranismo, islamismo) e os crimes contra a moral (feitigaria,
bigamia e solicitagao — perdao pelo pecado, concedido por um padre, em
troca de favores sexuais). Para o reconhecimento dessas heresias, o Tribunal
da Inquisi¢ao contaria com o auxilio de individuos que compuseram o
corpo de funcionarios, como os familiares, pessoas que nao pertenciam ao
clero, mas que adquiriram fungdes como o sequestro de bens do acusado,
prisoes e encaminhamento dos réus para o julgamento. Tanto na Espanha
quanto em Portugal, durante o século XVI até o fim da Inquisi¢ao no sécu-
lo XIX, quase 20 mil civis foram nomeados pela Igreja para contribuir com
a acao do Santo Oficio (TORRES apud BETHENCOURT, 2000, p. 59) e
aumentar a vigilancia sobre as heresias cometidas pela populagao ibérica.

Os seis tribunais iniciaram os processos, tendo como principal alvo
os cristaos-novos. Essa perseguicao fez com que os conversos procurassem
a prote¢ao do papado, que em uma tentativa de garantir os direitos dos acu-
sados, suspendeu as atividades do Santo Oficio. O rei Dom Joao III viu-se
entre duas opgoes: obedecer a Igreja ou separar-se dela. Porém, pelo fato
de ter-se instalado um Tribunal da Inquisi¢ao no préprio territorio papal
em 1542, o Papa Paulo I1I cedeu, aceitando a nomeagao do Cardeal Dom
Henrique, irmao do rei, como Inquisidor Geral e reativou os tribunais no
territoério portugues.

A Inquisicio em Portugal, que teve como modelo o Tribunal espa-
nhol criado 58 anos antes, mostrou-se bem administrada e centralizada.
Dois tipos de documentos regeram suas agdes: Manual dos Inquisidores, de
Nicolau Eymerich, escrito em 1376 e ampliado por Francisco de La Pena
em 1578 e os cinco Regimentos da Inquisicao, criados durante o periodo de
atuacao do Tribunal nos anos 1552, 1613, 1640, 1774 ¢ um ultimo projeto
escrito durante o reinado de Dona Maria I (1777-1816).

O Mannal dos Inguisidores, segundo Fernandes (2011, p. 61), abrangia:

[...] questdes que fundamentavam teoricamente o trabalho dos inqui-
sidores, e, sobretudo, por orienta-los, pormenorizadamente, quanto as
questdes praticas de suas atividades (si¢) — a preparacio e abertura sole-
ne dos trabalhos, a instauracio/desenrolar/encerramento do processo

inquisitorial, as técnicas de interrogatério, as formalidades legais a se
observar para assegurar a validade juridica das sentencas.
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Ja os Regimentos, segundo Francisco Bethencourt, tinham como
intuito definir a estrutura dos tribunais, quais distritos deveriam ser visita-
dos, como os éditos seriam publicados, as penas aplicadas aos condenados,
a preparagao dos autos de fé, a “exposi¢ao dos sambenitos nas igrejas, as
decisGes reservadas ao inquisidor geral e as regras respeitantes ao exercicio
de varios cargos nos tribunais” (BETHENCOURT, 2000, p. 45).

Quanto a instrucao do processo, ele deveria ocorrer em aberto. Isso
significava que os inquisidores deveriam informar aos culpados os nomes
das testemunhas que o acusaram, para que pudessem elaborar suas defe-
sas. As denuncias normalmente eram feitas por pessoas que conviviam na
mesma comunidade do acusado. Apds a denuncia, o suspeito era intimado
pelo Tribunal para responder as acusa¢des de heresia. Contudo, em 1563,
o segredo foi instaurado e o réu apenas poderia deduzir quem o havia
denunciado.

Um fator sobre os processos inquisitoriais que gera discussao ¢ a
aceitagdo da tortura. No final do Regimento de 1552, ha uma secio in-
titulada “Perguntas feitas pelo licenciado Jorge Rodriguez Inquisidor ao
Senhor Infante e resposta de Sua Alteza a elas”. O Inquisidor questiona se o
método de tortura deveria ser utilizado durante os processos inquisitoriais.
Foi-lhe respondido pelo rei que agisse de acordo com a Justica. Tal resposta
demonstra a participagao e aceitagdo da monarquia nas técnicas utilizadas
contra os presos por heresia (REGIMENTO DO SANTO OFICIO DE
1552, 1996, p. 611-612). A tortura ja fora aceita nas Ordenagies Manuelinas,
que legalizaram sua utilizac¢ao afirmando:

[...] se achar tanta prova contra ele, que o mova a crer que ele fez aquilo
em que ¢ culpado, manda-lo meter a tormento |...] e quando o acusado

for metido a tormento, e em todo negar a culpa que lhe é posta, ser-lhe-4
repetido o tormento (ORDENACOES MANUELINAS, Liv V, tit. 64).

Como Naspolini (2006, p. 196) explica, “quando uma pessoa era
submetida ao sofrimento fisico durante o interrogatério, inevitavelmen-
te, confessaria a verdade”. Isso contribuia para um indice de condenagao
proximo de 100%.

Por fim, no caso da condenacio, os acusados ouviam suas sentencas
durante os autos de fé, que poderiam ocorrer por meio de festas populares
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em praga publica.” Essas festas contavam com a presenca de ctistios-velhos,
para que os hereges servissem de exemplo sobre o que aconteceria a qualquer
um que fosse acusado pela Inquisicao. Dentre as sentencas ouvidas pelos
condenados encontravam-se desde peniténcias espirituais até a morte, fosse
pela fogueira como nos casos de bruxaria ou relaxados a justi¢a secular, ou
seja, eram entregues ao poder civil, cabendo ao Estado executa-los. A con-
denagao era de acordo com o pecado cometido. Cristaos-novos e outros
hereges que agiram contra a fé catdlica receberam puni¢oes mais severas.
Sob o aspecto religioso, o Santo Oficio agiu de acordo com os preceitos
do Concilio de Trento (1545-1563) que buscou “extirpar as heresias e refor-
mar os costumes” (CONCILIO ECUMENICO DE TRENTO, 1546, p. 2).
O Tribunal da Inquisi¢ao, portanto, seria uma arma contra as NOvas correntes
religiosas que se espalhavam rapidamente pela Europa. Percebe-se que, duran-
te seu periodo de atuagdo, a Inquisicio cumpriria tal tarefa sendo impiedosa
quanto aos hereges. Como Novinsky (2002, p. 20) explica:
[...] durante 285 anos, Portugal se recusou a aceitar qualquer “diferenca”,
qualquer contestagao, qualquer divida com respeito a religido catdlica.
No momento da criagio do Tribunal, seu objetivo foi exclusivamente
perseguir e prender os portugueses suspeitos de praticarem em segredo os
rituais da religiao judaica. [...] Constituindo a maior burocracia do pafs, e

dependendo do confisco dos réus a sobrevivéncia da instituigio, esta pre-
cisava encontrar vitimas para manter a sua estrutura material e humana.

Mas a a¢ao do Tribunal nido aconteceu apenas em Portugal. Suas co-
16nias também tiveram a vigilancia do Santo Oficio e a perseguicao aos que
pecavam. A Igreja portuguesa instalou a Inquisi¢io na colonia da India, em
Goa. Na América portuguesa, um tribunal fisico nunca foi criado. Porém,
o estudo dos processos digitalizados do Arquivo Nacional da Torre do
Tombo indica que a auséncia de uma instituicao nao impediu a prisao de
CriSta0s-Novos.

As praticas judaicas nao passaram despercebidas pela populagao crista,
muito menos pelos bispos e agentes da Inquisicao na colonia. Como Anita
Novinsky expoe, cerca de 1.076 pessoas, entre homens e mulheres, foram pre-
sas pelo Santo Oficio. Havia ainda varias ordens de prisao que foram emitidas

9 Em Lisboa, os autos de fé eram ouvidos na Praga do Rossio, atual Praga Dom Pedro IV, sendo
o primeiro realizado em 20 de setembro de 1540.
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com o consequente sequestro de bens, porém, estas nao receberam julgamen-
to. Destes individuos presos pela Inquisi¢ao, sessenta homens e mulheres, no
momento de suas prisdes, moravam em Minas Gerais, que contou também
com o maior {ndice de condenados a morte (NOVINSKY, 2002).

Cristaos-novos esconderam-se, tentando fugir da perseguicao feita
pela Inquisi¢ao. Sabiam que, caso fossem presos, talvez tivessem que de-
nunciar membros de suas familias e de seu convivio. E sabiam que dificil-
mente sairiam ilesos dos julgamentos.

Consideragoes finais

Discutir a formagao da Inquisi¢io portuguesa nos permite refletir
sobre a propria constituicio do Brasil e de Minas Gerais. Apesar de nao
ter sediado um Tribunal do Santo Oficio e da distancia da Corte, a colonia
perseguiu, prendeu, processou e sentenciou homens e mulheres de origem
crista-nova que aqui residiram.

A Inquisi¢ao, de forma violenta e sistematica, visava inibir a perma-
néncia de praticas judaizantes que incomodavam a moral crista que guiou
o Estado portugués. A Inquisicao ibérica foi assim uma instituicao politica,
de controle do Estado, que se apoderava do fundamento espiritual religioso
exercido pela Igreja catdlica. Apesar de suas raizes medievais, caracterizou-
-se como uma instituicdo do Estado Moderno que serviu aos principios
do Estado portugués.

O combate aos criptojudeus motivou a amplia¢ao da forga do tribu-
nal dentro e fora de Portugal e voltava-se para preocupagao com a extir-
pac¢ao do elemento judaico no dominio ibérico. Entretanto, a perseguicao
inquisitorial na colonia portuguesa nao impediu a assimila¢ao de habitos e
costumes que contribuiram para a formacao cultural de nosso pais e nos
influenciaram posteriormente enquanto nagao, garantindo o mosaico que
Nnos marca e nos caracteriza.
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4 A MISHNA

Thiago Hot Pereira de Faria

O presente artigo compie a dissertacao de mestrado enr Ciéneias da Religiao pela PUC Minas in-
titulada Mishna e Belo Horizonte: A influéncia da cultura oral na comunidade judaica
belo-horizontina. Na dissertagao, buscou-se apresentar a comunidade judaica da capital mineira
¢ de que forma a Mishnd se apresenta nesta comunidade, ora como permanéncia, ora como ruptura.
Neste artigo, em especial, apresenta-se o que ¢ a Mishnd, sua importancia e sua abrangéncia. A pa-
lavra tishna, literalmente, significa “repeticao” e refere-se a um modelo de ensino coordenado pelos
rabinos, realizado de forma oral enr que as leis judaicas eram repetidas com grande frequéncia, o que
anxtliaria em sua memorizagao. Dd-se esse nome a compilagio da tradicional doutrina judaica oral
apds a queda do Segundo Teniplo, realizada com o intento de preservar essa bistoria oral judaica. A
Mishn esta associada ao priprio judaismo, nma veg, que engloba todos os aspectos da vida judaica.

{Judaismo; comunidade judaica; Mishna }

Introducao

No judaismo, existe um vinculo inseparavel entre a cultura e a pré-

pria comunidade. O judeu faz parte da tradicao e da heranca judaica, e

recebe essa tradicao no seu dia a dia, nos seus habitos, em sua rotina. Sendo

assim, nao ¢ apenas parte da trama da tradi¢ao, mas é também responsavel

por transmiti-la, fazendo com que ela permanega viva, sendo ele o elo que
liga as geragoes. Para Paul (1983, p. 91),

[...] “Judaismo” implica, portanto, uma dimensao religiosa e moral (com

uma doutrina e ensinamento, com regras € costumes), mas também fron-

teiras culturais e limites sociais. Em resumo, designa a vida judaica no seu

todo, enquanto diz respeito tanto aos individuos chamados “judeus” como
a0 grupo especifico e determinado que os institui e define como tais.
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Mesmo com tantos problemas ao longo de sua histéria, como perse-
gui¢oes, guerras, massacres, diasporas, o povo judeu sobreviveu e perma-
nece até hoje vivo, mesmo espalhado por tantos paises. Existe algo nessa
heranca que faz os judeus serem identificados como povo. Mesmo que
com algumas diferencas culturais e regionais, existe a preserva¢ao de uma
cultura judaica.

O judeu aprendeu a se adaptar e a tornar possiveis suas praticas em
tantos lugares diferentes e essas adaptagdes foram fundamentais tanto para
a preservagao de seu povo como do proprio judaismo:

O homem nio vive apenas de uma defini¢ao ou ideia articulada. Foram
incarnadas a tradi¢do judaica e a heranca judaica; muitos morreram e
viveram por ela, em todos os tempos. Criaram uma vasta cultura e dela
consistem. O povo judeu criou essa cultura e, por sua vez por ela foi
amoldado. Essa cultura, na sua forma registrada, preservou o povo
judeu, como povo vivente, em metade dos pafses do mundo, apesar
de perdidas as suas terras, cidades ou direitos de cidadania, quando,

por todas estas experiéncias, qualquer outro povo ja teria desaparecido
(LEWISOHN, 1967, p. 51).

Uma das principais ferramentas que mantéem o judaismo vivo e
também suas comunidades integradas sao suas leis, nao apenas num sen-
tido juridico, mas sim em relagdo a tudo aquilo que regulamenta e da
norte aos costumes e praticas, quer de forma escrita ou oral. “O termo
corrente para a dimensio religiosa e moral do judaismo era Tora, ‘Let’,
no sentido de doutrina e ensinamento, ou melhor, de ‘Regra’ de vida”
(PAUL, 1983, p. 91).

Dentre as leis que sempre estiveram de modo a ordenar a conduta
de vida de uma comunidade judaica, é possivel destacar uma que possui
grande relevancia em toda a construcao social, politica, economica, psicolo-
gica e religiosa do judaismo, a tradigao ou lei oral obtida no conhecimento
mishndico.

Uma caracteristica fundamental na Mishna é sua abertura a possibili-
dade de interpretacSes. Elas nao questionam a imutabilidade da lei da Tora
e a lei divina, mas ajudam a analisar e a proceder de forma correta perante
os preceitos judaicos em diversas situagOes, esclarecendo algumas partes
que pudessem gerar davidas nos estudiosos da Tora escrita. Conforme
Student (2013, s. p.),
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[...] a Tora Oral era para ser originalmente transmitida boca a boca.
Foi passada de professor para aluno de tal maneira que se o estudante
tivesse quaisquer dividas ele poderia perguntar e assim evitar ambigui-
dade. Um texto escrito, no entanto, nao importa o quanto seja perfeito,
esta sempre sujeito a ma interpretagao. Além disso, a Tora Oral deveria
cobrir a infinidade de casos em que poderiam surgir no decorrer do
tempo. Ela poderia jamais ter sido escrita por inteiro. D’us, portanto,
entregou a Moshé um conjunto de leis que a Tora poderia aplicar a
todo caso possivel.

A Mishna é o testemunho incontestavel da possibilidade de aber-
tura na atualizagdo da orientagao religiosa e social de um povo. Ela ¢ a
documentagao viva a ser estudada e compreendida como abertura para
um entendimento humano, sendo obtida através de ensinamentos basicos
ministrados durante toda a fase produtiva do ser social judaico.

Apbs o inicio da escrita da Mishna, e até mesmo ap6s sua conclusao,
o texto nunca se fechou a interpretagdes dos estudiosos judaicos. Ele sem-
pre continuou passivel de novas interpretaces, criticas e complementagoes.
Os mestres que a investigavam buscavam sempre compreender melhor
qual era a verdade e a melhor interpretacao para o texto sagrado, buscando
desvelar assim qualquer significado secreto contido na Tora.

A palavra mishnd tem significado literal de “repeticio”; trata-se do
modelo de ensino exercido de maneira oral na busca pela verdade, numa
interposi¢ao de paradigmas baseando-se na repeticao dos ensinamentos. A
Mishna foi transcrita com o objetivo de impedir que detalhes da tradigao
judaica se perdessem devido a perseguicao dos romanos ao povo judeu.

Historia da Mishna

Antes das grandes persegui¢des a0 povo judeu que marcaram a histo-
ria do mundo, existia presente no imaginario coletivo judaico a ideia de que
Moisés havia recebido, no monte Sinai, todos os cinco livros da Tora, que
¢ o texto central do judaismo, e que ele deveria repassar esse conhecimen-
to ao povo de Israel. Porém, acreditava-se que, junto com a Tora escrita,
D’us também tivesse dado a Moisés uma explicagao oral, a qual deveria ser
passada oralmente de geracao para geragao.

A exigéncia da transmissao de forma verbal deve-se principalmente
ao fato de que a lei oral fora feita para se flexibilizar, uma vez que um unico
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fato pode ser interpretado sobre varios aspectos, e assim, as leis deveriam
ser debatidas por varios estudiosos religiosos na busca pela melhor inter-
pretacao, levando em conta que a Tora oral ¢ a explicacdo da propria lei
escrita.

Por varios séculos, lideres judaicos, rabinos e estudiosos tinham gran-
de resisténcia em escrever a lei oral. Os rabinos se consideravam mais aptos
para a transmissao das tradi¢oes judaicas, pois entendiam que o ensino da
lei por via oral estreitava sua relagao com os alunos e promovia a integragao
da prépria comunidade, estando também essa forma de ensino em concor-
dancia com a tradi¢ao judaica.

O povo de Israel desempenhou, incontestavelmente, um papel de
primeiro plano na histéria das religides, e sofreu em contrapartida, durante
toda sua histéria, as influéncias mais diversas dos vizinhos, fossem aliados,
anfitrides ou conquistadores.

A partir do século VIII a.E.C., 0 povo hebreu passou sucessivamente
pela dominagiao dos assirios, neobabilonicos, persas, seléucidas, romanos
e os lagides, que tentaram helenizar toda a regido. Surpreendentemente, a
civilizagao hebraica, mesmo depois que passou a nao constituir propria-
mente uma sociedade, subsistiu como um complexo cultural que tinha
seu modo de vida, suas leis, suas crengas, sua religiao, seu imaginario. Essa
civilizacdo tinha, aparentemente, atingido seu apogeu sob os reinos de Davi
e Salomao, quando cultura, sociedade e Estado coincidiram no territorio
palestino entre 1.000 e 900 a.E.C.

Entretanto, durante o império romano ocorreu uma forte repressio
ao judaismo. Dentre as motivagdes para tal repressio, destaca-se o fato
de que, para o império, os ideais judaicos eram hostis. O fato de que os
judeus nao eram bons em se subordinarem aos mandos do imperador, os
protestos judaicos contra o pagamento de impostos, além de constantes
tensdes com motivagoes religiosas, contribuiram para que esse fosse um
periodo marcado por diversos ataques ao povo judeu.

Trés grandes guerras judaico-romanas ajudam a compreender me-
lhor esse cenario de revoltas judaicas contra as dominagdes romanas sobre
o povo judeu.

A primeira guerra inicia-se em 66 E.C. e se estende até o ano de 73 E.C,,
quando houve a tomada da fortaleza de Massada. Foi uma revolta judaica
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motivada principalmente por divergéncias religiosas e devido aos varios tri-
butos cobrados pelo império, e teve seu fim com a tomada de Jerusalém e
com o fim do dltimo reduto de rebeldes judaicos em Massada. Acredita-se
que mais de 1 milhdo de judeus tenham perdido suas vidas, e o Templo de
Jerusalém foi destruido, restando apenas o Muro das Lamentagoes.

A segunda guerra judaico-romana, conhecida como Guerra de Kitos,
ou Rebelido do Exilio, preenche o periodo de 115 a 117 E.C., tendo ocor-
rido em virtude de um novo imposto cobrado pelo império romano. Apds
a destruigao do Templo, que ocorre na primeira guerra, esse imposto era
destinado ao Templo de Jupiter Capitolino.! Essa revolta ocorreu durante
o governo de Romano de Trajano, que teve sua morte em campanha e foi
sucedido pelo imperador Adriano, que trouxe em seu governo o palco para
a terceira guerra judaico-romana.

A terceira guerra é conhecida como Revolta de Bar Kokhba e ca-
racteriza um marco fundamental para a escrita da Mishna. No primeiro
momento do governo de Adriano, as persegui¢oes judaicas e a proibicao
de suas praticas religiosas praticamente cessaram. No entanto, esse periodo
de calmaria durou pouco. Nao tendo na historia uma resposta clara para
essa modificagdo, repentinamente Adriano retoma os massacres contra as
comunidades judaicas nos territorios romanos.

Diante desse cenario de nova politica antijudaica, surgiram novos
grupos de rebeldes judeus, tendo destaque a Revolta de Bar Kokhba.
Acredita-se que se reuniram cerca de 100 mil judeus para lutarem contra
os romanos. Porém, apesar de alguns sucessos contra o império, Adriano
fortaleceu suas tropas contra as insurrei¢oes e, utilizando uma estratégia
de ataque a aldeias e cidades judaicas de forma isolada, extinguiu-as, con-
seguindo assim dizimar os levantes.

Diante disso, cresceu o medo de que a lei oral ndo permanecesse viva.
Anos ap6s a derrota de Bar Kokhba, muitos dos sabios judeus nao tinham
como se reunir para estudar a lei escrita e nem tinham como passar a lei
oral para as geragoes que iam surgindo. Por volta do ano 200 E.C., decidem,
entdo, registrar de forma escrita a lei oral.

O projeto de passar a lei oral para a forma escrita foi liderado por
um importante rabino chamado Rabi Yehuda Ha-Nasi. Esse projeto de

1 Era o maior templo do império localizado no monte Capitolino, na capital do império.
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codificacao recebeu o nome de Mishna e necessitou de varios estudos
judaicos, entrevistas buscando recordagoes de sabios e rabinos quanto as
tradi¢Oes orais, além de ser composto por documentacdes, ilustracoes e
memorias. Abrange todas as faces e fases da vida e do comportamento: na
area familiar, trabalhista, individual, comunitaria, para um filho, pai, marido,
para o proprietario ou dependente.

Durante os séculos seguintes da compilagao da Mishna, ela foi estu-
dada constantemente, geracao apos geragao de rabinos. Era comum alguns
desses rabinos escreverem suas discussdes e comentarios sobre as leis da
Mishna em uma série de livros, conhecidos como Talmude. Os rabinos da
Palestina editaram suas discussoes sobre a Mishna por volta do ano 400: o
seu trabalho tornou-se conhecido como o Talmude palestino.

Mais de um século depois, alguns dos principais rabinos babilonicos
compilaram outra edi¢ao das discussdes sobre a Mishna. Até entdo, essas
deliberacdes ja duravam cerca de trezentos anos. A edi¢ao da Babilonia era
muito mais extensa do que a da Palestina, de modo que o Talmude babil6-
nico se tornou a compilagio de maior autoridade da lei oral.

E possivel notar que alguns judeus, aqueles eruditos, que dedicam
seus trabalhos intelectuais ao Talmude, eram vistos com admiragdo e respei-
to equivalentes ao que a sociedade secular tem para com os detentores do
Prémio Nobel. Entretanto, o que se nota ¢ que, ao longo da historia judaica,
o estudo da Mishna se limitou muito a apenas uma elite intelectual dentro
do judaismo, sendo raros os trabalhos académicos encontrados acerca do
tema e mesmo trabalhos religiosos a respeito a Mishna sao poucos.

Estrutura da Mishna

A Mishna ¢ sistematicamente organizada, diferentemente da lei escri-
ta. Na Tora, quando se tem a necessidade de pesquisar as leis sobre deter-
minado assunto, é preciso encontra-las dispersas por toda a Tora, podendo
ter referéncias em varios livros distintos. Na busca de facilitar o estudo
das leis, na Mishna elas foram divididas em ordens, cada uma tratando de
determinado tipo de lei.

A Mishna é composta por seis ordens (sedarim), e cada uma delas
contém de sete a doze tratados, sendo que no total sio 63, existindo ainda
uma subdivisao em capitulos, paragrafos ou versos.
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Hssas divisoes tematicas e sistematizadas chamadas de ordens sio:
Zera'im (“Sementes”), Mo’ed (“Festival”), Nashim (“Mulheres”), Nezzkin
(“Danos”), Kodashim (“Coisas sagradas”) e Tehorot (“Purezas”). A seguir,
uma explicagdao para cada uma delas.

Zera’im: sementes — composta por onze tratados que se referem
as leis pertinentes a agricultura. No entanto, existe um tratado desta ordem
chamado Berakhot (“béngaos”) e se refere as preces.

Apresenta as leis e a jurisprudéncia referentes a produgao e ao uso
dos alimentos. Para expressar ao Criador a gratidao pela dadiva das colhei-
tas, o tratado Berakhot que inicia a ordem Zera'in refere-se a béngaos e ora-
¢des, embora o texto nao esteja relacionado diretamente com a agricultura.
Nesta se¢do é possivel observar os varios aspectos relacionados ao modo
como se devem ser realizadas as oragoes judaicas, principalmente aquelas
referentes a alimentacio.

Berakhot tem trés principais discussdes. A primeira sobre Shema.
“Shema Israel” sao as duas primeiras palavras da se¢ao da Tora e signifi-
cam “Ouve Israel”. Essa ora¢ao constitui o eixo central da profissao da fé
judaica. A segunda lei é de Awmidd, palavra que tem por significado “estar
de pé” e trata-se da oragdo central da liturgia judaica, sendo constituida
inicialmente por dezoito oragoes (posteriormente dezenove) e tendo que
ser recitada na posi¢ao de pé.

A terceira lei do Birkat Hamazon, que se refere as oragoes que devem
ser realizadas ap6s uma refeigao, sao as “Béncaos depois das Refei¢oes”.
Além dessas trés principais oragoes, esse tratado traz varias outras béngaos
e rezas referentes aos diversos aspectos da vida judaica.

Os demais tratados da ordem referem-se a varios ambitos da agri-
cultura e abordam desde minucias como detalhes quanto a distingao de
vegetais, uso de sementes, formas de plantio até aspectos da colheita.

Um fato curioso sobre as leis agricolas de Zera'im é que elas foram
feitas para serem aplicaveis exclusivamente na Terra de Israel e, diante disso,
no Talmude babilonico nio constam os comentarios a esta ordem.

O primeiro tratado referente a agricultura chama-se “Pe’d”, termo
que designa “a margem do campo”. A palavra pe's, atualmente, ¢ muito
falada por causa do seu plural, pe vz, termo que se refere ao cacho de cabelo
que os judeus ortodoxos deixam crescer por debaixo das orelhas.
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O tratado traz observagoes simples sobre o comportamento no cam-
po de colheita, como, por exemplo, a margem que se deve deixar apds a
colheita e coisas relacionadas a alguns alimentos que devem ser deixados
para serem colhidos pelos pobres:

Quando tu segares a seara dos teus campos, nao cortaras rés do chdo o
que tiver crescido sobre a terra; nem enfeixaras as espigas, que tiverem
ficado. Nao recolheras também na tua vinha os cachos, que ficaram na
vindima, nem os bagos, que cafram; mas deixa-los-as tomar aos pobres,
e aos peregrinos. Eu sou o Senhor vosso Deus (Lv 19:9-10).

O tratado que segue ¢ o Demai (“Colheita Duvidosa”). Trata-se de
um tratado pequeno e com poucas fontes a seu respeito. Mas o termo
colheita duvidosa é utilizado pois o seu contetdo diz respeito aos produtos
sobre os quais nao se tem certeza quanto as tributagoes. A preocupacio
aqui da Mishna refere-se a dignidade do homem em relagao ao pagamento
de dizimo sobre os produtos agricolas.

Constam também nesta ordem as distingdes entre as espécies, tanto
das plantas quanto dos animais de criagao. Traz a proibicao de mistura, a
distancia para semear graos de espécies distintas, entre outros pontos sobre
o envolvimento de espécies diferentes. Esse pensamento nasce da crenga
de que a vontade divina ¢ de deixar as coisas em sua forma natural, pois foi
o modo que D’us as criou. Isso pode ser confirmado em Levitico 19:19:
“Tu nao deves permitir que teu gado cruze com o de raga diferente; tu nao
deves semear teu campo com duas espécies de sementes; tu nao deves usar
roupa de uma mistura de duas espécies de tecido”.

O tratado entra em conflito com varios aspectos do modo de pro-
dugao atual e com varias descobertas cientificas e, diante disso, o proprio
judaismo e os comentarios mishnaicos evoluiram, restando apenas algumas
proibicoes e com variagoes entre as tantas correntes de pensamento judaico.

A ordem possui ainda uma parte para se referir aos cuidados com a
agricultura no Ano Sabatico, ou melhor, com a proibi¢ao do trabalho nos
campos agricolas neste ano:

Semearas a tua terra seis anos, e recolheras neles os frutos que ela der.
Mas no sétimo ano nao a cultivaras; deixa-la-as descansar, para que os
pobres, que houver no teu povo, achem que comer, ficando o resto para
as alimarias do campo. Isto mesmo praticaras tu com a tua vinha, e com
o teu olival (Ex 23:10-11).
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Os comentadores da Mishna apontam trés razoes principais para a exis-
téncia desse tratado. Uma se refere a questao mistica do numero sete, fazendo
com que o sétimo ano tenha leis especificas. A outra razao ¢ a economica,
com base em uma necessidade da propria natureza do solo, alegando que,
para continuar produzindo bem, ele deve ter um periodo sem plantio para seu
descanso. E, por dltimo, apontam para uma justificativa religiosa, deixando o
sétimo ano para uma dedicagao exclusiva, do homem para com D’us.

Os outros tratados se referem aos dizimos, diferencas entre os di-
zimos, as partes que devem ser para os pobres, as ofertas que devem ser
realizadas para os sacerdotes e a obrigacao de levar os primeiros frutos de
uma arvore ao Templo de Israel.

Mo’ed: festividades — F. composta por doze tratados que se re-
ferem as leis sabaticas e as festas religiosas. Esta ordem esta intimamente
relacionada com a ideia do encontro. Encontro entre judeus para celebrar,
lembrar, comemorar, festejar um dado evento. “Mo‘ed deriva da raiz hebrai-
ca ya'ad, relaciona-se com a ideia de determinar ou estabelecer uma época
para um encontro” (MISHNA, 1973, p. 56). O termo aparece também na
Tora enquanto “época estabelecida” ou “ocasides renovadas”.

O sabado ¢ o primeiro tratado da segunda ordem; é o mais extenso
de toda a Mishna e se dedica exclusivamente ao Shabat. O sabado expressa
a esséncia do espirito judaico, porque o seu conceito enaltece o individuo
como criagao e parceiro de D’us. O principio fundamental do judaismo
aceita a singularidade do homem e enaltece seu livre arbitrio, proprio da
sua esséncia.

As leis judaicas referentes ao sabado estao diretamente preocupadas
em elevar e aprimorar o ser humano. Na Mishna, estao presentes também
todas as leis proibitivas do sabado que se relacionam com o trabalho dos
dias comuns. Essas leis normalmente trazem certo favorecimento as ativi-
dades do campo e dos préprios camponeses:

Todas as leis judaicas referentes ao sabado tém como finalidade elevar
0 homem no seu plano existencial, ja que durante os dias da semana ele
esta ocupado com a rotina diaria e, assim, simbolicamente, ele recebe,
nesse unico dia, uma alma suplementar, a alma sabatica, porque nesse

dia ele ¢ livre de pensar, de sentir, d§: alcancgar o apogeu espiritual e de
revigorar-se mentalmente (MISHNA, 1973, p. 57).
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Ha trés separagoes de leis referentes ao sabado presentes na Mishna:
as formas proibidas de trabalho e as que delas derivam, que visam distin-
guir o dia de sabado dos dias de trabalho; as leis que tratam dos atos que,
embora niao qualificados propriamente como trabalho, nao estao de acordo
com a santidade do espirito sabatico; e as chamadas mukitzeh, “separar”,
que apresentam os atos proibidos no sabado, mesmo que nao envolvam
nenhum trabalho especifico.

Como o homem e a mulher devem se vestir e como eles podem sair de
casa durante o sabado e varias questdes da vida cotidiana que sao proibidas,
segundo a Mishna, a um judeu fazer no sabado, se mostram detalhadas no trata-
do, que traz também alimentos que nao devem ser preparados nas sextas-feiras,
dependendo do horario, para nao correr o tisco de terem seu término apos o
por do sol, mostrando claramente a preocupagao e o zelo que a Mishna tem
em relagao ao sabado. Além do mais, traz uma detalhada lista de trabalhos para
orientar o que nao deve ser feito: acender o fogo, arar a terra, cortar e recolher
a lenha sdo quatro tipos de trabalhos explicitos na Tora. Porém, a Mishna traz
consigo 39 subcategorias de trabalhos que se derivam das mencionadas:

Ha trinta e nove categorias de trabalhos importantes: plantat, arat, cei-
far, enfeixar, debulhar, joeirar, podar, moer, peneirar, amassar, assaf,
tosquiar, lavar, bater ou tingir, tecer, trancar, dar duas lacadas, preguear
ou trancar, Shabat 7:2. Separar dois pontos, dar um n6, desfazer um
né, costurar dois pontos, rasgar de maneira a dar dois pontos, cagar ou
cor¢a ou outro animal, tirar sua pele, arranha-la ou corta-la, escrever
duas cartas, apagar para depois escrever duas cartas, construir, demolir,
apagar um fogo, acender um fogo, atingir com um machado e tirar qual-

quer coisa de um dominio para outro. Estas sao as principais categotias
de trabalho, trinta e nove ao todo (MISHNA, 1973, p. 62).

Critérios de culpa e as puni¢des que devem ser realizadas, caso tra-
balhos sejam feitos, sdo criteriosamente abordados na Mishna, levando em
considera¢ao quem o fez, por que fez, se lembrou ou nao que era sabado,
se estava sobre algum risco, se se tratava de algo que protegesse uma vida
em risco, animal ou humana, dentre tantos outros aspectos possiveis, mos-
trando claramente a condi¢ao explicativa que a Mishna tem por objetivo.

Estes sao alguns dos varios pontos que, relacionados ao sabado,
lembram a todo momento que se trata de um dia de descanso, porque foi
nesse dia que o proprio Criador descansou:
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Assim pois foram acabados o céu, e a terra com todos 0s seus ornatos.
E acabou Deus no dia sétimo a obra que tinha feito: e descansou no
dia sétimo, depois de ter acabado as suas obras. E abengoou Deus o dia
sétimo, e o santificou; porque neste dia cessou ele de produzir todas as
obras que tinha criado (Gn 2:1-3).

Além desse primeiro tratado que diz exclusivamente do sabado, o
segundo também trata do tema, mas com outra abordagem, trazendo con-
di¢oes e proibi¢coes para viagens. Os outros dez tratados se referem as
demais festas judaicas.

O terceiro trata da celebragao da Pascoa: a comemora¢ao que cele-
bra a libertacdo do povo judeu da escravidio no Egito e a renovagdo de
seus lagos com D’us. A festa é rodeada de simbolos e significados que se
mostram nas atitudes a serem seguidas nesse dia:

E quando os vossos filhos vos disserem: que culto religioso é este?
Vs lhes respondereis: Isto é vitima da Passagem do Senhor, quando
ele passou as casas dos filhos de Israel no Egito, ferindo os Egipcios, e
livrando as nossas casas. Entdo o povo profundamente inclinado ado-
rou o Senhor (Ex 12:26-27).

O texto da Mishna em relagdo a essa cerimonia destaca trés pontos: o
primeiro trata da proibi¢ao do uso do fermento e de seus derivados na pre-
paragao dos alimentos para a data; o segundo refere-se ao consumo do pao
azimo (matzd);” o terceiro diz respeito a oferenda pascoal e o servico da ceia.

Existe um pequeno tratado sobre os tributos que devem ser empre-
gados para o Templo. Ele mostra quais sao os tributos, por quem devem
ser pagos, quando devem ser pagos e para qual finalidade eles se destinam.

A secao que segue celebra a expiagao. O termo Yoma significa “O
Dia” e por muito tempo foi intitulado de Kipurim, que significa expiagao.
Trata-se dos atos da celebracao de lom Kipur no Templo de Jerusalém.
Refere-se ao trabalho do Sumo Sacerdote no Santo dos Santos. Essa parte
da Mishna foi incorporada em muitos aspectos nas cerimonias de lomz Kipur
que existem nas sinagogas.

2 O pao azimo € um espécie de pao que nao utiliza fermento em sua feitura. Seus ingredientes
séo: farinha de trigo ou de outros cereais como aveia, cevada e centeio e agua. O tempo de
preparo nao pode ser superior a dezoito minutos, uma vez que isso garanta sua nao fermenta-
¢ao. Esse critério simboliza que ndo houve tempo para esperar a fermentacéo do pao pelo povo
israelita antes da fuga do Egito.
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Tom Kipur é uma data que exige dos judeus jejum: nao se pode comer
ou beber, ndo se pode ter relagdes sexuais, tomar banho, escovar dentes,
usar calgados de couro. Com as proibi¢des o corpo toma lugar secundario
na vida, e a alma torna-se prioridade nessa data.

E um dia em que se deve ter arrependimento de todos os erros, tendo
sido eles cometidos por livre e espontanea vontade ou involuntariamente.
E uma data que busca retomar a unido do individuo com D’us:

Uma transgressao separa a pessoa de D’us. O sentimento de ser afasta-
do de D’us age como um lembrete para o retorno, para estabelecer um
vinculo mais intenso com o Criador. O que ¢ a expiacdo obtida através
de Yom Kipur? Se a expiacio significa apenas a remissio da punicio,
seria compreensivel que “o préprio dia” pudesse abolir a puni¢io que
de outra forma seria devida pelos pecados de alguém através do ano
(SIGNIFICADO..., 2013).

O préximo tratado refere-se a celebragao de Sucot, data comemora-
tiva que coincide com o tempo da colheita e, por isso, ¢ também conhecida
como Festa da Colheita, ou Festa da Tenda (“suca”), ou cabana. A segunda
defini¢ao refere-se ao tipo de moradia utilizada durante os quarenta anos
de exilio do povo hebreu no deserto apds a saida do Egito, ocasido que
¢ relembrada nessa data. Festa que nao possuiu uma posi¢do de grande
privilégio, nem de tanto destaque nas comunidades judaicas, e seu tratado
mishndico nao é muito extenso, tragcando apenas diretrizes de como deve ser
organizada e o que se deve fazer. A comemoragao é normalmente realizada
ao ar livre, geralmente em uma suca e o tratado mishndico também mostra
como a tenda deve ser montada, quais sao suas dimensoes basicas, além
de trazer como deve ser a alimenta¢do e o comportamento de homens e
mulheres, dentre outros aspectos referentes a festividade.

A festa de Suca ou Sucot, apesar de ndo possuir grande destaque,
muitas vezes reune um nimero consideravel de integrantes da comunidade
em uma celebragao que simboliza a uniao de todos os seres humanos com
aqueles que seguem a Tora para a transmissao de suas leis. Em um momen-
to da celebragao deve-se reunir nas maos, juntando, em um ramo, quatro
espécies de plantas: o ergg, o lulav, o hadas, € o arava. Para o judaismo, essas
quatro espécies de plantas simbolizam os quatro tipos de seres humanos
existentes no mundo, que devem viver juntos, e aqueles que possuirem mais
virtudes tém por obrigac¢ao influenciar os que nao as possuem.
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O tratado de Suca ¢ seguido por outro que traz uma abordagem geral
para todas as festividades judaicas, nao apresentando leis especificas que
discutam cada uma delas, tragando assim linhas gerais que se acrescentam
aos tratados especificos de cada comemoracao.

Outra festividade presente na ordem e de grande relevancia para os
judeus ¢ a celebragcao do Ano Novo judaico, a festa de Rosh Hashana. Ao
contrario das comemoragoes convencionais de fim de ano, o Ano Novo
judaico é uma celebragao sem tanto apego ao ato de festejar; é ocupado
por varias preces, fala-se em julgamento, ¢ levado muito a sério e é¢ muito
marcado pelo toque do shofar’

Rosh Hashana significa, literalmente, “cabe¢a do ano” ou “primeiro
do ano.” A data era conhecida como “O inesquecivel toque do shofar’, e é
marcada em quatro simbologias: o Ano Novo judaico; o dia do julgamento;
o dia da lembranga; e o dia do toque do shofar.

A simbologia se explica, apesar de a data nao coincidir com o primei-
ro dia do primeiro més do calendatio judaico,' como uma data simbdlica
que representa, dentre tantos outros significados, uma ocasiao para deixar-
-se arrepender dos pecados e comegar um ano perdoado por D’us. E assim
que a data se torna também um dia de julgamento: trata-se da escolha da
virtude e nao do pecado.

Rosh Hashana também relembra que D’us poupou a vida de Isaac
quando Abrado, seu pai, foi sacrifica-lo e em troca foi sacrificado um car-
neiro. O chifre do carneiro ¢ utilizado para a fabricagao do shofar, cujo
toque, além de relembrar o carneiro e a historia de Isaac, lembra também
que D’us é governante do universo.

Existe um tratado na ordem que se refere ao jejum, aspecto que pos-
sui implicagdes em varias festividades e momentos da vida de um judeu,
além de algumas implica¢des no que diz respeito ao toque do shofar, pois
ele também significava o inicio de um jejum: “Sopre a corneta em Sido,
santifique um jejum, convoque uma assembleia solene” (Joel 2:15).

Os tratados finais da segunda ordem mostram assuntos referentes a
leitura do Rolo de Ester (Tratado de Megnild). Uma se¢ao tratando sobre os
dias festivos intermediarios, também chamados de “festividades menotres”,

3 Instrumento de sopro, feito com chifre carneiro de utilizado para a liturgia de grandes festas.
4 O Ano Novo judaico é celebrado no primeiro dia do més Tishrei.
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referindo-se aos dias entre o ultimo dia da Pascoa e Sucot, e termina com o
tratado de Hagigd, que trata do Ritual de Sacrificio. Esse ultimo se refere aos
festivais de peregrinacao e as oferendas que deviam ser levadas ao templo.

Nashim: mulhetes — Esta ordem ¢é composta por sete tratados
que se referem as leis relativas a casamento, divorcio, convivéncia familiar,
direito matrimonial e matérias gerais relacionadas as mulheres.

Segundo a Mishna, as mulheres ndo eram consideradas um ser in-
ferior a0 homem ou um objeto para eles. Pode-se, sim, observar que, na
tradicao do judaismo, o seu lugar nao era predominante na comunidade.
Entretanto, ela tinha muitas fungoes e responsabilidades definidas:

O lugar da mulher no judaismo deve ser analisado a luz do contexto
histérico em que se desenvolveu. Na época biblica, as mulheres dos patriar-
cas eram as matriarcas: mulheres ouvidas, respeitadas e admiradas. Havia
mulheres profetisas e juizas. As mulheres estavam presentes no Monte
Sinai no momento em que Deus firmou o Seu Pacto com o povo de Israel.
Participavam ativamente das celebragdes religiosas e sociais, dos atos poli-
ticos. Atuavam no plano econémico. Tinham voz, tanto no campo privado
como no publico (KOCHMANN, 2005. p. 35).

As limitagdes colocadas para as mulheres, tanto em suas casas
quanto dentro das sinagogas, tinham como base a realidade feminina,
dando a elas um papel fundamental dentro dos lares, principalmente
como base na educagdo judaica e nas questdes referentes ao estado de
pureza ritualistica:

O papel da mulher é cuidar da familia. Na tradigao judaica, ela é a ancora
do lar. Judeu, de acordo com a lei judaica, é quem nasce de uma mulher
judia. E a mae quem educa. [...] A mulher é o nucleo da familia; ela é
responsavel pela continuidade judaica. Na sinagoga ortodoxa, a mulher

ainda nao tem um papel religioso; o homem ¢ que exerce a fun¢io mais
ativa. [...] (SOBEL, 2003, p. 171).

Na lei judaica, as mulheres nao tinham igualdade de direitos, sendo
inclusive seus bens administrados pelos maridos. No judaismo existe a
aprovacao do casamento e suas implica¢oes. Além disso, os rabinos reco-
nheciam e aprovavam a sexualidade da mulher e protegiam seus direitos
sexuais. F importante apontar também para a questio do divércio, que é
plenamente aceito.
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O primeiro tratado desta ordem é o Yevamot (“Cunhadas”) e se refere
a lei do levirato, em que se tém as condi¢Oes para o casamento de um ho-
mem com a viiva de seu irmao. No tratado existem explicagdes minucio-
sas das tantas variagoes possiveis para esta lei, além de trazer comentarios
sobre os pontos em que a lei do levirato entra em conflito com as leis de
determinados Estados em que existiam comunidades judaicas.

Os dois tratados que seguem tratam dos contratos e dos votos de
casamento. No primeiro, estido todas as obrigagoes dos homens e das mu-
lheres, das condi¢oes do casamento, das ocorréncias que podem modificar
a decisdo do casal apds seus votos. Essa parte mostra de forma clara que o
casamento tem uma relagdo contratual e que exige de ambas as partes que
valores sejam trocados.

Quanto ao tratado dos votos, ele se refere as promessas, aos juramen-
tos e as consequeéncias legais que eles podem trazer. O texto se encontra na
ordem que trata das mulheres porque faz referéncia aos votos dos filhos
e das esposas.

No que se refere a mulher adultera ou suspeita de adultério, existe um
tratado exclusivo para esses casos, o tratado de Sozd. A se¢ao é composta
por um ritual a que a mulher era submetida, ap6s suspeita de seu marido, e
tinha como finalidade descobrir se ela era de fato addltera ou nao. Caso a
suspeita fosse constatada, o ritual acabava com a dissolugao do casamento
e com o sacrificio de um bezerro.

Com algumas transformagoes da concepgao do ritual, principalmen-
te em virtude de uma queda moral em razao de conquistas romanas, muitos
casamentos eram dissolvidos sem passar pelo Sozd, tendo como base ex-
clusivamente a suspeita e a vontade do marido, o que fez com que o ritual
nao fosse mais usado.

Os dois dltimos tratados desta ordem referem-se aos divércios e ao
casamento, respectivamente. O fato de o tratado sobre o divércio vir antes
daquele que se refere ao casamento deve-se a questao de que, na Tora, nao
existe uma lei exclusiva para regulamentar o casamento, e que ele aparece
conectado com o divorcio. Além disso, existem outras interpretagoes rabi-
nicas para o texto sobre o divorcio vir antes, tendo dentre elas a justificativa
de que a ordem sobre as mulheres nao deveria terminar com um texto tao

infeliz, interpretacio sugerida pelo Rabi Juda (MISHNA, 1973).
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O divorcio era aceitavel no judaismo, podendo ser pedido por ambas
as partes. O processo para pedir o divorcio é imutavel e era composto prin-
cipalmente pela apresentagao do documento de divércio (guer) pela parte
que requeria ou por um representante. O tratado do divorcio na Mishna
nao se ocupa do divércio em si, mas sim dos procedimentos formais,
dos detalhes, das formas de escrevé-lo e de como ele deve ser entregue
corretamente.

Quanto ao casamento, o tratado discorre longamente sobre o percur-
so desde o noivado até o casamento em si. Ha também, no seu conteudo,
a preocupag¢ao com as linhagens judaicas.

A Mishna, nesta se¢ao, traz a questao da aquisi¢ao da noiva, de como
o noivado deve ser realizado, as preocupacoes que devem ser levantadas
numa ocasiao como essa, como devem ser os contratos de casamento,
dando atengdo aos casamentos realizados entre pares de grupos sociais
diferentes. Por considerar necessarios os filhos, esse tratado aborda ainda
deveres dos pais com os seus herdeiros.

Nezikin: Ordem das Salvagdes (Direito civil e penal) — E com-
posta por dez tratados que se referem a legislagao civil e criminal, e ao
direito civil e penal. Uma peculiaridade desta ordem ¢ o fato de que nio
existem muitas fontes da Tora para ela; os comentarios se justificam devido
a uma evolucao nos processos juridicos, da economia e da prépria cultura
do povo, que no tempo da escrita da Tora eram bem simples e ndo careciam
de muitas explicagoes.

Em alguns tratados encontramos, principalmente, questoes de teor
comercial, tratando de negdcios, mas sem diferenciar claramente os esta-
tutos civis dos criminais, como ocorre nas leis atuais. Apresenta também
leis referentes as fraudes, direito de aquisi¢ao, herangas e estatutos, direitos
de propriedade, contratos de venda, titulos de venda, responsabilidades de
vendedor, sucessoes etc.

A palavra Negzkin significa “prejuizos”. Os trés primeiros tratados
sao considerados como um unico grande compéndio de trinta capitulos
que, em virtude de sua longa extensio, foi dividido em trés partes, cada
uma com o titulo de “Baba”, termo aramaico que significa “porta”. Temos,
pois, a primeira “porta”; a central e a tltima.
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A primeira porta trata de assuntos com vinculos comerciais. Uma
grande diferenga entre o tipo de diretriz legal presente nesta e nas outras
secoes que tratam de assuntos de direito civil e criminal das constituicoes
atuais ¢ que na Mishna nao existe a separagao clara entre estatutos civis e
criminais. O conteudo principal dessa “porta” relaciona-se principalmente
aos tipos de recompensa por estragos causados a outras pessoas ou recom-
pensas em virtude de desapropriagdes.

As duas outras “portas” tratam de assuntos relacionados as proprie-
dades, sendo a primeira sobre os delitos que podem ser aplicados sobre as
propriedades de outrem e a ultima relacionada as leis referentes principal-
mente a propriedade de terras.

Os demais tratados se referem aos tribunais e julgamentos judaicos.
A ordem Negikin foi também chamada Yeshu'of, “Ordem das Salvagoes”,
pois trata-se do comentario que visa a santificacao da sociedade para obter
a salvacao da terra. Os livros dessa ordem compreendem todas as leis, quer
concernentes a Bei# Din (tribunais simples), quer ao proprio Sinédrio.

Os trés tratados iniciais subsequentes as “portas” que iniciam essa
ordem referem-se a lei civil. Sanedrin, que é o quarto tratado, se refere ao
Supremo Tribunal e traz todos os procedimentos de sua algada, além de
tratar com detalhes sobre as penas de morte.

Sanedrin ¢ provavelmente a institui¢ao tratada na Mishnd que mais
causa especulagdo e controvérsia na historia dessas ordens, nao havendo
acordo entre os estudiosos acerca do Sinédrio. Entretanto, apesar das va-
rias divergéncias, ha um consenso entre os pesquisadores quanto ao fato
da existéncia de um corpo judicial na Judeia, chamado Sinédrio, que agia
como Corte Suprema e cujas decisoes eram definitivas.

O Sinédrio era composto por 71 juizes e tinha competéncia para
tratar das leis criminais, sendo mencionado pelo versiculo biblico “Junto a
Mim, setenta homens dos mais velhos de Israel” (Nm 11:16), que faz alusao
a Moisés mais 70 homens sabios de Israel para julgar. Esse tratado deter-
mina quantos juizes devem compor o tribunal, quais os crimes devem ser
tratados por cada tipo de tribunal, quem pode ser testemunha nos proces-
sos e quem nao pode, a forma que deveriam ser investigados os crimes, as
formas para execucio caso haja sentenca de morte, dentre outros aspectos
minuciosos do funcionamento do Sinédrio.
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Matkeot, o quinto tratado, discorre sobre os crimes que deveriam ter como
condenacao a flagelacio, com exce¢ao daqueles que tém como pena o exilio.

Shevu'ot, “promessas”, o sexto tratado, se refere aos varios tipos de
juramentos que podem ser feitos e as promessas. Refere-se principalmente
as punigdes que devem ser aplicadas quando se ¢ diagnosticado um jura-
mento realizado em falso ou em vao ante o tribunal.

O tratado de Eduyot, “testemunhas”, se refere as declaragoes feitas
nos tribunais por testemunhas.

Awodd Zard, “idolatria”; o oitavo tratado, trata da luta para a implan-
tacdo do monoteismo e da Tora em lugares com outras religides e outros
deuses. Traz leis que dizem respeito a convivéncia entre os judeus e os
individuos dessas comunidades com as de outras religides e estabelece as
penalidades para aqueles que comentem idolatria.

Awot, o pentltimo tratado da ordem Negzkin, ¢ um termo que tem
sido traduzido de forma variada: como antepassados ou como rabinos —
sabios — do periodo mishndico que formularam as maximas inseridas no livro
Pirguei Avot — fonte de todos os grandes textos de Halakd, mas Avot nada
contém da Halakdi e nao foi incluido nessa selecio.

Por fim, horayot, “decisOes erroneas”, fecha esta ordem, sendo uma
das menores partes da Mishna, referindo-se, principalmente, aos erros co-
metidos pelo Supremo Tribunal.

Kodashim: As coisas sagradas — Também chamada de “Oferendas
Sagradas”, ¢ composta por onze tratados que se referem as leis dos sacrificios e
do culto e também os sacrificios e servico do Templo. Trata, em grande parte,
do servico religioso no Templo de Jerusalém, o korbanot (““oferendas”) e outros
assuntos considerados ou relacionados as “Coisas Sagradas”.

De forma geral, lida com o processo de ofertas de animais e aves;
com as varias ofertas a base de graos no Templo; com as leis de abate e
consumo de carne (ou seja, animais utilizados para todos os dias ao invés
de motivos sagrados); dispoe sobre a santificagao e redencao do animal e
dos primogénitos humanos; versa sobre como uma pessoa deve dedicar
o seu valor para o Templo; descreve as leis sobre o que acontece se um
animal ¢ substituido por outro dedicado para um sacrificio; lida com as
leis de restituicdao para a apropriacao indevida de propriedade do Templo.
Conforme a Mishna (1973, p. 164),
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Os judeus sempre deram uma grande énfase ao estudo desta Ordem,
e isto por dois motivos: primeiro, porque a continuagio dos estudos
dos sacrificios e do culto no Templo de Jerusalém, bem como dos de-
talhes da sua administracao, demonstravam confianca na restauragiao
do Templo; segundo, porque o estudo constituia uma substitui¢ao aos
proprios sacrificios.

O primeiro tratado traz referéncias para os sacrificios animais, de-
talhes sobre quais animais devem ser usados e como devem ser feitos os
sacrificios ocupam grande parte do texto, além de uma hierarquiza¢ao
dos tipos de sacrificios e onde eles devem ser praticados. Traz também
uma longa historiografia sobre a evolu¢ao dos métodos de sacrificio. Por
exemplo:

Zevahim 14:8. Quando eles vieram para Jerusalém, altares individuais
foram proibidos e nunca mais permitidos. Os sacrificios mais santifica-
dos eram consumados dentro das cortinas, enquanto que os menores

sacrificios eram consumados, junto com o Segundo Dizimo, dentro dos
muros de Jerusalém (MISHNA, 1973, p. 166).

Apbs discorrer sobre os sacrificios animais, a ordem se ocupa em
abordar questoes sobre as oferendas de griaos para o Templo. “Este livro
trata de oferendas alimenticias, da distribuicao do restante das oferendas
aos sacerdotes, da preparagao dos varios tipos de paes, bolos e tortas com
essa farinha” (MISHNA, 1973, p. 167).

O terceiro tratado discorre sobre processos de abate de animais para
a alimentacao diaria dos judeus. Traz um conjunto de regras dietéticas
cabiveis a alimentacao do dia a dia, assim como regras dietéticas para oca-
sides especiais. E nesta parte que se encontram em maior teor as questoes
referentes a alimentacao casher.

Além desses assuntos, os demais tratados discutem tudo que se re-
laciona com coisas santificadas e oferendas. Por exemplo, sobre as coisas
que sao dedicadas ao Templo, as trocas de animais que ja haviam sido de-
dicados ao Templo, aos processos de santificacao dos primogenitos, quer
animais, quer humanos.

Tehorot: Purezas — A dltima ordem da Mishna segue o tema da
quinta ordem, estando Tehorot relacionado principalmente a assuntos que
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dizem respeito ao Templo de Jerusalém. Grande parte do contetido da ordem
se refere apenas a regulamentos aplicaveis na época em que o Templo existia.

Existem apenas duas exce¢des nesta ordem que fogem dos assun-
tos relacionados as praticas no Templo: as leis que preceituam o perfodo
menstrual da mulher e o ritual que cerca a purificagao do sacerdote que
teve contato com um morto. Diante disso, os regulamentos, com poucas
excecoes, perderam sua relevancia apos a destruigao do Templo.

Porém, a parte que se refere ao sacerdote que teve contato com o
morto aborda em maior quantidade assuntos relacionados aos ritos mor-
tuarios e algumas questdes sobre o luto judaico. De maneira ampla, esta
ordem trata de tudo que ¢é considerado puro ou impuro para os judeus,
assim como as formas de impureza, de transmissao da impureza, os rituais
de purificagdao e todo material que com o tema se relaciona. Apesar de
grande parte estar em desuso como ja dito, esta ¢ a mais longa de todas as
seis ordens.

O primeiro tratado da ordem chama-se Kelm (“recipiente”) e co-
menta sobre os diversos utensilios e sua relagdo com o critério de pureza:

A palavra kelim, na teoria, significa recipiente. Mas, estando ligada ao
ritual de putificacio, a palavra ¢ usada para definir também utensilios,
vestudrios, armas e instrumentos. A palavra serve ainda para definir
qualquer objeto suscetivel de profanacio secundaria, isto é, que possa
vir a ser velad hatum’a, “agente de contaminacio” (MISHNA, 1973,
p. 185).

O tratado ¢ seguido por um que se ocupa exclusivamente da impure-
za do cadaver e das pessoas ou objetos que com ele se relacionam. “Aquele
que toca o corpo de qualquer ser humano ficara impuro por sete dias” (Nm
19:11). Usa-se o termo fenda para se referir ao processo de contaminag¢io
que pode existir de coisas que entram em contato com o mMorto, como se
o fato de compartilhar o mesmo ambiente com o morto transmitisse tal
contaminacao. Traz ainda informacdes sobre anatomia humana, sobre o
funcionamento do fluxo sanguineo e sobre a decomposi¢ao dos corpos.

Quase todos os outros tratados abordam de forma detalhada tudo
que se relaciona a pureza e a impureza para a comunidade judaica em rela-
¢a0 ao Templo. Informam também como devem ser feitos os objetos para
os rituais de purificagdao, de que modo devem ser os tanques ritualisticos,
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leis de pureza e impureza na dieta judaica, sobre as impurezas da mao,
dentre outros aspectos referentes aos critérios de puro e impuro.

Alguns dos pontos tratados nesta ordem sequer aparecem na propria
Tora, como por exemplo as impurezas nas maos, mas por serem considera-
dos importantes para os rabinos foram adicionados na Mishna. Como esta
ordem se limita muito a praticas da época do Templo e perde a utilizagao
com a sua queda, seu estudo se restringe a poucas pessoas, nao tendo re-
levancia para aquelas que buscam compreender a Mishna apenas para sua
vida pratica.

Consideragoes finais

A Mishna ¢ fundamental para a construgao da identidade judaica,
tendo em vista que tais leis oferecem base para o comportamento da vida
de um judeu em todos os ambitos. A importancia da Mishna se confirma
na construcao do préprio individuo dentro do judaismo. Observa-se que
ela abrange todas as faces e fases da vida e do comportamento do povo
judeu, sendo indissociavel da propria vida judaica.

Uma barreira constatada ao se pesquisar sobre a Mishna, que com-
plica um pouco a aprendizagem de suas leis, é o fato de que, atualmente,
existe pouco conteudo bibliografico sobre o assunto em lingua portuguesa.
Tendo em vista que as geracoes atuais de judeus, principalmente os jovens,
nao possuem mais o dominio do hebraico, o estudo da Mishna acaba se
restringindo a uma pequena minoria.

E possivel perceber que, nos dias de hoje, a Mishna se da nas co-
munidades judaicas enquanto permanéncia, principalmente no que se
refere as festividades judaicas e aos ritos mortuarios, além de manter
seu carater de flexibilidade quando existe alguma duvida quanto a lei
escrita, gerando assim debates e novas possibilidades interpretativas no
seio da comunidade. Mas grande parte do conteudo da Misnha perde
sua aplicabilidade apds a queda do Templo, ora por serem exclusivas aos
servicos do Templo, ou exclusivas a terra de Israel, tendo ainda algumas
que contradizem as descobertas do mundo moderno, sendo limitadas
assim apenas a0 campo teorico.
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5 DANCA ISRAELITA: UMA
ATUAL REFERENCIA PARA A
IDENTIDADE ETNICA JUDAICA

Fernando Davidovitsch

A danga israelita ¢ uma expressao cultural que se disseminon por diversos paises, se tornando
um dos elementos caracteristicos dos habitos socioculturais de muitas comunidades judaicas da
didspora. Ela carrega informagies culturais (misica, lingna bebraica, passos técnicos de danga,
por exemplo) relativas ao territorio de Israel e ¢ atualmente nma forte referéncia para a identi-
[Jicagao étnica judaica para muitos judeus da didspora.

{Danga israelita; Israel; identidade judaica}

A danca israelita ¢ uma expressao cultural que proliferou, e ainda pro-
lifera, através da atuacao de uma rede de comunicac¢ao colaborativa entre
comunidades judaicas das mais distintas regides. Historicamente, podemos
identificar nessa situacao aspectos advindos do ideal sionista (o termo Szio
¢ referente a parte Sul de uma colina onde Salomao, filho do Rei David,
construiu o primeiro templo dos judeus, em 1970 a.E.C.), que visava a
uma rede solidaria entre as mais diversas populagdes judias da diaspora,
que se uniam por uma causa: levantar um estado judaico, Israel. Esse ideal
buscava garantir a sobrevivéncia do povo judeu e de sua cultura. No caso
da danca israclita, nesse intercambio de comunicacao entre comunidades
judaicas de variados lugares, podemos reconhecer ainda esse ideal, visto
que a associacao entre Israel e judaismo ¢ hoje um importante ponto de
referéncia para que um judeu consiga se reconhecer na sua identidade
étnico-cultural judaica.
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Assim como o Estado de Israel ¢ um fato ainda recente (tendo sido
oficialmente reconhecido como tal em 1948), a danca israelita, que surgiu
junto com a construcao desse Estado, também é. A migracido massiva de
judeus oriundos de diversos paises a Israel (final do século XIX e durante
o século XX), em muito incentivada pelo movimento sionista liderado
por Theodor Herzl (1860-1904), marca a formacao de uma pluralidade
cultural no pafs. Conforme explica Gilbert (2010, p. 31), a ideia do sionis-
mo consistia no desejo de tornar Israel um estado soberano dos judeus,
visto que 0s mesmos, por estarem dispersos por entre outras civilizagoes,
como um povo sem patria, estavam sendo alvo de muitas discriminagoes e
perseguicdes. A situacao dos judeus era critica em diversas sociedades nas
quais estavam espalhados, principalmente na Russia, onde, sob o governo
dos czares, violentos ataques (0s pagroms), que resultavam em destrui¢ao de
casas, negocios e sinagogas, foram realizados contra a populagao judaica
da regido. Esses pogroms acarretaram numa emigracao macica de judeus a
outros pafses, inclusive Israel.

Na Europa, mesmo que os ideais de liberdade e igualdade tivessem
sido politicamente instituidos desde a Revolucao Francesa, o sentimento
antissemita continuava a existir. Theodor Herzl, judeu de Budapeste, jor-
nalista e escritor, que vivia na Franga, ao perceber que o antissemitismo
se encontrava num grau exacerbado e que a situa¢ao dos judeus estava se
tornando insuportavel, tomou frente como grande lider do movimento que
viria a ser chamado de movimento sionista. Escreveu, entio, no final de
1896 ¢ inicio de 1897, a obra O Estado Juden: ensaio de nma solugao da questao
Judia (publicada simultaneamente em alemao, inglés e francés).

Na obra estdo descritas as circunstancias do antissemitismo, das quais
os judeus estavam sendo vitimas e, devido a evidente necessidade da exis-
tencia de um Estado onde eles pudessem viver livres e soberanamente,
formulou-se estratégias para a sua constru¢ao, que requisitaria uma atuagao
coletiva da populacgao judaica espalhada pelo mundo. Essa obra carrega
todo o ideario do movimento sionista. Uma das ideias centrais do sionismo
era que os judeus emigrassem dos seus paises onde estavam morando e
viessem habitar e ajudar na construcao do Estado de Israel, procedimen-
to conhecido como a/id (“retorno”). Muitos judeus preferiram continuar
vivendo onde ja estavam, mas, mesmo assim, conforme explica Gilbert
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(2010) a ideia do sionismo tomou tamanha propor¢ao que até os que nao
emigraram para Israel se envolveram com a causa realizando contribui¢oes
para a constru¢ao do novo Estado.

Devido ao longo periodo da diaspora judaica, os grupos de pessoas
judias que chegavam traziam consigo uma série de informagdes culturais
advindas dos povos com os quais se estabeleceram convivéncia. A dan-
¢a em Israel, dessa maneira, conforme exposto por Wilensky e Freinquel
(2002, p. 14), tera como aspecto caracteristico estilos relativos a cada grupo
imigrante, que, ao chegar ao territorio israelense, passou a dialogar com
o ambiente, gerando, assim, novas configuracées que hoje se reconhecem
como dangas israelitas. Ha variados tipos de dangas provenientes da cultura
migratoria desses diversos grupos para Israel, mas os que mais se difun-
diram e se popularizaram foram a Hora Israelita (derivada da mistura de
influéncias da Hora, da Roménia, Krakoviac, da Polonia, Polka, da Lituania
e Circassiana, da Russia); a Debka (origem arabe); a Chassidica (expressao
de danga trazida da Europa por judeus religiosos adeptos do movimento
do chassidismo)' e a lemenita (trazida pelos judeus que vieram da regiao do
Iémen).

O processo de desenvolvimento da danga israelita desencadeou-se
de forma muito rapida, devido ao empenho de personalidades que resolve-
ram organizar procedimentos que possibilitariam promover, desenvolver e
disseminar a cultura de danga entdo presente no territério de Israel. Dentre
elas, podemos destacar Gurit Kadman (1897-1987) como a principal ati-
vista do movimento.

Gert Kaufman, conhecida como Gurit Kadman (em hebraico), era
uma judia que nasceu na Alemanha, na cidade de Leipzig; E reconhecida
por muitas pessoas como a “mae da danga israelita”. Ela foi uma ativista que
atuou de diversas formas em prol da danga israelita. Além de ter organizado
importantes festivais, que reuniam as variadas etnias em Israel e que fizeram
dela uma personalidade conhecida na histéria da danca israelita, ela também

e

1 O chassidismo (“ch”, neste caso, pronuncia-se com som de “r’) foi um movimento religioso que,
no século XVIII, quando se iniciou, havia se espalhado pela regido da Ucrania, Pol6nia, Galicia
e Lituania. O movimento chassidico foi fundado por Baal Shem Tov, que defendia a possibilidade
de um judeu alcangar sua elevagao espiritual, mesmo sem a habilidade de leitura e estudo judai-
co-religioso. Considerava que era possivel se conectar a Deus através da realizagao de rezas,
com devogéao, entusiasmo e pureza no coracdo. Este movimento introduziu a ideia de servir a
Deus com regozijo e alegria, opondo-se ao luto excessivo que os religiosos judeus praticavam.
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atuou de diversas outras formas em favor do desenvolvimento dessa expres-
sao cultural. Dentre as suas atuagoes, podemos destacar como principais rea-
lizagbes: o registro, junto ao seu cameraman, dos tipos de dangas dos diversos
grupos étnicos (com os quais conviveu durante um tempo para fazer sua pes-
quisa) residentes em Israel; a criagdo, em 1971, do “Projeto de Conservagao
de Dancas Fitnicas”; a criacio da Comissio de Rikudei Am (“danca do povo™,
termo em hebraico utilizado para se referir as dangas israelitas), que se tor-
nou a organizagao responsavel por todas as atividades referentes a danga
israelita no pafs, mais tarde se incorporando ao Departamento de Cultura
da Histradut (Federagao da Uniao dos Trabalhadores de Israel), que passou
a ser um 6rgao de grande apoio as agoes pela danca israelita; a disseminagao
da danga israelita para fora de Israel, viajando e ministrando aulas em outros
paises; a organiza¢dao de cursos para a formagao de professores da danga
israelita; o estabelecimento de terminologias para os passos e movimentos
técnicos da danga, a fim de facilitar a metodologia para o seu aprendizado; a
publicagao, em 1968, do livro A Roked (Povo gue danga) e, em 1982, do livro
Rikud etni be Israel (Dangas étnicas em Israel), no qual deixa por escrito os seus
conhecimentos sobre o tema.

Juntamente com ela, podemos mencionar aqui outros nomes que con-
tribuiram para o desenvolvimento da danga israelita, tais como Tirza Hodes,
Rivka Shturman, Moshe Itzrak Halevy (Moshiko), Yoav Ashriel, Yaacov
Levy e outros. A atuagdo conjunta desse grupo promoveu um rapido de-
senvolvimento da danga israelita, principalmente depois de terem criado o
Departamento de Rekuder Am (“Danca do povo”), que, apoiado pela Histadrut
(Federacao da Uniao dos Trabalhadores de Israel), passou a ser o responsavel
por todas as agdes referentes a danga no pais. A fim de que a danga israelita se
desenvolvesse como expressao representativa da cultura de Israel, um Estado,
até entdo, recém-construido, diversas medidas foram tomadas pelo grupo
através do Histadrut, tais como: realizacdo dos festivais Ddlia (festival de danca
que reunia as diversas etnias existentes em Israel); organizacao de cursos e
seminarios para a formagao de professores em danga israelita; publicacao de
revistas acerca do assunto (revista Habanirkoda— 1 amos dangar”); transmissao
por radio de eventos de danga israelita; concursos para desenhos de figurinos;
e outras agoes que possibilitaram o fortalecimento de uma expressao cultural
de danca em Israel.
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A danga israelita, nesse processo de solidificagdo como expressao
cultural de Israel, passou a ter um significante crescimento do nimero
de adeptos. Sua popularizaciao e divulgagio se deram em muito através
da Hakadd (comumente conhecida como evento de dancas circulares
israelitas). O aspecto de se dangar em roda, segundo Wilensky e Freinquel
(2002), vem da Hora Israelita, cuja danca, segundo as autoras, se tornou uma
forte expressao cultural nacional de Israel. Emergida na época da indepen-
déncia do Estado, a Hora Israelita se caracterizava por ser executada a partir
de cancOes na lingua hebraica, que falavam sobre aspectos da paisagem
local de Israel e de seu contexto sociopolitico. Assim como Gurit Kadman
almejava, “dancar em lingua hebraica, dangar nossas proprias dangas” era
um sentimento de desejo da nova sociedade que estava se constituindo
em Israel. Era, entdo, um novo estilo de danca que se desenvolvia. Uma
expressao autoctone de Israel. Quanto a isso, Wilensky e Freinquel (2002,
p. 58, tradugao minha) colocam:

Aqui nao falamos de uma etnia ou minoria, mas de uma danga nacional,
de um estilo de danga de um pafs que emergiu em 1948 e que foi adapta-
da pelos jovens colonos. [...]. Este estilo surgiu como uma necessidade
de cortar os lagos com a diaspora, onde os novos imigrantes que che-
gavam ao pals antes e depois da criacio do Estado se uniam com um
objetivo comum: criar uma nova sociedade. [...] apesar da diversidade
de origens dos imigrantes, existia a danca como forma de igualar, de
“encontrar-se” em um mesmo #aagal (circulo) com um codigo comum,
com um idioma comum, com uma for¢a especial.?

Mesmo que o movimento de dangas circulares israelitas tenha sur-
gido a partir da Hora Israelita, ao ampliarem o repertorio de dangas para
harkadd (que hoje ja nao ¢ mais composta apenas por dangas circulares, mas
também em fileiras), os coredgrafos passaram a incluir os outros estilos de
danca respectivos aos grupos imigrantes, que também constitufam o am-
biente cultural de Israel, como a Debka, a leminita, a Chassidica e as demais.

2 Aqui no hablamos de una etnia o minoria, sino de la danza nacional, de un estilo de baile de
un pais que emergié en 1948 y que fue adoptada por los jévenes colonos. [...]. Este estilo surgié
como una necesidad de cortar lazos con la diapora, donde los nuevos inmigrantes que llegaban
al pais antes y después de la creacion del Estado, se unian con un objetivo comun: crear uma
nueva sociedad. [...] apesar de la diversidad de origenes de los inmigrantes, existia la danza
como forma de igualar, de “encontrarse” en un mismo maagal con un cédigo comun con un idio-
ma comun, con una fuerza especial.
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Esses tipos de dangas (cujos estilos antes eram proprios da cultura de cada
grupo imigrante), quando inseridas no repertério da harkadd (através de
coreografos que resolveram explorar e investir nesses estilos) passaram
a apresentar novas configuragoes, resultantes do dialogo e da interagao
cultural entre povos e as circunstancias dos novos contextos nos quais
estavam vivendo.

A partir de uma abordagem evolucionista para pensar 0s processos
inter-relacionais entre coisas das mais diversas naturezas, pode-se referen-
ciar a Teoria Corpomidia (KATZ; GREINER, 2005) para tal discussao.
Essa teoria levanta um pensamento de contraponto a visao das ciéncias
classicas, que consideravam que o mundo era composto de objetos a espera
do observador humano. Indo em oposicao a ideia do ativo e passivo, ob-
servador e observado, elas entendem que os processos evolutivos ocorrem
dentro de uma relagao de coafetacio simultanea entre todos, corpos e am-
bientes. Tudo que ha no mundo se relaciona com as coisas no seu entorno
dentro de um processo relacional de contaminagoes reciprocas. Nesse tipo
de pensamento se pode compreender melhor como as expressoes de danga
advindas dos judeus da didspora sofreram afetagdes com o novo contexto
e ambiente em que elas passaram a acontecet.

Essas dangas derivadas dos diversos grupos de imigrantes judeus
(que estavam espalhados pela didspora) no territorio israclense transforma-
ram-se enquanto formas de expressio e transformaram o movimento e a
cultura israclense de danca. Nesse movimento de coafetacoes simultaneas,
as dancas antes trazidas pelos grupos de imigrantes passaram, entio, a se
apresentar também como dancas tipicas de uma expressao cultural propria
de Israel. Sao hoje vistas nao mais somente como dangas respectivas dos
povos que compuseram o novo Estado, mas sim como integrantes do
grande conjunto conhecido como danga israelita.

No caso da Hora Israelita, o seu processo se deu de forma bastante
particular e diferente das demais expressoes culturais hoje identificadas
como dangas israelitas. O seu movimento transformativo nao ¢ apenas o
resultado de como as dangas advindas dos judeus da diaspora a Israel se
recontextualizaram no novo ambiente. A Hora Israelita, derivada da mistura
de elementos das dancas da Roménia, da Polonia, da Lituania e da Russia,
surgiu no Kibuty (assentamentos judaicos, agrarios, de funcionamento
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cooperativista e de filosofias socialista e sionista), dentro do territorio de
Israel. E um género hibrido, visto que se constituiu através de “processos
socioculturais nos quais estruturas ou praticas discretas, que existiam de
forma separada, se combinam para gerar novas estruturas, objetos e prati-
cas” (CANCLINI, 2011, p. XIX).

A popularidade da danga israelita alcangou as comunidades judai-
cas que viviam em outros paises, na didspora. Muitas delas foram atraidas
por essa manifestagdo cultural, pois sentiram que se tratava de uma forte
referéncia da cultura étnico-judaica dos judeus da diaspora. Para muitos
autores, Israel é na contemporaneidade a maior referéncia simbolica para
a identificacao dos judeus em relacdo a sua cultura judaica, permitindo
que eles se autorreconhe¢am como grupo étnico-cultural, ainda que es-
tejam espalhados pelos mais diversos paises e regides do mundo, com
habitos culturais e aspectos fisionémicos extremamente distintos entre eles
(PFEFFER, 2003). Ao entender que Israel é ponto de referéncia historica
sobre a construgao da cultura do judaismo e da identificagdo dos judeus
como um grupo cultural étnico, ¢ possivel reconhecer que desde 586 a.E.C.
(identificado como a primeira didspora judaica), quando Jerusalém foi to-
mada por Nabucodonosor, que as pessoas judias derivadas desse contexto
passaram pelo que Hall (2006), compreende como “traducao cultural”,
termo trazido pelo antropélogo indo-britanico Homi K. Bhabha (2007).
Segundo Hall (2000, p. 88-89):

Este conceito descreve aquelas formacdes de identidade que atravessam
e intersectam as fronteiras naturais, compostas por pessoas que foram
dispersadas para sempre de sua terra natal. Essas pessoas retém fortes
vinculos com seus lugares de origem e suas tradi¢cdes, mas sem a ilusao
de um retorno ao passado. Elas sdo obrigadas a negociar com as novas
culturas em que vivem, sem simplesmente serem assimiladas por elas
e sem perder completamente suas identidades. Elas carregam tragos
das culturas, das tradi¢oes, das linguagens e das histérias particulares
pelas quais foram marcadas. A diferenca é que elas nao sio e nunca
serdo unificadas no velho sentido, porque elas sdo irrevogavelmente, o
produto de varias historias e culturas interconectadas, pertencem a uma
€, 20 mesmo tempo, a varias “casas” (e nao a uma “casa’ em particu-
lar). As pessoas pertencentes a essas culturas hibridas tém sido obrigadas
a renunciar ao sonho ou a ambicdo de redescobrir qualquer tipo de
pureza cultural “perdida” ou de absolutismo étnico. Elas estio irrevo-
gavelmente tfraduzidas.
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Hemsi (2002), cuja tese aborda a questao da identidade judaica em
meio aos judeus nao religiosos, liberais, da cidade cosmopolita de Sao
Paulo, traz, em suas argumentagdes, que Israel, como territério e Estado, é
uma das maiores referéncias simbolicas para o judaismo contemporaneo.
Como ela expressa:

Outro parametro que caracteriza a identidade judaica é a relacio com
o Estado de Israel, considerada a patria ancestral do povo judeu. Na
religido judaica todas as rezas sdo realizadas em direcio a Jerusalém.
Nas grandes Festas ¢ em Pessach’ o judeu afirma: “ano que vem em
Jerusalém”. Além do aspecto religioso a ligagao com o Estado de Israel
possibilita aos judeus a referéncia a um territério dnico. Por este motivo
as comunidades judaicas da didaspora procuram estreitar os vinculos
dos judeus com este pafs objetivando fortalecer a identificacdo e forta-
lecendo a ideia de povo. De acordo com Della Pergolla (2000, p. 482)
este Estado “é um dos pdlos de referéncia simbolica mais poderosos da

identidade judaica contemporanea e, como consequéncia, um elemento
fortalecedor da existéncia coletiva dos judeus” (HEMSI, 2002, p. 20).

Ja tendo o movimento sionista fortalecido o elo entre judeus e Israel,
a danga israelita serviu como mais um artificio para que pessoas judias
conhecessem mais a cultura de 14, vivenciando-a e tendo, dessa maneira,
um sentimento de pertencimento a cultura judaica. Isso propiciou a agao
de lideres comunitarios e de institui¢oes israelitas, responsaveis pelas ativi-
dades destinadas as suas comunidades judaicas para que a pratica da danga
israelita fosse estimulada nos seus meios.

Em muitos lugares as institui¢cGes judaicas responsaveis por suas
comunidades passaram a realizar investimentos para trazer professores de
Israel para que ensinassem as dangas e coreografias que estavam sendo cria-
das. Gurit Kadman, Tirza Hodes, Rivka Shturman e Moshe Itzrak Halevy,
por exemplo, atuaram bastante fora de Israel, dando aulas e difundindo
a danga israelita por diversos paises. Além desses nomes de referéncia,
um numeroso grupo de pessoas comegou a se formar nos cursos para a
formagao de professores em danga israelita, passando, assim, a atuar na
area, dando aulas fora de Israel. Em alguns casos, eram judeus de fora de
Israel, que viajavam para la para adquirir formacao em danga israelita e
poder trabalhar com a comunidade judaica de sua regiao. Outra forma de

3 Festa judaica que celebra a saida e libertagao do povo judeu do Egito.
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disseminagdo da danga israelita entre as comunidades judaicas da diaspora
foi através da atuagao de judeus nao israclenses que movimentaram a cultu-
ra da danca em paises diferentes dos seus, como € o caso, segundo o relato
de Wilensky e Freinquel (2002, p. 18), da norte-americana Carole Iaffa, que
introduziu a expressao cultural no meio judaico argentino.

Assim, ensinamentos de coreografias de rzkudei am comegaram a se
difundir pelas comunidades judaicas da diaspora e, com o tempo, judeus
das diversas partes do mundo dangavam, cada qual em sua regido, harka-
dot (-0t denomina sufixo plural feminino, na lingua hebraica) compostas
pelas mesmas musicas e coreografias. Essa ¢ uma caracteristica marcante
que torna a harkadd um fenémeno cultural, que propicia o sentimento de
unidade entre judeus do mundo todo. Uma pessoa, ao aprender uma co-
reografia de harkadd, pode tranquilamente danca-la em qualquer harkadi
de qualquer parte do mundo (por exemplo, uma pessoa do Rio de Janeiro
poderia participar sem problemas de uma harkadd em Sao Paulo, ou em
Nova York, Londres, Tel Aviv...).

Hoje uma grande quantidade de judeus do mundo todo esta conecta-
da entre si, trocando informacdes sobre harkadd, através do auxilio dos dis-
positivos tecnolédgicos, como midias digitais e internet. Israel envia midias
com ensinamentos de dangas de harkadd para diversas partes do mundo.
Além de Israel, midias digitais (DVD’s, pen-drives) com tais ensinamentos
sao produzidas pelas proprias comunidades judaicas da diaspora e distribui-
das muitas vezes em eventos, como seminarios e festivais de danca israelita
que ocorrem fora do Estado. Os portais da internet (YouTube, por exemplo)
téem assumido um papel fundamental na difusio da harkadi. Encontramos
videos postados por pessoas de diferentes nacionalidades, que assumem o
papel de ensinar algumas coreografias em ambiente virtual.

Ainda que recente, a barkadd é muitas vezes tratada como expressao
folclorica. O conceito, porém, é um tanto questionavel, haja vista que ela
nao ¢ uma manifestacao cultural que se caracteriza por advir de tempos
remotos e tampouco os autores de suas coreografias e musicas sao anoni-
mos. Todavia, ha outras caracteristicas que permitem-nos pensa-la como
uma expressao folclorica. Assim como a palavra fo/k-lore tem como sentido
“o saber tradicional do povo”, o termo rkudei am, referente as dangas de
harkadd, tem como significado “danga do povo”. Ou seja, a ideia de uma
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expressao cultural advinda de um saber popular (ndo erudito) esta presente
em ambos os termos. Além disso, a associagao se deve aos seguintes fatos:
ela se caracteriza por coreografias que quando produzidas sao coletivizadas
para todo o povo (nio tendo os seus autores o controle sobre o seu fa-
zer-acontecer por outras pessoas); carrega o aspecto de um conhecimento
passado de geragao em geragao; ¢ um tipo de evento que agrega um grupo
de pessoas que se rednem para celebrar uma mesma tradicao.

Esta relacido entre danca israelita e folclore de Israel fortalece o ima-
ginario da importancia que ela tem para a sustentagao de uma tradicao
e, consequentemente, de uma referéncia identitaria. Conforme coloca
Brandao (1994, p. 9), o folclore carrega simbolos coletivos da afirmagao de
uma identidade de patria, de povo. Salienta, ainda, que a cultura do folclore
“nio ¢ apenas ‘culturalmente’ ativa. Ela é também politicamente ativa. I
um codificador de identidade, de reprodugdo de simbolos que consagram
um modo de vida de classe” (BRANDAQO, 1994, p. 41). Segundo Brandio,
no ato de participar de uma manifestacao folclorica, ha o sentimento de
afirmacao da identidade, de “nao esquecer quem sao” (BRANDAO, 1994,
p. 10). Deve-se frisar que, para Brandao, o folclore nio sao aspectos cultu-
rais estanques que nao se desenvolvem, mas que, ao contrario, estao sempre
vulneraveis a transformacoes. Transformacoes relativamente lentas, dado
o aspecto conservador da tradi¢do, caracteristica que diferencia conceitual-
mente o folclore da cultura popular, que tem um carater mais progressista,
segundo Brandao (1994, p. 24).

E importante salientar que a efervescéncia da danga israelita em Israel e
em varias comunidades judaicas do mundo culminou nao s6 no crescimento
e desenvolvimento da cultura de harkadad, mas, também, na cultura de lbakat
(grupos estruturados que tém como propodsito apresentarem cenicamente
coreografias de danga israelita). No Brasil, por exemplo, ha hoje uma for-
te cultura de grupos de danga israelita (fbakat), principalmente nas regides
Sudeste e Sul. Esses grupos, em geral, estao vinculados a institui¢oes judaicas,
como escolas, movimentos juvenis e clubes. As instituicoes reconhecem a
eficacia da danga israelita para a educagao de uma pessoa judia dentro da cul-
tura judaica, visto que aquele que quiser praticar a danga passara a frequentar
as instituigbes (ambientes que proporcionam encontros entre pessoas de
uma comunidade judaica e que promovem eventos relacionados a cultura
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do judaismo). Musicas e palavras em hebraico passarao a se fazer, de alguma
forma, presentes na vida da pessoa. Essa vivéncia a aproximara da cultura de
Israel e facilitara sua identificagdo com o judaismo.

Os grupos de danga, geralmente, funcionam através de um sistema
regular de ensaios, e tém, na maioria das vezes, o objetivo de se apresenta-
rem em festivais de danca israelita. Dessa maneira, a ideia do compromisso
com algo da cultura judaica passa a compor o cotidiano da pessoa. Os
festivais de danga israelita do Brasil, principalmente o Carmel, de Sio Paulo,
o Hava Netze Bemachol, do Rio de Janeiro, e o Choref, de Porto Alegre, sao
considerados os maiores eventos (0s que comportam a maior quantida-
de de pessoas) dentro do ambiente das comunidades judaicas, realizando
um intercambio entre diferentes estados e paises (no festival Carmel, por
exemplo, ha grupos do Rio de Janeiro, Sio Paulo, Porto Alegre, Recife,
Curitiba, Argentina e, nos ultimos anos, até mesmo de Israel). Em Israel
ha o Carmiel, um grandioso festival de danga israelita (o maior que hd), em
que muitas /ebakot de varios lugares do mundo se apresentam. Além de
festivais, muitas /ehakot atuam se apresentando em outras ocasioes festivas
e realizando espetaculos préprios.

Através do dangar a danga israelita surge a busca de pertencimen-
to a cultura judaica (claro que o caso se refere a alguém de ascendéncia
judaica. Ha pessoas que praticam danga israelita que nao sao judias. Para
elas, entdo, esta reflexdo nao se aplica). A ideia de afirmagao da cultura e
da identidade judia é grande motivadora para que as comunidades judaicas
invistam, dentro do seu meio, na cultura de danca israelita, essa tradicao
recentemente construida.
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6 ANAMNESE JUDAICA
EM NILOPOLIS

Simone Maria de Oliveira

O presente artigo pretende discutir a for¢a da memidria na presenga de uma sinagoga desativada
na cidade de Nilopolis, no estado do Rio de Janeiro/ Baixada Fluminense. O objetivo de tal
reflexdo ¢ pensar o que € memdria e lugar de memdria, como interagen os populares com esses
espagos e como responden os lugares de memiria quando sao abandonados pelos seus protago-
nstas.

{Memdria; esquecimento; lugar de memdria}

Introdugao

A historica preocupacio judaica com o fator memoria leva o presente
trabalho a discutir os desafios enfrentados pela histéria contemporanea
para a preservagao dos lugares de memoria judaica, onde hoje encontramos
poucos ou nenhum judeu. Essa discussdao pauta-se sobre a sinagoga Tiferet
Israel, localizada no municipio de Nilépolis, estado do Rio de Janeiro, na
Baixada Fluminense. Deseja-se propor caminhos para a reflexao mais do
que propor respostas ou solugdes definitivas sobre o tema.

1. Memoria

A Baixada Fluminense, sempre lembrada por sua violéncia e pobreza,
esconde as memorias do povo judeu que, no infcio do século XX, fez da
cidade de Nil6opolis sua casa. Um povo que, como bem escreveu Esther
London, ¢ “mutante a cada nova cidade que habita, mas imutavel em sua
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longa peregrinacao com o Livro debaixo do brago: o velho povo judeu”
(LONDON, 1999, p. 27).

O municipio, hoje desabitado de judeus, traz em seu corag¢ao, escon-
dido atras de umas velhas construgoes, a imponéncia de uma sinagoga que
resistiu ao tempo. Localizada na avenida General Mena Barreto, nimero
196, o templo judaico, hoje em reforma, resistiu por décadas. Do interior,
totalmente abandonado alguns anos atras, era possivel ver nas paredes as
pinturas de 1920 marcando os meses do ano e seus simbolos, ainda fortes
e destacados. H4 também armarios com documentos abandonados. O teto,
totalmente reconstruido, destoa de todo o resto. Na entrada da sinagoga,
bem a0 alto, ha uma estrela de Davi ¢ a inscricio “Centro Israelita de
Nil6polis, 19367, data do término da constru¢ao, que marca a origem do
templo e sua memoria. Mas o que ¢ memoéria?

Vinda do latim, a palavra mwemdria detiva de menor e -oris e quer dizer
“aquele que lembra” (GIRON, 2000, p. 23). Remete-se, assim, ao pen-
sar no passado, recordar. Ao lembrar o que se viveu, faz-se uma viagem
no tempo, para bons ou maus momentos em que um acontecimento foi
marcante. A simbologia, as construgdes, o lugar onde o acontecimento se
desenrolou, podem transportar a memoria ao passado e rememorar. Toda
essa explicacdo sobre memoria se encaixa perfeitamente em uma expressao
de Schanter quando disse que a memoria ¢ “um telescopio apontado ao
tempo” (SCHACTER, 1999, p. 34). Ao focarmos esse instrumento, Somos
transportados para o passado. Mas em que dire¢ao mirar nosso telescopio
para realizar essa viagem? Os lugares de memoria sao boas miras para o
nosso telescopio; tdo boas e tdo fortes que a vivencia e a lembranga de
outros naquele espago se conta através do ambiente, instiga a pesquisa de
pequenos simbolos ou objetos ainda silenciados. Outras historias, novas
descobertas, muitos ensinamentos. A possibilidade de ouvir o passado,
comparar com o presente e imaginar o futuro de diversas possibilidades.

O velho templo judeu tem essa caracteristica de viajar no tempo.
Hoje, em revitalizacdo, por muitos anos apenas ruinas. Mas seus vizinhos,
os moradores em redor, pouco ou nada sabiam sobre a cultura judaica,
apesar de conhecerem o templo. Tratavam-no como ruinas historicas, o
templo dos judeus, o templo histérico. Em 1999, quando Esther LLondon
lancou o livro VVivéncia judaica em Nilgpolis, o que era desconhecido tornou-se
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revelado, e as pessoas da Baixada que antes desconheciam a historia por
detras do templo passaram a conhecé-la.

A Jewish Colonization Association (“Associacao de Colonizagao
Judaica”), do Barao Mauricio Hirsch, conhecido popularmente como o
Bardo da #zedacd, adquirira grandes extensoes de terras na Argentina e
também no Brasil, para a instalacao de judeus que fugiam da perseguicao
nazista e fascista. Uma dessas terras fora na cidade de Nilopolis, no Rio de
Janeiro, como se vé no relato de Esther London: “Mais uma vez arruma-
vamos nossas malas, dobravamos cuidadosamente os fa/itim e partiamos,
no rumo do mar, a procura de novos portos, das Américas de sonho. Para
muitos, Nilépolis foi a América das miragens e da esperanga” (LONDON,
1999, p. 34).

A cidade ganha contornos judaicos; clubes, comércio, escola; mas
¢ na sinagoga que a identidade judaica deixa sua marca. Essa marca nao
consegue ser apagada ou esquecida mesmo anos e anos depois da partida
dos judeus. Depois de ter conseguido sua ascensao pessoal, os judeus nilo-
politanos partiram para o centro do Rio de Janeiro e os poucos que ficaram
ja sao falecidos. A sinagoga perdeu sua funcao, pois a redondeza, marcada
pela vizinhanga crista, nao fez uso do espago.

A Histoéria, que na maioria das vezes privilegia o relato dos herdis,
dos poderosos e dos vencedores, esqueceu por longos anos a cidade de
Nil6polis, lugar humilde, de povo simples e hospitaleiro. Escondeu memo-
rias tao ricas como as da prépria Esther London que, anos mais tarde, langa
seu livro e desperta um grito sobre o que fazer sobre aquela sinagoga que
insistia em permanecer de pé, que fora lugar de fé em tempos que eram
dificeis de viver. Mas nao se tornaram impossiveis de serem atravessados
porque era um lugar de paz, um lugar de fé, o lugar que guardou muitos
judeus fugidos do nazismo, um lugar para se trazer na memoria e para se
guardar no sempre.

A for¢a de um lugar de meméria s6 tem a dimensao de quem vive
a memoria. Pois o que representa o lugar é tao imensuravel quanto tentar
descrever em palavras um sentimento. O que se nota em relagao a sinagoga
de Nil6polis € a for¢a do monumento e sua simbologia, seu mistério para
os desconhecidos e até um certo apreco por parte deles pela memoria que
carrega a sinagoga.
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O templo de Nilopolis poderia ser comparado a um velho sabio e
culto que resolve se abrigar em um territério novo, de costumes diferentes,
de povo simples que desconhece totalmente suas historias e sua forga. Mas
o mesmo povo que acha diferentes os costumes do velho sabio, também
aprecia sua companbhia.

Desativada e fechada, a Tiferet Israel nao tinha mais toda a alegria re-
gistrada por Esther London: “As comemorag¢oes de Shabat, na sexta-feira a
noite, Kabalat Shabat, eram concorridissimas. Além de canto coletivo havia
programacao artistica variada. Sempre que havia oportunidade acontecia
algo interessante no Centro Cultural, no espago da Sinagoga” (LONDON,
1999, p. 50-51).

Todavia, sua presenca, seus simbolos e a curiosidade alheia nao dei-
xaram que a sinagoga perdesse sua identidade. Ela havia sido silenciada,
mais ainda “vivia” no imaginario popular. Em 2009, um documentario em
longa metragem com 77 minutos, dirigido pelo jornalista Radamés Vieira
e produzido pela ProSol, com patrocinio do Centro de Cultura Judaica, da
Chevra Kadisha do Rio de Janeiro e da Prefeitura de Nilopolis deu uma
certa visibilidade ao templo e suas memorias. E o respeito para com a
construcdo e a memoria que ela guarda fez com que em plena atualidade
ela esteja sendo restaurada como patrimonio historico.

O povo judeu, dentro da sua longa emigracao, passando por muitos
lugares diferentes de Israel, acaba mesmo sem perceber, povoando diver-
sos lugares da Terra. E em seu povoamento, adquire caracteristicas e deixa
caracteristicas. Isso ¢ o que notamos em Nil6polis.

Cidade da Baixada Fluminense, Nilopolis ¢ marcada pela violéncia,
pela falta de recursos de seu povo e pela falta de infraestrutura para um
desenvolvimento completo. Mas também ¢ lugar de alegria, de Carnaval.
Como nao lembrar de Nilopolis sem falar da escola de samba mais famosa,
sua querida Beija-Flor. E por que nao incluir no curriculo da cidade seus
judeus, suas sinagogas? Por que contar repetidas vezes a historia dos herdis?
Por que nao experimentar a simplicidade do cotidiano de um lugar que que
insiste em permanecer vivor Por que nao olhar para o cidadio an6nimo
com o intuito de conhecé-lo?

Essa sinagoga tem muitos ensinamentos, para quem entende a Tora e
para quem nada sabe sobre ela. Esse templo pode ndo possuir a beleza das
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sinagogas bem cuidadas e localizadas em grandes centros, mas traz a forca
de se manter viva na adversidade, de arrancar olhares curiosos, de despertar
saudade como os registros de Esther London em sua visita as ruinas.

Um portao de ferro com a estrela de Davi encoberta por uma madeira

velha com a inscri¢ao 196 FDS abre passagem para um estreito caminho
esburacado. Quatro degraus me separam do passado. Tiferet Israel.

Porta fechada a chave. A chave em maos estranhas. As vidragas das
janelas ovais, quebradas. Em frente a porta, ndo consigo entrar. Em
volta de mim as lembrancas giram em circulos e me impelem para o
centro. Comecam a dangar puxando pela memoria, como se fossem um
enorme e interminavel quadro de Chagall (LONDON, 1999, p. 13).

A memoria aqui trabalhada nos possibilita ndo esquecer. As ruinas do
templo tornaram-se presentes todos esses anos e possibilitaram nao apenas
guardar memoria, mas ser também lugar de investigacao do passado para
as pessoas que la vivem. Ao nivel particular, a memoria seria a conservagao
das informagoes, “gracas as quais o0 homem pode atualizar impressdes ou
informagdes passadas, ou que ele representa como passadas” (LE GOFE,
1996, p. 423).

Toda essa problematica sobre memoria nos levanta um outro ponto:
o que uma estrutura fisica como o templo Tiferet Israel representa em si.
Sua simbologia marcou de tal forma as redondezas de onde estava inserida
que mesmo nao havendo tanta informacao sobre sua histéria despertou o
importante desejo alheio de preserva-la. No tocante ao que ja fora exposto,
levanta-se uma nova problematica. Lugar de memoria, qual sua importancia
e que for¢a possui em si mesmo?

2. Lugar de memoéria

O local quando dotado de significados resultantes das relagdes so-
ciais pré-existentes deixa marcas no ambiente em que se insere, seja devido
a cultura local ou politica dominante ou as for¢as econdémicas que finan-
ciam e incentivam tal memoria. Seja pelos lacos afetivos, familiares ou de
té, seja pela alegria ou tristeza recordada. Como bem explica Pierre Nora
(1993, p. 21-22):
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Mesmo um lugar de aparéncia puramente material, como um deposito
de arquivos, s6 ¢é lugar de memoéria se a imaginagao o investe de aura
simbolica. Mesmo um lugar puramente funcional, como um manual de
aula, um testamento, uma associacdo de antigos combatentes, s6 entra
na categoria se for objeto de um ritual. Mesmo um minuto de siléncio,
que parece o extremo de uma significacdo simbdlica, é, a0 mesmo tem-
po, um corte material de uma unidade temporal e serve, periodicamente,
a um lembrete concentrado de lembrar. Os trés aspectos coexistem
sempre [...]. E material por seu conteddo demografico; funcional por
hipétese, pois garante a0 mesmo tempo a cristaliza¢do da lembranca e
sua transmissao; mas simbolica por definicao, visto que caracteriza por
um acontecimento ou uma experiéncia vivida por pequeno nimero uma
maioria que deles ndo participou.

Logo, pode-se dizer que os lugares de memoria perpassam por
um significante: a historia de vida de um lugar e dos que la habitavam.
Caminham entre sentimentos abstratos, simbolos visuais e perpassam o
material e o imaterial. A memoria se estratifica no lugar. O espago passa a
ser referéncia do ocorrido no caso de Nilopolis e sua sinagoga, edificada
em um lugar onde a auséncia do povo que a construiu provocava siléncio
e questionamento. Tem-se na simbologia das gravuras, das letras em idiche,
da arquitetura, um conjunto de elementos que sozinhos ressoam a serem
descobertos, decodificados, e que, para um olhar mais curioso, passam a
ser rapidamente lugar de investigacao.

Nessa conversa silenciosa com quem observa e com quem ¢é observa-
do (as ruinas do velho templo com sua histéria e sua gente e o observador
da atualidade, com sua modernidade e curiosidade), uma historia vai sendo
contada, pois os simbolos falam e gostam de serem ouvidos, porque o lugar
existe e a memoria € viva:

Os lugares de meméria nascem e vivem do sentimento de que nao
existe memoria espontanea, que € preciso ctiar arquivos, que é preciso
manter 0s aniversarios, organizar as celebragbes, pronunciar as honras
funebres, estabelecer contratos, porque estas operagdes nao sao naturais
[...]- Se vivéssemos verdadeiramente as lembrancas que eles envolvem,
eles seriam intteis. E se em compensagio, a histéria ndo se apoderasse
deles para deforma-los, transforma-los, sova-los e petrifica-los, eles nao
se tornariam lugares de meméria. E este vai-e-vem que os constitui:
momentos de historia arrancados do movimento de historia, mas que
lhes sao devolvidos (NORA, 1993, p. 13).
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Dai a necessidade de se preservar o lugar de memoria, de tornar pu-
blica sua histéria, de investiga-la e divulga-la, para que o lugar nio se torne
apenas uma referéncia de ponto, um prédio com caracteristicas judaicas
simplesmente, mas um ponto de reflexdo e questionamento, um lugar que
se aprende e do qual se apreende o saber.

Hoje nada sabemos sobre o amanha, e o que agora fazemos, amanha
se tornara passado. Se ndo guardarmos nossa memoria o que poderemos
dizer que somos? Pois somos nosso passado e nosso futuro. Se esquecemos
nosso passado, que futuro planejaremos? Se nao se esquecem a fala, a cul-
tura e a fé dos que passam por uma cidade, que cidade rica construiremos?
A partir de mais vozes, de mais historia, de mais gente se cresce mais.

Consideragoes finais

O povo judeu tem sua memoria espalhada pelo mundo todo. Vestigios
de suas perseguicoes, de suas aventuras. Marcas de um povo peregrino, de
um povo forte e destemido que absorve muito de onde passa, mas nao
esquece jamais de onde veio. Carrega sua cultura dentro da mala, e esta
sempre pronto a erguer sinagogas se necessario for. A desejar ao outro
Shalom (“paz”), pois ¢ um povo de fé.

Nossa problematica, neste trabalho, nos fez refletir sobre um dos
diversos lugares de memoria judaica, nem tanto conhecido, mas valioso
em sua memoria. Fizemos deste artigo um espago para lembrar a peque-
na sinagoga de Nilépolis, em homenagem aos judeus sefarditas que por
la passaram. Pessoas comuns, ndo herdis, pessoas simples que tiveram a
importante chance de prosseguir vivendo, mesmo quando existia do outro
lado do mundo o nazismo, o fascismo e toda aquela medonha perseguicao
sem limites ou fundamento.

Apesar da centralidade do local, nas primeiras décadas do século
XX os israelitas da Europa Oriental e os sefaradis congregaram-se, ainda
que em menor escala, em outros bairros — Andarai, Vila Isabel, Engenho
Novo, Engenho de Dentro, Cascadura, Madureira, Oswaldo Cruz, Bento
Ribeiro, Méier, Ramos, Olaria, Penha, Realengo e Bangu, ou mesmo em
municipios vizinhos como Campos, Niterdi, Nilopolis, Nova Friburgo,
Petropolis, Teresopolis, Vassouras e Resende (FRIDMAN, 2007, p. 39).
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E importante saber que ao menos este trabalho foi capaz de citar a
sinagoga de Nilépolis, de tira-la do anonimato e revelar seu maior ensina-
mento: a importancia de resistir. Ensinamento adquitido do préprio povo
judeu que a construiu, que lotava seu salao e dava vida a uma cultura e uma
identidade propria de um povo. Como podemos observar na inscricao de
uma placa no interior da sinagoga: “Eternamente vivera a sagrada memoria
dos que tombaram para dar gléria a humanidade 19477

Os lugares de memoria ndo sao inventados, sado construidos. A me-
moéria sim, pode se inventada. Nesse caso, ela deriva da propria imaginacao.
E como relutar a se transportar no tempo quando as portas daquela sina-
goga se abriram para nossa investigacao? E como esquecer que crescemos
criangas curiosas olhando aquele prédio imponente, escondido por detras
de casas velhas e feias na nossa cidade tao pouco atrativa e de nenhuma
riqueza?

Em 2009, quando se iniciou essa pesquisa, a Tiferet Israel era ape-
nas uma estrutura abandonada, a beira da ruina, mas quando as portas
se abriram para fotografa-la, a energia contida no ambiente era de arre-
piar. Mesmo um nao judeu leigo identificaria muito da presenca judaica.
E qualquer historiador, mesmo que desvinculado de sua funcio, quereria
guarda-la ou preserva-la.'

A sinagoga, em 2011, comegou a ser revitalizada. Pela forca de sua
propria estrutura conseguiu se manter de pé e agora nos inspira a tragos
de uma beleza que merece ser-lhe oferecida:

A reuniao com o Secretario Ronald Azaro ja rendeu alguns frutos
para Nil6polis. Dentre os varios locais que serdo revitalizados, destaca-se a
sinagoga, localizada na avenida General Mena Barreto, que ha mais de 20
anos encontra-se abandonada. O templo israelita, que deveria estar aberto
a visitagao desde 2011, sera reformado por meio da recuperacio de um
convénio junto ao Ministério do Turismo, no valor de R$ 300 mil.

Sua presenca ainda enriquece a cidade, sua memoria, seus valores,
sua gente. Anamnese “do grego and — “‘sobre, através, para cima, por tras,
de novo” — e mmnesis, do grego “memoria” (PORTO, 2013, p. 483), termo
extraido do vocabulario médico. Diz-se de quando o médico vai entrevistar

1 Site da prefeitura de Nilopolis. Disponivel em: <http://www.nilopolis.rj.gov.br/sinagoga-israelita-
-sera-revitalizada/>. Acesso em: 20 jun. 2015.
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seu paciente, que tem como inten¢ao ser um ponto inicial no diagnoéstico:
“A entrevista no exercicio da profissio médica é um processo social de in-
teragao entre o médico e o paciente (ou seu acompanhante), diante de uma
situa¢do que envolve um problema de saude, e é chamado de Anammnese.”
(p. 27).

Usado em nosso titulo, a palavra anamnese teve essa ousada preo-
cupagdo: trazer de novo a memoria todo aquele povo de 1920. Parte de
suas memorias estao guardadas na avenida Mena Barreto, nimero 196, em
Nil6polis, Rio de Janeiro. E por isso elas nao devem ser omitidas da histéria
da cidade, pois ¢ parte integrante de sua construcao. Assim como para um
acertado diagnostico clinico o médico deve conhecer seu paciente, também
para um povo ¢ importante conhecer toda sua historia, e nunca ignorar sua
vizinhanca por falta de informagao.

Como citado anteriormente, a sinagoga encontra-se em reconstrugao,
embora as obras tenham parado e ela permaneca apenas com a revitalizagao
de seu teto. Atualmente, ela permanece fechada e sem acesso ao publico.

Memoria ¢ tudo aquilo que trazemos na lembranga, que de tao for-
temente acesa nos modifica e nos torna pessoas melhotes ou piores. F
um passado tao vivo que contracena com NOSSOS pensamentos presentes.
Lugar de memoria é um espago, abstrato ou concreto que nos transporta
para um passado, o passado onde habita nossa memoria. Rememorar nos
mostra que toda experiéncia vivida tem seu ensinamento. Logo, lugar de
memoria também ensina, pois traz memoria a quem viveu e ensinamento
para o novo visitante. A importancia da Tiferet Israel em Nilopolis ¢é in-
questionavel; lugar de saudade, lembranca, pesquisa, histéria e resisténcia.
Exemplo para todos, judeus e nao judeus. Este artigo espera dar voz a
um templo que nao merece ser escondido, esquecido, omitido s6 por seu
endereco estar a margem do grande centro urbano.
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7 “NUNCA ESQUECER DE
LEMBRAR”

SZKLARZ, Eduardo. Nazismo: como ele pode
acontecer. Sao Paulo: Abril, 2014. 252 p.

Jacques Fux

Passados setenta anos do fim da Segunda Guerra, muitas perguntas
e feridas ainda continuam abertas e sangrando. Sera que um dia realmente
compreenderemos Auschwitz? Serd que um dia entenderemos toda a bana-
lidade do mal? Sera que um dia explicaremos a maldita condi¢ao humana?
Infelizmente (ou felizmente) essas questdes nao tém e nunca terao resposta,
0 que nao nos impede, mas nos motiva, a continuar buscando por memo-
rias e testemunhos de sobreviventes e perpetradores, e fatos, documentos
e explicagoes ainda nao revelados. Educar e elucidar: esses sao os objetivos
do livro de Eduardo Szklarz, Nagismo: como ele pide acontecer.

Talvez o grande paradoxo da Shoa tenha sido apresentado por
Primo Levi, corroborado por Jorge Semprun e remodelado por Agamben.
Somente aqueles que submergiram, aqueles que nao foram capazes nem
de contar e nem de escrever sobre suas experiéncias, aqueles que tiveram
suas vidas, amores, medos, paixoes e histérias completamente extintos
poderiam nos dizer algo do que de fato aconteceu nesse Evento. Nesse
Acontecimento construido racionalmente pela inteligéncia e pela cultura
humana. Evento-limite que motivou a constru¢ao desse livro de Szklarz.
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Jornalista e mestre em relagdes internacionais, Szklarz surge com um
livro audacioso, fundamentado e bastante didatico. Nagzszo segue uma li-
nha objetiva visando elucidar muitas das inimeras razoes para o surgimento
do antissemitismo, de Hitler e da Solucio Final. A voz do escritor/jorna-
lista aparece em varios momentos do texto: por vezes irOnico, por vezes
sarcastico, mas sempre sério e calcado na bibliografia consagrada acerca da
Segunda Guerra, Szklarz constréi comparagoes cotidianas tentando trans-
portar o leitor aos anos 1930 e 1940 para uma melhor “compreensiao” do
desenvolvimento das ideias e das leis nazistas.

Como dito, o livro é audacioso, o que ¢ um grande mérito, mas tam-
bém precisamos de uma certa cautela. Um fruto de uma das muitas racio-
nalidades humanas — Auschwitz — ndo pode ser explicado, nao consegue
ser compreendido, e nem pode ser simplificado. Nagismo oferece muitos
dados e fatos que tém como intuito final fazer com que o leitor investigue
ainda mais sobre o tema. E um livro enciclopédico, apresentando fontes
e uma bibliografia vasta, mas que nao deve se esgotar apenas nesse texto.
Tal assunto ainda merece (e precisa) continuar sendo investigado exausti-
vamente em muitas das obras citadas ou no (e as que ainda serao escritas).

Nazismo se inicia com a questao da eugenia e do 6dio racial, e termi-
na com os ataques antissemitas e preconceituosos ocorridos em 2014 em
diversas partes do mundo. Szklarz especula que tudo o que aconteceu ainda
pode ocorrer, e tem ocorrido, mesmo em nossos dias. Além disso, o livro
tem o mérito de nao se calar em relacao ao tabu da ajuda do Vaticano e do
governo argentino na fuga e na prote¢ao aos criminosos de guerra, fatos
importantes a serem sempre divulgados.

Uma das grandes questdes que se levanta hoje, e que estamos viven-
ciando negativamente na pele, ¢ a de “educar” para que algo assim nunca
mais se repita. Mas “educar” seriamente nao ¢ construir mitos, bandidos e
herdis como nos filmes hollywoodianos e nas séries de TV que estdo entre
os mais assistidos e procurados. Nao: “educar” é trabalhar cautelosamente
e sensatamente com as fontes histéricas, com os documentarios (como os
de Lanzmann e os de Ophiils), com os testemunhos, com a literatura, a
poesia, artes que buscam 14 no amago relatar ao menos alguma centelha do
que aconteceu naquele periodo. Porém, infelizmente, a falta de “educagao”
e do tratamento rigoroso da culpa e da participagao nesses atos de barbarie,
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como ¢é o caso da Franca, faz ressurgir e aflorar sentimentos e sensacoes
vividos nesses tempos supostamente “negros” da razao humana. O livro
Nazismo busca honestamente informar e educar os nao iniciados e os nao
estudiosos nos Estudos da Shoa. Também serve como um grande manual
de consulta para aqueles que ja tém algum conhecimento no assunto. Além
disso, Skzlarz, consciente de que o preconceito, a perseguicao, o 6dio ao
outro, ao diferente, ao imigrante, ao desconhecido infelizmente nao termi-
nou, mostra como a ignorancia e a falta de aprendizado ainda permeiam
algumas sociedades democraticas e, claro, alguns regimes ditatoriais.

“Nunca esquecer de lembrar” — Zakhor— mas de uma forma fiel, sin-
cera e segura talvez seja a chave para que o nazismo nao ocorra novamente.
O livro Nagismo: como ele pide acontecer se enquadra nessa linha responsavel,
e por isso merece ser lido e divulgado como fonte inicial.
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autor, contendo no maximo trés linhas e constando seu endereco
de correio eletronico;

e o titulo do artigo deve vir a esquerda e o nome do autor na linha
seguinte, alinhado a direita;

e os trabalhos deverdo ser acompanhados de resumo de no maximo
duzentas palavras, composto na lingua do texto, e de trés palavras-
-chave;

e as palavras em lingua estrangeira devem vir em italico e com a
mesma fonte do texto principal;

e atraducdo de palavra(s) estrangeira(s) deve aparecer entre parénte-
ses logo apos a(s) mesmas(s) e entre aspas simples;

e a5 citacoes literais de até trés linhas inseridas no texto devem ser
transcritas exatamente como no original e estar entre aspas;
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e as citacoes literais de mais de trés linhas devem ser recuadas 1,5 cm
em relagdo a margem esquerda e formatadas em tamanho 10, sem
aspas e com espagamento entre linhas de 1 cmy;

e as citagoes bibliograficas devem vir no corpo do texto entre parén-
teses e de forma resumida, com indica¢ao do autor, data e pagina,
conforme exemplo: (SCLIAR, 1983, p. 42). Deverao ser repetidas
nas referéncias bibliograficas, ao final do artigo, de forma comple-
ta, seguindo as normas da Associagao Brasileira de Normas Téc-
nicas — ABNT.

Uma vez publicados os textos remetidos e aprovados pela Comissao
Editorial e pelos Pareceristas, a Revista de Estudos Judaicos reserva-se todo o
direito autoral, permitindo, entretanto, a posterior reproducao dos artigos,
desde que com a devida citagao da fonte.

E-mail para envio de artigos:

ihimmg@outlook.com
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