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O IMAGINARIO POPULAR DA MORTE NUMA PROVINCIA DO
IMPERIO

AGUIOMAR RODRIGUES BRUNO[Y]

RESUMO: Neste artigo buscaremos através das praticas e rituais mortuarios
entender como a morte era imaginada e vivenciada pelos populares no séc. XIX.
PALAVRA-CHAVE: Morte, Imaginario, Ritual.

| - INTRODUCAO

Ao longo da historia humana, com todos os seus encontros e desencontros
em busca de uma razdo que explicasse esse impeto existente em cada individuo
pela necessidade de deixar registrada sua existéncia, seja a partir de atos de gloria
e/ou poder, sempre foram repletas de emocdes, desejos e conflitos, mas também,
sempre ocorreu um sentimento em particular que fora digno de atencéo, analise e
explicacéo, e porque nao dizer, causando inclusive temor. A morte.

A morte ¢é essencialmente humana. Noutras palavras, 0s animais
desconhecem a morte individual, mas somente da espécie (MORIN, 1997:57). Esta
afirmacado reside um carater fundante. E pela consciéncia dela que o homem se
distingue dos outros seres vivos e a vida adquire um carater fundamental. Mas, a
consciéncia humana da morte se d& através da figura empirica de seus membros,
determinada pelas estruturas sociais a partir do desaparecimento gradual dos seus
membros. Assim, a morte € um acontecimento ambiguo, por ser natural, social, mas
também cultural, onde a imagem que os individuos fazem dela, e suas
representacfes sdo necessariamente de origem social, estratificada (ZIEGLER,
1977:135). Robert Hertz afirma que a morte representa para a consciéncia social um
significado determinado, tornando-se um objeto de representacdo coletiva. Mas,
nem sempre simples nem imutavel (HERTZ, 1970:01). Portanto, a morte e suas

representacfes é um campo semantico onde se multiplicam segundo as culturas,
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grupos sociais e em diferentes momentos histéricos de uma sociedade
(RODRIGUES, 2006:26).

No entanto, essas préaticas e representacdes que povoam o imaginario dos
individuos, produziram e continuam produzindo uma gama de imagens variadas da
morte, transformando epistemologicamente a vida, a morte e o mundo. Os ritos
mortuarios tornam-se, de um modo geral, ao mesmo tempo um conjunto de préticas
consagratdrias como também determinantes da mudancga de estado do morto. Jose
Carlos Rodrigues pontua os rituais da morte como canais de comunicagao,
assimilacdo e expulsdo do impacto que provoca o fantasma do aniquilamento no
imaginario coletivo (RODRIGUES, 2006:21). Por outro lado, pode ser entendida
como um momento onde os individuos se submetem por obrigacdo a separa-los,
purifica-los e incorpora-los simbolicamente a um novo estatuto (HERTZ, 1970). Da
mesma forma, as praticas podem ser compreendidas como ferramenta Util para
transformar o morto em ancestral (BENDAN, 1969), também interpretada como ritual
de passagem (VAN GENNEP, 1978), ou até mesmo como forma de transpor as
tensdes sociais que a morte causa na coletividade (TURNER, 2005). Nesse sentido,
a etnologia nos mostra que em toda a parte os mortos foram ou sdo objetos de
praticas que traduzem suas crencgas ora uma sobrevivéncia ora um renascimento.

Devemos convir que o comportamento humano é inerentemente simbdlico
(GEERTZ, 1989:15), e conserva uma dimensao “constante e regular’ do social. Suas
acOes e comportamentos refletem o perspectivismo do coletivo, trazendo consigo a
instauracdo da autoconsciéncia mediatizada pelas representacdes (DURKHEIM,
1996:59). Assim, partindo desse breve panorama, procuraremos discutir nesse
artigo os rituais mortuarios catélicos no séc. XIX na vila de Pirai - Vale do Paraiba
Fluminense. Para tal, focaremos nossas aten¢cdes nos momentos formais chamados
aqui de ritos de morte, um locus privilegiado onde € possivel observarmos padrdes
comportamentais dos individuos que transitam entre espacos e interagem de forma
ritualizada desagregando o morto de um dominio e introduzindo-o em outro, a fim de
restabelecer a ordem social. Enfim, nosso objetivo € mostrar os comportamentos
pré-estabelecidos através dos quais se processam a passagem pela morte, dos

catélicos de antanho, em suas interacbes, compartihamento de emocdes e
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principalmente o imaginério coletivo entre uma parcela da populacdo da vila de Pirai

no sec. XIX.
Il - A MORTE DO COMENDADOR JOSE DA SILVA PENNA

No dia 11 de Dezembro de 1855 tornou-se um dia lastimavel no calendario da
Fazenda da Barrinha, na vila de Pirai. Uma zona cafeeira importante na provincia do
Rio de Janeiro na época conjuntamente com Valenca e Vassouras (SALLES,
2008:184). Depois de um longo e infortanio tratamento despendido pelo médico Dr.
Castilho ao moribundo recorrendo por diversas vezes a botica[?] da freguesia no afa
de sua cura, chegaria ao fim o intento de sua melhora esperada. Desenganado pela
autoridade médica e vendo aproximar a morte, 0 Comendador José da Silva Penna,
professando sua fé catélica, como um bom cristdo, passou a redigir seu testamento
solenemente, transmitindo sua heranca e prestando contas da vida.

Assim, no dia 2 de Dezembro de 1855, ele comeca seu testamento
declarando que estava “enfermo e de cama”, mas em “perfeito juizo”. Fez questao
de frisar que nascera e vivera como catdlico, e como tal pretendia morrer para
“salvar a minha alma por infinita misericérdia de Deos”. Deixou também bem claro
gue o0 seu enterro seria a cargo de sua esposa, com a incumbéncia de celebrar logo
apos a sua morte “missas de corpo presente” no dia do enterro, e realizassem
também mais quatro capelas de missas presentes pela sua alma, e mais duas
capelas pelas almas do pai e mée. Logo depois, passou a distribuir os bens aos
herdeiros. Por fim, o Comendador, em um gesto de bondade tardia pediu que
distribuissem 2:000$00 reis aos pobres da vila de Pirai, que alforriasse o escravo
Mathias, e deixava também 100$00 a uma pobre senhora de nome Luiza - habitante
da vila[’]. Jodo José Reis menciona que o0s testamentos eram considerados
instrumentos de salvacao da alma, como também organizador dos bens materiais e
do proprio funeral (REIS, 1997:102).

Logo apds a sua morte, aproximadamente quatro meses depois, realizou-se a
feitura do inventario post-mortem em sua propria Fazenda. Neste dia 10 de Abril de
1856, na presenca do tabelido Manuel Ferreira da Silva Vidal, e demais testemunhas

(inclusive o procurador da inventariante, Domingos Coelho de Avelar) procederiam a
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avaliagdo dos bens do finado, uma fortuna com diversos imoveis, inclusive a
Fazenda, uma associacdo comercial, inUmeros escravos e centenas de pés de
café[*]. Importante frisar, o Comendador José da Silva Penna, além de rico
fazendeiro e comerciante, também figurou como Presidente da Camara de
Vereadores da Vila de Pirai entre 1850 a 1852[°]. Portanto, Dona Maria Clara de
Souza Breves tornou-se a partir daquele momento, uma grande fazendeira
escravista no Vale do Paraiba Fluminense, com uma fortuna avaliada em
330:420%$000[°]. Sheila de Castro Faria menciona, em virtude do panorama
econbmico do Brasil, era comum vermos grandes fazendeiros no Vale do Paraiba
diversificando atividades e participacdes eventuais em empreendimentos comerciais
(SHEILA, 1995:76).

Mas nada esconderia na lembranca dos viventes a tristeza daquele fatidico
dia 12 de Dezembro de 1855. O funeral do Comendador. Para a realizacdo deste
ultimo ato, a viuva realizou um cerimonial extremamente laudatorio e emocional. O
evento funebre foi pensado nos minimos detalhes, de acordo com os preceitos dos
ritos catolicos para que a passagem do morto fosse garantida para o Além na melhor
forma possivel. Para tal, uma tipografia foi contratada para feitura de 364 convites
com 0s respectivos envelopes para serem entregues por dois meninos ao custo de
12$000, o caixdo continha trés pares de asas de metal, e o fundo forrado com um
pano fino preto. Na Fazenda foram comprados 8 quilos de cera para vela no valor
14$400 - o que nos leva a crer que parte do cerimonial fanebre teria sido realizada
em casa.

A igreja e o cemitério foram devidamente paramentados com o aluguel de
uma Eca, 34 varas de galdo de metal fino, 7 varas de galdo estreito e 2 varas de
algoddo americano, tudo isso no valor de 3$520. Enquanto aos convidados foram
comprados 182 quilos de cera para serem distribuidos pela igreja e no altar. O
sacristdo, por sua vez, recebeu 40$000 para realizar os dobres de sino e o
acompanhamento do veldério seguido por 364 testemunhas e quatro padres
entoando ladainhas e mementos para encomendacao do corpo, como manda o ritual
catélico para salvacdo da alma. Da mesma forma, foi contratado um coveiro para
armar a capela e no final tapar a catacumba por 50$000. Foi assim, que o finado

despediu-se deste mundo, vestindo uma mortalha preta presa por um corddo, com
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um cetim azul fino e um lengo branco de cambraia, vestindo também um par de luva
preta fina no valor de 3$000[].

Enfim, todos os custos deste funeral abastado foram comprados pela vilva na
loja do armador funebre Antonio Ferreira de Eca, totalizando a quantia de 1:505$720
reis. Para se ter uma idéia desse valor, o escravo Domingos da nacao Angola, do
plantel cativo da Fazenda Barrinha, custava 1:300$000, em um periodo em que a
Lei Eusébio de Queiroz (1850) provocara um aumento consideravel no preco dos
escravos[?]. Podemos dizer entéo, que a entrada do Comendador no mundo celestial
refletia a altura da posi¢éo social ocupada enquanto vivo.

Il - POR UMA ANALISE SOCIAL DA CULTURA MORTUARIA

Como vimos, a morte e o funeral do Comendador estiveram repletos de
procedimentos, precaucdes, tanto pelo lado do moribundo, quanto das testemunhas
e da propria vidva. Uma pratica funebre bastante incomum para os nossos dias,
causando-nos uma sensacdo de estranheza, incompreenséao e irracionalidade nos
atos das pessoas de antanho. Mas ndo podemos deixar-nos seduzir pelos
anacronismos. Pois o papel do historiador é compreender a acbes humanas no
tempo (BLOCH, 2001:135), ou melhor, “compreender € sempre, de certa maneira,
colocar-se pelo pensamento no lugar daqueles que sdo o objeto da historia que se
escreve” (PROST, 2012:147). Assim, por meio da histéria social da cultura[’] em
uma perspectiva dialética entre o tempo curto e a longa duracao['°], perscrutaremos
os meandros da morte do Comendador em busca das praticas e representacoes
sociais da morte no sec. XIX.

No sec. XIX todo catdlico que se prezasse, desde os ricos até o mais
desvalidos dos homens, sempre se preocupou em ter uma boa morte. Isto significa
dizer que as pessoas no passado ao perceberem a proximidade da morte se
preparavam com todo zelo para sua chegada. As concepc¢des sobre o mundo dos
mortos e dos espiritos, e a maneira como se esperava o fim derradeiro, até o
momento ideal de sua chegada no Além, bem como os ritos que a precediam e
sucediam, faziam parte do imaginario coletivo (REIS, 1997:96). Neste sentido

Claudia Rodrigues afirma, “preparar-se para a morte significava para o catdlico
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acertar as contas com Deus para que, no momento do Juizo, ndo houvesse
empecilhos a salvagéo de sua alma” (RODRIGUES, 2005:40).

Cabe salientar que esta pratica da boa morte, significava cumprir com as
determinacdes eclesiasticas para a obtencdo da graca divina. Para tal, a Igreja
Catdlica ao longo dos tempos ndo poupou esfor¢cos para a instituicdo de uma
pedagogia do medo em torno da morte, do julgamento divino e da possibilidade de
condenacdo transitoria ou eterna como elementos de pressao sobre a consciéncia e
o comportamento dos fiéis (RODRIGUES, 2005:47). Segundo Pedro do Amaral
Xavier, a partir do sec. XV observa-se o desenvolvimento de um género literario
devocional, o Ars moriendi, que ensinava o0s cristdos a ser prepararem para a boa

morte. Segundo Amaral Xavier;

Os Exercicios Espirituais de St°. Inacio de Loyola, sucessivamente
publicados e acrescentados de comentarios, foram extremamente
importantes no desenrolar das praticas relacionadas com a morte. Mas
tarde, St°. Afonso Maria de Ligério produzird uma obra capital neste
dominio, a Preparacdo para a Morte. Em boa verdade, o tema da morte
invade a literatura, fundamentalmente os livros de piedade; preparar a morte
durante a vida, isto &, viver com o0 pensamento da morte, é o principal
objetivo dos sucessores das Ars moriendi (XAVIER, 1991:31).

Desta maneira, no dia 2 de Dezembro de 1855, o Comendador José da Silva
Penna, desenganado pelo médico, e movido pela fé e esperanca na salvacdo da
alma, realizava os primeiros preparativos para a sua boa morte, com a feitura do
testamento. Toda a pessoa com algumas posses escrevia seu testamento e
inventario registrando cuidadosamente suas Ultimas vontades, para que seus
herdeiros soubessem dispor adequadamente do seu corpo, do funeral, e dos bens
logo apo6s sua partida (CHIAVENATO, 1998:31). Desde o séc. Xll, o testamento
tinha funcdo mais religiosa do que pratica. A partir do séc. XV, a Igreja passou a
considera-lo quase um sacramento (CHIAVENATO, 1998:37). As Constituicdes
Primeiras do Acerbispado da Bahia, publicada em 1707, pela Igreja Catélica - obra
gue normatizava os principios religiosos e civis na sociedade colonial - enfatizava o
carater salvacionista dos testamentos, “em primeiro lugar intento do que convém a
salvagdo do testador (...)” (VIDE, 1853:280). Na freguesia de Pirai[*}], em 1824, o
testamento do Capitdo Jozé Bento Araujo dizia no seu predmbulo, “este instrumento

de dltima vontade a fim de minha alma alcance salvacdo’[*?]. Somente assim a frase
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de suplica no testamento do Comendador, “salvar a minha alma por infinita
misericordia de Deos” passa fazer sentido.

O testamento também deixava registrado “missas de corpo presente”, e
outras tantas mais para os pais ja falecidos. Como também distribuicdo de esmolas
aos pobres, e alforria do escravo Mathias. Logo ap6s a morte do moribundo, deveria
ocorrer a “missa de corpo presente”, na qual, o morto € velado no ambito da Igreja,
tanto na hora da morte quanto no tempo subsequente, “eram vistas como a mais
acertada providencia para a salvacdo da alma” (REIS, 1991:218). A propria Igreja,
através de suas leis, incentivava a realizacdo dos sufragios (oragdes), como forma
de reducdo das penas impostas a alma. No titulo | das Constituicdes Primeiras,

consta;

E cousa santa, louvavel, e pia o socorro de suffragios pelas Almas dos
defuntos, para que mais cedo se vejao livres das penas temporaes, que no
Purgatério padecem em salvacdo de seus pecados, e aos que ja gozao de
Deos se lhes acrescente a gloria accidental. Por tanto exhortamos muito a
todos nossos suditos, que em seus testamentos, e ultimas vontades se
lembrem ndo s6 de mandarem dizer Missas e fazer Officios costumados,
mas alem disso os mais, que cada um puder, conforme sua devogcao e
possibilidade (VIDE, 1853:293).
Importante frisar que a doutrina do Purgatério serviu em grande medida para
0 enquadramento das atitudes e representacdes dos cristdos em relacdo a morte e
ao Além. Tendo o final do séc. Xl e Xlll como periodo de sua elaboracado, sera
somente no séc. XV e XVIII, principalmente com a reforma tridentina, que a doutrina
enraizara no sistema de crencas na sociedade cristd (RODRIGUES, 2005:50).
Assim, para escapar do Purgatério, além do arrependimento na hora da morte, os
mortos necessitavam dos vivos, na forma de missas e promessas a santos (REIS,
1997:97). Portanto, esta rede de solidariedade entre vivos e mortos, intermediado
pelo clero, estimularia a pratica dos sufragios. Como no testamento de Antonio
Gongcalves, em 1826, pedia “outras tantas capellas pellas almas do purgatorio’[*].
Desta forma, o Comendador José da Silva Penna ficaria mais tranquilo na sua
partida sabendo que haveria pessoas que rezariam pela sua alma no Purgatorio.
Era bastante comum nos testamentos do séc. XIX, figurar somas em dinheiro
como esmolas para serem distribuidos aos pobres. Jodo José Reis, em pesquisa

sobre a morte na Bahia dos Oitocentos, verificou que os pobres engrandeciam os
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funerais dos ricos, dando-lhes a oportunidade de levarem a alma como ato de
caridade. Neste sentido, os pobres, tinham o compromisso de acompanhar o morto
e assistir a “missa de corpo presente”. As oracdes dos sociamente desvalidos eram
vistas como benéficas na relacdo simbdlica salvifica entre mortos e vivos. A
distribuicdo das esmolas, segundo Reis, ocorria somente depois da missa (REIS,
1991:153). Em 1813, na freguesia de Pirai, dona Joaquina Roza de Souza, pedia ao
seu testamenteiro que distribuisse aos pobres da freguesia uma quantia de 700$800
reis apos a sua morte[*"]. Portanto, a bondade altruista do Comendador em distribuir
esmolas ndo foi um gesto gratuito, mas sim, pensado na sua prépria salvacdo no
Além.

Seguindo essa mesma légica da “economia da salvagao”, os testamentos
tornaram-se um momento de reparacdo moral. Redimir-se perante a corte celestial
dos atos pecaminosos na feitura testamental, tornou-se corriqueiro, como o
reconhecimento dos filhos bastardos, das amantes, e alforrias dos escravos mais
dedicados aos senhores escravistas (REIS, 1997:104). Como 0 caso 0 ex-cativo
Mathias da Fazenda Barrinha. Logo apos a morte do Comendador José da Silva
Penna, ocorrido no dia 11 de Dezembro de 1855, a viava Maria Clara de Souza
Breves realizaria o velorio do morto, tudo leva a crer que uma parte teria ocorrido na
sua Fazenda Barrinha, pois ela havia encomendado a compra 8 quilos de cera para
vela no valor 14$400, para a sua residéncia. E outra parte do veldrio transcorreu
liturgicamente na Igreja. Infelizmente ndo possuimos documentacdes sobre o que
teria ocorrido durante o velério com o corpo do Comendador em sua residéncia, mas
casos analogos podem nos auxiliar nesta reconstrucao historica.

Jodo Jo sé Reis enfatiza que a boa morte era sempre acompanhada de
especialistas em bem morrer e espectadores solidarios (REIS, 1991:100). O francés
Jean-Baptiste Debret, durante suas peregrinacdes pelo Brasil Oitocentista, relata um

veldrio no interior da casa, rodeado por familiares e amigos;

Os brasileiros tém por habito expor o defunto em suas casas, durante um
dia ou mais, deitado, completamente vestido, no caix&do aberto e colocado
sobre um estrado fornecido pelo armador. Fecha-se o caixdo no momento
de retirar o corpo para transportar para a igreja onde € novamente aberto
(DEBRET, 1978:186).
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No entanto, o relato de Debret, por mais rico que seja, esconde em seus
meandros peculiaridades importantes para o ritual mortuério salvifico dos catolicos
de antanho, que sua narracdo simplista ndo contempla. Reis menciona que na
entrada das casas havia “capelas, ramos funebres ou panos cortinados avisavam 0s
transeuntes sobre a presengca da morte” (REIS, 1991:128). As carpideiras,
especialistas contratadas, eram as primeiras a anunciar aos berros a morte. O
comportamento choroso compulsivo fazia parte da ritualistica, visava “afastar os
maus espiritos de perto do morto e a propria alma deste de perto dos vivos” (REIS,
1991:114).

A folclorista Hildegardes Vianna lembra que na Bahia de outrora, ao menor
sinal do definhamento do moribundo, os vizinhos reuniam-se ao agonizante e
familiares. As mulheres prontificavam-se cozinhando, lavando, fervendo e passando
roupa para o moribundo. Elas também ajudavam no “elaborado banho de agua
misturada a cachaga e alcool, no abanar e mover o acamado” (VIANNA, 1964:55).
Jean Delumeau argumenta que historicamente os cuidados dos mortos e 0s rituais
funerarios cabiam ao sexo feminino, pois “elas eram consideradas muito mais
ligadas do que os homens ao ciclo - eterno retorno - que arrasta todos os seres da
vida para a morte e da morte para a vida” (DELUMEAU, 2009:465).

Camara Cascudo relata que os cuidados com o0s cadaveres eram
importantes, pois significava a garantia de que a alma néo ficaria vagando pela terra.
Por isso, cortavam-se cabelo, barba, unhas. Mas nem todos podiam tocar no morto,
somente aqueles especialistas nas artes funebres, geralmente as mulheres, visto os
costumes segundo o0 sexo. E assim procediam numa relacdo simbolicamente afetiva:
“dobre o braco, Fulano, levante a perna, deixe ver o pé! (...) Fulano, feche os olhos
para o mundo e abre-os para Deus” (CASCUDO, 1983:15). Segundo Vianna era
costumeiro os envolvidos no trato com o cadaver pedir ao pé do ouvido do defunto
para que ele ajudasse nos procedimentos (VIANNA, 1964:56). Sabemos que a vilva
do Comendador, Maria Clara de Souza Breves, vestiu seu defunto com uma
mortalha preta. Para Jodo José Reis, as mortalhas representavam;

(...) desejo de graca junto a Deus, especialmente a mortalha de santo, que
de alguma forma antecipava a fantasia de reunido a corte celeste. Ao

mesmo tempo que protegia, com a forca do santo que invocava, ela servia
de salvo-conduto na viagem rumo ao Paraiso (REIS, 1991:124).
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Assim, o0 uso da mortalha preta foi uma préatica usada largamente durante o
séc. XIX em Salvador e no Rio de Janeiro, e mesmo no interior (REIS, 1997:11).
Luiz Lima Vailati chama a atencdo para a importancia simbdlica da vestimenta
funebre. Segundo ele, no imaginério coletivo dos antigos a roupa que era vestido no
morto era a mesma que se apresentaria no Além. Essa percepcao era possivel, pois
havia uma reminiscéncia do pensamento medieval portugués transmitido
culturalmente para o Brasil Colonial, na indistingdo entre corpo e alma. Assim, cuidar
dos aspectos do corpo morto influenciava na direcdo que a alma poderia ter na
geografia celestial. Por isso, muitas pessoas declaravam os tipos de mortalha que
deveriam vestir nos testamentos (VAILATI, 2010:127). De todo modo, o valor
simbolico veiculado pela cor preta dentro da liturgia tradicional cristd significa a cor
da peniténcia (VAILATI, 2010:138).

Logo apos ter ocorrido o velorio na Fazenda Barrinha, ao longo de toda a
noite, pois segundo a tradicdo catdlica, “cabia aos vivos zelar para que maus
espiritos ndo se aproximassem neste momento decisivo; cabia-lhes fortalecer sua
alma com rezas e outros gestos (...)” (REIS, 1991:131). O corpo saia em procisséo
funebre até a igreja. Uma vez saido o corpo no cortejo, 0s moradores procuravam

apagar os rastros da morte em casa,

As roupas do defunto, especialmente suas roupas de cama e 0 colchdo
eram destruidas ou jogadas fora. Varria-se a casa cuidadosamente,
lancando a poeira pela porta da frente, que permanecia semicerrada como
sinal de luto e para facilitar a saida da alma do morto, caso ainda rondasse
por ali. Mas outra tradicdo diz: fechavam-se portas e janelas durante oito

dias, evitando assim o retorno do morto (REIS, 1991:132).
Tradicionalmente as procissdes funebres deixavam a casa com o pér-do-sol,
como se o crepusculo vespertino simbolizasse o final da vida. Esse tempo sagrado,
também significava a relacdo entre sono e morte (REIS, 1997:116). O relato do
missionario metodista Daniel P. Kindler sobre os enterros no Rio de Janeiro lanca
uma luz sobre as praticas mortuarias dos Oitocentos. Os enterros cariocas eram
caracterizados “mesmo gosto pelas exterioridades e ostentacfes que se nota nas
outras cerimdnias religiosas” (KINDLER, 2001:153). O cortejo dos adultos era

‘pomposo e abastado”, o cortejo saia geralmente a noite conduzido por uma
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carruagem mortuaria, na frente vdo os tocheiros em alas, todos vestidos de negro,
“‘chamejando na escuridédo, produzem efeito imponente” (KINDLES, 2001:153).

Jodo José Reis menciona que as familias mais abastadas esforcavam-se
para fazer do enterro um acontecimento social, “por todo o séc. XIX persistiu no
Brasil a atitude de as familias buscarem uma numerosa audiéncia para seus
funerais” (REIS, 1991:129). Dentro dessa logica de transformar a dor da perda em
simbolo de status perante a sociedade que a vilva Maria Clara de Souza Breves
encomendou feitura de 364 convites com 0s respectivos envelopes ao custo de
12$000. Portanto, a procissao funebre do Comendador estava repleta de ilustres
convidados, incluindo a participacdo dos inimeros pobres, todos carregando velas
nas maos, pois os melhores funerais da época, cada participante recebiam uma
vela. Do ponto de vista ritualistico, “a cera ajudava a abrir o caminho do morto nas
trevas da morte, simbolizando o esvair-se da matéria, funcéo simbdlica que as vezes
nao chegava a desempenhar porque néo derretia por completo (REIS, 1997:118).

Também o cortejo realizado pela vilva teve a presenca quatro padres
entoando ladainhas e mementos para encomendacéo do corpo, 0s sacerdotes eram
entendidos como mediadores da salvacdo. Neste sentido, quanto mais, melhor.
Como no dia 10 de Abril de 1820, no enterro de Joanna Rosa de Miranda, filha
legitima do fazendeiro José Luiz Urbano e de Francisca da Silva. Em seu testamento
deixa clara a importancia dos parocos, “(...) a maior abundancia que houver de
sacerdotes a preco de 640$000 reis[*’]. Nas documentagfes investigadas na morte
do Comendador José da Silva Penna (testamento e inventario) ndo encontramos
nenhuma mencao a presenca de irmandades, mas 0 seu jazigo perpétuo encontra-
se situado no cemitério da Irmandade do Santissimo Sacramento de Sant'Ana, que
fica contiguo ao cemitério publico da cidade de Pirai.

Neste sentido, acreditamos que em seu cortejo funebre, além dos ilustres
convidados, inumeros pobres e o corpo clerical, também estavam presentes a
Irmandade do Santissimo Sacramento. Essas instituicées implantadas desde no
Brasil Colonial objetivavam a comunhdo fraternal dos leigos e o crescimento do culto
publico, através de um santo padroeiro. Agiam também como uma forca
suplementar da Igreja e do Estado. Essas irmandades proliferaram-se pelo territério

brasileiro, ajudando tanto materialmente quanto espiritualmente seus confrades.
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Neste sentido Caio César Boschi explica, “cumprindo basicamente suas obrigagdes
financeiras, o confrade adquiria as benesses e a seguranca indispensaveis para os
tempos de doenga e invalidez e, no extremo, garantia seu préprio sepultamento”
(BOSCHI, 1986:13). Analisando o compromisso da Irmandade do Santissimo
Sacramento da vila de Pirai, publicado em 1860, observamos no Cap. Il

§ 2° ter doze missas por sua alma, e catacumba para si e seus filhos (...).

8§ 3° ser acompanhado pela Irmandade, da Matriz sé para o cemitério, a qual
€ obrigada a assistir aos seus funerais.

§ 4° ter dobres de sino, opas, tochas e Eca, ou urna nos seus enterros
(COMPROMISSO, 1860:4).

Em virtude desses inUmeros beneficios materiais e principalmente espirituais
gue a irmandade prestava aos seus confrades, acreditamos que o Comendador
José da Silva Penna valeria dos servigos espirituais da instituicdo para auxilia-lo em
sua jornada para o Além. Importante lembrarmos que a pratica dos enterros em
cemitérios publicos é um fato recente na sociedade brasileira. Essas mudancgas no
estilo de morrer refletiram mudancas no modo de pensar e sentir das pessoas de
antanho. Até entdo as pessoas preferiam que suas inumacdes fossem perto, senao
dentro das proprias igrejas, pois se acreditava que quanto mais perto do solo
sagrado maior seria a protecdo divina a alma. Mesmo depois da lei imperial
proibitiva (1828) dos enterros no interior das igrejas, as pessoas ignoravam e
continuaram a proceder como seguia a tradicdo catdlica dos enterros. Somente a
partir da epidemia da febre amarela no Rio de Janeiro, em 1850, que as autoridades
reagiram contra essa pratica mortuaria. Portanto, a ultima morada do Comendador
foi o cemitério da irmandade, envolto de procedimentos, cuidados, e atencdes para

gue fosse garantida a sua passagem para o além.

IV - CONCLUSAO

Numa provincia do Império, em pleno séc. XIX podemos observar o
imaginario popular da morte por meio de um individuo, um conjunto de crencas e
praticas que estavam arraigadas na sociedade imperial na vila de Pirai. A
preocupacdo com os cumprimentos dos ritos fanebres catdlicos, principalmente na

iminéncia da morte, poderia auxiliar o moribundo a entrar no “mundo dos mortos”.
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Por um lado, a morte do Comendador José da Silva Penna tornou-se um exemplo
categorico de um padréo de atitudes e sensibilidades diante da morte. Por outro, a
sua morte mostra implicitamente como algumas instituicbes do Estado Imperial,
como as irmandades e a propria Igreja intervinha sobre a sociedade através de uma
pedagogia do medo nos costumes e sensibilidades das pessoas de antanho.
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