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RESUMO

Num primeiro olhar, a personalidade religiosa da beata Alexandrina Maria da Costa surge como es-
tranha e desconcertante. Este artigo propoe um exercicio de compreensao histérica e antropoldgica
que reduz essa estranheza. Sustenta-se que este caso reflete a histéria de uma comunidade com uma
identidade religiosa forte, onde um catolicismo devocional convivia com investidas clericais visando
promover uma subjetividade espiritual. Ao mesmo tempo, a medicina e a psiquiatria forneceram novas
grelhas de interpretagao da experiéncia religiosa. Este conjunto heterogéneo de elementos formou uma
mistica vernacular que atribuiu novos significados as entidades liminais préprias do universo religioso
do Norte de Portugal. A linguagem da mistica vernacular construiu a interioridade de uma experiéncia
que, em sua singularidade, foi sempre fortemente socializada.

Palavras-chave: santidade popular; mistica; medicina e psiquiatria; liminalidade; Alexandrina de
Balasar.

ABSTRACT

On a first approach, the religious personality of Blessed Alexandrina Maria da Costa strikes us as strange
and disconcerting. An exercise in historical and anthropological comprehension, this article reduces
such strangeness. It is argued that this case reflects the history of a local community with a strong
religious identity, in which devotional forms of Catholicism combined with initiatives on the part of the
clergy aiming to promote spiritual subjectivities. At the same time, Medicine and Psychiatry provided
new interpretation frameworks regarding religious experiences. From this ensemble of heterogeneous
elements eventually emerged a vernacular form of mysticism, within which the traditional liminal
entities acquired new meanings. The language of vernacular mysticism constructed the interiority of an
experience that, albeit singular, was always strongly socialized.

Keywords: popular sainthood; mysticism; Medicine and Psychiatry; liminality; Alexandrina de Balasar.
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Em 2004, o papa Jodo Paulo II beatificou uma mulher com pouca instrugdo, natural de uma
pequena aldeia do Norte de Portugal, que, sofrendo de uma doenga incapacitante, viveu toda a sua
vida adulta presa a uma cama. Filha da sociedade rural do Minho, Alexandrina Maria da Costa
(1904-1955) — Alexandrina de Balasar para os devotos —, foi assim formalmente reconhecida como
portadora de uma experiéncia mistica digna de ser apontada como exemplo. Em suas virias versoes, a
vida de Alexandrina ¢ o relato de um sofrimento fisico e moral incessante, repleto de visoes, possessoes
demoniacas, mortificagdes, éxtases e fendmenos sobrenaturais. Tomadas a letra, as expressoes da sua vida
interior, de uma tonalidade melancélica comparével a de doentes psiquidtricos, s2o um desfiar de horrores:

Morri, morri para o mundo, morri para tudo. Deu o Gltimo suspiro aquele pequenino sopro de vida que
jé hd muito vinha a agonizar, desaparecendo de toda a forca que o arrastava pelo cemitério imenso. Até os
préprios bichos desapareceram, aqueles que vinham sobre as minhas cinzas e sobre outras que nio eram
minhas, mas que estavam ao meu cuidado. Hd dias que principiou a cair uma chuva de sangue, vinda do
alto. Choveu sangue e ainda continua a chover. A principio banhou as cinzas. Depois levou-as de tal forma
até que desapareceram, jd nao existe nada. O sangue continua a vir do alto; cai sobre o que estd limpo, jd nao

tem mais que lavar.!
Noutro exemplo,

a minha vida é morte; continuo a viver a vida dos mortos. Que imensa sepultura, em que podridao estou
sepultada; causa-me nojo, causa-me horror. Sinto-me a ser comida pelos bichos escondidos nesta podridao;
sinto-os a mexer e remexer nesta imundicie. E ndo tenho outra vida a nio ser esta, nem outra luz a ndo serem

as trevas do meu espirito. Triste cegueira que niao me deixa ver sendo horrores nojentos, apodrecidos.”

Porém, simultaneamente, Alexandrina glorifica este sofrimento, entregue a Deus pela expia¢io dos
pecados da humanidade e pela reparagao do mal do mundo. Essa dddiva redentora do sofrimento faz
destes “éxtases mortos”, como lhes chama Alexandrina, uma fonte de vida.> Se tivermos em conta que
Alexandrina é contemporinea da psiquiatria moderna e da imagem fotogrifica — elementos que in-
tegraram sua vida e persona religiosas —, esta experiéncia e sua linguagem espiritual sao dificilmente
compreensiveis dentro dos parAmetros habituais da contextualizagio histérica. Com efeito, a experiéncia
de Alexandrina cristaliza elementos que remetem para vérias temporalidades. Esta hipétese servird de
ponto de partida a este estudo.

Herangas mdltiplas, temporalidades cruzadas

Num importante ensaio de antropologia histérica, Le sang et le ciel, Jean-Pierre Albert deu uma
formulagao sistemdtica ao conjunto de tdpicos estruturantes da santidade feminina crista. Analisando
o tecido narrativo formado ao longo de séculos de hagiografias, Albert parte da hipétese de que a santi-
dade feminina é particularmente problemdtica para o catolicismo. Essa hipdtese resulta da conjugacio

' COSTA, Alexandrina Maria da. Sentimentos da alma. 24 out. 1944. In: <alexandrinabalasar.free.fr/folhas_vejo_tantas_
coisas.htm>. Acesso em: 10 maio 2011.

? Ibidem, 13 jun. 1947 (dia da festa do Sagrado Coragao de Jesus). In: <alexandrinabalasar.free.fr/alex_transverberacao.
htm>. Acesso em: 10 maio 2011.

3 Segundo os hagidgrafos, a 11 de fevereiro de 1955, Jesus disse a Alexandrina: “Repete o teu Creio; sao éxtases de f¢, de
dor, de amor. Sio éxtases mortos, para darem vida”. PASQUALE, Humberto (S.D.B.). Beata Alexandrina. 9. ed. Maia:
Edic¢oes Salesianas, 1998. p. 228.
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de duas observagoes: o muito menor nimero de canonizagdes femininas que masculinas, e certas ele-
mentos recorrentes nas figuras femininas de santidade.” Relativamente a esse segundo aspecto, o autor
observa que no corpus de hagiografias analisadas sobressai a referéncia a mistica, motivo que acompanha
certa desmesura na experiéncia da dor e do sofrimento, na forma de mortificagoes e de atos repugnantes
visando a degradacao fisica, de suplicios e de doengas que adquirem um valor penitencial. Segundo
Albert, a experiéncia mistica da dor e da degradagdo da carne, acentuando o cardcter heroico da per-
sonalidade em causa, e por conseguinte a natureza viril da sua espiritualidade, revela que a santidade
feminina é construida no interior de um modelo estruturalmente masculino.”

Este aspecto ¢, para o autor, revelador da posi¢ao da mulher neste universo simbdlico: em virtude de
uma impureza constitutiva, de que o sangue menstrual é a marca mais visivel, a mulher nao pode, man-
tendo as caracteristicas da sua natureza feminina, projetar-se no campo do divino.® Desta l6gica decorre
a negacao da capacidade de mediar no acesso ao sagrado, patente na recusa do sacerdécio feminino.”
Porém, essa mediagdo torna-se possivel num regime excepcional ou andémalo, o do casamento mistico
com Ciristo, em que a mulher morre carnalmente oferecendo sua virgindade ao Redentor. Este regime
de santificagdo inclui um processo de desincarnacio, através do qual a mulher transcende, através de
atos heroicos de mortificagio e autodegradagio, seu corpo feminino. O tépico dos “jorros de sangue”
e a “bulimia eucaristica”, recorrentes nas hagiografias de santas, vém, assim, simbolizar as ntpcias da
mulher, em processo de santificacao, com Cristo. A sacralidade feminina no mundo cristio repousa,
pois, segundo esse autor, na negacao das fungoes bioldgicas naturais da mulher, em particular, as da
reprodugio. Ora, na tradi¢io hagiografica crista, esse aspecto ¢é sublinhado pela pritica do jejum e pelo
topico da cessagio das excregoes “animais”, substituidas por excre¢des de referéncia floral (os “odores de
santidade”). A conjungio desses tépicos constitui o mito da “inédia”, central na tradi¢do hagiogréfica
das misticas do catolicismo.®

Num estudo anterior sobre a mesma fenomenologia, e em particular sobre as formas radicais de
jejum praticadas por mulheres, a historiadora Caroline W. Bynum, ainda que reconhecendo o cardcter
estruturante de alguns destes elementos — como o dualismo entre corpo e alma, a associa¢io da santi-
dade a rentincia dos prazeres do corpo, a dificuldade de acesso das mulheres 4 santidade —, distanciara-
-se deste tipo de interpretagio. Em vez de associar o jejum a uma misoginia interiorizada e, portanto,
a uma forma inconsciente de autopuni¢io, Bynum pos em evidéncia os significados religiosos positivos
associados a certas formas de sofrimento, assim como o empowerment feminino, e exclusivamente femi-
nino, que ele permite.” Mas, por isso, tal empowerment torna-se perigoso, necessitando de interpretacao
e controlo clerical. No jejum jogava-se, por exemplo, a possibilidade de um controlo efetivo sobre um
recurso vital — a comida — estreitamente ligado a fun¢ao social atribuida as mulheres, a de a preparar
e servir. Completado pela alimentagdo eucaristica, o jejum era indissocidvel da experiéncia da “fusio
mistica” com Cristo."

Representando estratégias de enfoque distintas, mas ambas igualmente sugestivas e bem funda-
mentadas, estes dois autores permitem hoje balizar este terreno de investigacao. Se Albert é convincente
na definicao de constantes estruturais da santidade feminina crista, sua dependéncia, pelo menos par-
cial, de pressupostos tedricos do estruturalismo e da psicandlise (como a correspondéncia simbdlica

* ALBERT, Jean-Pierre. Le sang et le ciel. Les saintes mystiques dans le monde chrétien. s.l.: Aubier, 1997. p. 24.

5 Ibidem, p. 410-413.

¢ Ibidem, p. 403-404.

7 Ibidem, p. 416-419.

* Ibidem, p. 181-215.

? Agradego a Maria Lurdes Rosa a precisio, neste ponto, relativamente a uma versao anterior.

" BYNUM, Caroline Walker. Holy feast and holy fast. The religious significance of food to Medieval women. Berkeley; Los
Angeles; Londres: University of California Press, 1987. p. 218.
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inconsciente entre o sangue das chagas de Cristo e o sangue menstrual) propoe as ciéncias humanas
sérios problemas de validade cientifica, resultantes da impossibilidade de verificagao empirica da hipé-
tese psicanalitica. Por seu turno, o estudo de Bynum, focando a dimensao de agenciamento presente nas
experiéncias descritas, defende bem a necessidade de ligar tais experiéncias religiosas a um contexto his-
térico tao vasto quanto possivel e de inseri-las na rede de simbolos interconectados que lhes dd a densa
espessura social que, segundo a historiadora, j4 nio encontramos em experiéncias andlogas nas socieda-
des modernas." Contudo, ainda que atenta as diferencas de género na construgao das espiritualidades
cristas, a andlise de Bynum dé pouca atengao as condicionantes institucionais e sociais das experiéncias
religiosas em causa; por outro lado, nio permite compreender a longa duracio da tdpica hagiografica.
Mas as duas perspectivas, de certa forma complementares, podem servir de base a uma nova tentativa
de sintese histérico-antropolégica da problemidtica da santidade. O caso de Alexandrina presta-se bem
a este exercicio, ja que, pela riqueza de dados que nos fornece, permite examinar o problema da relagio
entre fungdo/estrutura social e os significados/agenciamentos individuais na experiéncia religiosa.

Alexandrina pertence a um mundo que, em muitos aspetos, ¢ distante do universo da santidade
medieval. No entanto, sua experiéncia religiosa inclui elementos da tdpica hagiografica e ganha em ser
analisada a luz dessa problemitica. Por outro lado, Alexandrina de Balasar nio foi, no seu tempo, um
caso isolado."” Nos textos que lhe sao atribuidos ecoam, por exemplo, as declaragdes do sofrimento,
mais enunciado do que observado, de Maria de Loyola, fundadora da Congregagio das Religiosas
Adoradoras do Precioso Sangue, no inicio do século XX. Ora, como defendeu Albert, essas declaragoes
refletem o martirio de Santa Lydwine de Schiedam, no século XV, provocado por uma série intermind-
vel de doengas; martirio, enfim, que viria atualizar os inefdveis suplicios de Santa Cristina de Tyr, mdrtir
crista do final do século III d.C.”?

Com efeito, na sua linguagem, a experiéncia e espiritualidade de Alexandrina sao muito préximas
das de mulheres misticas de outros tempos histéricos. Veja-se, por exemplo, a histéria “santamente
sérdida” de Louise du Tronchait (1639-1694) (autodesignada Louise du Néant), expressao de Henri
Brémond na obra cldssica Histoire littéraire du sentiment religieux en France® Tal como em Alexan-
drina, a doenga é a matéria-prima de um processo de identificagdo cristica, numa vida “toda crucifi-
cada’; e a mortificagdo do corpo, a humilhac¢io e a aniquilagio de si sio meios de santificagdo. Louca
e fazendo-se passar por louca, seus gritos horrorizavam as irmas da comunidade de Charonne, onde
procurou acolhimento religioso. Como Alexandrina, Louise foi tida por possessa e por bruxa.” Enfim,
também ela exterior a instituicao religiosa, Louise du Néant ofereceu-se em “holocausto vivo” pela ex-
piagio dos pecados do mundo.'® Guiada por vérios diretores espirituais, que garantiram a ligagio com
a tradi¢do mistica crista, Louise du Néant é um bom exemplo da “via de abje¢ao” valorizada pelos je-
suitas na Franca do século XV1I. Porém, o caminho dessa mistica conduziu, nao a um reconhecimento
de santidade, mas ao internamento, por alienagao mental, no asilo da Salpétri¢re. Para as autoridades
religiosas desta época, determinadas a combater os excessos e os fendmenos extraordindrios da vida

" Ibidem, p. 7 ¢ 298.

!2 Maria de Lurdes Rosa cita este e outros casos, em Portugal, onde a tépica da santidade medieval ecoou em manifestagoes
religiosas durante os séculos XIX e XX. ROSA, Maria de Lurdes. Hagiografia e santidade. In: AZEVEDO, Carlos Moreira
(Org.). Diciondrio de histéria religiosa de Portugal. Rio de Mouro: Circulo de Leitores, 2000. p. 326-361, 331 ¢ 335; ROSA,
Maria de Lurdes. Santos e deménios no Portugal medieval. Porto: Fio da Palavra, 2010. p. 76-80.

Y ALBERT, Jean-Pierre. Le sang et le ciel, op. cit. p. 16-19.

“ BREMOND, Henri. Histoire littéraire du sentiment religieux en France. vol. 5 — La conquéte mystique. Paris: Librairie
Bloud et Gay, 1933. p. 345.

5 Ibidem, p. 352-353.

'© GIMARET, Antoinette. Louise du Néant, une sainteté problématique. LAtelier du Centre de Recherches Historiques, v.
4, p. 2, 2009. Disponivel em: <http://acrh.revues.org/index1354.html>. Acesso em: 11 maio 2012.
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espiritual, essa mistica surge j4 como suspeita, desviante, figura mais patoldégica do que religiosa.”” Ora,
no universo catélico, esta fenomenologia e tdpica religiosas seriam, durante o século XVIII, objeto de
um escrutinio teoldgico sustentado em guides normativos rigorosos na codifica¢io da experiéncia re-
ligiosa. E no tempo de Alexandrina eram objeto de uma critica de inspiragdo cientifica e racionalista,
surgindo para muitos clérigos como anacrénicas ou mesmo reveladoras de personalidades patolégicas.'®

Importa, pois, inquirir sobre as circunstincias que tornaram possivel a reatualiza¢io histérica desta
topica numa pequena aldeia do Norte de Portugal durante a primeira metade do século XX. Sabemos
que Alexandrina foi, antes de mais, uma “santa viva”, no sentido das formas de religiosidade geralmente
apelidadas de populares. Os elementos sobrenaturais da experiéncia de Alexandrina evidenciam esse
substrato popular. Nio serd assim possivel resolver comodamente a questio pela leitura da experiéncia
de Alexandrina 4 luz de um referencial de religiosidade popular, atribuindo-lhe simultaneamente carac-
teristicas patolégicas? Mas como explicar, neste caso, o investimento espiritual e afetivo dos multiplos
intervenientes, varios deles pertencentes a hierarquia clerical, na vida de Alexandrina? Para abordarmos
estas questdes, ¢é necessario conhecer melhor sua histéria.

As narrativas hagiogréﬁcas

a) Metodologia

Sdo atribuidos a Alexandrina trés conjuntos de textos: uma Autobiografia, datada de 1943 ou 1944,
sucedendo ao seu internamento para observagao num hospital da regiao do Porto; um corpo de refle-
xdes espirituais e biograficas recolhidas entre 1944 e sua morte em 1955, a que se deu o titulo de Sen-
timentos da alma, e duas recolhas do mesmo tipo publicadas pelo padre salesiano Humberto Pasquale
(segundo diretor espiritual de Alexandrina);" e ainda vérias cartas aos diretores espirituais, médicos e
personalidades vérias. Porém, estes textos nao foram escritos pela mao de Alexandrina, tendo sido di-
tados a vdrias pessoas proximas, nomeadamente a irma Deolinda, a professora da escola de Balasar ¢ o
médico assistente, Manuel Augusto Dias de Azevedo. Por outro lado, os textos atribuidos a Alexandrina
inserem-se invariavelmente num conjunto textual onde se verificam multiplas interferéncias de tercei-
ros. Nio existindo, de momento, versoes estabilizadas dos textos misticos de Alexandrina, sua produ¢ao
espiritual é-nos acessivel através de um palimpsesto vasto e multiforme cuja autoria ¢, na realidade, mais
coletiva que individual.

Em 1956 surgiu a primeira biografia, assinada pelo padre Mariano Pinho, com o titulo Uma vitima
da Eucaristia. Alexandrina Maria da Costa, a doentinha de Balasar; a esta seguir-se-ia uma biografia au-
mentada, No calvdrio de Balasar, com primeira edicao em 1963. Ambas foram inicialmente publicadas
no Brasil, sendo atualmente este pais um dos focos da devogio a Alexandrina. No fim da década de
1960, teve inicio o processo de beatificagao, promovido pelo segundo diretor espiritual, o sacerdote ita-
liano Humberto Pasquale.”® A sua apresentagao foi publicada com o titulo Eis a Alexandrina. Postulagio
da causa (1967). No contexto do movimento pela beatificagdo, foram traduzidas para o italiano muitas
das alocugoes de Alexandrina. A tradugio foi realizada por um casal de professores italianos, Chiaffre-

Y Ibidem, p. 8 ¢ 23-24.

8 BYNUM, Caroline Walker. Holy feast and holy fast, op. cit. p 74; MARQUES, Tiago Pires. Mystique, politique et
maladie mentale. Historicités croisées (France, c. 1830 — c. 1900). Revue d ’Histoire des Sciences Humaines, n. 23, p. 37-74,
déc. 2010. p. 48.

Y Artigos biogrdficos da Serva de Deus Alexandrina Maria da Costa. Porto: Empresa de Publicidade do Norte, 1966; ¢ A
paixdo de Jesus em Alexandrina Maria da Costa. Porto: Edigoes Salesianas, 1979.

20 Sobre o processo de beatificacio, Kenneth Woodward fornece dados de grande interesse: WOODWARD, Kenneth L.
Comment [’église fait les saints. Paris: Grasset, 1992. p. 181-189.
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do e Eugenia Signorille, considerados autoridades na espiritualidade da beata de Balasar pelos devotos.
De entre as virias obras apologéticas consagradas a Alexandrina, devem referir-se a biografia do padre
Humberto Pasquale, Alexandrina (ji com nove edigoes),” e seu opusculo intitulado Fidtima e Balasar.
Duas terras irmds (1979). Em 1994, foi publicada uma biografia da autoria do padre Gabriele Amorth,
Por detrds de um sorriso (original italiano, de 1992) e, mais recentemente, de Leo Madigan, Alexandrina
da Costa. The mystical martyr of Fatima (2005).?

Atualmente, a devogao e a espiritualidade de Alexandrina sao promovidas, em grande medida, pela
internet. Destaca-se o site autointitulado oficial, de cardter devocional, dinamizado por Afonso Rocha,
emigrante em Franca e tradutor para o francés de uma biografia de Alexandrina.?> Composto por cente-
nas de paginas, esse sitio apresenta, em varias linguas (incluindo o inglés, o italiano, o francés, o japonés
e o mandarim), um grande acervo de informagoes sobre Alexandrina, assim como uma surpreendente
colecao de material fotogrifico, video e iconogrifico. Refiram-se ainda os sitios devocionais de José
Ferreira, alguns muito especializados (como o blog dedicado apenas ao jejum da Beata; ver bibliografia).

A base documental deste estudo é, pois, constituida pelos textos de Alexandrina, as biografias dos
dois diretores espirituais** e documentos citados ou reproduzidos nos referidos sitios devocionais. Ora,
essas fontes tém invariavelmente uma natureza hagiogrifica, o que remete para uma légica de cons-
tru¢io bem codificada. Neste caso, a essa forma de producdo discursiva se acresce um conjunto de
mediacoes de leigos, nos quais a codificagio hagiogrifica tradicional se combina com outros tipos
de légica. Além disso, a apresentagdo de um santo na internet para fins devocionais coloca problemas
especificos. Na senda de autores como Manuel Castells e Pierre Lévy, o antropélogo Paolo Apolito,
por exemplo, observou a relagdo entre movimentos religiosos contemporineos e o espago cibernético.
Em 7he internet and the Madonna, Apolito refere-se a uma “coloniza¢io tecnolégica” do imagindrio
cat6lico, com consequéncias importantes nas préticas e representagoes religiosas. Segundo Apolito, a
fotografia, o video e a internet tendem a tornar obsoleta “a tensdo entre carisma e institui¢ao™ para
contatar com o divino, o devoto pode prescindir da presenca da personalidade carismdtica ou visiondria
e da institui¢do eclesidstica.”” Os movimentos devocionais, com origem local, e portanto fortemente en-
raizados em contextos experienciais coletivos, tendem, por essa via, a uma desterritoralizagio. Verifica-se
uma “deslocalizagao do sagrado”, numa tensao entre a universaliza¢io de uma mensagem local e o que
William Christian chamou, ainda que noutro contexto, de “clonagem da paisagem do sagrado”.*

No ambito deste artigo, nio é possivel aprofundar estas questoes, essenciais se quisermos empre-
ender um estudo etnogrifico do culto contemporaneo de Alexandrina. Porém, importa ter presente
que, ao utilizar fontes obtidas na internet, nos encontramos, pelo menos formalmente, na posigao do
internauta devoto descrito por Apolito,

(...) obrigado a descontextualizar e recontextualizar tudo o que surge ao seu alcance, retirando todos os

elementos do contexto no qual eles foram produzidos ou no qual foram inseridos, conectando-os com outros

2L A partir de 1998, ainda antes da beatificagio, o titulo foi modificado para Beata Alexandrina. A primeira edigdo é de
1960.

22 Esta lista, ndo exaustiva, pode ser completada com as referéncias indicadas por: ROSA, Maria de Lurdes. Hagiografia e
santidade, op. cit., p. 349.

# Disponivel em: <http://alexandrinabalasar.free.fr/>.

2 A biografia do padre Mariano Pinho estd também disponivel em linha: <http://alexandrinabalasar.free.fr/no_calvario_
indice.htm>. Acessoo em: 15 jan. 2010.

» APOLITO, Paolo. 7he internet and the Madonna. Religious visionary experience on the web. Chicago: University of
Chicago Press, 2005. p. 101.

26 CHRISTIAN JR., William. Person and God in a Spanish valley. Nova York: Seminar Press, 1972. p. 48, 181-182. Cit.
por APOLITO, Paolo. 7he internet and the Madonna, op. cit. p. 152-153.
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elementos, com outros contextos relativamente provisérios, e eventualmente com todos os outros objetos.
Mesmo quando o internauta mantém as contextualizagdes oferecidas pelo site, ele ndo faz outra coisa senio
usar o seu préprio poder de recontextualizagio de acordo com as possibilidades ao seu dispor, que sé por

coincidéncia correspondem com a configuragao do site.”’

Neste caso, os autores dos sites facilitam a necessdria operacio de descontextualizagao/recontex-
tualizagdo, pelo fato de, regra geral, identificarem os documentos fixados previamente — como as
biografias, por exemplo —, permitindo, assim, separé-los dos comentdrios posteriormente adicionados.
Comparando com as fontes impressas, ¢ interessante observar, para além da recontextualiza¢io da
experiéncia de Alexandrina, uma reorganizagio do espago documental: por exemplo, algumas pegas
documentais, que assumiam pouco relevo no arquivo material, nomeadamente no conjunto das fontes
impressas (essencialmente clericais), adquirem agora maior visibilidade. E o caso, por exemplo, dos
relatérios clinicos. Noutros casos, comparando o material colocado em linha com os textos impressos,
observamos pequenas diferencas, indiciadoras de um trabalho de triagem por parte dos intervenientes
clericais. Nas versoes impressas — por exemplo, a biografia assinada pelo padre Humberto Pasquale —,
os textos de Alexandrina aparecem na forma de excertos e a sua linguagem foi claramente objeto de al-
guma depuragio. Por outro lado, os sites referidos contém imagens fotograficas dos documentos, possi-
bilitando, nalguns casos, um acesso direto ao seu contetido. Assim, optei, regra geral, por citar os textos
de Alexandrina na versao encontrada nos sites indicados, o que permitird ao leitor aceder facilmente as
fontes. Porém, mais do que acrescentar informagao, neste caso, a internet vem, sobretudo, reordenar um
conjunto arquivistico previamente constituido.

A confrontagao dos dois tipos de arquivos — cibernético e material — p6e em evidéncia a multi-
plicidade de intervengoes operatérias na construgao desta personalidade religiosa. Veremos, com efeito,
que a vida e a experiéncia religiosa de Alexandrina se constituem numa teia complexa de agenciamentos
e sa0 objeto de sucessivas mediagdes. O estudo deste caso ¢, pois, em boa medida, uma observacao de
tais agenciamentos e mediagées, na diversidade das suas lgicas, codigos e objetivos.

Foi através das hagiografias, impressas e publicadas nos sites referidos, e de pegas clinicas colocadas
em linha que tomei conhecimento dos relatérios médicos. Contrariamente ao que aconteceu com os
textos religiosos, nao pude comparar essas pegas clinicas com seus originais impressos, jd que nao tive
acesso ao arquivo hospitalar. Porém, mais do que a referéncia a uma “realidade clinica” que contribui-
ria para a elucida¢io de um “caso”, ¢ a inclusao dessas pegas médicas no material hagiografico que me
parece aqui significativa. Trata-se, com efeito, de observar como a medicina e a psiquiatria se inscreve-
ram no dispositivo hagiogrifico. Por outro lado, estes documentos médicos, ainda que mediados pela
narrativa hagiogréfica, dio-nos informagcao relevante sobre o posicionamento dos médicos e psiquiatras
em relagao a experiéncia da mistica.

Enfim, tendo em conta a natureza muito mediada das fontes disponiveis, pareceu-me necessirio
complementar esse corpo de fontes com testemunhos de pessoas que acompanharam o caso em Ba-
lasar. Para esse efeito, desloquei-me & povoacio minhota em marco de 2010, marco de 2011 e outu-
bro de 2011, onde realizei vdrias entrevistas e observacoes. Neste trabalho, mobilizando uma metodolo-
gia de histéria oral, tornou-se claro que tais testemunhos captam as ressonincias contemporineas da vida

77%(..) obliged to decontextualize and recontextualize everything that comes within reach, extracting everything from the context

in which it was produced or into which it was inserted, connecting it to other things, other relatively provisional contexts, and
to virtually all other things. Even when the surfer preserves the contextualizations offered by the site, she does nothing other than
use her own power of recontextualizing according to the possibilities at her disposal, which only coincidently correspond to the
configuration of the site itself.” Ibidem, p. 224. (minha tradugao).
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religiosa de Alexandrina e refletem as formas atuais do seu culto. Por conseguinte, remetem para uma pro-
blemdtica que, tal como o proselitismo cibernético, se situa fora do Ambito deste artigo. Ainda assim, tomei
em consideragdo alguns dos elementos recolhidos, que se revelaram tteis para validar elementos essenciais
decorrentes das fontes publicadas — por exemplo, quando esses elementos tém ai apenas uma presenga
pontual, e ndo tdpica — ou para fundamentar certas inferéncias as quais faltava uma base sélida. Esses
testemunhos vieram, assim, confirmar os seguintes elementos, cruciais, recolhidos na documentacio pu-
blicada: a existéncia de interpretagoes locais representando Alexandrina como bruxa; a sua situagao inicial
de relativa marginalidade e de grande caréncia econdmica, e a sua progressiva integracio numa rede de so-
lidariedade local; a presenga e importincia dos diretores espirituais e outros sacerdotes, assim como a do
médico Manuel Dias de Azevedo; e, enfim, a ligagio de Alexandrina, familiares e pessoas préximas a
movimentos religiosos devocionais. Do testemunho de uma pessoa préxima de Alexandrina, conhecedora
das vdrias obras que sobre ela se escreveram e que aqui utilizo como fontes, ficou também a nota de grande
adesao as narrativas hagiogréficas publicadas. Para a pessoa em causa, que acompanhou de perto a vida de
Alexandrina durante longos anos, estas obras contam a “verdade”. Este aspecto indicia que, pelo menos
nalguns casos, a meméria de Alexandrina ¢ hoje balizada, senao mesmo mediada, por essas narrativas.

b) Alexandrina Maria da Costa: uma vida de doenga e paixio

Vejamos entdo brevemente as principais etapas do seu percurso de santificagdo, tal como nos ¢é
dado pelas narrativas biograficas e hagiogréficas, em particular na sua Awutobiografia. Nascida numa
“quarta-feira de trevas” e batizada num “Sibado de Aleluia”, Alexandrina tem da sua infincia uma
imagem globalmente feliz, ainda que se detectem jd prendncios da sua vocagio religiosa e sofredora.
E muito devota de Nossa Senhora, a quem chama a “Maezinha”, ama apaixonadamente as “florzinhas”
do campo, tema recorrente em sua literatura espiritual, e desde muito nova ajuda os vizinhos a vestir
os defuntos. Na Pévoa de Varzim, recebe uma instru¢io sumdria e é contratada para trabalhar em casa
de um homem da aldeia, um “vizinho”, que descreve como um “carrasco”. Volta a casa materna para fu-
gir dos maus tratos que lhe inflige o vizinho carrasco; porém, este a procura em casa e tenta viol4-la. Para
escapar, Alexandrina salta da janela do quarto e cai em falso. Esta queda — tem Alexandrina entao qua-
torze anos — seria a origem de todas as suas aflicoes futuras. Perdendo progressivamente a capacidade
de andar, Alexandrina procura os médicos e é-lhe diagnosticada uma mielite lombar. Experimenta
varios tratamentos médicos, mas sem sucesso. Em 1924, aos 19 anos, fica definitivamente acamada.

Tal como em muitos casos da mistica feminina crista, a personalidade religiosa de Alexandrina
comega a ganhar forma a partir da constatagao da doenca incurdvel: este momento marca, na narrativa
autobiografica, o inicio da “via mistica”. Paraplégica, sofrendo de grandes dores fisicas e morais, Ale-
xandrina consagra-se a uma existéncia religiosa radical, durante a qual tem inimeras visoes, é objeto de
tentagoes, possessoes demoniacas e de éxtases.

No inicio dos anos 1930, Alexandrina chama a atengdo do padre jesuita Mariano Pinho, que se
torna seu diretor espiritual. Segundo os relatos, foi o jesuita que lhe permitiu compreender o sentido
religioso do seu sofrimento e da sua via espiritual. Porém, durante esta década, Alexandrina atravessard
vérias crises espirituais, com prentincios de morte, o sentimento de estar moribunda, e, como atrds
se viu, de ter morrido. A sua aflicao ¢é aliviada quando o diretor espiritual a informa de que se trata da
“morte mistica”, que serve como purificagio interior antes de uma unido mais profunda com Ciristo,
fato a que a nossa entrevistada proxima de Alexandrina atribuiu grande importancia.”®

8 Disponivel em: <http://alexandrinabalasar.free.fr/autobiografia_2.htm>. Acesso em: 15 jan. 2010. Caderno de notas,
4-3-2010 e 13-10-2011.
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Entre 1938 e 1942, Alexandrina revive a paixao de Cristo sob o olhar perplexo ou curioso daque-
les que, em nimero crescente, se juntam no seu quarto. Ao calvirio e a crucifixao segue-se 0 éxtase.
Cessando as paixdes em 1942, continuario a se verificar éxtases todas as sextas-feiras. E em torno
desses fendmenos que se acendem as primeiras polémicas. A controvérsia ¢ médica e teoldgica, opondo
médicos e tedlogos entre si, mais do que homens de ciéncia a homens de religido, e tem por objeto a
experiéncia de Alexandrina. Qual a sua natureza? Simulagao, manifestagio patolégica ou experiéncia
religiosa? Em 1943, depois de um exame prolongado num hospital do Porto, sentindo a proximidade
da morte, Alexandrina dita a sua Autobiografia i professora da escola local e 4 irma, testemunho da sua
vitéria espiritual sobre os descrentes e a medicina.

Alexandrina viveria ainda onze anos, mas a sua condi¢io fisica nao melhorou. A via mistica, essa,
foi-se sempre radicalizando. Em 1946 Alexandrina pediu para ser colocada sobre tdbuas duras, assim
permanecendo, até ao fim da vida, sem comer, beber ou dormir.”” Em 1953, o médico assistente, Ma-
nuel Dias de Azevedo, publicava num periddico local uma noticia do caso extraordindrio desta mulher,

em abstinéncia absoluta de alimentos hd 12 anos (...) de vida intelectual e afetiva intensas, de faculdades e
sentidos normais, sem os menores sintomas de histeria ou outra neuropsicose, passando dias e noites sem
dormir ou dormindo muito pouco, conservando invariavelmente, ou com pequena variagio, 0 mesmo peso,

de pulsacoes e tensoes arteriais normais, sustentando conversas inteligentes sem o menor deslize intelectual.*°

Alexandrina morreu com fama de santidade a 13 de outubro de 1954. Ao seu enterro vieram milha-
res de pessoas e a sua memoria permanece hoje viva em Balasar.

Os relatos hagiograficos poem a énfase nos aspectos religiosos, sobretudo nos elementos miraculosos
e sobrenaturais. No entanto, uma andlise fina desses relatos permite ver que a vida de Alexandrina se
constrdi no cruzamento das intervengdes de multiplos atores. Os sacerdotes e os médicos surgem como
personagens destacadas, mas o tecido social em que se inscreve a experiéncia de Alexandrina é dado pela
comunidade local, em particular pelo niicleo familiar e pelos “vizinhos”. Assistida pela mae, por uma
irma, pela professora da escola, pelos vérios parocos locais e por outros familiares e amigos, a doenga
de Alexandrina e suas experiéncias religiosas foram intensamente socializadas. Por outro lado, a sua
personalidade espiritual construiu-se, em boa parte, pela mobilizacao da clinica médica e da impren-
sa. Como veremos, nos relatos da experiéncia mistica os temas médicos entretecem-se com elementos
sobrenaturais e espirituais. Em suma, longe de se poder ler como simples ativagao patolégica de uma
religiosidade popular, a experiéncia religiosa de Alexandrina parece literalmente ganhar corpo na con-
fluéncia de um conjunto de elementos heterogéneos.

Para efeitos de andlise, estas mediagoes serdo aqui situadas em trés niveis diversos, segundo o seu
grau de proximidade com a vida quotidiana de Alexandrina: a comunidade local, a mediagao clerical e
a mediacdo médica. Essa triparticao enferma obviamente de certa artificialidade, j4 que tais mediagoes
existiram de forma imbricada. Por outro lado, nao ¢ analisado o papel da imprensa, que teve algum
impacto na constru¢io desta personalidade religiosa, nem as relagdes conhecidas entre Alexandrina e
algumas instancias do poder politico. Sem pretender fornecer uma andlise exaustiva do caso, o estudo
que se segue deve ser entendido como uma tentativa de compreensio, consciente dos limites decorren-
tes da natureza dos documentos de que dispomos e da prudéncia epistemoldgica prépria das ciéncias
humanas.

# PASQUALE, Humberto, Beata Alexandrina, op. cit. p. 24.
3 AZEVEDO, Manuel Dias de. O caso de Balazar. Palavras amigas e de verdade. Didrio do Norte, 30 jun. 1953. Disponivel
em: <alexandrinabalasar.free.fr/a_beata_alexandrina_na_imprensa.htm>. Acesso em: 23 fev. 2011.
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A integra¢io social pela margem

O Minho rural do tempo de Alexandrina tinha por unidade de base a pequena propriedade agri-
cola, estruturando-se mediante relagoes familiares, de solidariedade comunitdria agregando vizinhos, e
através de formas religiosas de sociabilidade. Entre estas, salientem-se as vdrias dinimicas da vida paro-
quial e o envolvimento em ordens terceiras, em movimentos devocionais e espirituais e a participa¢io
em peregrinagoes. Porém, no inicio do século XX, apds um século de rdpidas transformagées politicas
e socioecondmicas, uma forte emigragao para o Brasil indiciava uma situagao de crise na regiao. Ale-
xandrina é, em boa medida, produto desse contexto: filha ilegitima de um pai emigrado no Brasil, e
portanto carecendo de protegdo paterna, ficou aos cuidados da mie, do pdroco local e dos vizinhos. A
situacao de Alexandrina e de sua familia eram, segundo elementos recolhidos junto da populagao local,
de extrema pobreza. Incapaz de se sustentar, de cooperar nas tarefas do quotidiano e de cumprir os de-
veres religiosos, a posi¢ao social de Alexandrina era fragil. A doenga deixava-a & mercé da comunidade.

Outro aspecto merece atengio. Elemento recorrente na produgio espiritual de Alexandrina, o topi-
co da morte tem um referente histérico e um enquadramento antropoldgico precisos. Em 1835 e 1845,
foram promulgadas as chamadas Leis de Satde Publica, proibindo os enterros nas igrejas e decretando
a obrigatoriedade de constru¢ao de cemitérios fora das localidades. Essas leis vieram consagrar a politica
higienista e uma nova atitude perante a morte entre as classes dirigentes. No Minho, a reagio popular e
clerical contra a sua aplicagao foi particularmente violenta, constituindo um dos fatores na origem dos
motins da Maria da Fonte, em 1846, com forte expressio feminina. Note-se que a subleva¢io popular
foi desencadeada pela repressao das autoridades policiais de uma tentativa de enterramento numa igreja
(para a populagio local, fora da igreja o morto ficava “desprotegido”). O antropdlogo Jodo Pina Cabral
atribui particular significado a este aspecto, observando que, em resultado da resisténcia popular, a
constru¢do de cemitérios na regido teve inicio apenas nos finais do século XIX; porém, segundo ele
préprio constatou, ainda nos anos 1970 existiam localidades sem cemitérios.”

Estes dois elementos sao fundamentais para compreender a situagao de Alexandrina e a sua histéria
espiritual. A fragilidade da sua posi¢ao social manifesta-se num certo estado de passividade, de crescen-
te incapacidade de agir, de sentimento de sujeigao a um destino. A progressiva redu¢io a cama exprime
bem essa condi¢ao. Ao mesmo tempo, a crise moral provocada pelas mutagoes histéricas, em particular
no que respeita a relagdo com os mortos, criou novas necessidades de reparacio e mediagao simbdlica.
E nessa brecha entre uma situacio sentida como fatalidade e as necessidades simbdélicas da comunidade
que Alexandrina viria a encontrar seu espaco. Os estudos etnograficos de Jodo Pina Cabral, Giordana
Charuty e Miguel de Montenegro sobre o0 Minho iluminam estes elementos.

Analisando os cultos da morte dos minhotos como formas andlogas aos mitos,* Pina Cabral mos-
trou que a morte ¢, nesta regiao, um processo social densamente codificado, envolvendo nio apenas a
morte fisica mas também o enterro e o luto. Tal processo constitui-se de uma série de préticas, ritos e
crengas, através dos quais se conduz o morto ao outro mundo e se protege a comunidade das mds in-
fluéncias a que fica exposta durante este trinsito. A este processo corresponde, pois, um periodo de limi-
nalidade, caracterizado pelo sentimento de vulnerabilidade as “for¢as da morte”, e no qual os membros da
comunidade se recordam que também eles estao destinados a morrer. Neste sentido, a morte, enquanto
acontecimento simbolicamente investido, fornece a ocasiao para uma “experiéncia da comunidade”.?

Desta experiéncia, Pina Cabral infere um primeiro elemento caracteristico do sistema de crencas da
comunidade rural minhota, partilhado com outras culturas cristas. Trata-se do tema da descendéncia

3t CABRAL, Joao de Pina. Sons of Adam, daughters of Eve. Oxford: Clarendon Press, 1986. p. 215.
32 Ibidem, p. 235.
33 Ibidem, p. 218-224.
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de Adao e Eva: em resultado do pecado original, todos os homens e mulheres foram condenados a viver
num mundo corrompido onde, independentemente da posigao social, a morte fisica é um fim ineluti-
vel. O antropélogo analisa, de seguida, trés formas cultuais em que a mundividéncia dos camponeses
do Minho se manifesta com particular intensidade, que retine sob a designa¢io de cultos de morte:
o culto das almas do Purgatério, dos corpos incorruptos e das jejuadoras. Segundo Pina Cabral, esses
trés cultos reportam-se a posicoes de liminalidade (i.e., entre dois mundos, neste caso o dos vivos e o dos
mortos).** As almas do Purgatdrio sao, por definicio, seres em transito: pela sua condigao, estio mais
préximas das almas dos vivos do que aquelas que ji se encontram no Paraiso. Assim, rezar pelas almas
do Purgatdrio levard a que estas, uma vez no Paraiso, intercedam junto de Deus pela salva¢ao de quem
por elas rezou. Por seu turno, os corpos incorruptos encontram-se igualmente numa posi¢ao liminal:
dado que estar vivo significa ter um corpo, metaforicamente os corpos incorruptos estdo simultanea-
mente mortos e vivos. Por outro lado, no caso de corpos femininos, o corpo incorrupto sugere uma
relagdo causal entre virgindade e a ndo corrupgao fisica. Essa associagdo ¢, para o antropdlogo, parti-
cularmente evidente no culto mariano, pela relagio entre a pureza da Virgem e sua assungio ao Céu.”

No terceiro tipo de cultos de morte — o culto das jejuadoras —, Pina Cabral refere muito breve-
mente o caso de Alexandrina de Balasar, que observou, nio sob o prisma da experiéncia subjetiva e dos
significados espirituais nela investidos, mas precisamente enquanto objeto de culto. Detectando carac-
teristicas semelhantes aos cultos de corpos incorruptos, Pina Cabral nota que nos outros dois casos de
cultos de jejuadoras de que teve conhecimento se tratava de mulheres com reputacao de “pureza” (i.e.
virgindade). No caso de Alexandrina, a doenga, causada por um ato visando proteger a pureza sexual,
reforga e exprime, segundo o autor, o valor de pureza inerente ao carisma religioso.*

Numa recensio do livro de Pina Cabral, Caroline W. Bynum salienta as virtualidades interpretati-
vas dessa abordagem antropolégica (em contraponto as perspectivas psicologizantes), pela sua capacida-
de de inserir a “anorexia sagrada” no espago simbdlico do qual retira a sua significagao religiosa. Para
Bynum, ¢ o jejum feminino, associado & comunhao periédica, que atualiza a natureza liminal do corpo
da jejuadora: pela rejeicio da comida terrena, ou profana, a jejuadora situa-se fora do campo das neces-
sidades fisicas e da fertilidade (impura) e torna-se mediadora do alimento divino (a eucaristia). O corpo
da jejuadora eucaristica torna-se veiculo e simbolo de uma transposicio de limites (boundary crossing).”’

Analisando também os cultos de morte do Alto Minho, Giordana Charuty pos igualmente em evi-
déncia a fun¢io terapéutica de que, em certos casos, se reveste o objeto de culto. Permitindo ritualizar, e
assim socializar o mal de que se sofre, os cultos de morte fornecem uma ritualidade que serve igualmen-
te de enquadramento terapéutico. Cultos de morte e rituais terapéuticos estio, pois, interligados, tanto
mais que nesta regiao, segundo Charuty, as formas populares do tratamento, entretecendo-se de forma
fragmentdria no conjunto de gestos e préticas do quotidiano, nao formam um sistema simbdlico auto-
nomo.”® Os estudos mais recentes de Miguel de Montenegro sobre as prdticas terapéuticas tradicionais
no Norte de Portugal vém acrescentar um elemento importante a este quadro, a0 mostrarem o vigor do
sistema de bruxaria. Com os seus mediadores qualificados — dos quais se diz serem “corpo aberto” —,
a bruxaria existe nas margens do sistema simbdlico hegemoénico, de referéncia catélica, ai funcionando
como dispositivo terapéutico.”

3 Na antropologia religiosa, foi um conceito desenvolvido por A. Van Gennep e Victor Turner.

3 CABRAL, Joao de Pina, Sons of Adam, daughters of Eve, op. cit. p. 226-232.

3¢ Ibidem, p. 233.

% BYNUM, Caroline Walker. Holy feast and holy fast, op. cit. p. 241.

3% CHARUTY, Giordana. Folie, mariage et mort. Pratiques chrétiennes de la folie en Europe occidentale. Paris: Seuil,
1998. p. 13.

¥ MONTENEGRO, Miguel de. Les bruxos: des thérapeutes traditionnelles et leur clientele au Portugal. Paris: U'Harmattan,
2005. p 81-85.
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Ora, algumas passagens das hagiografias, assim como vérios testemunhos de conterrineos seus,
recolhidos nas visitas a Balasar, revelam que Alexandrina foi, em vida como em morte, objeto de um
culto mégico-terapéutico, nao s6 por ser jejuadora, mas também por ser considerada um “corpo aberto™
“Diziam que eu talhava o ar, fazendo de mim bruxa, que era corpo aberto; chegando vérias pessoas
a aproximar-se de mim para fazerem vdrias perguntas, como se eu adivinhasse”, diz Alexandrina na
Autobiografia.*°

Como refere Montenegro, o “corpo aberto”, caracteristico do complexo cultural da bruxaria, desig-
na um estado em que a pessoa se encontra particularmente vulnerdvel aos espiritos dos “maus mortos” e
aos maus olhados. Se possuida, a vitima pode manifestar capacidades divinatérias, podendo ela prépria
tornar-se, como possivel via de resolu¢io da crise, bruxa ou bruxo. Neste caso, a possessdo, antes selva-
gem, passa a ser controlada por um guia espiritual pessoal, frequentemente um santo, e a pessoa torna-se
um agente terapéutico, sobretudo de doengas espirituais.*’ Considerada “corpo aberto”, Alexandrina
pertencia, pois, a um meio marcado pelo sistema da bruxaria. Neste ponto, os meus informantes em
Balasar, contemporineos de Alexandrina, relatam episédios significativos de pessoas que lhe levavam
roupas de terceiros para que, através delas, Alexandrina efetuasse, por artes magicas, uma “cura” sobre
os seus proprietdrios. Alexandrina combateu estes comportamentos, que considerava humilhantes, e
as interpretagdes de que era bruxa, classificando-as de boatos e mobilizando simbolos pertencentes ao
universo catélico.*> No entanto, a sua posicio de mediadora entre 0 mundo dos vivos e dos mortos,
inscrevendo-se formalmente na sacralidade catdlica veiculada pelos sacerdotes do seu tempo, integrou
plenamente a fungao e alguns significados do sistema do “corpo aberto”. O seu estatuto de santa viva
cristianizou, sem as abolir, as qualidades meditnicas e mdgico-terapéuticas desse sistema.

Esta pluralidade de sentidos associados a Alexandrina, figura piedosa convertivel em mediadora
madgico-terapéutica e vice-versa, nao ¢ uma singularidade deste caso. Trata-se, na realidade, de uma
constante antropoldgica de vérios universos cristaos.”> Menos comum parece ser a traducio da sua
posi¢ao simbdlica numa linguagem espiritual na qual se condensam, com ressonincias reciprocas,
mas também com contradi¢oes, estes vdrios sentidos. A espiritualidade de Alexandrina pode, assim,
compreender-se como a construgdo de uma interioridade e de formas de expressividade através de uma
simbologia mistica e devocional que sustenta socialmente tal ambivaléncia e pluralidade de significados.
Por isso, a sua espiritualidade articula-se simultaneamente em termos de sofrimento mistico de expiacio
e na forma de uma interioriza¢ao, ou subjetivacio, da sua fun¢ao de mediadora entre mundos:

Sinto em mim as chagas de tal forma abertas que, apesar de serem em mim, parece-me, por dentro delas,
passar de um lado para o outro. Mas nio sou s6 eu; é o mundo inteiro que por elas atravessa, por elas passa,
ora por uma ora por outra; s3o portas francas, pelas quais todos podem passar sem pedir autorizagdo. Todas

estas chagas dao passagem para um s6 caminho, que vai ter a chaga do coragio, e da chaga dele, passam a

“ BALASAR, Alexandrina de. Autobiografia. Ditada em 1943 ou 1944. Disponivel em: <http://alexandrinabalasar.free.fr/
autobiografia_2.htm>. Acesso em: 21 abr. 2011.

“MONTENEGRO, Miguel de. Les bruxos, op. cit. p. 50-58. MONTENEGRO, Miguel de. Un culte thérapeutique au
Portugal. Entre Moise et Pharaon. Paris: UHarmattan, 2006. p. 8-9. José Pedro Paiva identifica a designacio de “corpo
aberto”, com elementos muito similares aos dos “bruxos” estudados por Montenegro, em prdticas terapéuticas populares
reprimidas pela Inquisi¢io no século XVII. Os “corpos abertos” dos séculos XVII e XVIII existem exlusivamente na
zona entre o Minho e o Douro litoral, sio sempre mulheres, comunicam com os mortos e podem ser possuidos pelos seus
espiritos. PAIVA, José Pedro. Bruxaria e supersticio num pais sem caga as bruxas. Lisboa: Editorial Noticiais, 1997. passim.
42 Caderno de notas. 4-3-2011.

 PORTERFIELD, Amanda. Healing in the history of christianity. Oxford: Oxford University Press, 2005. p. 16-19.
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outro Coracio, que unido ao seu estd. Oh! E com que ansiedade esse Coragao recebe a todos quantos para

Ele querem ir.*4

Ecoando a simbdlica do “corpo aberto”, Alexandrina constr6i metaforicamente o seu espago in-
terior como um canal entre o mundo terreno, contaminado pelo mal, e o mundo sagrado ou divino,
simbolizado pelo Sagrado Coragio de Jesus. A santa viva vé-se a si mesma como uma ponte entre duas
dimensoes que lhe parecem cada vez mais desunidas, a terrena e a celeste. Dirfamos que, prolongando
os ecos da cultura popular na sua espiritualidade, Alexandrina se reinventou através da linguagem da
“mistica” e das devogdes propostas pelo clero. Essa linguagem permitiu-lhe manter o seu lugar de elei-
¢a0: a margem entre o mundo terreno e o mundo celeste, entre 0 mundo dos vivos e o dos mortos. A
linguagem da sua interioridade traduz a experiéncia dessa simbdlica da margem.

Neste ponto, é importante olhar mais de perto ao papel da mediagio clerical na constru¢io da lin-
guagem de interioridade.

A mediacao clerical

A partir dos anos 1930, a mistica de Alexandrina desenvolveu-se no contexto de uma espiritualidade
vitimal, associada as devogoes ao Sagrado Coragao e da Eucaristia. Promovida pelos jesuitas e apoiada
pelo Vaticano, a partir dos anos 1970, essa espiritualidade valorizava o sacrificio quotidiano pela reden-
¢a0 do mundo, identificado com o corpo mistico de Ciristo, sofredor pelos “males da modernidade”. O
sacrificio consubstanciava-se, por um lado, na dddiva penitencial, que podia ser uma dddiva caritativa
aos necessitados ou uma expressio publica de “inten¢des” e, por outro, na identificagio com o Cristo
sofredor, através da oragao, da mortificagdo e da comunhao regular. Adaptando-se a capacidade de
cada individuo, o sacrificio variava habitualmente entre o preenchimento de “bilhetes de intengoes” e
pequenas dddivas caritativas. Porém, no limite, poderia tomar a forma de uma dddiva de si préprio em
expiagao pelos pecados dos homens. Esta espiritualidade, sintetizada na divisa “orar, comungar e so-
frer”, foi levada as camadas populares, nao s6 através dos parocos, como de congregacoes religiosas e de
novas formas de organizacao criadas para a sua difusio: o Apostolado da Oragao, a Cruzada Eucaristica
das Criangas e — associagio especificamente feminina — as Marias dos Sacrdrios-Calvarios.”

Ora, um dos principais dinamizadores destas organizagdes em Portugal foi o jesuita Mariano Pinho,
diretor espiritual de Alexandrina desde 1932, assim como de outras mulheres da regido. Algumas eram
também doentes e, como Alexandrina, associadas ao Apostolado da Oragio e ao seu ramo infantil — a
Cruzada Eucaristica das Criangas —, havendo noticia de jovens dirigidas que, nos anos 1920 e 1930,
morreram igualmente com aura de santidade.*® Mediado pelo diretor espiritual, o Apostolado da Oragio

#“COSTA, Alexandrina Maria da. Sentimentos da alma. Entrada de 1° de outubro de 1947, cit. por PASQUALE, Humberto.
Beata Alexandrina, op. cit. p. 302.

“ MARQUES, Tiago Pires. O Apostolado da Oragio e a socializagio religiosa das camadas populares. In: Anténio Matos
Ferreira (Org.). Religido e cidadania: motivacoes, dindmicas sociais e protagonismos (séculos XIX e XX). Uma perspectiva
ibérica. Portugal e Espanha. Lisboa: Centro de Estudos de Histéria Religiosa, 2011. p. 455-467.

% O movimento devocional a Alexandrina na internet refere os casos de Beatriz Marques Pinheiro e de Blandina Seara,
ambas naturais da Pévoa de Varzim e acompanhadas pelo padre Pinho. A primeira, falecida em 1930, aos quinze anos,
foi enterrada com o uniforme da Cruzada Eucaristica. Disponivel em: <http://causapadrepinho.home.sapo.pt/beatriz_
marques_pinheiro_pt.htm>. Acesso em: 10 maio 2011. Blandina Seara morreu de doenca cronica também em 1930, com
22 anos, sendo o seu caso apontado como uma prefiguragio do de Alexandrina. Disponivel em: <http://causapadrepinho.
home.sapo.pt/blandina_seara.htm>. Acesso em: 10 maio 2011. Veja-se ainda o caso semelhante de Carminda, morta nos
anos 1930. VIDEIRA, Benjamim. Carminda. Porto: s.n., 1939. Ou ainda o caso, mais conhecido, de Maria da Conceicio
Pinto da Rocha. ROSA, Maria de Lurdes, Hagiografia e santidade, op. cit. p. 331.
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forneceu a Alexandrina um vocabuldrio e um conjunto de temas e imagens através dos quais a paciente
exprimia, de uma forma inteligivel no seu circulo local e noutros meios catdlicos, o seu sofrimento e as
suas experiéncias. Atribuindo um significado religioso e moral 2 doenga penitencial enquanto expiagio, esse
conjunto de formas dava um sentido religioso a doenga. Redentora dos pecados do mundo, a doenga de Ale-
xandrina expiava, concretamente, os pecados contra a moralidade, a guerra e as fraquezas dos sacerdotes.”

O trabalho da direao espiritual operou a interiorizagao destes temas e imagens. Se tivermos em
aten¢io os documentos biogréficos de Alexandrina, tal trabalho consistiu na formaliza¢io de uma vida
interior pontuada por elementos de ligagdo a tradi¢io da santidade feminina e da mistica crista, sus-
ceptivel de transformar a experiéncia da doenga em processo de salvacio e de santificagao. Um exemplo
evidente é o da “morte mistica”, comparada a de Sio Joao da Cruz.*® A equiparagio da sua experiéncia a
uma situagdo de morte em vida —sentimento de estar morta, prentincios de morte, a contemplagio da
prépria morte, prescrigdes para a disposigao dos seus restos mortais — pode, como vimos, ser compre-
endida & luz dos cultos de morte na regiao. Porém, reelaborado sob o prisma da espiritualidade vitimal,
o tema da morte ganhou, em Alexandrina, este novo significado “mistico”. Alexandrina, identificando-
-se com Ciristo, tornou-se numa figura eucaristica — “imolada nos sacrdrios”, como nio se cansava de
repetir — pela reparagao dos pecados do mundo moderno.

Outro exemplo ilustrativo da tradugao da linguagem de Alexandrina nas formas da tradicao mistica é o
que nos déd o Padre Pinho ao comentar, na biografia No calvirio de Balasar, a utilizagao da imagem do “fo-
guete”. Afirmava o sacerdote: “As vezes dava-se com a Alexandrina, como remate dessas Ansias, o que Santa
Teresa de Jesus chama o voo de espirito e a Alexandrina chama-lhe foguere”. Cita entao a sua penitente:

Quando sinto muitos desejos de amar a Nosso Senhor, parece-me subir para o Céu, mais rdpido do que um
foguete (11.7.38). Vou para os bragos do meu querido Jesus e da minha querida Maezinha, perco-me neles.
Nio tenho mais aflicao; acabam-se-me as 4nsias de amor: encontrei tudo o que podia encontrar.’ (o itdlico

¢ do padre Pinho)

Se o idioma religioso local permitiu a Alexandrina socializar um mal sentido como fatalidade de um
destino individual, a mediagao clerical forneceu um suporte de expressio do mal moral, assim como
o guido da sua conversiao em salvagdo espiritual. As suas sombrias alusées 2 morte nao devem, nesta
perspectiva, ser interpretadas literalmente, isto é, enquanto expressao, no mesmo grau de intensidade,
de um sofrimento moral. Integrando um suporte simbélico densamente codificado, elas constituem
um dos elementos de uma performance mistica através do qual o seu pdthos, a partida socialmente
inassimildvel, encontrou um veiculo de exteriorizagao e inscrigio social. O sofrimento de Alexandrina
tornou-se, pois, em certa medida, um sofrimento ritualizado com o qual se identificou — e continua a
identificar-se — uma comunidade de devotos. Como nos diz a beata com talento poético, nela hd, as-
sim, uma alma que nao sofre, mas que ndo ¢ sua, e outra que sofre, mas de sofrimentos que nao sao seus:

Sinto que tenho duas almas, uma que sofre e outra que nio pode sofrer. A que nio sofre no é a minha, e a
que sofre nao s3o os meus sofrimentos. A que nio sofre é purissima, parece que tudo vé e que em toda a parte
habita e que nada se lhe pode ocultar; é dela a terra, é dela o Céu. A que sofre estd em trevas, ndo ¢ pura, estd

manchada. Mas nio sei como; sao duas almas e uma s6 alma.>®

4O sentido que Alexandrina d4 ao seu sofrimento manifesta-se nas suas palavras transcritas, nas biografias e nos
testemunhos de pessoas préximas, que recolhi em Balasar.

* Disponivel em: <alexandrinabalasar.free.fr/sangue_do_cordeiro_01.htm>. Acesso em: 10 maio 2011.

# Disponivel em: <http://alexandrina.balasar.free.fr/no_calvario_14.htm>. Acesso em: 19 maio 2011.

50 Sentimentos da alma. 24 out. 1947. Disponivel em: <http://alex-balasar.blogspot.com/2011/11/eu-sou-sempre-mesma.
html>. Acesso em: 15 fev. 2012.
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Em suma, as mediagdes comunitdrias e clericais instalaram Alexandrina no que podemos desig-
nar de posi¢do patoldgica (i.e., a inscri¢io social de um pdthos individual). Pela sua fun¢io liminal e
significados partilhados de expiagao reparadora, essa posi¢ao patoldgica foi, para esta mulher e para
os seus devotos, uma experiéncia de salvacao. Veremos, de seguida, que a medicina coube também
um papel de relevo na construgao desta posi¢ao patoldgica, com a simbdlica da margem que lhe é
prépria, assim como na formulagao dos contetidos da sua experiéncia interior.

A santidade como fenémeno médico e psiquidtrico

Alexandrina viveu toda a sua vida adulta rodeada de médicos e sacerdotes. No inicio, as observa-
¢oes e terapéuticas médicas sucederam-se, sem conseguirem evitar a progressio da doenga. No final
dos anos 1930, ap6s a manifestacao dos éxtases, entraram em cena tedlogos e psiquiatras. Alexandrina
era conhecida das altas autoridades eclesidsticas pelo menos desde 1935, data em que escreveu ao papa
a pedir a consagracao do mundo ao Coragao de Maria. Em 1937, a Santa Sé enviou uma comissao de
tedlogos para observar e emitir um parecer sobre a qualidade da sua experiéncia. Este exame repetiu-se
no ano seguinte, seguindo-se-lhe, poucas semanas depois, a observagao de um conhecido psiquiatra
portugués, Elisio de Moura. Em 1942, uma primeira relacio dos seus éxtases, assinada por um padre
dos Missiondrios do Espirito Santo, veio dar certa amplitude ao caso. Na sequéncia deste artigo, surgiu
uma polémica teoldgica na qual foram mobilizadas autoridades da medicina.”® Essa polémica ecoa for-
temente nas narrativas autobiografica e hagiogrificas de Alexandrina. Desde logo, os exames clinicos
a que foi sujeita sao importantes acontecimentos biogréficos: precedidos de drduas e por vezes longas
viagens, e corporizados em testes e observagdes penosas e humilhantes, os exames médicos pontuam
a Aurobiografia, assumindo a natureza de provas fisicas e espirituais superadas, e, assim, integrando o
calvério espiritual sobre o qual se funda o carisma religioso de Alexandrina.

E importante ter em conta alguns elementos do contexto psiquidtrico da época. Em Portugal, a psi-
quiatria do inicio do século XX foi intensamente politizada. Vdrias personalidades politicas de primeira
linha do republicanismo eram psiquiatras ou neurologistas. Miguel Bombarda, Jilio de Matos e Egas
Moniz sao os mais conhecidos, mas nao os tinicos. Um dos elementos centrais do programa politico
do republicanismo era a laicizacio da sociedade portuguesa, sendo o clero catdlico e, em particular, as
congregacoes religiosas, os seus adversdrios naturais. Particularmente significativo deste contexto foi
o conhecido caso Calmon. Em 1900, Rosa Calmon, filha de um diplomata brasileiro em Portugal, viu
a sua decisao de entrar na vida religiosa contrariada pelo pai. Dispondo de meios e influéncia junto
da magonaria, o consul mobilizou algumas das grandes personalidades da psiquiatria portuguesa da
época, também destacados republicanos, e algumas sumidades internacionais, como Lombroso, com a
inten¢ao de que lhe fosse negada a capacidade de autodeterminagao. A querela que este caso provocou
op6s aqueles que viam em Rosa Calmon um exemplo de vocagao religiosa, respondendo a um apelo
mistico, e os que justificavam a sua religiosidade com o conceito clinico de “histeria”>* O caso teve
grande repercussao mididtica, provocou desordens publicas e esteve na origem do encerramento de
algumas casas religiosas. Nesse periodo, surgiram vérios trabalhos psiquidtricos patologizantes dos sen-
timentos e crengas religiosas. Por exemplo, em 1907, o médico e escritor Manuel Laranjeira defendeu,

5! Artigo do padre José Alves Tergas, na revista Vida de Cristo, a Paixdo dolorosa, v. V, n. 10, 1942, ao que terd respondido
o padre Pinho, com uma publicagio no periédico que dirigia, O Mensageiro de Maria, em ntimero de marco de 1842.
Disponivel em: <causapadrepinho.home.sapo.pt/alex_veloso_1.htm>. Acesso em: 10 maio 2011.

2 GARNEL, Rita. O caso Rosa Calmon: género, discurso médico e opinido publica. In: STONE, E.; ABREU, 1. S;
SOUSA, A. F. (Org.). Falar de mulheres, histdria e historiografia. Lisboa: Livros Horizonte, 2008. p. 71-87.
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na Escola Médico-Cirtrgica do Porto, uma tese intitulada sugestivamente A doenga da santidade. E,
antes e depois de Laranjeira, vérios psiquiatras republicanos, de Anténio Maria de Sena a Jilio de Matos
e Miguel Bombarda, dissertaram também sobre o problema do “delirio religioso”, dos estados misticos
e da “loucura jesuitica”>?

A partir dos anos 1920, a psiquiatria tornou-se mais institucional. Abandonando a sua sanha an-
ticlerical e antirreligiosa, a psiquiatria despolitizou-se. Nos anos 1930, ji sob o Estado Novo, alguns
psiquiatras eminentes eram catélicos. Era o caso de Elisio de Moura, primeiro bastondrio da Ordem
dos Médicos em 1939, professor em Coimbra e figura respeitada pelos seus pares. No entanto, mui-
tos dos conceitos caros a psiquiatria republicana mantiveram-se em uso, ainda que alguns deles — por
exemplo, o de “histeria” — sujeitos a criticas™. Este contexto médico e psiquidtrico reflete-se plenamen-
te no caso de Alexandrina. Com efeito, os intervenientes do campo médico dividem-se entre crentes e
céticos ou ateus, personalidades coadjuvantes e adversdrias, destacando-se, entre os primeiros, a figura
do médico providencial, Augusto Dias de Azevedo. Atentemos na entrada em cena deste ator decisivo
no processo de santificacdo em vida de Alexandrina. Quando, em 1938, a doente de Balasar comegou a
viver a paixao de Cristo todas as sextas-feiras, instado pela comissao de te6logos, o seu diretor espiritual
procurou médicos catdlicos que o ajudassem a discernir a natureza dos fenémenos. Teve entdo lugar o
referido exame efetuado por Elisio de Moura, que Alexandrina relata como uma prova particularmente
dolorosa e humilhante. Segundo a biografia do jesuita, esta observagio médica saldou-se na nega-
¢ao de um diagndstico de histeria, cuja possibilidade parece ter sido considerada pelo préprio sacerdote.
Porém, o psiquiatra declarou o caso como de “fraude e autossugestdo”” O jesuita concluia que Elisio
de Moura — que, segundo nos informa o sacerdote, também nao acreditava em fendmenos como a
levitagdo ou a estigmatiza¢io — nada compreendia de teologia e de mistica. Trés anos mais tarde, en-
controu-se entdo um médico que, ex-seminarista, tinha também formagao em teologia e se interessava
pela mistica, Manuel Augusto Dias de Azevedo. Dias de Azevedo empenhou-se fortemente no caso de
Alexandrina, dedicando-lhe, até a morte desta, uma aten¢io quotidiana.*®

Apés observar a doente, este médico emitiu um diagndstico simultaneamente clinico, teoldgico
e psicoldgico: na perspectiva da medicina, Alexandrina sofria de uma mielite lombar; do ponto de
vista teolégico e mistico, tratava-se de um caso “admirdvel” para mais, Alexandrina era inteligente e
psiquicamente sauddvel. Acrescia que “nada, absolutamente nada do que se passa, quer sob o ponto de
vista clinico, quer sob o ponto de vista teoldgico, nos poderd permitir que classifiquemos de naturais
ou diabdlicos os fendmenos que observamos”.”” Isto significava, para o médico, que os éxtases tinham
uma origem divina. Desejoso de apresentar a prova do fenémeno extraordindrio, Dias de Azevedo fez
fotografar os éxtases. Aspecto tipico da cultura cientifica positivista da viragem do século XIX para o
século XX, a imagem é-nos dada como prova irrefutdvel de uma objetividade cientifica, neste caso para
confirmar um fendmeno de santidade.

53 Para uma andlise desta questao, ver SILVA, Sebastido Nuno. A doenga da santidade: concepgoes psicopatolégicas do
sentimento religioso na comunidade médica primo-republicana. Tese (mestrado em filosofia) — Universidade do Minho,
Braga, 2003; e MARQUES, Tiago Pires. Mystique, politique et maladie mentale, op. cit.

% Foi 0 caso de um dos médicos que observou Alexandrina, Henrique Gomes de Aratjo. ARAUJO, Gomes de. Histeria,
pithiatismo. Dados tedricos e observagies clinicas. Estado actual da questao. Porto: Livraria Moreira, 1919.

% Disponivel em: <http://causapadrepinho.home.sapo.pt/no_calvario_23.htm>. Acesso em: 10 maio 2011.

°¢ O padre Pasquale refere-se-lhe como “um médico enviado por Deus”. PASQUALE, Humberto. Beata Alexandrina, op.
cit. p. 163 ¢ 166. A importincia da acgio quotidiana deste médico foi-nos confirmada em entrevista. Caderno de notas,
4-3-2011.

57 Dias de Azevedo citado em: <alexandrinabalasar.free.fr/no_calvario_23.htm>. Acesso em: 10 maio 2011.
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Figura 1

Alexandrina fotografada durante um éxtase

.8

Fonte: <http://alexandrinabalasar.free.fr/album_fotos.htm>. Acesso em: 10 maio 2012. Autor e data desconhe-

cidos (provavelmente inicio dos anos 1940).

Figura 2
Alexandrina com o médico assistente Manuel Augusto Dias de Azevedo

Fonte: <http://alexandrinabalasar.free.fr/album_fotos.htm>. Acesso em: 10 maio 2012. Autor e data desconhe-

cidos (provavelmente inicio dos anos 1940).
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Foi o médico Dias de Azevedo que conseguiu o internamento hospitalar prolongado de Alexandrina,
para comprovagao cientifica do jejum e da ansiria.’® Entre 10 de junho e 20 de julho de 1943, Alexandrina
foi internada no Refugio da Paralisia Infantil da Foz do Douro, sob supervisiao do seu diretor, o entao
conhecido neurologista Henrique Gomes de Aratjo. Segundo Dias de Azevedo, o neurologista estaria
convencido de que Alexandrina iludia os que a rodeavam. Mas mais do que desmascarar a falsa santa,
Gomes de Aratijo queria verificar se o que as hagiografias cristas descreviam sob a designacao de inédia —
i.e., a possibilidade de viver sem alimentos associada a vida mistica e considerada pelos crentes como dom
sobrenatural e sinal de santidade — era cientificamente aceitdvel. A estada no Reftigio assumia, pois, o
cardter de uma experiéncia clinica, compardvel as famosas experiéncias de Charcot, em Paris de finais do
século anterior, com mulheres “histéricas” manifestando “éxtases religiosos”.

O internamento fez-se mediante a aceitagdo de duas condigbes, impostas por Dias de Azevedo:
primeiro, que se fizesse também um estudo das faculdades mentais de Alexandrina, declarando-se por
escrito se eram ou ndo normais; segundo, que a doente nio fosse obrigada a alimentar-se nem lhe fosse
injetado nenhum medicamento, a nio ser por sua vontade expressa. Na realidade, o internamento, pri-
vado de um objetivo terapéutico, visava uma certificagio médica do jejum e da normalidade psiquica
de Alexandrina.

A observagio e a redagao do relatério foram ocasido de movimentagées e querelas. De acordo com
Dias Azevedo, antes de redagio do relatério, o padre Agostinho Veloso, também jesuita, procurou
convencer o médico, Gomes Aradjo, que Alexandrina era uma “impostora” e o médico um “fandtico”.

Do internamento resultaram dois relatérios médicos. Um deles era assinado por Gomes de Aratjo.
Deste relatério, sio conhecidos os seguintes excertos:

Linha genealdgica da enferma e outros antecedentes: nio teve ascendentes alcodlicos nem loucos, mas hd
algures tuberculosos e cancerosos. (...)

As impressoes clinicas da observagio acentuam: Aspecto perfeito 3 primeira vista, normal intelectiva,
afetiva e volitivamente, mas depressa se revela portadora de um equipamento de ideias fixas, estereotipadas e
sistematizadas, vivendo e sentindo intensa e sinceramente, sem sombra de mistificagio ou impostura, ideias
que determinam a abstinéncia.

E quanto a sintomas fisiondmicos e morais: expressio viva, perfeita, meiga, bondosa, acariciante; atitude
sincera, despretensiosa, correntia. Nem exotismo nem melifluidades; nem timidez nem exaltamento de voz.

Conversa natural, inteligente, subtil.
O relatério conclufa:

Concretamente — a observagio e a vigilincia permitiram verificar estes fatos excepcionais: a doente nao
comeu, nio bebeu, nio urinou, nio defecou. Citando Charcot, anota-se que a falta de apetite (anorexia
mental) ¢ dos acidentes mais graves nos histéricos. Em parte é o caso da Alexandrina. Mas s6 em parte. E que
nela a abstinéncia ¢ total, acompanhada pela paralisacio da fungao excretora dos rins; quer dizer, nenhumas
micgoes, como também nenhumas defecgoes.

(...)

Trata-se duma neurdpata. Verificou-se durante 40 dias completa abstinéncia de alimentos e bebidas, o que
leva a crer que tal situacdo possa ter notdvel precedéncia. Durante esse periodo nio defecou nem urinou,
o que ultrapassa os casos de aneura (?) conhecidos. A despeito da normal perda de peso, conserva uma

frescura e resisténcia impressionantes. Finalmente, oferece o aspecto dum caso que a Medicina sabe em

5 Termo médico significando a auséncia de eliminacdo de urina.
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grande parte explicar, mas nao deixa contudo de patentear alguns pormenores que, pela sua importancia de
ordem bioldgica, tais a duragao da abstinéncia de liquidos e andria, impdem uma suspensao, aguardando que

uma explicagio clara faca a necessdria luz.”

O relatério cumpria, pois, o designio pretendido pelo médico assistente: a declaracao de que Ale-
xandrina nao tinha metabolismo.

O segundo relatério, datado de 26 de julho de 1943, assinado por Dias de Azevedo e por um
terceiro médico que acompanhava o caso — Carlos Lima, professor de medicina na Universidade do
Porto —, atestou o jejum de Alexandrina durante o internamento e confirmou a sua situagio de inédia.
O relatério certificava ainda das boas faculdades mentais da doente, remetendo para o territério da
mistica a compreensiao dos fendmenos verificados as sextas-feiras.*

Alexandrina incorporou os elementos clinicos na sua experiéncia religiosa. Mais do que isso, deu-
-lhes uma dimensao central: na Autobiografia, o exame clinico é apresentado como o momento culmi-
nante do dificil processo de reconhecimento publico do cardter sobrenatural das manifestagdes extraor-
dindrias da sua vida religiosa. Com efeito, o tempo de internamento, prolongado dos trinta dias iniciais
estabelecidos para quarenta, adquire um significado religioso: sao os mesmos quarenta dias e quarenta
noites que Jesus passou em jejum no deserto. A viagem é descrita como uma peripécia inicidtica, repleta
de provas, ¢ a entrada no Reftgio, durante a qual lhe cobriram o rosto, como uma morte: “Parecia-me
estar num caixao’, refere. A doente descreve as tentativas terapéuticas como tentagdes demoniacas: os
médicos tentavam persuadi-la a alimentar-se, deixando pratos com “bifes” e outros “petiscos” tenta-
dores na cabeceira da cama. Embora sentindo muitas “saudades da comida”, Alexandrina nao cedeu.
E entretanto, continuou a viver a paixao todas as sextas-feiras, sendo os seus éxtases observados, regista-
dos e cronometrados. Como era costume, o médico assistente passava a escrito as “palavras do éxtase”.
O final dos quarenta dias de provagao ¢ relatado por Alexandrina como um momento de reconcilia¢io
com a equipe médica e de reconhecimento publico. Entao visitada “talvez por mil e quinhentas pesso-
as”, terd sido necessdria intervengao policial para manter a ordem. A saida do Reftgio é contada como
um momento de gléria: jd na automaca, langam-lhe flores e perfume. Recolhe em siléncio e meditacao
A casa materna, sublinhando que nio sentiu “vaidade”."

A polémica sobre a natureza mistica ou patoldgica de Alexandrina prolongou-se, nomeadamente
com uma nova publica¢io de Agostinho Veloso na Bro#éria, em 1947, tendo como caracteristica assi-
naldvel o fato de os sacerdotes mobilizarem categorias psiquidtricas, tais como os conceitos de “psicose
do maravilhoso” e “histeria”.®* Porém, para Alexandrina, como para os médicos catélicos que Dias de
Azevedo conseguiu mobilizar, o internamento constituiu uma valida¢ao da sua experiéncia mistica,
fornecendo as provas necessdrias da intervencio sobrenatural. Em 1948, Jesus teria dito a Alexandrina:
“Sou o teu médico divino. Preparo-te para o martirio com a minha medicina”.®* O médico divino safa,
pois, vitorioso.

% Relatério médico do internamento de Alexandrina no Reftgio da Foz do Douro, citado em: <jejumalexandrina.blogspot.
com>. Acesso em: 10 maio 2011. E parcialmente reproduzido em: ARAUJO, Gomes de. Um notdvel caso de abstinéncia
e de anuria. In: PASQUALE, Humberto. Beata Alexandrina, op. cit. p. 164 e 196.

6 Carlos Alberto de Lima e Manuel Augusto Dias de Azevedo. Relatério datado de 26-7-1943. In: PASQUALE,
Humberto. Beata Alexandrina, op. cit. p. 196-197. Esta fonte cita ainda um terceiro relatdrio, assinado por um coletivo de
médicos brasileiros, aos quais foram enviados, pelo padre Mariano Pinho, entretanto estabelecido no Brasil, os relatérios
dos médicos portugueses. Ibidem, p. 199-200.

" Autobiografia. Disponivel em: <http://alexandrinabalasar.free.fr/autobiografia_2.htm>. Acesso em: 10 maio 2011.

¢ VELOSO, Agostinho. Mistica e jornalismo. In: Brotéria, v. XLIV, p. 5-20, p. 5, jan. 1947.

6 Coléquios entre Jesus e Alexandrina, citados por PASQUALE, Humberto, Beata Alexandrina, op. cit. p. 303.
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Nesta polémica cruzada entre médicos e homens da Igreja, nos anos 1940 e 1950 assistiu-se, assim,
a uma singular inversio das posi¢oes do inicio do século: a autoridade médica sustentava o cardter
religioso do fendmeno observado, enquanto algumas autoridades religiosas defendiam, com recurso a
termos psiquidtricos, o seu cardter patoldgico. Aspecto assinaldvel, mas nao uma singularidade absoluta
deste caso,** a medicina e a linguagem médica participaram ativamente na santificagio de Alexandrina.

Conclusao: um processo plural de estruturacao da experiéncia religiosa

A experiéncia religiosa de Alexandrina formou-se no interior de uma configuragao de elementos
heterogéneos e manifestou-se num idioma plural, simultaneamente popular, clerical e médico. Figura
liminal e agente mdgico-terapéutico para a populacio local, Alexandrina construiu uma interpretagio
da sua doenga no vocabuldrio mistico da espiritualidade vitimal e de reparagio da segunda metade do
século XIX e primeiras décadas do século XX. Com uma coloragio afetiva caracteristica da oralidade
feminina da sua regido, esse vocabuldrio transporta também a marca do estatuto e da fragilidade sociais
de Alexandrina.

Este caso mistico ¢ indissocidavel de uma histdéria e de um contexto local. Porém, ele reflete, na
mesma medida, elementos de um universo religioso que o ultrapassa largamente. Neste sentido, a
histéria de Alexandrina contrasta nio s6 com a sorte de personalidades religiosas recolhidas nos hos-
pitais psiquidtricos das grandes cidades, mas também com personalidades misticas de vida claustral
suas contempordneas, onde se aplicava, de forma mais incisiva, a grelha teoldgica e psiquidtrica mo-
derna, assente nas nogoes de “delirio”, “histeria” e “psicastenia”.®> Observada juntamente com outros
casos conhecidos comportando elementos idénticos — em Portugal, a Santinha da Arrifana, Maria da
Conceigio Mendes Horta (conhecida como “Santa da Ladeira”);*® fora de Portugal, Marthe Robin e
Therese Neumann, entre muitos outros —, a histéria de Alexandrina permite formular a seguinte hi-
pétese geral: disciplinando-se nos conventos, tornada mais simbdlica ou mitigada numa “pequena via
mistica”,”” a tradigao extdtica da mistica feminina ressurgiu nos meios rurais e nas pequenas cidades de
provincia numa forma vernacular,’® isto ¢, integrando préticas e espiritualidades formadas na interagao
entre as camadas populares e os agentes clericais.

Podemos, enfim, desenvolver esta hipétese nos seguintes termos: pelo menos neste caso — mas
possivelmente também noutros — a mistica vernacular criou um dispositivo clinico ad hoc que, para
além de exercer uma funcio de credibilizacdo cientifica, se revelou estruturante da prépria experiéncia
religiosa. Com efeito, as condicoes do internamento de Alexandrina indiciam uma conjuntura psi-

¢4 Sobre a colaboragao entre autoridades eclesidsticas e médicos em ambientes devocionais no periodo contemporineo,
ver, por exemplo, PORTERFIELD, Amanda. Healing in the history of Christianity, op. cit. p. 180-184; e GUILLEMAIN,
Hervé. Diriger les consciences, guérir les dmes. Une histoire comparée des pratiques thérapeutiques et religieuses (1830-
1939). Paris: Editions la Découverte, 2006. p. 230-2306.

© CHARUTY, Giordana. Le couvent des fous. Linternement et ses usages en Languedoc aux XIXe et XXe siécles. Paris:
Flammarion, 1985. p. 333.

6 ROSA, Maria de Lurdes. Hagiografia e santidade, op. cit. p. 331-337.

%7 Expressao consagrada para referir a via mistica claustral de Santa Teresa de Lisieux, no final do século XIX, assente numa
espiritualidade devocional de pequenas agoes reparadoras, em contraste com a mistica expressiva e barroca popularizada
por Santa Teresa de Avila (século XVI) e Santa Maria Margarida Alacoque (século XVII). MATTRE, Jacques. Thérése de
Lisieux. L'Orpheline de la Bérésina (1873-1897). Paris: Les Editions du Cerf, 1995. p. 67-68.

%8 Segundo Nathan Mitchell, a Igreja pés-tridentina procurou renovar a cristandade através de novas formas de integracio
comunitdria e de solidariedade social construidas largamente sobre formas e simbolos vernaculares. MITCHELL, Nathan
D. The mystery of the Rosary. Marian devotion and the reinvention of Catholicism. Nova York; Londres: New York
University Press, 2009. p. 128-129.
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quidtrica com elementos distintos daquela que observamos para as primeiras décadas do século XX,
muito marcada pelas posi¢cdes antirreligiosas e anticlericais. Porém, tal conjuntura incluiu também
elementos carateristicos da psiquiatria positivista fin-de-siécle. Tal como nas experiéncias de Charcot
com as pacientes “histéricas”, a intervencio da medicina, que se pretendia demonstrativa mais do que
terapéutica, contribuiu para a manutenc¢io da paciente na sua posi¢ao patolégica. Neste caso, ao confir-
mar o jejum, a medicina reatualizou o tépico da inédia, central na tradi¢io da mistica feminina crista.
A observagao da beata de Balasar ilustra, pois, um caso de sobreposi¢ao entre um tépico e uma prdtica
religiosas — a inédia, ou anorexia sagrada — e um objeto de investigacio cientifica, a anorexia nervosa.
Tal observagao deu a ver, qual revelador fotogrifico — e mesmo através da imagem fotografica e do
registo de imagens em filme® —, uma forma particular do corpo mistico: nao o da estigmatizagao ou
da visdo beatifica, mas o do éxtase e do jejum, os significantes principais do carisma desta personalidade
religiosa.

% Segundo testemunhos locais, os éxtases de Alexandrina foram filmados, sendo o filme regularmente exibido & populagio
em dias de celebracio da beata.
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