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DIVERSIDADE RELIGIOSA
NO BRASIL CONTEMPORANEO:
CONSIDERACOES INTRODUTORIAS

Cynara Adriana Sento-Sé Alves'
Paulo César de Brito ?
Sandra Célia Coelho. G. da S. Silva®

O cenario religioso na contemporaneidade tem sido marcado pelo
pluralismo e diversidade religiosa, evidenciando que os niilistas erraram
ao apostar na morte de Deus e no consequente fim da religido. Afinal,
como diz Brandao (2005, p. 55), “ei-los vivos por toda parte e gozando
de boa saude”. Com efeito, a tese da morte de Deus e o fim da religiao
contrasta com os diferentes tipos de religides e religiosidades que se fa-
zem tdo presente nos dias de hoje, quanto no momento em que o ho-
mem passou a produzir cultura. Essa pluralidade e diversidade religiosa

! P6s-Graduada em Psicopedagogia Clinica e Institucional ( Faculdade Integradas SIMONSEN), Psico-
loga, Professora Auxiliar do Departamento de Ciéncias Humanas e Tecnologias (DCHT - Bom Jesus
da Lapa), da Universidade do Estado da Bahia (UNEB). Membro do Grupo de Estudos e Pesquisa em
Educagao, Religido, Cultura e Saude (GEPERCS).Contato: cynarasentose@gmail.com

? Mestre em Ciéncias Sociais (UFBA). Professor Assistente do Departamento de Ciéncias Humanas e Tec-
nologias (DCHT - Bom Jesus da Lapa), da Universidade do Estado da Bahia (UNEB). Membro do Grupo
de Estudos e Pesquisa em Educagio, Religido, Cultura e Saude (GEPERCS). Contato: pbrito@uneb.br

* Doutora em Ciéncias da Religido (PUC-GO), Mestra em Ciéncias da Religidao (PUC/GO), professo-
ra adjunta da Universidade do Estado da Bahia (UNEB), Departamento de Educagdo — Campus XII
- Guanambi. Membro da Associagdo de Cientistas Sociais da Religido do Mercosul (ACSRM), Vice-
Conselheira da Regional Centro-oeste da Sociedade de Tedlogos e Cientistas da Religiao(SOTER). Co-
ordenadora Institucional de Mobilidade e Intercimbio (SERINT/UNEB). Lider do Grupo de Estudos e
Pesquisa em Educagao, Religido, Cultura e Satide (GEPERCS).Contato: sandraccgs@hotmail.com

-9



constituem, em grande medida, uma conquista da modernidade e da
contemporaneidade, a despeito do progresso introduzido em algumas
partes do mundo, haja vista o Brasil, que na segunda metade do século
XIX e inicio do XX, tentara negar a presenga das religides no espago pu-
blico (MONTEIRO, 2006). Nessa perspectiva, a modernidade, além de
ndo ter abortado o fendmeno religioso, contribuiu para o surgimento e
continuidades de diferentes modalidades de religiosidades.

Nesse sentido, o estudo da diversidade religiosa, além de atestar o
religioso como uma esfera produtora de simbolos e sentidos culturais,
pode contribuir para o surgimento de novas sociabilidades e de novos
atores sociais. A origem do pentecostalismo, por exemplo, e em especial
dos neopentecostais no Brasil e em outras partes do mundo (o neopen-
tecostalismo encontra-se em varias partes da Africa, América do Sul,
etc.) tem demonstrado que esses grupos, além de disputarem mercados
religiosos (BOURDIEU, 1998), com outras agéncias religiosas, tém luta-
do para a garantia da conquista plena do campo religioso (SILVA, 2008),
influenciando distintas esferas sociais, tais como a politica, a assisténcia
social e os distintos meios de comunicagdes de massa.

A diversidade no campo religioso brasileiro ¢ latente, sendo ex-
plicitada através dos dados dos tltimos censos (IBGE) 2000 e 2010. Al-
berto Antoniazzi (2006) pontua que o censo de 2000, promovido pelo
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica - IBGE trouxe, em seus
resultados mais interessantes, a mudanca do perfil das opgoes religio-
sas brasileiras. Os pardmetros usuais de interpretagdo apontam para
uma valorizagao do religioso e um maior numero de opg¢des entre os
brasileiros. O ultimo Censo, promovido pelo IBGE 2010, trouxe um
novo panorama religioso, mostrando o retrato dessa diversidade. Dei-
xamos de ser um pais eminentemente catélico e passamos a observar
crescimento das outras opgdes religiosas e também das pessoas que se
declararam sem religido. Conforme Teixeira (2013) faz-se necessario
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enfatizar que as importantes mudancas sinalizadas no campo religioso
mundial, refletiram-se no contexto brasileiro.

Buscando sistematizar as proposi¢oes expostas acima, foi criado
o Grupo de Estudos e Pesquisa em Religido, Cultura e Saude - (GEPER-
CS), da Universidade do Estado da Bahia (UNEB). Academicamente,
a regido Oeste/Sudoeste do Estado da Bahia abriga o Departamento de
Ciéncias Humanas e Tecnologias (DCHT/Campus XVII- Bom Jesus da
Lapa), com os cursos de Pedagogia e Administra¢do, o Departamento de
Ciéncias Humanas (DCHC/ampus VI - Caetité) com os cursos de Ge-
ografia, Histdria, Letras, Matematica e Ciéncias Bioldgicas, o Departa-
mento de Educagao (DEDC/ Campus XII - Guanambi), com os cursos
de Enfermagem, Pedagogia, Educac¢do Fisica e Administragdo e o De-
partamento de Ciéncias Humanas e Tecnologias (DCHT Campus XX
- Brumado), com os cursos de Direito e Letras. Sendo que, nesse contex-
to, possuimos um corpo docente de pesquisadores inter Departamental
que discute a temdtica Religido e Religiosidade, com o objetivo de refle-
tir sobre as diversas manifestdes da religido, em &mbito académico. Com
o fortalecimento do GEPERCS, surgiu a ideia de criagdo de um Centro
de Estudos Interdepartamental em Culturas e Religides (CEICR).

Uma dessas agcdes culminou na efetivacao do I Coléquio em
Diversidade Religiosa no Brasil Contemporaneo, no ano de 2013,
com o apoio da Fundagdo de Amparo a Pesquisa do Estado da Bahia
(FAPESB), ocorrendo no Departamento de Ciéncias Humanas e
Tecnologias (DCHT- Campus XVIL.-Bom Jesus da Lapa). Devido ao
grande sucesso, desde as discussdes académicas e cientificas de alta
relevéncia social, assim como grande demanda da populagdo acadé-
mica, propomos a realizagdo do I Coloquio Internacional em Diver-
sidade Religiosa no Brasil Contemporéneo, para esse ano de 2015,
como uma das a¢ées do GEPERCS, com vistas a criacao do CEICR,
evento esse, composto de conferéncias, mesas redondas, exposi¢do
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de fotos e de livros, sessdo de autografos, com professores doutores,
pesquisadores renomados, nacional e internacionalmente, nas mais
diversas areas em Religido e Religiosidade.

O evento ocorrera na UNEB/DCHT, Campus XVII, em Bom Je-
sus da Lapa. Nada mais significativo para o evento, aquela localidade,
pois o municipio ¢ situado a margem esquerda do Rio Sao Francisco,
regido oeste do estado da Bahia, onde se encontra o santuario do Bom
Jesus da Lapa, no qual é responsavel por uma das maiores e mais an-
tigad romariad catdlica do Brasil, constituindo espago de devogao, fé
e reflexdo religiosa popular. Embora a cidade tenha um caréter forte-
mente catélico, também torna-se palco de outras manifestacoes es-
pirituais, como o pentecostalismo e religides afrobrasileiras, dentre
outras, que dao um colorido todo especial, no cenario religioso local.

A importancia desse projeto apresentado consiste em contribuir
para o desenvolvimento e implementacao de agdes em ensino, pesqui-
sa e extensdo, na area das diversidades culturais e religiosas em Bom
Jesus da lapa e regido, estimulando os diversos atores sociais a preser-
varem sua cultura assim como entenderem, discutindo e formalizando
a importancia do estudo das religides, no ambito académico. O objeti-
vo geral do referido Evento é apresentar propostas e debater caminhos
para analise do estudo religioso como objeto de investigacao cientifica,
em seus diversos dmbitos, seja na perspectiva da sociologia, da filoso-
fia, da psicanalise e da histdria das religides, dentre outras.

Nessa perspectiva, estaremos abordando uma linguagem in-
terdisciplinar que envolva todas as dimensées do conhecimento.
Ressaltando que uma proposta dessa natureza traz como preposto a
reflexdo sobre o didlogo ecuménico e inter-religioso, com o devido
respeito a diversidade cultural, interdisciplinares e transdisciplina-
res, atuando de forma participativa em busca de possiveis discussoes
e solugoes a partir das realidades locais e globais, enfatizando a pes-
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quisa sobre a religiosidade das diferentes sociedades e culturas na
perspectiva da antropologia, sociologia, ciéncias da religido, da psi-
candlise e de outras disciplinas afins, situando a religido como um
dos principais sistemas simbdlicos humanos e culturais.

Tendo em vista, os aspectos apontados acima, acreditamos que
a realizacdo de I Coléquio Internacional em Diversidade Religiosa
no Brasil Contemporineo, pode contribuir para desnaturalizar vi-
sdes monoliticas sobre as opg¢oes religiosas e, sobretudo provocar
reflexdes que ndo coadunem com a viabilidade de posicionamentos
religiosos intolerantes como aqueles que o mundo contemporaneo
vem assistindo no Brasil e em outras partes do mundo.

Esta obra é o resultado das palestras e conferéncias realizadas
no I Coléquio Internacional em Diversidade Religiosa no Brasil
Contemporaneo, bem como das pesquisas realizadas pelos membros
do Grupo de Estudos e Pesquisa em Educagdo, Religido , Cultura e
Saude (GEPERCS) e convidados. Ela referenda um conjunto de pes-
quisas apresentadas na area de religido e religiosidades. Os textos
contemplam na integra a comunicagdo realizada pelos pesquisado-
res participante do evento, cujo contetdo, andlise, normatizagdes da
ABNT e revisdo ortografica sao de responsabilidade dos respectivos
(as) autores (as). Dispensaremos a descricdo de comentarios sobre
os textos e os referidos autores, como forma de instigar a curiosidade
dos leitores, adentrando na leitura da obra.

Ao finalizarmos, agradecemos a Universidade do Estado da Bahia
(UNEB), que através da Pré-Reitoria de Extensdo (PROEX), contem-
plou-nos através do Edital n° 018, com a autoriza¢ao para realizagio
de Eventos Internacionais; a Secretaria Especial de Relagdes Interna-
cionais (SERINT); ao Departamento de Ciéncias Humanas e Tecno-
logias (DCHT/Campus XVII- Bom Jesus da Lapa); ao Departamento
de Ciéncias Humanas (DCHC/ampus VI - Caetité), ao Departamento

-13 -



de Educagao (DEDC/ Campus XII - Guanambi) e ao Departamento de
Ciéncias Humanas e Tecnologias (DCHT Campus XX - Brumado). As
Institui¢des de Ensino Superior parceiras, Nacionais e Internacionais: a
Universidade de Coimbra, através do Instituto de Psicologia Cogniti-
va Desenvolvimento Vocacional e Social, Instituto Federal Baiano (IF
Baiano), Universidade Federal do Oeste da Bahia (UFOB), Universidade
Federal do Sul da Bahia (UFSB), enfim, a todas as pessoas que, direta ou
indiretamente, contribuiram para as reflexdes trazidas nesta obra cole-
tiva. Desejamos a todos os leitores que vislumbrem possiveis elementos
para a condugdo de seus estudos e pesquisas.
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A RELIGIOSIDADE COMO INFINITA DIFERENCA

Eduardo Jodo Ribeiro dos Santos’

INTRODUCAO

Inspirando-me no célebre teorema do reverendo Thomas Bayes,
tedlogo e matematico do século XVIII (MCGRAYNE, 2015), que re-
volucionou para sempre a estatistica, ouso pensar que as possibilidades
do presente sdo proporcionais as possibilidades do futuro. Escrito de
outro modo: para além da secular “totalidade” globalizante do mundo
moderno, ha muito mais. Existe o infinito, como arquétipo da criagao!
Perante os mistérios da vida, a hermenéutica do seu sentido é possi-
vel, se estivermos para além do racionalismo, se nos colocarmos numa
posic¢ao onde o paradoxo é possivel. Quando a légica é insuficiente, o
espirito agiganta-se, fazendo uma infinita diferenca. Pois numa visao
espiritual, mesmo o infinito ndo se resume ao que nao tem fim (a ma
infinitude de Hegel), mas aquilo que esta para além do fim! E é este
esquema mental e meme social que nos desenvolve na perplexidade
do confronto com a morte, seja carnal, seja simbdlica (YALOM, 2009).

! Possui doutorado em Psicologia pela Universidade de Coimbra (1992). Tem experiéncia na drea de
Psicologia, com énfase em Psicologia Eduardo J. R. Santos, Ph. D. (eduardosantos@fpce.uc.pt) Scientific
Coordinator R&D Unit Institute of Cognitive Psychology (IPCDHS/FPCE), University of Coimbra, III/
Portuguese Foundation for Science and Technology (FCT) Adjunct Professor State University of New
York, USA Emeritus Professor Universidade Santa Cecilia, Santos, SP, Brasil Associated Researcher,
Laboratério Interdisciplinar de Pesquisa e Intervengao Social, Pontificia Universidade Catdlica do Rio
de Janeiro, Brasil Diretor da Revista Ibero-Americana de Gerontologia
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Onde a religiosidade, como entrega ao incognoscivel e despojo
do nosso egoismo, nos torna pessoas, para além de todos os afetos.
Pois s6 na simbiose do ndo-pensado, do Outro (diferenga/alteridade),
do intemporal (infinito) e do espago u-tépico pode surgir o pensamen-
to e 0 amor, como assim da fusdo com o corpo da mae nasce a crianga
enquanto ser e identidade. A humanidade possui, deste bom modo,
uma inevitabilidade: a metafisica (DUQUE, 2010)!

Para além do nés, do culto narcisico do Mesmo, profano quo-
tidiano, totalidade opressiva do absoluto e do global - que nos tolda
hoje a perce¢ao e nos amesquinha os sentimentos - existe uma exte-
rioridade ética, que Levinas (2011) designou na sua obra filoséfica por
Infinito. Transcendéncia de nos, que se revela na experiéncia moral
com o Outrem, tal como o filésofo designou o Rosto da alteridade,
da diferenga (SANTOS, 2014). Na dindmica da incerteza, a totalidade
fica aquém da soma das partes e é necessaria uma escatologia quantica
do Ser. Que tem na religiosidade uma porta de exterioridade, neste
mundo aprisionado nas suas emogodes! E, portanto, esse Outrem, mais
do que os Outros, é transcendéncia de nds, espiritualidade ontoldgica,
teoldgica, e, sobretudo, ética. Pois s6 no didlogo com o mistério da vida
e da morte podera emergir o humano, s6 no confronto com o infinito
se pode compreender o finito, s6 no confronto com a diferen¢a incom-
preensivel surgira o meu Eu na relagdo com o Outro!

Pensa-se, pois, neste texto, na religiosidade, para além das religi-
Oes, no ser para além da existéncia, por outras palavras, na transcendén-
cia espiritual. Pensa-se no infinito criador, que ¢é a diferenga ontoldgica
na relagdo imaterial connosco proprios. Pensa-se no mistério da criagao,
se assim lhe quisermos chamar, antes e depois dela, com e sem deuses
(TAYLOR, 2007). Permitem-se, ainda, fazer algumas leituras fenome-
nologicas e sociopsicoldgicas a partir da hermenéutica religiosa da vida
na relagdo com o seu triplo fim, real, simbolico e imaginario, numa ace-
¢do lacaniana e winnicottiana. Em suma, constrdi-se uma reflexao sobre
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o imaginario criador da diferenca, que se consubstancia em infinito, a
quem podemos chamar nomes de deuses, e que vivemos na religiosi-
dade, na paz e na justica, de modo ético. E tudo no seio da imensidao
daquilo que é radicalmente diferente e infinitamente complexo.

A religiosidade como “altaridade”

Independentemente da questdo de Deus, a religiosidade é um
caminho ético para a alteridade. Quando a alteridade se transcende
pela infinita diferenga que representa face a um quotidiano ensimes-
mado, sacraliza-se a vida e o ser na sua vocagdo espiritual. As coor-
denadas terrenas sdo sempre histdricas, e na alteridade quebram-se
as normas que nos aprisionam pelo corpo e pelos costumes sociais. A
liberdade espiritual torna-se possivel e a existéncia sublima-se. Pela
arte representamos o belo secular, mas na religiosidade transcende-
mo-nos para uma dimensdo eterna. Esta dimensdo imaginaria do
humano chama-se de altaridade.

...altaridade sugere a dimensao da sacralidade, que nio ¢, nem sim-
plesmente transcendente nem imanente, mas sim uma transcendén-
cia imanente, que interrompe e questiona sistemas, estruturas e es-

quemas que parecem ser seguros. (TAYLOR, 2007, p. 127, tradugao)

Ora esta altaridade tem sido profanada em nome de uma eco-
nomia simbdlica, que vem produzindo uma crenga secularizada
(BORDIEU, 2006; DUQUE, 2011). Profanada pelo capitalismo, a
altaridade resistiu a varias mortes. A primeira foi perpretada pelo
capitalismo industrial, em que os objetos sdo sacralizados de forma
repetitiva, mecénica, levando ao infinito avassalador de producéo,
criando-se a ilusdo de um paraiso da abundéncia e do gozo pleno;
Deus poderia ser personificado no Ford T, modelo ideal de todos
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os automoveis. Seguiu-se a fase do capitalismo consumista, em que
se reificou divinamente o espetdculo: as imagens tomaram o lugar
dos objetos; Deus poderia ser agora a imagem de um automavel, que
era o ideal, a imagem do estatuto do sucesso. E por ultimo, no ca-
pitalismo financeiro, contemporaneo, a liturgia virtual baseia-se no
simulacro, na auséncia de “coisas”, de pessoas, na perda completa de
referenciais, pois apenas se veneram cdpias de algo que nao existe.
Deus ¢ o dinheiro, que opera milagres, pois para além das crises eco-
némicas e da “morte do ouro’, torna-se cada vez mais magico.

A partir de Marx e de Freud procuraram-se contrapor outras
ideias para reinar, agora, como a “salvagdo das almas” No entanto, sem
o sentido filoséfico de ambos, que degenerou em modelos sociais no-
vamente totalitarios, e na proliferacdo de charlatdes vendendo ilusoes
de feira, na antitese da psicoterapia dindmica fundamentada.

A arte sobre o belo da vida, perante o deserto espiritual que o
capitalismo criou, procurou o sublime, como contraponto. Atente-se
na arte “hegeliana” de Kandinsky, ou na arte “nietzschiana” de Rod-
chenko. Mas se tomamos a realidade pela imagem, que se beatificou,
entdo a arte teria de tornar-se disruptiva e genuinamente criadora e
diferente, como na produ¢ao de Wahrol, Sherman, ou Venturi. Quase
uma religiosidade mistica a partir da estética, a procura de uma visao
ética; certamente também um caminho espiritual e transcendente.

No entanto, esta caminhada espiritual para recuperar a infi-
nita diferenca sera longa e dificil: os estados-nagdo acabaram, e s
existem os novos estados-mercado, em que as identidades se diluem
e a massificacdo vai construido uma hiper-realidade digital, onde a
criagdo de, por exemplo, second life’s é possivel. Deus somos todos
nds, omnipotentes, a distincia de um clique computorizado, haja
“high-tech”... A vida tornou-se um casino, o trabalho desvaloriza-se,
os valores sdo exclusivamente financeiros: sintomas de um mundo
doente, esse é o céu prometido. E vejamos como os politicos e econo-
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mistas mimetizam artistas e pregadores: os novos criadores do subli-
me, os novos profetas do reino de Deus.

E, pois, tempo de tradigdo inovadora! De reconcilia¢io do “céu”
e da “terra’, do sagrado e do profano, dos deuses e dos homens, mas
para além de dualismos, mesmo de dialéticas. E o tempo quéntico
dos sistemas, infinitos, diferentes:

O verdadeiro infinito nao é dualista nem monista, mas sim o criativo
jogo mutuo, no qual a identidade e a diferenca se encontram codepen-
dentes e coenvolvidas. Enquanto tal, o infinito é uma emergente e auto-
-organizada rede de redes, que se estende das dimensdes natural e so-
cial, a tecnoldgica e cultural da vida. (TAYLOR, 2007, p. 346, tradugio)

E neste paradigma transcendente do infinito, da infinita diferen-
¢a como modo de lidar com o mistério da vida, cria-se um spatium
deleuziano, isto é, um sistema de sistemas que permitem a mudanca,
o crescimento espiritual da identidade de cada um pela diferenca su-
prema. Os nossos deuses pensados como infinitamente diferentes do
mundo interpelam-nos para respostas diferentes sobre os modos de
sermos humanos. A religiosidade, assim, no sentido espiritual, ndo é
uma infinita diferenga sobre um infinito significado que nao tem fim,
mas uma eterna recriagdo para além da finitude! Para além de cartesia-
nas teorias cientificas, apenas vivenciada na experiéncia da fé.

O infinito como espelho, aimagem como diferenga: Re-ontologizar
espiritualmente e emancipar eticamente o Ser?

Se alguns dizem que Deus estd morto, mais certezas podemos
ter quanto a morte do Ser humano, do sujeito moderno. Tanto mais

* Neste ponto reescreve-se, adaptando, uma secgao da obra de Santos (2014); por economia de escrita
foram eliminadas do texto as citagoes bibliogréficas, que poderéo ser consultadas na obra original.
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que, no limite, deixou de falar, de produzir discurso, e pelo contrario
sao os discursos que falam por si e sobre si, como em qualquer exé-
quia funebre. O sujeito moderno perdeu o seu estatuto ontolégico,
o nucleo duro do seu Ser. Descentrado de si e desintegrado, morreu
simbolicamente por ensimesmamento. Retornou a época negra da
Idade Média, que o classicismo renovou, sobretudo a partir do século
XVII, onde nascem as ciéncias sociais e humanas, tal como refere a
cronografia de Foucault.

Mas mais tragico do que esta constatagdo, é a modernidade a
tentar ocultar o seu cadaver e a armadilhar pseudo-cientificamente
a realidade provando que esta sao. A estar vivo, certamente nao es-
tara sdo, pois a sua relativizagao histdrica e cultural a que assistimos,
descentrou-o do amago das ciéncias sociais e humanas, no minimo
reduzindo-o a um amontoado de sinapses e valores seculares.

A esta destrui¢do do sujeito moderno ha que responder com a
sua re-ontologizagao espiritual, devolvendo a sua “raison détre”! Ao
assassinio diario do individuo que a sociedade capitalista neoliberal
de consumo perpreta, é necessario contrapor uma representagao do
sujeito moderno verdadeiramente agéntica. E necessario re-seman-
tizar o seu discurso que foi esvaziado pela ditadura do consumo. Ser
moderno transformou-se numa nao-existéncia imersa numa nao-so-
ciedade, numa auséncia. Vivemos numa cultura narcisista, psictica,
em que abandonamos e/ou usamos o Outro, e em que o Eu é apenas
uma maquina de desejar.

E os discursos sobre o sujeito humano ainda mais o enlouque-
cem, como se de uma Babel poliglota se tratasse, pois em diferen-
tes linguas ideoldgicas todos o abduzem numa polifonia esquizoi-
de. Nao existe uma lingua franca capaz de nos unir solidariamente.
Perante este discurso totalitario, a historia ficou suspensa; estamos
no caminho para parte nenhuma: o desemprego, a pobreza, a soli-
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dao envelhecida, entre tantos outros males, representam a precari-
zagdo da vida. A utopia transformou-se num pesadelo, a repressdo e
a pauperizagdo social uma constante. E neste ambiente de catastrofe,
surgem as “estratégias fatais”, que nos matam de depressao, suicidio,
dependéncias... quais infecdes oportunistas, de epidémicas propor-
¢oes, num mundo sujo.

O sentido da vida foi eliminado: o sujeito moderno esta “coi-
sificado’, a sua palavra esta neutralizada, o significante apartado do
significado. O Ser, outrora icone, é agora uma ironia semidtica, lin-
guistica terra-de-ninguém. O Eu tornou-se um alien do Ser, mera
extensao comportamental. Ao eliminar-se o sentido, eliminou-se a
diferenca, a alternativa, a contestagao, a luta. Vivendo o sujeito mo-
derno na angustia depressiva da relagdo com o duplo paradoxal, um
Outro que nos suga a identidade, como no personagem principal de
O Homem Duplicado de Saramago.

O proprio Estado, em particular, o Social, esta a ser destruido,
0 que numa analise critica lacaniana representa a destrui¢do do “au
nom du pere’, constituinte da ordem simbdlica e sua “nurture”. Esse
Outro agoniza, e assim o sujeito moderno alucina. E por essa desra-
zao é imperioso soltar o imaginario da sua clausura neurética; como
numa das mais célebres frases do Anti-Edipo de Deleuze e Guattari,
“a schizophrenic out for a walk is a better model than a neurotic lying
in the analyst’s couch”. A palavra moribunda do sujeito moderno tem
que ressuscitar como signo da liberdade e da emancipagao...

Revisitando Lacan, o imaginario que se consolida no “estadio
do espelho” prova hoje acrescidas dificuldades, pois os espelhos so-
ciais estdo quebrados, por razdes que estio para além deles. Desde
o amor-préprio a fantasia do Outro, a impossibilidade especular é
manifesta. E o Outro é sempre um intruso, um rival, que em breve
se torna inimigo! Pois, fantasiado no ciime, simulacro, mentira... E
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assim, da imagem ao simbolo, o trajeto torna-se doloroso, por vezes
regressivo. O Outro, nesta relagdo, é, no sentido piagetiano, dificil
de assimilar e muito mais de acomodar. E urgente um novo espelho!
E esse espelho podera ser o infinito, a transcendéncia espiritual que
nos oferecera sem interesse novas imagens do mundo e de nos proé-
prios. Os espelhos humanos estdo gastos...

Mas neste contexto, mais do que a concegao lacaniana do espe-
lho, a versao de Winnicott sobre a superficie refletora parece-me ainda
de maior alcance. A construgdo social do Eu pelo Outro (no caso pri-
mordial a comegar pelo “olhar da mae”, qual espelho) realiza-se num
espago criativo e imaginario que apelidou de “espago transicional” (que
se continua no urso de peluche, nos jogos, na arte, na reflexao...). Mas
como Proust indagava sobre o “tempo perdido’, também Winnicott se
interrogava sobre este “espago perdido” na modernidade em termos
sociais e terapéuticos. Este espago desterritorializou-se do ponto de
vista cultural, e no seio das familias, escolas, organizagoes laborais,... o
deserto avanca, o espelho deixou de brilhar, como constatamos.

O Eu, o Outro, e por razdes bem mais excludentes, os Outrem,
ao escreverem as suas memorias e projetos ja sé o fazem enquan-
to hieroglifos, que urge desencriptar e emancipar pela pesquisa. Sa-
bemos, inspirados em Galileu, que a construgdo do conhecimento
na modernidade é sempre uma forma de violéncia sobre o Sujeito,
de manipulagdo dos seus signos, seja de um modo telescopico, ou
microscopico. Para a pés-modernidade almejo uma ciéncia nao de
inferéncias causais, mas da libertagdo das causas desse rebelde con-
temporéaneo, que tenho vindo a designar “levinasiamente” neste tex-
to como Outrem! Adentro de um imaginario anti-vitoriano (Lewis
Carroll), para devolver a luz dos espelhos sera necessario ir para além
de nds através deles, e das suas imagens falsas e estereotipadas, e li-
bertar o Ser pelo Ser, ontologica e espiritualmente. E necessério esta-
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belecer o trabalho de tradugéo entre nos, falar sem esperar que uma
qualquer Rainha Vermelha nos autorize, pois desse modo estaremos
condenados a censura amordagante e ao siléncio.

Nao é por acaso que na ficgdo dos “neurdnios-espelho” se procu-
re hoje a base evoluciondria da empatia, da relagdo e da cultura huma-
na! E também dos espagos enativos onde o Outrem nasce para além de
nds, espagos essencialmente transculturais e axiologicos, porque tam-
bém vetoriais quais vortices éticos. Por este conjunto de razdes, o novo
espelho que ¢ o infinito espiritual devolver-nos-a pela diferenca essen-
cial imagens diferentes para a relagdo com o Outro, que nos tornara
seres diferentes, emancipados do ponto de vista ético.

A religiosidade como arché’

E urgente libertar o Outro! A depressio em breve serd a segunda
causa de morte, segundo as previsdes da Organizagao Mundial de Sad-
de. A melancolia é muito mais do que uma “bilis negra” (Hipdcrates),
que um qualquer “soma’ neste admiravel mundo novo (Aldous Hu-
xley) cure. E necessario inventar um saber do que nio se pode, conse-
gue, dizer, das paixdes da alma em luto que buscam a sua completude
no Outro, pelo jubilo do amor e o apagamento do 6dio (Lacan). A
revolta de Sisifo é imperiosa, e o seu sentido da liberdade, e da liberta-
¢30, ndo pode ser apenas experienciado na queda pela montanha (Ca-
mus). A vida e o(s) seu(s) sentido(s) (Yalom) tém que estar para além
do medo da morte e da solidao: devem ser libertados numa operacgéo
Etica! De renascimento dos valores altruistas e espirituais.

Uns e Outros devem desobedecer a imposigao de identidades
normativizadas. Dos hospicios aos midia, porque a loucura nao ¢

* Neste ponto reescreve-se, adaptando, uma sec¢ao da obra de Santos (2014); por economia de escrita
foram eliminadas do texto as citagoes bibliograficas, que poderéo ser consultadas na obra original.
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algo que s6 o outro tem, e as noticias do outro nao poderao ser mais
uma retorica do exdtico, da diferenga desigual, da criminalizagao ra-
cial, mas dos Outrem como formas de emancipa¢ao, de democracia
alternativa, contra a repressao da exclusao e a violéncia negadora da
liberdade. A relagdo com o Outro ndo podera ser jamais do “I-It’,
mas do “I-Thou”. O medo do “estranho”, imprevisivel, do criminoso,
¢ também uma construgdo social que urge, igualmente, desmontar.

Mas esta resisténcia tera de nascer do subsolo, que pode ser o
infinito, o transcendente, como tematizei acima. A psicanalise podera
ser uma boa nascente desse novo curso da liberdade: a felicidade e o
amor no sentido lacaniano s6 ganham significado através da relacao
com o Outro, sendo o inconsciente uma linguagem outrem transindi-
vidual, fora do sujeito, porque comunicagao. O Outro nao se resume
a infamia do multiculturalismo neoliberal de o reduzir ao nosso Eu
ocidental e pos-colonial para podermos perceber, hipocritamente, a
dor alheia; a empatia esta para-além-de-nos, é despojo e humildade.

Ha que alicercar o leito deste novo rio, e a sua corrente, por ve-
zes, impetuosa. Mas nesta alusdo brechtiana, ha que atender também
a violéncia das suas margens. Para além da identidade, em fluxos,
movimentos e transitos.

Educar desde cedo para a altaridade é fundamental, sobretudo
em contextos de desigualdade e injustica social. Mas ¢ tarefa ingrata,
pois a diferenca perturba-nos e as “fugas” nas ciéncias sociais sao
uma constante, muitas vezes confundindo altaridade com retdrica
(vazia) sobre humanismo. A retérica devera ser conversacional, no
sentido de que o Outro estd na esséncia de nés proprios e no amago
das nossas relagoes. Nao sera mais possivel domesticar a outridade,
no seu significado levinasiano: Outrem nao podera ser mais a trilo-
gia europeia do leproso, do louco e do bom selvagem, da opressao
reinante do dividi et impera, da profanacao e do nojo sentido pelos

-24 -

colonizadores. Perante a nova ameaca globalizante, ha que localmen-
te perceber os processos de escravizagiao do Outro.

A consciéncia critica da psicologia, aqui no caso, havera que
ser refundada na perspetiva cosmopolita e histérico-cultural, no sen-
tido vygotskiano mais amplo. E as leis das nagdes terdo de se recons-
tituir nesta visao libertaria, sem que por isso se entenda como uma
“vinganga” do colonizado.

No entanto, como ja referi anteriormente, quem de nds quiser
ir para-além, em breve sera “diagnosticado” de anarquista. Por essa
razao, escrever é perigoso! Mas escrever é necessdrio... para des-
mistificar a cultura burguesa como uma natureza universal, projeto
fantasticamente iniciado por Barthes, e fundado hermeneuticamente
por Ricoeur. Ha que investigar sobre os processos de categorizacao
do Outro e sobre os seus cddigos. A altaridade, ela propria, tem de ser
reintrepretada no sentido de que através de um racional logos (das
Luzes) o mythos é incompreensivel. Isto é, o trabalho de tradugéo ja
referido, passa pela conversagao dialdgica, base para a revolugao po-
litica e teoldgica que é imperioso fazer no nosso tempo conturbado.

E atravesando rapidamente, mas simbolicamente, a temadtica
do corpo, essa “carne” que tem deambulado entre a “pedra” civili-
zacional ao longo de milénios, também aqui ha que refletir critica-
mente sobre a alteridade dos corpos “ndo-normais’, face a tirania da
industria da imagem. E quando falamos de sexualidade, a realidade
outrem é ainda mais complexa e necessaria de destringar, sobretudo
na otica da compreensao do “excesso”. Mas nao é o Homo sapiens
sapiens demens e as suas sociedades complexas dotadas de ubris e
excesso, sobre os quais aprofundada e longamente Edgar Morin dis-
sertou na sua imensa obra?

Talvez ainda outros desafios sobrevenham em breve. Em con-
textos onde a massifica¢do politica e os direitos humanos sdo ainda
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uma miragem, o Eu é ele proprio um Outro estranho, em sociedades
anomicas. O despertar da individualidade e da consciéncia represen-
ta um problema novo para investigadores e cidaddos nessas coorde-
nadas geograficas e imaginarias.

Perante o desencanto weberiano com a modernidade, a atu-
alidade poderd revelar transversalmente outras realidades que per-
mitam novas construgdes de subjetividades e de sociedades, onde a
altaridade seja vivida como a liberdade do outro. Onde a outridade
seja uma experiéncia e a experiéncia seja uma outridade, onde a alta-
ridade precede incondicionalmente a constitui¢cdo do sujeito.

Finalmente, ha que redefinir o “lugar do Outro” na investigacao
cientifica. Exige-se para isso inovagdo e diversificagao de abordagens
metodolégicas, de que a tradugdo é um exemplo. E cada vez mais ur-
gente uma consciéncia critica dos procedimentos metodoldgicos, ul-
trapassando por um lado o deslumbramento com os métodos estatisti-
cos, qual supersticao numeroldgica, ou por outro lado com os métodos
qualitativos, qual soro da verdade! As relagdes de causa-efeito sobre as
quais muito se reflete, poderao ser apenas proje¢des proféticas. ..

Por todo este conjunto de razdes, retomo, encerrando, o pensa-
mento de Levinas: a subjetividade como an-arquia, a qual no sentido
exponencial da maxima subjetividade que é a transcendéncia espiri-
tual, se transformard na religiosidade como an-arquia. Uma arché,
um absoluto nio-conteudo, condi¢do tnica da pureza dos deuses!
No sentido politico, contra a omnipoténcia da ciéncia-estado mo-
derna, mas igualmente no sentido ontologico, ético e espiritual da
expressdo, do despojo do poder pessoal: “Subjetividade de um ser
que se desprende, que se esvazia do seu ser, que se vira do avesso: que
“¢” diferentemente do ser” (LEVINAS, p. 203). Ou como escreveu
Paul Celan (1986, p. 33): “Ich bin du, wenn ich ich bin”, traduzindo,
“sou tu quando sou eu”!
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Havera maior e infinita diferenca que a religiosidade, essa re-
alidade para-além-de-nds? Nao havera resposta cientifica para esta
questdo, mas certamente havera uma compreensao e uma vivéncia
adentro da crenga espiritual, onde verdade e erro perdem comple-
tamente a sua logica! A religiosidade, pela via divina, ¢ um caminho
para a justica social, dado que baseia toda e qualquer justiga cogniti-
va para a compreensao e o amor pelo Outrem!

CONCLUSAO

Como concluir? Tarefa impossivel quando o tema ¢é infinito.
Nao “in-conclusivo’, mas para além de qualquer conclusiao. Reco-
nhecer a nossa humildade perante os mistérios da vida e da morte
¢ designio dos humanos. Relacionarmo-nos com o incompreensivel
do ponto de vista logico é criar a base para o nosso préprio conhe-
cimento. No mundo fechado, de finitude narcisica, o infinito surge
como a diferenca abissal, como “metadiferenca”, diferenca das dife-
rengas. A transcendéncia espiritual expressa na religiosidade é um
caminho arduo em dire¢do ao Outro, aos outros, aos Outrem: das
mais fundamentais missdes do ser humano, pois esséncia da Etica.
Dizer mais, agora, seria ambi¢ao despropositada.
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MINDFULNESS E BEM-ESTAR:
ESPIRITUALIDADE EM TEMPOS DE COLERA

Joana Gomes Almeida’

Mindfulness

O constructo mindfulness é complexo e multifacetado, com
uma rica e envolvente histéria (SHAPIRO et al., 2008). Durante sécu-
los, o mindfulness esteve associado a uma série de tradicdes espirituais
orientais (BAER, 2006; CRANE, 2009), como forma de reduzir o so-
frimento e aumentar o bem-estar (BAER, 2006). O mindfulness deriva
do Budismo Zen, e a sua pratica pode ser descrita como a tentativa de
trazer a consciéncia 0 momento presente e, através disso, permitir que
o individuo observe a realidade com maior clareza. O mindfulness aju-
da a diminuir o desejo que surge da falsa ligacao a si proprio e ao mun-
do, encorajando o individuo a observar a sua corrente de pensamentos
sem interferéncia ou julgamento (HARRINGTON; PICKLES, 2009).

Nos ultimos anos, as praticas tradicionais do mindfulness tém
sido adaptadas para a cultura ocidental (BAER, 2006), sendo que o
seu interesse ao nivel da saide fisica e mental tem aumentado consi-
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deravelmente (WILLIAMS, 2008). Com efeito, a investigacdo empiri-
ca suporta a eficacia da interven¢ao baseada no mindfulness tanto na
populagao clinica, como na nao clinica (SHAPIRO, 2009). Além disso,
verificamos a inclusao das intervencdes baseadas no mindfulness na
orientacdo de determinados tratamentos (e.g., o MBCT ¢é recomen-
dado para o tratamento da depressdo no United Kingdom’s National
Institute for Clinical Excellence) (LAU; YU, 2009). Entre as varias in-
tervencoes clinicas baseadas no mindfulness podemos destacar: min-
dfulness-based reduction stress (MBSR), mindfulness-based cognitive
therapy (MBCT), dialectical behavior therapy (DBT), and acceptance
and commitment therapy (ACT) (BAER; KRIETEMEYER, 2006).

Segundo Greeson et al. (2011), os ensinamentos budistas incluem
o desenvolvimento da aten¢ao plena como uma das cinco faculdades
espirituais, juntamente com a fé, o esfor¢o, a concentragdo e a sabedoria
(GOLDSTEIN; KORNFIELD, 1987). Na perspetiva da psicologia oci-
dental, quando os individuos praticam mindfulness a sua maneira, seja
durante a meditagdo formal, ou praticando um estado de atengdo ple-
na durante as atividades do dia-a-dia, ocorre um processo de despertar
(KABAT-ZINN, 1999). Teoricamente, esse despertar é parte de um pro-
cesso de desenvolvimento integrado em que se percebe a interconexao
entre todas as dimensdes da experiéncia: cognitiva, emocional, fisica,
comportamental, social e espiritual (KRISTELLER, 2007). Deste modo,
Greeson et al. (2011) referem que o treino sistematico de mindfulness é
capaz de gerar um padrao previsivel de mudangas inter-relacionadas ao
nivel de fatores associados a saude psicoldgica e espiritual.

Mas como definir mindfulness? Segundo Kabat-Zinn (1990),
mindfulness trata-se de postura especifica de atencao plena que en-
volve a concentra¢do do individuo de forma intencional e com uma
atitude de nao julgamento no momento atual. “Intencional” significa
que o individuo escolhe estar plenamente atento. Esta postura en-
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tra em confronto com a tendéncia geral das pessoas se perderem em
julgamentos que as fecha sobre si mesmas. De forma a atingir este
estado, os pensamentos e as emogdes nao sdo categorizados como
positivos ou negativos. Simplesmente sdo reconhecidos e descritos
numa postura de aceita¢do. A postura de “ndo julgamento” significa
que o individuo reconhece a legitimidade de todas as emogoes e pen-
samentos. Esta postura contraria a atitude automatica das pessoas de
afastarem vivéncias aversivas, o que as impede de reconhecer a sua
realidade na sua totalidade. O objetivo ¢ aceitar a complexidade do
eu sem racionalizagdes do que é ou nao aceitavel ou comodo para o
individuo (VANDENBERGHE; SOUSA, 2006).

De acordo com a literatura, o mindfulness é um estado da
consciéncia, que se aplica aos acontecimentos que ocorrem ao ni-
vel do corpo, da mente, assim como do meio ambiente (BRONW;
RYAN, 2003). Por outras palavras, uma pratica experiencial presente
no desenvolvimento da capacidade de estar atento, momento a mo-
mento, as nossas respostas fisicas, cognitivas e afectivas aos estimulos
internos e externos (CLAESSENS, 2009).

Espiritualidade

A separagdo da espiritualidade da tradicao religiosa é algo re-
cente (WULFFE, 1997). Usada antes do Século V, a palavra spiritualitas
(espititualidade) manteve desde sempre um sentido religioso, sendo
que somente a partir do século XIII comeca a adquirir conotagdes de
uma fungdo psicoldgica virtual, em contraste com a corporalidade ou
materialidade (WULFE op. cit). A “procura do sagrado®” tem sido

? O sagrado representa o denominador comum da vida religiosa e espiritual, o mais vital e solicitado
dos destinos da pessoa religiosa/espiritual, interligado no caminho que muitas pessoas tomam na vida
(HILL; PARGAMENT, 2003), e inclui conceitos como Deus, o divino ou a transcendéncia (PARGA-
MENT, 1999)
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largamente aceite para descrever a espiritualidade (EMMONS, 2005;
PARGAMENT, 1999; ZINNBAUER; PARGAMENT, 2005). Contu-
do, outras defini¢oes de espiritualidade tém emergido da literatura.
A dimensao espiritual tem sido descrita como a aptiddo pessoal para
experimentar a liberdade e a transcendéncia, manifestando-se na ha-
bilidade e na capacidade de cada individuo em definir e realizar o seu
proposito de vida (RYS, 2009; SADLER; BIGGS, 2006; TANY], 2002);
bem como os esforgos individuais para alcangar uma variedade de ob-
jetivos sagrados ou existenciais na vida, exemplificados pela procura
de um sentido, a totalidade, o potencial interno e as interconexdes com
os outros (ZINNBAUER; PARGAMENT, 2005); como ainda, a procu-
ra do sentido, da unidade, da capacidade de ligacao entre os elemen-
tos, da transcendéncia, do potencial humano mais elevado (PARGA-
MENT, 1999; KOENING, 2006). Para Bianchi (2009) a espiritualidade
pode ser entendida, ndo apenas no sentido religioso estrito, mas como
vida interior profunda através do verdadeiro servigo aos outros, aten-
ta a dimensdo estética e a criagdo de beleza nas relacoes humanas. O
autor refere-se, ainda, a uma espiritualidade dos agndsticos e dos nao
crentes: uma espiritualidade que se alimenta da experiéncia da inte-
rioridade, da busca do sentido e do sentido dos sentidos, do confronto
com a realidade da morte como palavra originaria e com a experiéncia
do limite, uma espiritualidade que conhece também a importancia da
solidao, do siléncio, do pensar, do meditar; que se alimenta da alteri-
dade, indo ao encontro dos outros e ao outro, e permanece aberta ao
Outro, se alguma vez se revelasse.

Esta questao é particularmente importante quando falamos de
agnosticismo. Para pessoas que nao acreditam numa forga superior,
enfrentar um mundo aparentemente absurdo e sem sentido, pode ser
mais dificil do que para uma pessoa que acredita em algo que deter-
mina as vicissitudes da vida. Quando ndo encontramos explicacido
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nem na fé, nem na razdo, a capacidade de manter a paz de espirito
numa sociedade cada vez mais virada para si ¢ dificil. Quando ga-
nhamos consciéncia da incoeréncia do mundo, ganhamos conscién-
cia da nossa propria incoeréncia. Este sentimento de inadequacao
ou de anomia’® é retratado nos quatro dilemas existencialistas tra-
balhados pelo psiquiatra norte-americano Irvin D. Yalom (1984): 1)
morte; 2) liberdade; 3) isolamento existencial; 4) sentido da vida. A
consciéncia individual destes dilemas ¢é fonte de grande angustia e
conflito interior e, o individuo ao ndo encontrar resposta ou conforto
ou na fé, ou na razdo, depara-se em confronto interno. Conflito “que
emana do confronto do individuo com os pressupostos basicos da
existéncia” (YALOM, 1984, p. 19).

O primeiro dilema ¢é talvez o mais pungente, uma vez que a
consciéncia de que todos vamos morrer é uma verdade inabalavel. A
partir do momento em que o individuo toma consciéncia desse facto,
através, por exemplo, de situa¢oes-limite?, tendemos a assumir uma
posicao de responsabilizacdo do modo como vivemos o quotidiano,
por oposi¢do a um estado de indiferenca e de embrenhamento nas
pequenas coisas do dia-a-dia. Contudo, este estado de alerta constan-
te ¢ dificil e, por esse motivo, é fonte de grande angustia. Por outro
lado, voltando ao estado de mundanalidade. O vai e vem deste dois
tipos de estado, a preocupagio ora com a forma, ora com a esséncia,
pode ser fonte de uma auséncia de coeréncia individual. Para lidar
com esta angustia, criamos mecanismos de defesa, e, neste caso es-
pecifico da angustia em relagdo a morte, Yalom identificou dois: a
crenga de que se é especial, e a crenga num salvador. Quanto a pri-
meira, ¢ uma forma bastante aceitavel na cultura ocidental (presente
em muitos workaholics). Baseada na ideologia do “self-made-man’,

* Termo cunhado por Durkheim.
* Termo cunhado por Karl-Jaspers.
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do sucesso, do desenraizamento cultural, e da negagdo das circuns-
tancias, este individualismo condiz com a nogao de que crescimento
¢ sinénimo de autonomia e de destaque ou separacdo dos demais.
Como refere Yalom (1984, p. 152):

[...] Tal crenga [...] nos proporciona valor e nos permite arriscar-
-nos sem que nos sintamos abrumados pelo perigo de nossa extin-
¢do [...]. Na medida em que adquirimos maior poder, atenua-se o
medo da morte e em contrapartida é reforcada a crenga de que se
é especial.

O segundo mecanismo de defesa - a cren¢a num salvador -
¢ o oposto do primeiro na medida em que se baseia numa relagao
de extrema dependéncia (ou até fusdo) com o outro, seja ele real ou
imaginario. A segurancga oferecida pela cren¢a num salvador cobra
um preco bastante elevado: a perda de nds préprios. Associado a este
mecanismo de defesa estdo associadas algumas caracteristicas, como
desprezo por si proprio, medo de perder o amor do outro, passivida-
de e depressao. Yalom chama a atencéo para o facto de estes dois me-
canismos de defesa ndo serem mutuamente exclusivos. Muitas pes-
soas podem apresentar os dois mecanismos de forma concomitante.

O segundo dilema existencial - a liberdade - remete-nos para
a delicada relagdo entre liberdade de e a liberdade para (FROMM,
1984).

Apesar de sabermos que nao somos completamente livres de
determinados fatores bioldgicos, sociais, culturais e econdmicos, sa-
bemos igualmente que somos livres para enfrentar alguns obstacu-
los. Mais importante ainda: apenas nés escolhemos a forma como
enfrentar esses obstaculos. Como disse Jean-Paul Satre “estamos
condenados a ser livres™. Apenas o individuo pode ser responsavel
pela forma como leva a sua vida. Ora, o que cada um faz com a sua li-

> As Moscas, 1943.
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berdade é o busilis deste dilema existencial. Este dilema é sustentado
pela angustia que decorre da consciéncia da auséncia de referenciais
sélidos que nos digam exatamente como nos comportar. A conscién-
cia da responsabilidade individual no mundo pode revelar-se aterra-
dora (YALOM, 1984).

O terceiro dilema existencial - o isolamento existencial -, decorre
da consciéncia do abismo intransponivel entre os seres humanos em
relacdo, por exemplo, da inevitabilidade da nossa morte. Este é o caso
mais angustiante, no sentido em que sabemos que ninguém podera
morrer comigo ou por mim. Essa experiéncia sera sempre irredutivel-
mente solitaria. Esta consciéncia, nenhuma relacao interpessoal pode
eliminar. Por esse motivo, ndo deve ser confundido com o sentimento
de solidao. Esta compreensao é adquirida na medida em que cresgo
e me percebo responsavel pelas minhas escolhas de vida. Adquirir o
sentido de orfandade da nossa existéncia é o prego a pagar pela cons-
ciéncia de nds no mundo (enquanto seres capazes de fazer escolhas).
A tentativa de eliminar este dilema traduz-se na ligacdo que empreen-
demos quando nos relacionamos com o outro ou com algo. Contudo,
como foi anteriormente referido, o isolamento existencial nao deve ser
confundido com o sentimento de soliddao (YALOM, 1984).

O quarto e ultimo dilema existencial - o sentido da vida -, cen-
tra-se num conflito aparentemente insolivel: a necessidade de ter
sentido na vida, assente em principios sélidos e absolutos, quando
nada na vida é absoluto. Este dilema confronta-nos com duas ques-
toes: 1) qual o sentido da vida; e 2) qual o sentido da minha vida.
A primeira questao coloca-nos face as nossas crencgas ou referéncias
acerca do que rege a vida em geral. Se existe um significado césmico
que confere a vida um sentido orientado por uma divindade ou néo.
A segunda questao implica a procura de sentido da minha existéncia
no mundo.
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As implicagdes da resposta as duas questdes supracitadas sdo
varias. A procura de um sentido cdsmico é caracteristico da tradi¢ao
judaico-crista, preponderante na cultura ocidental. Entretanto, com
o advento do iluminismo, o Homem comecou a relativizar os ideais
religiosos e passou a assumir um papel ativo e decisivo na procura
desse sentido geral. Ao naturalizar e racionalizar a sua existéncia no
mundo, tornou-se totalmente responsavel pelos seus atos, principios
e escolhas. Sem uma predeterminac¢ao que o desresponsabilizasse,
mas que também guiava a sua conduta, depara-se um sentimento de
vazio existencial (YALOM, 1984). Mesmo os que confiam cegamente
na explicagdo racional do mundo sdo igualmente confrontados com
o mesmo dilema. A ideia de que o sentido da vida depende de nds
proprios pode tornar a existéncia muito “pesada’

Ora, no caso especifico dos agndsticos, estes dilemas, como
pudemos verificar, podem colocar-se de forma mais pungente, uma
vez que, ao contrario dos crentes, estes ndo acreditam numa vontade
divina que rege a nossa vida e escolhas. Neste sentido, o mindfulness
pode ser uma pratica que pode ajudar a gerir as angustias decorrentes
destes dilemas existenciais. Como refere Williams e Penman (2011),
a meditacdo ndo é uma religido. Mindfulness é simplesmente um
método de treino da mente. Muitas pessoas que praticam meditagao
sao religiosos, assim como ateus e agnosticos sao avidos meditado-
res. Este ¢ um dos mitos que rodeiam a pratica de mindfulness. Ou-
tro mito que é necessario desconstruir é que o mindfulness nao vai
desresponsabilizar a sua mente ou impedi-lo de perseguir objetivos
importantes ou for¢a-lo a adquirir uma falsa atitude otimista. A me-
ditagdo nio ¢ aceitar o inaceitavel. E ver o mundo com maior clareza
para tomar a¢cdes mais ponderadas e sensatas, de forma a conseguir
mudar o que precisa ser mudado. A meditagao ajuda a cultivar uma
consciéncia profunda e compassiva para que o individuo possa atin-
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gir os seus objetivos e encontrar o melhor caminho para concretizar
os seus valores mais profundos.

Mindfulness e bem-estar

A investigacdo sugere que o mindfulness esta associado ao
bem-estar psicolégico (CARMODY; BAER, 2008; TANNER et al,,
2009). Brown e Ryan (2003) mostram, por exemplo, que o mindful-
ness esta negativamente relacionado com o neuroticismo, a ansie-
dade, e os sintomas depressivos, e positivamente relacionado com o
otimismo, o afeto positivo, a auto-estima, e a satisfacdo com a vida.
Outros estudos indicam que a interveng¢do baseada no mindfulness
esta associada a uma variedade de resultados, tais como a redu¢ao da
ansiedade, da depressao, da somatizagdo, do afeto negativo, da co-
morbidade psiquiatrica (BIEGEL et al., 2009; KUYKEN et al., 2008;
SEARS; KRAUS, 2009) e do stress (CHANG et al., 2004).

Segundo Lykins e Baer (2009), a pratica continuada de medi-
tacdo baseada no mindfulness cultiva habilidades associadas a este,
promove o funcionamento adaptativo através do desenvolvimento de
caracteristicas como a reflexdo, a auto-compaixao e o bem-estar, assim
como diminui os pensamentos ruminantes e o medo das emogdes e
aumenta os comportamentos de auto-regulagdo. Jermann et al. (2009)
analisaram a relagdo entre a regulagdo cognitiva das emocdes e a sinto-
matologia depressiva. Os resultados sugerem que um elevado nivel de
atencao e de consciéncia do momento presente é um fator preditivo de
um baixo nivel de sintomas depressivos. Por outro lado, um baixo nivel
de mindfulness esta relacionado com a auto-culpabilizagdo e com o
uso de estratégias menos adaptativas de regulacdo das emogoes.

A investigacao sobre a influéncia da espiritualidade e da reli-
gido tem abrangido, lentamente, a saide mental, bem como a saude
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fisica (HILL; PARGAMENT, 2003). Com efeito, a investigacdo de-
monstra que a espiritualidade esta positivamente associada a satude
fisica e mental (WANG; CHAN; NG; HO, 2007). Deste modo, a espi-
ritualidade esta significativamente associada com a redugao do stress
percebido, da depressao (WIGGINS et al., 2008), com a redugdo da
propensao para o tédio (MACDONALD; HOLLAND, 2002), com
aumento do optimismo, da esperanca, da auto-estima, e da satisfacao
com a vida (IRONSON; STUETZLE; FLETCHER, 2006; COTTON
et al., 2006).

Espiritualidade em tempos de colera

Neste ponto, ja percebemos que o mindfulness traz grandes
beneficios ao nivel do aumento do bem-estar geral. Contudo, numa
sociedade cada vez mais competitiva, que tende a patologizar senti-
mentos e “estados de alma” cada vez mais comuns, em que medida
esse mal-estar ndo deveria ser aceite como algo natural? Como es-
tar bem numa sociedade organicista? Nds proprios, investigadores
sociais, insistimos em fazer esta divisio maniqueista. Como vimos
anteriormente, o mal-estar é tao importante como o bem-estar. A
consciéncia plena no momento presente, assim o exige.

Segundo Kabat-Zinn (1990) vivemos a maior parte do nosso
tempo em piloto automatico, isto é, ndo temos uma plena consci-
éncia nem uma intencéo clara de estar a viver o momento presente.
Essa forma de estar (em piloto automatico) evita estarmos em con-
tato com determinados aspetos importantes do nosso quotidiano
que nos sdo dolorosos. Evitamos pensamentos ou situagdes que nos
poderiam deixar tristes ou inseguros. Esta estratégia adaptativa foi
descrita por Hayes (1999) como uma forma de promover o “sentir-se
bem”. Ao evitar “sentir-se mal’, acaba por perder contacto com aspe-
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tos aversivos muito importantes da sua realidade (HAYES; PANKEY;
GREGG, 2002).

A consequéncia desta estratégia adaptativa é que quanto mais
tentamos ignorar algo, mais poderoso ele fica (HAYES, 1987; HAYES;
PANKEY; GREGG, 2002; VANDENBERGHE; SOUSA, 2006). Ao
nao aprendermos a lidar com o “sentir-se mal”, perdemos o capaci-
dade de nos sentirmos plenos. Mais: a pesquisa empirica mostra que
as tentativas de supressdo de conteudos aversivos facilitam rumina-
¢do mental e levam ao aumento involuntério da atencao seletiva para
tais conteudos (ROEMER; BORKOVEC, 1994), enquanto o treino de
mindfulness reduz estes processos (TEASDALE, 1999).

Encontrar o equilibrio entre o bem e o mal-estar ¢ algo mui-
to importante no mindfulness. Linehan (1993) faz a distin¢ao entre
trés modos de funcionamento cognitivo: a mente emocional; a men-
te racional; e a mente sabia. A mente emocional funciona de forma
impulsiva de acordo ao que sentimos no momento. Por esse motivo,
apesar de ser mais genuina e intuitiva, é instavel e imprevisivel. Por
outro lado, a mente racional seria 0 modo de funcionamento contro-
lado pelo pensamento légico. Por esse motivo, apesar de ser mais ra-
cional, é calculista e alienada. A mente sabia diz respeito a sabedoria
profunda de sentir que algo estd certo. Noutras palavras, como refere
Vandenberghe e Sousa (2006), a mente sabia combina a intui¢do e os
valores mais profundos que constrdi a existéncia do individuo. A pes-
soa encontra-se em modo de mente sabia quando as suas emogdes e
a sua razdo estdo em sintonia, mesmo quando as circunstancias sdo
dolorosas. Neste sentido, a pessoa aceita cada momento como ¢é e
nao como gostaria (ou temeria) que fosse. Isto ndo s6 permite que
a pessoa participe de forma plena nos momentos felizes da sua vida
(compreendendo com maior clareza os seus problemas), como tam-
bém néo cria mais sofrimento desnecessario para si mesma.
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CONCLUSAO

O interesse na investigagdo acerca da espiritualidade e do
mindfulness tém crescido de forma gradual. Neste pequeno ensaio,
quisemos dar alguma visibilidade as duas dimensées, no sentido de
perceber quais as principais caracteristicas, o seu impacto ao nivel do
bem-estar geral numa sociedade muitas vezes cadtica.

A revisdo da literatura permitiu verificar que espiritualidade
e o mindfulness embora possam apresentar-se como constructos
distintos, estes sobrepdem-se e apresentam pontos em comum. As
técnicas baseadas no mindfulness sio uma forma de alcangar a di-
mensdo espiritual, inerente ao ser humano. O posicionamento do
1n0sso corpo e mente, no momento presente, pode levar a capacidade
para entrar em elevados estados da consciéncia (EMMONS, 2000)
e, através da descoberta do nosso lugar no mundo, permitirmo-nos
vivenciar a nossa existéncia de uma maneira saudavel, em oposicao
a um mundo, na maioria das vezes, desprovido de sentido. Como
salienta Viktor Frankl (1950; 1967; 1987), quando o sentido da vida
ndo ¢é atingido, verifica-se um “vacuo existencial’, manifestando-se,
particularmente, num estado de tédio, e considera que fendmenos
como a depressdo, a agressao e o vicio apenas podem ser entendidos
quando reconhecermos esse vazio existencial. Com efeito, a necessi-
dade de nos preenchermos internamente, bem como de aliviar/resol-
ver os problemas do viver, criou o espago necessario para uma maior
estruturagdo e aplicagdo das técnicas baseadas no mindfulness.
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LA IMPORTANCIA Y SIGNIFICACION
ESPIRITUAL DE LOS COLLARES DE SANTO EN
LOS CREYENTES EN LA SANTERIA CUBANA.
(MITO O REALIDAD?

Zaylin Leydi Powell Castro’

Desde que tengo diez afios de edad hago parte de la Santeria
Cubana, sin tener a esta edad la nocidn del porqué hacia parte de
esta religion, del porqué tenia que cumplir con algunas limitaciones
y tener ciertas responsabilidades, del porqué tenia que conversar con
piedras y otros atributos religiosos que no me respondian, pero que
segiin mi madre, si me escuchaban y me cedian mis pedidos y ni si-
quiera entendia el porqué mi madre y mi madrina colocaban collares
de lindos colores con tanta fé y devocién. Recuerdo que una vez le
pregunté a mi madre, qué sentido tenia salir todos los dias con sus
collares dentro de su cartera, y ella me respondid: ellos son mi pro-
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de Conservacion, Restauraciéon y Museologia (2005) , especializagdo em Museografia pelo Centro Na-
cional de Conservacion, Restauracién y Museologia (2005) , especializagao em El Museo:Sus conceptos,
definiciones y usos pelo Centro Nacional de Conservacion, Restauracién y Museologia (2005) , especia-
lizagao em La cultura popular tradicional: entre el folklore pelo CENTRO NACIONAL DE SUPERACI-
ON PARA LA CULTURA (2006) , especializagio em Materiales de Pintura y su Empleo en la Restauraci
pelo Centro Nacional de Conservacién, Restauracion y Museologia (2005) e especializagdo em Epocay
Cultura del Barroco pela Unién Latina en Cuba (2000) .
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teccion, con ellos me siento segura, sé que estando con ellos nada de
malo me ocurrird porque ellos me cuidan. Prefiero salir de la casa sin
dinero pero nunca sin mis collares. No los olvido. Fue interesante el
hecho de cuanto estas palabras me marcaron en mi nifiez y me hicie-
ron observar que ese comportamiento no solo lo tenia mi madre sino
también mi madrina y sus ahijados y ahijadas de santo.

Ese pensamiento cambi6 en mi adolescencia pues en Cuba al
existir en la formacion educacional una fuerte doctrina marxista- leni-
nista, resultaba contradictorio para mi darle credibilidad a todas estas
creencias religiosas, por esa razon las abandoné. Mi madre, nunca me
recrimind por mis decisiones por el contrario me dio la oportunidad
de escoger mi propio camino a través de mis propias vivencias y expe-
riencias; recuerdo como si fuera hoy que ella todos los dias le hablaba y
atendia a mis Guerreros y a mi Eleggud. Cuando tuve 22 afios por causa
de los suefios que comencé a tener, de las voces que comencé a oir, de
las imagenes de personas que comencé a ver que se contraponian con
mi pensamiento materialista dialéctico, percibi que realmente existen
vibraciones y energias en este Mundo que atin no han sido investigadas
a profundidad y que por ende se desconocen, fuerzas sobrenaturales
que atin el hombre no ha sabido cémo explicar y como transmitir este
conocimiento para todas las personas en general: los creyentes y los no
creyentes. Pienso en ese sentido que pocas personas vivimos ese tipo
de experiencias, pues ni todos somos escogidos. Es interesante como
en algunos casos, tomando como referencia a Brasil, por miedo a lo
desconocido, a la sociedad o por pertenecer a otra religion, etc. las per-
sonas optan generalmente por silenciarse o por mostrar prejuicios a las
religiones de matriz africana.

Ademads de mis propias experiencias como mujer negra y reli-
giosa que soy, también el hecho de las interrogantes religiosas que co-
menzaron en mi infancia y han ido incrementandose en la actualidad
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fue que me propuse tratar de dar respuesta a todas ellas a partir de la
interrelacion de la ciencia y la religion. Comenzando por el estudio
analitico explicativo de los collares de santo.

En el comienzo de este articulo resultaba una incégnita para
mi el como explicar no solo la importancia que los collares de santo
significaban para los creyentes en la Santeria Cubana sino también el
significado espiritual y la simbologia que los mismos tienen para ellos,
lo cual no es un mito y si una realidad. Por esa razén para el desarrollo
de este trabajo decidi tomar en cuenta no solo el analisis de las lecturas
bibliograficas sino también los criterios de los entrevistados.

Segtin Lourdes Dominguez, los collares de santo se definen
como “el sistema de ensartes de cuentas de cristal con formas y colo-
res especificos, los cuales se asocian como tributo a diferentes deida-
des del pantedn yoruba. Las cuentas reciben el nombre de matipos,
con ellas se conforman los ensartes que generalmente son sencillos
o de una sola hilada, también existen los llamados collares de mazo,
que se hacen con varios hilos unidos de trecho en trecho con cuentas
mas grandes, conocidas como glorias” (5:2009).

Los collares de mazo son los preferidos para Dora, pues segtiin
ella son una obra de arte y generalmente no son de uso personal sino
que se utilizan en el momento de oficiar en las ceremonias y después
se colocan en los altares que cada santero o babalawo tenga a partir
de sus posibilidades economicas. Para dicha iyalocha las caracteris-
ticas de los altares no son importantes por el contrario si se hacen
siempre con amor, devocion y respeto a los santos, son recibidos y
valorizados por ellos y en recompensa siempre les dan vida y aché a
todos los ilé.

Es interesante el significado de los collares de santo para los
creyentes pues éstos dejan de ser un simple objeto para convertirse en
algo mas ya que en sus cuentas ensartadas se centran las fuerzas de los
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orichas. Por esa razon quien los use estara resguardado contra cual-
quier accidente, enfermedad, malas influencias, problemas ante la vida
y otras adversidades. Los collares son considerados como un medio
asiento en la Santeria y se toman con seriedad y mucho respeto.

Para alcanzar ese estado es imprescindible el desarrollo de al-
gunos rituales que se centran en la sumersion en sangre y su purifica-
cién con el omiero junto a rezos o suyeres. Lydia Cabrera, en su obra
El Monte expreso: “Con omiero se lava y se santifica todo: los otan,
los collares, los caracoles, las reliquias” (100:1993).

Cuando el collar esta consagrado, segiin Nanci Llorente Gon-
zalez, puede

proteger a su duefio de cualquier problema laboral o espiritual
sea cual fuese. También éste puede alertar a su duefio reventandosele
el hilo, esto significa un aviso de que algo malo puede ocurrirle por
eso cuando se presentan situaciones de este tipo el creyente tiene que
correr inmediatamente a donde esté su padrino o madrina para ha-
cerse un registro y tomar las medidas pertinentes para que nada malo
le pase. Por eso es indispensable para que el collar conserve su poder
y su vida darle de comer peridédicamente.

Para Mercedes, hija legitima de Oya4, el collar es sagrado y debe
respetarsele como al santo que representan. Segun ella, como mues-
tra de este respeto y devocion los creyentes deben usarlos alrededor
del cuello sin tener la necesidad de mostrarlos como si fuesen una
mercancia o una moda, cosa que muchos jovenes estan haciendo en
la actualidad irrespetando la religiéon que segun ellos profesan. Esta
informante expresa:

“Los collares no deben tenerse en el bolsillo, en una cartera o
dentro de una bolsa. Cuando no se estan usando por determinacioén
de la madrina, del padrino o del babalawo deben mantenerse sobre
las soperas; en caso el creyente no tenga soperas debe mantenerse
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estirado a lo largo sobre un pafno blanco. No se debe dormir con ellos
puestos, excepto en caso de enfermedad en que se usa siempre el de
Obatala. No se debe tener relaciones sexuales con ellos puestos ni
siquiera pensar en bafnarse con ellos”

Mercedes, expreso también que los tinicos collares que hasta el
momento ha dado han sido a sus ahijados y que siempre les explica
individualmente y con lujo de detalles que los mismos no se prestan
pues son una prenda personal y que ademas ante todo es una forma
no solo de mostrarles respeto y devocion al santo sino también de
darse ellos mismos aché.

De las cuarenta mujeres entrevistadas, diez tenfan como Angel
de la Guarda a Ochun; cuatro a Oya3; siete a Yemaya; seis a Obatald;
cinco eran apetebi de Orula; tres a Eleggua y cinco habian recibido
a Olokun. Es valido resaltar que cada collar tiene las caracteristicas
representadas en diferentes colores a partir del camino de su santo
de cabecera asi como el de los otros orichas que le fueron trazados
en el Ita. Los collares también pueden tener adicionados objetos que
simbolizan diferentes aspectos de gran valor animico como pueden
ser caracoles, cadenas, medallas, marfiles, conchas, ojos de bueyes,
metales, cuentas de piedras como el azabache, el ambar; etc.

El collar de Ochun tiene cuentas amarillas o ambar, segun el
camino se le agregan cuentas rojas o verdes, por ejemplo, la Ikolé
o Kolé, uno de los caminos de Ochtn lleva cuentas rojas, ambar y
amarillas.

Rogelio Martinez Furé en una de las mitologias yorubas sobre
Ochtn nos narra que el collar de cuentas transparentes amarillas y
verdes de esta oricha es por causa de la hazana de sacar a Oggun del
monte ofreciéndole ofii o miel de abejas. Hace mencion también al
collar de Orula que es verde y amarillo indicando con este ultimo
color que Ochun es su apetebi (7:2005).
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El collar de Oya tiene cuentas de color marrén con rayas ne-
gras y blancas. En algunos casos son nueve cuentas carmelitas con
rayas negras. Hay quien le pone glorias o cuentas carmelitas oscuras
mas grandes o de color rojo vivo.

El collar de Yemaya tiene cuentas azules transparentes, las
cuentas pueden ser mas oscuras o mas claras, segin su camino.

El collar de Obatala tiene cuentas blancas y una de otro color,
segun sea el camino del santo.

Sandra, es una muchacha de 20 afios quien a diferencia de mu-
chos jovenes cubanos tiene gran dificultad para conversar sobre todo
cuando no conoce a las personas, ella es apetebi de Orunla, Orunmi-
la u Orula. Después de varios encuentros en la Casa- templo de su
madrina de santo, situada en el municipio capitalino Arroyo Naranjo,
pude hacerle la entrevista, anteriormente a pesar de mi interés demos-
trado siempre me esquivaba colocando como disculpas su participa-
cion en actividades religiosas en su ilé o la necesidad de regreso a su
trabajo, etc. En ese momento no entendia el porqué era tan resistente a
responder mis preguntas solo al final entendi que el recoger datos para
llevarlos a Brasil era simbolo de desconfianza no sélo para ella sino
también para otros creyentes del Ilé- Ocha al cual ella pertenece.

Fue muy dificil el que confiara en mi y cuando lo hizo fue de
una forma amena y tranquila como quien dice: siéntese a gusto. Ten-
go que reconocer que esa fue una de las entrevistas que mas me mar-
c6 en el desarrollo de este estudio no sélo por el hecho de mi per-
severancia e insistencia sino también por la historia de vida de esta
santera. Por respeto a esta informante decidi usar el nombre ficticio
de Sandra y solo voy a limitarme a escribir de esa entrevista la infor-
macidn relacionada al Cofa, como le prometi.

El Cofd, segtin Sandra es un recipiente en forma de soperita
con tapa. Puede ser de madera, porcelana, cristal o barro, tiene den-
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tro una piedra, uno o varios ikin o semillas que se le ponen a Orulay
se utilizan con el tablero de Ifa, con una tablilla, con el collar y con el
iddé. Después de recibido hay que darle la entrada con dos gallinas,
un pollén y todo lo demas que lleva en la casa de quien lo recibié. En
el caso de la mujer es el Icofa o Cofa y el de los hombres es Abo- Faca
0 Mano de Orula.

Una de mis interrogantes se basaba en si solamente las hijas de
Ochtn eran las apetebi de Orula, pues era una informacién basada
en la mitologia yoruba que habia escuchado desde mi infancia a tra-
vés de la boca a boca de santeras viejas de Giiira de Melena, pueblo
ubicado en la provincia La Habana, donde vivi durante 30 afos. La
respuesta a esa interrogante dada por Sandra, por las cinco apetebi
asi como por las santeras, los santeros y los babalawos entrevistados
es que cualquier mujer sea hija del santo que fuese si necesita reci-
bir Orula lo recibe y automaticamente se convierte en su apetebi. La
apetebi o apetesvi en la Santeria o Regla de Ocha tiene como fun-
cion servirle a Orula, cuidar las cosas de Ifa pero sin poder entrar
al cuarto del babalawo, servir la comida en la mesa y atender a los
babalawos en todas las ceremonias en que participen.

Maria es la apetebi de su Casa- templo localizada en el muni-
cipio Plaza de la Revolucion hace diez afos, por esa razon tiene que
usar su mano de Orula y su collar de este santo, ambos son represen-
tados con los colores amarillo y verde. Segtin Maria, la apetebi de un
ilé es aconsejable que sea siempre la madre del babalawo, quien por
supuesto tiene que ser religiosa. En ese sentido expresa:

“En realidad quién conoce a un hijo mejor que su propia madre,
quién puede guardar secretos de un hijo mejor que la propia madre,
quién puede cuidar y proteger a un hijo mejor que la propia madre,
quién puede luchar y defender un hijo con ufias y dientes si es preciso
mejor que la propia madre, quién a pesar de todo siempre va a estar
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ahi apoyando a un hijo, s6lo quien es madre puede entender ese gran
significado, que para mi es puro amor. Yo he conocido algunos casos
de esposas de babalawos que ellos las han escogido como apetebi y
cuando se han divorciado lo que se arma es lo mas grande con lo mas
chiquito, imaginate que por venganza hasta se han dado casos de mu-
jeres que han contado los secretos de los babalawos a altos gritos, han
entrado en el cuarto a escondidas después de la separacion y le han he-
cho mal hasta a los propios secretos de sus ex- conyuges que no es cosa
de juegos y segiin me contaron algunas ahijadas, la vida a los pobres se
les volvio por buen tiempo agua y sal. Por eso los babalawos tienen que
estar muy claros en quien escogen como apetebi”.

“Mucha gente que no sabe nada de lo que esta hablando le ha
dado por decir que nosotras como apetebi nos esforzamos mucho
y total no tenemos voz ni voto y eso es una gran mentira porque el
babalawo no concluye su iniciacién sin nosotras que somos las que
cerramos con el Yogye o la ceremonia del dinero, sin nuestra presen-
cia la iniciacion de los babalawos no termina, asi que imaginate sino
fuéramos importantes”.

El collar de Eleggua tiene cuentas rojas y negras. Uno de sus
caminos es el Afra, que tiene cuentas negras y blancas.

El collar de Olokun se caracteriza por sus cuentas aiil oscuro,
rojo, verde, coral; estas caracteristicas dependen mucho de la casa de
santo. Segiin Armando Ferrer y Mayda Acosta Alegre:

“Olokun es la energia natural que existe en los océanos, su ha-
bitat, que se manifiesta a través de las dos espiritualidades Akard y
Sumugaga; que representan lo negativo y lo positivo, la parte oscura
y la parte de luz, que esta en todas las cosas y en todos nosotros. Esta
energia es muy fuerte y segun las caracteristicas del ser humano que
la invoque, su comportamiento y actitudes, vendran a potenciar sus
contratiempos o beneficios en los avatares de la vida” (54:2007).
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A través del estudio bibliografico y de las entrevistas a diferen-
tes babalawos en Ciudad de la Habana pude conocer que el culto a
Olokun en la Regla de Ocha y el culto a Olokun en Ifa en Cuba tienen
en sentido general grandes contradicciones y polémicas dentro de la
religion, pues los babalawos dicen que los ritos a este oricha les perte-
necen a ellos y no a los santeros y viceversa. En este sentido el babalo-
cha Nicolas Valentin Angarica escribi6 en su libro Manual del Oriaté:

“Olocun- Es después de Oddua, la mas alta representacion de
Ocha. Esta santa que esta representada en Ocha como la vida y la
muerte. Olocun es deidad de Ocha, porque es el mar, y el mar es Olo:
expansion y extension y es de Olocun donde sale Illa- moallé, que es
asi como se llama por Yemalla, que quiere decir: MADRE DE LOS
PECES. En fin Olocun todo lo abarca. El mar es un mundo profun-
damente desconocido y respetado por el africano. Al mar se le llama
Ocun” (100: 1999).

En las entrevistas realizadas a los babalawos Sernan Gonzalez,
Giornan Gonzalez, Gioser Gonzalez, Soino, Ricardo, Esteban, Mar-
cos, Mario, Raul y Jorge, pertenecientes a un mismo ilé ubicado en el
municipio Arroyo Naranjo, pude recopilar importantes informacio-
nes en relacién a Olokun, las cuales con el debido respeto y autori-
zacién de los babalawos mencionados, las reproduzco tal y como me
fueron expresadas:

“Olokun es un santo o deidad que no se le asienta a nadie,
Olokun se corona a través de Yemaya, es decir Yemayd Orun Imale
Elese Olokun. A lo que todos le llaman Yemaya con Oro para Olokun.
Para el asentamiento de este santo es necesario realizar varias cere-
monias con antelacién para coronarlo lo mas complacido posible,
solo se trabajara con Olokun los viernes. El iyaw6 debe de introdu-
cirse en el mar con una ropa sudada con marib¢ en la cintura de don-
de también le guindara un gallo, un pato; dos palomas. El Oficiante
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o babalawo estara un poco mas adentro con un Osun de extension
de egun secreto, de los animales que el Iyawo llevara, lyalashe que es
la obini que trabaja con el Oluo, le despojara del gallo que tiene en la
cintura para entregarselo al Oluo y luego sera sacrificado a egtin. La
lyalashe tendra puesta la careta de Adipete Somu Gaga, esta tendra
dos tetas de madera de majagua, que le sobresalgan del pecho. Todos
los santeros presentes deberan estar encapuchados y debidamente
disfrazados dado que en estas ceremonias suele siempre morirse al-
guien. La Apeterbisa o lyalashe debera haber recibido Odudua para
cumplir esta mision”.

“En el original se plantea que el iyawo debe entrar al mar con
una ternera guiada por el Oluo y montada por él. En estos tiempos
por las restricciones de las leyes cubanas relacionadas a la prohibi-
cién de matar una vaca, un buey, un ternero o de venderlos asi per-
tenezcan en propiedad al campesino, es casi imposible este cumpli-
miento. En cuestion se puede realizar con un carnero, pero como esta
actividad es la primera y después se realizaran mas faltaria mucho
tiempo para realizar el Itd, que como todos conocen en la Regla de
Ocha se realiza al tercer dia. En el orden del Ifa si se hace, dado que
el Ité es por medio de Orula, en Ocha el santo representa el Angel
de la Guardia, por cuanto Olokun hablaria por Yemaya al sexto dia,
tampoco se consagraria al carnero en este momento sino que solo se
daran las plumas antes mencionadas”.

Ferrer Castro y Acosta Alegre (2007) analizaron el tema de las
mascaras en el ritual a Olokun y en este caso se basaron en los baba-
lawos Miguel Febles y Cheché, ya fallecidos en Cuba, quienes fueron
a Matanzas para hacerse la rogaciéon a Olokun con Fermina Gémez,
santera de gran importancia y renombre en Matanzas. Cuando se
estaban iniciando las ceremonias en el Igbodu o cuarto de santo, ellos
quisieron ponerse unas caretas blancas. Seguin Castro y Alegre, Fer-
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mina no acepto y les dijo que se entregaria a Olokun como estaba
establecido en la Ocha, que las caretas no eran necesarias. En este
sentido el autor Raimundo Respall Fina (2000) nos expresa que el
babalawo Febles después de haberse asentado Olokun en Matanzas
decidi6 introducir en el secreto de esta deidad otras representaciones
marinas como estrellas, caballitos de mar, barquitos y anclas para di-
ferenciar el rito de Ifa de los Ocha.

A partir de las entrevistas a los babalawos mencionados con an-
terioridad y a las observaciones participantes a ceremonias a Olokun
pude percibir que el culto a esta oricha o deidad con sus diferencias
litargicas en cuanto a interpretaciones, fundamentos, rogaciones, ce-
remonias y sacrificios, presenta variaciones y diferencias que coexis-
ten y forman parte de la identidad religiosa cubana.

Es importante el analisis de las informaciones recibidas por los ba-
balawos pues a través del estudio de las bibliografias especificas a Olokun
pude apreciar que tienen un antecedente basado en la historia que relata
sus inicios en las fiestas que se desarrollaban en Matanzas en visperas
del 24 de septiembre estas a partir de la primera mitad del siglo XX se
comenzaron a celebrar en visperas del 8 de septiembre, dia de la Virgen
de Regla en Cuba. Hasta 1960 aproximadamente eran muy populosas e
inclufan ceremonias en la Bahia de Matanzas en las que se ofrendaba el
sacrificio a un animal de cuatro patas que especificamente era un carne-
ro, asi como también varias plumas de diferentes aves.

Fernando Ortiz, en su libro Los instrumentos de la musica
afrocubana recopilé informaciones sobre las fiestas a Olokun en Ma-
tanzas y en La Habana, ddindonos a conocer tradiciones semejantes
en ambas provincias que como apreciaremos coinciden en gran parte
con las informaciones ofrecidas por los babalawos entrevistados.

“A Oldkun no le tafien integramente los tambores batd, sino
su tambor especial. Se suena raras veces en templos de La Habana
y Matanzas, y se hace generalmente a la vista del mar, que es donde
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reside la deidad. Es baile que debiera hacerse en una fiesta cadarena
muy reservada; y cuando lo ordena el oraculo de Ifa, el domingo de
Resurreccion ; pero pasan afnos sin que sea celebrada por el temor
respetuoso que produce dicho baile, pues se dice que quien ejecu-
ta su danza poniéndose la litargica careta personificando al Dios, se
muere pronto. La prueba, dicen es que no hay un vivo de los que lo
hayan bailado. Esto aparte de los factores econdmicos, pues hay que
ofrendar un venado vivo y alquilar lanchones para ir al mar, amén de
otras costosas ofrendas” (25:2000).

Natalia Bolivar en su libro Los orishas en Cuba, adquiri6 a tra-
vés de sus informantes la misma version y afirma: “Se le da comida
en alta mar. Desde que muri6 Tata Gaitan se teme darle comida a
Olokun. De los que van, siempre muere uno. Como nadie quiere ser
el muerto, su salida se pospone siempre”.

Los diez babalawos entrevistados no han realizado esta cere-
monia ritual por ese motivo me atrevi a preguntarles lo siguiente: ;si
alguin dia el oraculo le traza a uno de sus ahijados el asentamiento a
Olokun, harian esta ceremonia? Solamente dos de ellos me respon-
dieron positivamente diciéndome que a pesar de la posibilidad de
los riesgos de vida que pudiesen tener les gustaria al menos por unas
horas vivir esta experiencia aunque sabian de antemano que no iban
a vivir para contarlo.

Es importante sefialar que Olokun es una deidad que puede ser
entregada a aquellas personas que aunque no sean iniciadas en la Sante-
ria o Regla de Ocha estén necesitadas de buscar firmeza en las cosas de
la vida. Esta es la causa principal por la que hoy segtin Olga, una de las
santeras entrevistadas, existen millones de personas en Cuba que poseen
el fundamento a Olokun a través del ritual de la Santeria Cubana.

Es vélido expresar lo interesante que resulta en la Santeria, reli-
gion que se origind en Cuba a partir del trafico forzoso de mujeres y
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hombres de la region yoruba de Africa traidos como esclavos para la
isla, el proceso de sincretismo religioso donde cada santo, u oricha o
deidad de matriz africana es simbolizado por un santo catélico, por
ejemplo: la Caridad del Cobre, patrona de Cuba, es sincretizada por
Ochtn, la diosa de la fecundidad, la duena del amor y de las aguas
mansas y dulces de la Tierra, la diosa de la sensualidad y la vanidad.
En mis entrevistas pude vivenciar que la mayoria de las cubanas de-
searian tener como oricha de cabeza a esta deidad. En esta religion
la naturaleza y la vegetacion tienen una connotacién primordial. Por
ejemplo: Yemayd, representa el agua salada. Osain, representa a las
plantas. Chango, representa, los truenos y rayos, etc. Cada oricha
representa también colores especificos, esta caracteristica analizada
en este trabajo es evidenciada en los collares de santo. Es necesario
expresar que la persona que recibe los collares de santo no necesaria-
mente tiene que ser iniciada en la Santeria pero si adquiere la respon-
sabilidad de respetar la religion al igual que a los orichas.

La ceremonia de los collares como enunciamos anteriormen-
te es conocida por muchos santeros y santeras, como medio asien-
to pero la ceremonia formal de iniciacién en la Santeria o Regla de
Ocha es conocida como Asiento, Kari Ocha o simplemente como
dice Margot, una de mis entrevistadas, hacerse santo.

En este articulo puedo concluir a partir de los estudios bibliogra-
ficos, de las entrevistas realizadas y de las observaciones participantes a
cuarenta mujeres, diez babalawos, dos oriatés y cinco santeros en Cuba
que los collares de santo para los creyentes de la Santeria Cubana no
son vistos como un objeto bonito y decorativo y si como un simbolo de
proteccion pues segun los entrevistados todas las personas que los usan
sienten la fé y creen de corazén y con devocion que cada collar al repre-
sentar una deidad determinada les transmite a quien los usa la fuerza y
energias que caracteriza a cada oricha. También los resguarda contra las
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malas influencias, las malas lenguas, los malos ojos asi como también
contra todas las adversidades y problemas de cualquier indole.
Tomando en cuenta estas informaciones transmitidas con
tanta seguridad por parte de los entrevistados, decidi preguntarles
a ocho de las cuarenta mujeres: ;Qué ejemplos practicos podian ex-
presar en relacion a esta proteccion? Y si ;las fuertes creencias a los
orichas habian influido en darles caracteristicas miticas e irreales a
los collares? Las ocho mujeres seleccionadas pertenecen a la Casa-
templo de Nanci Llorente Gonzalez, localizada en el municipio Ar-
royo Naranjo. Dos de las informantes son apetebi de Orula y las otras
seis son iyalocha. Una de las apetebi, que ficticiamente llamaremos
de Rosa, es contadora de un Banco Popular en el municipio Plaza de
la Revolucion y me respondio, que si no fuera por los collares no hu-
biera podido resolver un grande problema en su trabajo, que eso no
es parte de su imaginacién, que realmente los collares la protegieron.
La otra apetebi, que llamaremos de Tania, expreso que tenia para de-
cirme muchos ejemplos de proteccion que le habian dado sus colla-
res de santo, pero el que hallé mas dificil fue cuando su hijo Miguel(
nombre ficticio) comenzdé a presentar jaquecas que a diario se le fue-
ron agudizando, por esa razoén lo llevé varias veces al médico. Segtin
ella, le hicieron todo tipo de andlisis clinico y no salié nada, después
se complicd y empezd a tener ataques epilépticos, al ver que con el
médico no resolvia los problemas de salud de su hijo, decidié llevarlo
a la casa de Nanci, su madrina, para hacerse un registro y segiin me
cuenta, le salid, que una mujer que por sus caracteristicas fisicas, era
una vecina, queria tener su vida y le habia enviado un hechizo para
matarla pero gracias a la proteccion de sus santos y de sus collares, a
ella no le habia llegado maleficio alguno, que tristemente quien lo ha-
bia recogido era su hijo. Pero por suerte, y con mucha prisa pudieron
romper el hechizo y su hijo esta muy bien. Me cuenta que esa amarga
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experiencia no se la desea a nadie y que para su beneficio le mostr6
una vez mas los motivos suficientes para creer en sus santos y en sus
collares y en todo lo que tiene.

Elena (nombre ficticio), me dijo que agradecia hoy ser gradua-
da en Licenciatura en Enfermeria a sus santos y a sus collares. Lazara
(nombre ficticio), me dijo que hasta ahora no habia tenido ninguna
experiencia para decirme porque como sus santos y sus collares la pro-
tegian nada de malo le entraba. Katia (nombre ficticio), en ese sentido,
me respondié que gracias a la proteccion de sus collares en el tiempo
en que trabajo en el Puesto de gasolina del municipio Diez de Octubre,
nunca tuvo problemas en el trabajo. Fina (nombre ficticio), expresd
que todos los dias le agradece a sus santos y a sus collares por haberle
proporcionado tanta paz, bienestar y tranquilidad en su vida. Mariela
(nombre ficticio), su madre es santera y su padre es babalawo, segiin
ella, tanto los collares como los santos les han dado suficientes motivos
para creer en ellos, respetarlos y vivir para ellos, ejemplos que juré que
iba a mantener siempre en secreto. Yamila (nombre ficticio), se inicié
en la Santeria por enfermedad y gracias a los santos y a los collares,
desde que se inicié nunca mas ha estado internada en un Hospital.
Todas coincidieron que existen fuerzas sobrenaturales que son dificiles
de explicar pero que ofrecen pruebas concretas de su existencia, que
esas fuerzas estan presentes en las piedras, en el viento, en los collares,
en fin, en todo lo que tiene vida y esté presente la existencia de los ori-
chas. Seguin ellas no es mitico ni irreal. En este sentido, fue interesan-
te el hecho de haber entrevistado a las ocho mujeres con mis collares
de santo. Y, por coincidencia, directa e indirectamente, yo también fui
entrevistada, sin esperarlo pasé de entrevistadora a entrevistada, reci-
biendo también la siguiente pregunta: ;Si las creencias en los orichas
influyeron en darles caracteristicas miticas e irreales a los collares qué
haces ta con ellos puestos?
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POLITICA E RELIGIAO EM
ISRAEL E NAS DIASPORAS:
O CASO DO FUNDAMENTALISMO JUDAICO

Michel Gherman!
Monica Grin?

INTRODUCAO

No dia 30 de julho de 2015, durante a Parada Gay de Jerusa-
lém, uma menina de 16 anos, estudante de ensino médio na parte
ocidental na cidade, foi esfaqueada até a morte por um Judeu ultra-
-ortodoxo. Além dela, mais seis pessoas sofreram ferimentos leves
e medianos. Na noite do dia seguinte, em 31 de julho de 2015, um
grupo da extrema religiosa, ateia fogo a uma casa palestinas na aldeia
de Duma. Em seu interior dormia uma familia inteira dormia. Um
menino de um ano ndo resistiu aos ferimentos,. Alguns dias depois
sua mae também morreu no hospital.

Para quem se interessa pelo desenvolvimento dos movimentos
fundamentalistas judaicos, os dias 30 e 31 de julho de 2015 consti-
tuem momentos emblematicos. De fato, é possivel dizer que estas

! Possui graduagdo em Histéria com licenciatura em educagio pela Universidade Federal do Rio de
Janeiro (2000). E mestre em Antropologia e Sociologia - Hebrew University Of Jerusalem (2007).Tem
titulo de doutor pelo Programa de P6s Graduagio em Histdria Social na Universidade Federal do Rio
de Janeiro.

? (NIEJ/UFR])
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datas marcam mais um “momentum” do que convencionou cha-
mar de “ascensdo da ameaga fundamentalista em Israel” (ELIZUR;
MALKIN, 2012.pp 16-18). Justamente nesses dois dias, que coinci-
dem com o auge do verdo em Israel, ocorrem dois ataques perpetra-
dos por diferentes grupos judeus religiosos contra alvos distintos.
Apesar de diferentes perpetradores e de distintas vitimas, pode-se
afirmar que nos dois casos o fundamentalismo religioso teve impor-
tancia fundamental. Abaixo, fazemos uma pequena descri¢ao de am-
bos os ataques.

O primeiro deles vai ocorrer na ja tradicional “Parada Gay de
Jerusalém” (GHERMAN, 2012, pp. 61-63.). Aqui, ¢ importante notar,
a manifestacdo pela diversidade sexual ocorre desde 2004 nas ruas da
cidade e tem sido alvo habitual de ameacas provenientes dos grupos
mais tradicionalistas. Em 2005, inclusive, ja havia ocorrido o esfa-
queamento de um manifestante, produzido pelo mesmo individuo
que voltou a atacar, agora, 10 anos depois. Voltava, entdo, a tensdo em
torno da “Parada Gay”.

As ameagas que surgem, agora de forma ainda mais contun-
dente, sdo provenientes de uma alianga estabelecida entre grupos
conservadores e religiosos. De fato, a coalizdo contréria a realizagdo
de uma manifestacdo pela liberdade sexual em Jerusalém é formada
por religiosos de vdrias linhas e correntes. H4 entre eles desde ul-
tra-ortodoxos (ndo sionistas) até nacionalistas religiosos (sionistas)
dissidentes do antigo Partido Nacional Religioso.?

Apesar de os ultra-ortodoxos e os sionistas religiosos divergirem
em muitos de seus aspectos politicos, religiosos e teoldgicos, a defesa
de Jerusalém como “uma cidade santa’, acaba por transforma-los em
aliados taticos. Neste sentido, ha, entre eles, a impressdao de que os ju-

? Para uma discussao mais aprofundada sobre as varias correntes religiosas na sociedade israelense ver:
Eldar, Akiva; Zertal Idith. Lords Of the Land: The War Over Israel Settlements in the Occupied Terri-
tories.Nation Books: New York. 2007
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deus tradicionalistas se encontram diante de um cenario de binarismos:
“guerra entre profanos e santos’, entre “infiéis e crentes’, entre “secula-
res e religiosos” (WASSESTEIN, 2002, pp. 12-36) e que o siléncio dos
segundos poderia significar a “terceira™ queda da cidade. Esta queda
seria compreendida a partir de perspectivas escatoldgicas presentes na
tradi¢do judaica e serviria como elemento mobilizador de movimentos
politicos e de a¢des violentas (YERUSHALMI, 1992, pp. 14-18.).

Como resultado desta alianca, costuma haver em Jerusalém, na
véspera da “Parada’, um ambiente de incitagdo e instigagdo, fomen-
tado por discursos de ddio e pela mobilizagdo de diversos grupos
religiosos em oposi¢do a mobilizagao dos grupos LGBTS na cidade.
Como efeito deste tenso cenario, no dia 30, ocorre um ataque, este ja
dentro da “Parada”. Nele, 6 pessoas foram feridas e uma menina de 16
anos foi assassinada. O perpetrador do ataque foi um judeu ultra-or-
todoxo (como ja dissemos, o mesmo que havia agido 10 anos antes).
Esta claro que ele agiu sozinho, mas nas circunstancias apresentadas
acima, também estd claro que as suas motivagdes nao eram solitarias.

Aqui, é importante notar que, no contexto deste ataque, qual-
quer dimensao nacional ou étnica esta em segundo plano e é pouco
considerada tanto pelos instigadores, quanto pelo perpetrador. Neste
sentido, cabe perceber que tanto as vitimas como os algozes sdo nao
somente judeus, como também sao israelenses. A disputa, nesse caso,
se da justamente por referéncias comportamentais, ideoldgicas, teolo-
gicas e politicas, que ocorrem no interior do publico judaico de Israel.
Aqui, para quem promove o ataque, os verdadeiros inimigos nao sao,

* O conceito aqui de terceira destruigdo estd relacionado as duas destruigdes anteriores. Na narrativa
tradicional, o templo de Jerusalém teria sido destruido duas vezes, a primeira por Babilonios (no ano
de 626 AEC) e a segunda por Romanos (70 E.C em ambas, as causas relacionavam-se a questoes de
comportamento dos proprios judeus. Neste sentido, este motivo retorna na perspectiva religiosa (fun-
damentalista) contemporanea. A culpa pela potencial destrui¢do de Jerusalém, pela terceira vez, seria
o comportamento sexual inadequado de seus habitantes. Ver: Stadler, Nurit. Yeshiva Fundamentalism:
Piety, Gender, and Resistance in the Ultra-Orthodox World. New York: New York University Press,.
2009. pp.1-33.
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por exemplo, os palestinos, por exemplo, mas sdo judeus que ameagam
seus modus vivendis, a propria santidade da cidade e a dimensdo mo-
ral que eles consideram correta e justa, qual seja, que a vida na Terra
Santa seja dirigida a partir das halachot (leis religiosas judaicas).

O autor do ataque na parada gay de Jerusalém ¢ um judeu cha-
redi® que age sozinho em uma manifesta¢ao publica. O que vai rela-
ciona-lo ao campo fundamentalista israelense, entretanto, nao ¢ so-
mente sua afiliacao religiosa (LIMONCIC, 2000, pp. 201-204.), mas
suas perspectivas politico-religiosas. Aqui, o terrorista judeu assume
a responsabilidade por atitudes que surgem de uma leitura bastante
especifica dos textos biblicos e de outras fontes judaicas, que acabam
gerando atos violentos e discriminatérios em ambientes marcados
também por modos laicos de comportamento, outras moralidades e
outros vieses politicos.

Apesar do choque causado pelo ataque e pela morte de uma
menina na Parada Gay de Jerusalém, em poucas horas a sociedade
israelense seria sacudida por outro ato de extrema violéncia, também
surgido de um contexto religioso e politico bastante especifico.

O segundo ataque desse dia, em realidade ocorrido durante a
noite, na cidade de Duma, cidade localizada na Cisjordania, de popu-
lagdo palestina e sob ocupagdo israelense, foi feito por perpetradores
distintos, com vitimas diferentes e produzido a partir de outras re-
feréncias sociais e politicas vis a vis o atentado na Parada Gay. Se no
caso anterior as vitimas foram judeus e o perpetrador foi um judeu
ultra-ortodoxo, no presente caso, as vitimas sao palestinas e os autores
do ataque sao judeus sionistas religiosos. Neste contexto, ¢ importante
notar que nos ultimos anos cada vez mais grupos israelenses, ligados

® Judeu ultra-ortodoxo, que cré seguir de forma estrita os mandamentos divinos, assumindo de forma
literal os mandamentos da torah oral e escrita. O termo charedi ¢ tirado da biblia, em Isaias 22:3, e
significa temente a Deus.
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a extrema direita sionista e religiosa®, tem se especializado em realizar
ataques de represalia’ (chamados de tag mechir) contra cristdos e mu-
¢ulmanos, tanto em Israel como nos territorios palestinos.

De fato, os casos de profana¢do de mesquitas, de cemitérios e
de igrejas foram muito numerosos. Da mesma forma, o nimero de
ataques a aldeias arabes, pichagdes com ofensas religiosas, a invasao
a terrenos palestinos e a consequente destrui¢ao de plantagdes tem
crescido de maneira vertiginosa em Israel.

Aqui, a logica tem sido sempre, quase sempre, a mesma: a par-
tir de uma perspectiva teologica muito especifica e militante, gru-
pos de sionistas religiosos tém atacado alvos que sao considerados,
ameacas por serem vistos como potenciais traidores de Israel. Ade-
mais, as posic¢oes religiosas e politicas destes grupos ndo contemplam
a futura presenca de “ndo judeus” na “Terra Santa™ . Assim, para
a geografia da extrema-direita-religiosa israelense, tanto judeus de
esquerda’ como arabes palestinos aparecerdo no mapa dos ataques

¢ Refirimos aqui ao movimento que surge pela inspiragdo do rabino americano-israelense Meir Kahane
(morto em 1982). Kahane acreditava que Israel deveria combater cristdos e mugulmanos que viviam
em seu territdrio e era contrario a qualquer concessdo aos palestinos. Influenciado por movimentos
direitistas europeus e americanos, Kahane defendia atitudes de violéncia contra os “inimigos” e investia
em priticas de autodefesa, independentes . Ver: Eldar, Akiva; Zertal Idith. Op. cit. pp.183-245.

7 Importante notar que na perspectiva destes grupos as “represélias” ndo precisam ser em referéncia a
um ataque terrorista perpetrado por palestinos. Elas podem ocorrer em relagdo a uma declaragio de
politicos drabes, ou mesmo a uma discussio mais dspera ocorrida entre colonos e seus vizinhos. Como
a extrema direita religiosa israelense funciona a partir de uma légica teolégica bastante definida e conta
com liderangas rabinicas carismaticas, também a pregagio de um destes rabinos pode servir como gati-
lho para ataques de represilia ou vinganga. Neste sentido, nao se pode atribuir o ataque de Duma a al-
guma agdo palestina mais especifica, ao contrario, a dindmica de agio e represalia pode ter relagdo com
questdes internas tao especificas que seriam nao compreensiveis para qualquer observador externo.

8 Aqui se utilizam de interpretagdes muito especificas sobre leis religiosas de idolatria, algumas das
quais exigem atitudes dramaticas e violentas contra praticantes de “ritos desconhecidos” na terra de
Israel. Ver: Ezequiel 14:1-9.

? Utilizamos aqui a referéncia de israelenses de esquerda a partir de uma defini¢ao bastante geral. To-
mando em conta os grupos que apoiam a parada gay em Jerusalém, entendo que para além de bandeiras
mais especificas (intervengdo maior do estado na economia, luta pela solugdo pacifica do conflito pa-
lestino-israelense, ou ainda a separagéo total de Estado e Religido em Israel) ha uma coalizao de setores
progressistas que participam e apoiam manifestagdes como esta. Assim, adotamos, neste sentido, as de-
finigdes esquerda e direita no artigo. Importante notar que elas serao referéncias também nos discursos
da extrema-direita israelense. Ver: Bobbio, Norberto. Direita e Esquerda- Razdes e Significados de uma
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como inimigos potenciais. Estes grupos sdo oriundos do campo sio-
nista e, diferentemente do caso anterior, acreditam que o estabeleci-
mento do Estado Judeu é parte de um plano divino que culminara
com a redencao e a volta do messias.

No ultimo ano, as agdes destes grupos extremistas alcancaram
resultados ainda mais graves. Para além de habitantes ndo judeus
presentes no Estado de Israel, a extrema direita passa, efetivamente,
a atacar também setores da esquerda judaica, identificados como “os
maiores traidores do povo judeu”. Com relagdo aos palestinos, tam-
bém é notorio o aumento no nivel de violéncia dos ataques.

Este foi o caso do ataque a cidade de Duma, na Cisjordania.
Aqui grupos extremistas judeus decidem colocar fogo em casas pa-
lestinas da aldeia. Como resultado, dois mortos e quatro feridos.
Além disso, surgem pichag¢des nas paredes das casas deixando claras
as intengdes dos perpetradores do ataque.

Mais do que descrever os ataques de fundamentalistas judeus
em Israel, gostariamos, neste artigo, de utilizar tais referéncias para
discutir o fundamentalismo judaico como fendémeno. Neste caso,
os ataques de Duma e a Parada Gay de Jerusalém nos servem como
exemplos bem sucedidos do desenvolvimento politico de grupos ra-
dicais em Israel. Neste sentido, os quentes dias de 30 e 31 de julho de
2015 podem servir como uma espécie de bussola para a discussao do
fundamentalismo judaico.

No que se segue, pretendemos fazer um pequeno mapeamento
de tais setores dentro da tradigdo judaica. Seguindo as pegadas dei-
xadas pelos dois ataques acima citados, temos a inten¢ao de discutir
as origens e as relagdes construidas por grupos vinculados a pers-
pectivas fundamentalistas dentro do judaismo. Da mesma forma,
gostariamos de debater as relagdes entre o fundamentalismo judaico
israelense e seus congéneres fora de Israel.

Disting¢ao Politica. Sao Paulo: UNESP. 2001
-70 -

Nas proximas paginas, discutiremos o papel que tais grupos
exercem hoje nas estruturas religiosas em Israel, como estes papéis
influenciam a pratica religiosa na “Terra Santa” e nas diasporas, além
de tentarmos entender como ela ¢ utilizada por elementos vincula-
dos a perspectivas fundamentalistas.

Por fim, nos interessa discutir e analisar a influéncia de grupos
fundamentalistas judeus em estruturas politicas do Estado de Isra-
el (e da diaspora judaica) hoje. Neste sentido, entendemos que para
além de se constituir como referéncia religiosa e espiritual, o funda-
mentalismo judaico, em suas varias versdes, logra, nos ultimos anos,
tronar-se forca politica bastante poderosa, chegando a determinar
decisdes internas e externas de um Estado no qual , de um ponto de
vista numérico, esses grupos sao apenas uma for¢ca minoritaria

Fundamentalismos Judaicos e a Modernidade.

Para um debate mais aprofundado sobre o fundamentalismo
judaico, os dois casos descritos na introdugédo deste artigo devem ser
analisados com prudéncia. Se é possivel afirmar, em uma primeira
analise, que os dias 30 e 31 de julho de 2015 foram marcados por
ataques praticados por “fundamentalistas judeus em Israel’, é pre-
ciso, também, entender perpetradores e vitimas com toda suas dis-
tingdes e historicidade. Neste sentido, classificar os ataques apenas
como “fundamentalistas” pode esconder importantes distingdes e
diferencas que marcam os atentados da Parada Gay de Jerusalém e
de Duma.

O cenario das identidades religiosas é altamente complexo e
explosivo. Ha4, entre vitimas e perpetradores, tanto judeus, como
mugulmanos, ha também seculares e religiosos, e entre os religiosos,
ultra-ortodoxos judeus e nacionalistas religiosos judeus. E impor-
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tante relativizar a propria identidade politica dos perpetradores dos
atos. Em primeiro lugar, deve-se notar que se o ataque de Duma ¢é
praticado por jovens ligados a uma extrema direita sionista, o aten-
tado em Jerusalém ¢é por um judeu ligado a grupos ultra-ortodoxos
e ndo sionistas.

Neste contexto, para melhor entendimento do fendmeno como
um todo, cabe aqui uma relativizagao do proprio conceito de “funda-
mentalismo judaico” Aqui algumas perguntas sdo necessarias: Ha,
entre os setores charedim de Jerusalém e os kahanistas da Cisjorda-
nia, caracteristicas comuns para que eles sejam incluidos no mesmo
campo politico-religioso? Ou, ao contrario, estes grupos possuem
natureza a tal ponto distinta, que inviabilizariam a inclusdo em um
mesmo grupo para efeito de analise?

Acreditamos que sem responder a essas questdes, o conceito de
“fundamentalismo” serviria pouco para uma reflexdo acerca do proé-
prio fendmeno do radicalismo religioso judaico. De fato, categorias
tdo gerais, abertas e generalizadoras podem, aqui, mais atrapalhar
do que ajudar, acabando por nao definir, de maneira correta, os ob-
jetos de que se trata.

O Fundamentalismo, neste sentido, seria mais uma daquelas
categorias “guarda-chuva” que no afa de classificar fendmenos distin-
tos com defini¢des semelhantes, acabam por privilegiar perspectivas
diacrdnicas e simplificadoras e acabam por deixar de lado, como no
caso mencionado, toda a rica diversidade conceitual, politica e teold-
gica que marca, por exemplo, grupos religiosos judeus.

Neste sentido, adiantamos que, segundo nossa analise, os
eventos de julho de 2015 estdo longe de apontar para uma coerén-
cia ideologica e politica entre os varios grupos atuantes no mapa do
extremismo religioso judaico. Ao contrério, acreditamos que mes-
mo quando se dispdem a cometer atos violentos contra setores da
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sociedade por eles classificados como “infiéis, inimigos e hereges”,
deve-se levar em conta importantes distingdes existentes entre varios
dos chamados “grupos fundamentalistas judeus”.

Assim, propomos que os ultimos dias do més de julho de 2015
nos sirvam nao somente para a andlise do “fundamentalismo judai-
co” em Israel, mas para a compreensdo de que mesmo no campo re-
ligioso judaico israelense, ndo ha apenas uma unica forma de “ser
fundamentalista” Mas, muitos fundamentalismos coexistem e, por
muitas vezes, disputam um espaco politico definido, especifico e, re-
lativamente estreito.

Nas proximas paginas tentaremos fazer com que os setores
responsaveis pelos atos de violéncia acima descritos iluminem os
processos passados que estdo relacionados ao surgimento de pers-
pectivas fundamentalistas dentro do judaismo. Neste sentido, pre-
tendemos fazer aqui um pequeno histérico do extremismo religioso
judaico, que hoje se mostra presente e ativo tanto em Israel, como
nos Territorios Palestinos (e na diaspora judaica), onde logra mo-
bilizar parte consideravel das comunidades judaicas e da sociedade
israelense como um todo.

O extremismo religioso judaico desde uma perspectiva historica

Em uma perspectiva histérica, pode-se afirmar que os feno-
menos fundamentalistas judaicos remontam suas origens justamente
no processo de transi¢cao entre a pré- modernidade e a modernidade
europeia . E justamente neste periodo que diversas alternativas para
os judeus do continente emergem, sobretudo no contexto europeu.
Depois de anos de relativo isolamento e autonomia, as Kehilot,"

10 Plural de Kehila, termo usado para descrever as comunidades judaicas na Europa pré-moderna, ou
do Antigo Regime.

-73 -



(GOLDSTEIN, 2009, pp. 27-35.), que eram dirigidas por lideres es-
pirituais (rabinos e juizes) e administradas a partir de uma rede ins-
titucional profundamente complexa, passam por grandes mudangas
e transformacgoes.

A partir do século XVIII (na Europa ocidental e central) e, prin-
cipalmente, desde o século XIX (nas comunidades da Europa orien-
tal), a modernidade europeia avangava e exigia mudangas nas estrutu-
ras judaicas de organizagao comunitdria. De fato, a realidade apontava
que , a partir de agora, os muros, reais ou imaginarios, nao poderiam
mais impedir a entrada do judeus na nova realidade europeia. Nesse
processo, os judeus europeus teriam que recriar suas identidades, ma-
tizar suas relagdes com o mundo e decidir como se inserir em uma
nova realidade que abria suas portas e que exigia dos judeus novos
compromissos e formas de inser¢ao na sociedade mais ampla.

O judaismo rabinico e autdbnomo aos poucos perdia for¢a e de-
saparecia, ao contrario do que ocorria em anos e séculos anteriores,
razao pela qual os judeus que viviam no limiar da modernidade po-
diam (ou deviam), pela primeira vez na sua historia, optar por novas
formas de identidade judaica:

O judaismo moderno, ao nivel individual, foi vivido como uma crise
de identidade entre tradi¢io e modernidade, entre lealdade aos lagos
primérios e ao conjunto entre o privado e o publico, entre sentimen-
to e razdo. (GRIN; SOR]J, 1991.p. 11.).

Ademais, estruturas rabinicas rigidas e autoritarias, perdiam,
também pela primeira vez em séculos, a possibilidade de controle
quase total sobre as suas comunidades. Instituigdes comunitarias e
relagdes de poder controladas por eles deixavam de ter o sentido que
possuiam nos ultimos séculos e passaram a disputar espago com o
poder estatal que entrava nas vilas e aldeias judaicas, que acelerava
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processos de integracao e assimilacdo nas cidades. Aos judeus, por-
tanto, restava negociar niveis de autonomia relativos diretamente
com os Estados nacionais.

Neste contexto (e aqui o tema do fundamentalismo religioso
comegara a ter importancia), novas identidades judaicas passam a
ser incluidas em um novo cardapio politico tipico da modernidade.
Se agora judeus podem, por um lado, iniciar processos de integracao
em diversos paises europeus, eles também podem, por outro lado,
decidir por uma dinamica de auto-exclusao da prépria modernidade
Europeia:

A procura de absor¢io, integragio e legitimacio do judaismo nos valo-
res modernos, mostra que o judaismo ¢ capaz de conviver com valores
universais. (...) De certa forma, todos os judaismos modernos foram es-
tratégias de assimilagdo. Ainda que esse tema tenha sido utilizado pelos
judeus menos assimilados para classificar os outros, a assimilagéo é o
traco fundamental geral do judaismo moderno (Op. Cit. p. 10.)

Aqui, nesta fase, podem ser encontradas diversas propostas
de dinamicas identitarias judaicas. Ha desde setores convencidos da
possibilidade de inclusao completa na realidade europeia (o movi-
mento assimilacionista é um deles"), até grupos que defendiam a
criagdio de um movimento nacionalista judaico préprio (me refiro
aqui ao sionismo que surge com diversas correntes e propostas desde
o século XIX).

Ha ainda tendéncias mais tradicionalistas que sugerem que a
modernidade representava uma ameaga a propria identidade judaica
(me refiro a perspectivas ortodoxas), devendo ser evitada e comba-
tida. No interior destes grupos havia também grande diversidade de

! Alguns destes grupos chegam a propor a conversdo dos judeus aos cristianismo europeu. Ver: Men-
delsohn, Ezra. Zionism in Poland: The Formative Years. New Haven: Yale University, 1981. pp. 1-37.
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posicdes. Destacamos aqui desde referéncias anti-modernas radicais,
que imaginavam ser possivel e necessario promover uma ruptura
com a modernidade, e um consequente retorno a organizagdes tra-
dicionalistas e pré-modernas, até aqueles que buscavam dialogar, de
maneiras bem especificas, com as conquistas da modernidade.

Entre os primeiros, destacamos grupos misticos judaicos, os
hassidim'% Estes, tinham claras desconfiangas em relacao as deman-
das contemporaneas. Para eles, a modernidade poderia ser conside-
rada como o grande inimigo. Assim, adaptar suas formas de agir as
exigéncias do novo tempo representaria um risco, e porque nao dizer,
uma traicao. Além disso, estes grupos mais tradicionalistas percebiam
os judeus vinculados ao iluminismo (maskilim'"), também como ini-
migos. Resistir a eles e combater as tendéncias inovadoras da moder-
nidade passam a ser parte fundamental, a raison d"etré destes setores.

De outro lado, havia grupos ortodoxos menos radicais. Estes
percebiam que era possivel e necessario conciliar elementos da mo-
dernidade com a existéncia de um judaismo que fosse relacionado
ao estrito cumprimento dos mandamentos sagrados. Tais grupos
defendiam a possibilidade de estabelecer, por exemplo, centros de
ensino ortodoxo, academias rabinicas renovadas, além de um novo
desenho comunitario nas cidades europeias. Assim, a necessidade de
ter direitos politicos pelos estados nacionais parecia ser uma forma
interessante de combater fendmenos nao desejaveis da modernidade.

'2 Me refiro aqui a0 movimento criado por Israel Bem Eliezer (Baal Shem Tov), que vivera entre as
regides da Polonia e Ucrénia entre os anos 1700 e 1760. Baal Shem tov foi o idealizador do hassi-
dismo, movimento de inspiragdo cabalista e mistica que se opunha as elites talmudista tradicionais e
propunha uma teologia mais popular e menos racionalista. O hassidismo recuperava também a ideia
de intermedidrio entre Deus e o povo (Rebe) e acabou por criando varias seitas por todos as regides da
Europa oriental. Em fins do século XIX, o hassidismo foi uma da forgas que mais se opuseram a haskala
(modernidade judaica), denunciando seus adeptos como inimigos do judaismo. Ver: Armstrong, Ka-
ren. Em Nome de Deus: O Fundamentalismo no Judaismo, no Cristianismo e no Islamismo. Sao Paulo:
Companhia das Letras. 2009. pp. 142- 159.

13 Termo usado para definir o iluminismo judaico.
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Cito aqui, a guisa de exemplo, o grupo ligado ao Agudat Israel
(Unido de Israel), criado na cidade de Kattowitz em 1912 (FRIED-
MAN, 1971, pp. 12-14.). Este grupo ¢ responsavel pela criacao de
uma admiravel rede de escolas ortodoxas (MENDELSOHN, 1981,
pp- 186-223), além de promover o surgimento de diversos centros
de estudos rabinicos. Para o Agudat Israel, ortodoxo e anti-sionista,
a modernidade deveria ser entendida como um dado da realidade e
judeus religiosos deveriam adaptar-se a ela para que o judaismo nao
perdesse for¢a em um futuro préximo.

Assim, apesar de serem profundamente tradicionalistas e con-
servadores e de manterem leituras estritas das fontes judaicas, os
membros do Agudat Israel, na Europa, na Palestina e em Israel (apds
a criacao do Estado Judeu, em 1948') nao devem ser considerados
fundamentalistas religiosos, visto que dialogavam de maneira po-
sitiva e pragmatica com perspectivas da modernidade. De fato, o
programa de atuagdo deste grupo constitui-se no esfor¢o de garantir
beneficios e verbas para a manutencdo de seus projetos sociais e edu-
cacionais. Assim, a modernidade e os Estados nacionais, uma espécie
de mal necessario, sao vistos apenas como objetos para a concretiza-
¢ao de seus projetos sociais, comunitarios e educacionais.

Por fim, citamos um grupo minoritario e bastante polémico. Entre
as perspectivas ortodoxas mais estritas dos grupos hassidicos europeus
e a mais flexivel representada pela Agudat Israel, surge um grupo que
pretende criar sinteses entre o sionismo politico (francamente secular e
antirreligioso) e a ortodoxia moderna (francamente anti-sionista e anti-

!4 A relagdo do grupos com o movimento sionista era ambivalente e critica. Apesar de se declararem
anti-sionistas e se colocarem contrarios ao estabelecimento do Estado Judeu na Palestina, os membros
do partido emigram para a Palestina e para Israel. Geralmente o fazem sob justificativas religiosas. Por
outro lado, o Agudat Israel recebe apoio e financiamento do Movimento sionista e , posteriormente
do Estado de Israel. Neste contexto, o partido ligado ao grupo, ja foi membro de diversas coalizdes em
governos israelenses, tanto de esquerda como de direita. Ver: Friedman A. In: Patai, R. (org.). Encyclo-
pedia of Zionism and Israel. New York: Herzl Press/McGraw-Hill, 1971. pp. 12-14.
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-nacionalista), trata-se aqui do Partido Mizrahi'. Este grupo é percebido
com desconfianga por sionistas e ortodoxos e chega a promover, desde
sua origem, uma espécie de nova teologia judaica. Esta teologia, permi-
tia, ao contrario das referéncias mais tradicionais, que judeus ortodoxos
se comprometessem com a criagao do Estado Judeu na Palestina (ou na
Terra de Israel, conforme sua narrativa). Nesse contexto, desde sua ori-
gem na cidade de Vilna, no ano de 1902, o grupo se declara sionista, para
a surpresa de setores mais tradicionalistas.

Na consolidagdo desta nova teologia judaica, algumas referén-
cias importantes devem ser notadas. Para os rabinos do Mizrachi, a
“Torah de Israel” somente faria sentido se cumprida pelo povo de Is-
rael na Terra de Israel’ (GOLDSHAG, 1971, pp. 794-796). Ao contra-
rio dos hassidim e de grupos ortodoxos mais tradicionais, os sionis-
tas religiosos consideravam que a emigra¢ao massiva para a Palestina
(Terra de Israel) seria fundamental para o melhor cumprimento dos
mandamentos. Neste sentido, os sionistas religiosos vinculavam suas
posic¢des politicas a pratica religiosa. Uma e outra estavam vincula-
das e eram, para eles, indissociaveis.

Este posicionamento estabelecia, ademais, que a chegada do
povo judeu a Terra de Israel representaria o “inicio da redengao”, ou
seja, representaria o “primeiro florescer da vinda da redengéo” (reshit
tsimcaht gehulateinu — Sanedrim: 98 a). Estas perspectivas messiani-
cas e redentoras acabavam por transformar os sionistas religiosos em
uma espécie de exce¢do na teologia judaica, ja que debates em rela-
¢do0 a “redencdo” e as referéncia praticas a vinda de Messias eram um
tema tabu na tradigdo judaica, para a qual constituiria um erro (ou
um pecado) calcular quando o Messias se revelaria, ou mesmo fazer
um esfor¢o para promover a sua vinda's.

!> A palavra Mizrachi seria uma corruptela das palavras Merlaz Ruchani (centro spiritual) . Além disso,
significa “oriente” que na tradigao religiosa judaica era uma referéncia clara a cidade de Jerusalém.
'¢ A teologia judaica tradicional pratica uma espécie de interdigao em relagdo ao tema do Messianismo.
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Assim, o Mizrachi, ou o sionismo-religioso, representavam
uma ruptura dramatica com a tradi¢do judaica mais religiosa. Para
eles, ndo apenas era importante falar em Messias, mas trabalhar para
a sua chegada dentro de um movimento politico, que era constituido
majoritariamente por judeus seculares.

Por outro lado, a relagdo dos sionistas religiosos com a mo-
dernidade ndo é negativa, ao contrario, este setor esta comprome-
tido, em termos taticos, com valores modernos. Trabalham com
judeus seculares na redengao da terra, estabelecem escolas moder-
nizadas, criam partidos que possuem pautas democraticas. Em al-
tima analise, o Partido Mizrachi (e seu sucessor o Partido Nacional
Religioso!”) passa a se constituir por agrupamentos bastante mo-
dernizados e adaptados as perspectivas democraticas exigidas pelos
Estados-Nacionais.

Ha no interior do Partido Nacional Religioso uma certa apro-
ximagao com perspectivas messianicas. De fato, eles querem garantir,
em um futuro distante, uma revolucio que reestabeleca os reinos dos
céus na terra, em um processo que faca Messias chegar. Estas dimen-
soes, vinculadas a uma teologia politica bastante definida e inova-
dora, sao, entretanto, pouco perceptiveis no cotidiano da politica do
Mafdal. Pode-se dizer, que os agrupamentos sionistas religiosos sao
modernos em termos taticos, mas que seriam “restauradores”® em

Isso se explica pelo fato de o tema ter causado interpretagdes polémicas em momentos distintos da his-
téria judaica e mesmo em relagao as narrativas biblicas mais tradicionais. Como exemplo, pode-se citar
a rebelido judaica de Bar Kochva, quando o Rabino Akiva, lider da rebelido, considerava-se a encarna-
¢do do Messias, o que causaria fragorosa derrota e morticinio dos judeus; ou ainda o caso mais recente
da onda de falso Messias, como ocorre no século XVIII com Shabetai Hatsvi, que apds considerar a si
proprio o salvador, arregimenta milhares de seguidores, e converte-se ao islamismo,, ARMSSTONG,
Karen. Em Nome de Deus: O Fundamentalismo no Judaismo, no Cristianismo e no Islamismo. Sao
Paulo: Companhia das Letras. pp. 142-190.

170 Partido Nacional Religioso foi criado, em Israel, em 1958, da fusdo de seu brago kibutziano e
sindical (hapoel hamizrachi) com seus setores mais conservadores e rabinicos (Mizrachi). Em 1959 o
Partido nacional Religioso (o Mafdal) concorre as eleigdes e conquista 12 cadeiras no parlamento. Ver:
Goldschlag. Op. Cit. p. 794.

'8 Por restauradores me refiro aqui a perspectivas regressistas contidas nas posi¢des messianicas. Como
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uma dimensao estratégica futura e, ademais, pouco palpavel. Ocorre,
e este é um elemento importante no sentido de entendermos o “fun-
damentalismo Judaico” em Israel, que dentro dos setores sionistas
religiosos, sdo justamente estas as tendéncias que gradativamente se
fortalecem, transformando setores do partido em mais messianicos
e radicais.

Em um contexto de radicaliza¢ao e de messianismo, a figura
mais importante seria a do Rabino Avraham Isaac Kook (1865-1935).
O Rabino Kook emigra em 1904 para a Palestina, onde passa a ser o
rabino chefe da cidade de Jaffa. Ja em 1919 ele é escolhido para ser o
rabino chefe ashkenazi da Palestina. Ap6s sua chegada, ele inicia um
didlogo importante com o sionismo secular e entende, a partir de
légicas teoldgicas muito especificas, que a missdo histérica dos nao
religiosos era a da redengdo da Terra de Israel. Aqui, Kook promove
o surgimento de uma nova perspectiva religiosa judaica onde “em
alguns momentos deve-se deixar de lado alguns mandamentos da
tora” em nome da “caminhada messiénica’, que “levaria a um obje-
tivo de completude e felicidade” (ARMSTRONG,2009,pp. 258-259.).

Com estas reflexdes o Rabino Avrham Isaac Kook se aproxima
da posi¢oes sionistas mais secularistas, se afasta de perspectivas mais
tradicionais e ortodoxas, langando as bases para uma teologia que ira
elevar a sacralizagao da Terra de Israel a niveis nunca antes vistos.

Aqui um dado importante, o Rabino Kook morre antes da cria-
¢do do Estado de Israel, em 1935. Em realidade, neste momento nao
ha muitas divergéncias entre sionistas religiosos e seculares sionistas.
Nao se falava ainda em termos de divisao da Terra, ndo se falava em
acordos de paz. Enfim, a criagdo do Estado Judeu na Terra de Israel

exemplo, o messianismo judaico defende a restauragao do Templo de Jerusalém e o governos dos sacer-
dotes. Umas as referéncias mais usadas nesta teologia sionista-religiosa-messianica ¢ o trecho do livro
de Eicha (de Luto Por Jerusalém) que informa pede a deus que “renove os dias como eles eram antes”
(chadesh yamenu kekedem”) (Eicha 5:11).
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era ainda um sonho na cabega de alguns, que determinava que ques-
toes Particulares e menores fossem adiadas.

Pode-se, portanto, apenas conjecturar, sobre quais seriam as
posicdes do Rabino Kook em relagdo as novas demandas politicas
que a complexa realidade politica local apresentaria anos a frente.
Por outro lado, pode-se imaginar que apds a criagao do Estado as
demandas messianicas ganhariam outras tonalidades.

Enfim, mais do que conjecturar qual seriam as atitudes do Ra-
bino Kook, é possivel verificar quais as posi¢oes politicas tomadas
por seus herdeiros politicos, quais sejam, alguns dos membros do
Partido Nacional Religioso, fundado apds a criagdo do Estado Judeu,
em 1948. Interessante notar, pois, que justamente a corrente mais
adaptada a modernidade dentre os grupos religiosos judaicos, sera
justamente a mais importante no empreendimento de um funda-
mentalismo judaico, como veremos a seguir.

Fundamentalismo Judaico e Politica no Pos 1967

Enquanto nos periodos anteriores ao estabelecimento do Es-
tado Judeu e nas duas primeiras décadas de existéncia de Israel era
possivel estabelecer alguns vinculos entre propostas messidnicas res-
tauradoras e as propostas politicas do sionismo religioso, é correto
dizer que, em sua maioria, elas eram apenas referéncias incipientes.
De fato, os representantes politicos das posi¢cdes defendidas pelo Ra-
bino Avraham Issac Kook, tal qual o Mizrachi e o Mafdal, funciona-
vam, em grande medida, como linhas auxiliares do sionismo traba-
lhista e tentavam garantir ganhos pontuais para o que chamavam de
“definigao judaica do Estado de Israel”.

Basta dizer, por exemplo que nas coalizdes governamentais de
1949 até 1967 (todas lideradas pelo trabalhismo), os partidos sionis-

-81-



tas religiosos indicaram ministros de assuntos religiosos (Zreah Wa-
hrhaftig), ministros do interior (Moshe Shapira) e ministros para as-
suntos sociais (Yossef Burg) (Ver: GOLDSHAG, 1971, pp. 794-796).
Tais nomes eram considerados moderados e tinham poucas relagdes
com orientagdes mais messianicas, redentoras e radicais.

Note-se, ainda, nos ministérios citados acima, a auséncia de
assuntos relacionados ao estabelecimento de coldnias sionistas (mi-
nistério da Infra-estrutura ou da habitacdo) ou a perspectivas mais
gerais, como, por exemplo o Ministério da Educagdo. O sionismo
religioso, até o ano de 1967, tinha fun¢des menos ousadas e mais se-
toriais, sempre vinculadas ao interesse de populagdes judaicas mais
tradicionalistas ou religiosas. Esta realidade vai ser completamente
alterada a partir da chamada “Guerra dos Seis Dias”. Desde entao,
grupos mais radicais dentro do Mafdal passam a pressionar o parti-
do e toda a sociedade para diregdes bastante distintas e desafiadoras,
conforme veremos a seguir.

Se por um lado o sionismo religioso contava com uma lideran-
¢a mitica e carismatica na fase anterior a criagdo do Estado de Israel,
vide o ja citado Rabino Avraham Isaac Kook, pode-se afirmar que
suas referéncias passam a ser mais burocraticas e sistémicas apos o
estabelecimento do Estado Judeu. De fato, havia no interior do Ma-
tdal grupos de jovens rabinos, o Gahelet” , que tentavam alterar a
diregdo das coisas, impondo agendas mais radicais e “restauracionis-
tas” ao partido, sem, entretanto, lograr muito sucesso.

Esta realidade vai ser alterada completamente apds a esmaga-
dora vitdria do exército israelense sobre os exércitos arabes, em 1967.

19 Referimo-nos aqui a um grupo de elite chamado de Gahelet (Garin Halutz Toranit- o Ntcleo Pionei-
ro da Torah, criado em 1964), criado pelo filho do Rabino Avraham Isaac Kook, o rabino Zvi Yehuda
Kook, que chegava a falar em reconquistar faixas de territorios da Cisjordania (Judeia e Samaria) Ver:
Lustick, S. Ian. For the Land and the Lord. Jewish Fundamentalism in Israel. New York: Council of
Foreign Relations Books. 1988. pp.17-42.
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Esta vitoria descortinava, pela primeira vez em anos, a perspectiva de
“retorno” de judeus crentes a territdrios que teriam valor sagrado. E
possivel afirmar algo mais: para estes setores da ortodoxia sionista,
a conquista destes territorios marcava o inicio de uma outra fase no
desenvolvimento messianico. A figura central deste pensamento era
o rabino Tzvi Yehuda Kook, filho do antigo rabino chefe da Palestina,
rabino Avraham Isaac Kook.

O rabino Tzvi Yehuda (nascido na Litudnia em 1891 e morto
em Jerusalém em 1982) havia sistematizado uma tese teoldgico- po-
litica bastante ousada sobre o processo de restauracdo e o desenvol-
vimento histdrico do Estado de Israel. Para ele, haveriam trés fases na
ordem messidnica. A primeira estaria vinculada ao inicio “reuniao
dos exilados” (Kibbutz Galluiot) (DEUTERONOMIO 30:1-5). Esta
fase, dirigida ainda pelos judeus seculares, seria a concretizagdo da
promessa biblica da reunido das didsporas na Terra de Israel.

A segunda fase seria a propria criagdo do Estado de Israel, que
significaria o inicio do “florescimento da redeng¢do” (reshit timchat
gehulateinu.). A terceira fase, esta a ultima antes da chegada efetiva
do Messias, deveria surgir quando da completa conquista da terra de
Israel (Eretz Israel Hashlema) (GENESIS: 15:18-21).

Em realidade, esta formula¢ao teoldgico-politica havia con-
quistado poucos adeptos mesmo no interior do sionismo-religioso,
tendo ficado restrita a estudantes do rabino Zvi Yehuda Kook que se
reuniam na Yeshiva dirigida, por ele proprio, o Merkaz Harav Kook.
Esta Yeshiva (um centro de estudos religiosos), criada em 1964 na
cidade de Jerusalém (LUSTICK 1998, pp. 19-20), pretendia preparar
uma nova elite rabinica para uma nova fase de Israel.

O pequeno numero de estudantes na yeshiva se justificava, pois
havia, entao, poucos jovens que se interessavam em trocar centros
mais importantes por um Yeshiva tdo exdtica e radical, que em ul-
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tima estancia, falava em conquista de territérios e reconstrugio da
Terra de Israel na terceira fase da Era Messidnica. Afinal, quem pode-
ria, antes de Junho de 1967, acreditar nas conquistas de cidades como
Hevron, Nablus ou Jenin? Importante lembrar que estas cidades esta-
vam, desde 1948, sob dominio jordaniano ndo passava, ao que tudo
indica, planos israelenses de conquista-las de conquista-las.

Ao que parece o proprio Rabino acreditava no “retorno as ci-
dades santas” e estava disposto a conceder a isso significado politico
e ideoldgico. E o que indica a prédica feita por ele proprio na come-
morac¢ao do dia da Independéncia de Israel , em 15 de maio de 1967
(trés semanas antes do inicio da Guerra dos Seis Dias). Em um culto
em homenagem a data, o rabino Tzvi Yehuda Kook surpreende toda
uma audiéncia que, perplexa, escuta um sermao inesperado:

Dezenove anos atras na noite em que as Na¢des Unidas decidiram
criar o Estado de Israel, todo povo se alegrou e dangou. Eu estava
impossibilitado entdo de me juntar a euforia nacional. De fato, eu
me sentei deprimido e sozinho. Naquelas primeiras noites eu nido
estava disposto a aceitar o que havia sido feito. As terriveis noticias
eram verdadeiras, entdo. Minha Terra havia sido dividida; Onde
estava Hevron? Onde estava nossa Schem (Nablus) e nossa Jerico.
Toda Cisjordéania havia sido esquecida? (...) Cada parte da Terra per-
tence a Deus, é santa e n6s ndo temos poder de abrir mio de nada,

mesmo de um milimetro dela.?

Naquele momento, a prédica do rabino surpreende seus es-
tudantes. Pela primeira vez, uma autoridade rabinica se refere, em
publico, a partilha da Palestina e a criagdo do Estado de Israel, como
um momento de tristeza e depressdo. Na sua fala, ele informava uma
nova agenda politica: era importante romper com o consenso sionis-

» Lustick, S. Ian. Op. cit. p. 18.
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ta. Era importante dar sentido a dimensao messianica. Até que as ci-
dades santas fossem “libertadas” a restauragdo ndo estaria completa.
Do que servia, nesta perspectiva, Tel Aviv se Israel nao tinha Jericé?
Aqui Tzvi Yehuda apontava para uma nova diregdo: a Terra de Israel
deveria estar a contida no plano messianico. Era essa a agenda poli-
tica de um fundamentalismo religioso e politico que nessa ocasiao
saia do armario.

Se o discurso do Rabino fora pouco compreendido quando
feito, em pouco tempo ele passa a ser ressignificado e é percebido
pelo publico como uma espécie de “profecia auto realizada”. Apos a
Guerra dos Seis Dias o discurso messidnico militante, antes periféri-
co e pouco potente, recoloca-se no centro do sionismo religioso em
Israel. Agora, mais do que nunca, o messianismo passa a ter sentido
politico e o fundamentalismo passa a ter uma referéncia de agao.

Cada vez mais judeus sionistas e religiosos entendem a conquista
de cidades da Judeia e Samaria como o inicio da terceira fase da reden-
¢do. Agora, a atengdo deve estar virada para este territério. O messia-
nismo sionista entende a prédica de Tzvi Yehuda como um sugestivo
“mito de fundagdo” e passam a perceber o rabino como uma espécie de
“profeta da redencao judaica” (ARMSTRONG, 2009, p. 258).

Com a vitéria israelense na “Guerra dos Seis Dias” e a conse-
quente ocupagao de territdrios na Cisjordania, ha o fortalecimento
de perspectivas mais radicalizadas dentro do sionismo religioso. Se
até entao os politicos mais tradicionais eram hegemonicos dentro do
Partido “Mafdal’, esta realidade passa a se alterar a partir de 1967.
Nesse contexto, perspectivas restauracionistas ganham destaca e jo-
vens liderangas messianicas passam a ocupar espagos dentro da bu-
rocracia partidaria.

Além da mudanga de poder no interior das estruturas formais
dentro do sionismo religioso, surgem também novas organizagdes que
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passam a ser referéncia no ambito desse judaismo sionista e redentor.
Uma delas, a ja citada Gahelet, Nucleo Pioneiro Religioso. Esta enti-
dade, apesar de ter sido criada alguns anos antes da Guerra, em 1964,
altera seu modelo de atuagdo a partir de 1967. Visando criar novos
centros de ocupagao no interior das “cidades sagradas”, a Gahelet passa
a tentar estabelecer colonias ilegais nos territorios ocupados. Este é o
caso da cidade de Hebron, que ja recebia uma populagdo de colonos
religiosos menos de um ano apds a Guerra dos Seis Dias.

As perspectivas messianicas dos colonos vao ser motivo de ten-
sionamento, tanto em relagao ao governo trabalhista de entdo (contrario
a colonizagdo dos territérios ocupados) quanto com as populacdes pa-
lestinas locais. Os sionistas religiosos percebiam tanto um quanto outro
como adversarios do processo de busca da reden¢ao que agora avangava.
Os palestinos deveriam ser derrotados e dominados, pois nao passavam
de obstaculos na vinda do Messias, enquanto que os lideres sionistas se-
culares eram vistos como traidores da prdpria causa, pois ndo entendiam
que agora a redencdo avancava diante de seus olhos.

A tensdo entre governo e colonos chega a niveis mais altos
quando da criagdo da Organiza¢ao Gushg Emunim (Bloco dos Fi-
éis). Fundado em 1974 por jovens rabinos e por antigos membros do
Mafdal, o Gush Emunim se especializara em ocupar territdrios e pro-
duzir novas colonias, por vezes no coracao de territdrios palestinos
(LUSTICK 1998, pp.32-34). Mais uma vez, aqui as justificativas eram
de ordem teologica, politica e ideoldgica.

Como exemplo, a tentativa de ocupacao da vila de Sebastia,
proximo a Nablus. Aqui, os membros do Gush Emunim mesclavam
perspectivas religiosas (ishuv eretz Israel- Ocupacgao da Terra de Is-
rael), com referéncias messidnicas (ocupa¢ao da cidade de Nablus,
onde havia sinais biblicos importantes a “serem recuperados’, como
o tamulo de José o patriarca) e dimensdes sionistas classicas (o con-
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ceito de pioneirismo e colonizagdo era utilizado da mesma forma
como sionistas seculares faziam no periodo anterior ao estabeleci-
mento do Estado de Israel).

Estas trés referéncias eram muito mobilizadoras. Durante sema-
nas “jovens pioneiros religiosos” enfrentam a policia e forgas do exér-
cito. Por fim, o governo cede e ¢ obrigado a criar uma primeira colonia
no norte da Cisjordania, Alon Moreh, préxima a Nablus. Alon Moreh
passa a ser o simbolo maior do sionismo messianico e da derrota de
um sionismo de esquerda, que afetava e tentava impedir a marcha em
direcdo a redengdo do “povo de Israel na Terra de Israel’

Se os fundamentalistas judeus acumulam vitdrias no perio-
do p6s Guerra dos Seis Dias, guando o Partido Trabalhista estd no
poder, a situagdo apenas se aprofunda quando da vitdria do partido
direitista Likud, em 1977. O Likud ¢é herdeiro do sionismo revisio-
nista, que apesar de hegemonicamente secular, é maximalista terri-
torialmente. Nesta fase, os sionistas religiosos do Gush Emunim se
tornam parceiros politicos de Menacham Begin (primeiro ministro)
e de Ariel Sharon (ministro da agricultura).

Para os sionistas religiosos, ambos funcionavam como auxi-
liares no processo messidnico de reden¢ao. Foi justamente neste pri-
meiro governo do Likud que surge a grande maioria das colénias na
Cisjordania. Constituidas hegemonicamente por sionistas religiosos,
por membros do Gush Emunim e de outros grupos mais radicaliza-
dos, as colonias se transformariam em um dos grandes obstaculos
para qualquer acordo com os palestinos, além de se tornarem tema
central na politica Israelense. Depois de 1977 seria impossivel igno-
rar centenas de milhares de colonos que ocupavam territérios pales-
tinos com justificativas teologicas e politicas.

A partir desse periodo, o fundamentalismo judeu esta encrus-
tado na garganta do Estado de Israel. A nogao de que a colonizagao
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dos territdrios palestinos é parte de um plano messidnico marca
profundamente a politica nacional e afetara quaisquer acordos fu-
turos na regido. Ademais, fortalece-se a perspectiva de que judeus e
palestinos contrarios a ocupagdo dos territdrios estdo, de fato, im-
pedindo o estabelecimento da era messidnica e que deveriam, por
isso, serem punidos:

Os fundamentalistas ndo vém [sua] luta como uma batalha politica con-
vencional e sim como uma guerra césmica entre forcas do bem e do
mal. Temem a aniquilagéo e procuram fortificar sua identidade sitiada
atavés de doutrinas e praticas do passado.(Armstrong, 2009, p. 11.).

A situagdo torna-se ainda mais complexa com a chegada de
outro personagem a trama. Em 1971 o Rabino Meir Kahane (Nas-
cido em Nova York em 1932 e assassinado em Nova York em 1990)
chega a Israel e funda um novo partido de extrema direita, o Kach. O
Kahanismo dd um passo além dos sionistas-religiosos na perspectiva
messidnica. Para eles a ideia de redencao deve ser estabelecida com a
expulsao de todos os palestinos da Terra Santa.

Aqui, o conceito de “autodefesa” trazido por Kahane, é utiliza-
do em seu sentido mais lato. Assim, atacar palestinos também sig-
nifica defender Israel. Desse modo, a violéncia contra a populacdo
palestina se torna constante e ha cada vez mais casos de agressao e
assassinatos perpetrados por colonos kahanistas (tal qual aquele ci-
tado na introducao deste texto em Duma).

Apods a morte de Meir Kahane, varios grupos incorporam seus
mandamentos e formam gangues violentas que combatem palestinos
e judeus progressistas e com igual violéncia.*' Estas gangues extrapo-

2! O Kahanismo recupera uma dos mandamentos mais controversos da biblia judaica como referéncia
de atuagdo”’Lembre-se da Lembran¢a de Amalek’, que considera os Amalekitas maiores inimigos dos
filhos de Israel e exige seu exterminio (Exodus 17:14). Em alguns dos seus usos politicos, os Kahanistas
consideram os Palestinos descendentes dos Amalekitas.
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lam o sionismo religioso e acabam incorporando grupos especificos
no interior da ultra-ortodoxia, que também conta com perspectivas
messidnicas e restauracionistas.

E correto afirmar, que ha grupos fundamentalistas judeus que
atuam, também fora de Israel, principalmente na arrecadagao de
fundos para financiamento de campanhas e de processo de coloniza-
¢ao dos territorios palestinos no Estado Judeu.

CONCLUSAO

Hoje pode-se dizer que o fundamentalismo judaico, violen-
to ou nao, esta deveras baseado no uso politico da redengao e da
vinda de Messias. Aqui, a coalizdo de fundamentalistas é grande
e abarca desde sionistas religiosos de extrema direita até grupos
anti-sionistas, mas que mantém uma visao teoldgica que valoriza
orientacdes messidnicas.

O modus operandi do fundamentalismo judaico privilegia
uma racionalidade politica que ndo prescinde , por exemplo, da par-
ticipagdo em elei¢des parlamentares, a0 mesmo tempo que critica a
democracia e apoia entidades radicalmente religiosas que nao acei-
tam, por vezes, a existéncia do Estado de Israel. O fundamentalismo
judaico, portanto tem uma légica prépria que pode ou nao estar em
consondncia com as politicas do governo atuante.

Neste sentido é preciso notar que a formagéo e o fortalecimen-
to de grupos fundamentalistas judeus constituem, efetivamente, um
grande risco para a estabilidade democratica de palestinos e israelen-
ses. De fato, nos ultimos 48 anos, ou seja, desde que a ocupagao dos
territorios palestinos se inicia, grupos fundamentalistas israelenses
se tornam mais visiveis e relevantes em um quadro de constante
avanco e radicalizacao.
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Pode-se dizer que partes consideraveis da populacéo israelense
se torna refém de agendas e bandeiras messidnicas e restauracionis-
tas defendidas pelos fundamentalistas, o que aponta para o cresci-
mento do poder de grupos religiosos, minoritarios e isolacionistas.
Ademais, do outro lado do conflito, grupos palestinos fundamenta-
listas também se fortalecem e ameacam, a seu modo a estabilidade
da regiao.

E possivel aqui afirmar que esta que entre palestinos e judeus
surge uma espécie de didlogo no interior do fundamentalismo mo-
noteista da regido. Tal didlogo estd comprometido com a exclusao
do outro. Entretanto, ¢é correto afirmar que o fortalecimento de gru-
pos fundamentalismos judeus contribuem para o empoderamento
do extremismo isldmico e vice versa, o que vai perpetuar um grave
circulo vicioso de 6dio, exclusdo e fanatismo.
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O ESTADO E A QUESTAO RELIGIOSA NA
POLONIA ANTES E DEPOIS DA ELEICAO DE
CARDEAL KAROL WOJTYLA PARA O PAPADO.
ALGUNS ASPECTOS

Krzysztof Dworak!

INTRODUCAO

Recentemente, talvez mais que em outros tempos, ficamos cho-
cados com a violéncia religiosa, da qual temos consciéncia, ndo mais
simplesmente pela leitura histérica ou iconografica, mas, porque nos
tornamos testemunhas oculares destes acontecimentos através de
diversos meios de comunicagao globalizada. Assistimos atordoados,
uma série de reportagens sobre as culturas dizimadas e sobre os acer-
vos culturais de milhares de anos virando um monte de escombros.
Ficamos horrorizados com a barbdrie cometidas contra cientistas e
arqueologos e populagdes inteiras que sao massacradas com cruel-
dade ou expulsas das suas terras. Vimos igrejas queimadas e demo-
lidas. Milhares de pessoas, de criangas e adultos, e em particular de

! Doutor em Ciéncias da Religido (PUC-SP), Mestre em Teologia Sistematica com Especializagdo em
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e Pesquisa em Educagdo, Religido, Cultura e Saude (GEPERCS). Contato: kdworak@hotmail.com
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cristdos sendo perseguidos, martirizados, crucificados e mortos. Este
¢ sO apenas um dos exemplos de um dos Estados que abertamente
proclamou a aniquila¢ao de uma crenga religiosa, em nome de outra.

O papel do Estado ¢ garantir os direitos da sociedade. “As exi-
géncias do bem comum derivam das condig¢des sociais de cada épo-
ca e estdao estreitamente conexas com o respeito e com a promogao
integral da pessoa e dos seus direitos fundamentais” (CPJP, 2006, p.
102). O Estado, antes de tudo, tem o dever de garantir estes direitos
e cuidar, através de organizac¢do dos seus poderes, que sejam assegu-
rados ao ser humano: “alimentacio, habitacao, trabalho, educagio e
acesso a cultura, transporte, saude, livre circulagido das informacoes
e tutela da liberdade religiosa” (CPJP, 2006, p. 102).

A historia mostra, porém, que com frequéncia estes direitos,
inclusive, o direito de livre expressao de sua crenca, nem sempre sao
respeitados, e até deliberadamente violados (cf. CPJP, 2006, p. 281).
Em muitos casos esta violéncia ocorre sob a tutela do Estado ou é
promovida por ele. Assim foi no caso da discriminagao e da perse-
guicao religiosa, exercida pelo Estado soviético para com o cristia-
nismo na Unido Soviética que, por sua vez, teve grande influéncia no
combate a religido também na Polonia.

Neste artigo nos propusemos apresentar, a0 menos parcial-
mente, a questdo do Estado Polonés de orientagdo comunista em
sua relagao a Igreja Catoélica. Trataremos aqui apenas de um periodo
desta histdria, marcado pela tomada do poder pelo Partido Polonés
Trabalhista (PPR) de inspiragdo e orientagao Soviética, ocorrida em
1945, e concluindo com a primeira visita do Papa Joao Paulo II a sua
patria, realizada no més de junho de 1979.

Em um primeiro momentos trataremos da origens do catoli-
cismo polonés, que ha mais de um milénio faz parte da histdria da
Poldnia, da sua cultura e do seu modus vivendi. Em seguida tratare-
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mos da relacao que se desenvolveu entre a Igreja Catodlica e o regime
comunista que forcadamente ocupou o espago politico nacional e,
que para garantir a sua soberania ideoldgica, partiu ao violento com-
bate a religido catdlica. Em fim, trataremos, mesmo brevemente da
resisténcia catodlica, tanto do povo quanto do clero, que encontrou a
sua voz e expressividade mais fortes no dia da eleicao do Cardeal de
Cracdvia, Karol Wojtyla, e por ocasido da sua primeira visita a sua
patria natal, como Papa e Chefe da Igreja Catolica Romana.

1.0 CATOLICISMO POLONES E SUA FUNCAO DA
INTEGRACAO NACIONAL E CULTURAL

O cristianismo polonés possui sua historia milenar, iniciada
oficialmente no ano de 966, quando o Principe Mieszko I, sob a influ-
éncia de sua esposa crista, Dobrawa, de origem checa, fez se batizar
junto com a corte. A partir daquela data desenvolveu-se lentamente
o processo de cristianizacao coordenado pelo principe e pelo clero a
ele ligado, culminando com a criagdo da sé metropolitana em Gnie-
zno, no ano 1000. O fato é que a aceitagdo do cristianismo permitiu
a integragdo das tribos, até entdo ainda relativamente independentes,
sob a autoridade de Mieszko I, trouxe religiosos competentes para
organizar o principado em termos de administragdo romana e colo-
cou os Polonos no dmbito da cultura europeia e da civilizagao crista
(latina), preservando, porém, a sua identidade e a sua originalidade
cultural (cf. GIEYSZTOR, 1960, p. 938).

Esta, permaneceu bastante consistente, apesar de constantes
tentativas de submissdo politica, cultural e religiosa, de modo espe-
cial por parte do Império Germanico (Séc. XI-XV), das hordas tar-
taras (Séc. XIII e XVII), dos Cavaleiros Teutonicos (Séc. XIV - XV),
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da Reforma Protestante (Séc. XVI) e da invasao (ariana) do exército
sueco (Sec. XVII), contribuindo para a formagao da consciéncia na-
cional e do catolicismo polonés, em oposi¢do ao modelo dinastico
e feudal reinante nos paises circunvizinhos (cf. KONECZNY, p. 6).
Justamente esta heranga permitiu a sobrevivéncia da Polonia ao lon-
go dos séculos de sua sofrida histéria marcada pelas invasdes, pelas
guerras, pela reparti¢do do seu territdrio entre os seus poderosos vi-
zinhos e pela inexisténcia no mapa da Europa por mais de 120 anos
(1795-1918), pelo Kulturkampf de Otto Bismarck, pelo pacto nazi-
-soviético (1939), pela 22 Guerra mundial (1939-1945), pela Cortina
de Ferro e pela fingida liberdade garantida pelo comunismo.

Por ocasiao do seu pronunciamento na UNESCO, no dia 02
de junho de 1980, referindo se a estes acontecimentos que marcaram
tdo profundamente a historia do seu povo, o Papa Joao Paulo II afir-
mou que a patria polonesa:

Preservou a sua identidade [...] e sua independéncia como Nagio ndo
na base de alguns recursos de poder [militar e politico], mas tdo so-
mente na propria cultura, que neste caso, sobressaiu com maior forga

do que aquelas de poder politico (Apud: MISINIEC, 1997, p. 74).2

Gragas a esta identidade subsidiada pelo investimento na cul-
tura e na educacdo especialmente a partir da criagdo da Universidade
de Cracovia, pelo rei Casimiro III Grande, ocorrida no ano de 1364,
a Polonia consolidava-se e reconstruia.

A importéancia da cultura na formagao da identidade nacional po-
lonesa, fundamentada no cristianismo foi sublinhada também pelo Papa
Jodo Paulo II na sua primeira peregrinagao a sua patria natal, realizada
em 1979, ainda no contexto de forte perseguigdo discriminatéria desta

?Todas as tradugdes das citagoes dos textos de origem polonesa aqui apresentados sdo de nossa autoria.
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cultura pelo regime comunista polonés. Numa das suas homilias, justa-
mente na cidade de Gniezno, onde provavelmente aconteceu o batismo
do Principe Mieszko I, no ano de 996, Jodo Paulo II afirmava:

Cultura é antes de tudo um bem comum da nagéo [...] é um bem,
sobre o qual cresce a vida espiritual dos Poloneses. Ela diferencia
a nossa nacéo. Ela nos constitui ao longo da nossa historia. Ela nos
funda mais que a for¢a material. Mais que as fronteiras politicas

(Apud: MISINIEC, 1997, p. 82).

Em seu pronunciamento aos representantes do mundo da cul-
tura e da arte, pronunciado na Igreja de Santa Cruz, uma das mais
antigas de Varsdvia, que foi totalmente destruida durante a 22 Guerra
Mundial, e com muito esfor¢o reconstruida pelo povo, o Papa Jodo
Paulo II disse, referindo-se a responsabilidade de quem promove a
cultura como fundamental elemento de subsisténcia da Nacao:

A Nagio subsiste [...] em sua espiritual esséncia e em sua identidade
espiritual através da propria cultura [...]. Isto o que estou afirmando so-
bre o tema do direito da Nagdo quanto o fundamento da cultura e seu
futuro, nao é um eco de nenhum nacionalismo, mas permanece como
um elemento permanente da experiéncia humana e das perspectivas
humanistas do desenvolvimento de cada ser humano. Existe uma fun-
damental independéncia da sociedade, que se expressa na cultura da
Nagao. Ela é a0 mesmo tempo uma condigio através da qual mais inde-
pendente torna se o ser humano (Apud: MISINIEC, 1997, p. 83).

Concluindo esta parte, e apontando para a seguinte, na qual tra-
taremos sobre o combate do Estado comunista contra o catolicismo po-
lonés, trazemos aqui uma breve sintese destas realidades, apresentada
por um jornalista, historiador e investigador Waldemar Zyszkiewicz,
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de Tygodnik Solidarnos$¢ na oportunidade de defesa de Pe. Konrad
Heimo, acusado por alguns pesquisadores da lustragdo pds-comunista
de ser informante das forgas de seguranca do antigo regime comunista:

E inegavel a importancia de fé e da Igreja Catélica na histéria da nos-
sa pétria e na formagio da identidade dos Poloneses. E importante
falar também da necessidade de purificagdo das depravadas consci-
éncias e da falsificada historiografia no periodo da PRL (Republica
Popular da Polonia)” (Apud: KARCZEWSKI, 2015, p. 10).

2.0 ESTADO COMUNISTA E SEU COMBATE SISTEMATICO
DA IGREJA NA POLONIA E DO CATOLICISMO POLONES

2.1.0 ATEISMO MODERNO

O ateismo moderno, desde o Iluminismo faz, conduzido pela ra-
zao de cientificidade, o persistente esforco de penetrar todas as camadas
sociais, negando a existéncia de Deus e postulando a total liberdade e au-
tonomia econdmica e politica do ser humano. Ao mesmo tempo, ele fez
a tentativa de superar todas as formas de religido tidas como expressao
e causa da alienagdo humana (cf. ZILLES, 2012, p. 99), entendida como
0 processo que tira ou afasta o ser humano da sua real natureza, do seu
mundo real, das suas verdadeiras relagdes com a sociedade. A religiao,
incluindo a religido crista, naturalmente tende a tornar-se alienante. Por
causa dela o individuo torna-se alienado e por causa dela “o individuo
esquece que este mundo foi e continua a ser coproduzido por ele” crian-
do, assim, uma “falsa consciéncia” (BERGER, 2012, p. 97).

A religido, segundo Karl Marx, ¢ uma consciéncia errada do mun-
do, dele desvia atencdo, transfere as forcas humanas para o além, hipno-
tiza 0 homem com discurso de caridade, que segundo ela seria capaz de
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superar a miséria. Ela é tida como um verdadeiro 6pio do povo e atua
como for¢a conservadora no campo social e econdmico. Diante disso é
preciso libertar o povo desta ilusdo. Isto podera ser feito mudando a in-
fraestrutura social e economica saltando “pelos ares toda a superestrutu-
ra dos estratos que constituem a sociedade oficial” (MARX & ENGELS,
2015, p. 56). As mudancas ocorridas nesta area levardo ao desapareci-
mento natural da consciéncia religiosa, sem necessidade de combaté-la,
ja que ela ja cedeu diante das ideias do Iluminismo, como afirmavam
Karl Marx e Friedrich Engels no Manifesto do Partido Comunista, escri-
to em 1848 (cf. MARX & ENGELS, 2015, p. 65).

Porém, mais tarde, no contexto da Revolucdo Russa, concebida
como aplicagdo concreta do Manifesto Comunista que prega a revo-
lugdo aberta do proletariado e a tomada do poder com a “derrubada
violenta da burguesia” (MARX & ENGELS, 2015, p. 56), Lenin e seu
partido, ndo mais convencidos do natural desaparecimento da reli-
gido, usardo de forca e do poder institucional revoluciondrio para
combaté-la ativamente. O auge da perseguicao religiosa, e mais espe-
cificamente da religido cristd, chegou com o governo de Josef Stalin
(cf. ZILLES, 2012, p. 128-129). E é neste contexto que é preciso olhar
o combate metddico e sistémico das instituigdes religiosas, e em es-
pacial do catolicismo polonés, pelo Estado comunista.

2.2. O ATEISMO SOVIETICO

O ateismo soviético propds-se a destruir a religido. Segundo
os dirigentes soviéticos a religido, e mais especificamente a religido
cristd, precisa ser destruida, porque o proletariado sente-se oprimido
por ela, e porque ela é, como ja afirmava Karl Marx, um verdadeiro
dpio para o povo. Por isso, também segundo Lenin, a religido ¢ alie-
nante ja que ela ensina,
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[...] aos que definham na pobreza a serem resignados e pacientes neste
mundo, e os consola com a esperang¢a de uma recompensa no céu; e
aqueles que vivem do trabalho dos outros, ensina a religido a serem
caridosos, apresentando assim uma justificagdo para os exploradores
simpatizarem com a religido (Apud: TIMASHEFF, 1943, p. 34).

Dai um passo para a supera¢ao de toda a manifestagao religio-
sa que inclui também um combate aberto, como afirmava Lenin, o
lider do partido comunista dos Bolcheviques:

A luta contra a religido ndo pode ser limitada a pregagio ideoldgica
abstrata... esta luta deve ser ligada a pratica concreta do movimento da
classe dirigido para a eliminagao das raizes da religido... o partido pro-
letario deve ser guia espiritual na luta contra toda espécie de medie-
valismo, inclusive a religido oficial (Apud: TIMASHEFE, 1943, p. 36).

Obviamente, tais afirmag¢des ndo apareciam tdo claramente no
programa do partido comunista apresentado a empobrecida massa
do proletariado russo antes de tomada do poder em suas maos. Nem
a estrutura ditatorial do Estado Soviético nem o planejado ataque
organizado a religido e a Igreja foram mencionados na propaganda
bolchevista, mesmo que desde o inicio havia clareza quanto a isso (cf.
TIMASHEFF, 1943, p. 41. 49). Com a tomada do poder pelo partido
comunista foi elaborada uma nova Constituigdo que garantia, entre
outras coisas, a liberdade da propaganda antirreligiosa, que logo pas-
sou a ser favorecida e incentivada pelo Estado. Com isso, na pratica
foi declarada nao s6 uma guerra a religido, mas esta “luta assumiu o
sinistro aspecto de uma perseguicao religiosa [...] atroz e audaciosa”
(TIMASHEFF, 1943, p. 51).

Esta perseguicao religiosa teve trés caracteristicas e agdes prin-
cipais: 1* — privar as Igrejas de meios materiais e da sua existéncia
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legal através dos decretos que nacionalizavam, isto é, confiscavam
os bens da Igreja e dos conventos religiosas, sem compensagao algu-
ma, deixando apenas o absolutamente necessario para a celebraciao
de seus ritos; 2° - reduzir os padres e outros ministros a um estado
de inferioridade social. Na pratica, esta redugdo definia os padres e
religiosos como nao trabalhadores e servos da burguesia, portanto,
fazia deles os inimigos do povo, negava-lhes o direito a voto ou a
participagao dos sindicatos, obrigava-os a viverem fora das cidades
e os seus filhos estavam privados do direito de serem educados em
escolas secundarias e universidades; 3° - destruir da influéncia da
Igreja nos diversos setores da vida, especialmente na educagéo, pro-
movendo e implantando o ideoldgico esquema da estrangula¢ao cul-
tural (TIMASHEFF, 1943, p. 53-56; 70), saindo do principio de que:

E erronea a idéia de que humanidade s6 pode cumprir seu alto des-
tino na base do Evangelho. E obvio que a educagio religiosa resulta
em estupidez. Desde que o Governo soviético é responsavel pelas
criangas do pais, ele deve impedir que o espirito destas criangas seja
obscurecido por supersti¢oes religiosas (TIMASHEFF, 1943, p. 56).

Tal politica antirreligiosa do Estado Soviético passou a ser im-
plantada depois, com maior ou menor sucesso, em todos os paises
comunistas sob o dominio soviético, inclusive na Polonia, como ve-
remos em seguida.

2.3.0 ATEISMO SOVIETICO MILITANTE NAS BASES DO
COMUNISMO NA POLONIA

O comunismo vindo dos sovietes entrou na Polénia, em duas
fazes distintas. A primeira estava ligada a invasdo do Exército Verme-
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lho em 1939, fruto da alian¢a nazi-soviética e atingiu apenas a parte
oriental da Polonia anexada pela Unido Soviética. Uma das maiores
barbaries soviéticas desta fase foi o exterminio de mais de 20 mil
oficiais poloneses, ocorrido no dia 05 de marco de 1940, nos campos
de prisioneiros de guerra em Katyn, na Russia, proxima da cidade
de Smolensk. O Massacre da Floresta de Katyn, foi planejado pelo
Comissariado do Povo para Assuntos Internos (NKVD), e realizado
com o aval de Stalin e de Politburo.

Segundo Timasheft, a invasao e a ocupagido da Poldnia pelas tro-
pas soviéticas no més de setembro de 1939, seguiam padroes e carac-
teristicas dos primeiros anos do comunismo soviético, e foi marcada
pela “liquida¢do” de muitos padres ortodoxos e catdlicos, acusados de
oposi¢do armada procurando “salvar a escravidao capitalista dos ope-
rarios’, como informava um jornal russo Bezbozhnik.> Mas esta acao
ja ndo era tao rigorosa devido ao pouco sucesso obtido com a perse-
guicdo na Russia e a ordem de Stalin que admitia o culto religioso caso
as organizagoes religiosas reconhecessem a nova ordem politica e nao
se opusessem contra ela (TIMASHEFF, 1943, p. 197-180).

A segunda fase de implantagdo sistematica da ideologia co-
munista, que durou mais de 50 anos, foi o resultado de avango do
Exército Vermelho pelo territério da devastada pela guerra Polonia,
até a sua chegada em Berlim, capital da Alemanha Nazista, no més
de maio de 1945. O avanco do Exército Vermelho em 1944, o fim da
Segunda Guerra Mundial e as Conferéncias de Ialta e de Podstam
(1945) definiram as zonas de influéncia entre o Oeste e o Leste da
Europa. A Polonia ficou sob a influéncia da Unido Soviética e com
os ajustes das fronteiras perdeu uma grande parte do seu territério
oriental, ganhando, em vez disso, Silésia, regiao historicamente divi-

* Bezbozhnik, isto ¢, incrédulo, que no sentido pejorativo indica a pessoa que zomba de Deus e da
religido.
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dida entre Prussia (Alemanha), Republica Checa e Polonia. A par-
tir daquele tempo iniciou-se um lento, mas sistematico processo de
imposi¢ao do sistema comunista a nagdo polonesa, na sua maioria
catolica, baseado nos moldes soviéticos, e mais especificamente, na
doutrina leninista e stalinista.

A implantacgao for¢ada do regime comunista comegou com um
sistematico combate aos membros da Resisténcia Polonesa compos-
ta na sua maioria pelos militares sobreviventes da invasdo nazista e
soviética ocorrida no més de setembro de 1939. Para isso, ainda em
1945 foi instituido, sob a vigilancia soviética, o Departamento da Se-
guranca Publica (USB), cuja principal finalidade era cagar, perseguir
e aprisionar os opositores da nova ordem politica. As acusagdes con-
tra os inimigos do novo e popular regime eram muito frequentes e
seguiam o principio elaborado por um procurador soviético, Andriej
Wyszynski, que afirmava: “coloquem aqui qualquer sujeito, e eu en-
contro algo contra ele” (Apud: KARCZEWSKI, 2015, p. 67).

No ano de 1946 foi introduzida a pena de morte para quem de-
senvolvia a¢des anticomunistas. Neste mesmo ano foi constituido um
6rgao de controle de imprensa e de atividade cultural. Comegou o pro-
cesso de espionagem e vigilancia dos opositores, do clero e da hierar-
quia catolica. Foi imposto nas escolas e nas universidades o sistema de
propaganda comunista obrigatdria, com severas consequéncias para
os desobedientes. Tanto referendum nacional a respeito da preferéncia
pelo regime politico, quanto as elei¢oes realizadas em 1947 foram uma
farsa, e os resultados das eleicdes eram ja previstos e deram o esperado
apoio ao Partido Comunista Polonés. A falsificagdo das elei¢oes na Po-
l6nia contou com a aprovagdo de Stalin e com o auxilio de um grupo
operacional vindo de Moscou com esta finalidade (cf. IPN, 2015).

Apesar deste aparente e maci¢o apoio ao novo regime, a maio-
ria da populagdo polonesa rejeitou a politica marcada pelas severas
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restri¢des a liberdade de expressao individual e também religiosa,
juntamente com seus planos de desenvolvimento social e econdmico,
que ndo trouxeram os efeitos anunciados. Os resultados da insatisfa-
¢do podiam ser medidos através das greves e de revoltas dos proprios
trabalhadores, da classe operaria, dos estudantes e da populagdo em
geral, ocorridos sucessivamente em 1956, 1968, 1970, 1976, 1980,
para finalmente, em 1989, declarar oficialmente que os Poloneses
ndo concordam mais com o regime comunista, que por

mais de 50 anos lutou contra a identidade crista da nagdo
polonesa, fazendo de tudo para aniquilar a célula vital da
nag¢do [...] O comunismo fez neste campo uma grande
devastacao. Forcosamente tentou aniquilar e ridiculari-
zar tudo o que estava ligado ao conceito do amor a Patria,
a Nagao, a tudo o que estava ligado ao conceito de herois-
mo, patriotismo, honra, fidelidade [...] foram profanadas
muitas coisas sagradas (cf. KARCZEWSKI, 2015, p. 129).

A implanta¢do do comunismo encontrava forte oposi¢do por
parte da populagdo catolica do pais, como também por parte da hie-
rarquia. Por isso, dentro dos esquemas do governo existia bem equipa-
do e eficiente sistema de seguranca interna, cuja fungao era combater
a Igreja Catdlica e a liberdade de expressao (KARCZEWSKI, 2015, p.
35). Na década de 1970 funcionou, nos quadros do departamento do
MSW (Ministério dos Assuntos Internos), o Grupo “D” cuja sigla in-
dicava os objetivos desta corporagdo: Desintegragao e Desinformacéao
do ambiente eclesial polonés, que além destas finalidades, realizavam
também agdes de chantagens emocionais ou morais, além de provocar
incéndios e agressoes fisicas as pessoas suspeitas de conspirar contra o
governo. Um dos maiores crimes cometidos por esta corporagao go-
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vernamental foram as torturas e o assassinato do Pe. Jerzy Popietuszko,
ocorrido no ano de 1984 (KARCZEWSK]I, 2015, p. 33; 53).

Desde o inicio da década de 50, a vida e as praticas religiosas
com suas expressoes populares e oficiais, encontravam obstaculos le-
gais e juridicos. As procissoes festivas eram dificultadas ao maximo
e as peregrinagdes aos santuarios proibidas, sendo permitida ape-
nas uma das mais tradicionais peregrinagdes: a peregrinagdo a pé
de Varsdvia ao Santudrio Nacional de Czestochowa, realizada inter-
ruptamente, todos os anos, desde o ano de 1711. A prépria cidade
de Czestochowa permaneceu praticamente isolada por causa da pre-
cariedade do sistema ferroviario e rodoviario, cujo desenvolvimento
nao foi contemplado nos projetos governamentais. Apesar de proibi-
¢Oes, as peregrinagdes a diversos santudrios aconteciam ilegalmente,
muitas vezes com severas restri¢coes para os participantes. Na déca-
da de oitenta as peregrinagdes ou grandes concentragdes religiosas,
além de motivagoes de fé, tiveram também motiva¢des nacionalista e
patridticas, consolidando assim, as populag¢des locais e integrando a
nagdo polonesa (JACKOWSKI, 1996, p. 42-43).

O 4pice de interferéncia na vida da Igreja e da prepoténcia
do regime comunista era a prisdo domiciliar do Primaz da Polonia,
Cardeal Stefan Wyszynski, ocorrido nos ano de 1953-1956, como
resultado de defesa de principios religiosos ameagados pelo regime
comunista (cf. KARCZEWSKI, 2015, p. 123). Como gesto de agrade-
cimento pela libertagao do Cardeal Wyszynski, e ao mesmo tempo,
como afirmagao do milenar cristianismo, cujo solene jubileu estava
sendo encaminhado pela Igreja Catdlica para ser celebrado no ano de
1966, foi promovida, a partir de 1956, em todas as dioceses e paro-
quias da Polénia, a Peregrinagio Nacional da Cépia do Icone de Nos-
sa Senhora de Czgstochowa. A peregrinagdo se estendeu até o ano
de 1980. Os dirigentes do Partido Comunista tentaram interferir no
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processo, inclusive proibindo e aprisionando o Icone, mas o povo e
o clero reinventaram a caminhada, peregrinando e entronizando nas
igrejas paroquiais apenas a moldura do Icone, festivamente ornada.

Um dos meios de controle e de luta contra a Igreja e o clero de
modo especial, eram espionagem e vigilancia dos padres, seminaris-
tas e religiosos feitos por funcionarios do SB (Servi¢o de Seguranga),
tanto pela escuta telefonica como pelo controle da correspondéncia
(KARCZEWSKI, 2015, p. 38; 168). A sua finalidade era cercar os
eclesiasticos, enfraquecé-las psicologicamente, recrutd-los para cola-
borag¢do com o regime e transforma-los em padres patriotas. Diante
de tais constantes convocagoes arbitrarias e ilegais dos padres e dos
religiosos pelos agentes e funciondrios do Servigo de Seguranga, em
1975, a Conferéncia do Episcopado Polonés, levando em conta o inte-
resse da nagdo e a seguranga dos eclesidsticos, opds-se energicamente
mais uma vez, contra tais medidas e abertamente aconselhava a nao
atender tais convocagdes e chantagens (cf. KARCZEWSKI, 2015, p.
48; 49; 130). Vale a pena acrescentar, que os espides do SB agiam
em diversos niveis da vida eclesial polonesa, infiltrados nos semina-
rios, nos conventos, especialmente através de pessoas que prestavam
diversos servigos administrativos. Nem o Vaticano escapou. Segun-
do alguns pesquisadores e especialistas neste assunto, no tempo de
pontificado de Joao Paulo II, este servigo foi realizado por dezenas
de agentes de servigos especiais da Republica Popular da Polonia e
da KGB espalhados nos arredores do Vaticano (cf. KARCZEWSKI,
2015, p. 99-100; 156).

Outro aspecto desta perseguicdo atingia a imprensa e as uni-
versidades. Se de um lado, a propaganda comunista era totalmente
liberada e incentivada, utilizando-se de todos os meios possiveis para
cumprir a sua tarefa, por outro, as publicagdes como livros, revistas,
jornais de contetdo religioso ou teoldgico s6 podiam ser editadas de-
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pois de receber a permissdo pelo Ministério da Cultura e, mesmo as-
sim, eram controladas pelos agentes da SB (cf. KARCZEWSKI, 2015,
p. 47). Durante todo este tempo os bispos, padres e religiosos tinham
dificuldades enormes para conseguir um passaporte, ndo s para es-
tudar no exterior, mas inclusive para participar de eventos religio-
sos como, por exemplo, de sinodos de bispos realizados em Roma.
Nem mesmo a convocagio pessoal de alguns clérigos feita pelo Papa
Joao Paulo IT conseguia quebrar estas proibi¢des em alguns casos (cf.
KARCZEWSKI, 2015, p. 63). As proibi¢oes envolviam também a im-
portacao de livros teoldgicos e religiosos.

O regime comunista tentou atingir também a formagdo dos
clérigos. Assim, nos anos 50, sob forte influéncia do comunismo so-
viético regido por Jozef Stalin, alguns semindrios e noviciados foram
fechados (cf. KARCZEWSKI, 2015, p. 105), e os seminaristas eram
obrigados a prestar o servi¢o militar. Os semindrios que permane-
ceram funcionando ndo possuiam o status de uma universidade, por
isso, os titulos que eles concediam néao tinha o reconhecimento do
Ministério de Educagdo de Cultura, e podiam gozar apenas de re-
conhecimento canonico, isto é eclesial. Uma expressao visivel desta
postura foi a supressao do Departamento de Teologia na mais anti-
ga Universidade da Polonia, Universidade Jagiellonski. Desde a sua
fundagao em 1364 pelo rei Casimiro III Grande, até o ano de 1953,
tal Departamento fazia parte desta Universidade, onde a cadeira de
ética, nos seus ultimos anos de existéncia, pertencia ao Pe. Dr. Karol
Wojtyta. Assim, depois de seis séculos de presenca deste departa-
mento na Universidade, quando o Partido Comunista (PZPR) assu-
miu o controle da Universidade, a Teologia foi retirado da sua grade
(cf. KUBIS, 1997, p. 64), e a prépria Universidade perdeu a sua legi-
tima autonomia, que por séculos, apesar das dificuldades politicas,
foi preservada.
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Outra forma de combate a religido do povo catoélico foi tra-
vada no campo de construgdes. As construgdes de novas igrejas e
as reformas de antigas, assim como também as edificagdes de casas
paroquiais e de salas para o ensino de catequese, - naquele tempo ja
banida da escola publica -, eram dificultadas ao maximo, nao s6 por
causa de falta de material de construcdo, mas também, e antes de
tudo, por diversas leis e decretos que impediam a compra de terrenos
e a elaboragdo de projetos, entre outros. Contudo, estas leis e decre-
tos eram driblados com bastante frequéncia e desobedecidos pelos
fiéis e pelos padres, por vezes auxiliados pelos proprios membros do
partido, que fingiam nada perceber. As procissdes de Corpus Christi
eram proibidas ou dificultadas ao maximo. Havia tentativas de enfra-
quecer as festas catolicas através de organiza¢do, no mesmo periodo,
de diversos festins, paradas, eventos esportivos e manifestagdes. Tal
metodologia existia num grau muito mais elaborado e elevado no
proprio Estado soviético, chegando a suspender as festas religiosas e
feriados eclesidsticos, obrigando a Igreja seguir o “Novo Calendario”
(TIMASHEFE, 1943, p. 66).

Por fim, no combate ao cristianismo e ao clero, em especial, ndo
faltaram caliinias e maledicéncias. Foi assumida a postura de com-
bater a Igreja Catdlica através de sistematicas zombarias e insultos,
como acontecia na pratica promovida pelo Estado soviético (cf. TI-
MASHEEFF, 1943, p. 64-65). E quando alguma coisa na realizagao de
projetos de crescimento econémico ou social nao dava certo, como
prometia o sistema, os primeiros culpados sempre eram os inimigos
do sistema, entre eles os capas pretas, isto é, o clero! (KARCZEWSKI,
2015, p. 127).

Concluindo esta parte, trazemos, como exemplo descritivo
desta realidade uma das homilias Pe. Konrad Heimo, dominicano,
proferida em Roma, por ocasido do assassinato do Pe. Popietuszko.
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Este sacerdote, apesar de ser advertido por diversas vezes por impor-
tantes hierarcas eclesiasticos sobre os conteudos politico- nacionais
das suas pregagoes, dizia:

Nio pode arvore ruim dar bons frutos. E por isso a arvore ma gera
assassinatos, e estes tornam se sementes de outros assassinatos. As-
sim aconteceu desde os inicios do tempo [do comunismo] pds-guer-
ra. Assim aconteceu nos tempos do stalinismo; assim sucedeu em
1956, em 1968, em 1970, quando atiravam em nossos irmaos, assim
aconteceu também em 1981 quando foi instaurado o Estado de Si-
tio e assim acontece ainda hoje. Cada tempo ficamos sabendo que
alguém desapareceu, que sofreu um acidente... E ndo se encontra
culpados. Neste sistema os culpados sio as vitimas. [...] Ndo tendo
argumentos [0s comunistas] usam de violéncia, abafando quaisquer
sinais de luta pela justiga, pelo direito, recorrendo - como disse Car-
deal Macharski - ao banditismo politico [...] O sistema, em que vi-
vemos, surgiu de ddio e contém no seu bojo o 6dio das pessoas que
pensam diferentes. Faz de pessoas escravos de materialismo e tam-
bém estes que ndo da vontade de povo conquistaram o poder. Este
sistema aniquila a liberdade, limita os direitos humanos, combate
a verdade e espalha a falsidade. [...]. E preciso defender a alma da
Nagdo diante do perigo de envenenamento, de empobrecimento, da
depravagio. E preciso defender a Nagio perante ateismo programa-
do, que invade creches, escolas e universidades. E preciso defender
a liberdade de ensino, é preciso defender a verdade, e a liberdade de
imprensa (KARCZEWSKI, 2015, p. 110-112).

De onde viria o auxilio? Da Europa Ocidental firmada no pac-
to militar NATO? Dos Estados Unidos onde residia uma populagio de
quase 10 milhdes de Poloneses e de descendentes de Polacos? Ou talvez
de outra for¢a, como em uma visao poética composta em 1848, parecia
profetizar Juliusz Stfowacki, um dos trovadores do romantismo polonés:
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No meio de batalhas Deus tocou

E um sino badalou,

Pois, para um papa eslavo armou

Um grandioso trono.

[...]

Nos coragdes vai estrear do brilho divino
Corrente agdo,

O que pensar, criard

Pois no espirito agira.

[...]

O amor ele dara, como hoje os violentos
As armas repartem.

A seiva sacramental ele revelara

O mundo tendo na mao.*

[...]

Nos dias seguintes da eleicdo do Cardeal de Cracévia, Karol
Wojtyla para o ministério petrino, durante o conclave realizado na
Basilica de Sao Padro em Roma, no dia 16 de outubro de 1978, estes
versos apareceram nos muros das pragas, nos panfletos, nos jornais
catdlicos, nos sermdes das missas e nos circulos poéticos. A eleicao
do novo Papa Polonés, que escolheu para si 0 nome Jodo Paulo II, foi
interpretada de imediato, pelo mundo catélico polonés, como sopro
de Deus em defesa da alma da Nagédo polonesa.

3.A ELEICAO DO CARDEAL KAROL WOJTYLA PARA O
PAPADO E A PRIMEIRA VISITA DO PAPA JOAO PAULO II
A POLONIA.

A eleigao de Cardeal de Cracévia, Karol Jozef Wojtyla para o pa-
pado foi um verdadeiro terremoto para o Estado comunista polonés.

*Tradugdo livre de trés das quinze estrofes do poema.
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Recordando aqueles historicos acontecimentos a versdo polo-
nesa de Newsweek, Newsweek Polska (NWPI), colocava um suges-
tivo titulo para a matéria que tratava deste assunto: O Papa Polonés
e o fim do mundo dos companheiros comunistas. De fato a noticia
de eleigdo de Wojtyta como Papa causou um choque espantoso entre
os dirigentes do Partido Unificado Trabalhista Polonés (PZPR), co-
mandado naquele tempo, ha anos, por Edward Gierek. Nao se sabia,
entdo, como interpretar tal acontecimento: negativamente, como um
atentado ideolégico do Ocidente, ou, positivamente, como o cresci-
mento do reconhecimento da importancia da patria sob o comando
do regime comunista (cf. NWPI).

Com todos os meios tentou-se minimizar a importancia deste
acontecimento. Os Poloneses souberam desta elei¢dao, nao tanto pela
TV ou emissoras de Radio controladas inteiramente pelo partido co-
munista, mas pelas estagdes consideradas subversivas, em especial pela
Radio Wolna Europa (Europa Livre), de origem americana, financiada
pelo CIA, e localizada em Munique, na Alemanha e que transmitia
diariamente reportagens e programas em Polonés e em outras linguas
do bloco comunista. Também os jornais oficiais do governo Trybuna
Ludu (Tribuna do Povo) e Zolnierz Wolnosci (Soldado de Liberdade)
nao deram devida importéncia ao acontecido. Uma breve noticia da
eleicdo de Wojtyla, na primeira pagina, apareceu no meio de textos
maiores e mais extensas, que falavam da extraordindria colheita de
batatas nas fazendas coletivas administradas pelo governo e das con-
feréncias partidarias dedicadas a importancia da educagdo e da luta
ideolodgica através de meios de comunicagao social (cf. NWPI).

Enquanto a dire¢ao do PZPR elaborava as estratégias para re-
compor-se nesta inesperada e inusitada situac¢ao politica, a popula-
¢do polonesa ja festejava, mesmo que ainda timidamente, a vitdria da
religido sobre o regime, que seu momento e expressao fortes alcan-
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¢aram na primeira visita do Papa Polaco a sua Patria natal, realizada
no més de junho de 1979.

Esta primeira visita, dentre oito realizadas pelo Papa Jodo Pau-
lo IT a Poldnia, tornou-se um momento de fundamental importan-
cia em diversos niveis. Isto, porque esta peregrina¢ao criou um cor-
rente de imprevisiveis acontecimentos no campo religioso, eclesial,
cultural, social, politico e midiatico. Assim, por exemplo, depois de
algumas décadas de manipulagdo e de controle de meios de comu-
nicagdes social, marcados pelo siléncio, desinformacéio e pela ideo-
logia de camufladas mentiras, promovidas pelo partido comunista
- PZPR, estes meios foram obrigados, assim como por ocasido da
inaugura¢ao do pontificado, a transmitir as missas e a peregrinagdo
do Papa. Apesar de tentativas de manipulagdo de imagens, como por
exemplo, evitando mostrar as multiddes, focalizando os quadros s6
com freiras, pessoas idosas e padres ou ainda privilegiando espagos
vazios reservados para os servi¢os de seguranca, a fim de convencer
os telespectadores sobre pouca participagdo do povo nas celebracdes
papais, ndo foi possivel silenciar a visita do Sumo Pontifice. Tao pou-
co foi possivel silenciar a voz do Papa durante as suas homilias pro-
nunciadas em diversas celebragdes (cf. BACZYNSKI, 2007, p. 68).

Concluindo a sua homilia, em Varsévia, na vigilia da festa de
Pentecostes, na presenca de mais de um milhao de pessoas, rodeadas
de milhares de policiais e de carros blindados, retomando o versiculo
30 do salmo 103, pronunciou as palavras que penetraram profunda-
mente a alma da Nagao polonesa oprimida pelo regime comunista,
mas esperangosa e desejosa de mudangas:

Clamo, eu, filho da terra polonesa, e a0 mesmo tempo, eu, Jodo Pau-
lo II, o papa. Clamo das profundezas deste Milénio, clamo, na vés-
pera da festa de Pentecostes, clamo junto com todos vocés: Enviai o
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vosso Espirito, Senhor. Enviai o vosso Espirito, Senhor, e renovai a
face da terra. Desta terra. Amém.

Depois disso, ndo precisava dizer mais nada, apenas esperar as
mudangas que se seguiram naturalmente, vendo o templo de nao-re-
ligido desmoronar sem precisar usar de forca violenta, como foi feito
para levanta-lo.

CONCLUSAO

A superagdo da violéncia religiosa continua e continuara ainda
por algum tempo (?) um desafio para as proprias religides, para as
culturas, para as sociedades e para os governos que tem como sua
missdo e responsabilidade prosseguir o bem comum, garantindo co-
esdo, unidade e organizagao da sociedade civil, tornando acessiveis
as pessoas os bens necessarios, tanto materiais, como culturais, mo-
rais e espirituais, a fim de lhes garantir uma vida verdadeiramente
humana (cf. PCJP, 2006, p. 103).

Se como vimos, ainda no século XX a pratica de perseguicdo
religiosa, em nome de uma ideologia, fez milhdes de vitimas e a ou-
tros limitou ou negou a liberdade de expressao, isto porque deter-
minados grupos fechados nos limites de suas ideologias, ndo apren-
deram ainda respeitar e dialogar com o diferente. Talvez no fundo
destas praticas nao estivesse um real esfor¢o de superar as desigual-
dades, exclusdes existentes e for¢as alienantes, mas a luta pelo poder
ilimitado, ndo s¢ politico, mas também religioso, em vista de um mo-
noteismo ou ateismo, ambos igualmente religiosos.

Ora, sabemos pela histdria que exatamente em torno desse monote-
ismo rigido e desse identificagdo do soberano com a divindade su-
prema desenvolveu-se uma crise profunda; a intolerancia religiosa
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provocou uma crise total da sociedade.[...] de intransigéncia religio-
sa’, de ‘imanentizagdo total do sagrado’ de intolerancia religiosa
e de totalitarismo baseado na monopolizagio do mundo religioso
(TERRIN, 2004, p. 245-346).

Voltando, mais uma vez a histéria da Polonia, marcada pro-
fundamente pelo cristianismo latino e da qual tratamos aqui nestas
paginas, trazemos aqui os sabios ensinamentos de estudioso Polonés
e conselheiros dos reis, padre e reitor da Universidade Jagiellonski,
Pawel Wtodkowic z Brudzewa, que por ocasido da disputa com a
Ordem Teutdnica, em sua obra De potestate papae et imperatoris
respectu infidelium, ensinava, ja no século XIV, que nao se pode
converter alguém com a for¢a das espadas (cf. KONECZNY, p. 8).

A solugéo real para conflitos religiosos, apesar de nada facil,
necessariamente devera passar pela superacao das desigualdades
econdmicas e da exclusdo dos seres humanos dos bens que a huma-
nidade produz para a sua existéncia e para o seu desenvolvimento.
Estas, por sua vez precisarao ser iluminadas pela filosofia e teologia
de tolerancia, de didlogo e de respeito dos valores culturais de cada
povo e de cada nagdo. Assim como no passado, a religido crista, ape-
sar de todos os processos de secularizagao pela qual ela é obrigada a
passar e/ ou enfrentar, continuara dando sua imprescindivel contri-
buigdo, pois sua for¢a se baseia na sabedoria do Evangelho, capaz de
levar humanidade a cumprir seu alto destino.
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AS RELIGIOES DE MATRIZES AFRICANAS COMO
OBJETO DE ESTUDO DA ANTROPOLOGIA:
O DIALOGO ENTRE NINA RODRIGUES E
FERNANDO ORTIZ

Pedro Alexander Cubas Herndndez!

INTRODUCAO

A religido, em sentido geral, ¢ um dos temas que nas ciéncias
sociais e humanas apresenta um proeminente universo de produgao
cientifica. Por meio das contribuicdes dos alemaes Max Miiller e Ru-
dolf Otto assim como do romeno Mircea Eliade, a histéria além de
trazer esses processos, nos quais a religidao tem desempenhado um
papel relevante no mundo, colocou-se o sagrado como um aspecto
essencial para entender as civilizagdes. No campo da sociologia a te-
matica da religido tem um lugar importante na discussdo sobre o es-
paco sagrado, pois o francés Emile Durkheim trabalhou muito desde
finais do século XIX até apresentar uma obra maior como As formas
elementares da vida religiosa (1912). Nessa mesma época do inicio
do século XX, ja o alemdo Max Weber divulgou seu olhar sociolégico

"Doutor em Estudos Etnicos e Africanos pela Universidade Federal da Bahia (UFBA). Professor Titular
da Faculdade Ateneu (FATE), Fortaleza-Ceara.
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da interface religido e capitalismo na sua obra A ética protestante e o
espirito do capitalismo (1904-1905).

Durante a era oitocentista havia outra ciéncia social mais jovem
que estava em processo de se legitimar como campo de saber: a an-
tropologia. A escola evolucionista britanica realgou o tema da religiao
com as contribui¢des do inglés Edward B. Tylor (Cultura primitiva;
investigagdes sobre o desenvolvimento da mitologia, filosofia, religido,
linguagem, arte e costumes, 1871) e do escocés James G. Frazer (O
ramo de ouro; um estudo de magia e religido, 1890-1915). A nogdo de
cultura exposta por Tylor em dita obra colocou a religido como um
dos itens importantes e também foi abrindo a subdrea Antropologia
Cultural, que no século XX alcangou um alto nivel com os aportes do
alemao Franz U. Boas e do polonés Bronislaw K. Malinowski.

Desde seus inicios, a antropologia dialoga com a histdria por
meio das multiplas interpretagdes do conceito de cultura e da con-
cep¢ao de histéria como processo. Mas, foi nas contribui¢des da so-
ciologia, principalmente francesa, onde a antropologia conseguiu en-
contrar as chaves teéricas e metodologicas para comegar a se afirmar
como ciéncia. Isto é, do legado do positivismo de Auguste Comte até
as meditacdes e agdes cientificas de Durkheim e seu sobrinho Marcel
Mauss. Além disso, inicialmente a antropologia focou seu interesse
na cultura do outro nado ocidentalizado dentro de um contexto his-
torico de fortalecimento do capitalismo nas grandes potencias mun-
diais daquela época, as quais continuavam suas praticas de expansao
territorial e de exportacdo de capital.

Alguns dos cientistas supracitados influiram em intelectuais
que vivenciavam outra realidade social, econdmica e politica. Por
isso, a nossa proposta ¢é trabalhar desde dois paises latino-america-
nos que sofreram o sistema colonial europeu, concretamente de Por-
tugal e Espanha. Isto é, o Brasil e Cuba. Ambas as nagdes fizeram
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parte de um processo histdrico que as ligou a Africa para sempre,
ou seja, o comércio transatlantico de negros escravizados (conhecido
como trata negreira). Essa questdo foi atendida por historiadores,
socidlogos, romancistas, poetas. Mas, o nosso interesse esta centrado
nos antropologos.

Tanto o Brasil como Cuba se iniciaram na subarea de antro-
pologia cultural sob a analise dos grupos étnicos africanos e seus
descendentes, nos quais a religido desempenha um papel relevante.
Neste ensaio, o foco principal estara nas religides de matrizes afri-
canas como objeto de estudo da ciéncia antropolégica por meio da
contribuic¢do de dois destacados cientistas sociais da América Latina:
o médico-legista brasileiro Raimundo Nina Rodrigues e o advoga-
do cubano Fernando Ortiz Ferndndez. Partimos do questionamento
como Nina Rodrigues e Ortiz abordaram o papel das religides de
matrizes africanas no contexto de modernizagao capitalista dos seus
paises no final do século XIX e inicio do XX? No entanto, antes de
analisar o trabalho desenvolvido por eles é preciso refletir sobre al-
guns aspectos tedricos da interface antropologia e religido. Assim,
complementaremos com uma constru¢do dialdgica entre as obras
deles que serviram como base do nosso analise no intuito de real¢ar
seu legado para a antropologia cultural de ambas as nag¢des e do nos-
so continente.

Reflexoes sobre a interface antropologia e religiao

A escola evolucionista britdnica desenvolvida durante a era vi-
toriana prestou atengdo na religido como um componente importan-
te para explicar o curso lineal da histéria. Essa concepg¢ao parte dos
denominados povos primitivos até as nagdes mais evoluidas como o
Reino Unido da Gra-Bretanha, cujo centro é Inglaterra. O termo pri-
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mitivo significa a origem, o primeiro. Mas, na logica do colonizador
o significado ¢ atraso, inferioridade, nao evoluido e nao civilizado.
Enfim, o antigo é visto como algo negativo e retardatario no caso dos
territérios definidos como nao ocidentalizados.

Evans-Pritchard (1990) fez uma revisio critica acerca de como
tinham sido pensadas as manifestagdes religiosas dos denominados
povos primitivos pelos cientistas sociais europeus durante a primeira
metade do século XX. Nesse esforco intelectual podemos observar
como o autor comeg¢ou destacando uma interface trabalhada pelos
classicos da escola evolucionista britanica Tylor e Frazer. Isto ¢, a in-
terconexao entre os conceitos de magia, religido e ciéncia.

Seguindo as ideias do seu mestre Malinowski, Evans-Pritchard
(1990) colocou outro elemento essencial: o carater funcional da re-
ligido. Assim, destacou que essa nogao do sentido utilitario da reli-
gido esta presente desde a definigdo de Durkheim sobre o conceito
de religido. Van Beek e Blakely (1994), além de classificar de empirica
a defini¢ao durkhermiana, expressaram a importancia de superar o
legado funcionalista na hora de analisar o instrumental natural da
religido. Quando ambos os autores se referiram a religido como ins-
trumento indicaram o significado de usa-la para obter um objetivo,
por exemplo, o performance é uma experiéncia interessante para o
caso africano (e sua diaspora).

A discussdo antropolégica sobre a religido conserva o legado
durkhermiano voltado para a relagdo dos sujeitos religiosos com o
espaco sagrado. Nesse sentido, a questdo ritual é relevante para os
pesquisadores. Turner (1974) analisou alguns rituais religiosos na
Africa Ocidental e Central sob a perspectiva da compreensio de
como se manifestam dentro da coesdo no meio social onde aconte-
cem, e em que medida tais ritos de passagem ou transi¢do se tornam
uma experiéncia transformativa para as pessoas que participam nele.
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Os estudos antropoldgicos sobre as religides na Africa trazem
analises sobre duas formas de culto de possessdo por espirito. Lewis
(1977) as definiu como cultos centrais e cultos periféricos na comu-
nidade de somalis pastorais do nordeste africano. Quando o autor se
referiu aos cultos centrais explicou que sdo publicos nas mesquitas
para honrar o Isla, como religido hegemonica, através da mediagao
daqueles espiritos ancestrais dominados pelos homens, que possuem
as principais posi¢oes de autoridade e prestigio religioso. No caso
dos cultos periféricos sdo praticas femininas inferiorizadas e subal-
ternizadas pela sociedade patriarcal que portam um discurso contra-
-hegemonico e alternativo 8 dominagdo machista.

No instante do ritual religioso de matriz africana o éxtase reli-
gioso tem seu proprio espaco. Lewis (1977) analisou esse topico em
varias sociedades africanas das zonas Ocidental e Oriental. O autor
abordou essa experiéncia religiosa como parte de um processo de
cura das afligdes humanas ao nivel tanto social (tensoes da poligamia,
poder aquisitivo) quanto espiritual (ciime, inveja, avareza, tristeza).
No entanto, advertiu sobre a existéncia de uma associa¢ao ambigua
entre a aflicdo ou doenca e a inspira¢do divina. Outro aspecto a levar
em conta é que o estado de transe ou possessdo como vocagao xama-
nica pode ter um carater hereditario ou significar uma conquista por
iniciativa individual.

Os instantes de encarnagdo, agéncia e performance nas socieda-
des africanas — segundo Lewis (1977) - estdo direcionados fundamen-
talmente ao alivio de problemas cotidianos (infortunios e doengas).
Entio, a obtengdo de um éxtase religioso traduzido em exaltagdo mis-
tica fica em um segundo plano. Na analise do complexo fortuna - in-
fortinio estdo presentes as concepg¢des de bruxaria e feiticaria. Evans-
-Pritchard (1978) fez um trabalho de campo na comunidade Azande
no centro-norte da Africa, no qual percebeu que a bruxaria além de ser
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um fendmeno organico e hereditario funcionava como explicagido dos
infortinios provocados pelos eventos da natureza refletidos na vida
cotidiana, que inclui as atividades econdmicas, a religido, a satude, as
tecnologias, a comunicagdo por meio da linguagem oral.

A abordagem da tematica dos encontros religiosos, proposta
por Parés (S. D.), é uma forma de entender nao s6 a diversidade re-
ligiosa do continente africano, mas também a sua influéncia na di-
aspora americana. As praticas religiosas autoctones dialogaram cul-
turalmente com o islamismo e o cristianismo tanto catélico quanto
protestante. Tudo isso estd vinculado com varias épocas da historia
do continente africano incluindo a contemporaneidade. Vainfas e
Mello (1998) explicaram como o catolicismo portugués interagiu
com as religides tradicionais banto no Congo desde o século XV até
o XVIII; Pietz (1988) explicou o tocante com o olhar do catolicismo
perante o fetichismo ou o discurso do fetiche na costa de Guiné; Peel
(2000) fez uma pesquisa na Nigéria sobre as interconexdes entre o
catolicismo, o islamismo e a religido tradicional ioruba, que para ele
teve um papel mediador.

O sincretismo religioso ¢ um elemento chave debatido na di-
aspora africana da América. Vainfas e Mello nos ajudam a entender
que houve africanos escravizados que ja tinham sido participes de
uma experiéncia religiosa prévia com o mundo catédlico ocidental;
e Peel nos direcionou ao caso dos africanos islamizados que foram
trazidos @ América por meio do trafico, os quais tiveram um papel
significativo nas manifestagdes de resisténcia ao status colonial. Os
autores supracitados nos fizeram pensar como tem sido manejada a
concepgao do sincretismo dentro da interface dominagao - exclusao
— inclusdo na diaspora americana.

Por sua parte, MacGaffey (1994) afirmou que sincretismo é
um termo ambiguo, pois se refere a um tipo de religido ou situacao
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religiosa que se caracteriza por combinar elementos heterogéneos
(incluindo tragos estrangeiros) em sociedades plurais tanto coloniais
quanto pos-coloniais. Além disso, explicou como o sincretismo tem
sido conceituado de forma pejorativa por meio de significados nega-
tivos e que expressam a desaprovacao do ideal cristdo: ameaca, des-
vio, perigo, paganismo encoberto, supersti¢ao, contaminacao ilicita,
tabu, signo de decadéncia. Mas, também o interpretou como uma
forma de liberdade de expressdo ritual que opera independente da
religido crista hegemonica.

Nina Rodrigues: Seu olhar sobre O Fetichismo Africo-Baiano

Entre 1888 e 1889, Raimundo Nina Rodrigues (1862 - 1906)
estabeleceu sua residéncia em Salvador da Bahia para continuar seu
trabalho como clinico, se tornar professor universitario e produzir
textos como resultados de pesquisas sobre medicina geral. Além
disso, estava bem informado sobre assuntos culturais da atualidade
brasileira. Todo indica que o jovem Nina Rodrigues ficou motivado
quando leu um comentario de Silvio Romero sobre a caréncia de es-
tudos cientificos no Brasil a respeito das supervivéncias de linguas e
de religides africanas. (ROMERO, 1888 apud RODRIGUES, 1935).

Quando se apropriou da alegacdo de Romero, Nina Rodrigues
percebeu que havia chegado ao lugar certo para combinar teoria e
pratica na hora de pesquisar o componente africano da cultura brasi-
leira. Nessa época, Salvador apresentava uma vasta populagdo negra
que incluia os africanos e seus descendentes de varios tons na cor da
pele. Assim, publicou seu primeiro artigo “Os mestigos brasileiros”
(Brazil médico, Rio de Janeiro, 1890) quando tinha aproximadamen-
te 28 anos. Mesmo fazendo parte da Faculdade de Medicina da Bahia
como docente, Nina Rodrigues ja percebia que para acessar aos cri-
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térios cientificos de verdade precisava conhecer de perto seu objeto
de estudo. (CORREA, 2006).

Seguidamente, Nina Rodrigues comegou a ministrar a discipli-
na Medicina Legal, o qual lhe permitiu acompanhar as contribui¢des
da escola italiana de criminologia, da nova escola francesa de medi-
cina legal e até se interessar pelo positivismo aplicado na area penal
do direito publico. Corréa (2006) colocou tais influéncias intelectuais
e destacou que percorrendo esse caminho teérico Nina Rodrigues
publicou seu primeiro livro As racas humanas e a responsabilidade
penal no Brasil (1894) e também seu primeiro artigo editado no ex-
terior: “Negres criminels au Brésil” (Arquivo di psichiatria, scienze
penali e antropologia criminale, Torino, 1895). Além disso, Schwarcz
(2007) afirmou que Nina Rodrigues adotou o darwinismo social com
um marcante radicalismo.

Focando-se no caminho positivista que unia a medicina legal e
o direito criminal ou penal, Nina Rodrigues chegou com maior forga
a um dos pontos chaves levantados por Romero em 1888: as religides
africanas. No entanto, o topico da(s) lingua(s) esta incluso. Entéo,
enviou a Rio de Janeiro uma colaboragdo de quatro artigos que pu-
blicou a Revista Brasileira sob o titulo “O animismo fetichista dos
negros baianos’, segundo Schwarcz (2007), entre 1896 e 1897. Poste-
riormente, Nina Rodrigues organizou um volume escrito na lingua
francesa, no qual incluiu um quinto texto (“Ilusdes da catequese no
Brasil”) que também tinha entregado a supracitada revista da capi-
tal. Assim, a tipografia Wilke, Picard & C. da Bahia imprimiu a obra
Lannimisme fétichiste dés négres de Bahia. Essai de étnographie reli-
gieuse et de psychologie criminelle (1898) com cinco capitulos como
explicou Rebutini (2011). Dois anos depois foi publicada uma versao
na lingua portuguesa com o titulo ja conhecido, que Corréa (2006)
nao tem certeza se o autor foi quem a traduziu esse material.
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O trabalho profissional e intelectual de Nina Rodrigues na Bahia
acontecia sob o contexto inicial da republica do Brasil, no qual se inter-
conectaram o impacto social da Lei Aurea de 1888 e os planos socioe-
condmicos, politicos e raciais para apresentar ao mundo um Brasil mais
moderno e civilizado. A preocupagao de Nina Rodrigues pela questao
criminal que envolvia os negros e os seus mesti¢os o levou a andlise so-
bre “a persisténcia do fetichismo africano como expressao do sentimen-
to religioso [deles] ... [e teve como obrigagao demonstrar como] domina
na Bahia..” assim como intentar ... buscar a filogénese africana do nosso
fetichismo negro e indagar até onde se mantiveram puras as praticas e
crengas religiosas importadas..” (RODRIGUES, 2005, p. 8; 12).

Para explicar o predominio do fetichismo africano, Nina Ro-
drigues (2005) abordou o protagonismo da concep¢ao teoldgica dos
iorubas nigerianos apelidados como negros de santo ou de candom-
blé e também foi alcunhado o termo religiao dos negros convertidos
ao islamismo. Sendo que os praticantes de maior nivel hierarquico,
denominados pelo autor como pontifices fetichistas, representavam
uma maioria de ancidos africanos que tinham sido escravos. Todos
eles feiticeiros supersticiosos e impostores, mas também tao temidos
como muito procurados pela efetividade dos seus feiticos sejam ma-
teriais e diretos ou indiretos e simbolicos, afirmou o médico-legista.

A manifestagdo religiosa dos iorubas foi denominada animis-
mo difuso por Nina Rodrigues. Dito termo o definiu André Lefe-
vre explicando a atribuicdo aos seres e coisas de um espirito, alma,
fantasma ou double independente que reside momentaneamente em
um corpo. No entanto, o concebia em transicdo ao animismo con-
densado. (LEFEVRE, 1892 apud RODRIGUES, 2005). Isso indicava
para o autor que “a concepcio teologica dos africo-baianos corres-
ponde rigorosamente a doutrina da idolatria da Africa Ocidental..”
(WAITZ apud RODRIGUES, 2005, p. 40).
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Seguindo o raciocinio de Tylor, Nina Rodrigues falou da difi-
culdade da coleta de dados etnograficos sobre a supervivéncia das re-
ligides de matriz africana no Brasil, ja que “[...] mesmo consagrando
aisso muito tempo e cuidado... ndo é sempre facil obter dos selvagens
informagoes sobre a sua teologia [...]”(TYLOR, 1876 apud RODRI-
GUES, 2005, p. 9). Até, porque, “[...] sobre ndo conhecermos a sua
lingua, a escravidao devia exagerar no negro africano essa tendéncia
natural dos selvagens a ocultar as suas crencas” (RODRIGUES, 2005,
p. 9-10). Por isso, o autor significou a preponderincia e importincia
da lingua ioruba na religiosidade dos africo-baianos como explica-
¢do da sua forga e persisténcia.

Outro elemento essencial levantado por Nina Rodrigues foi o
sincretismo como fendémeno marcante na religiosidade dos negros
bahianos. Observa-se que “a tradu¢do da palavra Orisa por Santo
devia concorrer poderosamente para facilitar a fusdo das crengas fe-
tichistas do negro com o catolicismo que lhe ensinaram no Brasil”
(RODRIGUES, 2005, p. 24, grifos do texto original).

No apartado liturgico, Rodrigues (2005, p. 43) afirmou que “o cul-
to fetichista jorubano dos negros e mesticos tem na Bahia uma forma
exterior complexa, brilhante e ruidosa..” Essa asseveragdo indica que o
médico-legista ndo somente sabia da existéncia de terreiros de candom-
blé em Salvador, Cachoeira e Santo Amaro, mas também frequentou
Gantois e Engenho Velho, dois espagos de culto religioso proeminentes
na Bahia. Num deles, durante seu trabalho de campo, acompanhou o
ritual religioso até compreender que esse momento fazia parte de um
processo de cura para as aflicoes de varias pessoas, ja que,

... Nao se creia que s6 negros e ignorantes freqiientem os terreiros
e candomblés em busca de tratamento aos seus males. Todos nos,
médicos, sabemos a freqtiéncia com que os doentes, a revelia do as-
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sistente, ou despedindo-o sob o pretexto mais futil, vdo se entregar
aos cuidados dos feiticeiros, vao se tratar com folhas do mato, no
eufemismo da frase consagrada. (RODRIGUES, 2005, p. 67, grifos
do texto original).

Além disso, Rodrigues (2005, p. 57; 75) na sua descrigdo do
cerimonial de iniciagdo destacou o papel dos cultos de possessao no
momento em que “a uma musica e cantico especiais, revela-se o san-
to e a inicianda, em estado de possessdo, deve lancar-se na danga
[...]” Além disso, reconheceu que “a manifestagdo da possessdo do
santo varia muito de grau, ou de intensidade [...]” Por outra parte, o
autor observou que na Bahia todos os filhos e filhas de santo podem
entrar em transe. Portanto, ndo é uma prerrogativa exclusiva dos fei-
ticeiros e uma minoria privilegiada como acontecia na Africa. Por tal
razdo despertava desconfianga sendo apelidado de farsa e fingimento
o estado de santo ou éxtase religioso.

Fernando Ortiz: Sua visao sobre a Bruxaria Afrocubana

Em 1906 foi publicado pela casa editora Libreria de Fernando
Fe de Madri, na Espanha, o livro Los negros brujos (apuntes para un
estudio de etnologia criminal). Seu autor era um jovem advogado
de aproximadamente 25 anos nomeado Fernando Ortiz Fernandez
(1881 - 1969). Essa opera prima tinha sido concebida como o pri-
meiro volume de uma série de resultados investigativos sobre a de-
nominada Hampa afrocubana. Isto é, a delinquéncia da populagao
negra do pais. Assim, Ortiz comegou sua produgio intelectual sobre
o componente africano da cultura cubana, ap6s um curto tempo de
estudos e pesquisas preliminares assim como de trocas intelectuais
com célebres cientistas sociais europeus (fundamentalmente espa-
nhois e italianos) e cubanos.
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Los negros brujos ¢ uma obra da ciéncia antropologica focada
no contexto de Cuba nos inicios do século XX, no qual as religides de
matrizes africanas eram vistas como um aspecto chave da denomi-
nada mad vida. Isto ¢, a criminalidade dos negros tinha um elo crucial
com as religides nao cristas que professavam. Apds uma explicacao
sobre o fendmeno da ma vida cubana e dos negros de Cuba como
componente étnico da sociedade insular, Ortiz levantou o tema da
bruxaria como manifestagdo religiosa dos afrocubanos, na qual exis-
tem “[...] supersticiones tan arraigadas y que de tal modo inficiona-
ban todos los actos de la vida del negro, no podian menos de ser
importantes en Cuba y alcanzar en este pais gran desarrollo, parale-
lamente al de la raza negra” (ORTIZ, 1995, p. 66).

As teses defendidas por Ortiz (1995) sobre o topico da bruxaria
dialogaram com as contribui¢cdes de Nina Rodrigues fundamental-
mente, embora que valorizou outras fontes que consultou. As refle-
x0es de Ortiz partem da questao do fetichismo, pois afirmou que as
religides africanas trazidas pelos escravos sao fetichistas, e essa forma
religiosa exige um culto simplissimo. O autor explicou que fetichis-
mo nao significava para as sociedades africanas a expressdo de uma
pura idealidade religiosa, pois é a forma mais primitiva de religido, o
principio da diferenciagdo social do fendmeno religioso.

Quando Ortiz (1995) aborda de forma implicita a questdao do
sincretismo religioso em Cuba colocou como observagao critica que
o afrocubano mesmo se apresentando como catélico continuava
sendo fetichista, ja que o negro africano trouxe no seu cérebro pri-
mitivo as aberragdes fetichistas. Nesse sentido, o autor afirmou que
a supersti¢ao é fundamental na evolugido psicoldgica da raga negra
de Cuba. Portanto, ele considerava que para o negro fetichista, sua
religido ¢ o escudo que opode as forcas desconhecidas da natureza, a
morte, os sonhos, as doengas, o respiro, as sombras, o eco, as imagens
refletidas sdo os eixos de suas supersti¢des.
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Seguindo uma sequéncia légica, Ortiz (1995) sublinhou que
nas religides primitivas, o fetichero (aquele que cultua fetiches) ex-
plicava o sobrenatural desempenhando as fung¢des sociais de médico,
alquimista, astrélogo, fisico, filésofo, politico, jurista. Além disso, o
fetichero tem a faculdade de conjurar os males, invocar as divinda-
des, receber o auxilio das poténcias sobrenaturais e averiguar o fu-
turo. Porém, de acordo com Ortiz, o carater religioso esta ligado as
fungdes curativas (médicas) e adivinhatdrias (prognosticativa). Em
Cuba, esse fetichero é chamado de bruxo e atua principalmente como
sacerdote, feiticeiro e agoureiro. Aqui o autor tentou apresentar um
paralelo analitico com a experiéncia dos nossos aborigenes agricul-
tores e ceramistas, cujos behiques (que podem ser definidos como
feticheros) operavam sob essa mesma trilogia.

As afirmagoes de Ortiz explicam seu nivel de conhecimento
sobre o mundo africano. Desde o inicio da sua exposi¢do asseverou
que o fetichismo foi trazido da Africa Ocidental, onde ainda é in-
tensissimo. Portanto, “la especie religiosa de los negros africanos en
Cuba, como en su pais, es el fetichismo con manifestaciones animis-
tas, que lo hacen avanzar hasta el politeismo.” (ORTIZ, 1995, p. 66).
Nessa colocagdo se observa que o autor parecia concordar com as
analises de Tylor sobre a religiao nas sociedades antigas. No entanto,
¢ significativa a reflexdo do jovem advogado sobre como as ideias
religiosas lutaram pela vida e pelo predominio no espago cubano.
Por fim, o fetichismo predominou, pois teve o maior nimero de pri-
mitivos adeptos e incluiram ao nimero dos seus deuses alguns das
religides vencidas.

Um dos dados mais interessantes dessa obra é o reconhecimen-
to de Ortiz no tocante as dificuldades para conhecer intimamente
seu objeto de estudo. Isto ¢, a religido dos negros em Cuba. Em sua
opinido, isso se da por varias circunstincias desfavoraveis, tais como:

-129 -



o segredo dos seus cultos e as crengas que guardam os bruxos. Além
disso, o autor levou em conta de que cada povo africano importou
seu pantedo e seus ritos. Segundo ele, “[...] hubo un tiempo, hasta el
cese de la trata, en que los cultos debieron conservarse, relativamen-
te, en su originalidad africana; pero a partir de esta época, cuando las
relaciones con Africa se rompieron, todos los cultos se falsearon mds
o menos [...]” (ORTIZ, 1995, p. 67). Seguidamente, o jovem antropé-
logo fez uma critica aos seus colegas de ciéncias sociais, pois

[...] Elabandono en que por parte de los investigadores cubanos se ha
tenido el estudio de los cultos negros imposibilita hoy su perfecta dis-
tincidn, tanto mas cuanto que todos ellos han sufrido la influencia del
catolicismo, del ambiente extrafio y a veces hostil fuera de cierto radio.
Todas las practicas de las primitivas religiones africanas se encuentran
hoy confundidas y bastardeadas, y la confusion es mayor por ser todas
ellas muy semejantes entre si. (ORTIZ, 1995, p. 67).

Tomando como ponto de referéncia a Nina Rodrigues, Ortiz
(1995) apontou que em Cuba e no Brasil triunfou a religido dos ne-
gros iorubas ou nagos ap6s uma luta natural entre as religides afri-
canas. Os fatores desse resultado foram enumerados pelo autor: esse
grupo étnico-linguistico da Africa Ocidental aportou uma grande
quantidade de escravos a América; sua teologia progrediu mais que
as outras que proviam desse continente; a intensa for¢a expansiva dos
iorubas; a sua densidade de populagéo; a difusdo da sua lingua que
era falada por mais de trés milhdes de negros. Além disso, comparou
a identificacdo dos deuses e divindades iorubas no Brasil e em Cuba
traduzidas respectivamente pelos afrobahianos (grafia original do
autor) e afrocubanos.

Além do mais, Ortiz inseriu o tema sobre o impacto do isla-
mismo nas religides tradicionais africanas. Sua explicagdo esta fun-
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damentada no acompanhamento do raciocinio de Nina Rodrigues
para o caso da Bahia. Segundo Ortiz,

[...] La religion islamita marcé huellas indelebles en la teologia de
los negros de las regiones africanas, con las que mantiene secular
contacto, cuando no logré atraerles del todo a sus dogmas. Bastan-
tes esclavos musulmanes (mandingas, yolofes, fulds, macuas, etc.)
entraron en Cuba, los cuales llamaban probablemente Ala al dios

Oloruii de los yorubas... (ORTIZ, 1995, p. 76-77).

Nesta opera prima, Ortiz também se mostrou interessado nas
questdes relativas a liturgica dos afrocubanos, onde destacou o elo
entre musica, danga e cultos de possessao.

Dois antropdlogos perante as religioes de matrizes africanas

Nina Rodrigues e Fernando Ortiz partilharam a mesma épo-
ca de modernizagao capitalista no Brasil e em Cuba que registrou a
transicao do trabalho escravo ao trabalho livre; a continuidade da
operatividade das economias produtoras e exportadoras de produ-
tos primarios; os modelos de imigracoes “favorecidas” de europeus
ocidentais; a fundagdo de republicas com mecanismos complexos de
inclusao - exclusdo; as disputas politicas entre civis e militares. Neste
contexto, uma parte dos negros escravizados ontem e libertos hoje
enfrentavam o desafio de se tornarem cidaddos numa sociedade que
os desprezava pela sua origem, religiosidade e cor da pele ou raga.

A partir do século XIX, as ciéncias sociais e humanas abor-
daram como objeto de estudo a inferioridade das populagdes nao
brancas desde distintos pontos de vista e areas do conhecimento: da-
rwinismo social, determinismo bioldgico e geografico/climatico, psi-
quiatria, medicina legal, positivismo criminoldgico, eugenia. A reli-
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giosidade das denominadas ragas inferiores fazia parte desses olhares
que manchavam sua imagem. Mesmo assim, a ciéncia antropoldgica
desde os evolucionistas até os funcionalistas e estruturalistas estava
voltada para a explicagao dos fendmenos religiosos das alteridades
pesquisadas, como afirmaram Van Beek e Blakely (1994). Nina Ro-
drigues e Fernando Ortiz participaram desse mesmo enfoque tan-
to tedrico como metodolégico na hora de produzir obras com uma
densidade erudita muito comum naquela época.

O contexto da produgio de conhecimento e livre circulagio de
ideias entre homens de sciencia, como diz Schwarcz (1993), permitiu
um encontro intelectual e nao fisico de Nina Rodrigues e Fernando
Ortiz. Ambos os cientistas nunca se veriam cara a cara, mas exis-
te uma lacdnica correspondéncia cruzada entre eles em 1903, como
indicou Cunha (2015). Neste ensaio, apresentamos como cada um
deles abordou o papel das religides de matrizes africanas em meio
da a¢do modernizadora do capitalismo emergente nos seus paises.
Observa-se a leitura deles com as lentes da ciéncia positiva e do dog-
ma catdlico sobre a persisténcia e predominio da religido ioruba na
Bahia e em Havana. O detalhe é que Ortiz parece mais abrangente
e até centrista na hora de colocar a capital como padrao geral do
que acontecia na nagdo. Por sua parte, Nina Rodrigues aparenta estar
ciente do fator regional do seu pais e s6 falava da Bahia com foco em
Salvador e até trazia exemplos de outras cidades vizinhas.

Nina Rodrigues trabalhou cinco textos sobre religido entre
1895 e 1897, que a posteriori formaram parte do livro O animismo
fetichista dos negros baianos publicado em francés em 1898 e dois
anos depois em portugués. Ortiz teve acesso a essa obra, que foi cru-
cial para escrever Los negros brujos em 1905 e manda-lo a editar
na Espanha. Nesse mesmo ano, Nina Rodrigues ja tinha pronto seu
livro Os africanos no Brasil e ja se preparava para embarcar a Francia
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onde perdeu a vida meses depois. O jovem advogado tinha encon-
trado uma alma gémea (ou seja, um alter ego) para dialogar sobre
questdes afins pela histéria que partilhavam o Brasil e Cuba. Era evi-
dente que o médico legista, por meio da sua obra e correspondéncia,
tinha muito a lhe dizer sobre supervivéncias religiosas africanas no
tropico americano e até lhe fazer pensar com maior folego sobre o
caso cubano. Isso explica porque o citou tantas vezes até o ponto de
parecer que por momentos eles travavam uma conversa particular
intertextual mais além (isolada) dos outros autores consultados por
Ortiz, que aportavam valiosos dados etnograficos sobre os povos do
golfo de Guiné na Africa Ocidental.

Reformulando trés perguntas que aparecem nas reflexdes de
Van Beek e Blakely (1994), observou-se que Nina Rodrigues e Fer-
nando Ortiz nao estavam interessados numa questdo essencialista
que lhes permitisse entender globalmente a questao o que ¢ religido
no Brasil e em Cuba? Era um plano ambicioso demais para quem
tinha por objeto de estudo dar uma explicagao cientifica sobre o fe-
nomeno da supervivéncia do carater atavico e fetichista das manifes-
tagdes religiosas nesses paises. Por isso, considera-se mais adequado
colocar duas interrogantes que ambos os antropo6logos por especiali-
zagdo propria estavam encarando como desafios:

— O que é tipico da religido de matriz africana, especificamen-
te ioruba, no Brasil (diga-se na Bahia) e em Cuba?

— Quanto de “africano” ainda persistia nas religides importa-
das no Brasil (diga-se na Bahia) e em Cuba?

As respostas a tais questodes (e podem ser inseridas outras) per-
mitem refletir sobre o legado de Nina Rodrigues e Fernando Ortiz
nao sé pelas contribuigoes deles no campo de estudo das religiosi-
dades de matriz africano no espaco tropical, mas também como os
fundadores da subarea Antropologia Cultural no Brasil e Cuba.
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Repensando algumas questdes que hoje discutimos no tocante
a antropologia da religido, que neste ensaio abordamos como interface
antropologia e religido, observamos que nas obras de Nina Rodrigues e
de Fernando Ortiz que analisamos se percebe esse olhar depreciativo e
racista sobre o definido como antigo, tradicional e ancestral nos territo-
rios do trépico; o reconhecimento do carater funcional da religiao por
meio de uma nocdo do seu sentido utilitario voltado para o alivio de
problemas cotidianos (infortinios e doengas); uma descri¢ao detalhada
sobre a relagao dos sujeitos religiosos com o espago sagrado, onde opera
a questdo ritual, os cultos de possessao por espirito (ou seja, éxtase reli-
gioso, estado de transe ou de santo), assim como dos seus deuses e divin-
dades; aquela duvida sobre a existéncia do sincretismo como resultado
dos encontros religiosos entre o catolicismo ibérico transplantado no
tropico e a religido tradicional dos iorubas e dos devotos do islamismo
traficados na Africa Ocidental; e também a interconexio dialogica me-
diada pela ciéncia antropoldgica entre os conceitos de magia, fetichismo,
animismo, religido, feiticaria, bruxaria, raga.

O termo cultura é chave no campo de saber antropoldgico des-
de que Tylor apresentou aquela defini¢ao sobre o todo complexo na
sua Culture primitive (1871). Nina Rodrigues e Fernando Ortiz con-
sultaram essa obra e trabalharam sobre um icone da cultura huma-
na como a religido, mas ndo direcionaram seus esforgos intelectuais
para o termo tyloriano. Mesmo assim, o médico legista e o advogado,
embora inconscientemente, estavam percorrendo esse caminho que
ia tornando o vocabulo cultura como um eixo central das suas refle-
x0es eruditas.

Nina Rodrigues nédo viveu o suficiente para chegar a usufruir
esse estado de graca da consciéncia e sapienza intelectual. Mas, ele se
prolongou naqueles que resgataram sua obra até o ponto de um de-
les, Arthur Ramos levantou como “uma tnica ressalva..” que “[...] se
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nos trabalhos de Nina Rodrigues, substituirmos os termos raga por
cultura, e mesticamento por acculturagdo, por exemplo, as suas con-
cepcoes adquirem completa e perfeita atualidade” (RAMOS, 1939,
p. 12-13, grifos do texto original). Eram os tempos do culturalismo
quando as teses de Boas sobre a concepgao de particularismo/relati-
vismo cultural dominava a cena americana. No entanto, considera-se
interessante ressaltar em que medida Nina Rodrigues foi importante
no inicio da trajetdria intelectual de Fernando Ortiz.

Fernando Ortiz viveu muito até alcancar a grandeza pela qual
hoje ¢ reconhecido e respeitado até o ponto de, as vezes, ser adula-
do demais. Quando ele concedeu a no¢ao de cultura o lugar central
na sua obra antropoldgica e humanista conseguiu avancar nas suas
analises sobre a supervivéncia do componente africano nao somente
na religido, mas na formagdo da nagdo cubana. Uma década antes
que Ramos afirmasse a frase supracitada, ja Ortiz havia tomando a
decisao de aprofundar suas pesquisas para apresentar o neologismo
transculturagdo.

O didlogo entre as obras O animismo fetichista dos negros
baianos (1898/1900) de Nina Rodrigues e Los negros brujos (1906)
de Fernando Ortiz ainda esta vivo — como demonstrou Cunha (2015)
- e pode continuar a fornecer informagdes interessantes sobre a troca
entre esses dois grandes antropdlogos e provocar analises mais apro-
fundadas sobre um estilo de fazer antropologia desde o espago tropi-
cal de América com o oceano Atlantico como testemunha.
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MATRIZ AFRICANA NO PORTUGUES
BRASILEIRO: A LINGUAGEM RELIGIOSA DO
POVO-DE-SANTO NA BAHIA

Danilo da Silva Santos’

INTRODUCAO

A heranga cultural e linguistica dos africanos trazidos ao Brasil
durante trés séculos de escravidao® ainda nao foi totalmente apura-
da. As pesquisas ja realizadas sobre os contatos entre linguas na for-
magdo do Brasil tém apontado a importancia das linguas africanas
as quais, num consenso entre a maioria dos pesquisadores, teriam
legado ao portugués brasileiro, doravante PB, marcas bem mais pro-
fundas que a matriz indigena.

Tendo corrido muita tinta sobre a questdo da matriz africana no
PB, nos quase 100 anos de estudos africanistas no Brasil, ainda sao vali-
das as palavras proferidas na década de 1970 pelo professor Gladstone
Chaves de Melo, em A lingua do Brasil: “o estado atual das pesquisas
ainda nao permite conclusoes seguras” (MELO, 1971, p.73).

! Professor da Universidade Federal do Oeste da Bahia(UFOB) ¢ mestre pela Universidade do Sudoeste
da Bahia (UESB). E-mail: danilo.cte@hotmail.com

% O Brasil é considerado foi o pais mais exportou escravos no mundo. Conforme Curtin (1975,p.41), o
Brasil recebeu 38% dos escravos trazidos ao continente americano, enquanto que apenas os 4,5% que
foram para a américa britanica.
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Essa inseguranga pode ser notada claramente no campo Lin-
guistico, onde é manifesta a desarmonia entre os estudiosos quanto
ao produto do contato entre linguas no Brasil (se houve “influéncia”

<« . . ~ 4 . .
ou “assimila¢do” das linguas africanas). Podemos citar duas teses que
hoje dividem os pesquisadores:

(1)Tese da ancianidade de nossa lingua: corrente internalista que,
calcados na “deriva secular”, defendem a hipdtese que o portugués
brasileiro é uma continuagdo do portugués quientista, com peque-
nas alteragoes.

(2)Tese crioulistica: corrente que considera essencial o papel dos
contatos linguisticos para sustentar a hip6tese de que as caracte-
risticas do portugués brasileiro decorrem de um periodo de falares
crioulos ou semicrioulos de base africana. (NARO & SCHERRE;
2007, p.13).

De um lado, alguns pesquisadores ligados a corrente crioulis-
tica, sustentam a hipdtese da existéncia de uma fase de fales crioulos
ou semicrioulos no portugués brasileiro. Esse dialeto das senzalas,
que foi se descrioulizando gradativamente pela mudanc¢a nos meca-
nismos de acesso a lingua alvo, teria sido a base da formacao dos
falares rurais no Brasil. De outro, temos um grupo que, ndo negando
a “influéncia” das linguas africanas no PB, defendem que mudangas
como a simplifica¢ao no sistema de conjugagdes verbais e o enfra-
quecimento das marcas de concordancia nominal e verbal, ndo po-
dem ser explicadas pela insercdo da matriz africana.

Essa divergéncia pode ser compreendida pela a insuficiéncia
de registros histéricos sobre as linguas faladas entre e pelos escravos
negros e aos seus descendentes.

Nesse artigo, faremos breves consideragdes sobre a importan-
cia dos estudos africanistas, fazendo um retrospecto dos estudos so-
bre as linguas africanas no Brasil, afim de introduzir, a questéo, a
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relevancia em se considerar a diversidade linguistica e cultural dos
terreiros e recintos dos cultos afro-brasileiros.

Ainda ¢ relativamente pouco o numero de pesquisas sociolin-
guisticas sobre as linguas litargicas utilizadas nos cultos afro-brasi-
leiros e em falares especiais de comunidades negras isoladas. Neste
breve texto nossa analise limitard a observagdo do repertorio de itens
lexicais (vocabulario) de origem africana de uso corrente da fala de
sacerdotes e fieis. Cremos que tal fendmeno de variagao constitui im-
portante suporte aos estudos sobre a “influéncia” ou “assimilagdao”
das linguas africanas no/pelo PB.

O tema é amplo e carente de fontes de estudo. Nao ignorando
as primeiras abordagens, datadas no final XIX, mais precisamente no
periodo pds-independéncia politica do Brasil®, partiremos, em nosso
referencial, dos estudos publicados, sob um novo impulso, no inicio
dos os anos 1930, que inauguraram o debate sobre a presenca das
linguas banto e ioruba na Bahia (RODRIGUES, 1977; MEDONCA,
1933-1936; RAIMUNDO, 1933), somando a esses estudos as con-
tribuicdes de obras mais atuais que se propuseram a debater poste-
riormente o tema (CACCIATORE, 1988; CASTRO, 2001; NARO&S-
CHERRE, 2007; LUCCHESI, BAXTER & RIBEIRO, 2009).

* Sobre influéncia de uma forte ideologia nacionalista, latente logo apds a independéncia do Brasil em
1822, e de teorias filologicas “evolucionistas’, as discussoes iniciadas no século XIX focaram na tentativa
de demonstrar quais elementos seriam responsaveis pelas as diferengas entre “portugués brasileiro” x
“portugués europeu”.
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1. RETROSPECTO DOS ESTUDOS SOBRE AFRICANISMOS
NO PORTUGUES DO BRASIL

A diversidade vista como multilinguismo*, que perdurou du-
rante boa parte do periodo colonial nos contatos entre as linguas na-
tivas dos diferentes grupos indigenas e, posteriormente, de negros
africanos, se manteve no quotidiano dos primeiros séculos, fazendo
com que o embrido do processo de aquisi¢ao paulatina do portugués,
pela maioria dos entdo habitantes do territério brasileiro, ocorresse
em situagdes nao dirigidas num processo, portanto, de aquisi¢do in-
completa de algumas estruturas da lingua lusitana.

Na tentativa de barrar a evidéncia das linguas gerais indige-
nas e a eventual emergéncia de linguas crioulas, que eram usadas em
espagos “ilegitimos” da escraviddo, as medidas coercitivas empreen-
didas pelo Marqués de Pombal em 1757 vao, entretanto, provocar o
enfraquecimento progressivo dos dialetos nao-portugueses condu-
zindo a concretizagao da situagao do superestrato do portugués Eu-
ropeu. Outros fatos histéricos, como a “corrida do ouro” na segunda
metade do século XVIII e a vinda da Familia Real (uma elite branca
e letrada), no século inicio do XIX, véao reforgar a tendéncia para que
a lingua do colonizador portugués predomine como instrumento de
unificagdo das relagdes na Colonia. A prevaléncia do portugués re-
presentou o predominio da for¢a europeia sobre indios e negros es-
cravizados, mas a lingua falada no Brasil ndo ficou totalmente isenta
das influéncias oriundas de tais contatos linguisticos.

* O termo de multilinguismo ¢ empregado pela Sociolinguistica para indicar duas situagdes. Na primei-
ra, uma comunidade de fala usa duas ou mais linguas. Na segunda, o falante tem a capacidade de falar
muitas linguas. Em nosso sentido, o multilinguismo refere-se ao uso de linguas ou variedades de lingua
para fins comunicativos domésticos de fala ou de transagdes sociais, incluindo as atividades econdmi-
cas. A Histdria do Brasil reflete tal realidade demonstrando que, em dadas situagdes, havia o uso do
portugués e de uma lingua geral de base tupi.
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No século XIX, concepgdes sobre a lingua serao marcadas pelo
evolucionismo-romantico que ensejava a busca de elementos autoc-
tones que representem a recuperac¢ao historia dos povos.

Muitos autores concordam que é s6 no periodo iniciado den-
tro do Romantismo (brasileiro), 1830-1870, que a percepgdo de certa
identidade linguistica propulsionara discussdes mais substanciosas
sobre o distanciamento das linguas faladas no Brasil e Portugal. Essas
discussdes, orientadas por ideias evolucionistas tratardo a mudanga
na maioria das vezes como sinais de “degeneracgdo’, “deteriora¢ao” da
lingua dos nossos colonizadores europeus.

Nesse embate pds-independéncia politica, quando um flores-
cente sentimento nacionalista marcara no Brasil o principio da rivali-
dade entre grupos calcados em concepgdes contrarias sobre a lingua, a
concepgao de lingua ainda permanecia submetida a idealizagao de um
padrao literario distante da norma utilizada pela maioria da populagao
brasileira. A esse respeito afirma Guimaraes que: “A cena brasileira, en-
tao, inclui, de um lado um novo pensamento linguistico e mantém, de
outro, a antiga concepgdo de gramatica como a arte de falar e escrever
corretamente (ou seja, como norma)” (GUIMARAES, 2004, p.35).

Renato Mendonga (1934) sabiamente aponta na transi¢ao do
século XIX para o XX duas fases que poderiam expressar distintas
contribuicdes ao estudo das diferencas entre o portugués do Brasil e
o de Portugal:

I - Fase Pré-histdrica: 1826-1879 — Caracterizada por notas avul-
sas sobre o “acento brasileiro” e primeiras observagdes sobre os bra-
sileirismos. Em tal fase, como observa Jodo Ribeiro (1933), devemos
destacar a perspicaz observagao feita pelo Visconde de Pedra® Branca
para quem os trépicos deram “docilidade” ao portugués da Europa.

O texto do Marques de Pedra Branca publicado em 1826 é tido como uma das primeiras reflexdes
sobre a natureza do PB.
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II - Fase Historico-etnografica: 1879-1920 - Quando, sob o
lume das teorias evolucionistas, alguns trabalhos sao dignos de nota
como o de Macedo Soares (Dicionario Brasileiro, incompleto), Be-
aurpaire-Rohan (Dicionario de Vocabulos Brasileiros) e Silvio Ro-
mero (destaque-se o oitavo capitulo A Poesia Popular no Brasil® do
estudo publicado em 1888), entre outros

No contexto desta segunda fase, considerando a numerosidade
populacional dos negros no Brasil, bem como nossa origem indige-
na, alguns estudiosos desse periodo comegaram a questionar como
a influéncia das linguas africanas e tupi teriam ocasionado a redugéo
das formas verbais e a simplificacdo das flexdes de plural tdo mar-
cantes no portugués brasileiro. Jodo Ribeiro, por exemplo, observa
o “elemento negro” como fator de influéncia “ndo apenas no léxico
como também no sistema gramatical” (CASTRO, 1980, p.92).

Em 1988, a critica de Silvio Romero, em um capitulo intro-
dutério de Estudos sobre Poesia Popular no Brasil, por até entdo os
cientistas Brasileiros nada terem feito de estudos sobre as linguas e
religides africanas, e a inclusao, no mesmo ano, da discussao sobre o
“elemento negro” no Dicionario Gramatical de Joao Ribeiro, inaugu-
ram timidamente a discussao sobre as raizes africanas na histéria da
lingua portuguesa do Brasil.

E uma vergonha para a ciéncia no Brasil que nada tenhamos consa-
grado de nossos trabalhos ao estudo das linguas e religides africanas.
Quando vemos homens, como Bleek, refugiarem-se dezenas e deze-
nas de anos nos centros da Africa somente para estudar uma lingua
e coligir uns mitos, nds que temos o material em casa, que temos a
Africa em nossas cozinhas, como a América em nossas selvas, e a
Europa em nossos saldes, nada havemos produzido nesse sentido! E
uma desgraga. (ROMERO, 1988, p. 10)

¢ Silvio Romero publicou uma vasta obra dedicada ao tema da cultura popular, como Cantos populares
do Brasil (1883, reeditado em 1894), Contos Populares do Brasil (1885, reeditado em 1897) e Estudos
sobre a poesia popular do Brasil (1888).
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Poucos anos apos a critica de Romero, em 1891, Ministro da
Fazenda, Sr. Rui Barbosa, com intuito de apagar os vestigios da es-
cravidao, determina por meio de uma Circular a queima de todos os
papeis e documentos relativos a escravidao no pais. Sobre a queima
dos arquivos da escravidao, Nina Rodrigues comenta que:

Esteve, porém, nos seus efeitos a destrui¢ao englobada de todos os
documentos relativos a imigracao da Raga Negra, que deviam existir
nas reparticdes aduaneiras. Pelo menos na Alfdndega deste Estado
nao existe mais nenhum. (RODRIGUES, 1977, p.30)

A falta de remanescentes vivos e documentos sobre o nime-
ro, procedéncia e distribui¢do dos africanos no territorio brasileiro,
Mendonga (1933, p.9-10) acrescenta a ignorancia sobre estados ante-
riores das linguas faladas na Africa, lacuna visivel nos esbogos vagos
e imperfeitos dos estudos publicados no século XIX. Essa ignorancia
linguistica propiciava uma lastimavel inseguranca nas classificagoes.

No inicio do século XX, mais especificamente a partir dos anos
de 1930 que, como o aumento do numero de termos africanos re-
gistrados” e de estudos focados na diversidade regional, a questao
das linguas africanas no PB comecara a ser tratado de forma mais
organizada, iniciando uma nova fase dos estudos africanistas. E em
1933, ano da publicagao de Os Africanos do Brasil, de Nina Rodri-
gues, que as obras A influéncia africana no portugués do Brasil, de
Renato Mendonga, e O elemento afro-negro na lingua portuguesa,
de Jacques Raimundo, abrem o debate sobre a presencga africana no
portugués do Brasil (a partir de entao PB).

7 Alkmin e Petter (2008, p.150) comentam que de pouco mais de uma centena de itens registrados no
século XIX, o numero de registros ultrapassara 300 na primeira metade do século XX, chegando a mais
de 2000 itens no final do século XX.
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A obra pdéstuma Os Africanos no Brasil, do médico legista
baiano Nina Rodrigues (1862-1906), publicada em 19338, é umas das
principais referéncias sobre o negro na historiografia brasileira, con-
ferindo a Nina Rodrigues o titulo de precursor dos estudos africanis-
tas no Brasil (CASTRO, 2001, p.52).

No final do século XIX, Nina Rodrigues pode conviver, na
cidade de Salvador, com negros nativos da Africa, a maioria ioru-
bafones, os quais forneceram importantes dados a sua pesquisa. De
acordo com autor, os remanescentes vivos chegavam a cerca de 2.000
negros em 1890, a maioria ja de idade avan¢ada, que foram reduzidos
a 500 em 1903.

Até o ano de 1933, ano da publicagdo da obra Os Africanos
no Brasil, uma limitada biografia, de poucas obras pioneiras sobre o
quimbundo e o quicongo, sustentava a tese de que os africanos trazi-
dos para o Brasil eram predominantemente de origem banto (CAS-
TRO, 2001, p. 50). Rodrigues sustenta concepgao vigente ja desde
o século XIX da predominancia das linguas banto entre os negros
trazidos para o Brasil. Porém, considerando a superioridade numé-
rica dos negros sudaneses na cidade de Salvador no final século XIX,
Rodrigues levanta a tese da existéncia de uma “lingua geral”, de base
iorubd, na Bahia. Minimizando a importancia das linguas banto na
Bahia’, Rodrigues levantara a tese de que o ioruba foi falado na Bahia
e o banto em outros estados.

Renato Mendonga publica, em 1933, A Influéncia Africana no
Portugués Brasileiro (1933), obra que teve uma segunda edi¢do, au-
mentada e ilustrada, em 1935, e outra em 1974. De leitura também

8 O livro, reorganizado por Homero Pires, foi publicado 27 anos ap6s a sua morte de Nina Rodrigues.
Retine estudos baseados em dados colhidos por Nina Rodrigues na cidade de Salvador, no final do
século XIX.

° Na obra o autor trata equivocadamente a cidade de Salvador por Bahia. E importante considerar que
a pesquisa de Rodrigues limitaram apenas a capital do Estado.
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obrigatdria nos estudos africanistas, a obra apresenta um glossario
com 375 termos de origem Africana (ioruba ou quimbundo, unica-
mente) com a indica¢ao do contexto sociocultural de uso desses itens.

No mesmo ano, Jacques Raimundo, em O elemento afro-negro
na lingua portuguesa (1933), apresenta um vocabulario 309 pala-
vras de origem africana, acrescentando ainda o levantamento de 132
toponimos. Esse estudo dos termos de origem africana é ampliado
pelo autor em 1936, com a publicagdo de sua obra O Negro Brasileiro
e Outros Estudos. Outro trabalho digno de nota é A Linguagem Po-
pular na Bahia (1945), vocabuldrio organizado por Edson Carneiro
com termos na sua maijoria de origem ioruba utilizados pelos terrei-
ros Casa Branca e Axé Op6 Afonja, que ele frequentava em Salvador
(conf. CASTRO, 2001, p.57).

Apesar da importancia dessas primeiras obras que, além de
introduzirem os estudos africanistas chamando a atengdo de estu-
diosos de varias areas das ciéncias humanas e sociais, nao podem ser
ignoradas pela riqueza dos seus registros histdricos, se faz necessario
elencar alguns problemas de ordem tedrico-metodolégicos que ten-
tardo ser superados em obras posteriores:

i)superficialidade das analises linguisticas e estruturais;
ii)deficiéncia metodoldgica das pesquisas de corpora;

iii)confusdo nas classificagdes tipoldgicas das linguas e termos;
iv)equivocos em explicagdes etimoldgicas de alguns termos;

v)a énfase somente as linguas de origem banto (quimbundo) e io-

ruba.

Tais problemas tedrico-metodoldgicos serdo gradativamente
superados pela ampliagao da bibliografia sobre o assunto e, sobretu-
do, pelo avanco das teorias linguisticas quoe orientarao as pesquisas
sobre a variacdo e mudanga, no final do século XX.
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Fruto do amadurecimento das pesquisas africanistas, o livro
Falares Africanos na Bahia: Um Vocabulario Afro-Brasileiro (2001),
de professora Yeda Pessoa de Castro ¢ até o momento uma das obras
mais completas sobre os falares africanos na Bahia.

A autora analisa a lingua falada em 28 terreiros localizados no
reconcavo da Bahia (Feira de Santana (6), Santo Amaro da Purifica-
¢do (10), Sao Felix (4), Cachoeira (8)), coletando dados, através de
um questionario, sobre a histéria de vida do informante e do terreiro,
crengas e costumes tradicionais, casa e familia, fun¢oes sexuais e par-
tes do corpo, alimentac¢io e vestuario, flora e fauna, além de contos e
canticos (CASTRO, 2001, p.73).

Propondo solugdes para problemas tedrico-metodolégico, lista-
dos pela autora, das obras percussoras, chegando a concluir, pela ana-
lise dos dados de sua pesquisa, que as linguas do grupo banto foram as
que mais contribuiram linguisticamente no processo de formagao do
portugués brasileiro, por serem as linguas mais antigas faladas no Bra-
sil, pela superioridade numérica de seus falantes e pela grandeza alcan-
¢ada na distribui¢ao humana na época colonial (CASTRO, 2001, p.74).

2. AS LINGUAS AFRICANAS NO REPERTORIO LINGUISTICO
DOS CANDOMBLES DA BAHIA

Em cerimonias fundadas em tradi¢oes africanas, os candomblés
da Bahia, nascidos no contexto da escravidao, organizam-se em dife-
rentes “nagdes” identificadas por sistemas de crencas, rituais e, sobre-
tudo, pelo repertorio linguistico utilizado na linguagem litargica.

Os candomblés baianos ainda ndo foram totalmente estuda-
dos. Segundo a tradigdo, o I1é Iya Nasso — a Casa de Mae Nasso, po-
pularmente conhecido como Candomblé do Engenho Velho ou Casa
Branca, teria instaurado na Bahia do século XIX o modelo basico
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culto conhecido hoje, unindo em sua origem grupos étnicos dife-
rentes procedéncias (REIS, 2005, p.27). Observando a expansao dos
cultos afro-brasileiros no Brasil, Mendonga comenta que:

A alma negra expandiu-se entdo no culto gege-iorubano e a macum-
ba alcangou um sucesso inédito no Brasil. Organizada em templos
ou pejis, com seus sacerdotes ou alufés, a feiticaria dispds seus ori-
xas zelados por Tauds e comegou a preparar seus despachos ou ebds.
(...) A macumba no Brasil tomou incremento extraordindrio prin-
cipalmente no século passado, em que suas capitais eram a Bahia e o
Rio. (MENDONCA, 1933, p. 91-92)

Importantes espagos de resisténcia e sobrevivéncia da cultura afri-
cana, os terreiros comportam comunidades linguisticas nas quais ainda
é possivel verificar as tendéncias de evolu¢ao das linguas africanas, espe-
cialmente obsevadas no uso do quimbundo e quicongo, linguas que se
teriam contribuido mais profundamente na formagao do PB.

Na Bahia, a identifica¢ao dos candomblés por “nagdes” consi-
dera a procedéncia do repertdrio linguistico, seja ewe-fon ou jeje-mi-
na, nagd-queto ou ioruba e congo-angola ou banto, predominante
nas praticas religiosas. No contexto dos cultos, essa linguagem sim-
bélica, formada por expressdes dialetais e por um conjunto restrito
de itens lexicais retirados de linguas africanas funciona como impor-
tante agente de identidade e organizacdo social.

Considerando da classifica tipoldgica proposta por Greenberg
e de Guthrie (apud CASTRO, 2001), as linguas faladas pelos escravos
trazidos para Brasil podem ser divididas em dois grandes grupos am-
bas pertencentes ao tronco “Niger-Congo™:

i) o grupo linguistico kwa (chamados tradicionalmente de su-
daneses incluem o iorub4, ibo, fon, ewe, gun, mahi...), situado, grosso
modo, ao norte da linha do equador, na regidao do Oeste-Africano;

- 149 -



ii) o grupo linguistico o banto (grande familia de linguas do
grupo Bene-Congo composta de aproximadamente 500 linguas),
que compreende a extensao de terras ao sul do equador. (BAXTER &
LUCCHESI 2010, p. 64).

Olga Cacciatore, em seu Dicinario de Cultos Afro-Brasileiros
(CACCIATORE, 1977, p.24) apresenta uma classificagdo sobre a ori-
gem dos cultos/nagdes, registradas na Bahia a partir do século XIX:

. keto (queto)
NAGO (ioruba) | ijexa

origem JEJE
sudanesa JEJE-NAGO
MUCURUMIM (mugulmano)
CANDOMBLES
origem ANGOLA
banto CONGO

ANGOLA-CONGO

Figura 01: Candomblés organizados a partir do século XIX na Bahia

Em sua classificagdo Cacciatore atenta para a predominéncia
do nagd no candomblé da Bahia, nagdo que teria estabelecido uma
hegemonia sobre as demais culturas, impondo lingua, deuses (ori-
xas) e muitos dos seus rituais (CACCIATORE, 1977, p.25).

A autora ainda acrescenta, como num fase histdrica posterior,
outra vertente saida do candomblé¢ tradicional baiano denominada
“nago/pajelanga” ou candomblé-de-caboclo' . Contrariado esta de-
finicao de Cacciatore, Castro (2001, p.54) acredita que os candom-
blés-de-caboclo seriam provavelmente os modelos mais antigos de
religiosidade popular brasileira, nascidos nos primdrdios da coloni-
zagdo pela convergéncia entre crencas indigenas e de origem banto.

' Culto onde crengas e rituais nagd se uniram a pajelanga num misto de rituais bantos, europeus (espi-
ritas e catdlicos-populares) e indigenas. (COCCIATORE, 1977, p.79)
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Aprofundando na classifica¢ao das linguas faladas nos can-
domblés da Bahia, Castro propde o seguinte quadro considerando
as quatro nagdes secularmente mais representativas:

Denominagao jeje-mina nagd queto ijexa angola
brasileira da jeje-mundubi nagd-tadd congo-angola
“nagao” jeje-mahi nago-mugurumim congo-munjolo
mina-savalu nagd-vondunce congo-cabinda
Linguas ewe, fon, ioruba quicongo /
Principais Gun, mahi (nagd) quimbundo
umbundo
Paises Tongo Benin Angola
Benin Nigéria Congo-Brazzaville
Congo-Kinshassa

(CASTRO, 2001, p.82)

Sobre as classificacdes propostas, é importante considerar que
autonominagao de cada candomblé pelo critério lingua-nagdo néao
foge a complexidade da miscigenagdo. José Reis (2005), ressalta que
na Bahia o candomblé se caracterizou por um movimento progressi-
vo de mistura cultural, étnica, racial e social:

Documentos relativos ao fim do século XVIII e a primeira metade do
século XIX, ainda que escassos, sugerem a formagdo de identidades
étnicas a partir dessa mistura. Em 1785, por exemplo, seis africanos
foram presos em um calundu na vila de Cachoeira, no Reconcavo,
onde dangas, batuques e cantos eram frequentes. Foram identifica-
dos por uma testemunha africana no inquérito policial como dois
“marris’, dois “jejes’, um “dagomé” e um “tapd” (termo yoruba que
se usava, na Bahia, para designar os nupes, povo da Africa ocidental.
(REIS, 2005, p. 28).
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Essa mistura é ainda mais evidente nos “novos” candomblés
que se multiplicaram consideravelmente a partir da segunda metade
do século XX. Baseando-se em dados de uma pesquisa realisada em
2006, identificou 1.408 terreiros na cidade de Salvador, o professor
Jocélio Teles dos Santos comenta que:

A maijoria dos terreiros de candomblé se auto-identifica como per-
tencente a nagéo keto (57,8%), vindo em seguida os da nagdo ango-
la (24,2%), jeje (2,1%) e ijexa (1,3%). Ainda que estes percentuais
correspondam a 85,4%, ha terreiros que utilizam uma classificagdo
multipla, como por exemplo, Angola-Keto, Angola-Jéje-Keto, Keto-
-Angola-Ijexa. (SANTOS, 2006, p.16)

Essa constante miscigenagdo étnica social, de nagdes original-
mente distintas em termos linguisticos e rituais, tem se tornado cada
vez mais comum no candomblé contemporaneo, consolidando no-
vas identidades e novas variagdes de linguagem.

4. VARIACAO E MUDANCA NA LINGUAGEM RELIGIOSA E
USUAL DO POVO-DE-SANTO

Nas comunidades linguisticas formadas no interior dos can-
domblés, a chamada linguagem-de-santo e a linguagem usual do po-
vo-de-santo comportam, como instrumento de interagdo, identidade
e culto, um conjunto de variagdes de uso da lingua portuguesa, for-
temente modificada por linguas africanas que teriam sido faladas na
época da escravidao. O uso dessas formas, por sacerdotes e fieis, é
geralmente restrito ao seio da comunidade, ou a0 momento do culto,
assumido muitos termos, na pratica religiosa, mais valor simbélico
que comunicativo (CASTRO, 2001, p.80-81).
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Na categoria povo-de-santo, cada membro do terreiro esta
ligado, por fidelidade religiosa, a uma “nagdo” determinada,
que emprega uma lingua-de-santo especifica, e, enquanto
membro da comunidade mais ampla, ele participa do reper-
torio linguistico de dominio comum. (CASTRO, 2001, p.100)

Na linguagem povo-de-santo, ou das familia-de-santo, além de
variagdo pela posi¢ao do individuo nas relagdes intragrupais (hierarquia
familiar: mae, pai, filhos, irmaos), sacerdotes e iniciados manifestam o
conhecimento linguistico de termos que identificam suas “nagdes”:

“nagao” jeje-mina nago6-queto congo-angola
Templo/terreiro rumpame/rondemo ile unzé,
canzua,ganzud

sacerdotisa rumbono ialorixa mameto

novigco vunduce iad muzenza
divindade/santo vodum orixa inquice

oferenda ebd ebd bozo

pemba efum efum pemba

linguas principais ewe-fon nagé-iorumba quicongo-quimbundo

Tabela 03: Linguas faladas pelos povos-de-santo (Fonte: CASTRO, 2010)

A lingua-de-santo constitui uma lingua ritual e prépria dos
cultos, de uso mais reservado aos sacerdotes e iniciados, os quais,
sob transe ou possessao, provocados pelas divindades também cha-
madas de “santos”, manifestam a competéncia de incorporarem lin-
guas desconhecidas que acreditam pertencer ao “santo” ou na¢ao da
divindade “cultuada”

Concretizando-se na manifestagdo de antigas linguas africanas
que teriam sido faladas no Brasil, o fendmeno denominado pelos lin-
guistas de glossolalia ou xenoglossia, promove uma alternincia de
codigos de acordo com a especificidade do falar de cada entidade:
pretos-velhos, erés, caboclos, santos, etc.
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Erés: vocabulario informal xibungo(pederasta)
marcado por expressdes quenga (prostituta)
chulas e referéncias binga (pénis)
carregados de conotagdes cabago(virgindade feminina)
obscenas; boi ou bode (mestruacao)
Pretos-velhos: portugués zingoma (tambor)
rudimentar, supostamente ziquizumba (confusao)
usado pelos escravos; pongar (subir)

sungar

marafo (aguardente)
macaia (tabaco)

Caboclos: linguagem dos jurema = beberagem
pretos velhos somada a consagrada as entidades)
utilizagdo de termos de origem

indigena;

Santos: linguas cuja angoroci (boa-noite)
manifestagao aparentemente anvula (chuva)

“estranha” ou “ininteligivel” para | caiongo (Oxald)

os leigos, remonta ao calimaze (copo para agua)
vocabulario da nagao do ebum (dadiva)

“santo”, necessitando ser edipé (feitico mortal)
traduzida por um interprete. muanga (veneno)

quicongo (tesoura)

Tabela 04: Linguas-de-Santo

Na linguagem religiosa dos candomblés, linguagem-de-santo e
linguagem do povo-de-santo, fieis acreditam preservar, pela tradi¢ao
oral, a heranga linguistica dos nativos africanos que aqui viveram.
Sao manifestagdes de um linguajar que, apesar de ainda estigmatiza-
do pelas espontaneas modificagdes no sistema fonético, morfoldgico,
e na sintaxe, reune um amplo repertério lexical cuja etimologia re-
mete as origens africanas do PB.
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Atentando para a relevancia sociolinguistica no contexto re-
ligioso dos candomblés da Bahia, Castro (2001) situa a linguagem-
-de-santo e linguagem do povo-de-santo numa analise em 05 niveis
socioculturais de linguagem:

N1 ou LS - a linguagem religiosa dos candomblés ou lingua-de-santo;
N2 ou PS - a linguagem de comunicagdo usual do povo-de-santo;
N3 ou LP - a lingua popular da Bahia;
N4 ou BA - alinguagem cuidada e de uso corrente, familiar na Bahia;
N5 ou PB - o portugués do Brasil em Geral.

(CASTRO, 2001, p.80)

Situando os cincos niveis num contniuum, Castro (2001, p.124)
observa como diferentes niveis, principalmente os situados nos ex-
tremos (bases africanas e o padrao portugués), sofreram interferén-
cias e interferiram em relagdes que ainda hoje atuam no processo de
variagdo e mudanga.

A

N1 N2 N3 N4

>
>

Linguas africanas faladas | “portugués popular” na | norma urbana culta na
na Bahia: Formas da | Bahia: formas vernaculas | Bahia: formas de maior
lingua portuguesa que | utilizadas na fala espontanea | prestigio linguistico
sofreram, pela influéncia | de falantes analfabetos ou | utilizadas por falantes
africana, alteragbes | de  pouca escolariza¢do | escolarizados ou
estruturais na fonética, | (oralidade) expostos a maior
morfologia, sintaxe. Léxico pressdo normativa

de base africana. (crioulos

desaparecidos)

Figura 02: Variagdo e mudanga nos niveis sociocultuais da linguagem
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Considerando o prestigio social da norma culta em relagdo ao
portugués popular, sociolinguistas ligados a tese “crioulistica” acredi-
tam na existéncia de um processo continuo da interferéncia da nor-
ma urbana culta (lingua de superstrato) sobre os falares africanos. Tal
processo, que alguns definem como “descriouliza¢do’, seria motivado
por pressoes normativas oriundas da escola, midia, contatos sociais.

Mesmo apds a consolidagdo da lingua crioula, ainda se observa a in-
fluéncia das formas da lingua de superstrato, que, em muitos casos,
conduz a substitui¢do das estruturas tipicamente crioulas pelas da
lingua de superstrato, num fendmeno conhecido como descriouliza-
¢do, que se verifica no chamado continuum post-crioulo (LUCCHE-
SI, BAXTER & RIBEIRO, 2009, p.146)

Com a “elitizagao dos candomblés”, hoje frequentados por ar-
tistas, politicos e intelectuais, o processo de “descriouliza¢do” atuaria
na reconfiguragdo dos padrdes linguisticos da linguagem religiosa.

CONCLUSAO

Apresentada de maneira breve os avancos e desafios dos estudos
sobre as linguas africanas no Brasil, sobretudo sobre o impasse acerca
da “influéncia” ou “assimila¢ao” da matriz africana no/pelo portugués
brasileiro, buscamos situar no ambito da discussdo a importancia da
linguagem religiosa utilizada pelo povo-de-santo na Bahia.

Ante a escassez de dados sobre as linguas faladas pelos escravos
negros no Brasil, a linguagem dos candomblés, sobrevivente pela tra-
di¢ao a séculos de opressido e preconceito, constituem umas das prin-
cipais fontes documentais da origem africana do PB. Tal documento
historico, demostrada e nosso trabalho pela analise do léxico, tem
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sido paulatinamente modificado, no processo de “descriouloza¢ao”
do PB, impulsionando pelas pressdes normativas surgidas nas novas
configuragdes das relagdes sociais e influéncia midiatica.

Cremos que tema carece de estudos mais aprofundados, prin-
cipalmente sobre comunidades mais isoladas no interior do Estado.

REFERENCIAS

CACCIATORE, O.G. Dicionario de cultos afro-brasileiros. Rio de
Janeiro: Forense, 1977.

CARNEIRO, Edison. Candomblés da Bahia. Rio de Janeiro, Civiliza-
¢ao Brasileira, 1976

CASTRO, Yeda Pessoa. Os falares africanos na interac¢ao social do
Brasil coldnia. Salvador: UFBA/CEAO, 1980.

CASTRO, Yeda Pessoa. Falares Africanos na Bahia: Um Vocabuldrio
Afro-Brasileiro. Topbooks, Academia Brasileira de Letra. Rio de Ja-
neiro, 2001.

LUCCHESI, Dante, BAXTER, Allan., and RIBEIRO, L., orgs. O por-
tugués afro-brasileiro [online]. Salvador: EDUFBA, 2009, 576 p.
ISBN 978-85-232-0596-6. Available from SciELO Books.

Naro, Anthony Julius; Scherre, Maria Marta Pereira. Origens do por-
tugués brasileiro. Parabola Editorial, Sdo Paulo: 2007.

MELOQO, Gladstone Chaves de. A Lingua do Brasil. Rio de Janeiro:
Agir, 1971.

MENDONCA, Rento. A influéncia africana no portugués do Brasil.
Rio de Janeiro: Sauer, 1933.

- 157 -



MENDONCA, Renato. O portugués do Brasil: origens, evolugao e
tendéncias. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 1936.

RAIMUNDO, Jacques. O elemento afro-negro na lingua portuguesa.
Rio de Janeiro: Renascenga, 1933.

RAIMUNDO, Jacques. O Negro Brasileiro e outros estudos. Rio de
Janeiro: Record, 1936.

RODRIGUES, R. Nina. Os Africanos no Brasil. Sao Paulo: Nacional,
1977.

SANTOS, Jocélio Teles. Os candomblés da Bahia no século XXI.
Disponivel em: http://www.terreiros.ceao.ufba.br/pdf/Os_candom-
bles_no_seculo_XXI.pdf

SILVA NETO, S. Introdugao ao estudo da lingua portuguesa no Bra-
sil. Rio de Janeiro: Instituto Nacional do Livro/MEC, 1963.

REIS, J.J. Bahia de todas as Africas. Revista de Historia da Biblioteca
Nacional, Rio de Janeiro: Biblioteca Nacional, ano 1, n. 6, dez. 2005.

- 158 -

CANDOMBLES E NEGOCIACAO:
APLICACAO SELETIVA DAS NORMAS JURIDICAS

Paulo Cezar Borges Martins'

INTRODUCAO

O presente estudo comegou por pensar a dimensao da aplica-
bilidade e imperatividade da norma juridica, uma vez que, no inicio
do século passado, o aparato repressivo do Estado foi mobilizado
para elimina¢ao do candomblé. Essa perseguicao dificilmente exis-
tiria sem o fogo de uma densa barragem ideologica, disparado pela
academia, notadamente pelos intelectuais de extracdo biodetermi-
nista, comprometidos com a vertente antropologica ou positiva da
Medicina Legal, disciplina cujo magistério exerciam e que figurava
nas matrizes curriculares de medicina e direito; pela igreja catdlica,
cuja leitura teoldgica anatematizava os cultos de matriz africana; e
pela imprensa que legitimava o papel da seguranca publica, com um
discurso que usava o disfarce do higienismo social para encobrir a
violéncia sob que se desenvolviam as operagdes de invasdo de ter-
reiros, espancamentos de praticantes, desaparecimentos ou prisoes
de lideres, ao lado de apreensdes de objetos empregados nos rituais.

! Advogado, socidlogo, doutor em Sociologia pela UnB, professor do Curso de Direito da Universidade
do Estado da Bahia, Campus XX, Brumado
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A aplicagao do direito é um processo complexo. Nos dias em
que se desenrolaram os acontecimentos descritos no paragrafo an-
terior, ja sob a égide da primeira Carta Republicana, esta, nos para-
grafos 2° e 3°, consagrou os principios da isonomia e de liberdade
de consciéncia, o que significava consideravel avanco em relagao as
disposigoes restritivas da cidadania estampadas na Constituicdo do
Império, especificamente no Capitulo VI do Titulo IV, que elencava
os excluidos do direito de voto. No concernente a religido, seu art. 5°
erigia o catolicismo romano como credo oficial, fixando, relegando
as demais crencas a condic¢do de simples detentoras de permissao, o
que as possibilitava celebrar culto doméstico ou particular, sem que
seus locais de reunido pudessem revestir a forma exterior de templos.
Na declaragao de direitos, o art. 179, §5°, vedava a perseguicao por
motivo de consciéncia, ressalvando, mesmo assim, o respeito a fé ofi-
cial, e o resguardo da moral publica. No Cédigo Penal do Império,
em capitulo que cuidava simultaneamente de casas de tavolagem e
bordéis, um artigo deixava clara essa interdi¢ao, posto que a celebra-
¢do de outras religides seria conduta tipificada como criminosa:

Art. 276. Celebrar em casa, ou edificio, que tenha alguma férma ex-
terior de Templo, ou publicamente em qualquer lugar, o culto de
outra Religido, que ndo seja a do Estado.

Se a Republica brasileira universalizava a cidadania, abolindo to-
das as distin¢des, notadamente as hierarquias que existiram sob o esta-
tuto da nobreza, além de desfraldar a bandeira do Estado laico, parecia
que, pelo menos do ponto de vista formal, a persisténcia dos constran-
gimentos apontados de alguma forma repunha as assimetrias sociais
insitas a forma de governo derrubada em 1889. Assim, trazendo a baila
nesta discussdo a questao do negro, se este, durante a monarquia, era
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sequer sudito de segunda categoria, a nova Carta Politica, entretanto,
s6 lhe conferiu nominalmente as franquias ou liberdades negativas,
como propos Bobbio (2004), da primeira gera¢ao dos Direitos Huma-
nos. Nessa contextura, porém, a questdo do negro foi transmutada em
matéria da competéncia do segmento repressivo do aparelho burocra-
tico, 0 que ndo passou de manobra engendrada para prolongar o velho
status de desigualdade com que ele se integrara no Brasil a partir da
colonia, ai também abrangidos seus descendentes. Parafraseando um
velho politico, se todos sdo iguais perante a lei, alguns, seguramen-
te a minoria branca, sdo mais iguais que os outros. Isso fica evidente
quando logo num dos primeiros atos legislativos do Chefe do Governo
Provisorio, general Deodoro da Fonseca, instituiu um Cddigo Penal,
através do Decreto n° 847, de 08 de outubro de 1890, que, em seus ar-
tigos 157 e 158, dava ensejo para que fossem criminalizadas as praticas
religiosas de matriz afro-brasileira:

Art. 157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilegios, usar de ta-
lismans e cartomancias para despertar sentimentos de odio ou amor,
inculcar cura de molestias curaveis ou incuraveis, emfim, para fasci-
nar e subjugar a credulidade publica:

Art. 158. Ministrar, ou simplesmente prescrever, como meio cura-
tivo para uso interno ou externo, e sob qualquer férma preparada,
substancia de qualquer dos reinos da natureza, fazendo, ou exercen-
do assim, o officio do denominado curandeiro.

O enquadramento dos candomblés nessa categoria, bem como
das respectivas liderangas, passava pela inteligéncia daqueles disposi-
tivos, mister que competia exclusivamente as autoridades encarrega-
das pela persecucao criminal, comegando pelos delegados, o que na
pratica era uma faca de dois gumes, uma vez que os antigos candom-
blés, para contornarem a vedagdo de claro viés racista, assumiam
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a denominacdo de centros espiritas, procurando, com esse disfarce,
minorar os riscos das invasdes policiais (BRAGA,1995).

Se, sob o prisma juridico, a aplicagdo da lei penal teve os de-
legados na condi¢ao de seus hermeneutas privilegiados, foi o olhar
destes, comprometidos com a preservagio de uma sociedade vertical,
hierarquizada, e vincada pelo autoritarismo, grandemente responsa-
vel pela manipulagdo das regras, assestando-as contra o africano e
seus descendentes, ainda que libertos. Nesse sentido, a interdi¢ao das
escolas de educagao primaria, fruto da lei provincial de 21 de janeiro
de 1837 (MATTOS,1987), contribuia enormemente para dar a orga-
niza¢ao da sociedade sua configuragdo piramidal.

DESENVOLVIMENTO

A leitura de muitos dos intérpretes do direito daquela época
sugere que eles inspiraram-se provavelmente nas antigas ligoes de
um dos icones Escola do Historicismo, o alemao Von Savigny?, para
quem, inicialmente, a interpretacao das normas deveria limitar-se ao
direito positivo. Ocorre que, mesmo este classico, posteriormente,
veio a ampliar sua compreensao passando a ensinar que a exegese
teria que estar em conformidade com os anseios, a cultura, as neces-
sidades e o ambiente social do tempo em que se as aplica (MASCA-
RO,2011,p.155). Caminhando na mesma trilha, um respeitado ju-
rista brasileiro, Carlos Maximiliano® (MAXIMILIANO,1979,p.159),
lecionava, em famoso livro langado em 1925, que o direito perdeu o
seu carater de ciéncia verbal para se tornar uma ciéncia puramente
social, tirando seus elementos das leis da Sociologia. Parece que, pelo
exame das agOes repressivas, quase todos os graduados das forcas po-

21779-1861
*1873-1960
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liciais de entdo resolveram ignorar essa evolu¢do do pensamento, o
que nao ¢ dificil de compreender. Existe autora que, analisando rela-
torios de presidentes de provincia, bem como as correspondéncias de
autoridades judiciarias e policiais, constatou (CAMPOS,2007,p.221)
que a principal reivindicacao destas para definir a missdo precipua
do aparelho persecutorio era a imposi¢ao de disciplina aos homens
pobres; tal discurso restou confirmado pelo detido exame nas esta-
tisticas oficiais exibindo a inconsisténcia da fixagdo de nimeros ex-
pressivos dos quadros dos aparatos repressivos para locais de bai-
xa incidéncia de atos delituosos. Por outro lado, a implantacao da
forma republicana de governo aconteceu com acentuadissimo défi-
cit de legitimacdo, na medida em que faltou o comprometimento da
populacao, auséncia que suscitou a célebre frase de Aristides Lobo?,
estampada em jornal, noticiando que, em 15 de novembro de 1889,
a populagdo do Rio de Janeiro assistira bestializada a movimentagédo
das tropas dos republicanos, sem ter ideia do real significado daquilo.

Impoe ressaltar e pormenorizar um outro aspecto nesse assé-
dio das forgas da ordem aos terreiros, qual seja, a implantagao do
controle policial sobre praticamente todas manifestagdes de sociabi-
lidade do negro, com excegao de suas irmandades catdlicas, sendo as
principais as de Nossa Sr2. do Rosario, da Concei¢do, do Carmo, das
Mercés, bem como as de Sdo Benedito, José, Sdo Francisco e Gongalo.
Essa exacerbagdo da vigilancia sobre os africanos e seus descenden-
tes tinha sua razdo de ser na natureza peculiar do trabalho escravo no
ambiente urbano. Ocorria na agricultura a permanéncia dos cativos,
durante todo o tempo, debaixo do mando do senhor ou de seus pre-
postos, os feitores, inclusive fora da jornada diaria na lavoura ou no
fabrico do agticar. No ambiente citadino, ao contrario, o trabalhador
servil, o chamado negro ao ganho, geralmente prestava seus servigos

+1838-1896
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longe das vistas de seus proprietarios, que sequer se responsabiliza-
vam pelo custo do sustento deste, que, por sua vez, também nao se
recolhia na casa senhorial a noite. Na cidade do Rio de Janeiro, por
exemplo, exercia oficios diversos, como os de carregador, vendedor,
barbeiro ambulante, entre tantos outros, contratando, diretamente
com os tomadores. Seu compromisso era entregar a0 amo uma cer-
ta quantidade de dinheiro, diaria ou semanalmente. Para se ter uma
ideia da populagdo escrava naquela capital, Silva (1988) reportando-
-se a0 ano de 1821, logo antes da Independéncia, trouxe a luz regis-
tros que consignaram 45.967 livres e 40.376 servis. Vinte e oito anos
depois, em 1849, esses dados passaram a ser 155.864 livres e 110.602
cativos (VITORINO,2009).

As elites moradoras na Corte tinham essa massa de negros pe-
rambulando pelas ruas e pragas da cidade na conta de classes peri-
gosas, por isso foram adotadas diversas medidas para sua contengao
(SILVA,1988): um edital obrigava agougues e tavernas a fechar as 10 da
noite para evitar ajuntamentos; o Ministro da Justi¢a determinou, em
1823, ao chefe de policia que reforcasse as patrulhas nos largos, para
evitar aglomeragoes de negros capoeiras; logo a seguir, em 1825, um
edital do Superintendente-Geral da policia estabeleceu que os escra-
vos poderiam ser apalpados para verificar se carregavam armas, o que
era classificado como delito, alids, nem mesmo paus estes poderiam
portar. Também se proibiu que qualquer negro, escravo ou nao, se pos-
tasse nas esquinas e que assoviasse ou emitisse qualquer tipo de sinal.

A populagdo negra, esmagada pelas for¢as da ordem, com es-
cassa capacidade de intervengdo politico-institucional, ndo oferecia
resisténcia aquelas medidas de claro viés racista, impostas pelos go-
vernantes. Foi o caso das chamadas politicas educacionais higienistas,
enfeixando projetos intentando o embranquecimento da populagao
brasileira. Com o objetivo manifesto de promover a nacionalizagao
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do ensino, foi implementado um plano para auxilio federal aos Es-
tados cuja realidade carecia dessa modalidade de aporte de recursos.
Em plena ditadura Vargas (ROCHA;TOSTA, 2009), esse artificio deu
guarida a perseguicdes dos locais de cultos afro-brasileiros, como os
candomblés, terreiros de umbanda e catimbd. Em face desse quadro,
nao havia como esperar de magistrados e delegados outra postura
que nao fosse fazé-los portadores da voz das classes proprietarias.
Releva aduzir que ndo discrepavam dos canones interpretativos, ten-
do em vista o estreitamento, naquela época, do significado de cultura
e ambiente social. Somente na contemporaneidade, com aportes exe-
géticos mais amplos, é que mudou essa visdo retrograda, na medida
em que o magistrado, ademais de valorar a criticamente a lei, ainda
incorpora tanto a visdo fenoménica, como também a perspectiva so-
cioldgico-politica da aplica¢ao do Direito. Nesse sentido, o julgador
marcha na direcdo do resgate dos conceitos populares do justo e do
injusto, em vez de afirmar a cultura dominante, (HERKENHOF-
E2010,p.104) percurso de raciocinio que o encaminha a conclusao
de que o povo formula seu direito.

Apesar da cobertura juridica para as agdes de intolerancia, um
outro ponto precisa ser discutido, qual seja, as persegui¢cdes foram
marcadas pela seletividade, significando isso que determinados ter-
reiros ndo foram incomodados. Isso remete a uma dimensao ainda
nao suficientemente explorada nos manuais de doutrina. Para Her-
mes Lima (LIMA,2002), a validade da lei depende da efetividade de
sua aplicagdo, sendo que esta repousa sobre o poder politico, que
corresponde ao monopdlio da forca pelo Estado. Entendia o grande
jurista que o poder politico s6 formularia leis compativeis com as
condig¢des sociais dominantes. Representando a corrente critica do
Direito, Luiz Fernando Coelho (COELHO,2004,p.171), por sua vez,
afirmou que, além da validade formal decorrente da observéancia dos
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procedimentos constitucionais do Legislativo, a Lei possuira valida-
de material quando se ativer aos conceitos, valores, objetivos, ideais,
ideologia e principios gerais que informam a vida social do povo. Ne-
nhuma das posigoes tedricas até agora apresentadas sequer tangencia
o problema da seletividade da aplica¢do da lei. Avangando a discus-
sao, Roberto Aguiar sublinhou que a norma juridica é bidirecionada,
por estar dirigida, concomitantemente, ao segmento social legiferan-
te, para reforcar-lhe a coesao interna e eficacia, e aos excluidos para
controla-los, nos moldes da ideologia dominante (AGUIAR,1980).
Num campo bem mais nuanc¢ado, o das Ciéncias Criminais, a refle-
xao tem evidenciado que a seletividade do poder do sistema penal
tem em mira conter grupos bem determinados, os excluidos, mas
ndo para reprimir delitos (ZAFFARONI,2001).

Antes de prosseguir, vale a pena dissertar brevemente sobre
candomblé. Inicialmente cabe considerar que essa religido esta cen-
trada no culto dos orixas, caracterizando-se, quase sempre, pelas pre-
sencas da pratica divinatodria e do intermedidrio entre os homens e os
orixas que, enquanto entidades sobrenaturais, podem ser, a0 mesmo
tempo, for¢as da natureza emanadas de Olorum e, por vezes, ances-
trais divinizados, e o eu mais profundo, revelado em consulta oracu-
lar. O elemento dinamico dessa religido é indubitavelmente o Axé, a
forca que assegura todo o movimento, tornando possivel o processo
da existéncia. E uma forga mégico-sagrada dos orixas, de todos os
seres vivos e de todas as coisas. Pode ser transmitido e armazenado
temporariamente (SANTOS,1986). A pratica divinatoria é Ifa que,
juntamente com Odudua e Obatala, sdo orixas da criagdo. Enquanto
oraculo é o meio por que fala Orunmild. Existem trés modalidades
de jogos para acessar o oraculo: ikins, opelé e buzios. Pela configura-
¢30 que podem assumir os 16 buzios langados, é possivel identificar
0 orixa que rege o consulente.
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Outra caracteristica marcante desse culto ¢é o transe ou éxtase,
através do qual se manifesta o orixa. Diferentemente da umbanda, do
kardecismo ou do pentecostalismo, ndo ha incorporagdo no candom-
blé. O orixd ndo é um ente externo, como um espirito ou guia, que
vem de fora para ocupar o corpo do praticante durante o transe, mas,
ao contrario disso, trata-se daquela exterioriza¢ao de energia interior
identificada no oraculo, sendo muito mais pertinente, portanto, falar
de excorporagdo (BORGES,2009). Finalmente, o culto aos orixds tem
origem africana, foi trazido pelos negros escravizados para o Brasil.
Inicialmente, era denominado calundu e macumba, porém, com a
organizacao de suas atividades no final do século XIX assumiu as
formas hoje existentes, organizado em nagdes, principalmente: Keto,
Angola, Jeje, Ijexa, Efam, Nago e de Caboclo.

Feitas essas considera¢des, cumpre regressar ao problema da
intolerancia. Dedicando seu trabalho a subalternizagao dos negros,
na Bahia, o delegado Pedro Azevedo Gordilho, o Pedrito, foi um dos
que comandaram razzias contra os locais de pratica dos cultos afro-
-brasileiros, granjeando para si a fama de policial mais violento e, por
isso, temido (LUNING, 1996). No texto do romance Tenda dos Mi-
lagres, inspirou a cria¢ao do personagem Pedrito Gordo, delegado-
-auxiliar, um adepto da Antropologia Criminal, que mantinha no seu
gabinete livros de Nina Rodrigues, com quem aprendera que negros
e mesticos possuem natural tendéncia ao crime, agravadas pelas pra-
ticas barbaras do candomblé (AMADO,2012,p.210). Convém obser-
var que essa relagdo, posta em relevo pelo grande romancista, entre
a teoria racista e a pratica repressiva nao ¢ de forma alguma gratuita,
valendo ressaltar que a midia impressa soteropolitana, igualmente
encharcada até os 0ssos nesse mesmo pensamento, conforme apon-
tou Liining (1996), atuou como instigadora, cobrando em nome da
populagdo, leia-se elite branca, agdes enérgicas das autoridades con-
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tra o candomblé. No entanto, essas operagdes invasoras das autori-
dades nao foram uniformes em relagdo a todos os terreiros, na me-
dida em que alguns foram poupados do furor policial. Depois dessas
alusdes depreciativas, parece espantoso que Nina Rodrigues tenha
manifestado seu repudio a violéncia policial nos terreiros, presentifi-
cada, segundo ele, no sabre do soldado de policia bogal e comissarios
de policia igualmente ignorantes (RODRIGUES,1988,p.237). Mais
do que isso, ele verberou a falta de amparo juridico para essas agdes,
ao mesmo tempo em que desnudava o verdadeiro mével dessas in-
cursoes: o desprezo para essa raga negra (RODRIGUES,1988,p.251).

Ensinam os manuais de Antropologia a importancia de sim-
bolos, mitos e ritos na reprodu¢ao das culturas. No caso de uma
sociedade de estratificagdo piramidal como a brasileira, onde cada
um deve saber seu lugar na hierarquia social, Roberto DaMatta (Da-
MATTA,1997,p.172)) realgou a significagao do ritual do “Vocé sabe
com quem esta falando?” para reposi¢ao das desigualdades em si-
tuagoes de confronto opondo, de um lado, pessoas detentoras dos
atributos que as situam nos patamares superiores e, de outro, agen-
tes publicos com competéncia e delegacdo de autoridade, mas que,
nao obstante, provém dos escaldes inferiores, como aquele guarda
de transito que foi surpreendido ao deixar notificagdo, em virtude de
estacionamento em local ndo permitido, no para-brisa de auto cujo
proprietéario é desembargador, mas que, pensando e se comportando
como se pairasse acima das leis que deve aplicar, tratou de exigir o
cancelamento da autuacao.

Ora, diz ainda DaMatta (1997) que, no Brasil, as pessoas podem
optar por um modo de navegac¢ao social, seja acionando o codigo ofi-
cial, regido pelo direito e pelas leis, seja seguindo o caminho das rela-
¢Oes pessoais, contexto do familismo, do apadrinhamento, da amizade
e do favor pessoal. Como ndo poderia deixar de acontecer, também
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as liderangas do candomblé retiveram de sua participa¢ao na socie-
dade envolvente o conhecimento dos dois c6digos. E aqui que entra a
figura do oga, que vem sendo estudada desde Manuel Querino, Nina
Rodrigues, Roger Bastide, Arthur Ramos, Edison Carneiro e Agenor
Miranda Rosa, mas também por Vivaldo da Costa Lima, Julio Braga,
Maria de Lourdes Siqueira. Sem ser detentores de func¢do sacerdotal
no candomblé, mas nele desempenhando principalmente a fungdo de
protetores civis da Casa, os ogas tém papel importante na defesa de
seu I1é diante da policia e demais autoridades. Sao geralmente pessoas
dotadas de prestigio na sociedade. No caso apenas do Opd Afonja, do
bairro do Retiro em Salvador, foram instituidos, por Mae Aninha, em
1937, os Obas ou Ministros de Xangd, em numero de doze, na hierar-
quia acima dos demais ogas, escolhidos entre advogados, jornalistas,
artistas, médicos, musicos e até um senador da Republica, podendo ser
citados: Carybé, Jorge Amado, Gilberto Gil, Mario Cravo, Muniz So-
dré, Rodolpho Tourinho Neto, entre tantos outros. Significativamente,
os antropdlogos que tém pesquisado o candomblé foram ou sdo ogas
(CAPONE,2009): Nina Rodrigues e Arthur Ramos, no Gantois; Edi-
son Carneiro, Vivaldo da Costa Lima, Marco Aurélio Luz e Pierre Ver-
ger, no Opo Afonja; Donald Pierson, no Ogunja; Julio Braga, no Opd
Aganju; e Ordep Serra, no Engenho Velho.

CONSIDERACOES FINAIS

A doutrina juridica, por si s, tem se revelado insuficiente para
dar conta da complexidade da interpretagao e aplicagdo do direito
de forma seletiva, numa sociedade de estratificagdo social piramidal,
caracterizada por profundas desigualdades entre os niveis de que ela
se compoe, ainda mais considerando sua formagao inequivocamente
autoritaria.
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Captar o sentido que orienta as relagdes sociais que se proces-
sam entre, de um lado, funcionarios do aparelho repressivo do Esta-
do e agentes religiosos pertencentes ao Candomblé, do que resultam
tanto a perseguicdo a muitos terreiros, como também a imunidade
de alguns aos horrores dessa jihad policial, passa pelo estudo dos
contributos dos jurisconsultos, mas exige o recurso concomitante ao
patrimonio dos conhecimentos tedricos e empiricos das Ciéncias So-
ciais, notadamente da Sociologia e da Antropologia.

No esbogo da construgdo das respostas a essa inquietante inda-
gacdo, agregou-se a elaborac¢do doutrinaria de juristas comprometi-
dos com a teoria critica do Direito ao fazer de cientistas sociais que, a
partir da segunda década do século passado, vém pesquisando a rea-
lidade dos cultos de matriz africana na Bahia e a questao do racismo
antinegro. Com esse instrumental tedrico e metodolégico chegou-se
a compreensdo que a manuten¢do de um status quo em beneficio
dos segmentos minoritarios, privilegiados na apropria¢ao dos resul-
tados da riqueza e do altos niveis de prestigio social, ndo é compativel
com uma aplicagdo reta, republicana e racional do Direito, mas sim
com a manipulacgio distorcida da interpretagdo/aplica¢ao do direito,
cujas consequéncias tém produzido exclusdes que recaem de manei-
ra ainda mais gravosa sobre a populagdo negra.
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RELIGIOSIDADE POPULAR NO BRASIL
COLONIAL: PERSPECTIVAS DE/EM
UM DEBATE HISTORIOGRAFICO

Bruno Martins Boto Leite!

INTRODUCAO

O tema da religiosidade popular entre os historiadores tem
vida recente. Seu tratamento surgiu no bojo da descoberta de no-
vos temas por certas correntes historiograficas, em especial aquela
oriunda da Escola dos Annales que despontou na Franca a partir da
década de 20. Na critica a historiografia positivista, que concebia a
trama historica do ponto de vista dos vitoriosos, abriu-se espago para
pensar o lugar de grupos socialmente desfavorecidos. Essa critica, na
verdade, emergiu de estudos empreendidos em outras areas, como
a sociologia e a antropologia, que deram a pensar aos historiadores
e geraram novas perguntas a serem lan¢adas no estudo do passado.

! Possui graduagdo em Historia pela Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro (2004), Mes-
trado em histéria social pela UFR] (2006) e Doutorado em histéria pelo Istituto Universitario Europeo
de Florenga (2012). Tem experiéncia na area de Historia, com énfase em Histéria da Filosofia e das Ci-
éncias na época moderna, atuando principalmente nos seguintes temas: Historia Moderna, Histéria de
Portugal na época moderna, Historia da filosofia moderna em Portugal e Historia das modernas teorias
meédicas em Portugal. Além disso, ocupa-se também de histéria da Filosofia Medieval. Atualmente, tra-
balha como professor de Filosofia e Historia das Ciéncias na Universidade Federal do Oeste da Bahia.
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No que concerne especificamente a questdo da religiosidade
popular, os estudos de alguns socidlogos e antropdlogos tiveram
importancia central neste debate. Com o processo de laicizagao dos
Estados europeus durante todo o século XIX, a religido passara a
ser vista como um grande problema para a vida social. Geradora de
guerras e intolerdncias, a religido foi taxada por Karl Marx como o
6pio do povo?, fonte de ilusdes e como mecanismo de dominagdo. A
partir de 1905, com a publicacdo da Etica protestante e o espirito do
capitalismo escrita por Max Weber a discussao sobre as caracteristi-
cas das culturas religiosas mudavam de sentido na medida em que
o socidlogo alemao associava as diferentes mundividéncias protes-
tantes as diferentes éticas na base do desenvolvimento econémico
ocidental. Weber estabelecia uma relacdo causal baseando-se nos es-
tudos de teologia protestante para compreender os fundamentos do
desenvolvimento capitalista.

Na sequeéncia, o soci6logo Emile Durkheim, no seu estudo
Formas elementares da vida religiosa (1912), apresentou uma impor-
tante critica a forma como muitos trataram a questao, propondo o
estudo da religiosidade, ou da forma de vida religiosa, como ele mes-
mo definiu, como uma maneira eficiente de se perscrutar os diversos
sistema de ideias dos diferentes povos. Dizia ele que:

E inadmissivel que sistemas de ideias como as religides, que tiveram
um lugar tdo consideravel na histéria, onde os diferentes povos vie-
ram, de todos os tempos, colher a energia que lhes era necessaria

para viver, ndo passem de tecidos de ilusdes.’

? Afirmagdo contida na Critica da filosofia do Direito de Hegel (1844).
3 DURKHEIM, Emile. Formes élémentaires de la vie religieuse. Paris: PUF, 1912, p. 98. A tradugdo é de
minha autoria.
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Donde, estudar e compreender as diferentes formas de vida
religiosa dos diferentes povos nos ajudaria a compreender as carac-
teristicas e as referencias simbdlicas, ou se quisermos a cultura, dos
mesmos. A relagdo entre formas de vida e formas de vida religiosa,
ou o contrario, estava feita.

Essas novidades epistemoldgicas também se fizeram presentes
no campo da antropologia. Com o colonialismo europeu e o choque
de culturas vivenciados pelos ocidentais em terras desconhecidas, a
emergéncia dos estudos sobre os povos ditos “primitivos” tornou-se
imperiosa. Os trabalhos de Sir James Frazer e os de E. E. Evans-
-Pritchard contribuiram grandemente para que essa outra forma de
ver a religido, e as religiosidades, relacionando vida religiosa com o
pensamento e, por conseguinte, com a cultura dos diferentes povos,
tornasse moeda corrente. Frazer, no Ramo de ouro (1890-1935), sem
nunca ter feito pesquisa de campo, estudou os diversos mitos, lendas
e relatos de magia e religido dos diferentes povos do mundo compa-
rando-os com aqueles da tradi¢do greco-romana. Seu trabalho in-
fluenciou pensadores e escritores importantes, como Sigmund Freud
e William Butler Yeats.

Por outro lado, o antropélogo inglés Sir Edward Evan Evans-Pri-
tchard, com base num trabalho de campo realizado no Sudio, Africa,
observou, pelo estudo da feiticaria e da magia dos Azande, um povo
que vive ao longo do rio Uele, as formas de pensamento e de racio-
nalidade contidas nas mundividéncias desses povos. Esse estudo foi
publicado em 1937 com o titulo Bruxaria, oraculos e magia entre os
Azande. Vale ressaltar o impacto que essa discussio teve no problema
do racionalismo levado a termo pela mais recente filosofia da ciéncia, e
em especial aquela de Thomas Kuhn e a de Paul Feyerabend.

Nao vamos nos alongar na discussdo acerca da importancia
que esses estudos tiveram para os estudos posteriores nas areas da
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sociologia, da antropologia* e da filosofia da ciéncia, contudo, é im-
portante lembrar o efeito causado pelo uso de tais procedimentos
analiticos. O estudo das religides, e em especial aquele das religio-
sidades, colocou no mesmo nivel os diferentes modelos de religio-
sidade e estabeleceu critérios de analise que podemos chamar de
fenomenologicos. Nascia assim uma fenomenologia da religido, a
compreensdo das diferentes formas de vida religiosa na sua relagao
causal com outros aspectos da vida humana.

Na historiografia, o impacto dessas reflexdes nao foi menor.
Muitos autores, franceses, ingleses e italianos se dispuseram na fileira
dos interessados pela religiosidade popular, essa vista da mesma forma
como aquela dos povos ditos “primitivos” pelos antropdlogos. O povo
de outrora, com suas mundividéncias extravagantes, era visto e com-
preendido como um outro do agora e um outro do outro do passado.

E importante lembrar que, no campo da historiografia, esses
estudos tiveram um lugar privilegiado no confronto aberto a con-
cepgoes historiograficas que privilegiaram escolhas causais baseadas
em processos que se situavam para além da a¢do humana, concep-
¢Oes claramente estruturalistas, como aquela de Fernand Braudel e
dos adeptos da longa duragdo. Isso porque indagar aos sujeitos da
histéria sobre a sua logica propria seria como que privilegiar a Li-
berdade humana como pressuposto das l6gicas dos processos. Como
exemplo disso, podemos ver a critica feita ao estruturalismo de Lé-
vi-Strauss pelo historiador Giovanni Levi®. A causa racional dos pro-
cessos histdricos nao se situava, para esses historiadores, num plano
extra-humano, mas sim na vontade e no desejo, para nao falar do

* Gostaria de lembrar a importancia dos estudos do italiano Ernesto de Martino para a compreensao
da questao, tdo importante foram para a Micro-historia italiana, em especial aquela de Carlo Ginz-
burg. Cf. DE MARTINO, Ernesto. Il mondo magico - prolegomeni a una storia del magismo. Turim :
Einaudi, 1948.

* LEVI, Giovanni. A heranga imaterial - trajetdria de um exorcista no Piemonte do século XVII. Rio de
Janeiro: Civilizagao brasileira, 2000.
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pensamento e dos projetos, dos homens que vivenciaram os diferen-
tes acontecimentos. Esses autores, partisans da dita Micro-historia e
da terceira geragao dos Annales que denominaram sua empresa de
Nova Historia, se opunham a uma histéria desencarnada, onde os
homens se apresentavam como meros espectadores de processos que
eles proprios ndo podiam controlar.

Os trabalhos de Robert Mandrou, Magistrados e feiticeiros na
Franga do século XVII (1968), Carlo Ginzburg, Os andarilhos do bem
(1966), Keith Thomas, Religido e o declinio da magia (1980) sdo exem-
plares. Posteriormente, os trabalhos de Francisco Bethencourt, O ima-
ginario da Magia (1987), Stuart Clark, Pensando com demonios (1997),
e José Pedro Paiva, Bruxaria e superstigdo num pais sem caga as bruxas:
1600-1774 (1997) continuaram nesta seara de estudos. Nem todos, in-
felizmente, situavam-se no mesmo projeto critico contra determinadas
concepgdes histdricas que nao privilegiavam a agdo humana.

No caso que aqui nos interessa, os estudos sobre a religiosidade
popular no Brasil, e em especial na América portuguesa da época
moderna, foram especialmente marcados pelos trabalhos de Gil-
berto Freyre, Eduardo Hoornaert e Laura de Mello e Souza®. Outros
autores como Luis Mott, Ronaldo Vainfas, Jodo José Reis e Daniela
Buono Calainho’ tiveram importante lugar nessa empresa, contu-
do, os trés autores supramencionados definiram certos pressupostos
que, acreditamos seja necessario dar aqui maior destaque.

¢ FREYRE, Gilberto. Casa-grande & Senzala. 17° edi¢ao. Rio de Janeiro: José Olympio, 1975 (primeira
edi¢do: 1933); HOORNAERT, Eduardo. Histdria da Igreja no Brasil - primeira época - periodo co-
lonial. Petrdpolis: Vozes, 2008 (primeira edigdao: 1977); Idem. A igreja no Brasil-colonia (1550-1800).
Sao Paulo: Brasiliense, 1994; SOUZA, Laura de Mello. O diabo e a terra de Santa Cruz. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1986.

7 VAINFAS, Ronaldo. A heresia dos indios. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995; MOTT, Luis. Rosa
Egipciaca: uma santa africana no Brasil colonial. Rio de Janeiro : Bertrand Brasil, 1992; REIS, Jodo José.
«Magia Jeje na Bahia: a invasdo do calundu do Pasto da Cachoeira, 1785». Revista brasileira de histéria,
Sao Paulo, v. 8, n. 16, mar.-ago., 1988, pp. 57-81; CALAINHO, Daniela Buono. Metrdpole das mandin-
gas. Rio de Janeiro: Garamond, 2008.
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Pretendemos com esse estudo observar como se deu a recep-
¢a0 no Brasil de certas tendéncias historiograficas, analisando essa
recep¢do do ponto de vista dos combates travados para a histdria.
Se a apropriagdo do tema da religiosidade popular se deu, entre os
historiadores europeus, como instrumento para que pudessem “re-

» . A . <« . . » . 7
pensar” a predominancia de certas “racionalidades” que atribuiam
sentido a dindmicas estruturais e que podemos chamar de “provi-
dencialistas”, como a apropriagao do tema se deu entre os historia-
dores brasileiros?

Imaginarios conduzidos: o debate da religiosidade popular no
Brasil colonial

A questao da religiosidade popular no Brasil da época moder-
na foi abordada pela historiografia seguindo determinados roteiros
muito precisos. O percurso mais usual foi apresentado em 1986 pela
historiadora Laura de Mello e Souza na sua obra O diabo e a terra de
Santa Cruz. Ali, delineou-se a tradigdo dos estudos sobre a questao
da religiosidade popular no Brasil moderno.

A observagdo da autora ¢ assaz pertinente e ainda é largamente
aceita entre os historiadores: o primeiro a tratar da questao foi o so-
ciologo Gilberto Freyre, que no livro Casa-grande e Senzala (1933)
dispunha uma interpretacao sobre o tema na dependéncia de sua lei-
tura acerca da formagdo da sociedade patriarcal brasileira.

A pretensdo de Freyre nao era aquela de estudar precisamente
a questao da religiosidade popular, seu intuito era aquele de compre-
ender o eixo em torno do qual se deu a formagao da sociedade brasi-
leira do periodo colonial. Para ele, a formacao da sociedade brasileira
tinha sua génese no eixo ou nucleo formador no qual se dava a rela-
¢do entre senhor de engenho e escravo, no nucleo da Casa-grande e
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da Senzala. Toda a sociedade colonial, para Freyre, se havia consti-
tuido em torno deste nicleo, o que representava uma logica agraria,
latifundidria e escravista.

No seio de um universo desse tipo, somente poderia haver um
tipo de religiosidade que se coadunasse com esse eixo: todo o resto
seria acessdrio. Dai que, por conta disso, ele lancava mao da nogao de
religido de capela, ou seja, aquela religiosidade, bastante pessoal, que
se vivenciava junto ao espago do senhor e do escravo pelo intermé-
dio de um capeldo, na maioria das vezes um franciscano. O intento
maior da interpreta¢ao de Freyre, a nosso ver, era aquele de analisar
a importéncia da cultura africana na formagao do Brasil, o que ele
fazia pela critica a estrutura do latifindio.

O socidlogo pernambucano tinha por objetivo por abaixo a
cultura em voga na época que se propunha a pensar o Brasil de for-
ma assaz ariana, para nao dizer racista. Essa interpretagdo provinha
de autores importantes e situados em cargos chave da administra¢do
cultural da época como era o caso de Oliveira Viana e Afonso Arinos
de Melo Franco. Freyre pintava um Brasil no qual o africano tinha
um papel sendo central a0 menos nada secunddrio e por conta dessa
sua “leitura” nada europeia® ele deixou de lado, fora de seu interes-
se, grande numero de manifestagdes populares externas ao ambiente
rural da América portuguesa.

Por outro lado, o padre belga Eduardo Hoornaert teve um papel
mais importante no que concerne aos estudos sobre a igreja no Brasil.
Isto porque seu “foco” era o estudo da historia da igreja no Brasil “do

# Os versos de Manuel Bandeira escritos em homenagem a obra de Freyre ecoam na mente de quem
os lé:

A mania ariana

Do Oliveira Viana

Leva aqui a sua lambada

Bem puxada.

In : BANDEIRA, Manuel. Mafua do Malungo. Rio de Janeiro: 1948.
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ponto de vista dos oprimidos”. Apesar de se dispor a analisar o proble-
ma com a preocupacao de salientar a parte subalterna do mesmo, ele
ndo se deixou levar por pressupostos exdgenos ao seu tema.

Sua historia, podemos dizer, é uma historia institucional que,
carecendo de um certo olhar critico, se mostrava bastante respeitosa
com relagao as interpretagdes historiograficas mais correntes acerca
do tema estudado. No livro Histéria da Igreja no Brasil (1977), es-
crito com o auxilio de Riolando Azzi, Klaus van der Grijp e Benno
Brod, Hoornaert desenhava a natureza da instituicdo eclesiastica no
Brasil e punha essa defini¢ao em didlogo com o estudo da cultura
popular que buscava contemplar.

Contudo, seu maior problema residia no modo como anali-
sava o aspecto juridico da religido catédlica no Brasil: para ele, a ins-
tituicdo do Padroado’ era tdo atuante e operante, o controle do rei
se fazendo de forma tdo marcante, que havia limitado a entrada da
Igreja de Roma, e do Concilio de Trento, na América portuguesa.
Com base nesse olhar, o autor descrevia as diferentes manifestacoes
populares de cunho religioso sem tecer uma interpretagdo unitaria
sobre a questao. Essas manifestacdes seriam, segundo ele, as Beatas,
os Eremitas, as Romarias e peregrinagdes, os quilombos de escravos,
os cultos clandestinos de origem africana e amerindia, as confrarias
de negros e, finalmente, as festas.

° Nas palavras de Hoornaert, o Padroado era definido dessa maneira: uma forma tipica de compromisso
entre a Igreja de Roma e o governo de Portugal. (...) os monarcas portugueses passaram a exercer ao
mesmo tempo o governo civil e religioso, principalmente nas colonias e dominios de Portugal. (...) O
padroado conferia aos monarcas lusitanos o direito de cobranga e administragao dos dizimos eclesias-
ticos, ou seja, a taxa de contribuigdo dos fiéis para a Igreja, vigente desde as mais remotas épocas. (...)
Além disso, cabia a0 monarca a apresentagdo dos nomes dos escolhidos para ocupar o governo das dio-
ceses, das pardquias e outros beneficios eclesiasticos, bem como a obrigagéo de zelar pela construgio e
conservagao dos edificios do culto, de remunerar o clero e de promover a expansao da fé. Na realidade,
o monarca portugués tornava-se assim uma espécie de delegado pontificio para o Brasil, ou seja, o chefe
efetivo da Igreja em formagao. Ao papa cabia apenas a confirmagéo das atividades religiosas do rei de
Portugal. HOORNAERT, Eduardo. Histéria da igreja no Brasil. Petropolis: Vozes, 1977, pp. 163-164.
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Finalmente, resta-nos o importante estudo da historiadora
paulista Laura de Mello e Souza, O diabo e a terra de Santa Cruz
que, ao contrario dos outros dois, havia travado contato com os de-
bates historiograficos os mais recentes. Na senda de trabalhos como
O queijo e os vermes de Carlo Ginzburg, Souza propunha um estu-
do acerca da feiticaria e das praticas magicas existentes na América
portuguesa da época moderna pelo estudo de documentos inquisito-
riais, como visitagdes, devassas eclesidsticas e processos de réus bra-
sileiros existentes no fundo do tribunal do Santo Oficio do arquivo
da Torre do Tombo.

Apesar do recorte analitico claramente estreito, a autora se pro-
punha interpretar a questdo tomando por eixo analitico o modelo,
bastante vasto, de interpretagao da sociedade da América portugue-
sa proposto pelo historiador Fernando Novais. Segundo a leitura de
Novais, a América portuguesa se apresentava como a pe¢a de um
sistema, o antigo sistema colonial, onde Portugal tinha posicao de
destaque e preponderancia: Portugal se configuraria como o centro
de decisdo (metropole) e o Brasil como o subordinado (coldnia). A
parte americana era explicada na sua subordina¢do e dependéncia de
Portugal. Donde o estudo de um aspecto da vida cultural da América
portuguesa da época moderna, aquele da religiosidade popular, apa-
recia disposto na dependéncia daquela sintese bastante economicista
e estruturalista feita por Novais nos idos de 1979.

Se para Hoornaert a relagdo de Padroado se configurava como
um indicio do fato de que a religido no periodo moderno nestes
tropicos era conduzida pela vontade da coroa, o que retirava toda
a importéncia de se analisar o “desejo” dos diferentes agentes, para
Souza aquilo que conduzia a sua explicacao nada mais era do que a
relacdo de dependéncia metrdpole-colonia. Assim sendo, para ela, a
religiosidade popular, ou colonial, nao passava de um prolongamen-
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to modificado do imaginario europeu, pois, o Brasil passava também
a ser prolongamento da metrépole, conforme avancava o processo
colonizatério. Tudo o que 14 existe, existe aqui, mas de forma especi-
fica, colonial.

Dito isto, a historiadora se propunha a compreender o imagi-
nario colonial pelo jogo de relagdes proposto por Novais e para isso
servia-se, num primeiro momento, da importante obra do historia-
dor paulista Sérgio Buarque de Holanda, Visdes do Paraiso (1959) e,
num segundo momento, daquela ja mencionada da autoria de Gil-
berto Freyre.

A relagdo colonial era manifestada, para Souza, através do
imaginario do colonizador e as comparag¢des destes trépicos com o
inferno, purgatdrio, paraiso ja trabalhadas por Buarque de Holanda
serviam a historiadora de modo a ilustrar a referida relacao de de-
pendéncia. Dizia ela que: O novo mundo era inferno sobretudo por
sua humanidade diferente, animalesca, demoniaca, e era purgatdrio
sobretudo por sua condi¢io colonial. E paraiso por suas riquezas na-
turais. E para melhor ilustrar a leitura, ela servia-se da frase do jesuita
Antonil que afirmava que: O Brasil é inferno dos negros, purgatdrio
dos brancos e paraiso dos mulatos e mulatas.

Uma vez afirmada essa relacdo sistémica, Laura trabalhava a
religiosidade popular no Brasil colonial como produto e derivado da
relacdo de dependéncia com a metrdpole. Sendo a coldnia o avesso
da metrdpole, a ordem que la existia se manifestava aqui, ao contra-
rio, em desordem, donde enquanto a Europa tridentina se esforcava
em depurar a religido e “limpa-la” das reminiscéncias folcldricas, a
colonizagao europeia dos tropicos impunha o sincretismo.

O pressuposto geral era, de certa forma, aplicado na leitura do
especifico: as vozes dos atores que se apresentavam nas diversas acu-
sagOes eram lidas na medida que serviam a interpretagdo mais geral
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empregada pela historiadora. Isso feito, as vozes de seus personagens
condenados pela inquisi¢do, de uma forma ou de outra, somente
eram “lidas” na medida em que dialogavam com aquilo que Souza
insistiu chamar de “condi¢io colonial”.

Essa entidade empregada a levava a compreender a cultura na
dependéncia da “condi¢do” e ndo o contrério. E como se os estudos
culturais de Souza pudessem ser colocados numa “condi¢io colo-
nial” face a “condi¢do metropolitana” das teses de Novais.

Na decorréncia disso, as categorias culturais empregadas eram
assaz vastas, tais como imagindrio, e ndo a permitiam ver a diversi-
dade religiosa existente na América portuguesa da época. Se a his-
toriadora havia trazido as heresias para o rol das manifestagcdes po-
pulares de cunho religioso elencadas por Hoornaert, ela nao havia
dado tanta importancia para aquelas ja existentes na preciosa lista
do historiador. Para além disso, ela definia a cultura dos desviantes
coloniais sob o signo da nogao de religiosidade popular. Nisso, ela lia
o todo na parte.

Em outras palavras, Laura de Mello e Souza delimitava a in-
terpretagdo da religiosidade popular a luz da questdo da feitigaria e
da magia - Isso se deu também pelo uso nico de fontes de natureza
inquisitorial, aquilo que Ginzburg chamou de “os arquivos da repres-
sdo”. Relacionando o imaginario colonial ao sistema colonial, Laura
associou a religiosidade popular colonial aos desvios, as heresias. Isto
porque, ao contrario dos historiadores das novas correntes historio-
graficas, ela ndo deu a devida importancia ao sentido da histéria que
podia ser extraido das analises particulares, sentidos que poderiam
mesmo colocar em cheque as antigas interpretagdes.

Uma vez lido o Diabo e a terra de Santa Cruz, fica na mente a
ideia de que a religiosidade popular da época consistia basicamente
num “pensamento magico’, num “magismo’, e que os membros do
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“povo” ndo se identificariam com a “ordem de cima’, isso para nao
falar no Concilio de Trento, que para Laura, assim como para Hoor-
naert, nao andou por estas paragens. Seria quase como se ela dissesse
que a religiosidade popular no Brasil colonial confundia-se com he-
terodoxia, visto que a ortodoxia por aqui nao transitava. Alias, esta
dicotomia tao importante em histdria da religido sequer aparecia na
obra de Souza.

Das obras desses trés autores, depreendia-se uma compreensao
ja mais formada do problema da religiosidade popular na América
portuguesa do periodo moderno, uma compreensio que nos permite
adquirir uma visao de sintese do problema, que nos permite, sobre-
tudo, ver o problema numa perspectiva de longa duragao. Necessario
agora € ir mais adiante.

A religiosidade popular entre o acontecimento e a liberdade
humana.

Uma vez apresentados, de forma critica, os trabalhos dos trés
autores em questdo, convém voltar um pouco ao inicio da histdria.
Quando tratamos da emergéncia dos estudos acerca da questao da
religiosidade popular na historiografia europeia dissemos que aquilo
que guiava esses trabalhos, para além do tema, era uma abordagem,
de fato bastante condicionada pelas analises antropolodgicas, e mes-
mo psicolégicas. Uma abordagem que se opunha a conceitualizagiao
e ao determinismo das grandes narrativas, como aquela de Fernand
Braudel, e que defendia o retorno da narrativa e do acontecimen-
to dando sentido a aceitagdo da existéncia da liberdade humana no
jogo imbricado da histéria. Nao precisamos dizer que a histdria es-
trutural das grandes narrativas é larga, as coisas sao estudadas por
longos processos que passam despercebidos pelos agentes, e aquela
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mais narrativa é curta, acontece no instante da vida humana e é por
ela explicada.

O maior problema das andlises estruturalistas é o condiciona-
mento da leitura aos pressupostos levantados, o que faz com a andlise
empirica se coloque numa posi¢ao servil face ao desenvolvimento dos
estudos. A questdo é que apesar de se reportarem & um tema novo,
como ¢ o tema da religiosidade popular, os trés autores permaneceram
num espectro analitico assaz estruturalista, cada um a seu modo. Isto
porque nenhum deles buscou explicar o tema a partir das informagdes
tiradas dos personagens, das vozes existentes naqueles contextos.

No caso de Freyre, pelo fato de ter observado a vida religiosa
no Brasil pela perspectiva estreita da Casa-grande e da Senzala, ele
deixou de lado o universo popular urbano existente na época, deixou
de analisar a importancia da acdo missionaria, em especial aquela
jesuitica, entre os grupos subalternos e aquelas manifestagoes e es-
pagos que perscrutou ndo conseguiu faze-lo a nao ser pelo viés do
sincretismo. Deixou também de se preocupar com as outras formas
de trabalho existentes na época, como o labor livre. E claro que nio
era isso que lhe interessava, contudo quando ele interpretou o “Bra-
sil” pela parte que lhe interessava ele deixou todas as outras partes de
fora, sendo elas tdo importantes como sdo.

No caso de Hoornaert, a excessiva importancia dada pelo autor
a documentos de natureza juridica, como aquele do Padroado, fez
com que este visse a igreja da América portuguesa na dependéncia
do Estado portugués e da burocracia eclesiastica. Apesar de, ao longo
de suas analises sobre as fontes de renda das diversas ordens situadas
sob o espectro do padroado, - como a dos jesuitas, a dos francisca-
nos, a dos carmelitas e a dos beneditinos - ele ter feito afirmacdes
que quebrariam o modelo explicativo empregado, ele nao levou em
conta esses documentos na construgdo do sentido de sua histdria.
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O que ele afirmava era que todas essas ordens que pretensa-
mente seriam dependentes do Padroado possuiam fazendas como
fonte de renda para nao precisarem do apoio régio, para se tornarem
auténomas. Ora, é, portanto, claramente concebivel, que a igreja ro-
mana tenha operado na Ameérica portuguesa por meio de outras es-
tratégias, por meio destas ordens e, em especial, por meio da ordem
jesuitica, que desde as deliberagdes do Concilio de Trento havia se
tornado o carro-chefe da difusdo da cultura da igreja tridentina na
Europa e no mundo.

Nos acreditamos, na verdade, que as deliberagdes do Concilio
de Trento nao eram necessariamente propaladas nos tropicos através
da burocracia eclesiastica: ainda que nao houvesse dioceses no Brasil
e poucas pardquias consolidadas, esses outros agentes, como os pa-
dres da Companhia de Jesus e outros missiondrios, tiveram um papel
determinante na difusdo da cultura romana no Brasil. Isto porque
desde a criagao da Companhia e desde os longos anos do Concilio de
Trento (1545-1563) que os padres jesuitas tomaram para si a fun¢ao
de semear nos quatro cantos do mundo, por meio de missdes aos
povos pagdos e por meio da educagdo aos filhos de europeus sedia-
dos alhures, as deliberagdes tridentinas. Eram os jesuitas os maiores
representantes dessa cultura.

Apesar disso sobressair das informagdes dadas pelo autor, na
apreciagdo geral de sua histdria, mais especialmente na caracteriza-
¢do que ele faz da igreja da América portuguesa, esses dados nao
sao sequer levados em conta na formulag¢do de seu modelo. No caso,
o autor deu maior importancia as sinteses pré-existentes acerca das
relagdes eclesidsticas no Brasil. O trabalho analitico nao serviu ao
estudioso para recompor e renovar suas sinteses.

Finalmente, no que toca o trabalho de Laura de Mello e Sou-
za, sua fidelidade excessiva ao sistema proposto por Novais fez com
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que apesar da autora se situar na fileira dos novos historiadores pelo
tema que ela escolheu tratar, sua abordagem nao condisse, de modo
algum, com aquelas de Mandrou, Ginzburg, Ladurie e outros. Isso
porque, como dissemos, o tema da religiosidade popular subenten-
dia, no melhor dos casos, uma certa mundividéncia historiografica
mais marcada pelo sinal do acontecimento, da agdo dos agentes e da
curta duragao.

Se Souza se apropriou daquela tematica, ela ndo o fez ao modo
daqueles autores, antes, ela se associou a uma historiografia mais
condizente com aquele modelo ao qual ela prestava fidelidade. Esta
historiografia, podemos dizer, deve muito aos trabalhos de Fernand
Braudel e aqueles de Lucien Fevbre, no que esses dois autores tem de
estruturalistas.

O primeiro historiador achava-se preocupado com uma pers-
pectiva historiografica de longa duragdo, ora, a autora trabalha com
os diversos processos inquisitoriais numa perspectiva de mais de
duzentos anos. Ela ndo faz, como fez Carlo Ginzburg com o caso
dos Benandanti e o caso de Menocchio, analisando situagdes preci-
sas para tirar delas alento para uma interpretacdo mais humana, e
portanto mais circunscrita a conjuntura, dando maior importéncia
ao “desejo” dos agentes na composi¢do da leitura historiografica. O
segundo autor servia-se de categorias assaz vastas para pensar a cul-
tura, como aquela de Mentalidade e de Imaginario. Nao é por menos
que o mesmo Ginzburg, de forma alguma aceitava a tonalidade es-
truturalista do conceito de mentalités.

Laura de Mello e Souza serviu-se da questdo da feiticaria e do
desvio religioso, questao ainda indevidamente estudada entre nés da
forma como deveria ser, para cimentar a interpretagdo da América
portuguesa como um lugar dependente de Portugal e da religiosida-
de popular colonial como uma religiosidade mestica, sincrética, cuja
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identidade somente pode ser encontrada nessa relagao tao dificil de
ser sentida pela leitura dos documentos de época.

Além disso, quando ela se serviu de um conjunto documental
tao especifico para analisar, de modo objetivo, a nogdo tao problema-
tica em questdo, ela gerou uma ideia de religiosidade popular como
sendo um certo tipo de sentimento magico, de magismo, caracteri-
zado por praticas, como as bolsas de mandinga, que faziam pensar
nos grupos subalternos da América portuguesa do periodo moderno
como espécies de “macumbeiros”, “feiticeiros” e “bruxas”

Ora, temos um caso exemplar, aqui mesmo na cidade de Bom
Jesus da Lapa que nos permite repensar essa proposta da historiadora
em questdo: o caso de Francisco Mendonga Mar. A histéria deste per-
sonagem ainda carece de estudos mais aprofundados. Contudo, pelo
que sabemos, Francisco era um pintor, e portanto um “oficial mecé-
nico” ou trabalhador livre, em Salvador na segunda metade do sécu-
lo XVII. Por conta de uma desavenca que teve com uma autoridade
local, como imaginam muitos, ele deixou a sua cidade carregando
consigo duas imagens, uma do Bom Jesus e outra de Nossa Senhora
da Soledade. Adentrando nos sertdes baianos, descobriu por volta do
ano de 1691, na sesmaria do Conde da Ponte, a gruta que iria abrigar
as suas imagens. Nao demorou muito para a gruta atrair romeiros
que buscavam, na aridez dessas paragens, repouso e santudrio.

Foram estes mesmos romeiros que levaram até a capital a no-
ticia de tdo veneravel homem que propalava a fé para as regides da
América portuguesa ainda inabitadas por europeus. Essas noticias
fizeram com que o arcebispo da Bahia, Dom Sebastido Monteiro da
Vide, ordenasse sacerdote o pintor Francisco Mendon¢a Mar, fazen-
do-o Francisco da Soledade, e elevasse a gruta, em 1706, a Capela.

O exemplo de Francisco Mendong¢a Mar nos faz ver que nem
toda religiosidade popular na América portuguesa da época mo-
derna era heterodoxa. O caso do pintor nos mostra exatamente o
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contrario: que os adeptos da bruxaria e da feiticaria eram somen-
te parte, talvez mesmo uma parte pequena, dos grupos subalternos
destes tropicos. Nos mostra sobretudo que para “dar significado” a
um conceito desta natureza, mais vale “conversar com os mortos” e
ouvir o que eles podem nos contar do que pressupor logicas exter-
nas. Acreditamos que, para além da mestigagem, do sincretismo e do
hibridismo, das santidades e de outras religiosidades que resistiam a
propagacao do catolicismo, a fé tridentina se fez muitissimo presente
nos trépicos pelas maos dos missiondrios e em especial dos jesuitas.
Muitos individuos pobres ainda seguiam a fé da igreja romana. Mas
isso ainda é um ponto a ser estudado.

CONCLUSAO

O dirigir-se a temas dessa natureza significou, para muitos his-
toriadores conscientes de seu trabalho, a busca de mecanismos ana-
liticos que permitissem “fazer ouvir’ os mortos, dar importancia a
légicas da histéria ndo impostas de fora. Buscar temas e documentos
primarios dessa natureza pode ser uma maneira de fazer da histdria,
ndo um mondlogo, mas um didlogo. Como o fildsofo que “conversa”
com seus antepassados ao ler as obras escritas em tempos pregressos,
o historiador preocupado em “consultar” os personagens de sua his-
toria acerca dos motivos do que aconteceu, tem muito mais a apren-
der com outros homens e nio se aventura a “imaginar” sozinho as
causas do que ocorreu.

Ao contrario da historiografia europeia, a historiografia bra-
sileira tratou do tema da religiosidade popular deixando-se levar
sobremaneira por abordagens que néo privilegiaram o lugar do “de-
sejo, das “vontades” e, ainda, da “liberdade humana” para escrever
uma historia da religido do povo que fosse mais condizente com o
que se vivia e com o que se sentia na época.
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MEDIUNIDADE E MISTIFICACAO:
CONVERSAS COM O NUMINOSO

Eberson Luis Mota Teixeira

“Que absurdo”, disse a mosca-de-um-dia
quando ouviu pela primeira vez a palavra ‘semana’.
Parabola Sufi

1. INTRODUCAO

A visao de experiéncias com o Sagrado, por meio de
correspondentes intimistas (identificados como existentes no imo do
ser humano) é um dos pontos de analise en passant’ com a estrutura
institucional religiosa, que intentou vigiar e punir a ocorréncia
meditnica.

A perseguicao a mediunidade teve como fulcro ndo sé o con-
trole religioso, mas também o politico, social, pessoal etc. Para tanto,
buscou - se demonstrar indutivamente, que conviver com o Numi-

! Possui graduagio em filosofia pela Universidade Federal da Bahia (1998) onde desenvolveu estudos
sobre a tematica do Existencialismo como um Humanismo em Jean Paul Sartre. Tem pos - graduagao
em Filosofia Contemporanea realizando investigagdes acerca do Existencialismo, mas abordando ques-
toes acerca da Moral da Ambiguidade na obra de Simone de Beauvoir. Atualmente vem se dedicando
a estudar a mediunidade pelo viés junguiano de onde pretende relacionar mediunidade, Self e Incons-
ciente como fatores imprescindiveis para uma Fenomenologia do Ser tendo como esteio a Filosofia
Analitica da Religido. E atualmente professor do Instituto Federal Baiano -~ Campus Bom Jesus da Lapa.
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noso ¢ o movimento do Ser em busca da religare® conectado com o
Cosmos e ndo com visdes de mundo de um povo alhures na espacia-
lidade e historicidade.

Urge dignificar o processo de individua¢ao junguiano utilizado
precipuamente neste opusculo, como o encontro do equilibrio pes-
soal, com a alteridade (outro) indo a0 macro cosmo (Universo), por-
que é possivel” entender’ e ‘sentir, o quanto a mediunidade nos educa
para a ndo aceitagdo da dualidade cartesiana, como expressao unica
do SER. Haja vista que SER médium ¢ ter irrazdes como portentos,
as quais se identificam com a totalidade do SELF (si - mesmo) e do
inconsciente, indo além do conceito mistificador apregoado por dog-
mas inconsistentes de religides monoteistas em livros empoeirados
de bibliotecas e axilas.

Este estudo traz a baila, a ideia tibiesca (medieval dogmatica)
de um engodo arquitetado por prestidigitadores, que distorcem a
presenca deste acontecimento fortuito (fendmeno meditnico) den-
tro da histdria e desta vivéncia, em civilizagdes pregressas, na aurora
boreal das culturas, as quais os tingiam como lidimos representantes
da comunica¢do com os ‘Ventos Sagrados’ por meio de médiuns - sa-
cerdotes e ordculos.

Foi capital desvelar a resisténcia do Cristianismo ‘Ortodoxo;,
visto que vingou com seu cajado e bordao e nao conseguiu alcangar a
fenomenologia da percepgdo extrassensorial como um ‘dom’ do Ser
Humano, porquanto ja existam no espiritismo, candomblé ou um-
banda como lugar comum.

Realizou-se uma analogia entre a mediunidade com as ma-
nifestacdes dinamicas do inconsciente, posto ser uma realidade co-
nectiva, donde foram incipientemente negados pela mentalidade
do século XVIII, mas que se demonstrou como essencial através da
interpretacdo dos sonhos, dos métodos alquimicos e da psicologia
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profunda de Carl Gustav Jung, de onde se redefiniu as fronteiras da
mente humana.

Nao obstante, reafirma-se através da psicologia que a mediuni-
dade participe destes dinamismos (SELF e INCONSCIENTE) e deste
ENIGMA (porque, ndo apresentamos uma certeza do que seja esta
‘coisa’ chamada mediunidade e nem temos como comprovar mate-
rialmente seu existir no mundo, apesar dos métodos psicanaliticos
vigentes) como uma ‘expressao real’ e ‘delicada’ do Cosmos em todos
nos, a despeito disso suas caracteristicas, facetas, modus operandi e
modus vivendi, conclamam para o aquietamento da voz da mente, a
busca de significados para o ‘sentir,, ‘intuir, da contemplagdo do ser
humano com o mundo e com seus atavismos milenares por meio da

afetividade com as estrelas.

2. SELF, INCONSCIENTE E MEDIUNIDADE: A FENOME-
NOLOGIA ONTOLOGICA DO SER COM O NUMINOSO

Como desenvolver em uma fenomenologia do Ser - o SELF e
a Mediunidade - como pressupostos validos para uma filosofia ana-
litica da religiao?

A mediunidade é uma realidade apreendida e vivida desde os
gregos, em especial, Platdo. Suas obras demonstram a crenga inaba-
lavel numa vida pds-morte e em verdades imutaveis no plano das
ideias, mundo das formas ou hiperuranio.

A Escolastica e a Patristica com Santo Agostinho sublevaram
tal evidéncia da ‘mediunidade’ e da ‘reencarnac¢ao’ proibindo (dando
indiretamente realidade fenoménica a esta manifestagdo espiritual
pagd) a comunicagdo entre os vivos e os mortos. Vide o escrito no
quinto livro da Biblia:
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DEUTERONOMIO 18:10-12.
“10 Entre ti ndo se achard quem faga passar pelo fogo a seu filho ou
a sua filha, nem adivinhador, nem prognosticador, nem agoureiro,
nem feiticeiro;

11 Nem encantador, nem quem consulte a um espirito adivinhador,
nem magico, nem quem consulte os mortos;

12 Pois todo aquele que faz tal coisa é abominagio ao Senhor; e por
estas abominagdes o Senhor teu Deus os langa fora de diante de ti.”

Com o Renascimento e o [luminismo, a dialética negativa ad-
vinda da época medieval foi criticizada pela nova forma de ver o
mundo (self made man), com a busca da racionalidade como nor-
teador de novos paradigmas a La Thomas Kuhn. Com isso, autores
como H. Bergson (2006) e Mircea Eliade (2001) analisaram a possi-
bilidade de uma fenomenologia da mente e do mito, concorde se re-
alizassem no aspecto religioso para além do éxtase intimista e como
manifestacao do Sagrado. Sagrado este que assume nova nomencla-
tura (Numinoso) com as pesquisas de Jung e a importancia do mito
para a compreensao dos arquétipos.

A dinamicidade do SELF confere ao Ser uma busca por totali-
dade para além do BEM e do Mal (parafraseando Nietzsche) e com
isso, o caminho budista do meio, encontra-se iminentemente no fa-
tor Humano como responsavel maior pelo seu processo de individu-
acao (amadurecimento) pessoal e espiritual, retomado pelo existen-
cialismo, quando Sartre (1997) responsabiliza 0 homem pelas suas
escolhas feitas no mundo.

Freud (1990) abriu a realidade da mente como fenomenologia,
a fim de que se identificasse ‘realidades imateriais’ como fatores de
neuroses e complexos. Sendo pioneiro nestas pesquisas buscou con-
cretizar tal andlise em um ponto focal: A questdo sexual reprimida
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como artifice de desequilibrios no Ser Humano premido por relagdes
sociais, politicas, religiosas e pessoais doentias.

Desde Kant (1992) a razao é um instrumento utilizado para se
entender, dar sentido e significado para a religiao. Todavia, como a
religido tem como esteio ideoldgico os dogmas de fé - nao compro-
vaveis no mundo da matéria - os esforcos da racionalidade kantiana
esbarraram em imposi¢des biblicas (visdes de mundo unilaterais),
ao qual apregoavam a fé cega como a tabua de salvagdo do homem,
enquanto ‘imagem e semelhanc¢a’ de Deus.

O estudo e a inter-relagao efetuada por Freud e Jung (1991) de-
tectaram contetidos no inconsciente, aos quais se identificavam com
o modus operandi e modus vivendi de uma sociedade e de suas cos-
mo visdes em que Jung (2000) denominou de ‘inconsciente coletivo.

O estudo das cosmo visdes e dos mitos, ao longo da histéria
da humanidade, mostrou-se rico de sentidos, significados e identifi-
cagdo com aspectos da mente, do inconsciente e do SELF, em obras
como do professor Hélio Silva Campos (2015).

Para o estudo deste inconsciente pessoal e do inconsciente co-
letivo, foi necessario estudar o método dos alquimistas, os mitos, len-
das, fabulas e os ditos fendmenos ocultos na tessitura da vida. Dai a
ideia sistémica, holistica e de inter-relacdo em Fritjof Capra (2004) e
as ideias orientais acerca da simbologia espiritualista do TAO.

O inconsciente, entdo deixa de ser estudado por um viés de du-
alidade (separagao psico - fisica desde Descartes) e passa a ser iden-
tificado com os novos paradigmas apreendidos por teorias quanticas,
unindo para os psicanalistas o conteido do micro cosmo na totalida-
de do macro cosmo.

Os processos psiquicos, bem como sua evolugdo, deram - se ao al-
vedrio deste controle artificial imposto pelas religides monoteistas. Nes-
te tocante, a natureza — como sempre faz — buscou seu rumo ao trans-
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cendente (Divino) desenvolvendo-se em terrenos psiquicos incognitos e
indomitos, onde a transicdo de uma mentalidade minor para o processo
de individuagao de linha junguiana parece ser a tonica final.

“A pergunta decisiva para o ser humano é esta: [...] Quando alguém
entende e sente que esta conectado ao ilimitado ja nesta vida, modi-
ficam - se seus desejos e sua atitude. No final das contas, s6 valemos
algo por causa do essencial e, quando ndo se tem isso, a vida foi
desperdigada”. (JUNG, 1963. Pg.327s).

A compreensdo da inter-relagdo com o Oculto, o Sacro e o Di-
vino conferem uma percepgdo de possibilidades e engendramento
de cosmo visoes. Estar em intima identificacdo com tais manifesta-
¢oes de cunho espiritual ou mesmo religioso — no sentido de atitude
propria, vai além de um credo ou participagdo domingueira em uma
Igreja - é a quintesséncia do devir, das entropias cosmogonicas e cos-
moldgicas ancestrais (gregas, africanas, indigenas etc).

A senciéncia desvelada por esta seara é capaz de dignificar a
vida qualificando-a como manifestagdo intra, inter e extra no unus
mundus” possibilitando um sentido de pertencimento e bem estar (a
satisfacdo do dever cumprido), no fisico, psiquico, espiritual e social,
posto que desperta o autoconhecimento como leitmotiv (fio condu-
tor) para a evolugao do caractere humano.

A arché (principio) milenar da dualidade foi um ponto focal
de entendimento e entretenimento do mundo das coisas e da vida.
Todavia, o encantamento da manifestagdo meditnica calcada em es-
caninhos psiquicos extrapola o dado e sua nomenclatura, melhor se
comporta, no principio da incerteza de Heisenberg (1980)", donde
ndo é possivel definir com precisao um evento qualquer, conquanto
as variaveis e o olhar do observador sejam infindaveis em nivel suba-
tomico e/ou subjetivo.
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Em razao disto, o inconsciente como expressdo da natureza
humana, ¢ vivido no campo da mente, é incerto, e coaduna com este
principio da incerteza de Heisenberg (1980), porque sua descri¢ao
nao respeita as regras mentais da racionalidade (que mesmo errando
o faz com convic¢ao) e de seu intelectualismo desolador, dualista,
bidimensional, de causalidade, pois que tem um modus operandi
proprio de se esconder, tal qual o mito de Eros que escondendo sua
‘beleza divina’ de psiqué pretende ndo cega-la com seu furor celestial.

Eis, a psicologia profunda de Jung, intentando a existéncia de
camadas ou campos mentais nos reconditos da mente, aos quais es-
tdo vivos como um sinal de transgressao a formagdo dogmatica es-
treita e tradicional (opinides pré-fabricadas e verdades de ‘brechds’),
em razdo de ndo responderem mais aos reclamos e a dinamicidade
da sociedade capitalista, materialista e industrial, ao qual estdo vivi-
ficados desde Platao. Vide abaixo:

“Disse essas palavras e, retornando a cratera na qual inicialmente
havia misturado e fundido a Alma do Todo, ai verteu os residuos das
primeiras substincias e as misturou aproximadamente do mesmo
modo. Todavia, ndo havia mais na mistura a esséncia pura e invaria-
vel, mas somente a segunda e a terceira. Depois, tendo a tudo combi-
nado, dividiu num niimero de almas igual aos dos astros. Distribuiu
essas almas a cada um dos astros, ai postou-as como num carro e
ensinou-lhes a natureza do Todo. Notificou-as das leis dos fados;
que o primeiro nascimento seria estabelecido idéntico para todos
os seres a fim de que nenhum fosse por ele menos bem tratado; que
as almas, semeadas pelos instrumentos de Kronos, cada uma no que
lhe convinha, deveriam dar nascimento ao vivente, de todos o mais
capaz de honrar a Deus”. (PLATAO. p. 101 - 102).

Filosofos como Nietzsche, ao perceberem ‘intuitivamente’ tais
fatores (crise da razao, dos valores e da Alma) desenvolveu a ideia de
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um Niilismo" , como inquieta¢do nao s6 da sociedade, mas em pari
passu com os subterraneos da alma humana em convulséo. Ja Freud
escreveu suas analises e mapeou uma sociedade doente na obra “O
Mal estar na civilizagdo (1996)”.

Neste sentido, se a mente tivesse uma representagao pictorica
seria aproximadamente assim:

Mundo exterior

SELF S

" " "
s AfimudAmima .--"I
. .

MMundo interiog

Fonte: http://sti.br.inter.net/tibet/psico-jung.htm. Acessado em 02/09/2015.

Tal imagética intenta visualizar e facilitar nossa compreensao
daquilo que s6 é conhecido como uma ‘raison détre® * da psique
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sui generis, posto ser singular, embora com caracteristicas verossi-
milhantes entre os seres humanos, onde guarda arquétipos como
cimentaculos de sua atua¢do na vida humana e como participe no
inconsciente coletivo.

A experiéncia da mente ndo consiste em artificios, todavia
num empreendimento de alto risco para seu entendimento, dado que
exige ndo so6 esfor¢o incondicional de todo o SELF e suas fung¢des
proximais, porquanto englobem a personalidade e nos remetam a
uma compreensdo primordial de searas internas, as quais se desco-
nheciam até os idos do século XIX.

Nao obstante, estudos cientificos tém demonstrado a existén-
cia de situagdes onde graus de intuicdo e fendmenos extrassensoriais
apontam para conclusdes ndo logicas de realidades metafisicas, com
isso o fendmeno medidnico vem a ser entendido - ndo apenas como
instrumentos - de religiosidades primitivas, mas representativas de
‘verdades’ milenares e primordiais pré-existentes as modernas religi-
des no ocidente.

A mediunidade, em estrita ligagao com o SELF, confere-nos
uma ideia de totalidade ja prescritiva pelo simbolo oriental do
TAO", que é um dos conceitos simbdlicos mais desenvolvidos e
mais diferenciados do si mesmo, buscando a perfeicdo do TODO.

Tristemente... a mediunidade nao é aventada como uma ex-
periéncia genuina pelas correntes monoteistas. A hodiernidade com
suas Sharias™ culturais tratam a mediunidade atrelando-as a juizos
de valor prescritivos de sang¢des in extenso*, bem como aduzem a
um misticismo qualquer, como manobras engenhosas e enganadoras
para distorcer fatos e atribuir expectativas a pessoas ingénuas, bem
como conferindo fortuna a embusteiros e charlataes.

A mediunidade é um habitué congénito, parafraseando Allan
Kardec (1992) ‘todos os seres humanos teriam em - si’ tal atributo,
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em diversas culturas ao redor do mundo, notando-se muito mais que
espontaneidades de conteidos arquetipicos. Nesse interim, faculta —
se ao deus ou deuses poderem exprimir-se através da alma humana
como um ‘dasein* pessoal e imaterial, num encontro com o Numi-
noso: seu modo de Ser e sua verdade na 4anima humana.

A mediunidade, por conseguinte nao se submete a regras im-
postas por instituicdes ou modelos teologicos, culturais, filoséficos,
de géneros ou etnias. Este “dom” nao ¢ uma sutil sugestao implantada
por um habil hipnotizador, mas se comporta como o ato de ‘crescer’
de uma planta, que em sua semente ja possui a poténcia de desenvol-
vimento como prerrogativa.

E pouco producente acreditar numa tal vocagio inatista (mé-
dium), como uma maneira sagaz de uma doenga psiquica ou nervosa
vir a tona. E crivel, e muito mais transparente, buscar sua origem na
realidade presuntiva como acontecimento psiquico complexo, para
além dos ‘complexos sexuais’ de Freud ou mesmo do ‘instinto de po-
der’ de Alfred Adler, posto que a mediunidade tenha matrizes mirifi-
cas de religides africanas milenares do Egito ao Candomblé de Ketu.
Vide FREUD (18977/1996):

“Um unico pensamento de valor genérico revelou-se a mim. Veri-
fiquei, também no meu caso, a paixdo pela mae e o ciime do pai,
e agora considero isso como um evento universal do inicio da in-
fancia (...) Sendo assim, podemos entender a for¢a avassaladora de
Oedipus Rex (...) a lenda grega capta uma compulsdo que toda pes-
soa reconhece porque sente sua presenca dentro de si mesma. Cada
pessoa da platéia foi, um dia, em germe ou na fantasia, exatamente
um Edipo como esse, e cada qual recua, horrorizada, diante da rea-
lizagao de sonho aqui transposta para a realidade, com toda a carga
de recalcamento que separa seu estado infantil do seu estado atual”
(Freud, 1897/1996, p. 316).
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Que a mediunidade é a expressao de atavismos em religides de
matriz africana, indigenas e budistas, bem como da prépria evolugao
psiquica, quica espiritual da espécie, ndo ha davida. Todavia, somente no
século XIX com as contribui¢oes de Kardec (campo religioso) e Jung (es-
fera psiquica) passou a ser vista (a mediunidade) como iminentemente
uma ‘energia espiritual e psiquica’ facultada para a comunicagao através
da incorporagdo ou a detecgdo de espiritos desencarnados por médiuns.
Neste tocante, o proprio Jung defendeu — a dando suporte conceitual em
sua tese de doutorado acerca dos fendmenos ocultos*.

O cristianismo, enfeiticado por seus ritos, rituais e dogmas, du-
rante séculos estiveram enfeiticados por seus bruxuleios de féormulas
vazias e num antropomorfismo canhestro e deletério, bem como um
envernizamento externo do seu olhar religioso e dogmatico.

As religides monoteistas em voga, possivelmente negardo por
alguns séculos o fendmeno meditinico como existéncia do espiritual
(nao religioso) no Ser, posto que sua vivéncia cristd dependa da in-
termediacao da Igreja e de seus asseclas, a vista disso coadunar com
esta quididade efetivamente meditnica é cortar o galho, no qual es-
tdo sentados e caso viesse a acontecer (!!!) daria nova interpretacao
ao distico Cristico: “Vés sois Deuses” no Salmo 82:6 e Joao 10:34.

A mediunidade existe para que o ser humano encontre seu senti-
do na existéncia, vividos no universo da vida e ndo como jugo de sofri-
mento e para o sofrimento existentes em disticos exteriores de fé cega e
facas amoladas ao mote de St° Agostinho: “Credo Quia Absurdum™.

O lema agostiniano nos choca, por conter uma aceitagio de
algo que nos traz a perturbagdo de uma atitude voltada para o nao
entendimento e para a ndo consciéncia das coisas e do mundo. Se
aceitarmos este argumento de fé pautado num argumentum magister
dixit temos que necessariamente perguntar: “Por que Buda néo teria
tanta razdo quanto Cristo?”.
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O enigma da mediunidade, talvez esteja para além do plano
da religido. Isto é, s6 conseguiremos evoluir (se interiormente) en-
tendermos e sentirmos seu sentido e significado, como atuante no
SELE que adjudica a este a chave para a saida da caverna platonica,
ou seja, o viver no mundo hedonista (sentidos), ao mote de Platao
ou no conceito de Buda para Maya , leva-nos a uma miserabilidade
psiquica baseada em desejos, no qual se desenvolvem desequilibrios
€ neuroses.

A mediunidade pretende nos conferir informagoes fidedignas
e nos mostrar que “Quod Licet Jovi, Non Licet Bovi” . Assim, 0 mé-
dium, encontra mais acolhimento espiritual nas manifestacdes me-
ditnicas, porque seu processo de individuagdo leva-a o a iluminacao,
como um para além destes dogmatismos monoliticos da trindade, da
imaculada conceicao ou do Fiat lux mundi.

3. A GUISA DE CONCLUSAO

E salutar conclamar para um esforco intelectivo na tematizacao
da mediunidade em relagdo com os dinamismos do inconsciente (e
ndo como um giro de reflexdo num manicémio ou enunciados meta-
fisicos pretensamente elaborados), onde afirmariamos a subsisténcia
de um psiquismo (ou animismo), que se apresentaria como substrato
para a mediunidade, posto ndo ser esta (mediunidade como o in-
consciente) visiveis. Ndo obstante, a mediunidade é sentida, incorpo-
rada e parece, por vezes, como uma ‘batalha com moinhos de vento’
ala Dom Quixote de La Mancha para olhos néscios.

Esta experiéncia, escrita de curto folego, vai além de um ecletis-
mo materialista impio, ao qual confere um primitivismo torpe a varie-
gadas manifestagdes meditinicas existentes em tantas culturas, religi-
Oes, etnias e seres humanos nesta Aldeia Global a moda de McLuhan.
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Vale ressaltar, que ndo ha como hipostasiar (considerar falsa-
mente) malgré lui vivo nas mentes do mundo Cristico, quando nao
Criptico, que a mediunidade é uma inverdade advinda minimalista-
mente de um sonho de tolos.

A mediunidade transforma o espirito numa grandeza humani-
zada e ndo apenas numa crenga calcada em um idealismo puro de fil6-
sofos, ou mesmo num subjetivismo romantico de primeira impressao,
posto que aceita e suporta o conflito e toda digressdo malsa imposta
contra seu existir no mundo verificado na histéria dos povos.

Melhor colocar, mutatis mutandi, a mediunidade numa fungéo
transcendente, na qual aceita os opostos como complementares e nao
como dissonantes, bem como possui um encantamento e uma vitali-
dade, que vai além de sacramentos, confissdes ou remissao de pecados.

Entendo, por fim, a mediunidade como um gesto de compla-
céncia e aceitacdo, em consequéncia de nao invalidar ambientes Sa-
grados por discriminag¢ao de rituais, opgao sexual, jugo social ou de
poder, dessa arte acreditando que a MEDIUNIDADE ¢ a respiraciao
dinamica e universal do Cosmos. Afinal, somos todos AFETUOSA-
MENTE filhos e filhas das estrelas.
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A IGREJA CATOLICA E AS PRATICAS DE USURA
NO SERTAO DO SAO FRANCISCO OITOCENTISTA

Napoliana Pereira Santana’

1 A VIDA COMERCIAL DA FREGUESIA DE SANTO
ANTONIO DO URUBU DE CIMA

Os documentos histéricos pesquisados possibilitaram entrever
aspectos da vida comercial do sertdo do Sao Francisco, mais especi-
ficamente, da freguesia de Santo Antonio do Urubu de Cima.> De-
senvolviam-se ali varios tipos de atividades econdmicas. Armazéns
de fazendas, armarinhos de secos e molhados eram localizados nas
vilas, arraiais e também em algumas fazendas pecuaristas. Atividades
autonomas de individuos que viviam “de fazer cal, fazer telha™, de

! Mestra em Historia Regional e Local, professora do Colegiado de Pedagogia da Universidade do Esta-
do da Bahia/DCHT/Campus XVII - Bom Jesus da Lapa e pesquisadora do Grupo de Pesquisa Cultura,
Sociedade e Linguagem — GPCSL/CNPq/UNEB/Campus VI.

% A freguesia de Santo Antonio do Urubu de Cima, datada de 1718, localizava-se a margem direita do
rio Sao Francisco, criada pelo arcebispo D. Sebastido Monteiro da Vide, tornando-se vila no ano de
1745 (cf. Vianna, 1893, p. 558). Theodoro Sampaio (1955, p. 102) quando percorreu os caminhos do
Sdo Francisco, em 1879, descreveu essa freguesia como “muito extensa, povoada com muitas fazendas,
rogas e arraiais pelo interior e ao longo do rio”. De acordo com Erivaldo Fagundes Neves (1999, p.119),
essa regiao, conhecida como médio Sdo Francisco, constitui-se parte do alto sertdo da Bahia e seu
povoamento remonta aos currais de gado da familia Guedes de Brito: “O processo de povoamento e
ocupagdo econdmica dessa regiao, onde os pioneiros se instalaram em tempos pretéritos, iniciou com
fazendas de gado de Antdnio de Guedes Brito, pecudria com trabalho escravo

* Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Auto crime. Ano: 1847. Nao catalogada.
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“vender seus vintens de fumo e Sal’}* ou, ainda, aqueles que possu-
fam um oficio especializado: “vive de seu officio de alfaiate’;’ e seus

NG«

instrumentos: “Huma tenda de ouvires’,® “Uma tenda de ferreiro com
dous martelos um torno grande uma bigorna pequena duas tenazes””’
Havia, ainda, aqueles que improvisavam suas sobrevivéncias como
no caso de Leonarda Archanja Ribeiro de Magalhaes.

O inventario dessa senhora data de 1869. Os poucos bens que
possuia, avaliados em Rs. 984$940, provinham de uma heran¢a ma-
terna. Nao foi casada nem teve filho. O seu bem mais valioso era “uma
morada de casa coberta de telhas na rua de baixo, tendo uma porta e
quatro janellas de frente”, por Rs. 500$000, o que reflete um passado
de melhores condi¢des econdmicas. Os demais eram: sete cabecas de
gado vacum (Rs. 94$000), seis de gado cavalar (Rs. 120$000), ouro e
prata (Rs. 93$220), mdveis e utensilios (Rs. 106$800) e dividas ativas
(Rs. 70$920). As dividas passivas referentes aos débitos com credo-
res, as despesas com o funeral, as custas com o inventario e os lega-
dos do testamento somaram ao todo em Rs. 530$034.%

As pequenas vilas e arraiais foram os lugares onde se congre-
gava boa parte das negociagdes comerciais. Para a freguesia de Santo
Antonio do Urubu de Cima destacava-se a vila do Urubu e os ar-
raiais do Senhor Bom Jesus da Lapa, Oliveira dos Brejinhos e do Bom
Jardim. Nessas cidadezinhas sertanejas, as transacoes econdmicas se
tornavam mais intensas.

*Ibid

* Féorum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventério de José Vicente de Oliveira.
Ano: 1851. Documentagao nio catalogada.

¢ Forum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventario de Eustdquio Ferreira Pessoa.
Ano: 1844. Documentagao nio catalogada.

7Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventario de Ana Joaquina de Jesus. Ano:
1876. Documentagdo nio catalogada.

8 Forum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventdrio de Leonarda Archanja Ribeiro
de Magalhaes. Ano: 1876. Documentagéo néo catalogada.
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Muitos dos negdcios realizados nas fazendas se desdobravam nas
cidades. A cidade era indispensével a expedientes mais burocraticos
das transagdes comerciais, a exemplo de pagamento de impostos de
exportagdo para a coletoria provincial ou estadual; articulagdo com
outros fazendeiros para envio de tropas, boiadas e dinheiro - para o
Reconcavo e capital da provincia - e, ainda, pelas possibilidades de
assisténcia médica (mesmo que precaria), juridica, de comunicagédo
e sociabilidade (PIRES, 2009, p. 170).

Naquelas cidadezinhas, os comerciantes realizavam seus nego-
cios em pequenos estabelecimentos, como as duas lojinhas do senhor
Porfirio Simoens da Cunha localizadas na vila do Urubu. Os bens
pertencentes a sua familia foram calculados em Rs. 4:932$653 na-
quele ano de 1850. Seus comércios eram conjugados as duas casas de
morada, pois ambas possuiam “barcam e partilheiras” Uma das lojas,
um armazém composto de “fazenda seca’, teve suas mercadorias ava-
liadas por Rs. 1:132$260. Vendiam-se acessorios de vestimenta como
meias, suspensorios, “xales francés” e tecidos de varios tipos e co-
res: “algudamsinho americano’, “xita”, “madrasta’, “brim’, “cassa fina’,
“baeta” O outro comércio, avaliado em Rs. 152$680, foi composto
de miudezas, negociavam-se ferramentas, utensilios domésticos e
iguarias. O senhor Porfirio possuia quatro escravos: Porfiro, Ilaria,
Maximiana e Teresa. Ademais, tinha onze cabegas de cavalos e éguas,
“trés bestas muares”, “hum burro ainda novo’, “outro burro ja velho”
e “Des cangalhas arriadas”.

As bestas, burros e cangalhas descritos no inventario do senhor
Porfirio, revelam sobre as viagens que esse comerciante realizava em
companhia de seus escravos, pelos caminhos do sertdo, em dire¢io
aos centros comerciais da Bahia, para adquirir as mercadorias e, tal-
vez, revendé-las nas vilas e cidades da regido.

Mas, para além dos negécios descritos, havia outros que movi-

mentavam somas consideraveis de dinheiro, principalmente entre os
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ricos proprietarios de terras, gados e escravos. Trata-se dos emprésti-
mos a juros. Vejamos os modos como se processavam essas praticas
nas paragens sertanejas.

2 A PRATICA DE USURA NO SERTAO DO SAO FRANCISCO

O inventario e o testamento do capitdo José Vicente de Oli-
veira vislumbram outras nuances das relacoes comerciais no sertao
do Sao Francisco. Quando faleceu, em marc¢o de 1851 no “arraial
da Lapa’, o referido capitdo era um homem de poucos recursos.
Os bens que deixou para sua filha Carolina Leopoldina somaram
Rs. 2:926$930. Desse valor ainda foram deduzidas as dividas (Rs.
1:598$131), as custas (Rs. 26$041) e as disposi¢cdes do testamento
(Rs. 434$252). Restou de quinhdo para a herdeira a quantia de Rs.
868$506. Possuia um unico escravo, Ildefongo, cabra, 17 anos, que
foi dado para pagamento de dividas.’

Outrora, esse senhor gozou de melhores condigdes economi-
cas. E 0 que demonstra sua patente de capitdo e a propriedade de trés
casas na vila do Urubu que, pelas descri¢coes apresentadas, duas delas
“com huma porta e seis janellas de frente”, e uma com “cinco portas
e doas janellas em frente”, representavam casardes. A leitura atenta
do inventario e testamento revelou que esse capitdo tentou manter,
mesmo com as crises econdmicas, o prestigio social, pois apresentou
uma lista de bens acima dos que foram autuados. Talvez, ndo quises-
se admitir que estava arruinado financeiramente.

Seu testamento, escrito em 1848, evidencia que manteve rela-
¢oes de amizade e comerciais com homens influentes dessa regiao
e da circunvizinhanga. Homens “doutores” e que possuiam patentes

Forum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventario de José Vicente de Oliveira.
Ano: 1851. Documentagao nio catalogada.
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de tenente, coronel, capitdo, major e alferes. Negociava nas pragas
de Caetité, Rio de Contas, Jacobina, Sento Sé, Barra do Rio Grande,
Carinhanha, Monte Alto, Macaubas, em Salvador e também em Mi-
nas Gerais, nas vilas de Salgado e Sao Romao. E também por outros
lugares, conforme sua anotagdo: “[...] ser sucetivel falecer em algum
lugar ermo que ndo pertenca as das cides ou Villas aqui declaradas
em razao do giro do meo negocio [...]""°

Percebe-se, pelas poucas mercadorias arroladas, que no seu
comércio se vendiam diversas miudezas (ferramentas e utensilios),
vidros e boticarios. A declaragao abaixo demonstra que as adquiria,

principalmente, em Salvador:

Diz Claro Franco Negréo, como cessionario de Henrique José Teixra
Chaves, negociante e mor na Cide da Bahia [...] quer justificar pe-
rante V.S. os itens seguintes.

1° que aquelle finado Capm Je Vicente de Ola em 9 de Seto de 1831
se constituira devedor a seo cedente da quantia de 339$980 rs. pro-
veniente de miudezas q lhe comprara em sua loja passando-lhe obri-
gacao de seo préprio punho [...]."!

Além da compra e venda de produtos, o capitdo José Vicente
de Oliveira esteve envolvido em outro negocio comumente praticado
nos sertdes da Bahia: a usura ou agiotagem'. Requisitou emprésti-
mos dos ricos fazendeiros, como este: “Devo ao Illmo Sr Capm Feli-
ppe Mendes de Vascos a quantia de trezentos e dous mil reis dro de
empréstimo que recebi do do Sr cuja satisfagcdo obrigo todos os meus
bens [...]. Fazda da Varge Gde 5 de Agosto de 1839”." Possivelmente,
era uma tentativa de revigorar seu comércio.

1 Tbid.

" Ibid.

12 Trata-se de negdcio de empréstimos com cobranga de juros.

3 Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventdrio de José Vicente de Oliveira.
Ano: 1851. Documentagao nio catalogada.
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Vestigios da trajetoria desse credor, capitao Felippe Mendes de
Vasconcellos, revelaram aspectos da pratica usuraria no sertdo do
Sao Francisco. Era portugués natural de Castelo Branco e veio para
o Brasil quando crianga. No sertdo do Sao Francisco, casou-se com
Maria Alves de Brito e ndo deixou nenhum descendente. Percebe-
-se, da leitura do seu testamento e do de sua esposa, que vivia dos
negécios com o gado e da agiotagem. Suas posses constitufam-se
de escravos, gado e terras."* No seu leito de morte, preocupado em
“salvar a [...] alma”, solicitou ao testamenteiro mandar rezar “capellas
de misgas por protecdo e alma de todos com quem tive negocios”.
Declarou,' ainda, perdoar e renegociar algumas dividas, mas impds
algumas condigoes:

Declaro que mi devem algumas quantias por créditos e rdis e aque-
las quantias de dez mil reis para baixo perdo-o sendo obrigados a
resarem por minha alma algum Rosario e daquelles que deverem
maiores quantias que sejam pais de familias e que sejam pescoas de
onras e probidade as nam derrotara e faram com elles algum contra-
to afim de pagarem passivamente sem clamor de justissa onde sejam
merecedores das qualidades acima apontadas [...].'¢

Como visto, o capitdo Felippe estava realmente preocupado
com o seu destino ap6s a morte. Solicitou dos pequenos devedores
que rezassem algum rosario na inten¢do de sua alma e aos demais,
homens honrados e responsaveis, concedia o direito de renegociar
os débitos amigavelmente, sem cobranga judicial. Como observou
Sheila de Castro Faria (1998, p. 271):

!4 Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Testamento de Maria Alves de Brito. Ano:
1838. Documentagdo nio catalogada.

15 Ibid.

' Ibid (grifos meus).
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Na hora da morte, a consciéncia de prejudicar terceiros incomodava.
Ao que tudo indica, o reconhecimento e, em alguns casos, a tentativa
de reparagdo do erro contavam a favor do testador no julgamento
final. A enorme quantidade de reconhecimento de erros passados,
contidos em testamentos [...], significa um certo salvo-conduto para
as acoes durante a vida, a0 mesmo tempo que se estava ciente de que
tentar reparar aquelas teoricamente mal-intencionadas, no momen-
to da morte, reduzia a penalidade. Dentro de certos limites, é claro,
as agoes se justificavam a partir do momento em que poderiam ser

reparadas no momento oportuno.

Nota-se, por outro lado, que a clientela do capitao Felippe M.
de Vasconcelos foi diversificada. Ele emprestava dinheiro a homens
ricos e também aos menos providos de recursos econdémicos. Evi-
denciou-se que a agiotagem perpassou por todos os segmentos so-
ciais daquela sociedade sertaneja.

O senhor Jodo José da Cunha, homem de poucos recursos, tam-
bém praticava agiotagem. Listou no seu testamento dividas e créditos
que possuia.'” Cobrava débitos de terceiros e também repassava seus
créditos para serem cobrados por outros. Seu inventario revelou-o
como pequeno criador de gado dono de 40 cabegas de vacum (Rs.
400$000), sete de cavalar (Rs. 158%3000) e bens moveis (Rs. 32$360).
Nao possuia terras proprias nem escravos. Seus poucos bens, ava-
liados em Rs. 590$360, foram sequestrados para pagamento de suas
dividas. Sua esposa, Maria Fellipa, requereu na justi¢a a posse dos
bens “trasidos quando se casou com o ditto falecido [...]", alegando
ter “o falecido honerado de divida contrahidas antes do matrimonio
[...]>'® Noutro inventario, o de Maria Efigenia da Concei¢ao Rocha,

7 Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventario de José Jodo da Cunha. Ano:
1848. Documentagao ndo catalogada.

'8Ibid. Infelizmente, ndo se pode saber se a vitiva logrou éxito no seu requerimento, pois o inventdrio
esta incompleto.
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foram descritos 41 devedores, entre eles, os escravos: Francisca com
débito de Rs. 2$800; Thomas, com Rs. $500; e Félix, com Rs. $640%.

Havia uma circulagdo de créditos e débitos nas maos dos ne-
gociantes. Credores transferiam seus créditos ou obrigagdes® para
terceiros que se responsabilizavam pela cobranca e lucravam com os
juros e/ou porcentagens, como foi o caso do Capitdo José Vicente
como procurador da Irmandade de Santo Antonio e de Nossa Se-
nhora da Concei¢do na cobranga de créditos dessas institui¢des. E
também de José Jodo da Cunha, que lhe passou uma,

[...] obrigagdo em que hé Joaquim Martins de Souza morador no
Barrozo Freguesia de Carinhanha da quantia de tresentos e dezacete
mil e quinhentos e seus juros, a qual obrigac¢do lhe entreguei com a
condi¢io de cobrar a ditta divida dando-lhe de um regalvo que se

acha em meu poder.”!

Ocorria ainda de os créditos serem transferidos para casas
mercantis de outras pragas. O débito descrito a seguir é esclarecedor
de transagdes nesses moldes:

Devo ao Sr Joze Pinto Novaes a quantia de duzentos e trinta e cinco
mil rs. importéncia que eu era devedor ao Casal do falecido Sebas-
tido de Abreu Lima, cujos créditos em publica forma me entregou,
e pr isso fico devendo o dito Sr como rematante de todas as dividas
activas do do casal cuja qta pagarei a elle dito Sr ou aqm este me
apresentar com ordem sua datada deste a tres mezes e de todo a mais
de mora os juros da Ley e pa clareza do referido digo e pa cuja sa-

! Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventario de Maria Efigénia da Concei-
¢do Rocha. Ano: 1870 (grifos meus). Documentagio nio catalogada.

% Lycurgo Santos Filho (1956, p. 340-1) esclarece o significado de obrigagao: “Obrigar-se significou
‘afiangar’ ou ‘garantir’. ‘Obrigag¢do’ significou confissdo de divida, exposta em papel ou documento”.

2! Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventdrio de José Jodo da Cunha. Ano:
1848. Documentagdo ndo catalogada.
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tisfagdo obrigo todos os meus bens presentes e fucturos e pa clareza
do referido passei o prese de ma letra e firma. Bahia 24 de Abril de
1849. J.Ve d’Olivra?

Os créditos antes pertencentes ao falecido Sebastiao de Abreu
Lima foram arrematados por José Pinto Novaes, proprietario de uma
casa mercantil em Salvador. Como sinalizado, o lucro dessas tran-
sagOes residia nos juros consideraveis que normalmente se cobrava
dos devedores. Caso estes ndo pagassem nas condi¢des e prazos es-
tabelecidos, a divida era cobrada judicialmente e os bens do devedor
hipotecados.

3 IRMANDADES E PADRES NOS NEGOCIOS DE
EMPRESTIMOS

A usura. Que fendmeno oferece, mais do que este, durante sete sé-
culos no Ocidente, do século XII ao XIX, uma mistura tdo explosiva
de economia e de religido, de dinheiro e de salvagdo — expressio
de uma longa Idade Média, em que os homens novos eram esmaga-
dos sob os simbolos antigos, em que a modernidade trilhava dificil-
mente um caminho entre os tabus sagrados, em que as astucias da
histéria encontravam na repressdo exercida pelo poder religioso os
instrumentos do éxito terrestre? (LE GOFE, 2004, p. 09).

Ainda que a Igreja Catdlica condenasse a pratica de usura, ela
também se fez presente nesse tipo de negociagdo no sertdo do Sao
Francisco, isso através da atuacio de suas irmandades e parocos. E o
que tem revelado a documentagdo pesquisada. No inventdrio de D.
Herculana Francelina da Silva Ledo, datado de 1857, foram arroladas

2 Forum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventario de José Vicente de Oliveira.
Ano: 1851 (grifos meus). Documentagio nio catalogada.
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somas altissimas de dividas passivas contraidas por seu marido, Ma-
noel Joaquim da Silva Ledo, ex-juiz da Comarca do Urubu. As somas
totalizaram em Rs. 11:008$660.>* Os credores eram homens de pos-
ses consideraveis, pois os valores dos empréstimos giravam em torno
de Rs. 500$000 e Rs. 1:000$000. Vejamos alguns dos débitos:

“Dever o seo casal ao Vigario Jose Alexandre da Silva Ledo por letra
a quantia de um conto novecentos mil reis, por conta da qual tem
elle dado oitocentos mil reis” Rs. 1:100$00

“Idem ao Reverendo Padre Francisco Freitas Sueiro, por letra” Rs.
500$000

“Idem a Irmandade de Santo Antonio desta Villa a quantia de um
conto setecentos e vinte dois mil seiscentos e sessenta reis” Rs.
1:722$660.

Os valores concedidos por empréstimo pela Irmandade de
Santo Ant6nio” e pelos padres, assim como os demais créditos iden-
tificados com certa frequéncia nos inventdrios, demonstram que a
Igreja Catolica, através da agdo de seus parocos, vigarios e irmanda-
des, detinha em seus cofres altas somas monetarias.

Demais irmandades daquela freguesia também praticavam
agiotagem, como a Irmandade das Almas: “Havera o pagamento da
Irmandade das Almas [?] nesta Villa do Urubu da quantia de qui-
nhentos mil réis. Havera para esse pagamento a escrava Romana
[...]”* E a Irmandade do Senhor Bom Jesus da Lapa. Esta foi uma

# Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventério de Herculana Francelina da
Silva Ledo. Ano: 1857. Documentagio ndo catalogada.

2 Ibid (grifos meus).

» A Irmandade de Santo Antonio foi uma das mais antigas da freguesia. O padre Mons. Turibio Vilano-
va Segura (1987, p. 101) informou que o compromisso dessa irmandade foi assinado no inicio do século
XVIII: “[...] o Pe. Francisco dos Santos e Oliveira, Visitador Geral, que a 22 de Setembro de 1703, viu e
assinou todas as folhas do compromisso da Irmandade de Santo Antonio do Urubu e algum outro que
o acompanhou como secretario de visita”

% Foérum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventério de Gertrudes da Silva Ferreira.
Ano: 1867. Documentagao nio catalogada.
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das mais ricas do sertdo e nao rara vez foi alvo de disputas dos mais
abastados para administrar seus bens. S6 para dimensionar o valor
de suas posses e riquezas, no ano de 1879, essa irmandade requereu
na justica nada menos que o valor de Rs. 5:000$000 de um emprésti-
mo concedido ao capitdo José Félix de Souza.”

A prestagao de contas de José Domingues dos Santos, vigario
da Freguesia de Santo Antonio do Urubu de Cima, que atuou como
tesoureiro da Irmandade do Senhor Bom Jesus da Lapa, entre os
anos de 1873 a 1875, revela o quanto a referida irmandade estava
envolvida nos negdcios de empréstimos a juros naquela freguesia.
Nao raras vezes, precisou contratar advogado para “tratar de
liquidar judicialmente os negécios da irmanadade”. Vejamos alguns
dos empréstimos:

Declarou mais que na quantia de vinte e quatro contos sessenta e
sete mil seiscentos e sessenta reis, que elle ex-thesoureiro entregou
as actual Theodosio Antunes d’Oliveira ndo se comprehendem as
quantias constantes das letras seguintes: Uma hypotheca passada
pelo Capitam Porfiro José Branddo da quantia de vinte e cinco con-
tos de reis, para garantir da de doze contos, que tomou ao Cofre
do Sanctuario de oito por cento por anno. Uma hyphoteca por Jodo
Subtil Cerqueira para garantia da quantia de um conto e oitocentos
mil reis, a juro de oito por cento ao anno. Uma letra de Martinia-
no Antonio de Almeida passada em outubro ou novembro de mil
oitocentos e setenta e trez da quantia de trez contos de reis a juro
de oito por cento ao anno. Uma letra de Exupério de Souza Spinola
da quantia de dous contos de reis a juro de doze por cento ao anno,
por conta da qual ja recebeo um conto de reis, como consta de suas

contas offerecidas.?®

? Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Inventario de Miguel Braz da Silva Lopes.
Ano: 1879. Documentagao nio catalogada.

» Forum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhaes, Paratinga-BA. Prestagdo de contas da Irmandade do
Senhor Bom Jesus da Lapa pelo ex-tesoureiro e vigario Domingos José dos Santos. Ano: 1876. Docu-
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Observa-se que os empréstimos eram altas somas de dinheiro.
Cabiam aos devedores saldar as letras nos prazos estabelecidos e com
acréscimos dos juros que variavam entre oito e doze por cento. Muitos
desses empréstimos eram cobrados judicialmente na ocasido de morte
do devedor e, consequentemente, nas partilhas dos bens. Conforme os
valores dos empréstimos concedidos aos ricos, e talvez falidos, senhores
locais é possivel mensurar o quanto o patriménio da Irmandade do Se-
nhor Bom Jesus da Lapa era alto para os padrdes sertanejos. Talvez esteja
ai a explicagdo para os constantes conflitos e disputas por cargos da mesa
regedora da referida irmandade. E qui¢a nem seja fruto de maledicéncia
a seguinte observacdo pontuada por Teodoro Sampaio, ao passar pelo
arraial de Bom Jesus da Lapa, entre os anos de 1879 e 1880.

Nio sabemos se por real fundamento, se por maledicéncia, acusa-
vam os procuradores, zeladores e sacristies que dilapidavam a for-
tuna da capela, que de tudo dispunham e enriqueciam. As humildes
fungdes de sacristdo eram objetos de luta e cobi¢a dos magnatas da
terra. — Os coronéis daqui, dizia-nos malicioso informante, vivem
de fazer politica para guardarem para si estas fungdes, razdo por que
dificilmente aqui para um capeldo, ndo se tolerando a presenc¢a do
vigario (SAMPAIO, 1937, p. 347-348).

O patrimonio das irmandades formava-se, sobretudo, das
doagdes de seus membros tanto em vida quanto no leito de morte,
quando bens de maiores valores econdmicos foram legados em tes-
tamentos para essas institui¢des. No caso da Irmandade do Senhor
Bom Jesus da Lapa, ainda havia o pagamento de promessas e esmolas
doadas pelos romeiros e visitantes do Santuario.

Os padres também lucravam com as “esmolas” deixadas em tes-
tamentos. José Domingues dos Santos, o supracitado vigario, no ano

mentagao nao catalogada
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de 1865, foi testamenteiro do falecido Candido Martins de Andrade
e recebeu por seu trabalho um “escravinho de nome Roberto, criolo,
ide de seis annos ms ou menos [...]”? Por outro lado, poderia nio
haver uma separa¢ao nitida dos bens individuais em relagdo aos ad-
quiridos no oficio religioso. Como sugeriu Faria (1998, p. 279), “[...]
esmolas doadas para enterramentos e missas, que reduzia a fortuna
de familiares, viesse a engordar os bens particulares dos sacerdotes”.

Erivaldo Fagundes Neves (2008) identificou uma escritura pu-
blica de constitui¢ao da empresa Fraga & Cardoso em Caetité, datada
de 1847. Tal empresa foi estabelecida pelo padre Manoel José Gon-
calves Fraga associado a vitiva Ana Teresa de Jesus Cardoso, com um
capital inicial de mais 126 contos de réis. Segundo Neves (Ibid, p.
286): “A sociedade definida como empresa comercial, na pratica, seu
objetivo era compra e venda de escravos e empréstimos hipotecarios”

Sheila de Castro Faria (1998, p. 281) pontuou acerca da par-
ticipagdo da Igreja em atividades financeiras na regido do Sudeste
escravista setecentista:

As proprias irmandades e ordens terceiras, recebedoras preferen-
ciais de gordas doagbes testamentarias, além das ‘jéias’ dos irmaos
recém-aceitos e anuénios, agiam em atividades puramente financei-
ras e imobiliarias. Independente dos negdcios serem feitos para seus
membros, o fato é que emprestavam dinheiro a juros e alugavam
terras e casas de sua propriedade. A Irmandade de Santo Anténio
era um dos principais rentistas de terras, em 1785.

A participagdo dos membros da Igreja Catdlica em tratos e
fiancas contrariava os principios da religido crista. Nas Constitui-
¢Oes Primeiras do Arcebispado da Bahia (VIDE, 2010, p. 326, grifos

» Férum Dr. Nivaldo Rodrigues de Magalhées, Paratinga-BA. Inventdrio de Candido Martins de An-
drade. Ano: 1867. Documentagio nio catalogada.
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meus), no titulo XI, “Em que se ordena aos clérigos que ndo usem
de trato e mercancia, nem facam fiangas por ganhos ou interesses’,
encontram-se as seguintes proibi¢oes:

481. Proibe a Igreja aos clérigos todo género de trato, mercancia e
negociagdo, assim porque sdo atos tio perigosos que dificultosa-
mente se podem exercitar sem pecado, como também porque os nio
quer distraidos dos oficios divinos e ministério do altar; e, finalmen-
te, porque, em serem tratantes e negociadores, mostram demasiada
ambigdo e cobica dos bens temporais, o que ¢é indignidade nos ecle-
siasticos, que até no afeto devem conservar a pobreza evangélica.

O préximo artigo trata das puni¢des das praticas desses atos:

482. Pelo que mandamos que nenhum clérigo de ordens sacras de
nosso arcebispado seja tratante, rendeiro ou mercador de qualquer
espécie de trato, nem compre frutos e mercadorias para as tornar a
vender, tratar ou regatear com elas, nem seja fiador por interesse ou
ganho; e os que fizerem o contrario pagardo pela primeira vez dois
mil réis, e pela segunda a pena em dobre paga do aljube, e se depois
da terceira admoestagido se ndo emendarem, se procederd contra
eles com mais rigor.

Conservar a pobreza evangélica parece ndo ter sido uma das
preocupagdes dos membros religiosos do sertdo do Sao Francisco.
Envolveram-se nos negdcios de finangas e empréstimos a juro e mui-
to lucraram. A participagdo constante de padres e irmandades nes-
sas negociacoes evidencia que a fiscalizagao do alto clero sobre as
atuagdes de seus membros religiosos nos lugares mais distantes da
capital da provincia fora muito fragilizada. Ou quem sabe nao havia
interesse ou consenso para que praticas costumeiras e tdo rentaveis
fossem banidas. O certo é que a Igreja Catdlica desempenhou papel
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significativo na concentracgdo de riquezas naquela regido. De acordo
com Farias (1998, p. 281-282):

Pode-se concluir que, num mundo em que o comércio era o movel
que enriquecia seus praticantes, sem duvidas os maiores detentores
do poder econdmico e de liquidez, padres e instituigoes religiosas
inseriam-se nele, muito através da usura, com a desenvoltura de se
estar tendo uma pratica costumeira. Mesmo sendo um comércio es-
pecifico, de salvagdo da alma, verificam-se mecanismos semelhantes
aos que se praticavam no caso de mercadorias comuns.

Nota-se que a agiotagem para uns significou a desestabilizagdo
da vida economica, levando-os a perda de seus bens, principalmente,
no momento de morte, quando as dividas eram cobradas judicial-
mente, ficando a familia numa situacdo complicada para a organi-
zacgao da sobrevivéncia, como no caso de Manoel Joaquim Jambrei-
ra, que teve seus irrisorios bens (utensilios, roupas e sete cabegas de
gado vacum), avaliados em Rs. 214$660, apreendidos judicialmente
para pagamento das dividas arroladas em Rs. 1:919$790.*° Mas, por
outro lado, ajudou a assegurar e ampliar riquezas daqueles que ja
possuiam muito, como os membros religiosos e os grandes proprie-
tarios de escravos, gado e terras.
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CANTO CORAL, HISTORIA E MEMORIA DE
IGREJAS BATISTAS EM VITORIA DA CONQUISTA

Jodo Batista Vicente do Nascimento'

O Conservatdrio de Musica de Vitdoria da Conquista

O presente trabalho esta relacionado com o resultado de pes-
quisas desenvolvidas junto ao Conservatorio de Musica de Vitdria da
Congquista® por ocasido dos seus cinquenta anos de historia. Dessas
pesquisas, percebeu-se a forte influéncia da familia Figueira de Oli-
veira na formacao musical de regentes e pianistas membros de Igrejas
Batistas em Vitoria da Congquista, e sobretudo, nas atividades musi-
cais de canto coral desenvolvidas a partir da Segunda Igreja Batista
de Vitdria da Conquista.

Subsidiado pelo carater qualitativo de uma metodologia explo-
ratdria, o campo de abrangéncia relaciona-se com a Historia Social
da Cultura (BARROS, 2011). Objetiva demonstrar a presenga do can-

! Mestre em Desenvolvimento Humano e Responsabilidade Social, Especialista em Gestao e Desenvol-
vimento de Seres Humanos, Licenciado em Histdria, Coordenador do Projeto de Pesquisa Histéria e
Formagio do Pensamento Politico na Epoca Moderna - Nucleo de Histéria Social e Praticas de Ensino
(NHIPE-CNPq), Membro do Grupo de Estudo e Pesquisa em Educagdo, Religido, Cultura e Satide
(GEPERCS-CNPq), Professor de Histéria da Europa da Universidade do Estado da Bahia - UNEB, Co-
ordenador do Colegiado de Historia (biénio 2014-2016), Departamento de Ciéncias Humanas Campus
VI - Caetité - Ba. (jbvicente@bol.com.br).

* Sobre o Conservatdrio, existe artigo com o titulo: Com Cantos Piano e Regéncia: Historia, Memoria
e Educagdo Musical na Trajetéria do Conservatério de Musica de Vitoria da Conquista (1964-2014),
aprovado para apresentagéo e publicagdo no XI Coldquio Nacional, IV Coléquio Internacional do Mu-
seu Pedagdgico da UESB (14 a 16 de outubro 2015).
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to coral nas praticas litargicas de Igrejas Batistas a partir da matriz
protagonizada pela Segunda Igreja. Ha uma relevancia académica e
social por refletir sobre um tema ainda pouco explorado na cidade
em epigrafe, bem como pela possibilidade de proporcionar aos leito-
res informacgdes histéricas importantes aos interessados na tematica.

O Conservatdrio de Musica de Vitéria da Conquista teve suas
atividades iniciadas na década de 60 com as professoras Almerinda
Figueira de Oliveira e sua filha Vanilda Figueira Freitas. As atividades
iniciais ocorreram através das aulas de acordeon na entdo Academia
Mascarenhas de Musica. Apds a formagao musical da professora Va-
nilda no Conservatdrio Brasileiro de Musica no Rio de Janeiro, foi
firmado entdo um convénio que deu inicio em 1964 ao Conservato-
rio de Musica de Vitoéria da Conquista.

Em 2014, o Conservatdrio protagonizou momento festivo pelo
seu jubileu onde contou com a presenga marcante de muitos alunos
e ex-alunos através de audicao musical comemorativa pelos seus 50
anos. Foi notdria a emocdo demonstrada pela professora Vanilda, onde
a mesma com uma vitalidade que lhe é peculiar pos-se a descrever o
quanto se sentia realizada em ver 50 anos depois a concretizacdo de um
projeto iniciado por sua mae, Almerinda, chegar tao longe e com um
resultado pouco imaginado quando do inicio de uma pequena escola.

O reflexo musical cotejado naquela audigado, evidenciou uma
das brilhantes defini¢oes sobre esta arte onde, “musica é a arte de
combinar os sons de modo a produzirem sensagdes agradaveis ao
ouvido e despertarem na alma emocgoes especiais” (RIBEIRO, 1964,
p. 7). “Emocoes especiais” - esta parafrase de (Ribeiro, op. cit.), este-
ve estampada nos olhares e semblantes daqueles que rememoravam
parte da trajetdria histérica ali comemorada. Numa combinagao de
sons, o popular e o cldssico ladearam com os géneros musicais apre-
sentados pela variedade de instrumentos musicais ali presentes.
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Voltando aos anos 60 do século passado, apds as atividades ini-
ciadas com as aulas de acordeon, o Conservatorio teve sua vocagiao
musical voltada para o ensino de piano que se tornou o principal ins-
trumento de sua educagdo musical. Apds décadas de atividades, com
o aumento da procura por parte dos alunos por outros instrumentos,
este também passou a oferecer aulas de canto, regéncia, guitarra, vio-
lao, bateria, violino, sax, flauta, etc. Para consagrar os resultados dos
estudos anuais, este passa a apresentar sempre no final do ano, audi-
¢oes onde os alunos tém a oportunidade de socializar com o publico
as cangdes e resultados dos estudos desenvolvidos. Esse publico na
sua maijoria é composto por familiares e pessoas proximas e a execu-
¢do musical tem no piano a sua maior forma de apresentagao.

Musicais como O Fantasma da Opera, Quebra Nozes, O So-
nho das Bonecas, Novica Rebelde, O Milagre das Rosas e Mae Terra,
estiveram presentes ao longo desses anos de audi¢oes. Através dos
alunos de canto, a musica popular brasileira e a musica sacra tam-
bém ganharam espago nessas apresentagoes. Dessa forma, é possivel
perceber que tal pratica coaduna com a ideia de que “a musica do sé-
culo XX se caracterizou por ultrapassar o limite da dimensao sonora,
lancando mao da luz, imagem, movimento, teatro, além da dimensao
conceitual”. (TACUCHIAN, 1995, p. 19).

No contato desenvolvido com a professora Vanilda Figueira
Freitas, esta traz no seu lugar de memoria, a trajetéria dos momentos
iniciais até as vivéncias do tempo presente. Das dificuldades, da pre-
senga marcante de sua mae Almerinda Figueira até as agoes efetivas
de sua presenca na vida dos seus alunos. Ela traduz esse sentimento
dessa forma:

Em meu caminho como educadora musical, trago lembrancas,
amor, carinho, troca, a possibilidade de ajudar pessoas em momen-
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tos dificeis. Ndo s6 a musica em si, mas o legado de leva-los a amar
a musica e entender o quanto a musica faz bem a alma, de mesmo
com problemas, é possivel ver a vida de outra forma. Sinto-me feliz,
sou uma pessoa feliz. Quando ensino piano néo viso apenas o lucro
que pode me dar, mas o que posso transmitir para ajudar, pois, con-
sidero todos iguais. A escola me proporciona estar viva pois posso
trabalhar desde um bebé até um aluno mais idoso. Tenho 73 anos e o
meu trabalho é um prazer constante. (Depoimento em Abril/2015).

A influéncia da familia Figueira de Oliveira

A mencgéo anterior relacionada ao Conservatério de Musica
possui relagdo direta com a formagao musical da familia Figueira de
Oliveira, e esta por sua vez, também se relaciona com a formagdo dos
corais a serem abordados nas proposi¢des subsequentes, motivando
assim, os topicos ora propostos.

O livro de memorias do patriarca desta familia, Valdomiro de
Oliveira’, retrata sua trajetdria desde a saida do estado de Sergipe até
a sua presenca na Bahia, com énfase na cidade de Vitéria da Con-
quista, onde esteve por 56 anos a frente do ministério pastoral da
Segunda Igreja Batista.*

Nascido em junho de 1914, em Sergipe, fazia parte de uma
familia de 10 irmaos, onde ele afirma que todos tinham o dom da
musica. Moravam num sitio e viviam da lavoura e da ceramica onde
faziam tijolos e telhas, ao que relata ter aprendido com os pais que
o trabalho dignifica 0 homem e que s6 através dele pode-se alcangar
a cidadania. Essa concepgdo sobre o trabalho reverbera a relagao do
protestantismo com a concepg¢ado sobre o trabalho na modernidade.

> OLIVEIRA, Valdomiro. Memorias de um Pastor. Belo Horizonte: Editora Betania S/C, 2001. Este é o
principal referencial tedrico para os relatos deste topico seguido de informagdes prestadas por mem-
bros da familia.

4 E possivel que o Pastor Valdomiro de Oliveira tenha sido o Pastor que mais tempo ficou a frente de
uma Igreja filiada a Convengéo Batista Brasileira.
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Nos primeiros anos, sua formacao religiosa estava vinculada ao
catolicismo por conta dos pais que eram catélicos e associado a uma
disciplina rigida, muito comum nas familias da época. Aos seis anos
de idade ja trabalhava, mas, sem perder de vista os estudos ja que isso
era uma exigéncia dos pais. Dizia:

A coisa melhor que meu pai e minha mae fizeram foi colocar seus
filhos na escola e os ensinar a trabalhar. Eles diziam: “Meus filhos,
a melhor coisa do mundo ¢é viver trabalhando, pra ndo dar trabalho
aos outros e ndo ser pesado a ninguém”. S6 brincdvamos depois que
davamos ragao aos cavalos. (OLIVEIRA, 2001, p. 4-5).

Essa postura de disciplina rigida, também vai se fazer presente
na vida dos filhos, postura compartilhada pela matriarca, Dona Al-
merinda Figueira. Vao usar como referéncia o texto biblico: “Do suor
do teu rosto comeras o teu pao’.. “Quem nao trabalha, ndo coma”.
“Tudo que o homem semear, isto também ceifard”

Valdomiro ainda crianca, aprendeu o oficio de marceneiro.
Ao longo da sua trajetéria estudantil, desenvolveu habilidades para
a oratoria ganhando reconhecimento chamando a atengdo daqueles
por onde passava. Sua filiagdo ou conversdo® religiosa ao protestan-
tismo se deu aos 17 anos de idade e ndo muito tempo depois se dis-
pusera a estudar teologia no Seminario Batista do Norte em Recife,
com vistas a se tornar pastor.

Em Recife, fez paralelamente os cursos de Ciéncias e Letras no
Colégio Americano e Teologia no Semindrio Batista. Nao demorou
muito a se destacar nos estudos e a ser notado pela oratdria e capa-
cidade evangelistica. Foi neste local que encontrou o que chamou
de maior presente que Deus lhe deu, quando alguém lhe disse: “Val-
domiro, ai esta uma morena bonita da Bahia boa para se casar com

* Conversdo ¢ o termo utilizado por protestantes para indicar a mudanga de vida ou de credo religioso.
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vocé”. La estava sentada no sitio do colégio, Almerinda, onde apos
longa conversa, ja se sentia comprometido com ela. Relata entdo que,
a partir daquele dia passou a contar com uma grande solista que o
acompanhava no trabalho de evangelismo. “Desde o primeiro mo-
mento em que conheci Almerinda, tive a certeza de que ela era a
mulher dos meus sonhos, separada por Deus para ser minha esposa
e auxiliadora no ministério”. (OLIVEIRA, 2011, p. 31).

Almerinda, de familia tradicional conquistense (Gusmao Fi-
gueira), fora enviada ao Seminario pela familia para a sua formagcao.
O Seminario e o Colégio Batista, por muito tempo interligados, tinha
a Escola de Trabalhadoras Cristas, encarregado de preparar obreiras
para atuarem nas igrejas e no campo missionario em areas diversas,
dentre elas, a musica. Foi neste ambiente vocacional de carater reli-
gioso de denominacédo Batista, que os jovens Valdomiro de Oliveira e
Almerinda Gusmao Figueira, formaram o casal Valdomiro de Oliveira
e Almerinda Figueira de Oliveira, com matrimoénio em junho de 1940.

Desse matrimonio, nasceram cinco filhas e um filho: Vanilda,
Maria Eugénia, Dulcinéia, Maria Izabel, Eneida e Valdomiro Junior.
Com excecdo de Valdomiro Junior, as cinco filhas tiveram forma-
¢do musical e estdo diretamente vinculadas a pratica do canto coral
na Segunda Igreja Batista caracterizando a influéncia da familia Fi-
gueira de Oliveira na cultura do canto coral na mesma, vinculada
ao Conservatorio de Musica de Vitdria da Conquista. Por ser esse o
principal espago de formacao musical ndo apenas da propria familia,
mas também de um nimero elevado de pessoas que vao estudar mu-
sica, o Conservatorio tem formando pianistas e regentes que conse-
quentemente também levam para as respectivas igrejas das quais sdo
membros essa influéncia musical.

Numa época em que ainda era pouco comum a formagao pro-
fissional feminina, Dona Almerinda esteve a frente do seu tempo
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agindo com o pulso firme que lhe era peculiar na formagao de suas
filhas. Isso porque, entendia que as mesmas deveriam desenvolver
suas atividades laborais alcancando assim autonomia financeira e
profissional. Dessa forma, entre idas e vindas de Conquista ao Rio
de Janeiro, proporcionou as suas filhas a forma¢ao musical, tendo
a filha mais velha Vanilda, papel importante nessa formagdo pois a
mesma a frente do Conservatorio atuaria também como professora
na formac¢ao musical de suas irmas.

Joias de Cristo, Génesis, Bel’Canto e Exodo

Esses nomes referem-se aos corais: Joias de Cristo (Criancas);
Génesis (Adolescentes); Bel'Canto (Jovens); Exodo (Adultos). Todos
durante décadas existiram na Segunda Igreja Batista de Vitéria da
Conquista.

Apesar do recorte desse trabalho com énfase em Igrejas Batis-
tas em Vitéria da Conquista tendo como ponto de partida a Segunda
Igreja, é pertinente que se diga, de um modo geral, faz parte da cultu-
ra de boa parte das igrejas de linhagem protestante e principalmente
Igrejas Batistas, a pratica do canto coral em suas liturgias de culto.
Porém, os estudos realizados, indicam que a Segunda Igreja Batis-
ta possui uma tradi¢ao maior nessa pratica cultural, especialmente
marcada pela influéncia da familia Figueira de Oliveira, devido a for-
ma¢ao musical das filhas do Pastor Valdomiro e Dona Almerinda.
Essa influéncia é também marcada pela disponibilidade e desprendi-
mento das mesmas que durante décadas exerceram essas atividades
sem custos e de forma esponténea.

Apos a conclusdo dos cursos do referido casal, através da fami-
lia de Dona Almerinda, o Pastor Valdomiro foi convidado a liderar a
nova congregacao que se formava. A Segunda Igreja foi fundada em
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26 de fevereiro de 1939. Até entdo, de denominagdo Batista s6 havia
a Primeira Igreja, fundada no inicio do século XX. Segundo Mota:

Para refletir sobre o cendrio religioso brasileiro vale a pena deline-
ar o que aqui se compreende por protestantismo, pentecostalismo:
a) o primeiro sdo grupos oriundos diretos da Reforma Protestante
cuja base sdo as conhecidas: Sola fide (somente a fé); Sola scriptura
(somente a escritura); Solus Christus (somente Cristo); Sola gratia

(somente a graga). (SOUZA, 2013, p. 123).

A Reforma Protestante ocorrida no século XVI, trouxe dentre
outras coisas a possibilidade de livre interpretagdo da Biblia. Nessa
perspectiva, varias correntes denominacionais se espalharam mundo
afora, dentre elas, a denominacédo Batista.

Esta chegou ao Brasil nas ultimas décadas do século XIX, onde
por volta de 1871 a Primeira Igreja Batista teria sido fundada em San-
ta Barbara d’Oeste. (Ribeiro,1973), faz explanagdo minuciosa sobre
o protestantismo no Brasil monarquico. Na década de 60 do século
passado houve um movimento chamado de “Renova¢ao Espiritu-
al”, onde dessa forma a denominagdo Batista passou a ter duas das
principais Convengdes®: Conven¢ao Batista Nacional, que abrange
a igrejas do movimento de renovagao espiritual; Convengao Batista
Brasileira, que engloba as Igrejas Batista ditas tradicionais.

No caso da Convengdo Batista Brasileira, esta tem no estado
suas respectivas conveng¢des e nos municipios as associagdes que
dialogam entre si a fim de manterem a estrutura organizacional em
termos institucionais. Em Vitéria da Conquista, existe a Associa¢ao
Batista que engloba 18 Igrejas sediadas no municipio e cidades pro-
ximas. Atuam sob a égide dos principios democraticos conferindo as

¢ Instituigdes responsaveis pela orientagdo, organizagdo e parametros de suas igrejas filiadas. Existem
outras nao mencionadas aqui.
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suas respectivas assembleias autonomia nos seus processos decisé-
rios em consonancia com os principios institucionais.

A Segunda Igreja Batista de Vitéria da Conquista, desde o seu
principio institucional esta filiada a Convengdo Batista Brasileira.
Esta, sempre teve notoriedade por sua capacidade evangelistica e
também pela sua produgdo musical. Sdo poucas as Igrejas que chega-
ram a ter a capacidade de criar quatro corais nos moldes ja expostos.

O Coral Exodo, antes conhecido como coral de adultos, ndo se
sabe ao certo quando passou a ter esse nome. Foi fundado na déca-
da de 60, em periodo préoximo as atividades do Conservatdrio tendo
Vanilda como mentora e regente durante muito tempo. Durante bom
periodo Dulcinéia Spinola, irma de Vanilda, esteve como pianista,
tendo assumido a regéncia logo ap6s a saida de Vanilda.

O Coral Bel'Canto, que ha mais de trés décadas esteve sob a
regéncia de Maria Izabel Figueira de Oliveira, teve como perfil e pu-
blico alvo os jovens da Igreja. Tornou-se o mais conhecido dos qua-
tro, devido as inimeras viagens realizadas por cidades da Bahia e de
outros estados brasileiros. Chegou a gravar um LP e por cerca de dez
anos, apresentou pelo Brasil a Cantata Apocalipse.

O Coral Génesis, primeiro conhecido como Coral de Adoles-
centes, que também teve a efetiva participagdo da professora Vanilda
Freitas na sua funda¢do, nao muito diferente do Bel'Canto, promo-
veu varias viagens pelo Brasil, através de intercambios, algo muito
comum entre as Igrejas principalmente até os anos 90. O Génesis
também apresentava cantatas em suas viagens tendo destaque para o
musical Varas da Videira sob a regéncia de Eneida Marcia, também
filha do Pastor Valdomiro e Dona Almerinda. Com a mudanca de
Eneida para a cidade de Salvador nos anos 90, Rita de Cassia Pereira
assumiu o coral dando continuidade as atividades do mesmo.
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Por cerca de trés décadas o Coral de Criancas Joias de Cristo
esteve em atividade. Iniciado pela professora Maria Izabel, a primeira
regéncia foi feita pela professora Dulciane Figueira de Oliveira Nas-
cimento, ainda aos 12 anos de idade, esta que é filha de Maria Izabel,
tempos depois tornou-se pianista do Coral Bel'Canto e regente por
um periodo de seis meses.

As cantatas, principalmente as natalinas normalmente seguiam
uma rotina de apresentagdes no més de dezembro. Era a culminancia
dos meses de ensaios preparatorios. Fato comum, pouco se investia
em publicidade dessas apresentagdes, visto que, havia uma audiéncia
permanente por parte de membros de outras igrejas e pela populacao
em geral, respaldada pela qualidade dos musicais. Havia um misto
de cantos, teatro e narrativas coerentes com as proposi¢cdes do natal.

O Pastor Valdomiro veio a ébito em fevereiro de 2001, e Dona
Almerinda em julho de 2014. Por parte dos fiéis e da membresia que
esteve sob o seu pastoreio, ndo ¢é dificil por vezes encontrar um sau-
dosismo que traz @ memoria ndo um lamento por nao té-los mais em
vida, mas, relembrangas que parecem permitir saborear novamente
bons momentos vividos.

Apesar disso, ha também um grande lamento motivado pela
ndo mais existéncia desses corais. A sucessdo ministerial trouxe agra-
vantes de convivéncia levando a uma grande dispersdo de membros
principalmente na atual gestdo ministerial. Ao longo de sua histoéria,
a Segunda Igreja passou por trés divisdes’. Foram também organi-
zadas mais de uma dezena de igrejas, e o ponto de convergéncia no
objeto ora investigado, é que quatro dessas igrejas guardam um trago
forte marcado pela existéncia do canto coral nas mesmas, ou seja,
Igreja Batista Boa Vista, Igreja Batista Peniel, Igreja Batista Memorial
do Centenario e Igreja Batista Bethléem.

7 As igrejas que surgiram a partir de divisdes: Peniel, Centendrio e Bethléem.
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As Igrejas Boa Vista e Peniel tiveram o pioneirismo do canto
coral com a regente Adeci Andrade Nova, sendo que na Boa Vista
fora sucedida por Julia Gongalves Vilas Boas e na Peniel por Manoel
Augusto Figueira. Atualmente a Boa Vista tem a regéncia de Jodo de
Deus e na Peniel a regéncia de Agenor Miranda. Na Igreja Batista
Memorial do Centendrio a regéncia esta a cargo de Denise Cunha
Matos e na Igreja Batista Bethléem Mario Francisco Vieira Matos.

Em pesquisa de campo, é possivel destacar o trabalho da pro-
fessora Julia Vilas Boas que também atuou na regéncia ainda na Se-
gunda Igreja. Ela utiliza a referéncia biblica de Jeremias 31:21a, b,
“Poe-te marcos, faze postes que te guiem. Dirige a tua atengao a vere-
da, a0 caminho pelo qual vais”. (BIBLIA, 1990).

Esse texto foi referendado pelas escolhas e caminhos percorri-
dos onde a professora Julia desde cedo dedicou-se a regéncia, @ uma
relacdo com a musica nas igrejas por onde passou. Tendo iniciado
ainda adolescente no bairro Nova Itapetinga na cidade de Itapetin-
ga onde o entao Pastor Samuel Santos ao perceber o talento musical
daquela jovem menina, atribuiu-lhe a responsabilidade da regéncia,
tarefa esta que a acompanharia somando-se aos “marcos” constitui-
dos em sua vida.

Os nomes aqui mencionados ndo se caracterizam como as tni-
cas pessoas participantes dessa trajetdria. Os cursos de formagao mu-
sical apresentados pelo Conservatério de Musica ao longo dos seus
mais de cinquenta anos, tem proporcionado a formagao de elevado
numero de pianistas, regentes, instrumentistas diversos e cantores.
Nio foi por descuido ou pela auséncia na busca pela informacéo,
mas, por conta do formato deste trabalho, elegeu-se os nomes que
passaram e tem passado maior tempo dedicado a essa tdo bela mis-
sdo — promover o canto coral.
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CONCLUSAO

Verifica-se portanto, que nas igrejas supracitadas, ha uma apro-
ximagdo com a Segunda Igreja Batista de Vitéria da Conquista bem
como do Conservatdrio de Musica e da Familia Figueira de Oliveira
marcada dentre outros elementos, pela pratica do canto coral, objeto
de investigagdo deste trabalho, que referenda assim, a contribuicao
dessas institui¢des religiosas na promocgao da musica sacra no con-
texto em que estdo inseridas.

Nao obstante a ndo mais existéncia dos corais Joias de Cristo,
Génesis, Bel'Canto e Exodo, pioneiros dessa prética na Segunda Igre-
ja Batista, as Igrejas Boa Vista, Peniel, Centenario e Bethléem, tém
mantido essa cultura compreendida por muitos dos seus fiéis como
um componente liturgico de grande relevancia em seus cultos.

Além disso, percebe-se também o reconhecimento social dessa
boa qualidade musical. Prova disso, a frequéncia anual desses corais
na programacao do Natal da Cidade, que ja se consolidou como um
dos mais representativos eventos culturais que ocorrem no interior
da Bahia no periodo natalino.

Destaca-se também, que as maestrinas e maestros envolvidos
nesse tecido social, sdo protagonistas de resultados exitosos na unido
de musicos e coristas leigos cujos resultados se evidenciam na re-
ceptividade e satisfacdo de quem os assiste. Tal constatagdo deve-se
a oportunidade de participacdo do pesquisador em muitos desses
momentos, seja como ouvinte, seja como corista, e como tal, coparti-
cipante dessa bela pagina que a musica pode proporcionar - o canto
coral.
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SABERES ETNOBOTANICOS NA COMUNIDADE
QUILOMBOLA BRASILEIRA, RIO DAS RAS, BAHIA:
A PROTECAO ESPIRITUAL SIMBOLIZADA NO
USO DE PLANTAS

Geangelo de Matos Rosa’
Edna Souza Moreira®

INTRODUCAO

As plantas fazem parte do universo simboélico do homem des-
de os primeiros tempos e ainda sdo intensamente utilizadas pelas
populagoes, seja para obter a cura de doengas do corpo e da alma,
seja para construir moveis, objetos, brinquedos ou como fonte de ali-
mento. Hoje em dia tem se destacado, nas comunidades tradicionais,
o uso de plantas, especialmente em rituais de cura para os males que
acometem o corpo e a alma. Segundo Maciel e Neto (2003 p 63-64),
“ha muito tempo os seres humanos buscam alivio para seus males
corporais ou espirituais nas plantas, através dos chas, banhos, un-
guentos, tinturas caseiras ou benzegoes.”

A partir da segunda metade do século XX, comegou a surgir
um crescente nimero de pesquisadores com interesse em compreen-

! Professor do Ifbaiano- Campus Bom Jesus da Lapa-BA
? Professora da UNEB- Campus Bom Jesus da Lapa-BA
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der os tipos de uso das plantas como também as formas de manejo
do solo para cultiva-las, atreladas a interpretacao dos elementos da
cultura dos diversos grupos. Inicialmente eram apenas pesquisado-
res da Antropologia Social (Levi Strauss, Posey), mais tarde surge
uma nova ciéncia com esse interesse, denominada etnobotanica.

Essa ciéncia, conforme Diegues (2000) tem crescido em quan-
tidade de estudos e de pesquisas dos seus adeptos. Ela tem tido o ob-
jetivo principal de estudar as plantas e suas formas de uso, sobretudo,
em comunidades tradicionais.

Como espago para o desenvolvimento dessa pesquisa foi se-
lecionada a Comunidade Quilombola Brasileira, Rio das Ras, situa-
da no municipio de Bom Jesus da Lapa, Bahia. Esta comunidade se
destaca pelo fato de que em suas terras foi travado um importante
conflito agrario relacionado a posse dessas terras, pois a partir da
década de 1980 o latifundidrio Joao Bonfim, passa a exigir a saida dos
sujeitos que viviam neste territdrio. Tal atitude termina por desper-
tar nestes sujeitos o interesse pela busca do reconhecimento de seus
direitos e apoiados pela Comissao Pastoral da Terra -CPT e Instituto
Nacional de Colonizagao e Reforma Agraria-INCRA, o conflito pela
posse da terra se amplia, passando a reivindicar o titulo de comu-
nidade remanescente de quilombo. Esse movimento serviu de base
para outras comunidades de remanescentes quilombolas no Brasil.

Um conflito que se inicia pela luta da posse da terra e terminou
agregando a essa luta, a busca pelo seu reconhecimento enquanto
Comunidade de Remanescentes Quilombolas, tendo por base o arti-
go 68 das Disposi¢des Transitorias da Constitui¢ao Federal de 1988.
Para que sua vitdria se consolidasse, foi importante que se procedesse
a oficializa¢ao de que esta comunidade ¢ realmente reduto de sujeitos
que resguardam uma memoria e praticas culturais ligados aos africa-
nos que estiveram nesta regiao em periodos anteriores. Neste sentido
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a etnobotanica colabora para a concretizagdo desse reconhecimento,
pois sinaliza sobre a existéncia de saberes que sdo oriundos da acu-
mulagdo de conhecimentos sobre plantas entre as diversas geracoes
que neste espago sobreviveu por centenas de anos.

Para falarmos de comunidade quilombola, necessario se faz
compreender o que é quilombo e seu processo de constituigao. O qui-
lombo surge como um simbolo de oposi¢ao ao sistema escravocrata
que se desenvolveu no Brasil durante o periodo colonial. E evidente,
entre os pesquisadores dessa tematica, a dificuldade em definir um
conceito que dé conta do significado de sua existéncia. Porém, é fato
consumado que os conceitos até entdo existentes tem em comum o
enaltecimento da capacidade de organizacao destes sujeitos para o
confronto com um sistema que os excluia das mais variadas formas.

Neste caso, entendemos que a etnobotanica surge como uma
dessas possibilidades para que possamos adentrar ao universo cultu-
ral desta comunidade. Explorando-a de tal forma, para que possamos
justificar a necessidade de sistematizar estes saberes de maneira que
possam ser preservados, valorizados, ressignificados e transmitidos
as demais geragoes através dos diversos mecanismos de reprodugao.

O saber tradicional compreende as formas de cultivo, de ma-
nejo do solo e das propriedades das plantas, bem como de suas fi-
nalidades, relacionadas com o simbolismo destas para os povos
tradicionais. Para Diegues (2000. P. 33), “conhecimento tradicional
¢ definido como o conjunto de saberes e saber fazer a respeito do
mundo natural, sobrenatural, transmitido oralmente de geragdo em
geracdo’. Tendo em vista que a Etnoboténica é uma area do conheci-
mento humano que considera o saber tradicional e a memdria como
saberes a serem explorados e preservados e considerando, ainda, a
Comunidade Quilombola de Brasileira ¢ um espago em que essa
abordagem etnobotanica ndo foi realizada, surgiu a possibilidade de
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realizar uma atividade com vistas a conhecer os saberes etnobota-
nicos existentes na comunidade, especialmente aqueles relacionados
ao uso de plantas para cura dos “males da alma”

Segundo Albuquerque (2005 pg. 06), etnobotanica, significa o
“estudo da inter-relagdo direta entre pessoas de culturas viventes e as
plantas de seu meio’, e tem como objetivo buscar a reflexao a partir
de uma analise da relagdo entre “(...) fatores culturais e ambientais,
bem como as concepgdes desenvolvidas por essas culturas sobre as
plantas e o aproveitamento que se faz delas” (opcit).

Considerando que a etnoboténica se preocupa em estudar a re-
lagao dos grupos culturais com as plantas, essa ciéncia se apresentou
como uma possibilidade de adentrar nas comunidades quilombolas e
conhecer as formas de usos das plantas e manejo do solo no processo
de cultivo. Foi com o objetivo de conhecer as plantas que a comuni-
dade Quilombola Brasileira utiliza em rituais religiosos e em como
protecao espiritual que esse trabalho foi realizado.

Antes de iniciarmos a reflexdes sobre a comunidade e seus sa-
beres, considerando que a sua origem esta relacionada a formacao
de um Quilombo, é necessario refletir um pouco sobre o que enten-
demos por Quilombo, para posteriormente dar prosseguimento as
demais reflexdes.

Para Munanga (2006), a reflexdo sobre ao fendmeno do aqui-
lombamento no Brasil tem carateristicas proximas a manifestagoes
e origem de uma especificidade de quilombo muito semelhante ao
africano. Neste sentido, os quilombos brasileiros, segundo este au-
tor, sdo considerados a partir de uma inspira¢ao africana, reconstru-
ida pelos escravizados como forma de oposi¢do ao sistema colonial
escravocrata, pela implementacao de outra forma de sobrevivéncia,
além de outra estrutura politica na qual seriam contemplados todos
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os tipos de oprimidos. Nesse sentido as palavras de Munanga (2006,
pg.72) sdo esclarecedoras, quando ele diz que,

(...) podemos entender o quilombo nio s6 como uma comunidade
militar na Africa Central, mas, principalmente, como uma experi-
éncia coletiva dos africanos e seus descendentes, uma estratégia de
reagdo a escraviddo, somada da contribui¢do de outros segmentos
com os quais interagiram em cada pais, notoriamente, alguns povos

indigenas.

Ainda nos falta uma andlise mais critica acerca dessa defini¢do
de quilombo e ao refletirmos sobre este fato é preciso enfatizar que
os sujeitos quilombolas buscaram formas de reivindicar condigoes
de sobrevivéncia digna e de resistir a todas as formas de opressao.
Uma das estratégias de resisténcia encontrada por esses sujeitos foi a
organizac¢do de Quilombos que tem sido uma das maiores expressoes
de luta organizada no Brasil. Segundo Nascimento (1980, pg.32), os
quilombos podem ser considerados como,

(...) um movimento amplo e permanente que se caracteriza pelas
seguintes dimensdes: vivéncia de povos africanos que se recusavam
a submissdo, a exploragdo, a violéncia do sistema colonial e do es-
cravismo; formas associativas que se criavam em florestas de dificil
acesso, com defesa e organizagdo sdcio-econdmico-politica prépria;
sustenta¢do da continuidade africana através de genuinos grupos de

resisténcia politica e cultural.

E preciso destacar que o conceito de Quilombo tem passado por
inameras reformula¢des. Embora cada conceito seja marcado pelas es-
pecificidades do contexto em que ele foi elaborado é preciso ressaltar
que estes trazem em comum a capacidade de organizagdo dos negros
para resistirem as formas de expropria¢ao econdmica e cultural.
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O Local da Pesquisa: conhecendo a historia da Comunidade Qui-
lombola Brasileira, Rio das Ras

A comunidade Brasileira é uma das oito comunidades que
compdem o Quilombo Rio das Ras e esta localizada a aproximada-
mente 70 km da sede do municipio de Bom Jesus da Lapa, Bahia. Rio
das Rés e é um dos 10 quilombos, deste municipio, com certidao de
posse de terra expedida. A certidao da comunidade remanescente
quilombola Rio das Ras foi expedida em 10 de dezembro de 2004,
segundo dados da Funda¢ao Cultural Palmares (2015).

Embora nesta comunidade de remanescentes quilombolas, a
luta em busca do reconhecimento étnico tenha iniciado por volta
dos anos de 1990, este, desde os anos de 1980, quando ainda era
fazenda Rio das Ras passa a vivenciar um conflito agrario. Segun-
do Dutra (2004), essa area era identificada como area de posseiros
pela CPT Nordeste II, (Comissao Pastoral da Terra) de Bom Jesus
da Lapa e Fundagao de Desenvolvimento Integrado do Sao Fran-
cisco (FUNDIFRAN), entidades que se dedicaram, através de seus
agentes, ao conflito, sobre o viés da questdo fundiaria. Entretanto,
alguns agentes dessas entidades insistiam na necessidade da criagao
de uma organizacgao interna da comunidade que contribuisse para
superar aquele conflito.

De acordo com a Comissdo Pr6-Indio, em 1982, a familia
Teixeira vendeu a fazenda para o Grupo Bial Bonfim Industria Al-
godoeira. Carlos Bonfim, gerente deste grupo empresarial passou a
reclamar a posse da terra, muitas vezes agindo de forma violenta,
destruindo casas e rogas dos posseiros. Em 1988, este grupo tentou
alocar todos os moradores da fazenda na comunidade Brasileira, po-
rém em 1989, as pessoas retornaram para suas comunidades de ori-
gem. O referido conflito se estendeu até o final dos anos de 1990 e
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em 1998 foi firmado, entre o INCRA e a associagdo Agropastoril da
Comunidade do Rio das Ras, um contrato de concessdo de direito
rural de uso coletivo da terra.

Nos anos de 1990, a Comissao Pastoral da terra (CPT) de Bom
Jesus da Lapa, passou a realizar um acompanhamento mais sistematico,
através da Irma Mirian, e nessa aproximagao observou que os morado-
res da fazenda Rio das Rés apresentam tracos de descendentes africanos.
Dutra (2004) destaca que a Irma Mirian, comega a identificar tragos fisi-
cos que sinalizacdo que a comunidade deveria ter relagdo com os escra-
vos. As observagdes da Irma Mirian contou com a valiosa contribui¢do
dos estudos do Padre José Evangelista de Souza, o qual identificou os
troncos familiares que deram origem a comunidade Rio das Ras, e cons-
tatou a existéncia do mocambo desde data anterior ao século XIX.

A partir dessas constatagdes, a comunidade e entidades envol-
vidas passaram a reivindicar, além da posse da terra e benfeitorias, a
delimitacdo do territrio como remanescentes de quilombo em que
fosse aplicado o artigo 68 das Disposi¢oes Transitorias da Constituicao
Federal de 1988, o qual assegura “aos remanescentes das comunidades
dos quilombos que estejam ocupando suas terras seja dada a titulagao
definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos” (BRA-
SIL, 1988). E neste contexto que surgem os encaminhamentos, para
alterar os caminhos juridicos e politicos do processo, como mostra o
depoimento da Irma Mirian, citado por Silva (1998 p.05),

é a partir dos anos de 1990 que nds comecamos, assim, a aprofundar
mais a histéria das comunidades e percebemos que a luta de Rio
das Rds, ndo deveria significar pra nds apenas uma luta pela rein-
tegragdo de posse, uma luta pela terra (...), deveria se transformar,
direcionar para uma luta pelo reconhecimento, explorando toda a
questdo do quilombo(...).
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Pesquisadores que realizaram estudos sobre essa comunidade
como Silva (1998), Dutra (2004) e Miranda (2011), dentre outros,
destacam a capacidade de resisténcia dessa comunidade, sobretudo,
aos ataques dos latifundiarios grileiros.

A comunidade Quilombola Brasileira formada, ainda guarda
um vasto saber sobre o uso de plantas, quer sejam com finalidades
terapéuticas, quer sejam religiosas. Durante muito tempo o conheci-
mento sobre o uso das plantas, atreladas as condi¢des climaticas que
eram mais amenas com chuvas quase que bem distribuidas durante a
estacdo chuvosa, ou seja, de novembro a margo, formavam condi¢des
essenciais para sobrevivéncia dos moradores dessa comunidade, so-
bretudo em fungao do seu grau de isolamento.

As comunidades tradicionais durante muito tempo eram prati-
camente autossuficientes, praticando atividades de subsisténcia des-
de a coleta, a caga, a pesca até a agricultura e nesse tocante, Carneiro
(1988 apud Fiabani 2012 p. 70), diz que “os quilombos situavam-se,
geralmente, em zonas férteis, propicia para o cultivo de muitas es-
pécies vegetais e ricas em animais de caga e pesca’. Em relagdo ao
enfrentamento das enfermidades, essas comunidades lancavam mao
dos saberes adquiridos dos mais velhos e transferido de gera¢ao em
geracdo nos processos de cura usando rituais religiosos, plantas com
propriedades terapéuticas e as vezes os rituais utilizando plantas.
Diegues (2001 p 93) parafraseando Pet, “afirma que as culturas re-
gionais e locais representam a soma total de experiéncias, numa vasta
gama de condigdes ambientais”

Caminhos metodologicos

Este trabalho foi desenvolvido a partir de uma abordagem qua-
litativa, tendo por base a pesquisa etnografica. Como mecanismos
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de coleta de dados foram utilizadas entrevistas semiestruturadas
e observagao participante. Foram entrevistadas 6 sujeitos, sendo 3
homens e 3 mulheres, indicados pelos proprios moradores os quais
eram considerados pela comunidade como os sujeitos que dominam
os conhecimento da histéria da comunidade, bem saberes sobre uso
de plantas sobretudo plantas com propriedades terapéuticas utiliza-
das na cura de males do corpo e da alma.

No periodo de realiza¢ao das entrevistas e da observagao par-
ticipante ocorreram as coletas das plantas indicadas pelos sujeitos
colaboradores, que além de informar sobre seus usos, auxiliaram na
indicagdo in loco das plantas citadas, agao importante para minimi-
zar as possibilidades de contradicdes entre a planta informada e a
espécie que corresponda corretamente a classificagdo cientifica. Para
a correta classificacdo das espécies informadas pelos sujeitos colabo-
radores, foram realizadas fotografias e coletas das plantas supracita-
das e, posteriormente, realizada identificagdo através de comparacio
com bibliografia especializada e exsicatas depositadas no herbario da
Universidade do Estado da Bahia-Campus VI, em Caetité-Bahia.

Neste artigo utilizaremos no depoimento o nome das plantas
tal qual a forma como foram citadas pelos depoentes, optamos desse
modo, a ndo utilizar o nome cientifico das espécies citadas e coleta-
das, com a finalidade de tonar o texto com uma escrita menos cansa-
tiva e mais reflexiva. Ressaltamos que no anuncio dos depoimentos
no texto, todas as espécies que aparecem nos depoimentos, tem seu
respectivo nome cientifico citado.

Plantas como elemento de protecao espiritual

O uso de plantas no Brasil era uma pratica comum nas tribos
indigenas que utilizavam-nas para diversas finalidades desde a cons-
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trucdo de moradias, alimenta¢do e cura de diversas doencas. En-
tretanto, o uso das plantas em rituais religiosos, segundo Camargo
(1975 apud ALBUQUERQUE e CHIAPPETA, 1994) esta ligado a
chegada dos africanos no Brasil.

Conforme Santos Filho (1991 apud ALBUQUERQUE e CHIA-
PPETA, 1994), os negros africanos que foram trazidos como escravos
eram curandeiros e feiticeiros que por meios praticos divinatérios e
rituais misticos invocavam forgas superiores, as quais intervinham
em diversos problemas, inclusive os de satde. Entre os africanos
trazidos como escravos e os afro-brasileiros eram comuns o uso das
plantas nos rituais religiosos através do banho, unguento e benzecao.

O uso das plantas nos rituais acima mencionados, dentre outras
funcoes, destaca-se, a cura de doengas, inicialmente doengas ligadas a
relacdo entre os individuos e ao orixd. Mais tarde essa pratica passou
a ser utilizada pelos portugueses em geral da Colonia chamada Brasil.
Conforme Maciel e Guarim Neto (2006 pg. 64) “os especialistas que
mantém, através de suas férmulas e simbolismos nas rezas, segredos
dos varios usos das plantas, tanto para fins medicinais na busca de cura
de doengas do corpo, como para a cura de doencas da alma”.

Na comunidade quilombola Brasileira, resguarda um vasto sa-
ber etnoboténico em poder de um grupo de senhores e senhoras que
sao reconhecidos pela prépria comunidade como especialistas em
praticas de cura através do uso de uma variedade de plantas. Estas
plantas, em sua maioria, sdo cultivadas nos quintais das casas, um
nimero menor é encontrado, naturalmente, na flora da comunidade.

No que diz respeito ao uso de plantas para a cura e/ou preven-
¢ao de “doencas da alma” ou como a comunidade prefere denominar
uso espiritual, destacam-se; Arruda (Ruta graveolens L)*, Alfazema

* Nomenclatura construida por meio de comparagao das imagens presentes do livro Tradado das Plantas
Medicinais Mineiras Nativas e Cultivadas de Telma Sueli Mesquita Grandi, 2004 e das plantas coletadas.
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(Lavandula angustifélia Mill), Gergelin (Sesamum orientale L), Espa-
da de Sao Jorge(Sansevieria trifasciata), Espada de Ogun (Sansevieria
cylindrica), Alecrim (Rosmarinus offcinalis), Alho (Allium sativun
L), Pinhao Roxo (Jatropha curcas L), Fedegoso (Senna occidentalis
L), dentre outros, como mostram os depoimentos abaixo,

Arruda, alecrim, fedegoso, gergelim preto pra faze o banho como
também o chd pra mau olhado. Cé pode pegar assim oh! quando
vocé tiver com cisma. Ai vocé pega o gergelim preto. Vocé pode jo-
gar né seu sutid assim, ou pode jogar até dentro de seu cabelo assim
6. Tampa oh, pronto. (D. Zenir)

Pega um dente de ai, pega o cabelo aqui um pouquin, joga ali dentro
6. Os mais pequeno, pra mau oiado é bom.(D. Isabel)

Ali eu tenho o pinhio roxo. E pra banho. Tem a alfazema. E pra ba-
nho. Aqui tem uma planta né meu quintal 6... que eu ndo falei que é
a espada de sdo Jorge, ela serve pra banho. Pra protecdo. Espada de
Séo Jorge, Espada de Ogun, Espada de Santa Barbara. Tudo isso ai
é pra banho, prote¢do. Aqui é o alecrim. O alecrim é pra fazer cha.
Tem um problema que diga que fala, perturbagdo. Quebrante... Pe-
gar o alecrim com a folha de arruda, ferver e dar aquela crianca pra
beber que é muito bom. Ou entdo fazer o sumo. ... Aqui é a cabega
de frade - bom pra afastar os maus espirito. Prote¢ao. (D. Matilde)

... O alecrim, ele serve pra muitas coisa né. Eles usa eles, jd aqui pra
dentro do espritual, eles serve pra banhi, ele serve pra defumador,
ele serve pra banhar crianga quando sofre de quebrante, entendeu.,
tudo o alecrin serve. (Sr. Osvaldo)

E possivel perceber através dos depoimentos que as plantas sio
utilizadas de varias formas para alcangar a protecdo espiritual, po-
rém o banho ¢ a forma mais utilizada pelos sujeitos da Comunida-
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de Quilombola Brasileira. Nessa comunidade foi possivel perceber a
utilizacao das folhas em rituais religiosos de matriz africana, e nestes
hd uma estreita relagdo entre a planta e o Orixd, como mostra o de-
poimento abaixo,

Eu trabalho com o espritual né, eu trabalho com eles. E como eu
trabalho com ele tem muitas planta que eu tem que usar. Se oce ndo
usa ndo tem como océ combater vamo supor aquela coisa que nédo
é do agrado da gente. Por que tem igual pinhao roxo, a pessoa dele
reza assim uma reza forte nas costa, por que gente ruim tem ne todo
canto né? Reza nas costa dos outro agente faz banhi de pinhéo roxo.
Faz banhi da espada de ogum. Faz banhi da espada do Sédo Jorge. E
diversas delas agente usa pra protecio. (Sr Osvaldo)

Seu Osvaldo, explica que existem varias plantas que sao utiliza-
das para protecao, entretanto ressalta que se o uso estiver relacionado
a uma obrigac¢do para com o Orixa, deve usar apenas aquela da prefe-
réncia do Orixa, como destaca o depoimento que segue,

Assim 6, quando é pra noéis mesmo usar tem varias dela. Agora
quando é pra fazer assim uma obrigagio, igual vamos supor assim,
quando vou fazer obrigagdo pra o orixd, eu uso o milho branco, é
pra dar forca é praquele orixa ter for¢a. Por que cé sabe que todo
branco vem da natureza né, entdo cé tem que usar ele muito. Toda
obrigacdo que cé vai fazer que seja pelo bem, agora quando é pelo
mau ai ja é deferente as obrigagdo. Mas quem trabalha pelo bem ai

O quiabo ele serve também pra muitas coisa pro orixd. Serve pra
pessoa usar no banhi. Serve pra pessoa aca¢d alguma coisa assim
pros orixa. Isso é coisa pra despachar pros orixa. E ai vem o camario,
proque ja faz parte dos orixa, tem deles que usa lagosta, que faz parte
do prato é dependeno o orixa. Cada orix4 tem seu prato né. E chei de
quebra cabega (risos). Os banhi é dependeno o pobrema da pessoa,
é dependeno o pobrema da pessoa. Por que vamo supor, no seu caso
ele vai te indicar um banhi e no meu caso ele vai me indicar outro
banhi.porque nosso pobrema ja nao ¢ igual. Entdo é por isso que
agente ndo tem assim se é tal erva que agente mais usa. Ai vem as
espada de ogum, sdo jorge, varias delas né, varias delas. Af eu chego,
passo nota e mando a pessoa procurar, aqui eu nad tem nio. E como
se fosse uma receita, a pessoa leva tudo notadim. (Sr Osvaldo)

O conhecimento etnoboténico para fins de protecao espiritu-
al tem sido acumulado e transmitido de geragcdes em geragdes atra-
vés da convivéncia entre jovens e pessoas idosas, especialmente por
meio da oralidade, com destaca seu Osvaldo no depoimento abaixo,

Oh rapaz isso vem assim, bem dos véi, dos antigo. Agente foi, vem
viveno, vai conheceno e vai morreno aqueles vei e vai deixano aquela
semente né, entdo agente vem naquela tradi¢ao disso e, hoje até hoje
agente é vem que aqui no causo agente ta igual vamo supor assim
os indio, vai morreno uns, mas vai ficano os outro e vai conheceno
qual foi as tranga que serve para o remédio né. De um pra o outro.
(Sr Osvaldo)

tem que usar o milho branco. Por que é uma coisa que Oxala usou
muito. (Sr Osvaldo)

Percebe-se que algumas plantas gozam de um status maior que
outras em fungdo da variedade de formas e finalidades que pode ser
utilizada, como o depoimento que segue,

- 250 -

Na comunidade Quilombola Brasileira, hoje em dia apesar da
miscigenacdo a presenca de descendentes africanos é grande, e ape-
sar de os elementos da modernidade como a tecnologia e os medica-
mentos farmacéuticos terem chegados a comunidade os moradores,
sobretudo, os mais velhos, fazem um esfor¢o para manterem vivos
seus saberes tradicionais.
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CONCLUSAO

O estudo etnobotanico em comunidades tradicionais, como
ressalta Diegues (2000) tem crescido significativamente a partir dos
anos de 1980, inclusive no Brasil. Porém ainda é pequeno o nimero
de estudos etnoboténicos relacionado ao uso de plantas com a fi-
nalidade de obter protegdo espiritual ou em rituais religiosos, espe-
cialmente na Bahia, de maneira que esse trabalho, que é pioneiro na
comunidade, ndo teve a pretensdo de dar conta de toda a discusséo.
Pretendeu apenas iniciar uma reflexao sobre a importancia dos sabe-
res tradicionais da comunidade, como também, ressaltar o simbolis-
mo que as plantas representam para a comunidade.

Por hora foi possivel perceber que a comunidade tem um vas-
to saber etnobotanico e que esta reconhece nas plantas um potencial
terapéutico e magico, buscando nelas elementos para a cura de ma-
les do corpo e males ‘da alma. Esperamos que este trabalho estimule
outros estudiosos a se debrugarem sobre o assunto, sobretudo com
a finalidade de ajudar a sistematiza esses saberes de modo a deixa-los
disponiveis para o acesso das geragdes mais jovens, de maneira que
estes saberes permanegam presentes entre os sujeitos da comunidade.
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TRANSGREDINDO AS FRONTEIRAS DA
MULHER SANTA: REFLEXOES ACERCA DA (RE)
CONSTRUCAO DA IDENTIDADE FEMININA

Sandra Thomaz de Aquino’

TECENDO AS REFLEXOES INICIAIS

Uma das maiores inquietagdes da nossa época sio as diferengas
sociais ainda existentes entre homens e mulheres, mesmo num tempo em
que estdo ocorrendo tantas conquistas, ainda pairam tantas incertezas,
as quais sdo traduzidas geralmente em desigualdades e, muitas vezes em
culpa, preconceitos e violéncia. As relagdes homem — mulher faz parte
das relagdes de género, quando falamos em género, estamos falando da
construgdo cultural do que é percebido e pensado, das maneiras como
as sociedades entendem o que é ser “homem” e ser “mulher’, e o que é
ser “masculino” e ser “feminino”. Estas nogdes podem ser tratadas como
conceitos construidos historicamente.

Nesta perspectiva os papéis e a identidade, aparentemente fi-
xos e imutaveis, sdo encarados como situagoes e ideias produzidas
ou reproduzidas e/ou transformadas ao longo do tempo, que podem
variar em cada contexto social. Os relacionamentos familiares, as
formas de expressar a sexualidade, as sociabilidades, as relagdes de

! Pedagoga. Professora Substituta. Departamento de Ciéncias Humanas e Tecnoldgicas. Curso de Peda-
gogia. GEPFOR. Universidade Estadual da Bahia, Campus XVII, Bom Jesus da Lapa.
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trabalho, as escolhas de cada um, a distribui¢ao de tarefas e de po-
deres, sao compreendidos e se manifestam de maneiras diferentes,
em cada contexto social, configurando relagdes de género distintas,
em varios lugares e momentos diversos. As concepgoes relaciona-
das a diferenca sexual tanto sao produto das relagdes sociais quando
produzem e atuam na construgdo destas relagoes, as ideias influen-
ciam a vida das pessoas, as experiéncias e os elementos materiais
da existéncia influem na constitui¢do do pensamento. Género, se-
gundo Bassanezi (1996), refere-se tanto as ideias, concepgdes, que
tem como referéncia a diferenga sexual, quanto as praticas sociais
orientadas por estas ideias. Portanto, as rela¢des homem - mulher
sao definidas pelas maneiras como as pessoas dao significado e in-
terpretam suas experiéncias, em épocas e contextos determinados,
passando a agir de acordo com os significados construidos. Assim,
os questionamentos e reflexdes que aqui se propdem sobre a mu-
lher, religiosidade e politica nao se dao simplesmente por motivo de
curiosidade, mas sim como mais um dos meios de refletirmos sobre
nés mulheres, bem como sobre nossa condi¢do enquanto cidada com
direito a autonomia. Atualmente, sio muitos os estudos que se dao
na tentativa de compreender nossa posi¢do, bem como sido muitas
as acdes voltadas para a tentativa de muda-la. Progressivamente, as
mulheres estdo se dando conta das injusticas sexuais existentes nas
instituicdes econdmicas, sociais, religiosas e poh’ticas, bem como, ao
mesmo tempo procurando os meios para combaté-las. E importante
ressaltar que o primeiro passo, em direcao a essas diferencas sexuais,
envolve o reconhecimento de que o aprendizado de ser mulher, em
nossa sociedade, geralmente, se da pela consciéncia de determina-
das aceitagdes e interiorizagdes de algumas imagens depreciativas e
até mesmo constrangedoras, de nés mesmas, geralmente de cunho
religioso. Foram as feministas contemporaneas quem comegaram a
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divulgar, com intensidade e profundidade, a ideologia sobre a desi-
gualdade sexual, ou seja, a perceber e questionar as concepgdes sobre
a natureza da mulher predominante desde a psicologia a literatura,
ao senso comum, rompendo com esse idedrio religioso da mulher
santa, comportada e passiva.

O termo género emergiu num contexto, sendo de crise, pelo
menos de efervescéncia epistemoldgica. As pesquisas feministas, ao
situar género no centro de sua reflexdo, marcou importante contri-
bui¢do para o desenvolvimento deste debate epistemoldgico, bem
como enriqueceu os questionamentos, na medida em que persistiu
das desigualdades de género, que mudam, entretanto, de modalidade
a cada momento histdrico. Estes enfoques substituiram a pesquisa de
grandes causalidades abstratas e universais pela pesquisa das expli-
cagdes significativas de situagdes concretas, nas quais género estd ar-
ticulado com o restante das estruturas sociais e nas teias das rela¢oes
mais intimas, desde a familia a religido e, até mesmo aos diferentes
institutos da sociedade, do espa¢o privado ao publico.

Podemos considerar que, parece que o papel da mulher na so-
ciedade nao ¢ um produto direto do que ela faz, mas do significado
que suas atividades adquirem através da interagdo social concreta;
visto que, a0 mesmo tempo a construcao da categoria analitica de gé-
nero atualiza outra questdo: a da relacao de género como relagao de
poder. Sabendo-se que a questdo principal continua sendo a de que
estas relagoes implicam nao apenas em diferencas, mas também em
hierarquias, sdo relagdes de poder por fazer parte dos mecanismos de
constituicdo dos poderes instituidos historicamente nas sociedades.

Esta andlise da atuacao de mulheres frente a reconstru¢do do
imaginario social ndo poderia passar desapercebida, trata-se de mais
um avango dentro do processo, na luta pelo préprio espago reconhe-
cido e legitimado. As mulheres tém tentado, de todas as maneiras,
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vencer a fronteira do mundo dos homens, do ideal de mulher passiva
e submissa, numa sociedade onde as regras eram ditadas quanto a
“ser homem” e “ser mulher” segundo principios religiosos histori-
camente construidos. Porém, a histéria prepara armadilhas e, nosso
tempo confrontou homens e mulheres com questdes insdlitas, im-
previsiveis; mudou o lugar social da mulher, mudaram suas experi-
éncias no mundo. De acordo com Oliveira, 1993, o feminismo plan-
tou suas raizes nesse “men’s land” e como todo movimento social,
chegou como desafio de transgressao de uma ordem que, confundida
com o0 senso comum, vigorou ao longo dos tempos, atribuindo ao
masculino o direito de definir o feminino como seu avesso. Hoje, vi-
vemos o desmedido dessa ordem, o mergulho numa desordem que,
paradoxalmente, é organizadora.

Assim, tragamos as seguintes questdes que nortearao nossos
estudos: Como se deu a ruptura da consciéncia da mulher, em seu
papel santificado, na sociedade contemporinea? Qual a importancia
do coletivo de mulheres para sua ressignificacdo identitaria? Como
agem essas mulheres no mundo atual, de modo a promover mudan-
¢as no imaginario social? Podemos considerar que a identidade femi-
nina ¢é tributaria de uma espécie de cultura das mulheres, que como
tradicao, marca a experiéncia existencial de todas elas. Compreender
mais esse processo em que estdo mergulhadas as mulheres, na so-
ciedade contemporanea, é justamente captar a dindmica pela qual se
constrdi sua historia sociopolitica e cultural, dando outro significado
a sua forma de ser mulher.

Acreditamos também, ser importante lembrar que, se hoje a
participacao e legitimagdo do papel das mulheres tem outra dimen-
sao, na/e perante a sociedade, foi necessario a inclusao e a atuagao
feminina no 4mbito das esferas do poder; transgredindo as fronteiras
da imagem da mulher doméstica santificada.
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E neste sentido, que o estudo aqui proposto sobre: A trans-
gressao da mulher santa para a de uma cidada auténoma de direi-
tos, promovem as discussoes acerca da (re)constru¢do de uma nova
identidade coletiva no mundo atual. Numa atuag¢do em torno da
representacao de sua categoria de trabalho, mulheres que tem um
imaginario social construido através de sua propria historia de vida
e mesmo de consciéncia de classe, que acreditamos existir em seu
imaginario. Mulheres que lidam com ag¢des discriminatorias, parti-
cipando diariamente das transformagdes da histéria das mulheres.

1.DESVENDANDO A RESSIGNIFICACAO DA IDENTIDADE
FEMININA

Nas altimas duas décadas do século XX, a producao cientifica
do ponto de vista de género, revelaram nas ciéncias sociais uma con-
cep¢ao, nem mistificadora, nem mitoldgica dos homens e das mulhe-
res, como sendo autores da prépria historia, o que significa o esforgo
consciente de construir uma identidade, uma vida, um conjunto de
relacionamentos, uma sociedade no espago que a realidade objetiva
lhe oferece. Realidade esta que comporta, ndo somente dados mate-
riais palpaveis de sua existéncia, mas que de maneira igualmente im-
portante, o universo mental da época, a linguagem conceitual e sim-
bélica que ao mesmo tempo limita as possibilidades de negacao, de
resisténcia e de reinterpretagao metafdrica e de inven¢do imaginaria.

Essa visao do ser humano como sujeito de sua propria historia
¢ valida nao somente para o estudo de género como também, para
abordar “a consciéncia das mulheres num mundo de homens”, por
ter sido até entdo construido cultural e religiosamente somente aos
moldes masculinos. Trata-se de uma abordagem que nos auxilia a
examinar a formacao de uma consciéncia feminina como sendo um
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processo longo e complexo, tortuoso e contraditério, porém regis-
trando-se em continuidade.

1.1 RECONSTRUINDO AS RELACOES DE PODER: O
IMAGINARIO SOCIAL SOBRE AS DESIGUALDADES ENTRE
HOMENS E MULHERES.

Nao é novidade, como mostram muitos estudos, que os movi-
mentos sociais, entre eles o de mulheres, ganharam for¢a no Brasil
a partir de meados de 1970. Nas ultimas duas décadas do século
XX, principalmente depois da promulgacdo da Constituicdo Fede-
ral de 1988, os movimentos sociais vém provocando varias formas
peculiares de interven¢ao no poder publico em diferentes localida-
des brasileiras.

Sob a perspectiva do conceito de relagdes de género, segundo
Scott (1990: 18), “género é uma forma primeira de significar as rela-
¢oes de poder, ou melhor, é um campo primeiro no seio do qual ou
por meio do qual o poder é articulado”. Este poder que permeia toda a
sociedade atuando nas esferas macro e micro da mesma pode ser redi-
mensionado ou reavaliado através do olhar transversal propiciado pela
categoria género, explicando as relagdes de poder entre os sexos, ofe-
recendo a dimensao social da desigualdade com base na naturalizacao
e biologizagao dos sexos. Para ilustrar a conceituagdo de poder, consi-
deramos Foucalt (apud LIMA, 1999, p. 12), “as relagdes de poder sao,
possivelmente, as estratégias mais bem escondidas no corpo social’.
Para Lima o poder ¢ relacional, a base desta relagdo é o atrelamento
com a hierarquia que se estabelece em todos os niveis dos diferentes
espacos e nas relagdes subjetivas que se constituem na esfera do priva-
do e que vai repercutir nas dimensdes da esfera publica.
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Mesmo sem dissertar nesta reflexdo tedrica sobre a biologi-
zagdo das diferengas, que marca, tanto os discursos sobre a divisao
sexual do trabalho, quanto sobre as praticas politicas ou praticas re-
ligiosas de homens e mulheres; as imagens do masculino e do fe-
minino ndo s6 consolidam diferengas, mas contém hierarquias que
se traduzem socialmente como imagens de poder. A analise dessa
problematica das relagdes de género, ndo é apenas uma descri¢ao de
vida ou de gléria dos atores sociais, ela suscita a questao da articula-
¢do entre vida privada e vida publica, em que as praticas tradicionais
de mulheres e homens, nos espagos que ocupam na sociedade e nas
relagdes que se estabelecem nas institui¢des sociais, dentre elas forte-
mente os institutos religiosos, constroem o imaginario social.

A religido, enquanto referéncia que contribuia para a identifi-
cac¢do do “eu”, da mulher que cada uma ¢, uma vez que remetia a uma
origem, a um grupo e a uma tradicao, estruturava os pontos de vista
social.

A religido estruturava um modo de ver a realidade e 0o mundo; trans-
mitia um imagindrio social, um modo de se estruturar a sociedade.
Proporcionava o que Erikson denomina uma orientagio ideoldgica
compartilhada com outras pessoas, requisito fundamental para con-
ferir sentido e identidade (MARDONES, 1996: 109).

A resposta para a questdo sobre o que ocorre com a identidade
religiosa frente a uma crise generalizada de identidade é encontrada
na analise do contexto sociocultural moderno, marcado pela globali-
zagdo, “destradicionalizagdo” e homogeneiza¢ao funcional, que cau-
sam uma fragmentacido de sentido no ser humano, gerando a ne-
cessidade de um processo de reflexividade social. Segundo Carneiro
(1994), trata-se se de uma visao reducionista situar a constru¢ao da
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identidade sob as perspectivas biologicas, religiosas e culturais como
um a priori, uma vez em que essa identidade feminina se explica em
sua diferenciacdo em relagdo ao masculino.

(...) seja numa visdo bioldgica, que define a mulher como inferior
ao homem do ponto de vista da forca fisica; seja numa visao reli-
giosa que identifica a mulher como subproduto do homem, ja que
foi construida da costela de Adao; seja do ponto de vista cultural,
que define um campo especifico para a atividade feminina e outro,
privilegiado para a atividade masculina, todos esses argumentos,
prestam-se a construir uma identidade negativa para a mulher e, as-
sim, justificar os diversos niveis de subordinacéo e opressao a que as
mulheres estdo submetidas e a promover, nelas, a aceitagio de um
papel subordinado socialmente (CARNEIRO, 1994: 188).

Para a referida estudiosa, a identidade feminina, atualmen-
te, estd se realizando enquanto “projeto em construgao” e é, fun-
damentalmente, esse esfor¢co o de “construcdo da plena cidadania
para mulheres” que move suas agdes. Essa reconstru¢do implica
nesse grau identitario, lhes conferindo a condigdo necessaria para
elaborarem conjuntamente suas estratégias de acao para constru-
¢do dos seus espagos publicos. Isto significa, a condi¢ao de agir e
de falar coletivamente diante da sociedade, de maneira a ampliar
as discussdes e dissemina-las no corpo social. Seja sob a égide da
identidade coletiva, seja pela agdo coletiva das mulheres, em torno
de seus ideais, elas participam desse processo que move a dinamica
societaria contemporanea, em que os sujeitos sociais coletivos mes-
clam suas discussodes, ora numa abordagem auténoma, ora dentro
de ordenacdes tradicionais.
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1.2 RESSIGNIFICANDO A IDENTIDADE DA MULHER A
PARTIR DA ACAO COLETIVA NO FINAL DO SECULO XX:
TRANSGREDINDO A SANTIFICACAO DA MULHER.

Estudos como os de Sader (1995: 199) esclarecem como as mu-
lheres enquanto atores sociais iniciaram o processo de construgdo do
“agir coletivamente” integrado aos movimentos operarios e popula-
res na década de 1970, no Brasil. O autor expde a relevancia das as-
sociagdes de bairro, dos Clubes de Maes e das Comunidades Eclesiais
de Base, como referéncia prévia a formagao dos novos sujeitos sociais
coletivos que, sob a égide da autonomia, desafiaram a légica deter-
minante do capital e do mercado e criaram outras formas de partici-
pacdo - singularmente suas. O reconhecimento da casa como espago
social, lugar de resisténcia, leva as mulheres a incorporarem novos
temas e significados ao seu cotidiano. Organizam-se nos bairros em
associagoOes, para discutir e travar lutas por melhores condi¢oes de
vida, por servigos publicos (transporte, saneamento, agua, satude, es-
cola, etc). Os movimentos contam com o apoio da Igreja Catdlica,
que também atuou através das Comunidades Eclesiais de Base, as
CEBs, como ficaram conhecidas. As Comunidades Eclesiais de Base,
as CEBs, surgiram a partir de pequenos grupos sociais que se or-
ganizavam em torno das paroquias urbanas. As pessoas se reuniam
movidas pela fé para conversarem sobre as questdes do cotidiano.
As CEBs tinham um carater pastoral, nas reunides as pessoas con-
versavam sobre problemas de moradia, melhores condi¢des de vida,
seus anseios e os problemas que enfrentavam no dia a dia. Pelas suas
relagdes com as lutas e reivindicagdes ligadas ao mundo reprodutivo
e familiar, as mulheres assumem esses movimentos, transpondo as
barriras do silencio feminino e de mansidao.
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A partir da emergéncia dessas novas formas de atuagao coleti-
va, a sociedade contemporanea passou a auto-organizar-se em torno
de seus problemas e necessidades mais imediatas. Mais solidario e
cooperativo, os atores sociais iniciaram um processo em que a for-
mag¢ao do sujeito coletivo é a novidade que emerge na construgao de
um espag¢o que anuncia publicamente suas perspectivas e aspiragdes.

A participagao nas discussdes com grupos afins no interior da
igreja ativou as potencialidades coletivas. Naquele periodo, a experi-
éncia em trazer para o espago publico as discussoes do espago pri-
vado foi o marco fundamental para se iniciar uma outra forma de
sociabilidade e identidade feminina.

(...) eram os ‘novos movimentos de bairro, que se constituiram num
processo de auto-organizagao, reivindicando direitos e ndo trocando
favores como os do passado; era o surgimento de uma ‘nova sociabili-
dade’ em associagdes comunitarias onde a solidariedade e a auto-aju-
da se contrapunham aos valores da sociedade inclusiva; eram os ‘no-
vos movimentos sociais, que politizavam espagos antes silenciados na
esfera privada. De onde ninguém esperava, pareciam emergir novos
sujeitos coletivos, que criavam seu proprio espago e requeriam novas
categorias para sua inteligibilidade (SADER, 1995: 35/36).

Ao se formarem, no cenario social brasileiro, na década de 1970,
“0s novos sujeitos sociais’, emergiram na cena nacional “novos perso-
nagens’. A expressdo “novos movimentos sociais” designa os sujeitos
sociais organizados fora das estruturas institucionais de poder e repre-
sentacdo politica conhecidas e dos grupos de interesse e classes sociais,
como os partidos, os sindicatos, os 6rgaos governamentais.

De acordo com Sader (1995: 43), os processos de atribuicao
dos significados as necessidades para os atores sociais denotam que
“uma auséncia ¢ definida como caréncia e como necessidade, através
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das quais certas agdes sociais sdo definidas como correspondendo
aos interesses de uma coletividade” (grifos do autor). Através de suas
necessidades mais imediatas, muitas bandeiras de lutas sdo levanta-
das pelas mulheres. E no reconhecimento de seus direitos que elas se
agrupam e arquitetam as estratégias de agdo. Esse carater de unido
fortalece os coletivos sociais femininos e lhes atribui a singularidade
de suas identificages. De acordo com Telles (1994:91), os direitos
sdo aqui entendidos como “priticas, discursos e valores que afetam
o modo como desigualdades e diferengas sao figuradas no cenario
publico, como interesses se expressam e os conflitos se realizam”

Eder Sader (1995) considera que o significado cultural das ne-
cessidades, mesmo se tratando de diferentes movimentos que con-
vivem em uma mesma sociedade, compartilha da mesma “defini¢do
daquilo que é necessario”. E considerado, em suas andlises, as seguin-
tes necessidades como sendo fundamentais a sobrevivéncia social
contempordnea: alimentacdo, vestudrio, tipo de habita¢dao, meios de
transporte, saneamento basico, escola, lazer, etc. Segundo o autor, o
modo como os movimentos agem, as estratégias que tracam para al-
cangar seus objetivos e a importancia que atribuem “aos diferentes
bens materiais e simbdlicos” dependem do conjunto de significados
que lhes sao conferidos pelos diversos atores sociais — o que lhes é
“caro”, importante, necessario ao convivio social. E na identificacio
dos objetivos a serem alcangados que os sujeitos coletivos constituem
sua identidade, as subjetividades dos sujeitos formam as identidades
coletivas. Nesse sentido, torna-se relevante a justificativa do autor
quanto a relagdo entre identidade coletiva e discurso expresso pelos
atores dessas coletividades:

(...) alinguagem ndo é um mero instrumento neutro que serve para
comunicar alguma coisa que ja existisse independentemente dela. A
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linguagem faz parte das institui¢oes culturais com que nos encon-
tramos ao sermos socializados. E na verdade a primeira delas e que
da o molde primordial através do qual daremos forma a qualquer de
nossos impulsos. Ela é condi¢do tanto no sentido de que nos ‘condi-
ciona, nos inscreve num sistema ja dado, quanto no sentido de que
constitui um meio para alcancarmos outras realidades, ainda néo
dadas (SADER, 1995: 57).

Dessa forma, Sader propde a construgio de “sujeito coletivo”
sob a dtica da organiza¢do “de uma coletividade onde se elabora uma
identidade e se desenvolvem praticas através das quais seus membros
pretendem defender seus interesses e expressar suas vontades, cons-
tituindo-se nessas lutas” Em processos de reconhecimentos recipro-
cos, cujas composi¢des sao “mutaveis e intercambiaveis’, os sujeitos
se interam e compdem suas identidades, mediante o reconhecimento
da multiplicidade de interesses e de formagdo dos varios grupos, que
constituem a pluralidade de sujeitos sociais coletivos. Sader (1995:
55) considera que “as posi¢oes dos diferentes sujeitos sdo desiguais e
hierarquizaveis; porém essa ordenagdo nao ¢ anterior aos aconteci-
mentos, mas resultado deles. Sobretudo, a racionalidade da situagao
ndo se encontra na consciéncia de um ator privilegiado, mas é tam-
bém resultado do encontro de varias estratégias”

Segundo analises desse estudioso, a constitui¢do do sujeito co-
letivo associa-se a questdes da liberdade e da autonomia que formam
as agdes sociais. Nao se trata de uma liberdade total, “livre das deter-
minagdes externas’, mas sim de um sujeito “autonomo” no sentido de
reelaborar as determinagdes que organizam a sociedade, de maneira
areestrutura-las em favor do que o sujeito entende e reconhece como
sua vontade, melhor dizendo, vontade de um grupo social de acordo
com o que lhe é necessario culturalmente. Para o referido autor (id:
56), “se a nogao de sujeito esta associada a possibilidade de autono-
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mia, é pela dimensao do imaginario como capacidade de dar-se algo
como além daquilo que esta dado” que se constituem as lutas coleti-
vas e os conflitos sociais.

De acordo com Sader (id: 221), por meio da “experiéncia cole-
tiva’, na década de 1970, surge no cendrio politico e social uma “nova
ideia de politica’, que se contrapunha as elaboragoes ja instituidas, as
quais nao serviam aos novos sujeitos coletivos que rejeitavam a cono-
tagdo que a palavra politica lhes trazia. Nesse periodo, “a nova ideia de
politica estava sendo criada (e a cria¢ao desse novo discurso era tam-
bém a criacdo de novos sujeitos coletivos)”. As agdes coletivas sdo pen-
sadas pelos diferentes grupos no enfrentamento de caréncias do uni-
verso simbdlico que constituem o imagindrio social. Essas caréncias
sao transformadas em “reivindica¢des urbanas” que denotam direitos
que sdo fundamentais a dignidade e sobrevivéncia dos cidaddos. Para
Sader (ibd.), na concepgdo de Arendt, o agir e o falar coletivamente
tém um significado social e politico na construcao do espago publico.

Constitui-se um novo sujeito politico quando emerge uma matriz
discursiva capaz de reordenar os enunciados, nomear aspiragdes
difusas ou articula-las de outro modo, logrando que individuos se
reconhecam nesses novos significados. E assim que, formados no
campo comum do imagindrio de uma sociedade, emergem matrizes
discursivas que expressam as divisdes e antagonismos dessa socieda-
de (SADER, 1995: 60).

As agdes dos movimentos sociais denotam outra forma de
constru¢ao da politica, que mexe com as barreiras da politica na
sua forma de organizagdo, tradicionalmente instituida nas praticas
politicas, pelos caminhos da elaboragdo e das decisdes em politicas
publicas e sociais. Segundo estudiosos do periodo, as diversas lutas
travadas, nos anos de 1970, pelos “novos sujeitos sociais”, tinham um
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carater de desprendimento da “tutela do Estado, dos partidos tradi-
cionais, dos sindicatos atrelados” De acordo com Paoli (1995: 27), a
originalidade dos novos movimentos residia no fato de “organiza-
rem-se para expressar o desejo de integrar-se a uma outra esfera de
poder, aquela que pertence a ordem da cidadania e dos direitos”.

CONSIDERACOES FINAIS

A grande contribuicao dos novos sujeitos coletivos sociais con-
siste na criacdo de formas de luta e de defesa da cidadania plena,
calcadas na participa¢ao sem os limites impostos pela hierarquia e,
na distribui¢do do direito de decisdo, ou seja, na perspectiva de rom-
per com as praticas autoritdrias ainda vigentes na estruturagao de
determinadas organizagdes partidarias. Lutar pela construgdo de um
determinado espago de atuacao, que se exprime por meio da partici-
pacdo social e politica e que se constitua na garantia dos direitos das
mulheres, em pleno século XXI, é mais do que uma simples questao
de reconhecimento da mulher enquanto ser humano igual ao sexo
oposto, trata-se de uma questao politica que tem como significados a
liberdade e a autonomia da mulher enquanto sujeito que conduz pu-
blicamente a pauta das necessidades cotidianas que se traduzem em
direitos na esfera politica, adquirindo visibilidade histdrica e politica
no processo de sociabilidade. Torna-se ainda mais significativo por-
que implica adquirir o devido respeito enquanto ser sociohistérico
que participa na construgao dialética do mundo humano, rompen-
do com valores culturais que nos submetem a condi¢ao de “coisa” e
formulando agdes que garantam nossa condigao de “Ser” enquanto
espécie — gente; é a aplicacdo de nossas potencialidades em favor da
sociedade; é o lutar em prol da humanidade sem deixar de ser mu-
lher! Referindo-se, aqui, as condi¢des de luta contra os valores sociais
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que hierarquizam as relagdes sociais, marginalizam, escondem e su-
bestimam as potencialidades, a liberdade e a autonomia da mulher
em favor da cidadania plena.

Mulheres que buscam, sentem, amam, sofrem, lutam, entendem,
compreendem, enfrentam, criam e recriam, erram, acertam, participam,
governam, constroem, aceitam, que se negam, se revoltam, gritam, de-
saflam, analisam, pensam e repensam estratégias de luta por um mun-
do onde se possa alcangar maior equidade e justica social. Mulheres de
multiplas ragas, cor, crengas religiosas, diferentes estamentos sociais, de
variados estados civis, cujas estratégias de acdo em favor de suas causas
sdo especificos, singulares, sdo préprias dos movimentos sociais efetua-
dos por elas mesmas. Sao estratégias de luta que vém de dentro, nascem
do discernimento sobre quem sdo, das experiéncias que sao sentidas e
por isso sao significativamente muito fortes entre elas. Trata-se de senti-
mentos que sdo partilhados, identitarios e, a0 mesmo tempo, individuais
na coletividade feminina e, portanto, geradores de conflitos. O dissenso
existe, mas ele se constitui em um aprendizado continuo para melhoria
das relagdes sociais. A ampliagdo do espago publico como forma de atu-
agdo politica é a maneira singular no trato de suas estratégias de acdo. A
implanta¢do de um 6rgdo de atuagao vinculado a um poder instituido é
o canal construido para intervir e modificar o espaco tradicional de suas
acOes e da forma de fazer politica.
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UMA FACETA DO PROTESTANTISMO REVELADA
NO FILME O PAI, O

Rayana Thyara de Lima Régo Ladeia’
Sheila Rocha Ladeia’

INTRODUCAO

A obra em estudo é um filme lancado em 2007, resultado da
peca encenada durante anos no Teatro Vila Velha a partir da experi-
éncia do grupo de teatro “O Bando”. O Pai, 6 narra através de nuances
musicais e imagéticas o modo como um grupo de pessoas moradoras
do Pelourinho - Salvador/BA - levam suas vidas.

Com base no filme, busca-se discutir a religiosidade a partir da
analise das personagens que configuram o cenario baiano com énfase
no Pelourinho. Para tanto, foi realizado um levantamento tedrico so-
bre o protestantismo para que pudéssemos compreender o comporta-
mento das figuras sociais ilustradas na produgdo cinematografica.

As cenas revelam diferentes aspectos da cultura baiana, bem
como alguns problemas que emergem do seio dessa ‘familia’ composta
de individuos singulares em algum detalhe de sua vivéncia, porém co-
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letivos no sentido de carregarem em si a gana de sobrevivéncia diante
de dificuldades e limitagcdes impostas naquele ambiente que vivem.

Em suma, a historia conta fatos cotidianos que acontecem com
algumas pessoas habitantes num pequeno cortico nos dias de car-
naval na capital baiana. Questdes raciais, étnicas, religiosas, sociais
e morais sdo colocadas em evidéncia pela apari¢ao de personagens
como Roque (um negro que sonha ser cantor), D. Joana (adepta radi-
cal do protestantismo e suposta dona do prédio), Raiumunda (adep-
ta do candomblé), Piscilene (moga que retorna do exterior onde se
prostituia), Boca (branco e traficante), Reginaldo (taxista irregular e
bissexual), Neuzao (1ésbica e trabalhadeira), dentre outros.

A maioria das cenas transcorre em um prédio antigo que ¢ admi-
nistrado por Dona Joana. Essa mulher ¢ mae de dois garotos que, mes-
mo sendo orientados mediante rigorosas licdes religiosas, criam suas as
proprias identidades a partir das experiéncias que vivenciam fora do lar.

A forma como cada individuo vé a vida, concebe o fatalismo
ou mostra sua repugnancia diante de tantos fatos é que confere ao
filme a possibilidade de uma analise dos aspectos religiosos. Assim,
muitas agdes julgadas como atitudes erradas podem ser revistas no
sentido de representarem os refugios usados por aquelas pessoas que
sao obrigadas a construirem suas vidas com muitos desejos e pou-
quissimas realizagdes.

1 UM POUCO SOBRE O PROTESTANTISMO

O protestantismo, iniciado no século XVI, na Idade Média,
época marcada pela obscuridade de conhecimentos, teve como
percursor Martinho Lutero que defendeu 95 teses discrepantes dos
ensinamentos vigentes, desencadeando assim uma série de estudos
biblicos por parte de outros clérigos. Esses estudos abriram novos
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caminhos eclesiasticos até entdo nao aceitos, trazendo ainda uma
“guerra santa’ na qual pessoas eram mortas e queimadas em pragas
publicas, por discordarem dos ensinamentos da igreja catdlica. Nesse
contexto, surgem as igrejas histdricas, conhecidas por seu tradiciona-
lismo, bem como, sua fidelidade as Escrituras Sagradas, como afirma
Victor Hellern (2000, p.211):

Foi um monge alemio, Martinho Lutero, o maior responsavel por
esse conflito teoldgico. Ele deu forte destaque a fé e a palavra (a Bi-
blia), como elementos mais significativos. Diversos principes eleito-
res, nobres governantes alemes, insatisfeitos com o poder do papa,
apoiaram Lutero e transformaram as igrejas de seus proprios domi-
nios em igrejas estatais, partindo do principio de que a religido do
eleitor também era a de seus suditos.

A partir de entdo, eclodem outras vertentes do protestantismo,
entre elas, o movimento pentecostal que surgiu nos ultimos anos do
século XIX ou nos primeiros do século XX. Todavia, por algum tem-
po ele se manteve relativamente modesto e circunscrito as fronteiras
dos Estados Unidos. Nos dias atuais, as igrejas pentecostais atuam e
crescem fundamentadas numa teologia evangelistica agressiva e em
uma liturgia voltada para os dons espirituais.

A palavra pentecostal origina-se de Pentecostes, nome da festa
anual do povo judeu que é comemorada cinquenta dias apds a Pas-
coa, também conhecida como a festa das semanas, realizada no fim
da colheita do trigo ou dia seis do terceiro més Sivan (junho), em
comemoragdo ao recebimento do Decalogo. Segundo a Biblia, foi
nesse dia que o Espirito Santo desceu a Terra:

Ao cumpri-se o dia de Pentecostes, estavam todos reunidos no mes-
mo lugar;
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E de repente, veio do céu um som, como de um vento impetuoso, e
encheu toda a casa em que estavam assentados. E aparecera, distri-
buidas entre eles, linguas, como de fogo, e pousou sobre cada um
deles. Todos foram cheios do Espirito Santo, e passaram a falar em
outras linguas, segundo o Espirito Santo lhes concedia que falassem.
(Atos 2:1-4)

Na década de 70, surge mais um movimento religioso, o Ne-
opentecostalismo, que cresce em numero, em visibilidade, nas es-
tratégias de discurso e nos estrondosos templos. Sua principal ide-
ologia sao o exorcismo, as curas e os milagres divinos, alienados em
uma visao de prosperidade, os fiéis sdo facilmente atraidos por um
falso evangelho.

1.1 O PROTESTANTISMO A PARTIR DE DONA JOANA

E no contexto de um protestantismo neopentecostal que a perso-
nagem do filme O pai, 6, Dona Joana, se apresenta com caracteristicas
bem marcantes, desde a sua indumentaria ao modo de falar. De forma
comica, o filme a trata como uma alienada aos costumes religiosos,
entretanto nao consegue passar os preceitos para os filhos. Talvez, por
ironia do destino, em varias cenas, os meninos se mostram como men-
tirosos e desobedientes. O fato da personagem se preocupar demasia-
damente com a vida alheia e ndo educar adequadamente os filhos reve-
lam paradigmas totalmente avessos aos ensinamentos cristaos.

Arnaldo Jabor (2007) mostra em O Pai, 6 uma abordagem que
os evangélicos sobressaem ao povo baiano, construindo templos mi-
lionarios com o dinheiro dos pobres. Em O Pai, 6 é possivel notar
quando o pastor da igreja faz visitas na casa de Dona Joana levando
o recibo da doagdo ja preenchido, o que ndo configura uma agao es-
pontanea, mas sim algo imposto.
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Crente “fervorosa’, Dona Joana costuma repreender em nome
de Jesus tudo que ela acredita que é ou esta errado, sempre impondo
aos filhos a andarem com a biblia, mesmo que os meninos, astucio-
samente, escondem o livro no degrau do corti¢o. Além disso, con-
tinuamente adverte aquilo que vem do candomblé, sendo assim, é
evidente, no longa-metragem em analise, um confronto entre Dona
Joana, representada de forma caricata como uma evangélica intole-
rante e preconceituosa, e a mae Raimunda, trambiqueira e falsa, que
mora no prédio e atende os clientes em sua casa.

2 RESULTADOS E DISCUSSAO

Apds uma analise criteriosa do filme, identificamos que a primei-
ra alusao direta no que refere a religiosidade acontece quando Dona Jo-
ana contempla os vizinhos retornando da noite de carnaval. Estes folides
cantavam e dangavam em frente ao cortico e, ao presenciar aquela cena,

'))

a evangélica exclama “Sai da minha porta cambada de Satands

Em contrapartida, surge a imagem da mae Raimunda que ob-
serva o movimento da rua debrugada numa janela. Faz-se importan-
te destacar que ao lado da janela tem uma placa com os dizeres Joga-
-se buzios — We play buzios, revelando que a mae de santo também
atende turistas estrangeiros. Para Santos (2005), o candomblé atrai os
turistas e revela que o pais é composto por uma diversidade. Nesse
interim o autor diz:

Destacar tragos de unido entre religides diversas, que estariam além
da raga e cor, expressa um contraponto ao que ocorria em outros
cantos do planeta, como por exemplo, a luta “insensata” entre catoli-
cos e protestantes irlandeses. A integracio aqui ressaltada pode ser
compreendida tanto em termos sociais quanto culturais. (SAN-
TOS, 2005, p. 130).
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Em O pai, 6, identificamos que ha um crescimento considera-
vel da Igreja Evangélica, contudo pode-se evidenciar claramente o
clima de preconceito e rivalidade existente entre as personagens que
representam o protestantismo e candomblé. Comprovamos isso no
didlogo entre Dona Joana e Mae Raimunda:

J- O, feiticeira, que fumaceiro é esse ai embaixo? Tifumando
maconha, é?

R- O que é lingua ferina? Me deixe!

J- Eu quero ver onde é que vocé vai fazer bozd, macumbeira
de araque!

Em seguida, surgem Cosme e Damido, filhos de Dona Joana,
retirando a biblia que haviam escondido na escada antes de sairem
para rua. Essa cena retrata que as criangas fingem para a mae que vao
para a igreja, mas na verdade saem pelas ruas aproveitando a folia de
Carnaval. Vejamos abaixo a conversa entre mae e filhos:

] - Demoraram...

C - Ah, mainha, foi 14 o sermao...

] — Foi! Me conte!

D - Foi lindo, uma lindeza!

J - Ah, é! E do que foi que o pastor falou?

C - Falou muito la...

J - Oxente, menino! Falou de qué?

CeD - Falou l... falou da cruz...

] - Da cruz?! No ultimo dia de Carnaval?!

D- Pior que foi! Jesuspreso 14 na cruz e o povo brincando
carnaval...

J- Isso s6 pode ser um sinal pra me alertar de deixar vocés
pregados em casa, longe dessa pouca vergonha, dessa cruz que eu
carrego que é o carnaval! Aleluia Jesus! Aleluia! Aleluia!
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Como a cultura brasileira apresenta tracos da matriz africana
associada a europeia, ¢ comum identificarmos na Bahia a religiosida-
de marcada pelo sincretismo religioso que traz a unido do Candom-
blé ao Catolicismo.

Apesar de retratar aspectos da cultura africana e suas crengas,
o filme apresenta a Igreja Evangélica como novo elemento que con-
tribui para analise do sincretismo religioso.

E sabido que algumas das igrejas mais importantes de Salvador
como a de Sao Francisco, a da Ordem Terceira de Sdo Francisco e a
de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos localizam-se no Pelourinho,
contudo a Igreja Catdlica s6 aparece no filme numa cena em que os
filhos de Dona Joana descem as escadarias que ligam a Ladeira do
Carmo a Igreja do Santissimo Sacramento do Passo.

Mesmo comprovando a presenca das trés religides: umbandismo,
protestantismo e catolicismo, notamos um enfoque no protestantismo.
A exemplo disso, temos um momento interessante do filme em que Da-
miao finge para mée que foi convocado pelos irmaos da igreja para uma
ora¢do em frente a casa de uma menina que estava endemoniada.

Na verdade, as criangas s6 precisavam de uma desculpa para
sairem de casa ja que a mae cuidava para que néo ficassem envolvi-
dos com os pecadores que havia na rua. Contudo, Dona Joana nao
podia impedir os filhos de se dedicarem as questdes religiosas, ento,
pediu que as criangas pegassem a biblia e saissem para o cumprimen-
to de mais uma “missao”.

J- Quem t4 ai Damido?

D - E um recado da igreja mainha...

] - Pra mim é?

D - Nio, é pra gente...pra gente tomar par de uma oragdo que vai
ter neste instante mesmo 14 na frente da casa da menina que estava
endemoniada.
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J - Jeus seja louvado! Amarra o mal!

C - Deixa eu ir mainha amarrar o mal...

J - Vocé? Desse tamainho amarrar mal? Onde ja se viu, meu filho?
C - A gente amarra.

J - T4, ta certo... podem ir, mas de 14 direto pra cd!

(As criangas saem correndo)

J - Epa, podem voltar... tio pensando que vdo aonde assim de mao
abanando feito menino de rua?

No filme, ha outro epis6dio em que os evangélicos participam
da expulsao de um demdnio do corpo de uma irma. Nesse didlogo,
identificamos como o pastor se posiciona contra o Candomblé:

P - Minha irm4, vocé usava droga, minha amada irma?

I - Nao, senhor.

P - Vocé saiu para as ruas no dia de carnaval?

I - Nao.

P - Oh, gléria a Deus! Mas como o deménio tomou conta da sua
alma? Eu explico que, esta menina era uma menina muito nervo-
sa, muito impaciente e os familiares dela, no intuito de ajuda-la, re-
correu ao chamado dos orixds do Candomblé! T4 repreendido em
nome de Jesus! E o que sdo os orixasdo Candomblé? Os orixas do
Candomblé sio forma que o diabo toma para arrebatar as almas que
pertencem ao Senhor Jesus! E o carnaval, o que é o carnaval? Sdo va-
rias formas que o demonio assume para roubar as milharesde almas
que pertencem ao Senhor Jesus!

A partir da abordagem do filme, constatamos que a Igreja
Evanggélica se posiciona severamente contra o Candomblé e aprovei-
ta da desinformagdo da populagio carente para manipuld-los. Em
O Pai, 6 contemplamos que o Pastor vai até a casa de Dona Joana,
levando um recibo de doagao ja preenchido. Essa pratica da Igreja
Evangélica tem sido alvo de criticas, ja que é notdrio que o dinheiro
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arrecadado contribui para a construgao de templos ostentosos, bem
como para o enriquecimento ilicito de pastores.

Apesar da capital baiana ser palco do sincretismo religioso,
percebemos que no filme ha uma predominancia da Igreja Evangé-
lica e de seus costumes. Além disso, é perceptivel que muitas cenas
giram em torno de Dona Joana que ¢ tida como alienada e vive em
conflito com os adeptos da religido afro-baiana.

Na obra cinematografica, verificamos a expansdo e o cresci-
mento da Igreja Evangélica em detrimento do misticismo afro-des-
cendente, contudo constatamos que a presenca cultural e religiosa
do Candomblé ¢ inerente ao povo baiano. Essa assertiva pode ser
comprovada com a associacao existente entre os nomes dos filhos de
Dona Joana aos orixas do Candomblé. Além do momento em que
Dona Joana, no momento de desespero, recorre aos buzios para sa-
ber sobre o sumico de Cosme e Damiio.

A unido dessas personagens no final do filme mostra a congre-
gacdo das religides e das ragas em um momento de dor, pois a morte
dos filhos de Dona Joana s6 confirma que todos os moradores da-
quela localidade, apesar de distintos em alguns aspectos, eram todos
reféns das injusticas sociais.

CONSIDERACOES FINAIS

A partir do estudo realizado, acreditamos que é cada vez mais
interessante observar os aspectos da religiao e religiosidade, no sen-
tido de reconhecer as diferentes crencas identificadas na diversidade
da cultura baiana.

No caso do filme analisado, concluimos que, enquanto objeto
de estudo, é passivel de criticas e contradi¢des. No entanto, é perti-
nente conceder-lhe a posi¢ao de icone ideoldgico que pode sim re-
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velar muitas facetas do cotidiano dos baianos que vivem a mercé da
pobreza e de outros problemas sociais, sendo, portanto, vitimas de
um sistema que, além de ndo oferecer condi¢des de superagio, ainda
lhes langam ofensas por comportamentos julgados inadequados ou
reprovéveis. E preciso olhar de perto as vivéncias e a¢gdes alheias para
desmistificar proposi¢oes consideradas verdadeiras e que na maioria
das vezes estao imbuidas de preconceito e ausentes de criticidade.

Dadas as consideragdes e discussoes realizadas em todo o tra-
balho, esclarecemos que este ndo se propde a condi¢do de produto
final de um estudo, mas ao contrario disso, afirma-se como elemento
suscitador de novos questionamentos que circundam o meio da pes-
quisa, da religiosidade e da cultura popular.

Portanto, o filme O pai, 6, dirigido por Monique Gardenberg,
mostra um sincretismo religioso, no cendrio do Pelourinho, lugar
que remota tristeza, sofrimento e pobreza no cenario baiano, mas
também um lugar de aconchego e riqueza cultural.
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