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“TODAS AS RELIGIOES SAQ VERDADEIRAS”:
A TEOLOGIA DAS RELIGIOES EM ANDRES
TORRES QUEIRUGA.

Moisés Abdon Coppe

Dado oue o homen estid em constitutiva relaghio
sobrenatural com Deus e, portanto, em contato vivo
com ele, e que as veligides sho justamente a
tewatizacglio dessa velaglio e desse contato, todas as
veligibes stio “verdadeiras”. A questlio ¢, pols, ver o
“grau de veroade” que, wessa dificil e obscura pelejn
pov captar a trradiaclio amorosa do Mistério, alcanga
cada veligifio. A unicn dialética auténtica €, entfio,
a do verdadelro/mals verdadelro ow (...) a de
bovt/melhor (wio a de maw/bom) (...). E lLsto,
sabendo que bom e weelhor, enquanto em sua
vealizaclio entram  wnas  limitacdes  de  wwma
comunidade histérica, wio podem ser tomados
nunen em sentlolo absoluto: a verdade oe wm
“weelhor salolo conjunto” wiio deve ocultar a evidéncia
de que todo progresso hwmano comporta sewpre
wma somlora de vetrocesso, de que toda clara vislio se
paga com algum tipo de cegueira paveial, de que
todo Lucro ven acompanhado de alguma perda.
Andrés Torves Quelruga
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Introducao

O tema da teologia das religides se apresenta no cenario
das discussdes mais atualizadas com a sua pertinéncia e
importincia, embora ligado a uma perspectiva mais cristica.
Diversos tedlogos tém abordado esta teméatica, ampliando a
reflexdo sobre os desafios inerentes a uma possivel teologia
universal. Essa linha ¢ considerada, por exemplo, por Teixeira,
que assim expressa:

Uma questdo hoje discutida refere-se a possibilidade de
uma teologia universal das religides, proposta por
determinados autores, que transcenderia as identidades
religiosas particulares ao mesmo tempo que as integraria.
Uma teologia mundial, pertinente a toda humanidade e
sem vinculacdo especifica com nenhuma comunidade
religiosa particular, ainda que recebendo contribuicao de
todas as tradi¢des religiosas.’

Em um “planeta cada dia mais apertado”, para usar a
expressdo de Geertz, a aproximagdo entre as diferentes
experiéncias religiosas torna-se crucial, inclusive para a
salvaguarda da vida. E claro, entretanto, que abordar essa
aproximacao com vias ao possivel estabelecimento de um didlogo
¢ uma tarefa complexa, pois os jogos de poder, a luta dos deuses,
os mandos e desmandos sociopoliticos e econdmicos,
infelizmente, estdo presentes na historia das comunidades
religiosas.

' TEIXEIRA, Faustino. Teologia das Religides. Uma visdo Panordmica, p. 7 €
8.
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Esfor¢cos herctileos e exercicios sistematicos ja foram
elaborados com vias a auxiliar a ampliagdo do debate. E o caso
das vertentes e perspectivas exclusivista, inclusivista e pluralista,
muito criticadas por circulos religiosos, que sdo apresentadas nos
circulos de discussdo teoldgica. Teixeira ao observar essas trés
perspectivas, assim expressa:

Na tentativa de esbogar o itinerario seguido pela teologia
cristd, no seu esforco de compreender a relagdo do
cristianismo com as outras religides, podem-se sintetizar
trés diferentes perspectivas adotadas no tratamento da
questdo: a exclusivista, a inclusivista e a pluralista. Esta
subdivisdo em trés partes tem sido a preferida por grande
parte dos autores que trabalham o tema, correspondendo
de forma mais precisa a dupla mudanga de paradigma
ocorrido no campo da teologia das religides. Embora este
esquema seja 0 mais aceito, ha resisténcias ao mesmo,
sobretudo entre os tedlogos indianos que o consideram
limitado pelo modo de pensar ocidental, simplificador,
académico, especulativo e insuficiente para dar conta da
complexidade do pluralismo religioso atual. Embora deva-
se admitir a pertinéncia de muitas criticas apontadas, o
esquema tripartite permanece ainda o mais logico para
situar o debate.’

Para a ampliagdo deste critico debate, salienta-se este
artigo cujo objetivo ¢ considerar a temadtica apontada
anteriormente com as linhas gerais do pensamento de Andrés
Torres Queiruga, professor de Teologia Fundamental no Instituto
Teologico Compostelano e de Filosofia da Religido na

2 Idem, p. 21.
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Universidade de Santiago de Compostela — Espanha, bem como
membro da Real Academia Galega e Diretor de Encrucillada. E
na visdo desse tedlogo-filosofo que vamos encontrar algumas
percepgdes interessantes que poderdo favorecer um possivel
didlogo marcado pela aproximagdo ao outro.

Inicialmente, e no bojo do artigo, faremos uma série de
observagdes sobre o desafio inerente ao didlogo religioso e sua
possivel proposi¢ao quanto a uma teologia das religides. Neste
percurso, torna-se pertinente informar que a logica estabelecida
desde a Idade Média — “extra eclesiam nulla salus”, segundo a
qual a Igreja Catdlica Apostolica Romana era a tnica mediadora
entre Deus e os homens, serd posta em xeque. Nosso olhar se
fixara em uma direcdo contraria, afirmada por sua vez pelo
proprio Queiruga: “todas as religides sao verdadeiras”.

A teologia das religioes em queiruga

Queiruga, ao longo de sua obra, tem evidenciado a
importancia das aproximagdes entre as varias correntes religiosas
presentes em nosso campo religioso mundial. Embora as muitas
correntes posteriores ao Iluminismo tenham evidenciado a
autonomia da Ciéncia e a decretacao do fim da religido, certo ¢
que o tema da religido continua, em pleno século XXI, a fazer
parte da agenda dos circulos académicos das Ciéncias Sociais.
Mais do que isso, a discussdo, principalmente nos circulos
académicos cristdos, acaba se desembocando em uma frustrante
e ndo tdo significativa eclesiologia. Nessa perspectiva, o proprio
Queiruga considera:

13



Alguém poderia chegar a conclusdo — valida — de que,
apesar de tudo, a religido continua interessando o mundo
moderno. Mas certamente os tiros principais ndo seguem
nessa direcdo. O interesse €, sobretudo, de tipo eclesial.
Para alguns, trata-se de confirmar suas convic¢des de que
a Igreja € uma instituicdo anacronica e autoritaria, ¢ quem
sabe de uma boa maneira para proclamar isso de maneira
um tanto algressival.3

A agressividade presente na atualidade gera, inclusive,
confrontos e guerras entre instancias ocidentais e orientais. Mas,
talvez, o mais terrivel conflito seja o que se dd& em um chao
comum, onde os debates acirrados emergem dos circulos mais
proximos. Exemplo do que estamos dizendo tange ao proprio
cristianismo, quando se fragmenta em diversos movimentos
distintos e seus adeptos se engalfinham como se pertencessem a
facgdes opostas. Justamente para oferecer uma contraposi¢do a
este tipo de postura que a teologia de Queiruga, antes de ser uma
defesa dos valores eclesiasticos presentes no Cristianismo, almeja
por intermédio de uma nova interpretacao cristologica, afetar os
dogmas mais inegociaveis da eclesialidade presente na
atualidade. O que decorre dessa afirmativa refere-se a luta por
uma liberdade em se fazer uma teologia mais abrangente, ou seja,
uma teologia que seja livre para pensar a vida e o relacionamento
do ser humano com outros seres humanos e destes com o supremo
mistério.

Em um texto datado anteriormente ao referido, Queiruga,
ao aprofundar as suas pertinentes questdes sobre a teologia das
religides, aborda também o significado do ateismo e do seu
surgimento sob a égide do Iluminismo, detectando que este
fendmeno histérico estd unido a grande crise do mundo ocidental.
Queiruga propde uma adequada pergunta a tematica: “Se Deus

3 QUEIRUGA, Andrés T. Repensar a cristologia, p. 37.
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existe e estd conosco para salvar-nos, o que acontece para que
haja tantas pessoas que o negam, que ndo o véem nem o sentem
de modo algum e até - trdgico paradoxo! — o consideram como
inimigo?”.* Para ele, resolver essa questio somente é possivel por
intermédio de duas vertentes: primeira: a do tipo tedrica —
revelando-se sua importancia — e a do tipo da experiéncia, que
favorecera um confronto maior com os jogos de ideias.’

Essas duas vertentes se complementam, embora a
perspectiva da experiéncia seja mais expressiva por uma razao
6bvia. B inegavel, no contato com o outro, na vivéncia com outra
cultura, mesmo que religiosa, que o mote da experiéncia alcance
novas matizes de significados, inclusive destacando a experiéncia
da compartilha de ideias. Com essa linha de raciocinio, Queiruga
concorda com um dos argumentos mais basilares do pensamento
de Rahner, ou seja, o argumento do cristianismo andénimo, mas
com ressalvas. E pergunta:

A grande questdo agora é: como e quando a pessoa
responde a este chamado e realiza as possibilidades desta
graga? Ficara tudo reduzido ao jogo da confusdo externa e
estardo excluidos deste os milhares de milhdes de pessoas
que nunca ouviram falar de Cristo ou que, por diversas
circunstancias, nio compreenderam a sua mensagem?°

E conclui conjuntamente a Rahner: “Portanto, uma pessoa
que no fundo de seu ser sente o chamado da justica e dedica a
vida a ela, embora teoricamente se declare atéia, definitivamente,
estd acolhendo a graca de Cristo e vivendo dela”.” Este ponto
requer desdobramentos reflexivos, pois ainda coloca a dimensao
cristica em evidéncia.

4QUEIRUGA, Andrés T. Creio em Deus Pai. O Deus de Jesus como afirmagio
plena do humano, p. 12.

5 Idem, p. 12.

¢ Idem, p. 17.

7 Idem, p. 17.
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Ora, ¢ claro que para se estabelecer a proposi¢dao de uma
mudanca teoldgica ou mesmo a possivel liberdade teologica para
todas as religides, ¢ preciso o estabelecimento de revolugdes.
Queiruga ao abordar o tema, chama a tona a tese das revolugdes
cientificas de Thomas Kuhn. Ha duas possibilidades de se
configurar o choque de dois paradigmas: primeira: através da
renovacao e assimilacdo de crencas, valores, usos e técnicas do
velho paradigma que tenta impor-se. Dessa forma, esse velho
paradigma se transforma a si mesmo e mantém sua validade. Mas,
também, em segundo lugar, ele pode se fortalecer mediante a
resisténcia & mudanca, e acaba sendo deslocado pelo paradigma
emergente, produzindo assim uma “revolucdo cientifica”.® De
certa forma, percebemos que na discussdo inerente a teologia das
religides, alguns paradigmas se autotransformam, enquanto
outros sdo superados. Diante das possiveis revolugdes, dois
processos podem ser acolhidos: a da abertura de ideias e
aproximacdo ao outro em seus paradigmas ou o fechamento
obtuso de um gueto frente ao novo, resultando naquilo que Peter
Berger vai detectar como “muros de lei”, ou seja, o fechamento
ideoldgico de determinadas constru¢des humanas.

Doravante, Queiruga pergunta por que, ao longo da
histéria, o cristianismo ndo optou pela primeira alternativa?
Considera a questdo de forma critica ao considerar: “O que as
novas descobertas cientificas (casos de Copérnico e Galileu) ou
historicas (criticas biblicas) obrigavam a mudar era tdo somente
a interpretagdo teologica da experiéncia crista, ndo a experiéncia
em si”.” E arremata: “O destino do Ocidente e do cristianismo
seria muito diferente se entdo se houvesse feito esta distingao, isto
¢, se os cristdos tivessem tido a coragem de rever suas

8 Idem, p. 25.
9 Idem, p. 26.
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interpretagdes, e os inovadores a prudéncia de ndo extrapolar seus
dados”.1°

Da mesma forma como ocorreu o fechamento do
cristianismo no passado, o momento presente se iguala, por nao
dar abertura a revisdo das interpretacdes dos principais dogmas,
muitos deles cristalizados. Ao mesmo tempo, o pluralismo que se
desenvolve ndo pode ser desprezado, sendo assimilado
paulatinamente pelas distintas correntes religiosas. Essa
assimilag@o ndo sugere, por exemplo, que o cristianismo poderia
perder a sua esséncia, mas se reconfigurar em sua auto e continua
interpretagao.

Na mesma dire¢do, Queiruga demonstra que essa
reconfiguragdo do cristianismo poderd lhe dar uma maior
autenticidade. Sua constatagdo conduz a aproximacao aos nao
crentes. Entdo:

Se nos cristdos, conseguirmos demonstrar, com nossa
teoria e nossa pratica, que Deus ¢ a maxima negacao de
toda negagdo do homem, entdo se abrirda um terreno
estritamente comum em que podemos encontrar-nos com
a busca mais profunda dos ndo crentes. Porque
coincidimos no fundamental: a defesa do homem e de suas
possibilidades. "

Aqui, em especial, averiguamos o que Queiruga aponta
ser o problema do afiamento da profundidade. Em suma, o
problema se define pelo fato do ser humano ndo mais querer ser
um mero objeto, mas um sujeito historico.'> Essa perspectiva
aproxima-se da tese tillichiana, na sua ldgica tebnoma, embora
Queiruga prefira uma outra expressaio a de Tillich: A
ontoteonomia,

19 1dem, p. 26.
' 1dem, p. 38.
12 1dem, p. 40.
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E se

Aludindo com isto a que a ideia de Deus estava demasiada
mediatizada pela velha ontologia, trazendo em si Platdo e
Aristételes em excesso. Tal denominagdo nio necessita de
um momento historico. A seqiiéncia, entdo, se converteria
em: ontoteonomia — autonomia-cristonomia. ">

Tillich alude a teonomia, Queiruga vai falar de uma

cristonomia. Mas qual o sentido desse neologismo, entdo? Ora,
isso tem a ver com outro tema abordado por Queiruga no seu
livro: Recuperar a Criacdo, onde o autor aborda o conflito entre a
coeréncia interna da fé e a sua credibilidade externa. O problema
é que os cristios fazem muitas afirmagdes de fé sem crer nelas.'*
Entdo. E preciso buscar uma coeréncia:

Curi

O cristdo adulto tem direito de pensar tudo. Mais ainda,
precisa fazé-lo por coeréncia vital, para evitar a
esquizofrenia que implica o desigual amadurecimento nos
diversos extratos culturais de sua pessoa: ndo é certo que
muitas vezes uma cultura geral de nivel universitario va
acompanhada de ideias religiosas que mal vdo além das
que se aprenderam para a primeira comunhio? "'’

osamente, ¢ neste vaticinio que o autor convoca 0s

que defendem a f€ cristd a assumirem uma postura mais madura

diante dos
diferentes.

possiveis didlogos entre os extratos -culturais

13 I1dem, p. 43.

4 QUEIRUGA, Andrés T. Recuperar a Criagdo, p. 13.

15 1dem, p. 28.
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A questio da revelacio nas religioes

Queiruga, citando Edsmann afirma: “A revelacao
pertence a autocompreensdo de toda religido, que sempre se
considera a si mesma criacdo divina, € nao meramente
humana”. !¢

A frase em questdo nos leva a pensar criticamente sobre
as posturas, muitas vezes preconceituosa, das diversas religides e
contiguos movimentos, todavia isso ndo significa nivelar todas as
experiéncias revelatorias. Sobre estas experiéncias, Queiruga
adverte: “Nao se trata de nivelar tudo, mas de reconhecer que,
prévia as diferencas e as especificidades, ha algum tipo de
comunidade fundamental, por mais que seja dificil e delicado
defini-la”."”

Todas as pessoas ligadas a esta ou aquela religido sao
diferentes e precisam ser respeitadas em suas diferengas, mesmo
porque se encontram inseridas em culturas diferenciadas. E
importante considerar que existe uma esséncia, diriamos, sagrada,
em todas as religides. Por exemplo, o conceito de universalidade
ou plenitude da revelacdo cristd, presente em Queiruga assim
determina: “Uma revelacdo nao poderia ser verdadeiramente
plena se ndo alcangasse a todos os homens”.!® Dessa forma, ao
pensar Cristo, verifica-se a “particularidade do amor de Deus”,
em outras palavras, “mostrar como, ainda nessa particularidade,
se realiza o universal, de modo que essa revelagdo se mostra
destinada a todos como oferecimento fundamental, resultando,

além disso, verificavel quando se produz o encontro concreto”. '’

16 QUEIRUGA, Andrés T. A Revelagdo de Deus na Realizagdo Humana, p.
20.

17 1dem, p. 21.

18 Idem, p. 273.

19 I1dem, p. 275.
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Esse ¢ um ponto crucial em nossa reflexao. Uma revelagao
precisa possuir uma tonalidade universal. Deus ndo pode ser
considerado particularidade desta ou daquela religido. Na
seqiiéncia, Queiruga amplia nossa concepcao da universalidade e
do teor dialético que deve existir em toda a teologia das religides:

Dado que o homem estd em constitutiva relagdo
sobrenatural com Deus e, portanto, em contato vivo com
ele, e que as religides sdo justamente a tematizagdo dessa
relagio e desse contato, todas as religides sdo
“verdadeiras”. A questdo €, pois, ver o “grau de verdade”
que, nessa dificil e obscura peleja por captar a irradiagao
amorosa do Mistério, alcanca cada religido. A Ttnica
dialética auténtica ¢, entdo, a do verdadeiro/mais
verdadeiro ou (...) a de bom/melhor (ndo a de mau/bom)
(...). E isto, sabendo que bom e melhor, enquanto em sua
realizagdo entram nas limitagdes de uma comunidade
histérica, ndo podem ser tomados nunca em sentido
absoluto: a verdade de um “melhor saldo conjunto” nao
deve ocultar a evidéncia de que todo progresso humano
comporta sempre uma sombra de retrocesso, de que toda
clara visdo se paga com algum tipo de cegueira parcial, de
que todo lucro vem acompanhado de alguma perda.*

As cegueiras parciais sempre existirdo, mesmo porque o
terreno da teologia das religides, devido aos radicalismos, torna-
se desafiante. Mas, ¢ inegavel, o otimismo de Queiruga em
relacdo as transformacdes acontecidas no decorrer da histéria

humana:

A unificacdo do planeta Terra, o contato intenso e
crescente entre as culturas, o encontro real e efetivo das
religides, por um lado; a incrivel ampliagdo do tempo
historico da humanidade (dos 6000 anos que ainda no
século XIX eram atribuidos & humanidade aos varios

20 Idem, p. 341.

20



milhdes de anos atuais), a queda do etnocentrismo, o final
do colonialismo e o avango do espirito de didlogo e de
tolerancia, por outro, fizeram com que o problema das
religides mudasse de forma radical. Concretamente, na
perspectiva cristd: daquilo que era dado como suposto,
como algo tdo evidente que nem se discutia, que sé na
religido biblica Deus havia se revelado, com o
correspondente “fora da Igreja ndo ha salvacdo”, a
admissdo de que Deus esta presente em todas as religides,
revelando-se e realizando também nelas e através delas sua
salvagdo, o avanco foi — literalmente — gigantesco.”!

Mas nem tudo ¢ admitido de forma unanime. Os muros de
resisténcias perseveram. A carta Dominus Iesus®* ¢ um exemplo
do que acabamos de afirmar. As religides, evidentemente, nao sao
perfeitas, mas isso ndo as impede — assim como ndo impede a
biblica — de ser verdadeiras no grau preciso, mas real, em que
conseguem captar, expressar € viver a presenga viva, reveladora
e salvadora nelas.??> O otimismo de Queiruga se confirma com
uma das mais corajosas afirmagoes:

Todas as religides, portanto, sdo verdadeiras, embora nem
todas o sejam no mesmo grau, nem tampouco o sejam
todos os elementos que as compdem. Ai se revela a
radicalidade de mudanca. Nado ha lugar para
monopolizagdes excludentes, nem para autoproclamacgdes
aprioristas da propria exceléncia. SO tem sentido a
convivéncia fraterna e, em cada caso, uma conclusdo a
posteriori, a partir do exame e da comparagdo, da
discussdo e do didlogo com as demais. Por outro lado, é o

2l QUEIRUGA, Andrés T. Do Terror de Isaac ao Abba de Jesus, p. 315.

22 Sobre este assunto, vale a pena ressaltar dois artigos de Faustino Teixeira:
Dominus Ilesus em A¢do: A notificagdo sobre o Livro de Jacques Dupuis. In.:
servicioskoinonia.org/relat/249p.htm, e Incultura¢io da Fé e Pluralismo
Religioso. In.: empaz.org/dudu/du_art16.htm.

2 Idem, p. 323.
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acontece quando alguém abraga uma religido e ndo outra.
P.324.

Hé uma sensibilidade na atualidade em relacdo ao didlogo
religioso. Tendéncia conhecida como universalismo, e que
acompanha o pensamento e reflexao de John Hick e Panikkar. De
igual modo, ou em uma dimensao mais ampla, a presenca de Deus
¢ universal e sem favoritismo. Da parte do homem, surge uma
resposta desigual.?* Dai, denota-se a dificuldade, que parte da
premissa de que as tradigdes, os dogmas das estruturas religiosas
dificultam o tramite da graca de Deus para todos. Dessa forma, o
didlogo ndo ¢ um capricho, mas constitui-se uma condicio
intrinseca da verdade, pois nao € possivel que nos aproximemos
sozinhos, fechados no egoismo dos proprios limites, em relacdo a
riqueza infinita da oferta divina. Unicamente, entre todos, dando
e recebendo, em continuo intercimbio de descobertas ¢ de
experiéncias, de critica e de enriquecimento mutuo, vai sendo
construida na histéria e a resposta a revelagdo salvadora.?

E, para favorecer essa interagdo, melhor dizendo, essa
auséncia de egoismo dos proprios limites, Queiruga sugere a
inreligionagao:

Assim como na “inculturacdo”, uma cultura assume
riquezas de outras sem renunciar a ser ela mesma, algo
semelhante ocorre no plano religioso. Uma religido que
consiste em saber-se e experimentar-se como relagdo viva
com Deus ou com o divino, quando percebe algo que pode
completar ou purificar essa relagdo, ¢ normal que trata-se
de incorpora-lo. Mas precisamente isso supde que, longe
de suprimir-se como tal essa relagdo com o Divino, o que
ela faz é afirmar-se de uma forma mais rica e intensa.*

24 Idem, p. 326.
% Idem, p. 331.
26 Idem, p. 333 e 334.
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Talvez, o grande medo que as religides possuam se deva
ao fator intrinseco de que, no encontro com o outro, ela mesma se
perceba de forma mais detida. No final das contas, o encontro
com o Deus das religides ¢ o encontro com o Mistério
universalizante, pois qual religido pode ab-rogar o direito de ser
mais religiosa ou espiritual do que as outras? Afinal de contas,
vivemos em um amplo espaco de alteridade.

Nessa linha, concluimos com Teixeira:

Na verdade, as riquezas da experiéncia de Deus vividas e
partilhadas no espaco da alteridade sdo também nutrientes
fundamentais para a ampliacdo de horizontes religiosos.
Sao experiéncias relevantes ndo apenas para quem as vive,
mas também para quem participa da arriscada, mas
essencial travessia dialogal.?’

Consideracoes finais

As ideias apresentadas neste artigo necessitam de outros
desdobramentos, e obviamente, de uma aproximagdo mais
ampliada com outros te6logos. Temos a consciéncia clara disso.

De qualquer forma, nossa preocupacdo esteve voltada
para a tentativa de refletir sobre os aspectos mais centrais da
teologia das religides em Queiruga. Por certo, essa inser¢do
incipiente em seu pensamento ¢ obra pode significar uma ampla
compreensdo de processos futuros que favorecerdo a ampliagao
do didlogo entre as multiplas religides, mesmo porque a
emergéncia de uma perspectiva universalista se torna importante
para 0s novos entroncamentos € consensos entre 0s seres
humanos.

27 TEIXEIRA, Faustino. La singularidad del cristianismo como religion de la
alteridad. In.: servicioskoinonia.org/relat/357.htm
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Nessa perspectiva, podemos concordar com Teixeira
quando expressou, ao elaborar seguras argumentagdes com o
pensamento de Tillich, em seu artigo: A Substancia Catolica e as
Religides?®:

Tudo isto contribui para mostrar que o didlogo inter-
religioso constitui um caminho essencial para o
aprofundamento da compreensao do proprio mistério que
se experimenta em determinada “comunidade de escuta e
interpretagdo”.”

E ainda:

O cristianismo deixa de ser o “cumprimento” ou
“realiza¢do” das outras religioes, firmando-se como
uma tradicdo de escuta e acolhida da alteridade,
permeavel ao “enriquecimento” da experiéncia de
Deus que acontece também alhures.>°

O que todas as religides necessitam ¢é de um
aprofundamento maior da experiéncia de Deus. Mais do que isso,
entenderem-se como elementos coligados 4 cultura e que podem
dialogar continuamente, independente de qualquer preconceito. E
a compreensdo ¢ a escuta acolhedora de como o mistério é
percepcionado pelo outro que poderd favorecer uma

28 TEIXEIRA, Faustino. A Substincia Catdlica e as Religides. Revista
Eletronica Correlatio, n 0. 10. Novembro de 2006.
www.metodista.br/ppc/correlatio/correlatiol0/correlatiol 0/a-substancia-
catolica-e-as-religioes. O artigo aborda a importancia do pensamento de Paul
Tillich, em especial as definigdes de Substancia Catdlica e Principio
Protestante, que nada tem a ver com as Institui¢cdes, sendo com a profundidade
de relacionamento com Deus, bem como a percepcdo de que a revelagdo ndo ¢
singular. Tais no¢des ampliam os caminhos que se chocam ante ao desafio do
pluralismo religioso.

2 Idem.

30 Idem.
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inreligionacgao toda especial onde nenhuma cor querera ser mais
cor do que a outra.
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PADRE CICERO ROMAO BATISTA: A
GEOGRAFICIDADE DE UMA BIOGRAFIA
CONTOVERSA

Walisson dos Santos Torquato
Anderson Pereira Portuguez

Introducao

A Geografia da Religido (campo de estudo da Geografia
Cultural) ¢ um campo de pesquisa que vem ganhando espaco no
Brasil desde meados da década de 1990. Ela pensa os fendmenos
religiosos como agentes produtores do espago geografico, o que
requer um referencial tedérico amplo e multifacetado. O Brasil ¢
um Estado-Nagao laico, onde a populagdo goza de liberdades de
crenga, ndo-crenga, consciéncia e religido. Portanto, ¢ desafiador
compreender o fendmeno religioso desde o prisma da Geografia,
pois hd neste pais uma grande variedade de organizagdes
religiosas e praticas ligadas ao sagrado.

Por outro lado, o estudo das biografias de politicos para
fins de analises geograficas ¢ uma pratica pouco frequente. A
Geografia Politica tem se debrugado em tematicas bem variadas
e distintas que respondem as demandas do tempo presente, sendo
raros os estudos de historias de vida de personalidades
importantes na cena politica regional ou nacional.

No presente trabalho traremos uma reflexdo que
entrecruza a Geografia da Religido com a Geografia Politica.
Apresentaremos a biografia politica e religiosa de um dos homens
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mais notaveis da histéria do Brasil: Cicero Romao Batista, o
Padre (Pe.) Cicero®!. Ou “Padrim Cigo”, como é carinhosamente
chamado pelos seus devotos.

Ele viveu entre 1844 ¢ 1934. Foi um sacerdote da Igreja
Catolica que realizou diversos trabalhos sociais em favor da
populacao pobre do Sertdo Nordestino, onde a miséria tem sido
grande ao longo da historia. E considerado um dos principais
articuladores do desenvolvimento da cidade de Juazeiro do Norte,
onde morou e trabalhou como paroco.

Seus feitos religiosos o levaram a vida publica, tornando-
o um dos politicos mais importantes do movimento coronelista’?
cearense. Foi prefeito de Juazeiro do Norte, vice-governador do
Ceard, elegeu-se deputado federal e participou de sangrentos
episodios de disputas de poder, o que resultou em sua
aproximacao com grupos de bandoleiros liderados por Virgulino

31 Neste trabalho, nos referiremos a Cicero Romao Batista como “padre”, ainda
que ele tenha perdido suas funcdes sacerdotais por determinagdo da ctpula
regional da Igreja Catodlica. Foi com esta designacdo que ele entrou para
historia e a manteremos como expressdo de respeito a fé daqueles que o
consideram homem santo e sacerdote do povo.

320 coronelismo (ou caciquismo) foi descrito por Alonso (2000) como uma
forma de organizagdo local ou regional do poder politico. Ocorreu no Brasil
sobretudo entre meados do século XIX e inicio do século XX, mas ainda hoje
ha resquicios de sua existéncia de forma resignificada. O comando politico
concentra-se nas maos de poucas pessoas, geralmente ruralistas ou
descendentes de familias de sobrenomes relevantes (os coronéis). O abuso do
poder econdmico, religioso e da propria maquina da gestdo publica eram
praticas comuns e, ndo raramente, 0s coronéis contavam com o apoio de grupos
armados, paramilitares ou de mercenarios (jaguncos) para sua prote¢ao € como
forma de intimidag2o (.
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Ferreira da Silva, o “Lampido”, maior icone do cangago®® no
Nordeste.

Pe Cicero ¢ uma figura humana complexa. Sua biografia
¢ repleta de contradigdes incriveis, o que inclui a suposta
realizagdo de milagres durante o periodo em que atuou como
padre. Mesmo antes de seu falecimento, seu nome ja era
conhecido em todo o Nordeste e boa parte do Centro-Sul do
Brasil. Multiddes de fiéis iam até Juazeiro pedir sua béng¢do, o que
aumentou exponencialmente apds seu falecimento, pois Pe.
Cicero fora muito rapidamente aclamado como santo popular®*,
ainda que muito a contragosto da Igreja Catdlica.

Este cenario nos chamou a aten¢do durante os estudos do
catolicismo popular em Minas Gerais. Em outubro de 2019,
iniciamos uma pesquisa intitulada “Representacdes espaciais e
sociais da fé e da religiosidade popular na Mesorregido
Geografica Triangulo Mineiro/Alto Paranaiba, MG”. O projeto
foi registrado na Pro-Reitoria de Pesquisa e Pos-Graduagdo da
Universidade Federal de Uberlandia nos termos do processo
DIRPE/PSFE N° 0141/2019. Foi nas atividades de campo deste

33 Bandoleiros, ou cangaceiros, eram nomes atribuidos a grupos de homens €
mulheres que vagavam pelo interior do Nordeste promovendo assaltos,
pilhagens, assassinatos e estupros. Os cangaceiros atuaram durante séculos e
sdo vistos contraditoriamente como bandidos e herdis populares. Viviam a
margem da lei e da sociedade e representaram uma forma de contraposi¢do ao
historico abandono dos sertanejos a sua propria sorte, pois o Estado brasileiro
sempre privilegiou a aristocracia e os ruralistas mais poderosos (ALONSO,
2000).

34 O Catolicismo Popular nasce da religiosidade popular, da fé do povo em
determinados santos ou rituais que guardam relacdo direta com a liturgia
oficial da Igreja Catodlica, mas ao mesmo tempo, separando-se dela. Se
diferencia do catolicismo tradicional, uma vez que sofre influéncias de cultos
africanos e indigenas, apresentando diversos sincretismos religiosos. (AZZI,
1978, p. 50-52).
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projeto que descobrimos que em uma das cidades que
pesquisamos (Cachoeira Dourada) havia um conjunto importante
de referéncias espaciais que denotam devoc¢do de parte de sua
populacdo ao Pe. Cicero. Nasceu ai o interesse de estudar o Pe.
Cicero sua obra.

Nosso objetivo, portanto, foi estudar as territorialidades
religiosas e politicas criadas a partir da figura de Pe. Cicero em
Juazeiro do Norte (CE), Boca da Mata (AL) e Cachoeira Dourada
(MG). A cidade de Juazeiro do Norte (mapa 1) ¢ importante, pois
foi o cendrio sertanejo no qual emergiu a figura de Pe. Cicero.
Sua histdria se confunde em grande medida com a propria historia
do padre e sua trajetoria politica s6 pode ser compreendida desde
o Ceara.

Por sua vez, o espalhamento da fama religiosa e devocao
ao Pe. Cicero chegou a varios recantos do Brasil contemporaneo.
Desejamos, entdo, citar os exemplos de duas outras cidades onde
o catolicismo popular se expressa por meio da figura de Pe.
Cicero. Boca da Mata (AL), por ter na festa do Pe. Cicero o seu
principal atrativo turistico (tema ja estudado por nds no passado)
e Cachoeira Dourada, por ser uma cidade mineira onde
atualmente realizamos estudos sobre folguedos e festas religiosas.

O presente trabalho foi produzido durante a pandemia da
covid-19, provocada pelo virus Sars-CoV-2 (2020-2021). Por
esta razao nao foi possivel realizar os trabalhos de campo da
forma que desejavamos devido as restrigdes de locomogao
impostas pelas autoridades sanitarias do Ceard, de Alagoas e de
Minas Gerais. Desta maneira, procuramos parcerias com
pesquisadores do tema para nos fornecer dados e coletar
informacodes sem as quais a presente pesquisa se tornaria inviavel.
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Esta pesquisa se caracteriza como qualitativa. De acordo
com Kripka, Scheller e Bonotto (2015), os estudos qualitativos
sdo aqueles que buscam compreender os fendmenos em seus
ambientes naturais, onde esses ocorrem e do qual fazem parte. As
pesquisas qualitativas ndo se prendem a caracterizagdes frias e
distanciadas nos moldes do positivismo cldssico, tampouco se
pautam fundamentalmente em representacdes matematicas
(quantitativas) dos fendomenos estudados. Foca-se nos fatos, em
seus elementos geradores, nas suas consequéncias, nas suas redes
de interagdes e na objetividade-subjetividade de quem pesquisa e
de quem ¢ pesquisado.

A primeira etapa da pesquisa consistiu na realizacdo de
leituras de livros, artigos e outras publicagdes de diversos autores
a fim de embasar a discussdo a ser realizada. Em um segundo
momento, realizamos a analise documental e observamos as
representacdes cinematograficas do Padre Cicero. A escolha da
utilizacao da analise documental enquanto um dos procedimentos
de pesquisa se deu para nos permitir ir mais a fundo na analise
técnica de escritos diversos, fotografias e filmagens que chegaram
as nossas maos, tratando dos temas abordados na presente
pesquisa. Kripka, Scheller e Bonotto (2015) nos embasaram em
termos procedimentais € nos permitiram estudar o Pe. Cicero a
partir das perspectivas contidas nos referidos documentos.
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Figura 1: Municipios estudados.
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Para isto, estabelecemos parcerias com memorialistas e
cientistas que se dedicam ao registro da memoria do Pe. Cicero e
foi por meio desta cooperacdo que pudemos acessar as bases
documentais. As principais contribui¢des foram: o mapa intuitivo
sobre o cangaco na cidade de Itabaiana (SE), elaborado pelo
professor Robério Barreto Santos e o material de pesquisa do
escritor Daniel Walker, disponibilizados muito gentilmente por
sua ex-conjuge.

Os trabalhos de campo seguiram as recomendagdes
metodoldgicas presentes no projeto de pesquisa DIRPE/PSFE N°
0141/2019, que por sua vez, se basearam em pesquisas feitas por
Portuguez (2010) com comunidades de pescadores do baixo rio
Doce, onde o catolicismo popular ¢ trago cultural marcante. As
nossas praticas de campo se iniciaram no municipio mineiro de
Cachoeira Dourada (MG) em dezembro de 2019. Por sua vez, o
trabalho de campo no municipio alagoano de Boca da Mata
ocorreu em janeiro de 2020. Em ambas as visitas, realizamos
cobertura fotografica e entrevistamos alguns devotos locais a fim
de coletar informacodes para a produgdo deste trabalho.

De posse dos dados documentais, de campo e feitas as
leituras, pudemos passar para a etapa final da pesquisa, que
consistiu na elaboragdo dos textos ora apresentados e o
mapeamento pertinente.

Trabalhos desta natureza sdo importantes para
compreendermos quao rica € a cultura e a histdria social do Brasil
e como as figuras populares podem criar e recriar territorialidades
e identidades. Pe. Cicero ¢ uma figura marcante para a
religiosidade brasileira, embora seja uma personagem

controversa e cheia de lacunas em sua historia. Com nosso estudo,
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estamos levando a contribuicdo da Geografia ao entendimento
deste homem e de suas espacialidades, uma vez que ele ¢&,
inquestionavelmente, o mais importante icone do catolicismo
popular na Regido Nordeste, qui¢a de todo o Brasil.

O papel da religido na producio do espaco

A Geografia Cultural vem se posicionando como
importante campo de pesquisa da Geografia na atualidade,
ampliando gradativamente sua participagdo na producdo
cientifica brasileira. Nasceu na fase classica do pensamento
geografico no final do século XIX e se transformou ao longo do
século XX. “Desde os tempos da Antropogeografia ratzaliana e
do “género de vida” lablacheano, at¢ o discurso do “giro
decolonial” do tempo presente, a Geografia Cultural assumiu
diferentes fei¢cdes e propositos” (PORTUGUEZ, 2021, p. 23). Na
atualidade, tem aumentado significativamente o volume de
gedgrafos que reconhecem que a cultura é uma variavel de analise
espacial que ndo pode mais ser ignorada o apenas tangenciada em
seus estudos.

A fé é um fendmeno social dos mais complexos. E um
trago cultural que se molda a partir de inimeras representacdes
simbolicas e subjetivas, muitas vezes de dificil compreensao
cientifica. A Geografia da Religido, considerada um subcampo de
pesquisa da Geografia Cultural, tem se dedicado ao esforco de
estudar as mais variadas dindmicas espaciais que de alguma
maneira sejam dinamizadas pela fé, pela religiosidade popular,
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por discursos religiosos, ou pelas agdes efetivas das religides
oficiais.

Mas como seriam essas dindmicas espaciais? Em que
medida o sagrado pode contribuir para este movimento de
transformagdo? Inquestionavelmente, as respostas para tais
questionamentos nao sdo simples, nem faceis, nem pacificadoras.
Em cada caso, em cada espacialidade religiosa, as dinamicas
serdo produzidas por diferentes sistemas de for¢as, que interagem
na sociedade a partir de mediagdes diversas. Dai a necessidade
de, antes de tudo, compreender o que € o espacgo (categoria de
analise da Geografia), para em seguida observar como o sagrado
(aqui entendido como fendomeno cultural) pode tornar-se uma
forca ativa, capaz de dinamiza-lo e contribuir com sua producao
social.

A ciéncia geografica, como qualquer outra, possui suas
categorias de analise e seu corpo conceitual correlato. Muitos
desses conceitos sao também importantes para outras ciéncias, de
forma que tem se tornado comum encontrar formulacdes tedricas
confusas. Assim, antes de discutirmos o papel da religido na

produgdo do espaco, € necessario que o conceito de espago esteja
bem definido.

De acordo com Santos (2006, p. 39), “o espaco ¢ formado
por um conjunto indissociavel, solidario e também contraditorio
de sistemas de objetos e sistemas de agdes, ndo considerados
isoladamente, mas como o quadro Gnico no qual a historia se da.”.
Para o autor, esses dois sistemas interagem entre si, de forma que
o sistema de objetos ¢ condicionante a forma como serdo
executadas as agdes, enquanto o sistema de acdes condiciona o
planejamento e a criacdo de melhorias nos objetos preexistentes,
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ou de novos objetos, e ¢ a partir desta relagdo que o espaco se
desenvolve e se modifica.

Na contemporaneidade, o espago se difere de suas antigas
concepgdes, pois no tempo presente ele ¢ marcado por uma maior
densidade técnica, distinguindo-se do espaco em tempos
pretéritos, cuja composicdo se caracterizava pela marcante
presenga de objetos naturais. Com o decorrer do tempo, as
sociedades foram acrescentando o0s objetos técnicos,
mecanizados e cibernéticos a composi¢ao do espacgo, de forma
que, segundo Santos (2006), a propria natureza passou a operar
(ou ser operada) como uma maquina.

Diante disto, Santos (2006, p.39) declarou que “o espago
¢ hoje um sistema de objetos cada vez mais artificiais, povoado
por sistemas de ag¢des igualmente imbuidos de artificialidade, e
cada vez mais tendentes a fins estranhos ao lugar e a seus
habitantes”.

Tomando por base a ideia de espago proposta por Milton
Santos, podemos imaginar que a religiosidade integra os sistemas
de acgdes e ao incidirem sobre os objetos, resignificam-nos e
aportam novos conteudos a eles, permitindo, assim, a produgao
dos chamados espacos sagrados, ou espagos religiosos, que sao
também espagos de poder.

Torna-se necessario, portanto, entender o que ¢
religiosidade, religido e qual o papel destes fendmenos na
produgdo do espaco no tempo presente. De acordo com Portuguez
(2015), a religiosidade pode ser expressada individual ou
coletivamente por meio dos sistemas de crencas e ndo-crengas de
um individuo ou grupo social, com base na liberdade de credo e

35



consciéncia que possuem. Para este autor, quando a crenga livre,
a cosmovisdo e a cosmovivéncia das pessoas sdo organizadas e
formalizadas nos moldes de uma institui¢do social, surge ai a
religido.

As religides se tornam, portanto, fendmenos sociais que
passam a ter grande importancia na dinamizagdo da vida e nas
relacdes dos fiéis com o seu entorno espacial. Dai a necessidade
de se estudar as religides desde o prisma da Geografia.

Tuan (1980, p. 284), garante que “uma pessoa ¢ um
organismo bioldgico, um ser social e um individuo tnico;
percepcao, atitude e valor refletem os trés niveis do ser.”. Ou seja,
o ser humano enquanto individuo ¢ Unico em suas agdes ¢
relagdes. Assim, o entendimento e a percepcao do espago criado
pelas religides € unico para cada ser, pois cada um sente € o vive
de forma unica e especial este espago. Porém, as religides sao
fendomenos coletivos em sua esséncia e buscam horizontalizar as
experiéncias e as vivéncias, aproximando-as e tornando-as
coletivas. H4, portanto, a criacdo de uma coletividade religiosa
que comumente se sobrepdes aos individuos, controlando-os em
certa medida.

As religides sdo fendmenos sociais construidos historica e
culturalmente. Projetam-se no espaco geografico dando origem
aos chamados espacos sagrados, que ndo podem ser confundidos
com os complexos templdrios. Enquanto os complexos sdo
sacralizados por meio de rituais que os oficializam como sacros,
o conceito de espagos sagrados pode envolver outras areas (rios,
cavernas, montanhas, cidades, sitios, florestas etc.), a depender
do sistema de crencas de cada grupo social.
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Como um reflexo dos processos de institucionaliza¢do da
religiosidade coletiva, as religides exercem notaveis papéis em
nossa sociedade, uma vez que mobilizam diversos setores
econdmicos, inclusive oferecendo seus espagos sagrados como
meio para a reprodu¢do do capital, indo além do seu papel inicial
que ¢ o de exercicio da fé. Como exemplo disto, temos a oferta
de visitas a templos, cidades sagradas e outros sitios de uso ritual
como pontos turisticos em algumas cidades, dando origem ao que
hoje chamamos de turismo religioso (PORTUGUEZ, 2015).

Importante dizer que apesar do grande poder alcangado
pelas religides na atualidade, a religiosidade popular ainda existe
e produz suas proprias espacialidades. Porém, hé que se dizer que
as religides da atualidade se complexificaram, tornaram-se
altamente tecnificadas, muitas ganharam corpo de organizacao
empresarial e outras controlam Estados-Nacionais. No baixo
circuito da fé*°, a religiosidade sobrevive, mas de forma
subalternizada pelas religides majoritarias, que procuram exercer
influéncia sobre as manifestacoes da fé popular. Em outras
palavras, segundo Torquato (2021), as religides nao reconhecem

35 Com base nos estudos de Milton Santos sobre os dois circuitos da economia
urbana, Portuguez (2021) escreveu sobre o alto e o baixo circuito econdmico
da fé. O tema é complexo, mas de forma bem geral resumimos a discussao do
autor afirmando que para ele as religides majoritarias se inserem nas esferas
de poder, comandam redes econdmicas e assumem elevado grau de
complexidade organizacional e tecnificacdo, enquadrando-se no que o autor
chamou de “alto circuito da fé”. Por sua vez, o “baixo circuito da fé” seria
formado pelas praticas religiosas descentralizadas, de base local, pela
religiosidade popular de carater tradicional (resisténcia cultural) e expressdes
individualizadas da fé e da devogdo.
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oficialmente as manifestagdes populares de fé, mas disputam
controle sobre elas.

Assim podemos compreender que as religides e a
religiosidade popular influenciam na produ¢@o do espaco e sera
por meio dessas influéncias que dardo identidade a muitos
recortes territoriais tidos como sagrados, profanos ou hibridos.

Portuguez (2015, p.27) afirmou que “ndo ha unanimidade
em relagcdo a abordagem cientifica sobre o que vem a ser o ‘espaco
sagrado’, suas dimensdes, formas, dindmicas e conteudo.”. Com
base em Pereira e Gil Filho (2012), podemos inferir que existem
pelo menos trés perspectiva sob o conceito abordado, sendo elas:
a durkheimiana, a eliadeana e cassireriana.

Na primeira delas, ou seja, a perspectiva durkheimiana o
espaco sagrado ¢ entendido como locus material do sagrado. Se
ha um espago sagrado ha, portanto, um espago profano e essa
dualidade ¢ muito citada em estudos de Geografia da Religido,
sobretudo nos que se referem aos grandes complexos templarios
mantidos por religides majoritarias. Por sua vez, na perspectiva
eliadeana, também bastante citada sobretudo em estudos
geograficos da religiosidade popular, ou religides menos
poderosas, o espaco sagrado se revela a partir de rituais
realizados pelos devotos, que delimitam o espago com a
manifestacdo de agdes que apresentam particularidades do
sagrado.

Por fim, na visdo cassireriana o espaco sagrado pode ser
explicado a partir de uma anélise da sua significagdo simbolica.
Assim, a materialidade é bastante relevante, mas também se
mostra insuficiente para a explicagdo do espaco sagrado.
(PORTUGUEZ, 2015). Esta perspectiva vem sendo bastante
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utilizada em estudos geograficos que envolvem as relagdes
existentes entre mitos, ritos, simbolos e espagos.

De acordo com o estudo realizado por Negrao (2001), Pe.
Cicero representou uma das manifestacdes de messianismo mais
importantes do Brasil. O messianismo “[..] diz respeito a crenga
em um salvador, o proprio Deus ou seu emissario, € a expectativa
de sua chegada, que pora fim a ordem presente, tida como iniqua
ou opressiva, e instaurard uma nova era de virtude e justica;”
(NEGRAO, 2001, p.119).

A atuagdo de Pe. Cicero em Juazeiro do Norte e seu
entorno, na regido semidrida do Ceard, ultrapassou a missio
pastoral corriqueira, devido ao surgimento de um milagre,
afirmado pelo padre e contestado pela ctpula da Igreja Catolica
regional, mas que fomentou o movimento popular que ecoa e
amplia a devogdo em torno deste controverso homem do povo. O
mito do santo popular de origem simples e regional ganhou
contornos de identidade marcantes no imaginario popular
nordestina e de afirmagdo politica no quadro nacional.
(TORQUATO, 2021).

Precisamos entdo, pensar sobre quais as espacialidades
que precisam ser evocadas para se compreender o fendomeno da
religiosidade popular que nasceu a partir de Pe. Cicero. Do ponto
de vista da Igreja Catolica, estamos falando de espagos
templarios, sagrados, utilizados por ele como padre em suas a¢des
missiondrias e sacerdotais.

Mas o padre milagreiro fora contestado, como veremos
adiante, pela propria igreja a que servia. Fora inclusive
excomungado, o que tirou dele a possibilidade de seguir
trabalhando como padre. Porém, os fendmenos milagrosos deram
origem a uma manifestagdo genuina de fé, que ndo precisava mais
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da igreja (templo, espaco sagrado) para se manifestar. Passou a
ocorrer pela cidade, nas casas, nas ruas, nas pragas e onde quer
que o padre fosse.

Nesta perspectiva, a religiosidade popular superou a ideia
de espago sagrado evocado pela oficialidade da Igreja Catolica.
Rituais, procissdes, atos devocionais passaram a ocorrer em
muitos lugares tidos como profanos na perspectiva durkheimiana,
mas que enquadram muito bem no que Portuguez (2015) chamou
de espaco sagrado na perspectiva eliadeana.

Mas como ja dissemos anteriormente, a religiosidade
popular tem seu controle disputado pelas religides oficiais e, na
atualidade, até mesmo pelo Estado e pelo mercado. E uma
manifestagdo de fé potencialmente lucrativa, ocasionalmente
subversiva e muito frequentemente baseada em principios
religiosos oficiais e esses trés fatores sdo suficientes para ensejar
o desejo de ordenar e controlar os rumos da devogao popular,
sobretudo em figuras ditas “santas”, milagreiras.

Ora, se ha controle (ou tentativas de controle) da
religiosidade popular, hé, entdo, controle (ou tentativa de
controle) de narrativas e de espacos envolvidos na manifestagao
da fé. A moderna Geografia da Religido precisa estar atenta a
estes movimentos.

Quais os espacos sagrados, profanos e hibridos que
envolvem a figura controversa do Pe. Cicero, santo popular e
milagreiro de Juazeiro do Norte? Como ele conseguiu se tornar
esta personagem complexa que faz orbitar tanta devogao e
tantas referéncias de poder ao redor de si? Para chegarmos as
respostas dessas perguntas, convém mergulhar um pouco mais
fundo na trajetoria de vida de Pa. Cicero.
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Juazeiro do Norte: a cidade que nasceu sob as
béncaos do Pe. Cicero

Cicero Romao Batista nasceu na entdo Vila Real do Crato
(atual municipio), no dia 24 de marco de 1844. Era filho de
Joaquim Romaio Batista, pequeno comerciante e de Joaquina
Vicéncia Romana, conhecida como dona Quindé (COMBLIN,
2011). Iniciou seus estudos com 6 anos de idade, sendo ensinado
por Rufino de Alcantara Montezuma, tendo sua infincia marcada
pelas leituras da vida de Sdo Francisco de Sales. Assim, realizou
um voto de castidade aos 12 anos e em 1860 foi matriculado no
colégio Padre Inacio de Souza Rolim, localizado em Paraiba, na
cidade de Cajazeiras (CARNEIRO, 2008).

O pai de Cicero teve uma morte repentina, sendo vitima
da coélera-morbo*®, no ano de 1862. Assim, de acordo com
Carneiro (2008), Cicero foi obrigado a interromper seus estudos
e retornar para a casa de sua mae, ja que ap6s a morte de seu pai,
problemas financeiros comegaram a surgir em sua familia.
Segundo este mesmo autor, em 1865, aos 21 anos de idade e com
o auxilio de seu padrinho de crisma, Coronel Anténio Luis Alves
Pequeno, ingressou no Semindrio da Prainha e foi ordenado em
1870, aos 26 anos de idade. Logo apos sua ordenagao sacerdotal
retornou para sua cidade natal onde ministrou aulas de latim no
Colégio Padre Ibiapina, enquanto ndo lhe era entregue uma
pardquia para administrar.

36 “Caracterizada por uma diarreia aguda, a doenca matava rapidamente, apds
um processo de desidratag@o e perda de peso que conferia aos pacientes uma
aparéncia esquelética, com olhos afundados e cor da pele azulada.” (HCS-
Manguinhos, 2016).
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Em 1827, o padre Pedro Ribeiro de Carvalho construiu
uma capela em louvor a Nossa Senhora das Dores junto a uma
estrada que ligava a cidade do Crato a Missao Velha. De acordo
com documentos localizados nos acervos consultados, a capela
fora erguida em frente a um juazeiro, fato que mais tarde deu
origem ao nome da cidade. Porém, naquela época, o pequeno
povoado se chamava Tabuleiro Grande e era um distrito do
municipio do Crato.

Carneiro (2008) ainda afirmou que em 1871, j4 como
padre, Cicero visitou Juazeiro®’ pela primeira vez a convite do
professor Simedo Correia de Macedo, onde ouviu as confissoes
dos populares e realizou uma missa na pequena igreja que nao
possuia sacerdote residente. Tal fato ocorreu por ocasido das
comemoracdes do natal. Em 1872, Pe. Cicero se mudou com sua
mae e suas irmas para Juazeiro apds sonhar com Jesus Cristo, que
lhe pediu para cuidar daquele povo.

Encontramos fontes documentais que apontam para o fato
de Tabuleiro Grande ser, aquela época, considerado um sitio
patrimonio (terra doada para escravizados)®® doado pelo Padre
Pedro Ribeiro. Era pequena e pacata, bem diferente da grande e
potente cidade de médio porta da atualidade, com populacao
estimada de 278 mil habitantes®’. Contava com 32 casas de tijolos

37 A palavra juazeiro refere-se a uma arvore tipica do semiarido brasileiro
(Ziziphus joazeiro), o jua (ou jod), que produz um fruto adocicado, apreciado
in natura quando bem maduro, utilizado na preparagdo de doces, sucos e
geleias.

38 A aboli¢do da escravatura no Ceara, ocorreu em 1884, ou seja, 4 anos antes
do 13 de maio de 1888, dia de promulgagdo da Lei Aurea. (MARQUES, 2019).
3 Conforme dados disponiveis no site do IBGE — Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica, Juazeiro do Norte ¢ hoje uma das maiores cidades do
Brasil (104" maior), a mais importante da Regido Metropolitana do Cariri e
possui a terceira maior populagdo do Estado do Ceara. A cidade possui
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e 26 de taipas e palhas, que eram habitadas pelos sertanejos ali
fixados, que além da igreja, contava com uma pequena escola
(COMBLIN, 2011).

Para iniciar seu trabalho pastoral, Pe. Cicero pedia
dizimos apos as missas € com a arrecadagdo comecou a realizar
melhorias na pequena igreja. Apods isso, recrutou as mulheres
solteiras para a formagdo de uma irmandade leiga*®® que seria
formada por beatas que estariam sob sua autoridade
(CARNEIRO, 2008).

E importante lembrar que [...] “as leigas que participavam
dessa associagdo eram chamadas de beatas, ainda que nao
saibamos s¢ essa era uma denominagdo comum a todas as
mulheres do Apostolado na época ou se era um caso peculiar de
Juazeiro” (NOBRE, 2013, p.384). O mesmo autor afirmou ainda
que “o termo beata ainda ndo possuia o carater pejorativo que
Renata Marinho Paz faz mencdo em seu livro*!, pelo menos nio
na regido do Cariri” (p. 384). Nos tempos de Padre Cicero, as
beatas contavam com o respeito de boa parte da populacdo local
e eram consideradas exemplos de mulheres virtuosas, de elevada
moral crista.

economia pujante e ¢ uma das maiores cidades do interior da Regido Nordeste.
Disponivel em: https://cidades.ibge.gov.br/. Acessado em 21 de set. 2021.
40¢[...] também conhecidas como ordens terceiras, eram associagdes religiosas
leigas (sem vinculo oficial com a Igreja), muito comuns no periodo colonial da
Historia do Brasil, principalmente na regido de Minas Gerais durante o Ciclo
do Ouro (século XVIII)”. (RAMOS, 2017).

41 As beatas do padre Cicero: Participagdo feminina leiga no movimento
sociorreligioso de Juazeiro do Norte. Juazeiro do Norte: Editora Ipesc/Urca,
1998.
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Assim, Pe. Cicero iniciou sua trajetoria religiosa em
Juazeiro do Norte. Ap6s o sonho que decidiu o rumo de sua vida,
Pe. Cicero levou como missdo cuidar das pessoas mais pobres e
combater o paganismo ainda existente nas praticas cotidianas
daquela populagdo*?, tornando-o ndo s6 um padre, mas também
um lider politico entre os populares.

De acordo com Borges (2013), no dia 6 de margo de 1889,
durante a realizagdo de uma missa no periodo da quaresma, apds
clamar a Deus para amenizar os efeitos da seca*, ocorreu a
distribuicdo da hostia. Neste momento, uma beata conhecida
como Maria de Araujo (Beata Mocinha), ap6s receber o “Corpo
de Cristo”, comecou a sentir gosto de sangue na boca e
comunicou ao padre, que na mesma hora viu que em contato com
a saliva da beata, a hostia supostamente se transformara em
sangue. Para ndo causar situacdes indesejadas, Pe. Cicero colocou
a hostia da beata Maria em um pano e pediu para a mesma ficar
em siléncio.

420 discurso intolerante da Igreja Catélica em relagdo a religiosidade popular
era marcante nesta época ¢ praticas ndo catélicas eram combatidas, a0 mesmo
tempo em que se incentivava a adog@o dos Sagrados Sacramentos da Igreja:
batismo, casamento, crisma ¢ extrema-un¢do. O apagamento historico das
praticas religiosas indigenas e africanas eram e ainda hoje ¢ uma realidade na
sociedade brasileira.

43 “A seca ¢ considerada um dos principais limitantes que afetam a seguranca
alimentar ¢ a sobrevivéncia de mais de dois bilhdes de pessoas em todo o
planeta. A eficiéncia produtiva nas regides mais suscetiveis as estiagens
depende de uma série de medidas de monitoramento ¢ mitigacdo dos efeitos
negativos desse fendmeno, através do uso racional e sustentavel dos recursos
hidricos (agua), edaficos (solo) e da biodiversidade.” (EMBRAPA, s.d)
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Apds o acontecimento narrado, Pe. Cicero ganhou
notoriedade regional e, por sua vez, a beata Maria foi esquecida.
Apds sua morte, seu tumulo foi violado e seus restos mortais
roubados. A cidade de Juazeiro do Norte se transformou quando
passou a ser vista de uma forma mistica, tornando-se palco para
crescentes e constantes romarias (SILVA, 2013). Em outras
palavras, o espaco sagrado da igreja transbordou para a cidade,
que passou a ser vista por populares como uma terra de béngaos.

A imprensa comegou a divulgar o ocorrido como um
milagre genuino, chegando a atenc¢do do bispo Dom Joaquim José
Vieira, que ndo recebeu a noticia muito bem. Ao saber do
ocorrido, se dirigiu a Juazeiro do Norte para verificar, montando
assim uma comissao composta por dois sacerdotes que, por sua
vez, confirmaram o fato. Porém, desagradado, o bispo montou
outra comissdo, desta vez negando o milagre. Isto ocasionou o
cancelamento da ordenacdo de Pe. Cicero no ano de 1981
(CARNEIRO, 2008).

Antes mesmo do ocorrido, Pe. Cicero foi responsavel por
grandes transformagdes no municipio de Juazeiro do Norte, o que
o tornou uma figura notavel. Varios representantes da elite agraria
da regido do Cariri e outros padres prestaram apoio ao sacerdote.
Porém, apos pressdes de outras entidades catolicas, tiveram que
se retratar publicamente (SILVA, 2013).

Com isso, Pe. Cicero deixou de ser padre e comegou a ser
chamado de “padrinho Cigo”, pois mesmo com a ordenagdo
cancelada, as romarias se intensificaram. Ele continuou a realizar
oragdes ¢ a ajudar os mais pobres, ndo s6 espiritualmente, mas
também economicamente e, assim, foi conquistando o apreco de
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boa parte da populacdo, que passou a considera-lo um homem
santo, um profeta (BORGES, 2013).

Para uma parte das elites locais, a capacidade de Pe.
Cicero de transitar entre as classes sociais e sua grande
participag@o nos fazeres do municipio (como a sua
emancipag¢ao), tornou “Padim Ci¢o” o maior coronel do Cariri.

Desta maneira, a trajetoria religiosa de um homem o
levou a assumir importante papel politico em escala regional.

O papel politico-religioso de Pe. Cicero e seus
desdobramentos territoriais

Segundo Borges (2013), o ingresso formal do Pe. Cicero
na politica se deu apos a proibi¢do de exercer suas fungdes
eclesiasticas. Com o apoio da populacao, Juazeiro foi elevado a
categoria de Vila, em 1911. Em 1914 tornou-se cidade e Pe.
Cicero foi nomeado o primeiro prefeito de Juazeiro do Norte,
ficando no cargo por 12 anos. Carneiro (2008), reafirmou que um
dos grandes feitos politicos de Pe. Cicero fora realmente a
emancipagdo do municipio, também sendo eleito vice-
governador do Ceard, acumulando cargo com a prefeitura.

Entre 1913 e 1914, Pe. Cicero foi figura central de um
movimento extremamente violento, provocado pelo presidente do
Ceard, Franco Rabelo, que para atingir Pe. Cicero como figura
politica iniciou um movimento para acabar com o fanatismo
religioso que acercava Juazeiro do Norte. Esse movimento ficou
conhecido como “Sedi¢ao de Juazeiro.
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Segundo Carneiro (2008), esse embate ocorreu entre as
oligarquias cearenses ¢ o governo federal que exerciam poder
sobre a politica estadual. Essa interferéncia se deu como parte da
“politica da salvagdo” que foi estabelecida pelo governo do
presidente Hermes da Fonseca, que tinha como objetivo conter os
opositores do governo.

Além de exercer papel de prefeito e vice-governador, Pe.
Cicero também foi eleito Deputado Federal, exercendo mandato
entre 6 de agosto a 31 de dezembro de 1926, representando o
estado do Ceard no Rio de Janeiro, entdo capital da Federagdo.
No Rio de Janeiro, realizou a primeira exposi¢do com obras
diversas de artistas de Juazeiro do Norte (CARNEIRO, 2008).

Foi durante esta exposicdo que o mesmo conheceu
Virgulino Ferreira da Silva, popularmente chamado de
“Lampiao”, comecando a surgir rumores de que Pe. Cicero estaria
apadrinhado o mais célebre bandoleiro** das terras nordestinas.
Boatos davam conta de que em 1926, Lampiao receberia a patente
de Capitao do Batalhdo Patriotico das maos de Pedro de
Albuquerque Uchoa, supostamente para combater a Coluna
Prestes (GRUNSPAN-JASMIN , 2006).

Tal fato nos mostra o poder de influéncia de Pe. Cicero.
Aparentemente, de um lado, Lampido ficara feliz recebendo a alta
patente de Capitdo e, de outro lado, Pe. Cicero passara a ter um
poder ainda maior de dominag¢ao politica, podendo contar com o
apoio de um bravo grupo armado. Na época, Lampido contava

4 Segundo Oliveira (2015) os bandoleiros sdo pessoas que vivem a margem
da lei, saqueadores, mercenarios, bandidos.
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com o apoio de varios cangaceiros e fazendeiros que lhe
forneciam armas e alimentos.

Porém, ha controvérsias. Ha registros documentais que
indicam que a conversa entre Lampido e Pe. Cicero fora para que
Lampido largasse o cangago e que a patente tdo prometida teria
sido feita por Floro Bartolomeu.

A vida politica de Pe. Cicero pode ser considerada
conturbada, tendo ele passado por embates e confrontos
considerados sangrentos, mas que causou grande transformagao
no municipio de Juazeiro do Norte, onde mesmo depois de sua
morte, segue aclamado e respeitado como homem santo. As
fontes consultadas nos indicam que Pe. Cicero conseguiu integrar
o bando de Lampido a policia e ao Exército Brasileiro no Batalhao
Patri6tico®.

Religido e politica sdo faces distintas do poder (Ferreira,
2003). Muitas ciéncias (Antropologia, sociologia, filosofia, etc.)
ja se debrugam sobre a forma como algumas denominagdes
religiosas ou lideres religiosos procuram obter poder politico.
Segundo Bueno (1999), desde os tempos do jesuitismo (séculos
XVI e parte do século XVII), os sacerdotes catdlicos exerceram
papeis importantes na formacdo de nossa sociedade e o
cristianismo se impds de maneira cruel sobre os povos indigenas
e sobre os africanos escravizados.

450 avango das tropas de Carlos Prestes no Nordeste durante o Golpe de 1930
resultou no surgimento de diversas milicias "legais", apoiadas pelo governo e
suas autoridades, para barrar a rebelido. Em Juazeiro do Norte, surgiu o
"Batalhdo Patridtico de Juazeiro do Norte", organizado pelo deputado Floro
Bartolomeu e por Padre Cicero, para barrar as incursdes de Prestes
(GRUNSPAN-JASMIN, 2006, p. 99-100).
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De fato, ¢ muito improvavel que se possa contar a historia
da maior parte das vilas, frentes de colonizagdo e cidades do
Brasil Colonial (1530-1815) e periodo imperial (1822-1889) sem
que se cite a construg¢do das igrejas como parte fundamental da
formagdo territorial. Lideres religiosos, sobretudo catolicos,
sempre foram figuras importantes para os processos de ocupagao
pioneira dos mais distintos recantos do Brasil. Segundo
Portuguez (2012), com a imigragdo de europeus para os cultivos
cafeeiros na segunda metade do século XIX, ocorreu a
emergéncia de uma elite de pastores protestantes, sobretudo
luteranos, que lideraram diversas comunidades em vilas e cidades
ocupadas por imigrantes germanicos, sobretudo nos estados do
Espirito Santo e Santa Catarina.

Historias de figuras messianicas, como a de Antdnio
Conselheiro*®, lider espiritual de Canudos(BA) e a de Pe. Cicero
sempre fizeram parte do imaginario popular e, ocasionalmente,
produzem personalidades admiradas em vida e apos a morte pelos
seus feitos dentro e fora da pratica religiosa e da politica
(NEGRAO, 2019).

Na atualidade, o que vemos no Brasil ¢ um bem-sucedido
movimento de liderancas religiosas que buscam assegurar
representatividade politica por meio da eleicdo de bancadas

4 Antonio Vicente Mendes Maciel, apelidado de "Anténio Conselheiro",
nasceu na cidade de Quixaramobim (CE) em 1930. Foi casado e trabalhou
como um cidaddo comum até o término de seu casamento, que aparentemente
o abalou de forma definitiva. Passou a vagar pelos sertdes do Nordeste e fixou-
se no interior da Bahia, no Arraial de Canudos em 1893. Fora, portanto,
contemporaneo de Pe. Cicero. Passou a liderar o Arraial e por onde passava,
arrebanhou seguidores com um discurso que mesclava posturas
antirrepublicanas e de fanatismo cristdo (ALONSO, 2000).
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religiosas no Congresso Nacional e nas cdmaras municipais e
estaduais de vereadores e deputados. As eleigdes presidenciais de
2018 sdo exemplares neste sentido, na qual a representatividade
evangélica ganhou folego ndo so junto aos poderes legislativos,
mas também junto ao executivo e, mais recentemente, vem se
infiltrando no judicidrio por meio da nomeagdo de ministros
representantes da populacao evangélica.

O conluio entre o poder religioso e o poder politico,
portanto, ndo ¢ nenhuma novidade no Brasil, que inclusive fora
um Estado confessional catdlico durante toda sua historia
imperial (1822-1889), como nos ensina Souza e Portuguez
(2021). A novidade, entretanto, fica por conta do despertar do
interesse da Geografia por esta questdo. Ainda sdo poucos os
trabalhos publicados sobre tematicas que entrecruzam a fé, a
politica e o espago, mas este € um tema que certamente recebera
maiores atengdes por parte de novos pesquisadores nos proximos
anos. E um dos assuntos do momento, talvez em fungdo da pauta
conservadora do atual governo federal, mas o fato ¢ que temos
observado o aumento do interesse por estudos desta natureza em
alguns congressos de Geografia.

A dispersao territorial da devocao em Pe. Cicero e a
apropriaciao contemporanea de sua imagem de
“homem santo”

A partir da década de 1950 a fé em Pe. Cicero espalhou-
se por todo o Brasil, indo, portanto, para além de Juazeiro do
Norte. O homem do povo tornado santo pela fé propagada pelo
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catolicismo popular ainda hoje esbarra na igreja oficial, que
possui correntes que contestam a credibilidade do milagreiro
popular.

Muito frequentemente estatuas do “padrinho do Nordeste
sertanejo” sdo instaladas em pragas e, junto a elas, registram-se
atos de devog¢ao dos moradores de cidades em Unidades
Federativas distantes da regido do Cariri, onde se encontra
Juazeiro do Norte. Neste topico, trabalharemos a propagacao do
mito messianico (Pe. Cicero) pelo territorio brasileiro de forma
mais ampla, e, em um momento seguinte, mostraremos dois
exemplos de territorialidades associadas a figura religiosa do Pe.
Cicero.

O primeiro exemplo tratard do turismo religioso fora de
Juazeiro do Norte. Apresentaremos a cidade alagoana de Boca da
Mata, onde o catolicismo popular produz uma das principais
expressoes de devocao fora do estado do Ceara. Por fim,
apresentaremos um exemplo de territorializacdo da fé em Pe.
Cicero fora da Regido Nordeste. Para isto, citaremos o caso da
cidade mineira de Cachoeira Dourada, onde a devo¢ao do santo
popular se mostra relevante.

A imagem politica de Pe. Cicero ndo ¢ muito conhecida
fora do Estado do Ceara, embora haja muitas biografias
publicadas que abordam o assunto. Porém, a histéria de vida do
santo popular se espalhou pelo Sudeste e pelo Sul do pais,
sobretudo apés a década de 1950, quando a modernizacio
econdmica projetou as grandes metropoles do Centro-Sul no
cenario produtivo nacional. Segundo Portuguez e Daher (2018),
a industrializagdo acelerada do eixo Rio-Sdo Paulo atraiu uma
grande quantidade de migrantes, que afluiram sobretudo do
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Nordeste do pais em busca de condic¢des de vida mais favoraveis
nos estados sudestinos e sulistas.

Portuguez e Daher (2018) demonstraram em seu estudo
como a religiosidade afro-brasileira e outras manifestacdes da fé
popular foram impactadas tanto pelo éxodo rural, quanto pelos
fluxos migratorios internos entre as décadas de 1950 e 1980, auge
do periodo migratério e da urbanizagdo do Brasil. Foi nesta época
que a figura religiosa de Pe. Cicero viajou mais intensamente pelo
Brasil na memoria dos nordestinos que buscavam novas cidades
para morar, trabalhar e prosperar. Em outras palavras, a expansao
territorial da fé em Pe. Cicero esta ligada a modernizagdo técnica
do Centro-Sul.

A cultura popular nordestina passou a se fazer presente em
diversos municipios de Sao Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais,
Parana e outros estados, de forma que a fé no “padrinho dos
sertanejos” passou a fazer parte do cotidiano de localidades que
abrigaram as familias vindas do Nordeste. Portuguez e Daher
(2018) afirmaram que o mesmo se deu no entrono de Brasilia,
capital federal desde 1960. Para os autores, a participagao de
nordestinos na constru¢do da capital levou as tradi¢des religiosas
nordestino para o Brasil Central, o que consolidou a presenga da
Umbanda, do Candomblé e do Catolicismo popular (que inclui a
devogdo ao Pe. Cicero) no Distrito Federal e estados do entorno.

Em termos geograficos, Juazeiro do Norte se caracteriza
como uma hierdpolis, sendo, portanto, o ponto de dispersao da fé
popular no padre. Segundo Rosendahl (1993), as hierdpolis
seriam as cidades sagradas, ou seja, espacos urbanos que possuem
dinamicas sociais, econOmicas, ambientais, demograficas,
politicas, etc. fortemente ligadas ao sagrado. Além de ser o local
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de onde se iniciou o espalhamento da adoragdao popular ao Pe.
Cicero, Juazeiro do Norte ¢ também local de peregrina¢dao, com
objetos espaciais bem definidos e identidade territorial vinculada
ao seu reconhecimento como centro religioso.

De acordo com o site oficial do Geositio*” Horto da Colina
(ou Horto Padre Cicero), epicentro hierofanico*® de Juazeiro do
Norte, uma grande estatua de 27 metros de altura®® fora edificada
na cidade, em uma area conhecida como Serra do Catolé (ou
Colina do Horto), que recebe cotidianamente visitas (romeiros e
turistas) interessados em prestar homenagens ao santo popular.
Segundo a administragdo do Horto, o local acolhe anualmente 2,5
mildes de visitantes, o que € equivalente a cerca de 10 vezes a
populacdo do municipio®’. De acordo com Figueiredo (sd.) “a
Romaria de Padre Cicero é um evento que acontece na semana de
seu aniversario (24 de margo), e inclui musicas, dangas, queima
de fogos, bolo de quase 200 metros, shows, apresentacdes
teatrais, exposi¢des, procissao de flores, concurso de bolo e muito
mais”. Na figura 2 pode-se ver o complexo religioso e turistico
dedicado a Pe. Cicero.

Turistas e romeiros ndo podem ser confundidos, pois sdo
conceituados de maneiras distintas pela literatura especializada.
Porém, diferenciar o viajante peregrino do viajante turista ndo é

47 Termo que designa local de especial interesse geolégico, como uma
formagdo serrana, por exemplo (MOREIRA, 2011).

48 Segundo Rosendahl (1993), a hierofania pode suscintamente ser conceituada
como sendo o conteudo sagrado (ou sacralizado) de um objeto, espago, templo,
pessoa, etc. E, portanto, o ponto focal do sagrado, onde o “divino” se
manifesta.

4 Mais de 30 metros ao todo, pois a base ultrapassa os trés metros e sobre ela
¢ que a estatua fora assentada.

0 Disponivel em: http://hortodopadrecicero.net.br/o-horto/. Acessado em 24
de set. 2021.
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tarefa das mais faceis, pois ambos podem fazer uso do espago
turistico, das redes de servicos, dos arranjos infraestruturais e das
opcdes de entretenimento do local. Oliveira (2004) nos d4 uma
pista mais palpavel para diferenciarmos um do outro, ainda que o
proprio autor aponte a dificuldade de lidar com tais temas. Para
ele, nem todas as pessoas que visitam o territorio turistificado pela
fé¢ ¢ um religioso em ato de devocdo. Ou seja, o peregrino ¢ a
pessoa que viaja motivada pela fé e a vivencia efetivamente de
alguma maneira ao viajar.

Figura 2: Monumento e complexo religioso dedicado a memoria de
Pe. Cicero em Juazeiro do Norte, CE.

b )

Fonte: Figueiredo (sd.). Disponivel em:
https://www.infoescola.com/religiao/romaria-de-padre-cicero/.
Acessado em 23 de set. 2021.
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Olhando por esse angulo, o turismo religioso se apresenta
como um fendomeno social de grande importincia para se
compreender as dindmicas econdmicas e territoriais de algumas
cidades, pois a religiosidade e a fé sdo muitas vezes fatores
relevantes para se explicar o surgimento, o crescimento ¢ a
consolidagdo de muitas cidades ou locais de interesse de
visitacdo. Em outras palavras, muitos destinos turisticos sao
marcados por devogdes oficiais ou populares de religides
diversas.

No Geossitio Horto da Colina, em Juazeiro do Norte, além
da estatua, ha um museu, uma igreja e estabelecimentos
comerciais, além de estacionamento, mirantes, banheiros, locais
para alimentagdo, entre outros equipamentos. A constru¢ao foi
inaugurada em 1969 e algumas reformas ja foram realizadas
desde a disponibilizagdo do espago para a visitagao publica. Em
depoimento concedido em setembro de 2021, a Secretaria
Municipal de Turismo nos revelou que a pandemia de covid-19
impactou gigantescamente a visitagdo ao local, mas que agora,
com o arrefecimento das taxas de contagio, os turistas estao aos
poucos voltando a procurar a cidade para as tradicionais
homenagens do padre.

Do ponto de vista econdmico, ¢ importante refletir sobre
o impacto da fé¢ popular na economia regional. O turismo
religioso ¢ uma atividade que movimenta significativamente os
hotéis (aumentam suas taxas de ocupagao), aumenta as vendas de
restaurantes, assim como as das lojinhas especializadas em
lembrangas e objetos de uso religioso. Com isso, a fé faz circular
altas somas financeiras nos circuitos locais da economia,
proporcionando mais lucros para pequenos empresarios, maior
oferta de postos de trabalho (ainda que temporarios) e maior
arrecadagao de impostos.
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Em todo o Brasil a imagem do padre enseja a
comercializa¢do de uma infinidade de produtos ofertados para o
consumo dos fiéis. Tal fato ¢ bem marcado em locais como o
Horto da Colina, onde ambulantes e comerciantes disputam o
interesse dos fiéis e turistas com lembrancinhas de viagens e
objetos rituais. Ha, portanto, a movimentacdo de valores
substanciais tanto entre as cadeias empresariais ligadas a
economia da fé, como também entre pessoas simples, que vendem
informalmente produtos alusivos ao padre para assegurar o
sustento de suas familias.

Em visita que realizamos ao mercado de Uberlandia (MG)
por ocasido da pesquisa de campo sobre religiosidade popular no
Tridngulo Mineiro (Registro UFU/DIRPE/PSFE N° 0141/2019),
observamos a existéncia de diversos artigos religiosos
disponiveis para compra: estatuetas de gesso ou resina, estatuetas
de madeira, medalhas, quadros, fitinhas de pulso, posteres, velas
votivas, livros, entre outros. Constata-se, entdo, a apropriacao da
imagem do Pe. Cicero por inimeras indistrias que t€ém os fiéis
como publico consumidor dos produtos que ofertam. A
comercializa¢do ¢ mais intensa em destinos de turismo religioso,
como a propria cidade de Juazeiro do Norte.

Na figura que segue (figura 3) apresentamos alguns
exemplos de produtos comercializados (mercado fisico e virtual)
que levam o nome ou a imagem do Pe. Cicero.
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Figura 3: mosaico de imagens de produtos vendidos para os fiéis de
Pe. Cicero em todo o Brasil.

PADRE CICERD

‘ LIRANETO

Fonte: Google imagens. Disponivel em:
https://www.google.com.br/imghp? hl=pt-BR&ogbl. Acessado em 23
de set. 2021. Organizagdo: Portuguez e Torquato (2021).

Nao € nosso proposito adentrar em cifras financeiras, pois
isso caberia a um outro trabalho, com objetivos especificos
voltados a analise da economia religiosa de Juazeiro do Norte.
Porém, convém esclarecer que a devogao ao padre milagroso se
irradiou para fora da cidade cearense e do estado do Ceard. Com
base nos estudos de Angelo (2016) e Alves (2016), identificamos
a presenca deste lucrativo movimento turistico também em outros
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municipios e estados, como na Feira de Sdo Cristévdo no
municipio do Rio de Janeiro (RJ), no municipio de Mata Grande
(AL), Boca da Mata (AL) e outros.

Na cidade de Boca da Mata por exemplo, ocorre
tradicionalmente todo dia 20 de julho (aniversario de morte do
padre), uma missa com uma procissdo pelas principais ruas da
cidade em louvor ao Pe. Cicero. Romeiros de diversos recantos
proximos a cidade se dirigem para o pequeno municipio para
participarem dos atos de devogao ao santo popular, inspirados nos
atos de devogdo que ocorrem em bem maior escala em Juazeiro
do Norte.

Em Boca da Mata, os devotos se vestem de preto, da
mesma forma que Pe. Cicero. De pés descalgos, seguem a
procissdo pelas ruas em atos fervorosos de fé e peniténcia,
agradecendo por milagres concedidos ou fazendo pedidos
diversos ao padre. Segundo os proprios moradores em
depoimentos durante a coleta de dados em campo, essa ¢ uma
forma de peniténcia a Pe. Cicero para que ele lhes traga cura,
interceda por pecadores ou atenda a pedidos e promessas. Durante
muitas horas os romeiros participam de celebracdes, entoam
louvores, oram e renovam a f¢é.

Em matéria do Gazeta Web vinculada pelo Portal G1°', foi
realizada entrevista com o Prefeito do municipio de Boca da
Mata, o senhor José Tenorio. Segundo ele, o municipio de Boca
da Mata ¢ considerado a “Juazeiro do Norte de Alagoas”. De
acordo com a matéria citada, a festa religiosa conta com cerca de

3t Assessoria, 2009. Disponivel em:

<http://gazetaweb.globo.com/portal/noticia-old.php?c=181194&e=>.
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15 mil pessoas entre visitantes e residentes que prestigiaram
ativamente as celebragdes (fig. 4).

Figura 4: Festa do Padre Cicero em Boca da Mata (AL)..

Fonte: Google imagens. Disponivel em:
https://www.google.com.br/imghp? hl=pt-BR&ogbl. Acessado em 23
de set. 2021. Organizagdo. Portuguez e Torquato (2021).

Interessante observar que o “santo popular”, tdo criticado
no passado, agora € (pelo menos em parte) respeitado pela propria
Igreja oficial. Prova disso ¢ que no tltimo ano a missa celebrada
no dia de louvou a Pe. Cicero em Boca da Mata foi comandada
pelo bispo de Penedo (AL), Dom Valério Bréda, e pelo Padre
Nivaldo, da Paroquia de Santa Rita de Cassia. Boca da Mata
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reconhece a devocdo popular uma caracteristica marcante da
identidade popular local, tanto que as autoridades locais tornaram
o dia 20 de julho um feriado municipal. Em Juazeiro do Norte, o
Horto da Colina ¢ administrado pela congregacdo Salesiana e
missas em homenagem ao padre sdo realizadas em quase todas as
igrejas da cidade no dia a ele dedicado®?.

Do ponto de vista da Geografia da Religido, tanto Juazeiro
quanto Boca da Mata passaram a ter seus territorios dinamizados
em parte pela devocao popular. As paisagens mudaram, com a
introdugao de objetos inerentes ao culto a imagem do padre, além
de ter suas atividades comerciais e de servi¢os incrementadas pelo
fluxo de viajantes (peregrinos e turistas) que chegam aos
municipios citados para prestar suas homenagens. Retomando o
que nos ensinou Milton Santo sobre o conceito de espago,
podemos entender que as acdes dos fiéis e das autoridades locais
incidem sobre os objetos espaciais dinamizando-os e sendo, por
seu turno, (re)influenciados por eles.

Mas o caso de Cachoeira Dourada ¢ realmente importante
para exemplificar o papel da migragdo na dispersao da fé em Pe.
Cicero. Pelisson (2013) e Maia (2015), ao estudarem o turismo
no balneério fluvial mineiro localizado ha cerca de 700 km de
Belo Horizonte, a capital, nos apresentaram as primeiras
referéncias publicadas em relacdo a devogao ao padre na cidade.

Segundo Pelisson (2013) a instalagdo da Hidrelétrica de
Cachoeira Dourada foi o fato responséavel pelo surgimento de um
pequeno acampamento de trabalhadores, muitos deles

32 Disponivel em: http://hortodopadrecicero.net.br/. Acessado em 20 de set.
2021.

60



nordestinos, junto ao rio Paranaiba na década de 1950. Naquele
momento da historia, o local pertencia a comarca de Capinopolis,
que havia se separado de Ituiutaba em 1953. De acordo com as
pesquisas do autor, na area onde hoje se encontra a cidade, havia
apenas um pasto. A constru¢do da usina se deu em fungdo da
constru¢cdo da nova capital do Brasil, Brasilia, inaugurada em
12960. A nova capital necessitava de energia elétrica tanto para
sua constru¢do, quanto para seu bom funcionamento.

Ainda de acordo com Pelisson (2013), os trabalhadores da
usina formaram um pequeno povoado do lado mineiro do rio
Paranaiba, ao qual posteriormente se juntaram familias do lado
goiano inundado pelas dguas do lago artificial que se formava.
Assim surgiu a cidade e ap0s a finalizag@o das obras, as familias
de nordestinos que haviam se instalado ali ja ndo desejavam mais
deixar o local. Na década de 1960, o Distrito se tornou
independente de Capindpolis.

Seus moradores mais antigos relataram para Pelisson
(2013) e Maia (2015), e também para nos em trabalhos de campo,
que entre os construtores da usina, haviam devotos de Pe. Cicero.
Com o passar dos anos, a fé no santo popular se fez presente na
paisagem da cidade, pois o desejo de peregrinar anualmente para
Juazeiro do Norte gerava custos que as familias ndo podiam arcar.
Assim, o poder publico instalou na praca da cidade (em frente a
Igreja Matriz) uma estatua do padre em tamanho humano, sobre
um pedestal (Figura 5).
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Figura 5: Estdatua
de Padre Cicero na
praca de mesmo
nome em
Cachoeira
Dourada, MG.

Fonte: Acervo de
campo (2002)

Em Cachoeira Dourada a adoracdo ao santo popular ¢
mais discreta que no Nordeste. Nao se realizam grandes festas e
peregrinagdes, mas realizam-se missas e atos devocionais
individuais junto a sua estatua.

Como se vé, a figura religiosa de Pe. Cicero nao pertence
somente a Juazeiro do Norte, da mesma maneira que Aparecida
do Norte (SP) ndao ¢ mais o Unico lugar de devocao a Nossa
Senhora Aparecida. A fé se propaga espacialmente e com seu
espalhamento territorial, os epicentros citadinos da devogao
permanecem como grandes referéncias hierofanicas (hierdpolis).
Porém, outros recortes espaciais passam a possuir contetidos que
se relacionam a fé propagada, ainda que com densidades
diferentes e com conteudos socioespaciais distintos.

A Geografia necessita, entdo, se atentar para tais
fendomenos culturais, que assumem também facetas economicas,
politicas, ecoldgicas e outras. O sagrado ¢ um fato social e, como
tal, torna-se um fato espacial com multiplas possibilidades de
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densidades. Cabe a Geografia desvendar as formas como a
religiosidade popular, as religides e o mercado contracenam na
producdo desses espacos que, em funcdo da devogdo, foram e
ainda hoje s3o profundamente transformados. Cabe-nos
interpretar tudo isso e esse estudo teve, por fim, o propdsito de
contribuir com essas discussdes.

Consideracoes finais

Com a realizagdo deste estudo foi possivel perceber que o
Pe. Cicero foi um homem importante para o Nordeste, tanto pelos
seus feitos como politico, quanto pela sua trajetoria sacerdotal.
Como pessoa foi responsdvel por transformagdes culturais,
sociais, politicas e econdmicas, sobretudo em Juazeiro do Norte,
onde viveu e deixou grande legado. Porém, como sujeito
produzido pelo imaginario religioso, estendeu e ainda hoje
estende as mesmas transformagdes por diversos recantos do
Brasil.

O homem politico foi considerado controverso, tanto
quanto o religioso. Foi prefeito de Juazeiro do Norte, Deputado
Federal e vice-governador do Ceara. Aliou-se politicamente a
pessoas consideradas suspeitas, como o lendario cangaceiro
Lampido. Mas as controvérsias religiosas também foram
marcantes em sua vida, pois milagres lhes foram atribuidos em
vida, o que provocou sua exclusdo do quadro sacerdotal da Igreja
Catolica.
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O povo, porém, ndo perdeu a fé no padre e passou a
considera-lo intercessor, padrinho, milagreiro popular e apoiador
dos sertanejos de vida sofrida. Apds sua morte, Pe. Cicero se
tornou ainda mais amado e mais evocado pelos milhares de
devotos cujo contingente cresceu desde entdo. Aos poucos, o
processo migratorio de nordestinos para outros recanto do Brasil
fez seu nome se tornar conhecido em diversas cidades do Centro-
Sul.

O espalhamento da devocao possibilitou transformagdes
sociais e espaciais em muitas cidades. Em Boca da Mata, cidade
que visitamos, observamos a devog¢ao coletiva na forma de uma
grande festa, enquanto em Cachoeira Dourada, observamos a
devogao discreta, mas bem carateristica de pessoas descendentes
de imigrantes nordestinos dos anos 1950.

Observamos também que do ponto de vista do mercado,
Pe. Cicero se mostrou como uma grande “marca” rentavel e
acessivel a muitos que desejaram se apropriar de sua imagem de
homem santo. Sdo dezenas de produtos de apelo religioso que
movimentam cifras vultosas todos os anos, em diversos lugares
do Brasil. E claro, se ha empresas trabalhando com a marca
“Padre Cicero”, ha territorialidades comerciais, industriais e de
consumo envolvidas, o que torna o fendmeno religioso altamente
mercantilizado pelas firmas que lucram com seu nome.

O turismo religioso tem se mostrado potente
particularmente em Juazeiro do Norte, mas também ocorre em
outras cidades que celebram sua memoria, como € o caso de Boca
da Mata. Toda uma espacialidade turistica ¢ produzida para que
os destinos se tornem capazes de receber, alojar, alimentar,
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entreter e apoiar milhares de viajantes que se deslocam, muitos
deles motivados pela fé.

Diante de todo esse cendrio complexo e multifacetado,
concluimos que Pe. Cicero fora um homem notavel e, sobre ele,
muita coisa se fala, se escreve e se propaga. Tao importante
quanto estudar a biografia da pessoa, ¢ entender o significado
simbdlico do homem, o que lhe tornou mito e como este atua na
produgdo social do espago. O papel geografico de biografias ¢ um
dos grandes desafio da Geografia Cultural contemporanea e, por
nossa parte, assumimos o compromisso de pensar outras
biografias de pessoas religiosas do Brasil nas proximas etapas da
pesquisa, que pretendemos aprofundar.

E muito dificil apreender uma personagem de tamanha
complexidade em poucas paginas, poucos anos de estudo. Sua
biografia controversa inspira inameras frentes de investigacao
que se encontram disponiveis para nossas incursoes. Mas para
este momento, desejamos fechar nossa pesquisa afirmando que o
estudo biografico ¢ um campo ainda discreto na andlise
geografica da cultura e que pode resultar em olhares relevantes
para se compreender determinadas espacialidades. Juazeiro do
Norte, Boca da Mata e Cachoeira Dourada sdo exemplos claros
deste fato.

O olhar da Geografia para determinadas biografias precisa
ser incentivado, as historias de vida precisam ser entendidas de
outra maneira. Compreendendo como algumas personalidades
viveram (o que fizeram, como fizeram, o que advogaram etc.),
teremos indicios culturais e historicos realmente validos para se
fazer uma outra Geografia Cultural, cheia de brasilidades e
descobertas inquietantes.
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PERIFERIA E NEGRITUDE PELO PRISMA DO
PENTECOSTALISMO

William José de Lima

Introducao

O presente artigo visa tratar de pentecostalismo e periferia
tendo como ponto e clivagem a questdo da negritude. Uma vez
que ha elementos curiosos a respeito da jun¢do desses elementos,
sobretudo, no que toca a realidade brasileira. Para n6s como
estudiosos do tema algumas pistas surgem por meio de estudos e
levantamentos feitos por pesquisadores do tema que contribuem
sobre a abordagem. Marco Davi de Oliveira em seu livro levanta
a questdo: por que os negros (em sua maioria) sao pentecostais?
Ha, certamente uma identificagdo que uni esses elementos.

Inicialmente trataremos de como se constitui a periferia e
quais motivos serem as populacdes negras a maioria nesses
lugares. Nesse ponto indicaremos a escraviddo; as politicas de
ndo reparacao e o racismo como elementos centrais responsaveis
pela desestruturacao e constituicdo das desigualdades.

Num segundo momento investigaremos por que a maioria
dos negros sdo adeptos do pentecostalismo. Nossa abordagem se
faré a partir da identificagdo do grupo negro e suas demandas com
a proposta do pentecostalismo. Um dos elementos presentes &,
certamente, o “empoderamento” que a religido confere a essa
populagdo de forma especifica e a maneira com que a mesma
interage com a realidade a partir de tal experiéncia.
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Periferia brasileira: origens e problemas que sio
estigmas da sociedade brasileira

As cidades brasileiras tém em sua constitui¢ao bairros
pobres que compdem sua estrutura. Estes bairros, chamados
também de bairros dormitorios, sao locais que muitos retornam a
noite ap6s um dia de trabalho ou estudo. Sao nestes locais que
muitas histérias sem unem em prol de um sonho de prosperidade
de vida que os tirem deste local e lhe dé a oportunidade e viver de
forma mais digna.

Podemos observar que ha varios problemas relacionados
com a seguranca, educagao e moradia, fazendo parte do cotidiano
da periferia. Mateus Pinto Candido (2017), em sua Monografia
Pentecostalismo e a periferia: aspectos da relagdo entre a
religiosidade aponta para diversos problemas nos bairros que
afetam a formagdo do individuo. Desde problemas na falta
seguran¢a, com o aumento de homicidios e do trafego de drogas
que ceifaram muitas vidas, moradores nas comunidades pobres
do Brasil “[...]Jvivem um dia ap6s o outro buscando esperangas
para seguir sua existéncia” (CANDIDO, 2017, p.15).

Mas como se formou estas comunidades? Por que o
Estado abandonou a periferia a sua propria sorte? Para isso
precisamos compreender a histéria da formacdo da sociedade
brasileira para responder estas questdes.

O Brasil em sua formagdo tem as chagas da escravidao.
Durante o processo de muitos anos, leis abolicionistas foram
promulgadas para que se iniciasse o processo de libertacdo dos
escravos. Muitos escravocratas tinham medo de que a revolucao
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que ocorreu no Haiti®* tornasse real no Brasil e abolicionistas
usavam o exemplo do pais caribenho como discurso principal pra
a libertagdo da populacdo negra escrava antes que eles mesmo
fizessem com a propria mao.

Leis como o a do Sexagenério>* ou a Lei do Ventre Livre™

promoveram libertagdo parcial dos escravos. Muitos ndo podiam
deixar suas cidades e alguns permaneciam presos aos seus donos.
Todavia, em 13 de maio de 1888, a entdo princesa regente Isabel
assinou a Lei Aurea levando a libertacio cerca de 700 mil
escravos. Podemos citar que este dia foi o marco da libertagao dos
escravos, principalmente porque o Brasil era o ultimo pais a abolir
a escravidao.

Infelizmente o dia seguinte apresenta problemas graves
que perdurariam por muitos anos no Brasil. Cerca de 700 mil
negros libertos foram excluidos e abandonados sem indenizagao
que pudesse ajuda-lo neste recomego. O pastor e tedlogo Marco
Davi de Oliveira, estudioso da tematica de racialidade e
negritude, declara que

33 A revolugdo haitiana ocorreu entre 1791 a 1804 onde escravizados haitiano
se levantaram contra o dominio colonial francés em prol da aboli¢do e
libertacdo da Ilha de Sdo Domingos.

54 A Lei Saraiva-Cotegipe, também conhecida como Lei dos Sexagenarios,
foi uma lei abolicionista aprovada em 28 de setembro de 1885 que garantia a
liberdade a escravos com idade de 60 anos. Esta lei ainda previa uma
indenizagdo aos proprietarios dos escravos os quais seriam pagos pelo liberto
em anos de trabalho.

55 Lei Rio Branco, também conhecida como Lei do Ventre Livre, foi uma lei
abolicionista aprovada em 12 de maio de 1871 que dava alforria a criangas
nascidas das escravas. O proprietario de escravos podia decidir entre liberar a
crianga com 8 anos — e receber uma indenizagdo de 600 mil réis — ou libertar
apods 21 anos sem receber alguma indenizagao.
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[...] muitos exaltam o feito da princesa Isabel. No entanto,
0 problema era muito maior, segundo o professor Hélio
Santos: “O dia 14 de maio [...] é o dia que eu gostaria de
entender. O dia seguinte, pela manha, quando 700 mil
pessoas foram liberadas de uma s6 vez”. [...] Infelizmente,
a violéncia do dia 14 de maio de 1888 continua sendo uma
triste realidade. Os negros permanecem sem rumo,
sofrendo o preconceito, o racismo, a discriminagdo e a
exclusdo (OLIVEIRA, 2015, p.49).

Além disso, havia o inicio do processo de migracdo que
trouxe europeus e asiaticos para substituir a mao de obra escrava.
Qualificados e dispostos a vencer, italianos competiam com
negros numa disputa desigual o qual o europeu obtinha a
vantagem com o seu orgulho e autoestima ao trabalho em
detrimento ao novo comec¢o de vida do negro ex-escravo. O
socidlogo Jessé Sousa em seu livro “A Elite do Atraso: da
escraviddo a Bolsonaro” faz uma dura e irOnica critica sobre este
momento ao afirmar que o negro “[...] foi jogado em competi¢cdo
feroz com o italiano, para quem o trabalho sempre havia sido
motivo principal de orgulho e de autoestima. Belo inicio da
sociedade “competitiva” entre n6s” (SOUZA, 2019, p. 82).

Sobre este pilar surge as periferias das grandes cidades
brasileiras. A favela se tornou uma marca do descaso do Estado
até os dias atuais. Décadas depois a aboli¢do da escravatura, o
€xodo rural empurrou a populagao pobre aos mesmos guetos dos
ex-escravos ¢ dividiram as mesmas aflicdes. Oliveira elucida isso
ao dizer

[...] com a chegada das pessoas do interior do pais para as
grandes cidades, ocorreu o fenomeno da expansdao da
pobreza e da miséria, o que empurrou parte consideravel
da populagdo urbana para as favelas, refugio dos negros
desde a saida das senzalas (OLIVEIRA, 2015, p.46).
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Jose Widle et al. (2020) no debate “Por um paradigma
transperiférico: uma agenda para pesquisas socialmente
engajadas” relata a constitui¢do entre a favela e seus habitantes
quando diz que

As favelas brasileiras, € valido ressaltar, nascem no final
do século XIX em func¢do da auséncia de uma politica
habitacional adequada, capaz de acolher principalmente a
populagdo escravizada liberta e os migrantes que fugiam
da pobreza nordestina (WIDLE et al. 2020, p.1569).

Ademais podemos observar que o surgimento da periferia
¢ um conjunto de fatores historicos que demonstrando todo o
descaso que a populacdo pobre teve desde o império brasileiro até
a republica. Entretanto ainda h4 mais um ponto a compreender
sobre os problemas da periferia. A Constitui¢ao Brasileira define
os direitos basicos no artigo 6° dizendo que

“sao direitos sociais a educacdo, a satde, a alimentagao, o
trabalho, a moradia, o transporte, o lazer, a seguranga, a
previdéncia social, a protecdo a maternidade e a infancia,
a assisténcia aos desamparados, na forma desta
Constitui¢do” (BRASIL, 1988, art. 6).

Por acaso estas demandas basicas que sdo direitos dos
cidaddos brasileiros estdo sendo atendidas? Candido (2017)
elucida pontos importantes com relacdo o cotidiano nas periferias
ao apontar problemas referentes ao bairro Jardim Catarina em Sao
Gongalo no Rio de Janeiro.

No quesito educagdo, as escolas do ensino fundamental e
médio apresentam problemas por parte de manutengdo predial,
agua, distribuicdo de merendas e apoio aos alunos. A falta de
estrutura se agrava ainda mais quando ha periodos de chuva, onde
ha enchentes que impedem os alunos de assistirem as aulas. A
falta de apoio aos alunos ainda compete com problemas de
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seguran¢a causado pela violéncia do trafico de drogas que, em
algumas oportunidades, leva o fechamento da institui¢ao.

Em satde, Candido indica problemas na distribui¢do da
populacdo com a quantidade de postos de saude sem pronto
atendimento. Nao hd médicos, medicamentos ou equipamentos.
Filas longas que sdo formadas desde a madrugada para o
atendimento de consultas que ndo sdo complexas e, dependendo
da gravidade, sdo levados para outros bairros para o atendimento
emergencial. A seguranca entdo ¢ precaria no bairro de Santa
Catarina. O posto policial quase ndo tem presenga policial, mas
quando ha, sdo somente para atividades administrativas. Os
assaltos, furtos e trafico de drogas ocorrem naturalmente sem o
policiamento do bairro.

O que nos indaga ¢ o fato de que o Estado, através da
constituicdo, nos garante direitos basicos que ndo sdo atendidos.
Por que estes direitos sdo surrupiados da periferia nao s6 apenas
de Sao Gongalo, mas de todo o Brasil? De fato, a heranga maldita
escravocrata perdura até os dias atuais causando impactos
negativos na sociedade. Sousa aborda isso ao definir o termo “ralé
dos novos escravos” quando:

A oposicdo entre o “pobre honesto” e o “pobre
delinquente” rasga praticamente todas as familias e torna
muito dificil a existéncia de formas de solidariedade de
classe na “ralé”, as quais sdo possiveis, por exemplo, na
classe trabalhadora. Ndo por conta de estoques culturais
misteriosos, mas por praticas de abandono ¢ de 6dio de
classe que lograram se reproduzir no tempo e que jamais
foram criticadas entre nés. Essa passou a ser, portanto,
uma heranca que se transfere de geracdo a geragdo: a
perpetuagdo da escraviddo “dentro dos homens”, gerando
a “ralé de novos escravos” de hoje em dia, ainda que,
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formalmente, ndo exista mais a escravidao (SOUSA, 2019,
p.84).

O desprezo diante de tantos problemas e do descaso do
Estado parece consumir o pobre nas periferias. Entretanto ha
situacdes que mostram como alguns da populagdo pobre
conseguem ter esperanca vivendo em um ambiente cadtico.
Através de praticas da fé em instituigdes religiosas, a populagdo
pobre da periferia encontra uma forma de ascender diante destes
problemas e ter voz em sua comunidade religiosa.

Pentecostalismo: da Rua Azuza a esperanca do
oprimido no brasil

O pentecostalismo ¢ um movimento religioso que surgiu
no final da década 1900 no Estados Unidos. A suas raizes vem
também do movimento metodista de John Wesley que pregava o
processo de santidade que também atingia o social. Entretanto os
Estados Unidos viviam o periodo de segregacdo racial advindos
da promulgagdo das leis Jim Crow que separava o uso de
ambientes publicos como escolas e transportes entre negros e
brancos. Neste periodo surgiu o professor Charles Fox Parham
fundador do instituto Bethel Bible College na cidade de Topeka,
Kansas em 1900 onde lecionava o falar de linguas como a
manifestagdo do Espirito Santo (OLIVEIRA, 2015). Todavia
apos o episodio da aluna Agnes Osman, a perspectiva mudou
porque
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[...] ela colocou-se no meio da sala e pediu a seus colegas
que orassem por ela, impondo-lhes as maos, para que
recebesse o Espirito Santo e falasse em linguas estranhas.
Naquele momento, a aluna teria falado em linguas
estranhas. Mais adiante, outros estudantes tiveram a
mesma experiéncia, de acordo com os historiadores
(OLIVEIRA, 2015, p.26).

Esta experiéncia fez que Parham abrisse outro instituto,
mas agora em Houston (Texas) onde recebeu diversos alunos,
dentre eles, William James Seymour. Seymour foi um homem
negro filho de ex-escravos que se dedicou aos estudos no instituto
mesmo sobre o olhar de desprezo de Parham. Segundo Leonildo
Silveira Campos, professor de sociologia da religido no Programa
de Pos-graduagdo em Ciéncias da Religido da Universidade
Metodista de Sdo Paulo, em seu artigo “As origens norte-
americanas do pentecostalismo brasileiro: observagoes sobre
uma relag¢do ainda pouco avaliada” relata a triste situacdo de um
instituto biblico imerso em uma sociedade racista:

Em 1905 Parham esta no Texas, e em Houston inicia uma
escola biblica. Um de seus alunos, o negro William
Seymour, que por causa do racismo de Parham assistia as
aulas a partir de uma cadeira colocada no corredor do lado
de fora da sala, levaria o reavivacionismo pentecostal para
Los Angeles (CAMPOS, 2005, p.108).

Seymour tornou-se pastor da Igreja Missdao Fé Apostolica
na Rua Azuza. Ele pregou sobre a manifestacdo do Espirito Santo,
o falar em linguas (glossolalia) e os milagres como visto em Atos
do Apdstolos trazendo grande repercussdo na midia. Contudo um
dos fatos sociais mais importantes do movimento da Rua Azuza
foi que durante periodo de segregacdo racial, brancos e negros
sentavam e congregavam juntos em busca da “experiéncia do
Espirito Santo” (CAMPOS, 2005). O pentecostalismo se “[...] se
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estabeleceu no meio de pessoas simples e que tiveram
experiéncias distintas em suas vidas, mas que representavam
nessas experiéncias — questionaveis ou ndo — o anseio de maior
liberdade religiosa” (OLIVEIRA, 2015, p.28).

No Brasil diversas Igrejas da tematica pentecostais
surgiram e ramificaram. A Assembleia de Deus foi fundada pelos
missionarios Daniel Berg e Gunnar Vingren em 1910, mas com o
nome de Missdo Apostolica da Fé — o mesmo nome da Igreja de
William Seymour — porém alterando para o seu nome atual em
1918. O Brasil naquele momento estava passando por momento
onde novas ideias estavam aportando no pais® e, encontrava-se
também o declinio da Igreja Catolica (OLIVEIRA, 2015).
Segundo Oliveira (2015)

[...]a regido Norte, devido a precariedade das condigdes de
vida, ndo atraia os padres de entdo que buscavam
permanecer nos lugares de melhor acesso. Como ressalta
Hahn: “Deve-se notar que esta parte norte do Brasil estava,
de muitas maneiras, particularmente preparada para o
advento do pentecostalismo pela escassez de padres e pelo
desenvolvimento da religido popular catdlica, dirigida por
leigos, em que a superstigdo e as curas milagrosas por
lideres “carismaticos” e “santos” desempenhavam papel
proeminente. Era também uma regido dominada por varios
tipos de lideres “messianicos™” (OLIVEIRA, 2015, p.33).

% Com o fim da monarquia brasileira, houve o surgimento de novos grupos
religiosos que comegaram a interagir protegidos pela constituigdo brasileira de
1891 (primeira republica) através da separagdo entre Igreja e Estado.
Informag@o disponivel em: https://www jusbrasil.com.br/artigos/a-influencia-
da-religiao-na-ressocializacao-do-apenado/709370686. Acesso em: 27 de jan.
2024.
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Havia uma seara muito grande para propagagdo do
evangelho, mas ndo havia ceifeiros para que pudesse transmitir a
mensagem. Assim muitas igrejas evangélicas pentecostais, como
a Assembleia de Deus, se fazem presente em locais cujo muitas
igrejas tradicionais ndo conseguem estar. Tanto as pentecostais
como as tradicionais, ndo tinha como principal missdo chegar as
pessoas pobres, mas a mensagem propagada fez a diferenca entre
elas. As Igrejas Pentecostais buscam apresentar a mensagem do
Cristo ressurreto para todos independentes de cor, raca e credo.

Entretanto o que faz pessoas excluidas da sociedade a se
achegarem a igreja pentecostais em vez de igreja tradicionais
como Batistas ou Presbiterianos? Assim como falamos
anteriormente, muitos que moram nas comunidades do pais
buscam prosperar ¢ sair da pobreza. A mensagem das igrejas
pentecostais chega aos moradores como um tiro certeiro de
esperanga porque busca trazer uma transformacao de vida que era
anunciada por meios de comunicagdo. Vale lembrar que o éxodo
rural que houve, principalmente de migrantes que sairam do
Nordeste para o sudeste em busca de oportunidades de vida, ao se
assentarem nas periferias, ouviam nas estacdes de radio pregacdes
que enfatizava a fé numa vida material melhor (OLIVEIRA,
2015). Aquele que muitas vezes moram em situagdes precarias
em barracos, sem educa¢do e sem perspectiva de vida, ouve a
mensagem que indica que se tiver f&é em Deus, ele “[...] fara
infinitamente mais do que tudo que pedimos ou pensamos, de
acordo com o seu poder que atua em nos|...]” (Efésios 3:20 — TB)
ird se entregar de corpo e alma as igrejas.

Nao somente o fato da mensagem, ainda a outro aspecto
que as Igreja Pentecostais trazem em comparagdo as Igrejas
Tradicionais. Muitos leigos se tornam lideres religiosos por
entender que foram chamados por Deus e apresentando os
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carismas’’ divinos que o identificam dentro da sociedade. As
Igrejas Pentecostais se tornaram os refiigios para os excluidos na
periferia porque ¢ nela que o leigo inculto se sente coparticipante
da obra divina. Aqueles que sdo desvalorizados que “[...]ndo tinha
acesso ao dinheiro, a informagdo ou as oportunidades de
crescimento, chegar ao ponto de ser objeto de atuacio do Espirito
de Deus proporcionava uma sensagdo de valorizagcdo e poder”
(OLIVEIRA, 2015, p.47). Vale ressaltar que muitas institui¢cdes
tentam adentrar na vida das pessoas nas comunidades, porém este
conceito de pertencimento e identidade ¢ muito latente nas Igrejas
Pentecostais. Candido explica isso sobre as igrejas pentecostais:

A instituicdo religiosa (pentecostalismo) consegue entdo
suprir ou ao menos reduzir os efeitos negativos dessa
caréncia. Se encontra na Igreja o apoio de companheiros,
consolo e aconselhamento pessoal, que a familia deveria
propor, além da assisténcia social que muitas das vezes é
oferecida por estas instituicdes. Neste local religioso, o
individuo se sente membro, tem a sensacdo de
pertencimento que outras instituicdes sociais ndo
conseguem proporcionar (CANDIDO, 2017, p. 9).

Tanto Oliveira quanto Candido assentem que a populacao
das comunidades tem anseios e desejos. A Igreja acaba fazendo a
intermediagdo através das orientagdes de caminhos para que
possa resolver problemas, quer seja através da fé ou de acdes
beneficentes. Além disso a testemunhos de membros da
comunidade religiosa intensificam e legitimam as praticas de fé
demonstrando que em suas proprias vidas exemplo de
transformagdo. Nestas comunidades, hé testemunhos de pessoas
que largaram os vicios alcodlicos ou entorpecentes, enquanto que

57 Carisma € o termo grego para definir os dons do Espirito Santo. No
pentecostalismo, a doutrina dos dons do Espirito Santo afirma que eles nio
cessaram e continuam agir até os dias atuais.
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muitos que estavam relacionados ao crime abandonam esta
pratica para se tornar parte de uma comunidade que o aceite e o
oriente numa melhora de vida. A tedloga Viviane Costa, em sua
obra “Traficantes Evangélicos: quem sdo e a quem servem os
novos bandidos de Deus” afirma que

o marcante avangco do ultimo século aponta para a
capacidade de flexibilizagdo e de atualizagdo da
linguagem pentecostal em territoérios que experimentam
processos de crescente urbanizagdo. O ethos — ou seja, a
forma de pensar e agir na realidade, ou mesmo de pensar
no mundo, como uma cosmovisao — pentecostal oferece
esperanga, libertacdo, protecdo e pertencimento em
lugares que enfrentam injustiga, violéncia, exploracdo e
fragmentagao sociais (COSTA, 2023, p.33).

Nas Igrejas Pentecostais encontramos relatos de acesso a
penitenciarias. Em reportagem ao jornal Globo®®, indica um
numero alto de igrejas pentecostais que adentram nas
penitenciarias. La dentro, elas funcionam como ferramenta de
ressocializagdo e equilibrio emocional no meio da populagao
carceraria que procura na fé um norte para mudanca de vida além
de apoiar presidiarios que ao retornarem ao convivio, precisam de
apoio. Ex-usudrios de drogas tem acompanhamento de perto e
orientagao de membros das Igrejas Pentecostais que se situam em
favelas do pais, onde familias pobres que sofrem deste mal tem
apoio, mesmo nao tendo condi¢cdes de colocar o dependente
quimico em centros terapéuticos.

8 Evangélicos marcam territorio dentro dos presidios do Rio. Informagio
disponivel em: https://oglobo.globo.com/rio/evangelicos-marcam-territorio-
dentro-dos-presidios-do-rio-16251517. Acesso em: 27 de jan. 2024.
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Infelizmente ndo sdo todas as Igrejas que querem ter
acesso as comunidades mais pobres do Brasil. Muitas delas
utilizam mensagens da biblia para apoiar doutrinas de confissdao
fé positiva® para que possa melhorar seu status de vida. Desta
doutrina, originada nos EUA e tem como grandes pregadores
Kenneth Haggin, foi a fonte da teologia da prosperidade que é
muito frequente em Igrejas Neopentecostais como a Igreja
Universal do Reino de Deus (IURD) e Igreja Internacional da
Graga de Deus. Nao corroboramos com esta doutrina por que
compreendemos que a graca de Deus procura salvar o homem do
pecado e da destrui¢do eterna. Paulo Romeiro, estudioso das
doutrinas das Igrejas Neopentecostais afirma

[...] portanto, os bens materiais ndo devem constituir a
prioridade niimero um na vida do cristdo, mas sim o
crescer no conhecimento de Deus, de sua Palavra, na
comunhdo do seu Espirito Santo, servindo o Corpo de
Cristo e desenvolvendo intimidade com ele. Nao existem
riqueza maior que essa (ROMEIRO, 2005, p.107).

Podemos discorrer que existe uma Samaria que separa
muitas Igrejas Evangélicas Pentecostais e Igrejas Tradicionais. A
Samaria era uma cidade no Israel antigo onde ficava os povos que
eram segregados pela sociedade judaica nos tempos biblicos. Em
seu ministério, Jesus Cristo passou por Samaria, quebrando
preconceitos e paradigmas, para trazer a mensagem de salvagao
para os samaritanos, conforme o texto do Evangelho de Jodo,
capitulo 4 e o Evangelho de Lucas, capitulo 9. O tedlogo e
socidlogo Ronilso Pacheco descreve com ¢ tratado as igrejas das
periferias a partir do ponto de vista de Samaria:

% A doutrina de confissdo de fé positiva ensina que podemos obter qualquer
coisa através da fé como por exemplo carro, mansdo ou fortuna. Partem do
conceito que Deus quer que todos vivam em abundancia.
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assim como esta Samaria dos evangelhos criminalizada
nos aparece, também se criminaliza as ‘“Samarias
contemporaneas”, que carregam sobre si o peso da
desconfianca, legitimam a repressdo, onde o proibido ¢
violentamente reprimido. S6 nesses espacos, a chamada
“guerra as drogas” é empreendida de forma ostensiva e
com forga letal, e s6 nesses espacos, ser morto como
suspeito de envolvimento com o trafico, equivale a ser
morto como traficante (PACHECO, 2014, p.30).

Pacheco compreende esta segregacdo e afirma que muitos
casos podem ser tratados a partir da raiz do problema e nao
somente eliminando o mal existente. As Igrejas Pentecostais
muitas vezes trabalham no aconselhamento a vidas que estdo em
termino de casamento, procurando motivos que o levaram a issol,
ou trabalham no suporte a familia para que possam tratar
problemas que levaram a membros entrarem na vida do crime ou
no uso de drogas. De fato as Igrejas Evangélicas Pentecostais
acabam atuando préximo daqueles que, como na Samaria dos
tempo biblicos, foram rejeitados e oprimidos pelo Estado.
Compreender a formacdo das periferias e o papel das Igrejas
Evanggélicas Pentecostais podem levar a uma melhora de vida da
populacdo destas comunidades trazendo esperanga mesmo em
tempos mais dificeis.

Conclusao

Neste artigo abordamos a origem da periferia brasileira.
Abolicdo da escravatura trouxe liberdade para mais de 700 mil
escravos que trabalhavam arduamente nos engenhos dos
senhores. Entretanto livres, acabaram sem protecdo ou apoio do
governo para se recolocarem no mercado de trabalho que foi feroz
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com a entrada dos imigrantes europeus. Sem um projeto
habitacional, muitos foram viver longe dos centros urbanos
formando assim as favelas brasileiras. Problemas como
habita¢do, seguranca, educagao e saude faz parte do cotidiano dos
moradores das comunidades pobres que indicam a falta de
esperanga para aqueles que querem ascender socialmente.

Vemos entdo nas Igrejas Evangélicas Pentecostais o
expoente de apoio e esperanga para os pobres. Elas adentram em
locais que igrejas tradicionais outrora nao faziam e transforma
vidas de pessoas desesperancadas dando a elas um novo amanhar.
E através das Igrejas Pentecostais que negros e brancos pobres se
assentam como o mesmo direito e, mesmo leigos, acabam
tornando lideres de suas comunidades orientando no caminhar
das doutrinas da Igreja.

A Rua Azusa transformou pessoas nos Estados Unidos e
ramificou no Brasil um brago de esperanga para os mais pobres.
Cabe salientar que, mesmo que haja igrejas com doutrinas
contrarias as praticas biblicas como as igrejas neopentecostais,
ainda hd igrejas que obedece a mensagem do “Ide e pregai o
evangelho a todos” nos lugares mais pobres onde nio ha acesso
do Estado ou policia, pois € 14 que nasce a fagulha de esperanga
que ascender o coragao dos oprimidos e quebrantados de coragdo.
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REPRESENTACOES ESPACIAIS E SOCIAISDAF E
E DA RELIGIOSIDADE POPULAR NO TRIANGULO
MINEIRO

Anderson Pereira Portuguez

Introducao

Quais as origens da fé? Como ela se constroi em um
determinado grupo social? Como se manifesta na vida, na
paisagem e no territorio? Qual seu papel social, politico e
cultural? A quais interesses se vincula? Por que ¢ tao plural?

Sdo muitas as indagacdes acerca do fenomeno da fé.
Como fato social simultaneamente objetivo e subjetivo, ela enseja
uma série de questionamentos e, assim, torna-se objeto de analise
das mais variadas ciéncias, entre elas a Geografia.

Historicamente, a fé inspirou a criagdo de organizagdes
sociais, institucionalizou-se na forma de religides ou
congregacdes, pautou relagdes humanas e assumiu papel de
relevancia nas esferas do poder politico. Sua espacialidade ¢
notavel, pois insere e retira elementos das paisagens, da
significado e ressignifica os lugares, forma territdrios de dominio,
incide sobre a politica, articula-se em redes e, ocasionalmente, da
identidade a determinados recortes regionais.

O estudo da fé desde o prisma da Geografia Cultural
mostra-se, entdo, empolgante, vasto e heterogéneo. A analise do
espago oficialmente sacralizado j& move muitos geografos a
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realizarem estudos de grande relevancia. A Geografia da
Religido, area de especializacdo da Geografia Cultural de base
eurocentradas/norte-americacentrada, ja produziu importantes
estudos no Brasil, sobretudo sobre religides hegemonicas e seus
aportes teoricos e empiricas sdo de fato muito relevantes para se
compreender a cultura brasileira.

Por outro lado, a Geografia do Sagrado ainda busca seu
espaco nas discussdes da Geografia. Ela é uma subarea da
Geografia Cultural de base descolonial que estuda a religiosidade
popular e as manifestagdes da fé que ocorrem de forma
independente, ocasionalmente tuteladas por religides dominantes,
mas que possuem certo descolamento delas e, portanto, sdo
autonomas em certa medida.

Em outras palavras, o sagrado ndo ¢, definitivamente, uma
propriedade das religides. Ele pode existir de forma autonima,
embora as religides tendem a achar formas de manter o controle
sobre aquilo que ¢ sacro, pois onde ha sacralidade, de alguma
forma, ha poder. A f¢ é um fenomeno social e pode ganhar
contornos coletivos ou individuais. Ela ¢é a base de sustentagcdo da
religiosidade popular e das praticas religiosas de grupos
socialmente segregados, como quilombolas, indigenas e até
mesmo refugiados contemporaneos.

Para fins deste trabalho, estamos adotando as concepgoes
de Portuguez (2015), que diferencia a religido da religiosidade.
Para o autor, enquanto a religiosidade pode ser expressada
individual ou coletivamente por meio da fé, da devogdo e de
praticas mitico-ritualisticas ancestrais, a religido contemporanea
(conceito eurocentrado) seria uma organizacdo formal, com
carater de instituicdo, podendo, em alguns casos, formatar-se
como pessoa juridica (ou similar). As religides se constroem a
partir de parametros organizacionais complexos € em torno de
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valore civilizatorios consolidados para o grupo que segue. A
religido  contempordnea assume, assim, uma forma
institucionalizada e dé& legitimidade a grupos sociais que
defendem um determinado conceito do que ¢ e do que ndo é
sagrado, constituindo um corpo de fiéis que seguem regras
estabelecidas pelas liderancas ou sacerdotes (PORTUGUEZ,
2015).

Para este mesmo autor, as religides tribais, de clas, de
grupos étnicos e outras expressdes, que ndo passam muitas vezes
por processos de constitui¢do juridica também se legitimas como
religides. Podem ser estudadas como tal e devem ser respeitadas
como religides de fato. Porém, podem ser estudadas também
como religiosidade popular, justamente pelo seu carater nao
hegemonico, ocasionalmente contestador, exatamente por ser
uma caracteristica de certos povos ou grupos que sao
historicamente silenciados, demonizados e tratados com
intolerancia pelas religides hegemonicas. Sao manifestagdes
importantissimas do ponto de vista cultural, mas que sdo
esquecidas pelo poder publico ou sdo reduzidas a meros
folclorismos.

Porém, mesmo com o avancgo das religides (organizagdes
formais), o sagrado popular sempre resistiu e se diversificou no
tempo, no espaco e no seu contetido. Tem, nas praticas culturais
populares de carater religioso, seus [locus de existéncia,
resisténcia, resiliéncia e reprodugao.

A religiosidade popular ¢ um importante fendmeno
cultural relacionado a fé. Durante muitas décadas o termo
“popular” foi utilizado para desqualificar praticas religiosas nao
hegemonicas, ou para dar um certo ar de folcloricidade para
aquilo que as elites e os pesquisadores etnocéntricos entendiam
ser praticas de fé de minorias culturais excéntricas.
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Outros termos também foram utilizados com igual

29 ¢

propésito: “culto”, “seita”, “doutrina”,

Advogamos, entdo, na perspectiva do paradigma da
descolonialiodade, pela ressignificacdo do termo “popular” como
expressao da legitimidade da fé e da cultura dos sujeitos sociais
silenciados, que passou por um esvaziamento de sentidos e
desvirtuacao de propositos, inclusive no meio académico de base
critica. Para nos, “popular” ¢ aquilo que ainda pertence aos
grupos detentores da cultura, aquilo que ainda ndo foi devorado
pela voracidade do capitalismo. S3o praticas religiosas que se
nutrem da fé e da ancestralidade de um povo, servindo-lhe
inclusive de ferramenta de luta contra a pasteurizacdo das
consciéncias impostas ém nada a ganhar com

Tem por caracteristica vincular-se identitariamente a uma
determinada religido, mas mantendo para si uma certa
independéncia ritualistica, mitica e hierarquica. A religiosidade
popular ¢ fluida, permeével, polimorfa e dinamica. Vincula-se
ndo aos saberes oficiais dos sacerdotes, mas aos sentimentos
individuais e coletivos e aos costumes regionais. Tudo isso
costurado pela devocao.

Com este projeto de pesquisa, buscamos estudar a
religiosidade popular na mesorregido do Triangulo Mineiro/Alto
Paranaiba (doravante tratada neste projeto por meio da sigla
MGTMAP), suas incidéncias espaciais e sociais desde o prisma
da Geografia Cultural de base critica e, quando cabivel,
descolonial. Desta maneira, propomos um olhar que integra
conceitos geograficos com saberes populares, e conceitos
advindos de ciéncias como: Sociologia, Psicologia e
Antropologia. A religiosidade popular nas cidades da MGTMAP
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tem resistido bravamente a ampla desvalorizacdo dos tracos
culturais de minorias étnicas e de classes sociais mais pobres em
nosso pais, o que tem ensejado agdes de resisténcia e preservagao
da ancestralidade das comunidades religiosas da regido.

Do ponto de vista cultural, esse estudo contribuird para o
registro das praticas religiosas populares do Brasil Central, que
une elementos do catolicismo popular (mais especificamente o
catolicismo negro)®’, da Doutrina Kardecista®!, da Umbanda®,
do Candomblé®, da Jurema Sagrada®, Isése Lagba®, da

% O Catolicismo Popular é tema de muitos estudos em todo o Brasil. Para
Brandao (2007), ele apresenta um sistema complexo de fé e devogdo que se
embasa nas tradi¢des da Igreja Catodlica, mas também se estrutura em bases
culturais regionais, o que foge a pratica erudita europeizada da Igreja
tradicional. O Catolicismo Popular, sobretudo o caipira, ou rural, foge ao
padrio rigido da Igreja oficial, mas €, contraditoriamente, por ela controlado.

' A doutrina Kardecista difundida em toda a MGTMAP possui importincia
internacional. Uberaba, cidade de Chico Xavier, é conhecida em todo o mundo
pelos kardecistas, gragas ao extraordinario trabalho literario do médium
brasileiro, considerado o nome mais importante da doutrina desde o
desencarne de Alan Kardec no século XIX.

62 Principal religido afro-brasileira. Praticada em toda a MGTMAP.

8 Juntamente com a Umbanda, é considerado uma das religides afro-
brasileiras mais importantes. E praticado em diversas cidades da MGTMAP,
em especial em Uberlandia, Uberaba, Ituiutaba e Araxa.

% Religido brasileira antiga, de origem nordestina, tem sua base nos
conhecimentos indigenas hibridizados com o cristianismo popular e cultos
africanos. Praticado em Uberlandia, encontra-se em sua fase inicial de
expansdo territorial.

65 Religido Tradicional loruba (matriz africana contemporanea), com diversos
templos em Uberlandia.
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pajelanca, das benzecdes, dos movimentos evangélicos
populares, do Omoloko®, entre outros®’.

Conhecer as manifestagdes da fé popular na MGTMAP
requer atengdes a determinados detalhes que remetem a analise a
uma abordagem regional desse fendmeno cultural, pois os
conteudos simbolicos e ritualisticos das praticas religiosas em
parte sdo forjadas nas tradi¢cdes populares desse recanto do Estado
de Minas Gerais. Do ponto de vista pragmatico, com base na
Histéria das Representagdes, a pesquisa realizada aportou uma
singela contribui¢do aos registros memoriais das religides
populares do Triangulo Mineiro.

Objetivo geral: estudar, desde o prisma da Geografia

Cultural, as tradigdes populares de carater religioso da
MGTMAP.

o Compreender como as tradigdes da religiosidade
popular se manifestam na vida cotidiana, nos festejos e na
espacialidade da fé nas cidades e no meio rural do Trangulo
Mineiro.

o Estudar as tradicdes religiosas de matriz
africana/afro-brasileira no Triodngulo Mineiro, suas
territorialidades e incidéncias locais.

o Pesquisar as tradi¢des do catolicismo popular na
MGTMAP, em especial as Folias de Reis e Congadas.
. Analisar os didlogos que se estabelecem entre as

politicas publicas de prote¢do da cultura e a manutengao das
tradigoes religiosas populares na MGTMAP.

% Religido tradicional de matriz afro-brasileira com diversos templos em
Uberlandia.
67 Praticas islamicas, judaicas, evangélicas,
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A pesquisa foi realizada em trés etapas. Na primeira fase,
realizaremos um levantamento em fontes documentais e
bibliograficas para compreender os conceitos-chave da proposta
de estudo ora realizada. A revisdo de literatura e andlise
documental ¢ uma fase crucial do estudo, pois fornece o
embasamento tedrico necessario aos primeiros passos na fase de
campo, que se constitui na segunda etapa da pesquisa.

A coleta de dados empiricos se deu junto as comunidades
religiosas, junto as quais realizaremos pesquisas etnograficas e
geograficas. Como o estudo se subdivide em eixos de
investigacdo de acordo com os interesses dos alunos envolvidos,
as incursdes de campo ocorrerdo em periodos variados, a
depender das agendas festivas, religiosas ou politicas dos sujeitos
sociais envolvidos.

Além disso, cada aluno ou pesquisador vinculado a este
projeto submeteu, quando pertinente, seu plano de trabalho e
roteiros de pesquisa ao Comité de Etica em Pesquisa, para as
devidas agdes de acompanhamento exigidas pelas normas que
regem a pesquisa com seres humanos no Brasil. Isso exige, de
cada um, uma previsao particularizada de seus cronogramas.

A etnogeografia exige, de quem a faz, um olhar voltado
para as pessoas, para os sujeitos sociais do territorio. Escrever a
historia dos territorios “de baixo para cima”, como nos ensina
Hobsbawm (1998), requer um olhar critico sobre o que importa
aos registros académicos e memoriais; exige que abandonemos a
logica elitista positivista para ver o mundo pela perspectiva dos
grupos sociais minoritarios (segregados). Tal postura académica
se torna cada dia mais necessdria como forma de afirmar as
expressoes de identidade e pertencimento dos diversos segmentos
que compdem o mosaico social.
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Contar a historia das pessoas comuns, desde seus pontos
de vista, requer procedimentos adequados e bem ordenados para
que o relato seja corretamente coletado, tratado e representado na
forma de texto. Para esse trabalho, além dos ensinamentos de
Hobsbawm (1998) e Le Goff (2001), valemo-nos da metodologia
etnografica e de observacao participante proposta por Angrosino
(2009).

Por ocasido da coleta de dados, visitamos ndo sO o0s
espacos sagrados, mas também suas adjacéncias, suas
dependéncias internas e os locais correlatos aos diferentes tipos
de cultos.

Realizaremos entrevistas abertas e semiestruturadas com
alguns sujeitos ligados as tramas cotidianas que ddo sentido aos
territorios religiosos. As entrevistas foram previamente
planejadas a partir de temas gerais, com base nos quais as
perguntas foram feitas. As respostas foram gravadas, transcritas
ipsiliteris e depois inseridas nos textos ja publicados na forma de
citacdes diretas. Partes mais genéricas das ghravagdes foram
citadas na forma de cita¢des indiretas.

As narrativas coletadas por meio de entrevistas gravadas
sdo repletas de simbolismos, plenas de emotividade, ricas de
memorias acumuladas no decurso do tempo e dotadas de alguns
significados secretos. A cultura religiosa, nesse sentido, ¢ o
elemento dinamizador do espago sagrado, onde se resiste para
existir e se milita para prosperar.

A cobertura fotogréafica, quando permitida, respeitou os
principios éticos da pesquisa e mais: respeitou a €tica impostas
pelos preceitos de cada religiosidade estudada. Fotografamos os
lugares sagrados, areas impactadas positiva e negativamente
pelos cultos, os grupos sociais envolvidos e as estruturas
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edificadas em nome da fé. As fotografias, apds selecionadas,
integram os textos por nos publicados, ilustrando-os.

O mapeamento tematico foi um recurso utilizado para a
realizacdo das pesquisas. Porém, o tipo de mapa utilizado
dependeu das pesquisas especificas de cada aluno envolvido. Em
Geografia Cultural, geralmente se utilizam os mapas mentais
como forma de representagdo do espaco, além dos mapas
académicos, produzidos a partir de softwares especializados,
como o QGiz, por exemplo.

Para além dos procedimentos, convém ainda nos situar
quanto ao método de pesquisa, que € o qualitativo, de base critica
e, quando cabivel, decolonial.

Ha que se compreender bem o campo de andlise da
Geografia das Representagoes do Sagrado, cuja abordagem
procurareemos trabalhar e entender com se ddo as praticas
territoriais fisicas e metafisicas envolvidas na religiosidade dos
grupos pesquisados. A todo momento procuramos evidenciar
como o “lado de cd” e o “lado de 14” se mesclam, se juntam e
produzem uma espacialidade complexa, repleta de paralelismos
entre o mundo dos vivos e o0 mundo dos mortos.

Teixeira e Nogueira (1999) descrevem a Geografia das
Representagdes como um movimento intelectual que reconheceu
a subjetividade como importante variavel de analise da Geografia,
que a tornou mais rica e mais diversa. Teria surgido em meados
da década de 1960, como um contraponto a Geografia Teorético-
Quantitativa. Com base nos principios da fenomenologia, do
existencialismo e outras correntes da Filosofia critica, a
percepcao humana sobre o espaco e a subjetividade passaram a
fazer parte das variaveis de analise dos gedgrafos adeptos a essa
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corrente de pensamento, o que influenciou fortemente os estudos
culturais na Geografia.

Falar da Geografia das Representagdes do Sagrado, nessa
perspectiva, requer uma abordagem etnogeografica com base na
qual o espaco ¢ descrito a partir da visdo de mundo dos sujeitos
sociais envolvidos na pesquisa.

Claval (1999) escreveu sobre o olhar da Geografia
Cultural a respeito de temas complexos, como por exemplo: o
papel dos gestos, das atitudes, dos ritos, dos saberes, dos fazeres,
dos sistemas religiosos e outros, na densificacdo identitarias dos
territorios, das paisagens, das regides culturais e dos lugares.

A pesquisa em campo trouxe para os textos relatos de
vivéncias impossiveis de serem comprovados academicamente
em sua totalidade, o que ¢ bem tipico dos estudos sobre as
representacdes da religiosidade popular (fatos meditnicos,
visoes, apari¢des, mistérios, milagres e outros). Mas isso de forma
alguma lhe furta importancia, pois a memoria, a historia da vida
cotidiana vem ganhando cada dia mais aten¢ao de ciéncias como
a Antropologia Cultural, a Sociologia, a Geografia das
Representagdes e Historia das Representagdes e a Psicologia.

Para além da abordagem positivista classica, que trata o
sagrado como algo ndo apreensivel pela ciéncia, a Geografia das
Representagdes do Sagrado (na visdo contemporanea) vale-se da
fé para entender o mundo visto pelos olhos dos religiosos, o que
abre possibilidades distintas para a anélise académica.

Ha de fato grande subjetividade nas narrativas que serdo
apresentadas, que se expressa na sistematizagdo de informacdes
que ndo tém como ser comprovadas, mas que integra o mundo
vivido dos sujeitos sociais dos territérios religiosos que serao
estuidados. Em outras palavras, os espiritos, por exemplo,
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existem na fé das pessoas e isso os torna suficientemente
concretos para serem minimamente descritos a luz da
fenomenologia, ainda que o pesquisador ndo possa vé-los, toca-
los ou atestar sua presenca.

Donald Davidson, filésofo americano, ao escrever sobre o
que vem a ser “verdade”, nos lembra que esse ¢ um conceito
complexo e de sentido relacional, contextualizado nos pardmetros
de quem a defende, o que da a nogdo de “verdade” uma ampla
possibilidade de interpretacdes cientificas. Alids, esse pensador
deixou claro que a ciéncia busca interpretacdes referenciadas de
determinados fendmenos e ndo a verdade em si, como se ela fosse
algo absoluto e inquestionavel (GHIRALDELLI JR.,
BENDASSOLLI E SILVA FILHO, 2002).

A fé torna o fendmeno metafisico veridico para as pessoas
e isso torna o fendmeno espiritual um fato investigavel aos olhos
do pesquisador. Em outras palavras, a Geografia das
Representagdes do Sagrado estuda as relagdes sociais e espaciais
do fendmeno religioso, entendendo que ¢ aceitavel aquilo que o
grupo investigado acredita. A légica dos fendmenos inerentes a
fé, aqui tratados respeitosamente como fatos, media a
organizac¢do dos espagos sagrados e dita suas normas de acesso e
usos.

Do ponto de vista etnografico, a comprovagdo cientifica
dos fenomenos metafisicos é tema controverso e inspira muitos
debates. O que desejamos ¢ relatar (base descritivista da
observacdo participante) a trajetoria dos templos, de seus fiéis,
suas praticas religiosas e/ou territeriais € os espagos envolvidos
na existéncia-resisténcia dos grupos estudados. Dai, buscar as
interpretagdes académicas inerentes ao fato descoberto (andlise
de inspiragdo etnografica), assim como as teorias que sustentam
a discussao (ANGROSINO, 2009).
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Na fase final da pesquisa, os dados documentais,
bibliograficos e derivados da coleta em campo serdo confrontados
e, a partir da interprewtacdo dos mesmos, 0s textos serdo
produzidos.

Religiosidade popular

Iniciamos nossas reflexdes falando sobre religiosidade. A
nosso ver, ela ¢ a expressao de um conjunto de sentimentos e
acOes com base no qual os individuos estabelecem lagos afetivos,
culturais e comunitarios por meio da pratica sistematizada ou nao,
da fé. A religiosidade pode ser bastante espontanea, explicada a
partir de experiéncias individuais, mas também pode ser mediada
por sistemas estabelecidos de crengas, ritos € mitos. Em outras
palavras, a religiosidade ocorre nos ambitos do individuo e/ou da
coletividade, podendo ou ndo ser mediada por uma religido
estabelecida.

A religido, por sua vez, ¢ por nos entendida como a
estruturacao formal do sistema de crencas, que se reflete na
codificacdo dos principios morais e €ticos de uma determinada
religiosidade. Trata-se de uma organizagdo ritualistica, que
atribui sentido as normas de convivéncia de seus membros, assim
como os principios de uso dos espagos sagrados por determinado
grupo religioso. Contemporaneamente, as religides tendem a
formalizagdo juridica, o que lhes atribui alguns direitos e poder
junto as esferas politicas dos diferentes estados do mundo.

A propria Constituicdo da Republica Federativa do Brasil
traz a possibilidade de se entender a religiosidade como algo
diferente da religido. Ao assegurar a liberdade de crenga, de
concepgoes, de consciéncia, de expressdo e outras, a Constitui¢d
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abre amplas possibilidades de prote¢do juridica ndo sé das
manifestagdes religiosas no ambito do Estado laico, mas também
a protecdo da liberdade de consciéncia. Interessante ainda extrair
do texto constitucional o carater espacial da religiosidade. O
lugares de culto sdo também protegidos juridicamente. Em seu
Art. 5°, 1é-€:

Art. 5°. VI - ¢ inviolavel a liberdade de consciéncia e
de crenga, sendo assegurado o livre exercicio dos
cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a
protegdo aos locais de culto e a suas liturgias;

Art. 5°. VII - ¢ assegurada, nos termos da lei, a
prestacao de assisténcia religiosa nas entidades civis
e militares de internacgdo coletiva.

Art. 5°. VIII - ninguém sera privado de direitos por
motivo de crenca religiosa ou de convicgdo
filosofica ou politica, salvo se as invocar para
eximir-se de obriga¢do legal a todos imposta e
recusar-se a cumprir prestago alternativa, fixada em
lei;

Para Portuguez (2015), a formacdo da religido provoca
certa alienagdo do/no sentimento de religiosidade particular de
cada individuo na medida em que a formaliza¢do do sistema de
crengas atribui valores e “oficialidade” a determinadas praticas, e
ndo a outras, de modo que no ambito pessoal ocorre a subtragao
da possibilidade de relacionar-se livremente com a
espiritualidade, ou divindade(s). Desse modo, a religido
(instituicdo social) media a relacdo do ser humano com o mundo
metafisico, de forma que qualquer ritual particular estd sempre
sujeito a reprovagdo e/ou simplesmente desconsideracao por
parte dos sacerdotes e lideres religiosos.
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Por exemplo, para a maior parte das igrejas ocidentais, se
ndo houver um ritual especifico de casamento, entende-se que o
casal ndo constituiu uma familia nos moldes da tradi¢do religiosa,
mesmo que um ritual simbolico tenha ocorrido na intimidade das
familias dos noivos. Para ser considerado sacralizado, o
casamento deve se dar na forma e na norma da instituigdo
religiosa, ndao importando os desejos pessoais dos noivos de
realizarem uma cerimonia diferente ou pessoal. Segundo Silva
(2004, p. 1),

O [...] termo “religido” originou-se da palavra latina
religio, cujo sentido primeiro indicava um conjunto
de regras, observancias, adverténcias e interdi¢des,
sem fazer referéncia a divindades, rituais, mitos ou
quaisquer outros tipos de manifestacdo que,
contemporaneamente, entendemos como religiosas
(SILVA, 2004, p. 1).

Para essa autora, o conceito de religido foi construido
historica e culturalmente no Ocidente, pois em algumas nagdes
orientais sequer existe um vocdbulo que corresponda
especificamente a esse fenomeno, de forma a permitir uma
tradugao literal. Asseverou ainda que no Ocidente o conceito de
religido adquiriu um sentido ligado a tradi¢do cristd. A autora
relata ainda que ao longo da histéria o vocdbulo adquiriu
conotagdes distintas, até porque a propria ciéncia conferiu sentido
ao conceito que, para ela, deve ser aplicado a conjuntos reais de
fendomenos historicos que de fato possam ser enquadrados como
religiosos:

Por isso, uma defini¢do para uso académico e
cientifico nao pode atender a compromissos
religiosos especificos, nem ter definicdes vagas ou
ambiguas, como, por exemplo, definir “religiao”
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como “visdo de mundo”, o que pressuporia que todas
as “visdes de mundo” fossem religiosas [...] (SILVA,
2004, p. 4).

A religido, seja ela tribal ou majoritdria em uma
sociedade, ¢ historica e culturalmente produzida. E um fendmeno
de grupo e reflete uma maneira de ver a vida, a pds-vida ¢ a
propria socioespacialidade de determinado grupo humano.

Segundo Rosendahl (1996), desde os tempos mais
remotos da existéncia humana, a religiosidade existia em diversas
sociedades, muitas vezes como forma de explicar os fenomenos
do mundo que naquela época eram incompreensiveis para os
humanos primitivos, bem coimo para lidar com a morte, fato
derradeiro, que impde ao homem forte sensacdo de finitude.

As crencas de cada grupo passaram entdo a ser
representadas por tracos culturais que aqui chamaremos de mitos.
Eles representavam as narrativas de como as coisas surgiram,
como o mundo apareceu onde estd; como as pessoas, animais e
plantas foram criados e como tudo passou a funcionar de forma
integrada e dindmica. Os mitos, por sua vez, inspiraram 0s ritos,
ou seja, a dramatizagdo dos mitos.

Alguns milénios atrés as experiéncias animico-espirituais
eram instintivas. Em seu estado de vigilia, o homem vivia repleto
de imagens oniricas, de imaginagdes. Foi do intimo dessa
humanidade primitiva que acenderam aquelas imaginagoes
oniricas, que mais tarde assumiram a forma de lendas, mitos,
sagas de deuses (STEINER apud FERREIRA, 2003, p. 203).

Com o passar do tempo, muitas sociedades passaram a
defender seus sistemas mitico-rituais, apregoando formas tidas
como “mais” ou “menos” adequadas de ver a vida, a sociedade, o
pbés-morte e a natureza. Desses embates surgiram muitos conflitos
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e até os dias atuais as contendas sdo um fato marcante em todos
os continentes do mundo, tendo perpassado todos os periodos
historicos.

Dai, apreendemos que a religiosidade serviu em um
primeiro momento para explicar os fendmenos incompreensiveis
do mundo vivido, assim como para aliviar a angustiante
percepcao de finitude imposta pela morte. Mas com o passar do
tempo, a religiosidade se formalizou de diferentes maneiras,
dando coesdo ao corpo das religides. Essas, por sua vez,
assumiram para si outras fungdes em diferentes momentos
historicos: a normatizacdo da vida em coletividade, o controle
moral, a assisténcia aos necessitados, a divisdo de castas e/ou
classes e inclusive a guerra, entre outras fungdes.

Seja como for, a religiosidade (em sentido lato) e a
religido (em sentido stricto) sdo processos socialmente
construidos ao longo do tempo, mediados pela cultura e
legitimados por emogdes e crencas individuais e coletivas.
Ambos os fendmenos possuem forte vinculagdo identitaria com
os espacos onde surgiram e se imprimem territorialmente para
onde se propagaram. Como nos ensina Capalbo (1999) e
Rosendahl (1996), as religides modelam e remodelam paisagens,
adicionando formas de uso sagrado nos mais diferentes recantos
da Terra. Quando majoritarias, as religides criam estratégias de
apropriagdo de determinados territorios, ora por meio de
imposic¢des politico-ideoldgicas, ora gragas ao poder econdmico,
ora por forca de seus bracos militares e, em alguns casos, pela
combinacao desses fatores.

Por outro lado, quando minoritarias, como ¢ o caso das
religides de matriz afro-brasileira, estas sofrem opressao por parte
de setores dominantes da sociedade, sdo frequentemente
demonizadas, perdem seus espagos de culto e muitas vezes t€ém
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seus seguidores e sacerdotes embaragados em perseguicoes
politicas e/ou até mesmo policiais.

Tudo isso faz com que as religides e as praticas da
religiosidade popular, enquanto fendmenos sociais, se tornem
também fendmenos espaciais. O espago geografico, nesse
sentido, passa a refletir toda sorte de relagdes humanas
decorrentes da pratica religiosa, tanto no que diz respeito a
territorializagdo dos grupos religiosos, quanto em relagdo aos
conflitos decorrentes dos usos que fazem. Soma-se a isso, as
diferengas de principios entre distintas religioes, que muitas vezes
geram disputas e embates acalorados na sociedade.

Tudo se projeta no espago, participando de diferentes
maneiras de sua dindmica estrutural e funcional. O sagrado, como
alerta Rosendahl (1996), passa inclusive a servir de parametro
para se compreender a diferenciacdo dos lugares, atribuindo
sentido sacro a determinados setores da cidade, assim como
sentido profano a outros. Nesta acep¢do, sagrado e profano se
tornam termos relevantes para se compreender a mecanica
funcional e os simbolismos atribuidos ao espago por diferentes
religiosidades e religides.

Religiosidade popular no Triangulo Mineiro e Alto
Paranaiba

A MGTMAP ¢ uma das dez regides de planejamento do
Estado de Minas. Localizado na porgao oeste mineiro, faz divisa
com os Estados de Sao Paulo, Goias e Mato Grosso do Sul.
Pertence ainda, ao que comumente se chama de Brasil Central,
sendo uma das regides mais dinamicas do Sudeste brasileiro.
Segundo o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE,
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2010), Uberlandia, Uberaba, Araguari, Araxa, Patos de Minas,
Ituiutaba, Patrocinio e Frutal sdo as principais cidades deste
recorte regional e, ao todo, a regido ¢ ocupada por mais de 2,3
milhdes de habitantes. Na figura 1, vé-se a localiza¢do das
principais cidades da MGTMAP.

Figura 1: Estado de Minas Gerais: Mesorregido geogrdfica do
Triangulo Mineiro e Alto Paranaiba.
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Falar da religiosidade popular neste recorte regional ¢é
tarefa ampla, que exige muitos estudos e uma cuidadosa revisao
da literatura existente. A MGTMAP J4 conta com um conjunto
relevante de estudos académicos, sobretudo sob as perspectivas
da Sociologia, da Historia, da Psicologia e da Antropologia.
Embora a Geografia também tenha dado grandes contribui¢des
aos estudos do tema, ainda ha espago para muitas pesquisas
novas, sobretudo sobre a religiosidade popular.

A Umbanda, por exemplo, inspirou diversos estudos na
Universidade Federal de Uberlandia. Uma busca realizada em seu
repositorio de teses, disseretacdes e monografias revelou a
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existéncia de pelo menos 193 trabalhos paroduzidos entre 1998 e
2019. Para o vocabulo Candomblé, identificamos 236 ocorréncias
neste mesmo repositorio, com trabalhos produzidos entre 1997 e
2019. Sobre as Congadas e Folias de Reis, o Repositorio UFU
aponta pelo menos 80 trabalhos sobre o tema. Estes dados dao
apenas uma mostra do amplo trabalho de revisdo de literatura
realizado pelos discentes envolvidos nesta pesquisa. Além da
UFU, a Universidade Federal do Tridngulo Mineiro também
possui importantes estudos que podem ser utilizados na pesquisa
que propomos. No decorrer da pesquisa estes estudos serdo
devidamente lidos e aportados no relatorio final.

Além dos textos, constantes que nas bibliotecas das
Universidades e nos repositorios ha ainda uma série de obras que
trazem estudos especificos sobre a regido que estudamos. Das
pesquisas e publgicagdes que antecederam este estudo,
destacamos apenas, como exemplos, alguns dos mais relevantes:

Pereira (2014) publicou um glossario que registra as
relagdes vocabulo-significado do linguajar dos terreiros. Trata-se
de um diciondrio que registra as tradi¢cdes orais dos adeptos de
religides afro-brasileiras. Desta mesma autora, convém destacar
uma outra obra paradidatica (Pereira, 2016), que foi produzida
para uma experiéncia pedagogica de combate ao bullying em
escolas de Ituiutaba onde hé alunos umbandistas matriculados.

Portuguez (2015) escreveu uma das poucas obras de
Geografia que trata exclusivamente das espacialidades das
religides de matriz afro-brasileira. Emboira o livro tenha se
aprofundado mais nas questdes relativas a Umbanda e ao
Candomblé, o autor aportou discussdes importantes sobre mais
de 25 expressoes diferentes da religiosidade negra no Brasil. Este
mesmo autor escreveu outra obra importante (Portuguez, 2017),
que trata especificamente dos complexos templéarios do
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Candomblé como territorios de resisténcia cultural e como /dcus
de praticas ancestrais de origem afro-brasileiras.

O papel social e a questdo da responsabilidade
socioambiental dos terreiros foi tema de uma importante
publicagdo institucional da Sociedade Cultural e Religiosa Ase
Baba Olorigbin (2016). A obra traz registros histéricos da
instituicdo, referencias sobre a religiosidade negra em Ituiutaba e
dados sobre as agdes sociais do templo.

Portuguez e Araujo Sobrinho (2018) escreveram sobre
uma das comunidades umbandistas mais antigas do Pontal do
Tridngulo Mineiro. A tenda de Yemanja, em Capinopolis, possui
mais de 70 anos de historia e tradicdo e na obra, os autores
realizaram discussdes interessantes sobre a visdo deste grupo
religioso sobre 0 mundo dos vivos € 0 mundo dos mortos desde o
prisma da Geografia das Representacdes.

Portuguez, Araujo ¢ Enoque (org. 2018) reuniuram
diversos textos que tratam da religiosidade popular em todo o
Brasil. A obra traz ainda, discussdes sobre as religides de matriz
africana, o hudaismo e sobre o carater laico do Estado brasileiro.
Nesta mesma linha, Portuguez, Aratjo e Povoa (org. 2019)
reuniram textos que tratam de narrativas da fé popular, também
com estudos de todo o Brasil. juntas, estas duas obras reuniram
mais de 40 artigos sobre a religiosidade popular em mais variadas
expressoes.
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Resultados da pesquisa

Com a presente pesquisa, pudemos conhecer mais a fundo
diferentes tipos de religiosidades afro-brasileiras e populares da
MGTMAP, de forma a contribuir com a Geografia do Sagrado,
com estudos culturais de qualidade e profundidades
representativas.

Publicamos artigos em revistas cientificas, capitulos de
livros, livros autorais, trabalhos em congressos, realizamos
projetos de extensdo e produzimos um relatérios de Iniciagdo
Cientifica e algumas dissertacdes de mestrado no ambvito do
PPGEP/UFU®® (direta ou indiretamente ligadas aos estudos da
religiosidade popular). Esses dados podem ser melhor
visualizados na tabela 1.

Nossos principais resultados foram:

e Rafael e Poretuguez (2019) estudaram as
territorialidades da congada em Ituiutaba. O
catolicismo negro ¢ um dos tracos culturais mais
importantes da cidade e, mesmo apds décadas de
resisténcia e militancia, os congadeiros ainda lutam
para manter suas tradi¢des vivas. O livro resulta da
pesquisa realizada pelos pesquisadores no ambito do
PPGEP/UFU, quando a discente defendeu sua
disserta¢dao de mestrado sobre mesmo tema.

e Portuguez et al (2019) escreveram sobre as tradigdes

musicais da Umbanda no Pontal do Tridngulo Mineiro,

% PPGEP/UFU - Programa de Pos-Graduagdo em Geografia do Pontal
(Instituto de Ciéncias Humanas do Pontal — Universidade Federal de
Uberlandia.
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com pesquisas de campo feitas nas cidades de Ituiutaba e
Capinopolis. Esta obra resulta do Projeto de Extensdo
intitulado “Ancestrais de Aruanda: resgate memorial das
cantigas tradicionais de um terreiros de Umbanda de
Ttuiutaba, MG”, (registro SIEX n° 19975). Trata-se de
um projeto de extensdo em interface com a pesquisa que
resultou em um registro memorialo de fato relevante para
o entendimento da Umbanda como expressdo da
religiosidade poipular.

Portuguez, Aratjo e Povoa (2019) publicaram a obra
organizada “Narrativas da Feé: tradi¢oes religiosas
ancestralidade e resisténcia no Brasil
Contemporaneo. A obra traz os resultados de reflexdes
de todo o Brasil sobre religiosidade popular.

Muntaser e Portuguez (2019) estudaram o fenémeno
da benzi¢do em Ituiutaba. Esta pesquisa foi realizada
pelos pesquisadores com os principais benzedores da
cidade, buscando entender o sentido cultural, social e
religioso do ato de rezar pessoas, animais e
propriedades.

Portuguez, Araujo e Coppe (2020) publicaram a obra
organizada “A forca da fé: existéncia, resisténcia e
resiliéncia da religiosidade popular brasileira”. A
obra traz os resultados de reflexdes de todo o Brasil
sobre religiosidade popular no periodo pré-pandémico,
quando a covid-19 ¢ era conhecida em todo o mundo e
acabara de fazer suas primeiras vitimas no Brasil.
Alves, Povh e Portuguez (2019) escreveram sobre a
Etnobotanica de plantas ritualisticas na pratica
religiosa de matriz africana no municipio de Ituiutaba.
O estudo foi realizado em uma comunidade de ax¢é de
Ituiutaba, na qual dezenas de ervas sagradas foram
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catalogadas e classificadas de acordo com dados da
academia e da sabedoria popular.

Torquato e Portuguez (2019) publicaram este trabalho
que resume a pesquisa que fizeram sobre a figura
politica e o mito religioso Padre Cicero. Este texto foi
homenageado duas vezes pelos vereadores de Boca da
Mata (AL), terra de devogdo ao Padre Cicero, onde
nasceu um dos pesquisadores.

Wolf e Poprtuguez (2020) estudaram a Serra do

Corpo-Seco, em Ituiutaba. Abordaram o lugar e sua
fama de ser habitada por espiritos e assombragdes,
produzindo, assim, um rico estudo sobre o olhar da
populacdo local sobre os mistérios da vida e da morte.
Portuguez, Aratjo e Santos (2021) publicaram a obra
organizada “Religiosidade popular e o desafio da
contra-hegemonia no contemporaneo brasileiro”. A
obra traz os resultados de reflexdes de todo o Brasil
sobre religiosidade popular no auge do periodo
pandémico.

Silveira, Souza e Portuguez (2021) escreveram sobre o
olhar da Doutrina Espirita sobre a Covid-19.
Importante lembrar que, embora a Doutrina Espirita
ndo seja considerada uma pratica de religiosidade
popular, Uberaba, cidade do Triangulo Mineiro, ¢ um
dos maiores cenntros mundiais de divulgagdo do
espiritismo. Desta maneoira esta religido desperta
interesse de pesquisa, além de ser uma oportunidade de
entender mais sobre a obra do notorio médium Chico
Xavier, que residia na cidade.

Souza e Portuguez (2021) estudaram a intolerancia
religiosa sofrida pelos adeptos da Umbnda e do
Candomblé em Ituiutaba. O preconceito religioso
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sempre foi um duro estigma carregado pelos
candomblecistas e umbandistas em todo o Brasil e,
conforme demonstrado pela pesquisa, ocorre também
no municipgio estiudado. O livro resulta da pesquisa
realizada pelos pesquisadores no ambito do
PPGEP/UFU, quando o discente defendeu sua
disserta¢ao de mestrado sobre mesmo tema.
Portuguez e Aratjo (2022) publicaram a obra
organizada “Territoerialidades da fé: religides,
religiosidades e a manifestacdes do sagrado na
natureza, no urbano e no rural”. A obra traz os
resultados de reflexdes de todo o Brasil sobre
religiosidade popular, com especial enfoque para as
territorialidades que se formam a partir das praticas de
fé e devogao.

Portuguez e Marcelino (2022) relataram experiéncias
de formacdo continuada de professores abordando a
religiosidade afro-brasileira e a educacdo para as
relacdes étnico-raciais. O texto pautou-se em agdes do
Grupo de Estudos sobre Cultura, Descolonialidade e
Teeritorio em parceria com o Nucleo de Estudos e
Pesquisas em Educagdo para as relagdes étnico-raciais
e acoes afirmativas - UFUNEABI-UFU.

Portuguez (2022), com base na obra de J. Campbel,
escreveu sobre a festa das Aguas de Oxala e sobre a
lenda que a embasa, analisando assim a jornada mitica
de Obatala, o Orixa mais notorio do pantedo Yoruba.
Portuguez (2022) escreveu sobre o papel da capelania
de matriz afro-brasileira em situacdes de catastrofes
humanitarias e evenmtos naturais extremos. O texto
descreve de forma realmente inédita a figura do
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capeldo de axé, cuja primeira turma fora formada no
Rio Grande do Sul meses antes da publicacdo do texto.
Portuguez e Araujo (2023) Publicaram a organizacao
“Espacgo, cultura e memoria na religiosidade popular
brasileira”. A obra traz uma série de estudos realizados
em varios locais do Brasil sobre a religiosidade popular
e seu papel na formacgao identitaria do Brasil.
Portuguez e Freitas (2023) escreveram sobre o Hoodoo
e como esta pratica afro-norteamericana de magia
popular vem crescendo no Brasil e, inclusive, no
Tridngulo Mineiro.

Portuguez, freitas e Lima (2023) escreveram sobre
Quimbanda Brasileira, seus aspectos mais marcantes €
como tem se dado sua dispersdo territorial no Brasil.
Discutiram, em especial, aspectos gerais desta que ¢
uma das religides afro-brasileiras mais desconhecidas
e tratadas com profundo preconceito.

Destacamos, por fim o langamento da segunda edi¢cao
da obra Espago e Cultura na religiosidade afro-
brasileira, em 2023, obra de Anderson Pereira
Portuguez. A primeira edi¢do de 2015 encontrava-se
esgotada e, por esta razdo, a obra foi atualizada,
ampliada e republicada pela editora Barlavento.

Consideracoes finais

Finalizado o processo da pesquisa, pudemos concluir que no
Tridngulo Mineiro e Alto Paranaiba, ha pelos menos duas
importantes manifestagdes da fé popular. A primeira
manifestagdo se refere a um amplo conjunto de religides
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tradicionais de matrizes africana e afro-brasileira: Culto
tradicional de Ifa, Cadomblé, Jurema Sagrada, Umbanda,
Quimbanda e outras.

A segunda manifestacdo refere-se ao catolocismo popular:
Congadas, Folias de Reis e as festas e proci¢cdes de Nossa Senhora
da Abadia. Constatamos que ha ainda outras manifestacdes da fé
popular, mas estas sdo menos frequentes ou menos expressivas.
Concluimos, por fim, que o espaco geografico ¢ utilizado pelos
grupos religiosos de varias maneiras, o que resulta em
significativas transformagdes na paisagem, além de constituigao
de territorialidades sagradas com aspectos diversos e ricos do
ponto de vista cultural.

A metodologia que adotamos nos trouxe a resposta que
buscamos em nossas diversas acdes de pesquisa, mostrando-se
adequada para alcancarmos os objewtivos que outrora
colimamos.

A bibliografia consultada, porém, mostrou-se
contraditoriamente farta (em quantidade) mas de pouca valia em
termos de contetido. Constatamos grandes lacunas sobre a
religiosidade popular em si, pois as obras existentes
frequentemente tratam a fé popular desde o prisma cientificista
(eurocentrismo cientifico) o que lamentavelmente obscurece o
olhar e silencia os sujeitos sociais que detém o saber ancestral
responsavel pela perpetuacdo da religiosidade popular como
fewnomeno cultural.

Constatamos, por fim, a necessidade de mais pesquisas desta
naturezqa, pois de fato € necessario fazer ciéncia dando voz e
protagonismo para as pessoas direta e indiretamente envolvidas
na dindmica da religiosidade popular. Somente assim
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entenderemos as praticas espaciais que as caracterizam € as
relagdpes de poder que dao sentido as suas territorialidades.
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O CRISTO DO AVESSO: ENSAIOS SOBRE O
CRISTO NEGRO PERIFERICO

Luis Fernando de Carvalho Sousa

Introducao

Qqual ¢ a possibilidade em se pensar a proposta de um
Cristo negro por meio da relacdo com a literatura? Faremos isso
através de um breve ensaio que visa destacar aspectos do livro O
avesso da pele, de Jefferson Tendrio e analisar as possiveis
interagdes que o mesmo pode estabelecer com aspectos
teologicos.

Nossa empreitada visa mostrar como a dindmica do
racismo perpassa as varias esferas sociais e ¢ uma chaga social a
ser combatida. Além de tudo isso, do ponto de vista teolodgico, o
racismo € um pecado, pois atenta contra a vida humana e estd em
desacordo com a vontade divina expressa nas Escrituras
Sagradas, uma vez que, Deus zela pela vida.

A proposta possui 0s seguintes pontos: primeiramente
iremos tratar do racismo na obra de Tenorio e sua relagdo com a
sociedade. Nesse sentido, sinalizaremos para a abordagem critica
que ¢ destacada através da proposta literaria de Jefferson Tendrio
com o intuito de apresentar as diversas formas que o racismo se
apresenta na sociedade e como penetra na mentalidade de pessoas
de maneira sutil sem que as mesmas percebam sua nocividade.
Para corroborar nossos argumentos utilizaremos alguns
referenciais tedricos que discutem a temadtica tais quais Jessé
Souza, Silvio Almeida e Achille Mbembe.
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Num segundo momento iremos destacar as aproximagdes
entre teologia e literatura e suas possibilidades de leitura. Por
meio de algumas ilacdes e propostas de leitura que visam
identificar o Cristo numa perspectiva humanista, ou seja, que se
relacione mais diretamente com a vida e realidade das pessoas
oprimidas sinalizaremos leituras tais quais: a identificagdo do
Cristo com os negros; pobres o oprimidos do sistema, assim
como, delinearemos possibilidades a serem tratados alguns
assuntos. Por fim indicaremos de forma breve e introdutdria como
uma proposta do “Cristo periférico negro” pode coadunar os
elementos elencados.

De forma geral, nosso objetivo ¢ trabalhar a obra de
Jefferson Tenorio e destacar os elementos que fazem relagdo com
a perspectiva de Jesus de Nazaré e sua existéncia como sujeito
historico, vitima de um sistema de dominacdo estruturante ¢
excludente e, portanto, alguém identificavel com os dilemas da
populacdo negra brasileira.

Nesse sentido o Cristo estaria no avesso do sistema, ou
seja, ele ndo se encontra na estrutura normativa padrdo, mas na
contradicdo desse sistema de opressao. O avesso; o revés do
sistema; a margem: lugares onde se pode identificar o Cristo.

Racismo e teologia numa perspectiva literaria

Por meio da obra O avesso da pele iremos delinear a
abordagem literaria que retrata do dilema da populacdo negra e
sua luta por reconhecimento no espaco social. Sendo assim, nos
ocuparemos em responder questdes tais quais: como entender a
relagdo solidaria na periferia negra? Qual € a reivindicacao que se
pode fazer por meio disso?
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O avesso da pele trata do dilema de um jovem negro que
passa a retratar de forma narrativa a vida de seus pais (infancia,
adolescéncia, faculdade e vida profissional) com o intuito de
mostrar as dificuldades enfrentadas pela juventude negra no
Brasil (embora o livro seja situado em Porto Alegre anos 1980-
1990 trata de temas contemporaneos a ainda ndo superados).

A trama se desenvolve em torno da vida do professor de
lingua portuguesa e literatura, pai do narrador; morto numa
abordagem desastrosa por parte da policia militar, que o confunde
com um bandido alvejando-o fatalmente. Além disso, a obra
discute temas como: ambiente escolar e sociedade; desestrutura
familiar; sentimento de pertenc¢a; racismo; alienagdo entre outros.

Trata-se de um texto narrativo que gera a impressao no
leitor de uma carta sendo escrita em memoria do pai. O obra trata
de forma peculiar as questdes da juventude e dilemas triviais
comuns a jovens que ascendem socialmente, mas ndo possuem
reconhecimento social e continuam vitimas dos sistemas de
racismo e preconceito.

Durante a narracdo sdo indicados elementos triviais da
vida de populagdes negras e periféricas. Por meio dessas
memorias que envolvem a trama destacaremos questdes inerentes
a sobrevivéncia humana na periferia.

No geral, o jovem negro possui poucas referéncias no que
diz respeito ao mundo académico. A narragdo do professor que
inspiraria o pai do narrador a também ser professor ¢ feita em
torno da figura de outro negro, o professor Oliveira assim
descrito:

Sera com ele que vocé€ tomara a consciéncia de si e do mundo branco
em que estd inserido. Oliveira era poeta e professor de literatura. Usava
cabelo black power. Barba grande. Vocé ficou impressionado com
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aquele professor que falava se Shakespeare e Ogum com a mesma
intensidade e beleza (TENORIO, 2020, p.29).

Oliveira ¢ uma referéncia de resisténcia e sobrevivéncia
de pessoas negras que ocupam lugares que aparentemente sao
“destinados” a populagdo branca — uma vez que na dindmica do
racismo somente o trabalho bracal seria o “destino” das
populagdes negras. Essa forma de ser e resistir € algo que servira
para marcar de forma definitiva a vida de um dos personagens
principais da trama, uma vez que, se insere na juventude (pai do
narrador).

Um dos elementos que integram a tomada de consciéncia
e conhecimento sobre a questdo racial, ou ainda, o letramento
racial tem relacdo com as situagdes que se vive em meio a tantas
vicissitudes do cotidiano. “[...] quando naquele almogo de
domingo o tio dela de cinquenta e quatro anos, o Sinval, um
motorista de Kombi escolar, te chamou de negdo, vocé nao se
importou”.(TENORIO, 2020, p.29).

Ao perceber que as pessoas sdao tratadas de forma
diferente conforme a tonalidade da pele as relagdes criticas vao
sendo estabelecidas e elementos vdo auxiliando a tomada de
posi¢do diante de determinadas realidades. O personagem
principal (professor) da trama vai de forma paulatina entendendo
como as coisas vao acontecendo e aprendendo com isso a lidar
com a hostilidade das pessoas.

A questdo racial no Brasil ¢ motivo de controversas e
debates ao longo de muitos anos, pois hd quem defenda que, ao
contrario da Africa do Sul e dos Estados Unidos, o Brasil ndo
efetivou nenhum dispositivo legal para fomentar a divisao racial
que legitimasse tal pratica. Contudo, em contrapartida, no pds-
abolicao as populagdes negras foi vedado o direito ao trabalho;
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escolarizagdo e insercdo social de forma justa e igualitaria em
relacdo ao restante da populagdo.

As discussdes que se fazem em torno desse assunto
desenvolvem-se em diversos campos, mas nesse texto daremos
enfoque as perspectivas propostas por Silvio Almeida; Jessé
Souza e Achille Mbembe.

Almeida discute a tese de um racismo estrutural, que ¢
reproduzido de forma sistematica em mecanismos estruturais da
sociedade e ndo permite com que pessoas negras ascendam aos
lugares mais elevados e mantenham-se a margem e/ou segregadas
do processo de formagao e mudanga de classe social. Isso na visao
do autor estaria ligado a estrutura escravista do Brasil e sua
heranga histdrica. Sendo assim, apresenta sua tese do que seria o
racismo num Vviés estrutural.

Jessé Souza ¢ outro autor que destaca também a questao
do racismo em sua formacao e como ha um abismo entre a elite ¢
as chamadas classes subalternas. Para Souza, além de outras
coisas, a elite brasileira conta com a chamada mais valia de
tempo, ou seja, ndo necessita de horas exaustivas de trabalho e
deslocamento desgastantes para alimentar seu or¢gamento. Sendo
assim, dispdem de mais tempo com os filhos. J4 as classes
inferiores enfrentam jornadas de trabalho longas (além do
deslocamento que demandam muito tempo - em alguns casos
horas). Isso faz com que o abismo social entre ricos (maioria
branca) e pobre (maioria negros e pardos) aumente, pois a
diferenga salarial somadas as condicdes de vida se apresentam de
maneiras cada vez mais precarias.

Achille Mbembe, por sua vez, apresenta a proposta de
necropolitica, que visa o exterminio de minorias sociais € étnicas.
No Brasil isso se aplica as populagdes que estdo a margem dos
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processos sociais. No caso das populacdes negras e periféricas
essa ¢ uma realidade que se aplica de forma perfeita, uma vez que,
explicita como mecanismos de dominio e exploragdo do trabalho
atuam de forma a perpetuar o privilégio de algumas classes.

Para aprofundar nossa discussdo iniciaremos com uma
explanagdo sobre a tematica por meio da proposta de Silvio
Almeida, que discute o racismo de forma abrangente. O autor
pensa na perspectiva estrutural do racismo, ou seja, destaca que o
preconceito atinge niveis mais intensos abarcando de forma geral
estruturas politicas e sociais, formando assim, mecanismos que
vedam (ou dificultam ao maximo) a inser¢do de pessoas negras
em determinados espagos.

O racismo se expressa concretamente como desigualdade
politica, economica e juridica. Porém o uso do termo “estrutura”
ndo significa dizer que o racismo seja uma condigdo
incontornavel e que agdes politicas e institucionais antirracistas
sejam inuteis; ou ainda, que individuos que cometam atos
discriminatoérios ndo devam ser pessoalmente responsabilizados
(ALMEIDA, 2019 p.50-51).

Essa ¢ uma das maneiras que o racismo se apresenta de
forma estrutural e sistémica na sociedade brasileira. Muito disso
¢ devido ao historico brasileiro escravista e a ndo reparagao
devida aos grupos que sofreram com as discrepancias sociais com
anuéncia do Estado.

E mister salientar que nio foi somente a populagio negra
que sofreu com as politicas de penalizagdo de um grupo e
privilégio de outros. Os indigenas e “mesti¢os” sofreram de forma
semelhante, uma vez que, o Estado brasileiro visou privilegiar o
estereotipo europeu (branco) em detrimento das demais etnias.
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Uma das pautas retratadas por Tendrio na obra é: destacar
que o racismo estrutural esta presente de forma inequivoca na
sociedade brasileira e tem vitimado pessoas seja de forma fatal,
seja em puni¢des como cadeia; trabalho precarizado e privagao
de tempo de qualidade com a familia, por exemplo.

Além do racismo estrutural retratado de forma magistral
em O avesso da pele outro elemento de destaque diz respeito a
desestruturacdo familiar. S6 o tema em si é alvo de uma
exploracdo ampla e complexa, entretanto, quando diz respeito a
populacdo negra/pobre ganha outros contornos ainda mais
delicados.

Um dos problemas que assolam as familias pobres
brasileira €, certamente, a desestruturagao. Quando isso envolve
a populagdo negra tem-se o agravante do histérico da escravidao
que legou uma desestrutura, sobretudo, as populagdes pobres,
marginas ¢ que ndo tiveram oportunidades de emprego tal qual a
populacdo branca, por exemplo.

Num dos momentos descritos pelo narrador da trama sua
mae encontrava-se gravida e foi morar com o pai. A mae era
branca e o pai negro. Os dois residiam em Porto Alegre (RS) e
pela condicdo socioecondmica do pai foram habitar uma periferia.
Dentre poucos anos o casal se separaria por conta da
desestruturacdo familiar. A passagem envolvendo esse episodio ¢
narrada da seguinte forma:

Quando vocé e minha mae foram morar juntos, vocés jamais
imaginaram que as coisas fossem acabar como acabaram. Vocé
ignorou todos os sinais de que aquilo ndo iria terminar bem. Eu
ndo o culpo. Também ndo culpo minha mae, mas para mim ¢
dificil entender por que me deixaram vir ao mundo numa situagao
como aquela que vocés se encontravam (TENORIO, 2020, p.73).
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Uma das coisas evidenciadas nessa passagem ¢ a
condi¢do precéria que ¢ comum a maioria da populacdo negra
brasileira. Nao somente a condicdo de vida de uma casal, mas as
consequéncias que isso gera na vida de seus filhos e pessoas que
perfazem os lagos de dependéncia envolvendo tais.

Obviamente que tal legado ¢ fruto de uma construgdo
historica que penalizou a populacdo negra, ndo lhe dando
oportunidades de trabalho no poés-abolicdo, fazendo com que
alguns direitos como: emprego, moradia, educagdo, etc. lhes
fossem vedados. Consequentemente essa populagdo ficou a
margem dos processos sociais e reproduziu em cadeia uma
estrutura precaria de vida (salvo raras excegoes).

Quem ajuda a pensar essa questdo e aprofundar os debates
em torno do tema ¢ Jessé Souza em A elite do atraso. Para este
autor a questdo que envolve a desestruturacao familiar passa por
varios recortes sendo o legado da escravidio e o recorte
étnico/racial os mais comprometedores.

Jessé argumenta que a elite possui tempo para mostrar a
importincia dos estudos; incentivar a arte — por meio de viagens,
exposicoes, aquisicdo de produtos, etc. — fazendo com que as
criancas desde a tenra idade sejam estimuladas a convivéncia com
os elementos fundantes da educagdo. As populagdes periféricas,
em sua maioria desestruturadas, cabem “as migalhas”.

Mesmo no caso das familias que aparentemente possuem
as estrutura funcional padrdo (normativo tradicional ocidental)
com pais nao divorciados a educagdo nado ¢ tida como prioridade,
pois ndo a narrativa nao condiz com a realidade, uma vez que, a
educagdo ndo se mostra como elemento de transformacao ou
ligada a ascensao social.
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Na familia dos excluidos, tudo milita em sentido contrario.
Mesmo quando a familia é construida com pai e mae juntos, o que
minoria das familias pobres, e os pais insistem na via escolar como
saida da pobreza, esse estimulo ¢ ambiguo. A crianca percebe que a
escola pouco faz para mudar o destino de seus pais, por que ela iria
ajudar a mudar o seu? Afinal, o exemplo, e ndo a palavra dita da boca
para fora, ¢ o decisivo para o aprendizado infantil (SOUZA, 2017,
p.97).

Jess¢ chama isso de mais-valia de tempo. Podemos
ampliar o termo aqui para “mais-valia de tempo de qualidade”,
isto ¢, quando se demonstra na pratica que o investimento em
educacdo, cultura e lazer poder ser muito prazeroso, pois a
constru¢do da imagem da educacdo; as condigdes materiais € o
tempo dos pais presentes irdo fazer a diferenca isso na
valorizagdo, promog¢ao e beneficios que a mesma pode trazer no
ingresso no mercado de trabalho.

Os elementos determinantes para o sucesso das familias
de classe alta, na maioria das vezes composta por pessoas
brancas, se explicam entre outras coisas pela presenca dos
familiares de forma mais constante e o tempo de qualidade que ¢
empregado em atividades fisicas, recreativas, ludicas, etc.

Nas familias pobres (maioria negra) o que acontece ¢ que
os pais empregam grande parte do tempo no trabalho e no
deslocamento para 0 mesmo e possuem pouco tempo com o0s
filhos. E a citagdo (supracitada) de Jessé € oportuna, pois a crianga
(negra em sua maioria) ouve os pais falarem de importancia dos
estudos, mas ndo observam a efetivacao disso na pratica cotidiana
de seus pais.

As dificuldades da populagdo negra nido se encerram na
luta pela ascensdo social. A permanéncia em determinadas
posicdes também é um dilema que envolve a sobrevivéncia. Uma
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das formas de o narrador mostrar isso ¢ sinalizando que o
professor, personagem principal da trama, ndo somente passou
por dificuldades na vida e em sua formag¢do como sujeito, mas
também teve varias limitagdes em permanecer na posi¢do de
professor e, de certa forma, sobreviver como docente.

Como a trama ¢ situada na capital do estado do Rio
Grande do Sul, Porto Alegre, uma cidade de colonizagdo europeia
e com ocupagdo de cargos e posigdes “estratégicas” por pessoas
brancas. Nos anos 1990 (tempo em que a narracdo ¢ datada) ndo

era comum ver professores negros ¢ por isso ¢ relatada a
dificuldade.

Vocé simplesmente ndo sabe como sobreviveu a escola, primeiro como
aluno, depois como professor. Ndo sabe como argumentou todas
aquelas situagdes constrangedoras e violentas que a escola proporciona
a todos que fazem parte dela. Entretanto, esse mundo escolar havia uma
hierarquia de chateag¢des. Para vocé, a reunido com os pais estava no
topo, nada se comparava as horas perdidas com aquilo (TENORIO,
2020, p.129).

De certa forma alguns setores do trabalho sdo alvos de
criticas tanto pelas elites, quanto pela classe média. No Brasil, de
acordo com Jessé Souza o 6dio é a classe trabalhadora. Isto é,
alguns setores sao admirados e até mesmo invejados e outros sao
desprezados e odiados. “A classe média brasileira possui um 6dio
e um desprezo cevados secularmente pelo povo. Essa ¢ talvez
nossa maior heranga intocada da escraviddo nunca
verdadeiramente compreendida e criticada por nds.” (SOUZA,
2017, p.169).

Nesse sentido, quando uma pessoa negra ascende
socialmente passa a ser vista como estando fora de seu lugar
“original”. Se isso acontece com um professor o que dird com um
médico ou magistrado? Sdo inimeros 0s casos em que pessoas
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que ocupam fun¢ao de destaque sdo questionadas e abordadas nas
ruas como se fossem suspeitos em potencial de crimes.

O romance de Tenoério visa levantar questdes caras a
educacdo (informal) no Brasil e a forma com que a cultura é
passada de geracdo em geracdo e ndo questionada da forma
devida, uma vez que, ndo se preocupa em mudar a “ordem
natural” das coisas. Parece que para muita gente ¢ conveniente
manter a estrutura do preconceito e desigualdade.

Quais as ideias que a elite cultiva sobre as classes
subalternas?

Se possivel, deve-se humilha-lo, engana-lo, desumaniza-lo, maltrata-lo
e mata-lo cotidianamente. Era isso que se fazia com o escravo e ¢
exatamente a mesma coisa que se faz com a ralé de novos escravos de
hoje em dia. Transformava-se o trabalho manual e produtivo em
vergonha suprema, como “coisa de preto”, e depois se espantava que o
negro nao enfrenasse o trabalho produtivo com a mesma naturalidade
que os imigrantes estrangeiros, para quem o trabalho era simbolo de
dignidade. Dificultava-se de todas as formas da formacdo da familia
escrava e nos espantamos com as familias desestruturadas dos nossos
excluidos de hoje, mera continuidade de um ativismo perverso para
desumanizar os escravos de ontem e de hoje (SOUZA, 2017, p.169-
170).

As problematicas que envolvem a vida da populagdo
negra ndo se encerram na limitagdo social ou nas escassas
oportunidades de emprego que s3o obrigados a enfrentar.
Também dizem respeito a violéncia policial e a pressuposicao de
que sempre se tratam de pessoas criminosas além de sempre
necessitar uma espécie de validacao no que diz respeito a nao
culpado a populacio negra ¢ trivialmente suspeita.
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Avesso da pele vem trazer a tona um debate presente ndo
somente na sociedade brasileira, mas em todas as localidades em
que a escravidao foi utilizada como modus operandi para gerar
lucro em prol do sistema capitalista. Tal estrutura trouxe em seu
bojo um legado de preconceito e escravidao.

Vocé so6 se deu conta do que estava acontecendo quando um deles falou
mais alto e disse para voc€ parar. Era uma abordagem. Sua cabega ainda
estava na sala de aula, ainda estava em Dostoiévski. Ele gritou para
vocé para vocé parar. Gritou para vocé ir para a parede [...] o primeiro
tiro pegou no ombro, e foi como se vocé tivesse levado uma pedrada
forte. O segundo tiro foi no peito [...] (TENORIO, 2020, p.176-177).

A fatidica abordagem policial que encerra a trama e acaba
por vitimar um homem negro muito mais do que um romance visa
destacar como o racismo, por exemplo, se estrutura do ponto de
vista social e se entranha nas estruturas socais de forma que lhe
fazer oposicdo passa a ser uma necessidade sistémica.

As aproximagdes que se pode fazer entre literatura e
outras areas do conhecimento sdo intimeras. Dessa forma, a
teologia também pode despontar como eixo articulador entre
questoes sociais ¢ a literatura.

Sendo assim, ha referenciais tedricos que nos ajudam a
pensar a questao e a refletir sobre temas que sdo transversais. Um
desses referenciais € o principio pluralista, que ¢ uma forma de
propor as relagdes entre os saberes distintos de forma plural,
como o proprio nome sugere.

[...] Ele € um instrumento hermenéutico de mediagéo teoldgica e analise
da realidade sociocultural e religiosa que procura dar visibilidade a
experiéncias, grupos e posicionamentos gerados nos “entrelugares”,
bordas e fronteiras das culturas e das esferas de institucionalidades. Ele
possibilita divergéncias e convergéncias novas, outros pontos de vistas,
perspectivas criticas e autocriticas para didlogo, empoderamento de

133



grupos e de visdes subalternas e formas de alteridade e inclusdo,
considerados e explicitados os diferenciais de poder na sociedade.
(RIBEIRO, 2020, p.24-25).

Entender as diversas dinamicas que perpassam os campos
sociais € uma tarefa complexa, que pode ser facilitada quando se
consegue articular de maneira coesa os campos em que os saberes
convergem. No caso da proposta de Ribeiro, o que se propde ¢é
conjugar os diversos saberes no intuito de fazer uma andlise
perpassada por um viés teoldgico a respeito deles.

O avesso da pele trata-se de um romance que visa
trabalhar questdes raciais triviais por meio de uma narracio que
¢ verossimil e poderia ser um livro biografico retratando os
dilemas da populacdo negra e a dificil relacio da mesma com
setores do Estado (policia, justi¢a, etc.) e preconceitos
socialmente construidos ao longo dos séculos no Brasil.

A interface que se pode fazer tem como eixo articulador a
vida e sua reivindicagdo, ou ainda, sua afirmagdo perante os
sistemas de morte. Nesse sentido orientaremos um
questionamento por meio da seguinte pergunta: como o drama
racial descrito em O avesso da pele pode gerar interpelagdes
teoldgicas tendo como prisma a luta racial e dignidade humana?

No que diz respeito a literatura e as questdes raciais esse
eixo articulador pode servir para sinalizar algumas questdes
teologicas basilares desse campo. Tendo como premissa a
valorizacdo da vida em todas as suas formas “[...] a literatura
guarda saberes importantes para a reflexdo teologica, que pode
superar o vazio deixado pelas ciéncias. E nesse ponto que o
debate sobre os caminhos do discernimento e interpretacdo da
complexidade social se cruza com a reflexdo teologica sobre a
literatura” (RIBEIRO,2020, p.189).
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Dada essa questao cabe-nos entender como se pode pensar
numa relacdo possivel entre teologia, literatura e o racismo. A
articulagcdo possivel que se pode fazer visa dialogar com esses
distintos elementos e apontar para uma acento teoldgico possivel
que vise mostrar como a vida e a defesa pela dignidade humana
despontam como elementos de grande valor teoldgico a serem
defendidos e definidos numa perspectiva teologica.

A afirmacdo pela vida e dignidade humana sdo eixos
centrais da teologia — ao menos numa perspectiva pluralista.
Sendo assim, assumimos a premissa de Ribeiro quando pontua
“[...] o Evangelho leva as pessoas a viverem a logica do amor e
da alteridade. Assim, n3o podem fugir do mundo (dos
relacionamentos), da historia (dos compromissos concretos)
(deixando de assumir a condi¢do humana). Ou seja, sem a vida
comunitaria e politica ndo pode haver Evangelhol...] (RIBEIRO,
2020, p.392).

O Cristo negro e periférico

Ainda que em forma de romance, mas tratando de um
tema caro a milhdes de pessoas o racismo abordado em O avesso
da pele traz a tona um debate interessante e problematico se
pensarmos do ponto de vista de uma abordagem cristd - pelo
prisma da alteridade. O que nos leva a um questionamento: onde
estaria o Cristo na perspectiva do racismo descrito na obra®’?

% Embora ndo estejamos tratando de um escrito teoldgico denso e sistematico
necessitamos destacar que a ideia do Cristo ou uma perspectiva humana
descrita nesse texto diz respeito ao entendimento do ministério de Jesus Cristo
de Nazaré e suas implica¢des cotidianas.
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Se entendermos que o Cristo se identifica com os
oprimidos do sistema; esta nas periferias e manifesta-se na dor
dos oprimidos podemos assentir que o Cristo, crucificado,
vilipendiado ¢ o Cristo periférico que se revela na dor do negro
oprimido pelas estruturas de poder, que ¢ vitima da violéncia
policial; ¢ mais uma vitima do genocidio perpetrado pelos
sistemas hegemonicos de morte que operam visando dizimar os
fracos e oprimidos do sistema de dominio.

Nesse sentido, a figura do professor negro e periférico
com todas as limitagdes sociais ¢ econOmicas ¢ semelhante a
figura do Cristo, uma vez que, tratam-se de realidades com
sentimentos e lugares de pertenca comuns. Pensar na dindmica
negra brasileira ¢ pensar na perspectiva do Cristo periférico, que
ndo se encontra nos lugares de privilégio e muito menos nas

estruturas de poder que oprimem as minorias.

Da mesma forma como ocorreu na vida e ministério de
Jesus de Nazaré, o Cristo (messias), a localizagdo do Cristo negro
e periférico estd no “avesso” do sistema, isto €, na periferia nos
lugares incomodos que a sociedade insiste em invisibilizar e
negar.

Em Necropolitica (2018) Mbembe faz um ensaio sobre a
génese do que denomina como necropolitica que, em sintese,
significa: “governo da morte”, ou ainda, governo orientado para
a morte. Nas paginas introdutdrias o autor cita o seguinte: “Este
ensaio pressupoe que a expressao maxima da soberania reside, em
grande medida, no poder e na capacidade de ditar quem pode
viver e quem deve morrer” (MBEMBE, 2018, p.5).

Essa premissa ¢ muito importante para entendermos tanto
a relagdo de estruturacdo do sistema injusto que envolve o
racismo e a sociedade que o normatiza, quanto a proposta de um
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Cristo orientado para as relagdes periféricas que chegam a
contrapor o sistema por sua mera existéncia. Em sintese isso
implica em afirmar que a medida que se destoa do sistema e se
insiste em valores que afirmam determinadas pertencas a
estrutura normativa se sente ameagada e visa cooptar ou aniquilar
tal proposta.

No caso de Mbembe isso tem relagdo com o que denomina
como necropolitica, que ¢ uma orientacdo para a morte de
determinados grupos. Essas grupos incluem, inevitavelmente, as
populacdes negras e as expressdes que se contrapdem o sistema
de dominacao.

A partir dessa afirmag¢d@o Mbembe vai buscar fundamentos
para sustentar sua tese. Para o autor a necropolitica: “E o
resultado de riscos conscientemente assumidos pelo sujeito. De
acordo com Hegel nesses riscos o “animal” que constitui o ser
natural do individuo ¢ derrotado” (MBEMBE, 2018, p.11-12).
Trata-se, portanto, de um processo dialético que envolve o
humano e seu espaco social. O risco da morte ¢ sua acomodagao
no sistema passam a ser integrantes do processo civilizatorio.
Avangando na discussdo Mbembe insere Bataille ¢ faz a sintese
com a teoria de Hegel.

A vida além da utilidade, dez Bataille é o dominio da soberania. Sendo
esse o0 caso, a morte ¢ o ponto no qual destruigdo, supressao e sacrificio
constituem um dispéndio tdo irreversivel e radical - e sem reservas -
que ja ndo podem ser determinados como negatividade. A morte é o
proprio principio do excesso - uma“antieconomia”. Dai a metafora do
luxo e do “carater luxuoso da morte (MBEMBE, 2018, p.14).

Onde estd o Cristo nessa dinamica (na perspectiva
literaria)? Na morte do professor na tragica abordagem policial.
Nao s6 na morte fatal, mas na morte sistematica que racismo
produz cotidianamente de forma “homeopatica” as pessoas.
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O Cristo periférico que ¢ facilmente identificado com o
dilema do pobre, trabalhador; as pessoas que sdo vitimas do
sistema e ndo possuem forcas politicas para lutar contra tantas
atrocidades se somam num grito de lamento com milhares de
pessoas ao redor do mundo que clamam por libertacao.

A exemplo dos escritos biblicos, o Cristo se manifesta na
periferia do sistema. Nazaré era uma cidade periférica de
Jerusalém. Jesus de Nazaré, o Cristo, manifestou-se em favor dos
pobres e excluidos, foi morto e crucificado por sua atuagdo, que
ameacava o status quo romano e desestabilizava a religido oficial
da época.

A crucifica¢do de Jesus foi um ato violento que ao mesmo
tempo ¢ simbolico, pois os sistemas de dominagdo tendem a
repetir a mesma dindmica quando pessoas ou grupos agem de
forma semelhante. No caso em questdo o Cristo de manifesta no
avesso da histéria, isto ¢, ele se identifica com o dilema do
professor vitimado por uma abordagem desastrosa.

Além disso, Cristo se identifica com as pessoas pobres e
oprimidas do sistema, que sdo dia apds dia vilipendiadas,
humilhadas e oprimidas por mecanismos de dominacdo e
supressao de liberdade. A identificagdo da-se pelo fato de ser ele
mesmo o “avesso da historia”, ou seja, estd no lado oposto do
sistema estruturante.

Em cada ato de racismo e desagravo sofrido por
populacdes em situacdo de vulnerabilidade; em cada momento de
atentando aos direito humanos, Cristo ¢ também humilhado.

Tal identificacdo coloca a acdo pratica de Cristo como
contra hegemonica e em desacordo com os sistemas de
dominacgdo. Nesse sentido, fica patente que a valorizacdo e
estimulacdo de mecanismos que questionam valores de
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segregacdo ¢ domesticagdo de corpos sdo identificados com a
proposta de Cristo.

O avesso da pele ajuda a pensar a dindmica racial e social
uma vez que faz uma delimitagao precisa sobre o lugar da maioria
negra no Brasil, seu sofrimento, e algumas possibilidades de
ascensao social por meio da educacdo, da valorizagdo periférica,
do “empoderamento” por meio da autonomia em contar a propria
historia, etc. Contudo, também deixa explicita a barreira social
que ¢ imposta as populacdes periféricas.

O titulo “avesso da pele” visa denunciar um certo
“padrao” normativo de pele em detrimento de outras tonalidades.
Além da pele a perspectiva denunciada por Tendrio tem relagdo
com todo um ethos periférico, ou seja, ndo € somente a populagao
negra que ¢ vitima de preconceito, mas todo um espectro que
envolve grupos e comportamentos considerados fora do padrao,
ou ainda, anomalos quando comparados ao padrdo socialmente
estabelecido.

O Cristo avesso, negro e periférico identifica-se com o
dilema das minorias. Nesse sentido, seu sofrimento e sua missao
conferem valor existencial a quem sofre de forma semelhante.
Sendo assim, a identificagdo com os sofrimentos de Cristo ou
ainda, a missdo de Cristo se faz quando o povo sofredor é
vilipendiado pelo sistema e ¢ igualmente vitima dos poderes
constituidos.

O avesso tende a se mostrar como o lado certo numa
sociedade constituida de relacdes desiguais, exploradoras do
trabalho alheio e fomentadora de mecanismos que privilegiam
algumas classes e penalizam outras. Estar em desacordo com esse
modelo social, de certa forma, ¢é alinhar-se com a vontade divina,
uma vez que, as estruturas corruptas dessa realidade tendem a
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estar em desacordo com a primazia dos valores anunciados e
identificados como Reino de Deus, que em tese, representa a
vontade de Deus para humanidade expressdes nos valores como:
amor, justica, solidariedade, igualdade, etc.

Mas a libertacdo ndo vive s6 de lamentos. Uma proposta
do Cristo periférico necessariamente visa fomentar: um
pensamento consciente sinalizando para a critica aos sistemas
estruturantes de dominacdo; a nogdo do lugar em que as
populacdes oprimidas se encontram; um projeto de libertagdo por
meio da fé e nagdo dos valores do Reino de Deus como principais
orientadoras da acdo cotidiana.

Uma das formas de se fazer isso estd na propria dindmica
de produgdo do livro, isto €, o autor ¢ uma pessoa negra, que em
muitos momentos coloca sua historia de vida imbricada nos
dramas vividos por personagens de sua obra e com isso estimula
seus leitores a pensarem a partir de sua realidade e
problematizarem todos os sistemas que ndo dignificam a vida
humana.

A literatura em si desponta como um elemento de
contestacdo social e politica e, de certa maneira, sinaliza para a
conscientizacdo no sentido de ajudar a situar o debate. As
ferramentas da escrita, construcdo logica do pensamento,
veiculagdo da ideia literaria sdo exemplos de como a proposta do
Cristo periférico pode ser viabilizada favorecendo o debate em
torno de algumas questdes.
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O Cristo negro e periférico’ tem a 4rdua missdo de
insuflar as massas fazendo com que as mesmas tenham
consciéncia de sua realidade social e possam lutar pela sua
emancipacao politica e social. Uma vez denunciada a opressao ha
possibilidades de romper por meio de mecanismos que
questionem as estruturas injustas: literatura, poesia, rap,
valorizam periférica esses e outros elementos perfazem a
dinamica de ruptura com o sistema de dominagdo que estrutura a
desigualdade social.

Entender a dindmica e a l6gica da opressdo que o sistema
opera ¢ fundamental, contudo, destacar os aspectos da pratica e
emancipagdo orientados pelos valores do Reino de Deus sio
elementos imprescindiveis. Dessa forma se delineia o esbogo de
um Cristo periférico negro.

Conclusao

Do ponto de vista teorico e metodologico a abordagem da
teologia de uma forma a privilegiar os locais marginais, com
delimitagdes precisas e com relevancia ¢ um desafio que
assumimos nesse breve ensaio. Muitas reflexdes podem e dever
ser aprofundadas, contudo, nossa contribui¢@o estd muito mais no
sentido de provocacdo e despertamento de reflexdes do que uma
conclusdo “acabada”, propriamente dita.

70 Utilizado aqui como metafora a ser vivida por meio de um comportamento
mimético, ou seja, por intermédio do entendimento e imitacdo de atitudes e
valores que sinalizam para o exemplo cristio como manifestagdo da graga
divina no cotidiano.
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Nosso esfor¢o até aqui foi levantar elementos orientadores
para um pensar autonomo e comprometido com as populagdes
periféricas no sentido teologico. Dessa maneira, ¢ inconclusa e
inacabada nossa singela proposta, embora, pertinente e
necessaria. Por isso ndo ousamos delimitar padrdes ou eleger
questdes a serem trabalhadas preferindo manter o texto como uma
provocagao sujeita a criticas, questionamentos e ampliacdes.

A proposta de identificacdo dos dilemas da populacao
negra brasileira com Cristo ndo ¢ uma novidade, pois ha setores
como a Teologia da Libertagdo que fazem isso ha algumas
décadas. Nosso intuito € sinalizar como isso pode ser trabalhado
numa proposta literaria visando fomentar a discussdo e
conscientizacdo por meio da literatura em si e dos
desdobramentos que isso pode gerar quando se concebe a
proposta de uma maneira interativa com a realidade.
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POR QUE ESTUDAR O ISLA PRE-MPDERNO NO
BRASIL?: ENTRE OS FLUXOS ISLAMICOS E A
HISTORIA CONECTADA

Pietro Enrico Menegatti de Chiara

Introducao

O Isla ¢ um tema recorrente no Brasil, tanto pelo exdtico,
quanto pela suposta ameaga criada ao modo de vida ocidental. O
atual trabalho discute tais relagdes no periodo pré-moderno
islamico e aponta o papel dessa religido para a criagdo do que ¢
chamado de ocidente. Além disso, ¢ apontada a importancia dos
estudos islamicos para entender a realidade asidtica, europeia,
africana e até americana. Com criticas e usos da historia
conectada, ¢ possivel ver inimeras interagdes imersas nas redes
que integravam o Dar al islam e o Dar al harb. Nao distante delas
esta o Brasil, local que teve acesso a diferentes fluxos de contato
com o Isla.
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As ligacoes

4

Para dar inicio, ¢ importante pensar nas conexodes que
haviam, de norte a sul, de leste a oeste, na Idade Média’!. Eram
rotas de circulacdo que deslocavam pessoas e objetos, mas
também elementos culturais. O mapa a seguir consegue
demonstrar que o assim chamado mundo pré-moderno esta
conectado por diversas redes comerciais, ou quase isso. Apesar
dele apontar como sendo do século XII, ele utiliza Ibn Battiitah
como fonte, um viajante do século XIV. Entdo compreende-se
como se ele representasse alguns séculos antes da expansdo
colonialista europeia. A partir dessas redes, ¢ evidente que os
Islamicos interagiam com grande parte dos povos ao redor.

A partir disso, ha de se notar que ndo ¢ possivel falar de
Historia pré-moderna sem compreender o Isla, a sua localizagao
e seu papel como produtor, aperfeicoador e canal de transmissao
de conhecimentos.

"I Utilizar o termo “medieval” para realidades que ndo sejam europeias é
perigoso e ¢ preciso inimeras ressalvas, como aponta José Rivair Macedo
(2021). Neste trabalho, o termo “medieval” ou “Idade Média” fara referéncia
ao periodo posterior ao avango das Grandes Navegagdes e do inicio da
colonizagdo. Entretanto, questiona-se se ¢ possivel falar de uma Idade Média
africana, islamica, japonesa...
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Figura 1: Rotas comerciais da Baixa ldade Média

Fonte: https://imgur.com/MsXaOdV.

A cidade de Cairo, por exemplo, assume uma grande
centralidade, o que possibilita o local ter contato com diversas
regides. No século XIII ainda, o Egito recebeu o califado
abassida restaurado, abrigando o Califa no Cairo. Como Destaca
Jean Claude Garcin (2010, p. 429), Cairo tornou-se a nova Bagda,
sendo capital de todos os paises do Isld. Inumeras rotas que
confluem no Cairo: as transaarianas com ouro, sal e outros
produtos; a da seda; a do Oceano Indico a partir do mar vermelho;
a da peninsula ardbica; o contato com cidades europeias. Nesse
periodo retratado, a cidade era importantissima e assumia
caracteristicas cosmopolitas. Ou seja, uma cidade isldmica estava
no caminho do fluxo de diversas pessoas que ndo necessariamente
seguiam tal dogma.

Entretanto, ¢ preciso se atentar a alguns pontos ao pensar
nessa nocao de historia conectada. Otavio Luiz Vieira Pinto
(2021) aponta que tal concepcao pode passar por cima de locais
ativos que supostamente ndo estavam imersos nessas redes. Os
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espagos vazios nesse mapa nao estavam necessariamente
inabitados, muito pelo contrario. Eles estdo estdo demarcados na
Europa, ao longo da Eurésia, norte da Africa, no Sahel, na costa
swahili. Porém ndo no interior da Africa, nem na Bacia do Congo.
Essa érea seria isenta de contatos? Pela representacdo visual, o
indicativo é que sim. Mas as pesquisas apontam que eles
existiam, afinal a floresta ndo impediu as relacdes entre as
savanas ao norte e ao sul.

Jan Vansina (1969), por exemplo, em seu estudo sobre
sinos mostra que eles cruzavam a floresta equatorial de norte a
sul, sendo encontrados em Ifé e no Zimbabue. Além do mais, ¢é
imprescindivel considerar que “[...]Jos povos migravam em todas
as diregdes, sem que a floresta impedisse esses movimentos”.
(NIANE, 2010, p. 715). Em adi¢do a isso, ha a propria expansao
bantu, que promove uma interacdo e contatos em multiplos locais
subsaarianos.

Por isso, Otavio Vieira Pinto destaca que globalizar dessa
forma nao ¢ suficiente para fugir de armadilhas eurocéntricas. Por
isso, ndo se deve esquecer dos aspectos locais, principalmente em
perspectivas proprias. E preciso tomar cuidado para nio fazer
uma ode ao documento escrito como se ele fosse descrever todas
as conexdes. Ele ¢ s6 mais uma fonte para reconstruir o passado,
assim como as orais, arqueoldgicas e tantas outras. Isso ndo anula
as outras relagdes ou torna mapas como o apresentado acima
invalidos. Sao apenas detalhes que precisam ser notados

Dessa forma, para estudar as relagdes entre Europa e o
Isla, essa nogao de histéria conectada pode ser util, ainda mais no
sentido de integragdo como pensado por Subrahmanyan (2012).
Porém, ¢é preciso fazer ressalvas e compreender que valorizar em
demasia métodos e fontes especificas pode invisibilizar conexdes
importantes dessas conexdes. Elas existem e pode-se ter uma
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estimativa delas, mas muito mais acontece sem, a0 menos, ser
obter um resgate preciso desses fluxos, como eles ocorreram e sua
intensidade. De certo, em alguns locais € possivel estimar melhor,
mas outros ndo. Entretanto, isso ndo ¢ o suficiente para, na
reconstru¢do do passado, elimina-los da histdria conectada.

Ao vislumbrar os grandes centros de trocas como Cairo,
Oran, Meca, Aydhab, as cidades europeias, a Costa Shawili,
dentre outras, a histéria conectada pode ajudar a entender a
formag¢do da propria Europa, afinal, o continente ndo estava
isolado e participava dessas redes. Muitos viajantes, por
exemplo, utilizaram tais rotas e encontraram tais cidades em
diferentes situagdes. Muitos elementos europeus nao
simplesmente  surgiram como invencdo imaterial da
modernidade; ja que foram frutos de um processo que perdurou
desde a antiguidade e percorreu diversas culturas.

Nesse sentido, o mundo isladmico exerceu um papel
importante como local em que circulava diversos saberes, além
de ser contribuidor ativo deles.”? A ideia de que o Isla, por si, é
contrario a filosofia, a ciéncia ou ndo contribuiu ou absorveu de
forma ativas tais conhecimentos ¢ uma construgdo orientalista
(AL-ANDALUSI, 2017). Nesses contatos, o Renascimento,

como diz Beatriz Bissio.

[..]deve muito ao trabalho desenvolvido pelos sabios
mugulmanos, conhecido na Cristandade,
fundamentalmente, através da peninsula Ibérica e da
Sicilia mugulmanas e, em menor grau, pelas cidades

2 Um exemplo disso é algumas criticas que podem ser vistas a Hipdcrates e
Galeno por médicos mugulmanos. (ROBINSON, 2017). Nao se pode negar a
influéncia dos gregos, mas ndo se pode perceber os islamicos apenas como
replicadores de ciéncias externas
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comerciais da riviera italiana e francesa (BISSIO, 2012, p.
36-37).

Ou seja, o mundo islamico foi uma ponte importante para
o contato europeu com diversas contribui¢des tecnologicas.
Ainda no Renascimento,

O trabalho de al-Haytham chegou ao ocidente através da
traducdo para o latim e promoveu um dos maiores eventos
revolucionarios na histéria da arte - a descoberta da
perspectiva linear na Renascenga italiana (Rooney, 2012,
p- 108).

Em consonancia a isso, como aponta a coletanea de Louis
de Mas Latrie (1865), ha em 1186 um tratado comercial almoada,
dinastia amazigh (berbere) islamica norte-africana, com Pisa. E
em 1180-1181, um tratado de paz e comércio entre o “rei”
almodada e o rei da Sicilia. Justamente nessa época esta Leonardo
de Pisa, ou Fibonacci, um jovem que costumava viajar com seu
pai, um comerciante notario em Bugia. A partir disso, com a
escrita do Liber Abaci pelo Fibonacci, foi dado o primeiro passo
para os europeus passarem a usar 0s numeros atualmente
utilizados pelo ocidente. Nimeros com origem na India e que

circulavam no mundo islamico.

A técnica de plantio do Agucar chegou a Europa a partir
dos mugulmanos. O que seria do controle colonial sem os
numeros indo-arabicos e o cultivo de agucar? Além desses, ha
diversos elementos materiais e imateriais utilizados pelos
europeus que chegaram a essa parte do mundo gragas as redes que
passavam por terras Islamicas.

Nesse sentido, ¢ imprescindivel compreender tais contatos
e influéncias ao estudar a histdria europeia, ainda mais a partir de
um local de dominagao ibérica com um passado islamico. Porém,
seria eurocéntrico estudar o isld pré-moderno apenas a partir da
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sua relagdo com a Europa. E interessante fazer esse exercicio, mas
€ como se os estudos islamicos estivessem a servico da Europa e
s0 fizessem sentido a partir desse continente.

A partir dos contatos com o mundo islamico os europeus
passaram a usar o papel, os numeros indo-arabicos, a cultivar o
agucar, fizeram descobertas ¢ tratados medicinais, tradugodes ¢
preservacao de filésofos gregos, técnicas de perspectivas para a
arte, ¢ inimeros outros elementos. Mas seguir a logica de estudar
o Isla pré-moderno apenas por seus contatos com a Europa limita
os recortes. Por exemplo, os elementos pré-modernos que nao
chegaram até a Europa antes da chamada Idade Moderna seriam
descartados, o que tornaria distante a compreensdo das
complexidades do Isla.

Ibn Khaldiin, por exemplo, foi traduzido para o francés no
século XIX. O conceito de casabiyah tecido pelo intelectual ndo
faz sentido no contexto europeu pré-moderno, porém ¢ um
conceito interessante para entender a histéria amazigh
interpretada por um polimata do século XIV. Esse ¢ um dos
exemplos do porqué estudar o Isld tendo como foco apenas a
Europa pode ser limitante e deixar de lado o entendimento do ser
islamico. O mundo islamico ndo deve ser unicamente um apoio
para entender o europeu.

Ainda nessa nocdo de historia conectada, ao falar da
realidade brasileira, o Isla é pintado como uma religido distante
que ndo esta tdo proxima da formacdo brasileira. Porém, a
situa¢do se mostra mais complexa. Quando se fala em Isla no
Brasil, ha trés principais fluxos de islamicos ou pessoas em
contato com uma cultura islamizada: Os ibéricos, afinal
conviveram varios séculos com os islamicos, obtiveram inimeras
influéncias e foram os colonizadores responsaveis pela criagdo
das instituicdes de dominio e poder; os escravizados africanos e
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os moradores nos dominios do Império Otomano, mais
recentemente, ou entdo os imigrantes contemporaneos. Como o
recorte € no Isla pré-moderno, o enfoque foi nos dois primeiros.

Quanto aos escravizados, ¢ evidente que a Islamizacdo do
norte da Africa e o contato da Africa subsaariana com o Isla
difundiram iniimeros elementos islamicos entre a populagdo.
Como aponta Robinson (2004, p. 28), na Africa subsaariana, os
primeiros contatos assumiram uma islamiza¢do chamada de Isla
de “minoria” ou ‘“quarentena”. Quando os governantes e
membros dos grupos dominantes adotaram o Isla, tais sociedades
foram denominadas como Isld de “corte”, no qual a grande
minoria ndo adotou a religido. Mesmo com tal denominagao, ndo
se pode descartar que o Isla tinha um contato mais fixo com certas
pessoas da populacao em geral. O professor Paulo Farias (2021),
ao analisar uma inscri¢ao anonima em Essuk de um calendario
islamico grafado em uma pedra afirma que para tal, ¢ necessario
conceber o calendério e espaco do mundo de forma nova. A partir
das fontes disponiveis, mesmo com uma nao totalidade islamica
da populagdo, e nem que todos os reinos da regido da savana
fossem islamicos, ¢ possivel afirmar que alguns elementos
islamicos circulavam o suficiente para proporcionar tal
movimento. Isso na época pré-moderna.

Mais ao sul, os Haugas estavam envolvidos no comércio
de longa distancia nessas regides. Zaria, Zazzau, a cidade mais
meridional, era a cabeca de ponte em direcdo as regides florestais.
(NIANE, 2010, p. 708). Como aponta Kipré (2010, p. 364), a
maior parte dos centros comerciais que interligam savana e
floresta estdo no paralelo 8°N e Zazzau estd um pouco acima,
localizada no paralelo 11°N. Essa rede mostra os inimeros povos
envolvidos e a verticalidades dessas relagdes, as quais circulavam
bens culturais além dos materiais.
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Além do periodo pré-moderno, hd muitas informacgdes
sobre a circulacdo de pessoas nessa regido no século XVIII. Em
tal quadro, o Isla pré-moderno foi crucial para dar seus primeiros
passos em uma Africa Subsaariana. Na Idade Moderna se torna
possivel conectar, de uma maneira mais precisa, a regido com o
golfo de Benim. A partir disso, sabe-se que seria provavel que
elementos islamicos viessem para o Brasil com os escravizados,
sobretudo os dos portos no golfo da Guiné. Evidentemente, eles
vinham de varias partes da Africa e eram seres complexos com
inameras culturas e, dentre elas, ha didlogos com o Isla. Ademais,
o porto era apenas o ponto de partida de individuos que poderiam
vir de diversas regides do interior.

Quando se fala de trafico com essa regido, o local do
Brasil que mais recebeu foi a Bahia, sobretudo dos portos de
Ouidah, Lagos, Porto-Novo. (ELTIS; RICHARDSON, 2015)
Porém a Bahia nao foi o Unico lugar. H4 muitos elementos que
mostram que os saberes, as questdes, a nogao de espago e tempo
que pertencem ao mundo islamico atravessaram o atlantico pela
Africa. Um exemplo ¢ a revolta de Malés, na qual envolveu
escravizados islamicos na Bahia. As bolsas de mandinga que
uniam saberes mandé com islamicos também atestam isso. José
Bonifacio entrevistou escravizados para descobrir o nascimento
do Niger e entre eles, hd a figura de Francisco, ulema e letrado
em haugd e arabe (COSTA E SILVA, 2021, p. 40).

A partir disso, pode-se perceber que o estudo do Isla pré-
moderno ajuda a compreender, além da Europa, parte da Africa e
também um dos muitos fluxos da didspora africana forcada.
Nesse sentido, a religido, a partir das suas conexdes, influenciou
inimeros elementos presentes tanto na Africa, quanto na Europa.
Com a captura de escravizados de regides proximas a
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movimentos isldmicos e o fluxo de europeus para o Brasil, o
Brasil integrou tais redes que muito eram influenciadas pelo Isla.

Atualmente, mediante os jogos de poderes, o Isla tem sido
repudiado no ocidente. Como aponta Hunt e Lautzenheiser
(2012), quanto aos Estados Unidos, o século XXI ¢ um periodo
transitorio no que diz a respeito sobre a criacdo de um novo
inimigo para justificar o investimento em militarismo de modo a
servir como base das engrenagens da economia politica norte-
americana. Com a queda da URSS, foi necessario construir um
novo inimigo: os Islamicos.

Além disso, eles foram inseridos no dominio colonial
europeu, O que criou Inumeros esteredtipos negativos e
construcdes reducionistas que ainda se fazem vivas nos tempos
hodiernos. Dessa maneira, além do controle politico, inimeros
mecanismos foram utilizados, como bem explicitados por
Edward Said (1990).

A partir desses jogos de poder que tendem a produzir uma
historia tnica sobre o Isla, se aprofundar na complexidade e
imergir nos inumeros nuances do tema ¢ crucial. Além de se
aprofundar na realidade historica dos individuos do sul global, ¢
possivel compreender os usos politicos da histdria e a construgao
de um outro hostil. Porém, para tal, ¢ preciso se aprofundar nas
complexidades e ndo estudar o Isld a partir apenas da Europa,
como citado.
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Consideracoes finais

Dessa forma, a historia conectada pode servir, mesmo
conhecendo os limites dela e fugindo de classificacdes
positivistas, para compreender que os europeus, tiveram
influéncias islamicas na sua constitui¢do, assim como oS
africanos. A partir disso, pode-se perceber que as influéncias
estdo presentes na cultura brasileira. Porém, o Isla assume uma
caracteristica dubia no Brasil. Ao mesmo tempo em que forma
indiretamente a identidade do Pais, pode-se notar que o local esta
imerso nesses discursos totalizantes ¢ ¢ um receptaculo das
producdes culturais que constroem os islamicos como exadticos ou
terroristas.

Mesmo que reducionista, estudar as influéncias islamicas
na Europa ¢ uma maneira de ir contra a narrativa unica de
constru¢ao de um inimigo. Ademais, também pode ser um ponto
de partida para imergir, mais tarde, no ser islamico, considerando
o curriculo eurocéntrico.

Porém, se ndo forem aprofundadas questdes proprias do
Isla, muitos discursos orientalistas sem uma nog¢ao de tal religido
ainda ganhardo forca. Um exemplo disso € o mito de que Al
Ghazzali, importante te6logo sunita, decretou o fim da filosofia e
da ciéncia do Isla. Para tal, ¢ importante aprofundar-se na relacdo
do Isla e a ciéncia, que envolve inimeras questoes ontoldgicas e
também nas relagdes historicas, como aponta Andalusi (2017) em
seu artigo e, para tal, ¢ imprescindivel aprofundar-se em questdes
islamicas em si.

Para o Brasil, cada vez mais exposto a narrativa
estadunidense imperialista, ¢ crucial compreender que os
europeus, sobretudo os ibéricos tiveram inumeras influéncias
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islamicas, as quais ajudaram na constitui¢do do Ocidente. Por
outra via, elas também se fazem presente em alguns escravizados
que vieram para o Pais a partir dos portos do golfo do Benim e da
Senegambia. De certa forma, estudar o Isla ¢ entender alguns
elementos formadores do que chamamos de Brasil. Ademais, isso
significa partir do sul e contrapor a historia Unica tecida pelos
governos coloniais e imperialistas. Por outro lado, como
levantado, para um entendimento completo dessa realidade, o Isla
nao deve servir exclusivamente para entender alguém externo.
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A EXPERIENCIA DA RELIGIAO NA VIDA DO SER
HUMANO

José Carlos Quirino
Laércio de Jesus Café

Introducao

A pratica da experiéncia religiosa ¢ uma constante na
historia da humanidade, remontando a periodos longinquos, onde
buscava-se explicitar e estabelecer conexdes com os fendomenos
naturais. O anseio pelo sagrado transcende fronteiras geograficas,
sendo um fendmeno peculiar que, captado de maneira plural em
diferentes regides, desencadeia respostas diversas, originando as
multiplas tradi¢cdes religiosas. Apesar das disparidades, certos
principios espirituais, sociais € morais encontram-se entrelacados
em todas as religioes.

Conforme Corrent (2016), a religido nao se limita a uma
mera cren¢a ou dogma; € uma atitude, conduta e organizag¢do que
propicia uma convivéncia harmoniosa entre todos, sem
distingdes, seja em nome de um lider, santo ou deidade. O
conhecimento aprofundado sobre as diversas religides conduz a
uma maior compreensdo € menos julgamento por parte da
sociedade, possibilitando assim que a religido alcance a todos em
seus  ensinamentos, promovendo paz e  respeito
independentemente da fé professada.
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Todos os seres humanos carecem de entendimento,
percepgoes, expressdes culturais e religiosas, necessitando
acreditar em algo que os auxilie na superacdo de obstaculos e na
compreensdo de que a existéncia na Terra transcende a matéria,
alcangando o plano espiritual. Independentemente da fé
escolhida, a religido ¢ crucial para a socializacao entre os homens
e, sobretudo, para o respeito a existéncia.

Este artigo tem como propdsito analisar a relevancia das
religides na vida humana, sendo necessario, para tal, estabelecer
um conceito de religido, discorrer sobre a auséncia dela e refletir
sobre sua influéncia na vida social e no comportamento humano.
Dada a diversidade de correntes religiosas no mundo e as
multiplas influéncias culturais no Brasil, resultantes do processo
historico de colonizagdo e migragdo, destaca-se a importancia de
discutir e refletir sobre a religido em diversos contextos do
cotidiano, promovendo a conscientizagdo da sociedade sobre o
respeito a diversidade religiosa ou a auséncia de crenca.

A metodologia empregada consistiu em um levantamento
e analise bibliografica sobre o tema proposto, configurando este
trabalho como uma revisao bibliografica. Foram selecionadas as
bases de dados Google Académico e Scientific Electronic Library
Online  (Scielo), utilizando os descritores "Religido",
"Importancia" e "Sociedade" para a pesquisa.

A Auséncia de Religido

Assis (2019) esclarece a categoria "sem religido",
distinguindo cinco tipos de pessoas: 1) os que, com religiosidade
propria, desvincularam-se da religido tradicional e rearranjaram
suas crengas com elementos do universo New Age; 2) os "sem
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religido" desvinculados que continuam a acreditar em Deus sem
fazer novas composi¢des; 3) os "sem religido" criticos as
religides; 4) os "sem religido" ateus; e 5) os "sem religido"
tradicionalizados que se declaram assim apenas por nao terem
tempo de frequentar algum culto.

A categoria sem religido abarca uma configuracdo ampla
e que permite diversificadas abordagens. Portanto, ao
declarar-se sem religido, o sujeito ndo necessariamente
abandona o sentido e as praticas religiosas, mas implica a
“ndo-adesdo a uma instituigdo ou identidade religiosa:
uma rejei¢ao a religido institucionalizada”, ainda que tal
condi¢cdo seja temporaria ou ndo-definitiva. Assim, os
sujeitos que se identificam como sem religido apresentam
a crenca em Deus e expressam uma religiosidade propria,
entretanto ndo participam das atividades e nao se sentem
pertencentes a uma determinada instituicdo religiosa.
Dessa forma, a declaracdo sem religido pode ser
considerada, sobretudo, como um “estado de desfilia¢do
religiosa” (MEZZOMO; PATARO e BONINI, 2019, p.
235).

Mezadri (2020) destaca, seguindo Karl Marx, que a
religido € interpretada como produto da natureza humana, reflexo
de uma situagdo socioecondmica, ideologia alienante e falsa
consciéncia, a ser superada mediante luta revoluciondaria. A tese
central ¢ que "o homem faz a religido; a religido ndo faz o homem.
E a religido ¢, de fato, a autoconsciéncia e o sentimento de si do
homem, que, ou ndo se encontrou ainda, ou voltou a perder-se."

Chaves e Nani (2008) afirmam que, pela religido, busca-
se protecdo contra os males do mundo externo e das agitacdes
provenientes da condi¢do psiquica conflituosa humana. A
religido, ao satisfazer desejos, torna-se possivel de ser obtida. No
entanto, quando ignora a realidade, aproxima-se de uma ilusao
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com caracteristicas infantilizantes, correndo o risco de ser situada
nas proximidades do delirio.

Vieira (2014) cita que a irreligido ¢ a ndo pratica de
qualquer religido, incluindo ateus, agndsticos, deistas, céticos e
livres pensadores. A irreligido manifesta-se como falta,
indiferenga ou nao pratica de uma religido, podendo, em alguns
casos, ser contraria as religides, como no anticlericalismo,
antiteismo e antirreligido.

Assis (2019) destaca o fendmeno de rejeicao da categoria
religido por pessoas com praticas espirituais, misticas ou
reflexivas, que consideram suas atividades como filosofia, f¢,
explicagdo ou estilo de vida, e ndo como religido.

De acordo com Vieira (2014), a irreligido, quando
distinguida como a rejei¢do da crenga religiosa, inclui o ateismo
¢ 0 humanismo secular. Quando assinalada como a falta de crenga
religiosa, pode abranger algumas pessoas que seriam abarcadas
no agnosticismo, ndo teismo, deismo, ceticismo religioso € o
livre-pensamento.

Para Alves (2015), percebe-se que existe uma diferenca
entre as categorias sem-religido, ateus e agndsticos. Muitos dos
sem religido sdo pessoas que nao possuem uma religido definida.
Isto acontece, por exemplo, com as criangas de 0 a 4 anos,
especialmente aquelas em que os pais pertencem a religides
diferentes. Acontece também com as pessoas que transitam entre
diversas igrejas e que, em determinado momento, ndo estdo
frequentando nenhuma igreja especifica. Assim, quanto mais
envelhecida for uma populagdo, maior sera o percentual de
pessoas que ndo acreditam ou ndo se importam com a existéncia
de Deus (irreligido).
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E complexo respeitar o desconhecido, e, quando se aborda
a religido e as diferentes crengas, vivencia-se problemas de
compreensdo, percepcdo e respeito as religiosidades. E ¢
imprescindivel o debate, pois ¢ ele que consente a
correspondéncia entre pares, o conhecimento e a consideragao das
existéncias religiosas dos outros e daqueles que ndo acreditam.
Quando o homem se permite conhecer a fé ou a nao fé do outro,
maior discernimento, respeito e perceptibilidade terdo pelo outro.

Um Conceito para a Religiao

Silva (2004) cita que a palavra "religido" tem origem no
latim e provém da expressdo '"religio". Seu sentido real,
diversidade e referéncia sdo motivo de discussdo em todo o
mundo. Geralmente, a teoria mais aceita no campo da
religiosidade ¢ sua ligagdo com o conceito de "religar". Portanto,
a religido seria uma forma de religacdo do ser humano com o
sagrado. Na atualidade, o termo "religido" compreende um
conjunto de crencas e visdes de mundo que desenvolvem as
nogoes de espiritualidade do homem.

Para Silva (2011), a experiéncia religiosa ¢ uma pratica
humana desde periodos longinquos, buscando explicitar e
vincular-se com os fenomenos da natureza. A procura pelo
sagrado ¢ algo universal e comum, independente da regido
geografica. Um fendmeno inusitado, captado e percebido de
forma plural de acordo com as diferentes regides, produz
respostas diversas, dando origem as multiplas tradi¢des
religiosas. E, ndo obstante as diferencas, certos principios

espirituais, sociais € morais sd3o comuns a todas as religides.
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Segundo Berger (2004), as crengas culturais exercem um
grande dominio sobre as pessoas, sendo capazes de alterar, de
modo real, as regras de um grupo, as formas de intercAmbio entre
os componentes de um grupo, a organizacao familiar e o dia a dia.
As crengas ainda podem também deliberar até mesmo sobre a
trajetoria de vida ou a morte de um individuo.

Silva (2011), em seus estudos, apresenta que sdo diversos
os motivos que levam a algum tipo de crenga, podendo esta trazer
um carater espiritual ou ritualistico. O desemprego, problemas de
saude, a desigualdade social e a saude mental, além de incertezas
sobre o futuro, duvidas sobre a vida e morte, e dificuldades na
area sentimental, motivam as pessoas a acreditar em elementos
ou criaturas sobrenaturais que, por possuirem determinados
poderes, podem ser capazes de transformar a histdria ou a diregdo
da vida desse individuo.

A religido é um dispositivo de representagdo cultural de
grande forca e poténcia, uma extensdo das representagdes
culturais do mundo, estando sujeita, deste modo, a
transformacdes. Religido e crencas religiosas apenas
podem ser deliberadas em determinados contextos
espaciais e temporais. Descobrir a cultura € revelar as
estratégias ¢ dindmicas de identidade que compdem cada
grupo social. A identidade religiosa constitui pardmetros
culturais que influenciam as praticas didrias, os espagos,
as relagdes, as disposi¢des hierarquicas, as atitudes e as
representagdes (SILVA, 2011, p.227).

Para Berger (2004), a religido se concretiza em vinculagao
com as fungdes culturais e apresenta a capacidade de inventar
simbolos, oferecendo novos sentidos na vida das pessoas.
Especialmente, traz a forca de alterar as relagdes sociais das
pessoas. E importante analisar as religides como intercessoras
entre o mundo material e o imaterial. Para aqueles que esperam,

162



a partir do momento em que o césmico ¢ objetivado, ele se faz
presente na cultura dos sujeitos.

Corrent (2016) menciona que ¢ complexo respeitar o
desconhecido. Quando se aborda o diverso universo das crengas,
vivenciam-se problemas de compreensao, percepcao e respeito as
religiosidades. Portanto, ¢ de suma importancia o dialogo, pois é
ele que consente a correspondéncia entre pares, o conhecimento
e a consideracdo das existéncias religiosas dos outros. Quando o
homem se permite conhecer a fé do outro, maior discernimento,
respeito e perceptibilidade terdo pelo outro.

A nogdo de Deus estd presente em todas as partes do
planeta, mesmo com percepcdes divergentes, e existem fatores
comuns a todas essas religides, compartilhados universalmente
como proprios da condicdo humana, sejam as experiéncias da
soliddo e/ou do conflito. E impossivel vivenciar a experiéncia do
outro; todavia, as culturas proporcionam as pessoas Varios
mecanismos para viver sua experiéncia dividida com os demais.

A Importancia da Religiio na Vida do Ser Humano e
na Sociedade

Segundo Santos et al. (2020), a religido sempre exerceu
forte influéncia no comportamento humano e no cotidiano da
sociedade. Em se tratando do Ocidente, durante muito tempo, os
dogmas e preceitos catolicos imperaram sobre todos os aspectos,
chegando a determinar leis de Direito Civil e, inclusive, a
producao de ciéncia e difusao de informagdes durante o Periodo
Medieval. Hoje, mesmo que a Laicidade tenha sido instituida em

r

alguns paises, esta influéncia cultural ainda ¢ muito forte,
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compartilhada entre pares, envolvendo a difusdo de principios,
valores e normas de conduta doutrinaria.

Conforme dados do IBGE, 92% dos brasileiros se
declaram religiosos (IBGE, 2010). Esta predominancia de
religiosos em relagdo a ndo-religiosos também pode ser
encontrada na maioria das nagées do mundo, e ndo ha davidas de
que o comportamento religioso ¢ bastante frequente hoje e ao
longo de toda a histéria. Nao se tem noticia de nenhuma cultura

humana, mesmo isolada geograficamente, que ndo tenha alguma
forma de religiao (SAMPAIO, 2016).

Santos et al. (2020) mencionam que a religido ¢ uma das
expressOes mais antigas e universais, remetendo a questdes
sagradas, ligadas a estruturas formais, hierarquicas e, de certa
forma, fechadas. Além de estar diretamente envolvida com
questdes culturais, a religido ¢ constituida por mitos, rituais e pela
constru¢do do comportamento moral, refletindo o processo
cultural, definindo significados de comunidade e influenciando
sobre o que pode e ndo pode ser feito, ou o conceito de certo e
errado.

Silva (2018b) discorre que as religides s3o quase
universalmente presentes em todas as sociedades, tanto no
passado remoto quanto na atualidade. A universalidade da
religido entre todos os povos humanos sugere, em tese, a
existéncia de alguma estrutura biopsicologica sensivel a sua
influéncia.

Sampaio (2016) destaca que a orientacdo religiosa de um
individuo ajuda a compor o modo como vé o mundo, a si mesmo,
como interage com outros, seus valores morais e até suas decisdes
politicas. O comportamento religioso tem um papel central na
vida de muitas pessoas, presente em todo o mundo e atravessando
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toda a histéria humana. Regras religiosas controlam muitos
comportamentos humanos, incluindo decisdes de governantes e
formadores de opinido.

Segundo Martins (2014), o ideal religioso impede certas
condutas, como as paixdes descomedidas, a indoléncia, a
depressdo e o desencantamento, incentivando a construgdo do
conhecimento. As fraquezas humanas recebem sentidos
positivos. A realidade e o desejo de modificar o mundo para Deus
movimentam a vida e ajudam o sujeito a aproveitar todas as
oportunidades que descobre ao seu redor.

De acordo com Ferreira (2012), entende-se a religido
como uma construcdo social necessaria a sobrevivéncia do
homem, que, por sua vez, cria subsidios para sua existéncia. Para
iss0, € o proprio homem quem cria leis e outras exigéncias com o
proposito de validar a religido, e essas normas estabelecidas se
tornam eficazes somente quando se inscrevem nas consciéncias
individuais, transformando-se em habitos.

Para Silva (2018b), tal ¢ a importancia da religido na
organizacdo das sociedades que se chega mesmo a postular a
existéncia de uma religiosidade natural, isto é, uma religiosidade
intrinseca ao homem, constitutiva de sua humanidade e uma
humanidade essencialmente boa. A religiosidade inerente ao ser
humano, portanto, se expressaria necessariamente no percurso
desenvolvimental do homem.

Silva e Silva (2014) apresentam que a religido mostra toda
sua for¢a quando sustenta os valores sociais que repousam na
capacidade de seus simbolos, e esta simbologia encontra-se
presente em cada religido como forma de representagdo do
Sagrado. O ser humano deve ser compreendido como animal

165



simbdlico, capaz de criar a linguagem, os mitos, a arte e a religido
por meio dos simbolos.

E na religido que o homem busca o amparo para suas
idiossincrasias. E ela, fruto do proprio homem, que da
sentido aos seus proprios problemas. Ela constitui-se o
Opio necessario para suportar a divisao, a miséria real. Nas
situagdes de agonia vivenciadas pelo homem, ha a
necessidade de uma ilusdo capaz de compensa-la. Esta
ilusdo o homem encontra na religido (FERREIRA, 2012,

p. 14).

Silva (2018b) demonstra que a religido exerceu uma
influéncia estabilizadora nos diversos espacos de vivéncia
humana ao longo dos séculos, presenga esta materializada em
crengas e praticas que permeiam os processos de constituicdo dos
sujeitos sociais. Nesta linha, portanto, seria possivel pensar em
uma religiosidade em estrita relagdo com o organismo humano.

Ferreira (2012) menciona que os homens tém necessidade
dos deuses para existir em sociedade, mas os deuses dependem
dos homens, que se dedicam, por meio do culto que lhes prestam,
a preservar sua existéncia. As praticas religiosas e as crengas que
racionalizam teologicamente sua necessidade social tém como
funcdo reativar regularmente e perenizar a ‘“emocdo das
profundezas”. Elas relancam a propria dinamica da vida coletiva,
garantindo a “restauracdo moral” dos individuos que retornam a
vida profana com mais coragem e ardor.

Silva (2018a) discorre que a religido, com efeito, ndo ¢é
somente um sistema de ideias; €, antes de tudo, um sistema de
for¢cas. O homem que vive religiosamente ndo ¢ somente o
homem que se representa o mundo de tal ou tal maneira, que sabe
0 que os outros ignoram; ¢, antes de tudo, um homem que
experimenta um poder que ndo se conhece na vida comum, que
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ndo se sente em si mesmo quando ndo se encontra em estado
religioso.

Para Martins (2014), a experiéncia religiosa reflete em
todas as atitudes e didlogos dos homens. Suas proprias fantasias
e estratégias de enfrentamento dos infortinios estdo invadidas de
representacdes e convicgdes religiosas. S3o concepcdes e agodes
reais de uma identidade que se estabelece numa caminhada de f¢,
como alguém que se deposita, enquanto sujeito, no cerne de uma
estratégia de libertacdo norteada por um ponto de vista religioso
de presenga e atuagao.

A religido ndo € a crenga de apenas uma pessoa, mas esta
associada a um conjunto de crengas e percepgdes morais
compartilhadas por um grupo de pessoas. A importancia
da religido e de suas praticas na vida do individuo pode ser
observada ao perceber que a experiéncia religiosa tem uma
influéncia direta no cotidiano dessa pessoa, de tal maneira
que consegue modificar suas atitudes € comportamentos.
Essas experiéncias apresentam a pessoa a um mundo
inteiramente novo, que s6 pode ser compreendido por
aqueles que ja passaram pelas mesmas experiéncias,
comungam da mesma fé ou experimentaram dos mesmos
rituais (SANTOS et al., 2020, p. 453).

Segundo Durkheim (2008), a religido apresenta
coletividade, pois as pessoas compartilham a f¢é e os ritos. Mesmo
que aparentem ser individuais, hd uma coesao; o grupo esta unido
pela concep¢do comum dos conceitos do sagrado, tendo como
caracteristica a igreja, um espaco de encontro e partilha entre as
pessoas. Dessa forma, a religido ndo pode ser entendida como um
conjunto de atitudes sem embasamento, sem analisar a influéncia
social.
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De acordo com Bernardi e Castilho (2016), a experiéncia
religiosa, mesmo sendo subjetiva, contribui para a vida social,
motivando atitudes e comportamentos coletivos em relagdo ao
sagrado. As formas espaciais resultantes exercem influéncia
sobre a vida cotidiana da sociedade.

A religido ocupa um espaco distinto na vida humana, pois
além de permitir a racionalidade, sempre esteve na raiz das
transformagdes categoricas na historia da humanidade. Através
da religido, o ser humano busca desvendar horizontes confusos e
inexplicaveis para o homem comum, que pouco reflete sobre os
significados das coisas.

Bernardi e Castilho (2016) destacam que o ser humano
religioso sente a necessidade de viver em um espaco sagrado e
conviver com coisas sagradas. Por isso, constroi lugares e coloca
objetos que sacraliza, ou seja, que reveste de sentimento religioso.
Evidencia-se que a religido ¢ uma manifestacdo humana, ndo
sendo percebidos fendmenos religiosos em outros seres, estando
presente em todas as sociedades humanas, independentemente de
espaco, tempo ou situagdo geografica.

A religido surge como um mecanismo regulatorio das
relacdes sociais, determinando normas de conduta consideradas
corretas pela sociedade, especialmente no Ocidente. Em sua
esséncia, a religido representa a regulamentacdo dos atos do
homem e a explicagdo do que o homem ainda ndo conseguiu
compreender.
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Consideracoes finais

As religides desempenham um papel fundamental como
alicerce do convivio social e da organizacdo politica de um
Estado, continuando a exercer influéncia marcante sobre a
coletividade e o comportamento humano no espago publico. A
reflexdo sobre religido ¢ um convite a contemplar uma
diversidade de crencas, cada uma carregando sua propria historia,
tradi¢ao e identidade.

E imperativo reconhecer o contributo da religido para o
desenvolvimento da sociedade, proporcionando uma visdo
coletiva, valores e crengas. A necessidade universal de
entendimento, percepgdo, expressdao cultural e religiosidade
destaca-se como um elemento crucial. Acreditar em algo que
transcende a compreensao material da existéncia e alcanca o
plano espiritual torna-se essencial para a superacao de obstaculos.

A construcdo do sagrado e seu espago, assim como a
organizagdo de ritos, oferece uma perspectiva clara da relagao
entre religido e ser humano. Essa relagdo implica um vasto
conteudo moral, espiritual e ritualistico que exerce influéncia
significativa no comportamento humano. Independentemente da
fé escolhida e da doutrina seguida, a religido desempenha um
papel indispensavel na socializacdo entre os seres humanos e,
acima de tudo, na promocao do respeito ao ato de existir.

O texto destaca a importancia das religides como
fundamentais para o convivio social e a organizacdo politica,
além de influenciarem diretamente a coletividade e o
comportamento humano no espago publico. A pluralidade de
crengas ¢ enfatizada como uma riqueza que contribui para a
diversidade cultural e identitaria. A religido ¢ reconhecida como
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um elemento que moldou o desenvolvimento da sociedade,
proporcionando uma visdo compartilhada, valores e crencas.

A reflexdo aponta para a necessidade universal de
compreensdo e expressao religiosa, destacando a importancia de
acreditar em algo que transcenda a compreensdo material da
existéncia. A construcdo do sagrado, os rituais e a influéncia
moral e espiritual sdo ressaltados como fatores fundamentais na
relacdo entre religido e ser humano. Finalmente, a religido é
apresentada como essencial para a socializagdo entre os
individuos, promovendo o respeito a existéncia.
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EMERGENCIA E cog«zsommxgip DE UM
MOVIMENTO ESPIiRITA ECUMENICO:
ESTUDO DE CASO

Moisés Abdon Coppe

Introducao

O vasto e desafiante campo das religides exige dos
pesquisadores ligados as ciéncias sociais € humanas, via-a-vis,
novas possibilidades interpretativas que buscam a amplificacao
das concepgdes e garantam uma percepcao plausivel do referido
fendmeno. As tentativas de ampliacdes da compreensdao do
fendomeno sdo multiplas, mas a0 mesmo tempo, ndo se esgotam.
Sendo assim, com base nessa porta sempre aberta, resolvemos
visitar o campo do fendmeno religioso numa Comunidade
Espirita com amplas caracteristicas ecuménicas.

Inicialmente, vamos defender a nocdo de “bricolagem”
como uma das expressoes que melhor caracteriza o perfil da
religido dos brasileiros. Nossa consciéncia incipiente em relagao
a essa metafora ¢ que se trata de uma nocdo fluida de um
fendomeno real e palpavel. Faremos uma rapida visita a Teoria da
Cultura de Darcy Ribeiro, discutindo “fazimento” e bricolagem,
para, finalmente, com base em diversas pesquisas que corroboram
com a ideia aqui defendida, apontar o que vem a ser a religido
“bricolada” dos brasileiros a partir de um estudo de caso.
Esperamos, mediante os argumentos aqui angariados, colaborar
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com a ampliagdo de nossa leitura sobre o modo como os
brasileiros vivem suas experiéncias religiosas.

O conceito de bricolagem

A dificuldade em se ter uma definicdo mais especifica
sobre o fenomeno religioso leva pesquisadores das ciéncias
sociais e humanas a busca de metaforas, as mais diversas, com
vias a melhor percepgao. Metaforas como hibridismo, mosaico e
caleidoscopio sdo frequentemente utilizadas. De fato, toda
metéafora possui seu chdo argumentativo e favorece a ampliagao
da percepcao do fendmeno em questdo. Entretanto, fizemos uma
clara opgao pela metafora da “bricolagem”, pois a “bricolagem”
¢ a expressdo que caracteriza um processo concluido, mas aberto
a novas inser¢des. Por exemplo, o sentimento de pertenca de um
sujeito religioso a uma religido ndo significa que ele ndo esteja
aberto a novas intelec¢oes de fé ou mesmo a adogao de conceitos
paradoxais. A assimilagdo de um modo de pensar calvinista por
multiplos seguimentos do protestantismo historico ¢ um exemplo.
Outro exemplo refere-se ao sujeito religioso catdlico ou
evangélico que assimila nog¢des da doutrina espirita,
estabelecendo boa convivéncia interior. Ora, etimologicamente,
“bricole” significa maquina de guerra — possivelmente uma velha
designagdo para uma catapulta montada sobre uma carruagem.
Entretanto, a expressdo ganhou paulatinamente outros
significados, a saber: algo de segunda mao; pequeno acessorio;
coisa insignificante. Tem também o sentido de um pequeno
trabalho ou operacdo insignificante. J& “bricoler” significa
ricochetear ou zigzaguear. Subtende-se o sentido de realizar
trabalhos manuais; instalagdo ou o fazer manutencdo de forma
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amadora. Em Lévi-Strauss, “bricolage” tem o sentido de um
trabalho cuja técnica é improvisada, adaptada ao material e as
circunstancias, estruturando uma cultura.”?

O sentido que estamos dando ao termo “bricolagem” ¢
também inspirado no pensamento do antropologo e educador
Darcy Ribeiro. Embora este autor ndo tenha feito uso da
expressdo em seus escritos, pelo menos de forma direta, ele
aparece na alcunha de outra expressao: “fazimento”. Essa palavra
excéntrica, muito presente em seus escritos, aproxima-se de
expressdes tais como ‘“‘encontros” e ‘“desencontros” que
designam, por sua vez, os entroncamentos favoraveis e
conflituosos das diversas etnias no contexto brasileiro, num
processo de bricolagem, ndo de uma forma estruturalista,
provocando as construgdes culturais e, consequentemente, as
percepgoes religiosas do novo povo, da nova Roma.

A metafora da bricolagem e a religido no
pensamento de Darcy Ribeiro

O refletir ativo sobre a religido com base em Ribeiro,
autor que a principio, nada tem a ver com a religido, consiste-se
em um desafio académico inusitado. De fato, a incursdo a que nos
propomos ¢ inédita, entretanto, a nosso ver, fundamental para a
amplia¢do dos marcos categoriais das Ciéncias da Religido.

A Teoria da Cultura de Darcy n3o nos apresenta
nenhuma sistematica sobre a questdo da religido, entretanto abre-
nos janelas interessantes e leituras outras que dao sustentacdo a

3 LEVI-STRAUSS, Claude. O Pensamento Selvagem. Campinas/SP: Papirus,
1989.

176



metafora que estamos defendendo. As percepgdes sobre a questao
da religido em Darcy sdo passiveis de analise, mediante a tarefa
hermenéutica. Nao vamos entrar nos pormenores deste percurso,
pois exigiria um percurso argumentativo mais elaborado.
Destacamos esse topico para demonstrar a sua importancia, mas
¢ preciso desistir dele, pelo menos por enquanto.

A questdo do fendmeno religioso em Darcy ¢ percebida
nos hiatos reflexivos de suas obras escritas. Em O Povo
Brasileiro, por exemplo, a obra mais conhecida de Darcy, e que
considera a gestacao do Brasil como povo Novo, a questao do
fenomeno religioso ¢ considerada com grande parcela de
criticidade. Destacamos dois trechos para exemplificar a leitura
que Darcy faz do referido fenomeno:

Para os que chegavam, o mundo em que entravam era a
arena dos seus ganhos, em ouro e glorias; ainda que estas
fossem principalmente espirituais, ou parecessem ser,
como ocorria com os missiondrios. Para alcanca-la, tudo
lhes era concedido, uma vez que sua a¢do de além-mar,
por mais abjeta e brutal que chegasse a ser, estava
previamente sacramentada pelas bulas e falas do papa e do
rei. Eles eram ou se viam, como novos cruzados
destinados a assaltar e saquear timulos e templos de
hereges indianos. Mas aqui, o que viam, assombrados, era
0 que parecia ser uma humanidade edénica, anterior a que
havia sido expulsa do Paraiso. Abre-se com esse encontro
um tempo novo, em que nenhuma inocéncia abrandaria
sequer a sanha com que os invasores se lancavam sobre o
gentio, prontos a subjuga-los pela honra de Deus e pela
prosperidade cristd. SO hoje, na esfera intelectual,
repensando esse desencontro, se pode alcangar seu real
significado. (RIBEIRO, 2006, p. 40).
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Se nessa primeira citacdo percebemos, mesmo que de
forma incipiente, a preocupagao de Darcy em relacdo a religido,
na segunda evidenciamos o surgimento de nossa metafora da
“bricolagem”. Segundo este autor:

Nos, brasileiros, nesse quadro, somos um povo em ser,
impedido de sé-lo. Um povo mestico na carne € no
espirito, ja4 que aqui a mesticagem jamais foi crime ou
pecado. Nela fomos feitos e ainda continuamos nos
fazendo. Essa massa de nativos oriundos da mesticagem
viveu por séculos sem consciéncia de si, afundada na
ninguendade. Assim foi até se definir como uma nova
identidade étnico-nacional, a de brasileiros. Um povo, até
hoje, em ser, na dura busca do seu destino. Olhando-os,
ouvindo-os, ¢ facil perceber que sdo, de fato, uma nova
romanidade, uma romanidade tardia mas melhor, porque
lavada em sangue indio e sangue negro (RIBEIRO, 2006,
p- 410).

Mesmo ciente de que a preocupagdo de Darcy ndo estava
em refletir sobre a questdo religiosa, ela surge e se desponta no
horizonte académico abrindo janelas importantes e imprevisiveis
para a tarefa hermenéutica. Em Uird sai a procura de Deus,
Darcy reline cinco ensaios importantes, sendo que o mais
expressivo € o que da nome ao titulo. Trata-se de uma abordagem
etnoldgica sobre as crises existenciais de um indio Urubu-kaapor
que, inspirado na mitologia dos povos Tupi, saiu em busca de
Maira, ou Deus. Darcy elabora uma interpretacdo narrativa dos
fundamentos sociais e miticos-religiosos do indio Uird, que em
novembro de 1939, depois de uma série de desenganos, se matou
na vila Sao Pedro, no Maranhio, langando-se as piranhas do rio
Tamandaré¢. Os demais ensaios vao considerar as festas dos indios
Urubus, o sistema familiar Kadiwéu, as noticias dos Ofaié-
Xavante e o obra indigenista de Rondon. A narrativa lanca
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importantes luzes para a nossa intui¢do. De fato, ela mostra as
confusdes religiosas que podem ocorrer diante dos dramas
existenciais e escatologicos nos referenciais simbolicos dos
indios.

E no romance Utopia Selvagem que a questio da
“bricolagem” religiosa aparece de forma mais suntuosa. A partir
da fabula, podemos estabelecer um didlogo entre a linguagem
romanceada deste autor e as possiveis elaboragdes simbolicas,
configuradas na ideia de Deus e do religioso nas perspectivas
étnicas. O carater inusitado desta abordagem estd em analisarmos
a referida obra em suas minucias conferindo uma visao ironica da
religido oficial e seu distanciamento da vida pratica e existencial
das gentes, em geral. Vemos, também, as criticas de Darcy em
relagdo aos conflitos religiosos sofridos pelas personagens —
Pitum, Tivi, Uxa, Calibd’* — num paraiso que, a priori, ndo
precisava de regras, sequer de (im)posicao religiosa. Decorre do
didlogo com essa obra uma melhor compreensdo da obra
darcyniana e as luzes que langa sobre a questao religiosa. A obra
Utopia Selvagem foi concluida por Darcy em 26 de outubro de
1981 e somente foi publicada em 1982. Em suas Confissoes, o
proprio Darcy expressa: “Utopia Selvagem é uma espécie de
fabula brincalhona, em que, parodiando textos cldssicos e
caricaturando posturas ideologicas, retrato o Brasil e a América
Latina”. (RIBEIRO: 1997: 514 e 515). De fato, Darcy elabora
uma ludica caricatura da mesticagem étnica e dos encontros e
desencontros que se confluiram numa espécie de provisoriedade
similar ao trabalho dos “bricoleurs”.

74 Esta personagem é homo6nimo de um outro Caleban: personagem oriunda da
ultima pega escrita por Shakespeare aproximadamente em 1610 — A4
Tempestade. Ele era um monstro primitivo, adulto e disforme, escravo de
Prospero, um deus aristocrata com poderes divinizados.

179



Em nossa concepgdo, o que vale 4 pena em nossa
abordagem ¢ a apresenta¢ao de um recurso epistemologico que
amplie o quadro de abordagens do fendmeno religioso. Enfim,
mais do que isso, trata-se de um quadro onde o paradigma ¢ a
reflexdo tedrica de um autor brasileiro.

Uma visio sobre o Centro Espirita Corrente de
Amor e Caridade

De posse do referencial teérico esbogado, passaremos a
analise de um grupo espirita que, no arcabouco de sua singela
estrutura, corrobora com a nossa intui¢do. Ora, visualizar um tipo
religioso a partir de um autor polissémico como Darcy ¢ uma
tarefa intensa e fundamentalmente marcada por dificuldades em
relagdo a seguranca do caminho. De fato, essa € uma discussao
incipiente que podera se desdobrar em diversas outras pesquisas
entre aqueles que tém se ocupado da tarefa de analisar o
fendmeno das construgdes simbolicas transitorias ou
“bricolagens” da religido dos brasileiros. Sendo assim, vamos
considerar em nossa fala o Centro Espirita Corrente de Amor e
Caridade, uma comunidade instalada em uma casa a Rua Tucano,
nimero 56, no bairro de Guadalupe — RJ. Este centro ¢ um caso
emblematico do fenomeno que desemboca, no caso brasileiro, em
uma espécie de transito religioso, que por sua vez, possui uma
carga de provisoriedade. Entretanto, trata-se de um provisorio
concreto. Segundo Souza:

A intensa “movimentagdo religiosa” que assistimos na
atualidade, o surgimento crescente de novos movimentos
religiosos, a relativizagdo de compromisso do “fiel” com
as instituicdes religiosas, o chamado processo de
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“destradicionalizagdo religiosa”, mas também o processo
de “retradicionalizagdo”, e a desterritorializagdo do
sagrado, sdo evidéncias das implicagdes modernas sobre o
campo religioso e, nesse processo evidenciam também a
sua reconfiguragdo. O fendmeno do transito religioso ¢ a
figura do “sujeito religioso”, além de problematizar o
proprio campo religioso, trazem para a area das ciéncias
sociais a necessaria discussdo dessa “nova imaginagdo
religiosa que emerge da secularizacdo” (SOUZA, p. 159).

E no despertar da nova imaginagio religiosa que se
ampliam as proposi¢des que absorvem as mutagdes simbolicas do
campo religioso. A falta de uma aderéncia mais efetiva a este ou
aquele movimento religioso, a transitoriedade das diversas
pessoas, bem como a assimilacdo de elementos outros oriundos
de outras expressoes religiosas, as mais diversas, caracterizam o
que aqui chamamos “bricolagem” religiosa. Com a finalidade de
melhor compreender o fendmeno do transito religioso, Souza
estabelece uma tipologia interessante e util que facilita a
aproximacao do objeto em questdo. Segundo ela, se pode falar de
transito religioso em pelo menos trés situacdes: o transito de
pertenca, o transito pertencente e o transito sem pertenca.

1. O transito ocasionado pela mudanga de pertenca
religiosa, em que o sujeito religioso muda de confissdo
religiosa, adotando dogmas e doutrinas de sua nova
religido. [...]. 2. Um segundo tipo de transito seria aquele
que, apesar de admitir uma pertenca religiosa especifica, o
sujeito de fé admite “visitar” outras expressoes religiosas.
[...]. 3. [...] devido a ndo admissdo de pertenga a qualquer
expressao religiosa do sujeito religioso (SOUZA, 160 a
162).
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Apesar da indicagdo da tipologia, Souza afirma também
que todas as trés tipologias poderiam ser classificadas como
“Transito de pertenca provisoria”, uma vez que todas elas sdo
indicadores da provisoriedade ou, se preferirem, da
“transitoriedade das relagoes entre o sujeito religioso e um
sistema simbélico especifico”. (Souza, 162). E importante afirmar
que o sujeito religioso que se enquadra nas esferas dos referidos
transitos € sujeito aberto as polissemias religiosas. De fato, a
pertinente busca por “novas espiritualidades”, se torna terreno
propicio para a adesdo a este ou aquele sistema religioso, mesmo
que provisoriamente.

De qualquer maneira, o ser humano religioso
contemporaneo apresenta-se como um fantastico bricoleur
religioso a moda de Levi-Stratss (1997: 32-49), realizando
sua bricolagem a partir dos elementos escolhidos de
sistemas religiosos diversos, configurando uma verdadeira
religiosidade de escolha continua (Souza, 162-163).

O Brasil ¢ um pais dotado de uma forte movimentagao
religiosa. H4, de fato, uma grande demanda simbolica. Tudo isso
confirma o fato do que encontra-se no imaginario das pessoas que
participam do referido Centro Espirita. Numa visita “in loco”,
tivemos a oportunidade de conhecer essa comunidade,
percebendo as nuangas que, a0 mesmo tempo, aproximam-se do
espiritismo classico, abracando a estrutura inerente ao
pensamento de Hippolyte Léon Denizard Rivail (1804-1869),
conhecido pelo codinome de Allan Kardec, mas também,
rompem-se frente a todos as identidades religiosas religiosas que
provocam o fechamento hermético de suas estruturas simbdlicas.

O mote que balisa o centro que tem por inscri¢do: “Nao
somos partidarios, fanaticos, nem sectarios por nenhuma religido.
Somos como abelhas, sequiosos pelo néctar da verdade, que todas
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elas apresentam”, se encontra afixado na parede, no hall de
entrada da casa. Ora, o centro foi idealizado em 1966 e fundado
em 01 de agosto de 1987. Surgiu como consequéncia de uma
reunido de Culto Evangélico do Lar e das dificuldades que o lider,
o senhor Jodo José Coppi”°, tinha para frequentar outros centros
na cidade do Rio de Janeiro, por causa do horario de turno do
trabalho. Pelo fato dele querer se dedicar a atividade espiritual,
resolveu entdo, junto a um grupo de amigos, criar o Centro
Espirita Corrente de Amor e Caridade. O centro passou por uma
reforma no primeiro semestre de 2012 e se constitui numa
referéncia para cerca de 40 familias. O seu lider, ja citado
anteriormente, ¢ um homem simples que tem por grande ideal
fazer o bem as pessoas. Em suas palavras: “Depois de assistir a
um episddio desagradavel, em que um determinado individuo de
uma determinada religido estava desejando que o seu semelhante
fosse para as profundezas do inferno, e com um agravante, em
nome do Cristo, decidi que deveria me preocupar com o bem que
cada religido ensina, acreditando, desta forma, que jamais
participarei de alguma guerra santa”.

O que mais nos importa em nossa abordagem ¢ a
percepcdo de que no referido centro ha um processo —
identificado por nos — de fazimento ou bricolagem dos simbolos
religiosos. Sem perder o horizonte de que se trata de um Centro
Espirita, torna-se interessante afirmar que o grupo aglutina uma
série de elementos oriundos dos circulos cristaos e esotéricos. Nas
palavras do lider do grupo, o grupo aglutina, entdo: “Estudo das
obras de Teosofia fundada por Helena Petrovni Blavatski, dando
preferencia aos autores C. W Leadbeater e Annie Besent; Obras
da filosofia Yoga através do Yogue Ramacharaca; Entoamos

75 Jodo José Coppi faleceu em 30 de maio de 2020, vitima da COVID-19. Este
artigo ¢ uma homenagem memorial a ele.
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musicas oriundas dos cendrios evangélicos, catdlico, protestante
e espiritas”. Outro exemplo que podemos ressaltar refer-se a
aplicag¢do do Reike, que ¢ um método de cura natural pelas maos.
Rei significa universal e Ki a forca da energia vital. “Reiki pode
ser entdo definido como “a Arte e a Ciéncia da ativacao, do
direcionamento ¢ da aplicagdo da Energia Vital Universal, para
promover o completo equilibrio energético, para prevencao das
disfungdes e para possibilitar as condi¢des necessarias a um
completo BEM ESTAR”. (http://www.ab-
reiki.com.br/reiki.htm).

O grupo também aplica o passe, elemento proprio do
movimento espirita. Acrescendo a esses atos inerentes aos
gestuais proprios da religido, chama-nos a atencdo também a
abertura que o Centro possui para angariar em sua pratica
espiritual os elementos positivos de cada expressdo cultural
religiosa. Por exemplo, quando perguntado sobre quais as
ligacdes e as rupturas do grupo com o Espiritismo cléssico,
recebemos esta resposta: “Minhas ligagdes com o espiritismo
classico estdo no entendimento daquilo que Allan Kardec
estabeleceu como importante plataforma de conhecimentos
espirituais, sem jamais me fixar preponderantemente nela. O
proprio codificador da doutrina com sua visdao de futuro ndo
chamava os adeptos de seguidores, mas de continuadores da obra.
Em minha concepgdo, se houve ruptura, foi por adotar a postura
deste ultimo conceito”.
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Entrevista com Joao José Coppi7¢

Ruestpes:

1. Como se deu a sua adeslio ap Esplritismo?

R: Apbs haver me desiludiodo com os pontos de vista
ervoneos que eu tinha acerca da vida, partl parva a busca
espiritual, e o Espiritismo fol a escola que atendew aos
MeLoS anseLos.

2. Como swrglu o Centro Esplrita Corvente de Amor
¢ Caridade? Datas, Locals e Pessoas.

R: Surglc como consequéneln de wma reuniiio de Culto
Bvangélico do Lar e do wmeu horrio de turno do trabalho
profissional. Como ew querin wme dedicar & atividade
esplritual, nenhwm Centro Esplrita atemdia as minhas
necessidades.  Assim, criamos o grupo em  horario
distinto. Ele fol iolealizado em 1966 ¢ fundado em 01 de
agosto de 1987, na Rua Tucano, nwimero 56, casa 101,
no batrro de Guadalupe, wa cidade do Rio de janeiro.

2. Cowente, por favor, o seguinte mote: “Niio somos
partidarios, fawdticos, wem sectdrios por wnenhuma
veligidio. Somos como abelhas, sequiosos pelo wéetar da
verdade, que todas elas apresentam”.

76 Realizada via e-mail por Moisés Abdon Coppe no dia 02 de setembro de
2012.
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R: Depols de assistiv a v episbdio desagradavel, em
que um determinado individuo de wuma certa  religido
estava desejando que o seu semelhante fosse para as
profundezas oo inferno, ¢ com um agravante, em nome
oo Cristo, decide que deveria we preocupar com o bem oue
cada veligido ensina, acreditando, desta forma, oque
Jamais participarel de alguma guerva santa.

4. Quals as ligagbes ¢ as vuptwras com o
Esplritismo classico?

R: Minhas ligagdes com o esplritismo cldssico estlio no
entendinmento daquilo que Allan Kardec estabelecew como
bmportante plataforma de conheclmentos espirituals, sem
Jamais we fixar preponderantemente wela. O proprio
codificador da doutring com sua visfio de futuro wio
chawava os adeptos de seguldores, wmas de contlnuadores
da obra. Em wminha concepelio, se houve ruptura, fol por
adotar o postura deste ultimo concelto.

5. Quais as principais agdes desenvolvidas pelo
Centro Esplrita Corvente de Amor e Carldade?

R Atendimentos as pessoas que se acham em
trotamentos  psicologico ou psiquiatrico, bemt como
agueles que se encontram desiludidos da vida; Aplicaglio
de Relkl, gratuitamente; Atendimento na drea obsessiva;
Cursp para educar os dons espirituais das pessoas ¢
orienta-las pava sevvigo da caridade, aplicando a maxima:
‘Dot de Graga o que de graga recebestes”; Reunides de
estudo do  Bvangelho e outras obras  oque achamos
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bmportantes para 0s momentos. Usamos, também, wm
tratamento de Apometria para os casos mais complicados.

6.  uais as nflubnelas veligiosas, filoséficas e
Literarins que o Centro adota além da doutring esplrita?

R: Estudo das obras de Teosofin fundada por Helena
Petrovnl Blavatski, danolo preferencin aos autores C. W
Leadbeater ¢ Annie Besent; Obras da filosofia Yoga
através do Yogue Ramacharaca; Ewtommos wusicas
ortundas dos cendirios evangélicos, catblico, protestante e
esplritas.

F. Como vocgs percebem o compo das veligides no
cewndirio brasiletro?

R: Com wmuita awmbiclio flnancelra e competiclio,
tendendo para a lntolerfncia religlosa. Até parece que
Jesus € propriedade de alguéne.

g Como vocks percebem a velaglio entre veligilio e
cultura brasiletra?

R: Percebemos como um conjunto disjunto. Entretanto
algumas faculdades mantém wm grupo  de corajosos
pesquisando a existéncia da alma.

9. @ual a woglio de verdade que perpassa as
principals argumentacgdes que ocorreme was reunipes e
encontros com s adeptos do movimento?

R: A verodade € velativa. Cada religibio ou filosofia agqui
nwa terea vepresentn informaches que aquele grupo de
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PESsoas wecessita. No emtanto, a welhor verdade entre
elas € a que Lliberta o homem do fanatiswmo, do
fundamentalismo e das paixdes que o aproximam do velno
animal. Em nossa concepglio, a Llberdade deve ajudar na
construglio de powntes entre as pessoas. Enfim, que nos
conduzem ao bem, cumprindo a maxima do evangelho:
“Conhecerels a verdade e a verdade vos Libertard”.

10.  Ha alguma outra questiio que o senhor gostaria
de abordar nesta entrevista?

R Primeelramente, que possamos comegar o construlr
0 Relno de Deus demtro de wos, tewdo resposabilidade
externada para com 0s nossos semelhantes e, em segundo
lugar, aprendermos a filtrar o que vem de fora para
dentro, mantendo coeréncin com o Evangelho do Cristo.

Consideracoes finais

O dialogo entre Darcy Ribeiro e o campo das Ciéncias
da religido, a nosso ver, estd aberto. Seja por intermédio da
metafora da “bricolagem” ou de outras como hibridismo,
caleidoscopio ou porosidade. Como nos aponta Pierre Sanchis,
existe no ambiente gelatinoso das novidades, a teimosia de uma
tradicdo feita da “articulacdo, nunca reduzida a unidade
sistematica de identidades plurais, porosas e relativamente
fluidas”. (SANCHIS, 1997, p. 42). Foi essa teimosia que fez-nos
visitar e considerar esse Centro Espirita. Enfim, seria-nos
impossivel abarcar de forma sucinta todo o terreno das novas
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religiosidades populares. Por isso fizemos a opgao por estudar um
caso como emblema, embora seja muito complexo visualizar o
todo a partir de uma das partes. De qualquer forma, essa ¢ a
lamparina que nds acendemos com o intuito de ajudar possiveis
outras abordagens e, quem sabe, ajudar na circunscricdo das
fronteiras que envolvem o popular ¢ o ndo-popular. Em nossa
concepgao, € nessa visita aos espagos das expressoes religiosas de
cunho mais populares, que reside a possibilidade de percepcao do
que poderiamos chamar identidade religiosa dos brasileiros, ou
seja, identidade “bricolada” da religido dos brasileiros.
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SINCRETISMO RELIGIOSO E INTERCAMBIO
CULTURAL EM MUSICAS DO SANTO DAIME: O
HINARIO CRUZEIRO

Thalia Campos de Oliveira
Allan Lopes Farias

Introducio

O Santo Daime ¢ uma religido surgida no Brasil,
proveniente do estado do Acre, e que segundo Oliveira (2021),
vem ganhando uma quantidade consideravel de adeptos nos
ultimos anos, além de estar sendo levada a outros paises,
sobretudo a partirda década de 1970.

A religido possui especificidades no ritual, como:
homens e mulheres sentados em lados diferentes da mesa
central e do saldo, a ingestdo da ayahuasca, momento de
siléncio e o cantico dos hinos. As igrejas do Santo Daime sao
chamadas de Centro Livre, tendo esta ultima palavra a intengao
de remeter a uma certaliberdade alcangada pelos fardados (ou
mesmo os visitantes) ao participar da cerimonia.

Diante destes breves elementos, esse texto tem como
objetivo analisar os elementos de sincretismo religioso em
hinos da religido aqui mencionada. O método se baseou na
analise documental Marconi e Lakatos (2003) da fonte, que
consistiu em trés melodias do hinario O Santo Cruzeiro,
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produzido por Raimundo Irineu Serra, fundador do Santo
Daime. O processo sera balizado por meio da catoria analitica
de sincretismo, proposta por Valente (1995).

Cabe ressaltar que este trabalho fez parte da avaliagao
final da disciplina intitulada Cultura e Religiosidade Popular
do Espirito Santo, ministrada no curso de Histéria da
Universidade Federal do Espirito Santo (Ufes) no decorrer do
semestre 2022/1, pela professora Dr* Leonor Franco de Aratjo.
Essa discussdo estd dividida em xx sessdes, para além desta
introdu¢do e das referéncias: no segundo momento, sera
tracado o percurso historico do Santo Daime e posteriormente,
sera apresentado o resultado das analises realizadas, para, por
fim, se tecer as consideragoes finais.

O Santo Daime: percurso historico

Conforme supracitado neste trabalho, o Santo Daime ¢
uma religido brasileira. De acordo com Ferro (2012), a mesma
iniciou-se na cidade de Rio Branco, localizada no estado do
Acre, na década de 1930. O autor aponta que as primeiras
concepgdes em torno da religido se deram quando Raimundo
Irineu Serra, posteriormente chamado de Mestre Irineu, teve
contato com a ayahuasca.

A narrativa de fundagdo, ainda de acordo com Ferro
(2012) ¢ que ao ingerir a bebida, Raimundo Irineu teria se
encontrado com uma entidade chamada Clara e que esta teria
lhe passado a doutrina da Virgem Maria, posteriormente
sistematizada no Santo Daime.
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No que tange ao aspecto histdrico, Silva (2019) elucida
que Raimundo Irineu Serra nasceu no Maranhdo e que viveu no
periodo posterior a abolicdo da escraviddo. Teve, nesse
contexto, diversos oficios, como um posto no Exército,
agricultor, jardineiro e seringueiro. Apos trabalhar muito e ter
conhecido Antonio Costa, seu iniciador, sendo que este ultimo

[...] conhecia um grupo de indigenas ou mestigos que
faziam uso da ayahuasca e entdo Irineu Serra decidiu
conhecer este ritual. O preconceito existente na época,
assim como existe atualmente, fez com que Irineu
pensasse que aquilo se tratava de um ritual para o Diabo.
Neste ritual se invocava centenas de nomes
supostamente do diabo e, a cada nome chamado,
Irineu via uma cruz(GRANJEIRO apud SILVA 1992).

Tempos depois, Irineu passou a frequentar o CRF
(Circulo de Regeneracdo e Fé¢), um grupo de pessoas que
tomavam ayahuasca, € que eram de maioria negra, com
tendéncias religiosas espiritas e provavelmente influenciadas
pelo Circulo Esotérico Comunhdo do Pensamento.
Posteriormente, apos se desentender com Antonio Costa e
sofrer com o preconceito religioso e racial porparte de sua
companheira e enteado, Raimundo decide ir para Rio Branco.
(SILVA, 2019).

De acordo com Goulart (2003), ap6s partir para Rio
Branco, Raimundo Irineu teria ingressado como guarda, até
1932.Como Irineu transitou pela regido amazonica, incluindo
ai o Peru, cabe destacar que

Na Amazo6nia, diversas s3o as expressdoes de fé
religiosa,bem como determinados credos espirituais que
tétm comosua base a mistura de diferentes crengas,
intercambiando simbolos ¢ elementos sagrados,
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gerandouma nova perspectiva religiosa para aqueles
signos defé.Entre elas, ha o Santo Daime, religido
acreana que fazuso da bebida indigena sagrada mais
conhecida comoayahuasca, o “cha das almas” feito da
combinagdo do cipémariri (Banisteriopsis caapi) e de
um arbusto conhecidocomo chacrona ou rainha
(Psychotriaviridis) ou outro arbusto de quimica
semelhante que se chama videira chagropanga
(Diplopterys cabrerana), todas nativas da selva
amazonica, infusdo cujo registro de utilizagdo émilenar
e remonta a civi lizagdes pré-colombianas eamerindias,
na regido amazonica que abarca diversos paises latino-
americanos (OLIVEIRA, 2021 apud SHANON, 2005,
p. 124).

Deste modo, Oliveira (2021) destaca que diante do
contexto socio histérico amazonico da época, o Santo Daime se
constituiu por meio de elementos de diversas religides. Entre
essas, encontra-seo cristianismo, com a presenga de santidades
como Nossa Senhora da Conceig¢do e Sdo Miguel, bem como
caboclos, como o Tambor da Mina. H4 também a importincia
de considerar elementos ndo religiosos incorporados pelo Santo
Daime, como aquestdo da farda e a posi¢do dos fardados e
visitantes no saldo. (OLIVEIRA, 2021).

Estes ultimos provavelmente pelo fato de Raimundo
Irineu Serra ter feito parte do Exército. Posterior ao falecimento
de Irineu, o Santo Daime divide-se em outras denominagoes,
como no Centro Eclético da Fluente Luz Universal
(CEFLURIS), (OLIVEIRA, 2021), que teve como dirigente
Sebastido Mota, conhecido como Padrinho Sebastido.
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Sobre esse amalgama de elementos, cabe destacar que
principalmente a partir da influéncia de Mota na religido, o
Santo Daime apropriou-se de outros elementos, como do
espiritismokardecista, das incorporagdes meidiinicas € o uso da
mesa branca, presente nas casas espiritas kardecistas.
(OLIVEIRA, 2021). Paraalém disso, “[...] acrescenta-se o uso
da Cannabis sativa, que passa a integrar o rol de plantas
psicoativas utilizadas nas ritualisticas daimistas sob o nome de
Santa Maria, considerada planta de poder de igual importancia
dada a ayahuasca.” (OLIVEIRA, 2021, p. 126).

Imagem I: Raimundo Irineu Serra
o

Fonte: Jornal Grande Bahia, 2015
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Uma demonstra¢ao de sincretismo existente no Santo
Daime é a chamada Umbandaime, elaborada no ambito do
CEFLURIS (GREGANICH, 2011). Nessa dire¢do, a figura de
Sebastido Mota foi importante para o sincretismo no Santo
Daimepor introduzir

[...] na doutrina, o carater comunitario, messidnico e
apocaliptico, composto de trabalhos com incorporagdes,
passes, voltados para cura e doutrinagdo de espiritos. Os
trabalhos de cura compreendem diversos tipos:
Trabalho de Estrela, Circulo de Cura, Sao Miguel e
Cruzes. No tempo do Mestre Irineu, os trabalhos de cura
eram, basicamente, de Concentracdo. Ja o Padrinho
Sebastido, acrescentou uma selecdo de hinos que foi,
aos poucos, se ampliando até chegar a atual versao do
Hinario de Cura. O trabalho de Mesa Branca passou a
fazer parte do calendario oficial a partir de 1997, sendo
normalmente realizado no tltimo sabado de cada més.
Possui grande influéncia do espiritismo Kardecista, no
qual Padrinho Sebastido trabalhou um tempo como
médium, sendo também conhecido como banca aberta,
ja que se abre a mesa para receber todo e qualquer tipo
de espirito (GREGANICH, 2011, p. 79).

Quanto a questao das origens, seus adeptos defendem
o viés cristdo, cuja base seria a Sagrada Familia.
(GREGANICH,2011). Assim,

A Virgem Santa Mae ¢ a Rainha da Floresta, de quem
Mestre Irineu recebeu o hinario Cruzeiro, que
reinterpreta a cosmologia cristd, sendo considerado
pelos daimistas o Terceiro Testamento ou a Terceira
Revelagdo. A primeira revelagao teria sido dada a
Moisés, no Monte Sinai, dos antigos profetas,
concretizada no Antigo Testamento. A segunda
revelacdo seria a do Mestre Jesus aos apostolos,
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concretizada no Novo Testamento. A terceira revelagdo
seria a de Juramidam, dada ao Mestre Irineu, que seria
o proprio consolador prometido por Jesus, conforme diz
o Evangelho de Jodo. Entdo, os hinarios sdo o Terceiro
Testamento (GREGANICH, 2011, p. 80).

Diante dessa breve exposicdo histérica acerca da
religido,cabe destacar um de seus elementos fundamentais: o
uso da bebida ayahuasca. E importante ressaltar que dentro do
contextoda religido, a bebida ¢ chamada justamente de Daime.
A bebida foi e ¢ consumida por tribos indigenas da regido
amazonica, justamente onde Raimundo Irineu Serra esteve
presente, além deser usada em outras religides proximas ao
Santo Daime, como a Barquinha e a Unido do Vegetal (UDV),
bem como em rituais xamanicos. Nesse sentido, cabe ressaltar
que

[...] varios grupos fazem uso ritualistico do cha
produzido pela decocgdo do caule do cipd Jagube
(Banisteriopsis caapi) e¢ das folhas da Chacrona
(Psychotria viridis) que eventualmente pode conter
outras plantas. Esta substidncia recebe uma grande
variedade de denominagdes, entre elas Ayahuasca
(Hyahuasca), Hoasca, Yagé (lagé), Mariri, Natema,
Pindé e Rami, dependendo do pais (ARAUJO, 2009
apud GARRIDO E SABINO, p. 45).

Por tratar-se de uma bebida psicoativa, cujo conteudo
contém Dimetiltriptamina (DMT), muitos a classificam como
umadroga. Contudo, o uso da mesma em rituais religiosos foi
fruto dedebates em torno da legislacdo brasileira. (COSTA et
al, 2020). Assim, a Portaria 334/98/MS permite o uso da bebida
em contextos religiosos, visto que se enquadra na “liberdade de
pensamento, crenga e religido, tutelado na Constituicdo da
Reptblica de 1988 (COSTA et al. 2020, p. 99). Nos rituais
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religiosos, os adeptos acreditam que, ao tomar ayahuasca

[...] a bebida possui propriedades que estimulam a
percepgao facilitando o contato com o divino, onde de
acordo com o merecimento de cada um pode-se alcangar
uma cura tanto de males espirituais como fisicos, sendo
o ché capaz de livrar o corpo e a alma de toda impureza,
abrindo a comunicag@o com antepassados e as forcas da
natureza. Outro ponto interessante a se narrar ¢ o fato da
bebida ser considerada um sacramento eucaristico
cristdo,onde os adeptos comungam o ser divino que para
eles habita no liquido (MENDONCA; TRABULSI,
2012, p. 05).

Raimundo Irineu Serra, ao servir a bebida nos rituais
chamados de concentragdo, tinha o intuito de que as pessoas,
nosrituais, se concentrassem a favor dos necessitados e doentes.
Como a religido passou por processos de mudancas e
significagdes, posteriormente os rituais passaram a ser de trés
tipos: a concentragdo, o bailado e a Santa Missa.
(MENDONCA. TRABULSI, 2012). Em relagdo ao trabalho de
Santa Missa, cabedestacar que

[...] € um rito para os mortos, ¢ realizada no primeiro
domingo de cada més ou quando algum membro da
igrejafaz a passagem e ainda sétimo dia, més ou ano em
quea mesma se realizou. Durante este trabalho € rezado o
tercoe entoados hinos escolhidos pelo Mestre Irineu
para esta ocasido especifica. Geralmente neste tipo de
ritual ndo se utiliza nenhuma farda e ndo se comunga o
daime, mas pode ocorrer que se tome a bebida em
quantidade reduzida para harmonizar (MENDONCA;
TRABULSI, 2012, p. 06) Grifo dos autores.
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Ja em relagdo ao trabalho de bailado, este s6 foi
instituidoa partir de 1938, em que os participantes do ritual
dancavam os hinos com o uso de maracas, sendo essa danca
composta de passos de valsa, marcha e mazurca. De acordo
com os adeptos, aideia do bailado teria sido revelada a
Raimundo Irineu Serra por meio da Rainha da Floresta. Assim,
diz-se que no bailado os participantes sao como soldados desta
ultima. (MENDONCA; TRABULSI, 2012).Esse tipo de
trabalho ¢ realizado em datas especificas, a contar Nossa
Senhora da Conceicdo (08 de dezembro); o aniversario do
fundador (15 de dezembro); o Natal, o diade Reis (06 de
janeiro); Sao José (19 de mar¢o); Santo Antonio (13 de junho);
Sao Jodo (24 de junho); Sdo Pedro(29 de junho); o dia do
falecimento de Mestre Irineu (06 de julho) e também na data de
aniversario do dirigente da igreja (MENDONCA; TRABULSI,
2012, p. 07).

As dangas do Santo Daime possuem uma gama de
elementos sincréticos, do ponto de vista cultural e religioso.
Conforme Mendonga e Trabulsi (2012, p. 8).

[...] a proximidade de elementos da doutrina com um
folguedo denominado de Baile de Sao Gongalo na
BaixadaMaranhense, que ¢ um festejo realizado como
pagamento de promessa onde os participantes bailando
recitam versosem louvacdo a Sdo Gongalo. Mestre
Irineu teria possivelmente se inspirado nesta
manifestacdo paracompor alguns elementos do bailado
de sua doutrina [...]

A partir do contexto historico e do modus operandi da
religido, na proxima sessao sera apresentado os resultados das
andlises do sincretismo religioso em dois hinos do hinario O
Cruzeiro.
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O Cruzeiro: sincretismo religioso

Conforme supracitado em sessao anterior, nos rituais do
Santo Daime realizados por Raimundo Irineu, o foco era apenas
a concentracao apds a ingestdo de ayahuasca, sem hinos ou
outrasmusicas. Assim, cabe retomar que a religido passou por
processosde transformacdes em seu percurso historico, € uma
dessas metamorfoses foi justamente a inser¢ao dos hinos nas
cerimonias. Neste trabalho, optou-se por analisar o hinario
Cruzeiro Universal, cuja autoria é do proprio Raimundo Irineu
Serra.

De acordo com Ferro (2012), no Cruzeiro Universal
consta importantes elementos no que tange aos valores do
Santo Daime, constituindo-se enquanto uma produ¢do de
natureza meditnica elaborada ao longo dos anos.

Devido a extensao do hinario, composto por 132 hinos,
pensou ser conveniente analisar trés musicas da obra: os hinos
Formosa, Sol, lua e estrela e Eu vim da minha armada. Vale
ressaltar que algumas palavras dos hinos estao escritas de forma
coloquial, pois prezou-se pela reproducao fidedigna das letras.
Nohino Formosa, tem-se a figura de Tarumim, associada como
umamae d’agua

Formosa, formosa, formosa E bem formosa
Formosa, é bem formosa

Tarumim, tu sois formosa

Formosa, é bem formosa

Formosa, formosa, formosa E

bem formosa

Tarumim, estou com sede

Tarumim, tu me da agua
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Tarumim, tu sois mde d’agua
Tarumim, tu sois formosa
Formosa,formosa é
bemformosa.

(Hino 4 - Cruzeiro Universal)

Lé-se no hinoacima a figura de Tuperci. Conforme
Bonfim (2006) Tuperci faz parte do imaginario religioso
indigena. Provavelmente, o hindrio também sofreu com as
influéncias culturais pelas quais Raimundo Irineu Serra passou.
A seguir, 1é-se o hino Sol, lua, estrela

Sol, lua, estrela

A terra, o vento e o mar E a luz dofirmamento
E 56 quem eu devo amar

E s6 quem eu devo amar Trago sempre na
lembranca E Deus que estd no céu Aonde
esta minha esperanga

A Virgem Mde mandou para mim esta
licdo

Me lembrar de Jesus Cristo E esquecer a
ilusdo

Trilhar este caminho toda hora e todo diaO
Divino esta no céu

Jesus, filho de Maria

(Hino 29 - Cruzeiro Universal)

A partir do hino, observa-se men¢des a elementos do
cristianismo, como os nomes Virgem Maria e Jesus Cristo. E
umhino que estd no mesmo compilado que o hino formosa, com
elementos indigenas. Dessa forma:
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[...] o Santo Daime apresenta uma flexibilidade em suas
adesOes cosmologicas religiosas, com uma proposta de
unido, de somatizag¢do, visando a um conhecimento
espiritual universal e um amplo entendimento entre as
varias religides (GREGANICH, 2011, p. 80).

A seguir, verifica-se o proximo hino de analise, Eu vim
daminha armada

Eu vim da minha Armada trazer fé e amor

A minha Mae que me mandou eu ficar firmeaonde
estou

Vou seguindo os meus passos

Se eu achar firmeza eu vou ndo despreza os teus
irmdos Amostra tua luz de amor

Sou filho da verdade e do poder superior

A minha Mde que me mandou Trazer fé e amor.
(Hino 86 - Cruzeiro Universal)

Neste hino, nota-se aspectos que remeter a uma
organizacao militar, como armada e firmeza. Possivelmente, ¢
mais um elemento do contexto cultural de vida de Raimundo
Irineu, visto que o mesmo fez, durante certo tempo, parte do
Exército Os hinos podem ser vistos a partir da Otica de
sincretismo elaborada por Valente (1955), ao analisar a
constituicdo deste processo no Brasil. O autor o caracteriza
enquanto uma mistura de elementos culturais, no sentido de

[...] uma verdadeira simbiose, em alguns casos, entre os
componentes das culturas que se pdem em contacto.
Simbiose que da em resultado uma fisionomia cultural nova,
na qual se associam e se combinam, em maior ou menor
proporgdo, as marcas caracteristicas das culturas originarias.
(VALENTE, 1955, p. 42)
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Valente (1995) ainda infere que, no Brasil, a categoria de
sincretismo tem o intuito de conciliar conflitos culturais. Além
disso, discorda de autores que usam o termo amalgama como
sindbnimo de sincretismo, pois “[...] a constituicdo de uma
descendéncia racial distinta ndo constitui fase final e de carater
obrigatorio no desenrolar de sua formagdo.” (VALENTE, 1955,
p. 42).

Consideracoes finais

O Santo Daime, uma religido brasileira, surgiu da
influéncia de diferentes culturas pelas quais seu fundador,
Raimundo Irineu Serra, teve contato. Ressalta-se que Inineu,
um homem negro, viveu o periodo posterior a abolicdo da
escravidaono Brasil e teve que passar por muitos lugares,
sofrer com o racismo, com o preconceito religioso e ocupar
muitos oficios parase sustentar. Logo, ¢ dessa trajetoria de vida
que a religido nasce.Além disso, tem como aspecto peculiar o
uso da ayahuasca, cha com principio psicoativo, cujo uso ¢
permitido em contextos religiosos pela legislagdo brasileira.

Desde sua criagao até aatualidade, a religiao passou por
muitas mudancgas e apropriagdes,para além do que Raimundo
Irineu Serra elaborou. Diante disso, ha outros hinarios, em que
a composi¢do ¢ de autoria de outros padrinhos da religido,
como sao chamados. Diante do exposto, percebe-se que outros
autores ja haviam sinalizado a presenca do sincretismo
religioso na religido, criada num momento de vasta
efervescéncia cultural e religiosa, dada as diversas
manifestagdes existentes em seu bojo.
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A partir da leitura do Cruzeiro Universal e anélise dos
hinos, fica perceptivel que a trajetoria de Raimundo Irineu
influenciou na composi¢do das musicas, que mesclam
elementos da religido cristd e das religides indigenas, a citar
como exemplo referéncias a divindades e florestas, para além
de diversas referéncias a Sagrada Familia nas composi¢des.
Assim, percebe-se que o percurso histérico do autor do hinario
as suas composigdes musicais, como assim se reproduziram na
organizagdo dos rituais da religido.

Longe de esgotar o tema, ¢ a partir de toda a referéncia
bibliografica utilizada, o trabalho pode se desdobrar em mais
pesquisas sobre aspectos historicos, culturais e religiosos do
Santo Daime.
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SIGNIFICADOS E SIMBOLOGIAS DO CASAMENTO
POMERANO LUTERANO TRADICIONAL
NO MUNICIPIO DE SANTA MARIA DE JETIBA -ES

Eduarda Helena Fernandes Toniato

Introducao

O presente artigo tem por objetivo, com base na
bibliografia ja produzida acerca do casamento pomerano
luterano em Santa Maria de Jetiba (Espirito Santo) e percepgoes
eindagagdes proprias que perpassam a tematica, demonstrar e
analisar aspectos historicos,sociais, religiosos e simbolicos que
se entrelacam durante este evento, tido como de extrema
importancia para as comunidades pomeranas locais.

A Imigracao Pomerana para Santa Maria de Jetiba

Convenciona-se a segunda metade do século XIX, a
chegada de um grande contingente de imigrantes no estado do
Espirito Santo. Ao tratarmos especificamente da imigracao de
pomeranos para a Provincia do Espirito Santo, o ano de inicio
de tal povoacdo ¢ 1859. Por detras do movimento imigratdrio,
algumas questdes devem ser levadas em consideragao.
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O governo brasileiro no século XIX, compreendido no
periodo histérico do Segundo Reinado, observou na
intensificagcdo da imigra¢do a resolugdo da problematica recente
da proibicdo do escravismo e da consequente falta de mao de
obra.

Além de todo o exposto, as politicas que visavam o
embranquecimento da populagdo brasileira também tiveram
papel de destaque na intensificagdo da imigragdo branca para o
pais. Para justificar tal fendmeno, podemos recorrer a analise da
questao do medo como elemento deuma paranoia, proposta por
Célia Marinho de Azevedo e analisada brilhantemente por Maria
Aparecida Silva Bento: “O medo do diferente e, em alguma
medida, o medo do semelhante a siproprio nas profundezas do
inconsciente.” (BENTO, p.7, 2002).

Medo este, que se configura como esséncia do
preconceito e das convengdes sociais precipitadas que fazemos
dos diferentes. Esse medo pode ser exemplificado pela tentativa
de branqueamento da populagdo brasileira: quando os
governantes e a populacdo branca que aqui residiam
preocuparam-se - sentiram medo — com a grande presenga de
negros no pais, rapidamente buscaram maneiras de intensificar
a imigracao europeia — branca — para o local.

O grupo aqui tratado, com construgdes historicas e
sociais semelhantes entre si derivam do etndmio - termo
utilizado para designar um determinado grupo etnico -
pommerer, advindos de comunidades germanicas e eslavas.
Estes habitavam uma regiao denominada Pomerania, situada nos
dias atuais entre a Polonia e Alemanha, ao longo da costa do
Mar Béltico (Tressmann, 2005).
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Ao final do século XVII, o territorio habitado pelo povo
pomerano passa a ser dominado pela Prassia. Com o
desenvolvimento desta rea - revolucgdo agricola e industrial -, e
a consequente necessidade de mao de obra especializada, além
da apropriacdo de muitas terras,antes cultivadas por camponeses
pomeranos, por grandes latifundiarios, aqueles que até entdo
viviam exclusivamente do cultivo da terra em dmbito familiar
comegcaram a passar por tempos de escassez tremenda. Muitas
foram também as guerras até 1850, quando a regido se tornou

parte do império alemdo (JACOB, 1992). Todo o
exposto colaborou para que a populagdoresidente no territorio
visse na migra¢ao uma possibilidade plausivel.

Estes migraram para diferentes locais da Europa e da
América. No caso do Brasil, ocuparam, principalmente, os
estados de Rio Grande do Sul, Santa Catarina e Espirito Santo
(Tressmann, 2005). No estado capixaba, os municipios cuja
prevaléncia se deu sdo: Domingos Martins, Santa Leopoldina e
Santa Maria de Jetiba - estes sdo os mais recorrentes nas obras
analisadas e cuja prevaléncia de costumes parece ter se dado de
maneira mais intensa -.

A viagem até o solo capixaba foi ardua. Mesmo apos a
chegada, haveria muito trabalho pela frente, seja para construir
suas habitagdes, igrejas e escolas, quanto para recolocar os lagos
sociais e as praticas religiosas e culturais nos novos moldes
impostos pela mudanga brusca de territorio.
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Contexto social do casamento

Dinorah Lopes Rubim Almeida, aponta para a
prevaléncia da religido luterana entre os pomeranos, mesmo que
esta ndo seja unanimidade. Atrelada ao luteranismo temos a
questdo dotrabalho, relagdo de extrema importancia na andlise
que se segue e que sera constantemente trazida a tona.

De acordo com Cione Manske (2021), os descendentes de
imigrantes pomeranos que habitam Santa Maria de Jetiba,
perpetuam e reconfiguram praticas sociais, culturais e religiosas
dotadas de simbologia e significados,

Elas permeiam as cerimonias flinebres, os enlaces
matrimoniais, a relacdo familiar, a educacdo escolar
bilingue, a alimentagao, a interface entre a religiosidade
cristd e a crenga em magia, a presenga marcante das
linguas pomerana, portuguesa e alema e o vinculo dos
habitantes com as vendas da localidade (MANSKE,
2021, p.34).

Muitas sdo as caracteristicas e significacdes atribuidas
aos casamentos pomeranos luteranos tradicionais no municipio
de Santa Maria de Jetiba, portanto, darei foco aos que acredito
ainda terem grande prevaléncia nos dias atuais e que sao
facilmente observaveis por espectadores de fora da otica social
pomerana. Vale salientar também, que muitas sdo as
interpretagdes e inconstancias acerca das simbologias e
significacdes de muitos dos ritos que serdo aqui mencionados,
deste modo, busco apresentar aqueles que sdo constantes em
suas similaridades a partir dos autores selecionados para a
explanagdo que se segue.
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A vida social pomerana ¢ marcada por questdes
religiosas e costumes advindos destaem todos os momentos. Tal
grupo da destaque primordial ao batismo, confirmacdo (1*
Eucaristia), casamento e questoes funerarias. Todos os citados
sdo eventos importantes tanto para aqueles que os vivem
diretamente, quanto ao que tange a mudancga/ruptura social que
estescausam em um ambito mais geral dentro da comunidade
local. Portanto, sdo tratados nos minimos detalhes visando
seguir a ‘tradi¢do’ e com o maximo respeito e cuidado.

Algumas questdes ocorrem em menores proporgoes na
atualidade, mas jamais devem ser desconsideradas no que
tangem a suas significa¢des e possiveis explicagdes acerca das
relacdes sociais, culturais e religiosas que se estabelecem
durante o fenomeno do casamento.

Matrimonios interétnicos como uma ameacga a forma de
viver pomerana tradicional, tendo como problematica central a
religiosidade, costumes, concepcao de trabalho e a propria

lingua, sdo comuns no trabalho de Joana Bahia, que
buscou analisar etnograficamente tal populagdo, relatos no que
tangem a prevaléncia da religido do marido a da esposa, onde
enuncia os relatos que presenciou em sua pesquisa, "[...]
prevalece a conversdao da mulher a religido do homem, pois a
mulher deve educar os filhos na religido do homem [...]"
(BAHIA, 2000, p. 155) e da concepg¢ao de que os brasileiros ou
ndo pomeranos, ndo trabalham da mesmamaneira. Apesar da
etnografia apresentada ter sido realizada a mais de duas décadas
- e tendo em vista que trata-se de uma comunidade em constante
transformagdo -, ambos os aspectos, a meu ver, ainda sdo
caracteristicas encontradas com facilidade em muitas
comunidades pomeranas do interior do municipio de Santa
Maria de Jetiba.
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A preparacio para o casamento

A preparacdo para o casamento nas comunidades
pomeranas ¢ mais ampla que a cerimdnia religiosa ou a
preparacao da festa que a antecede e sucede. Esta se inicia com
a constru¢ao e organizacdo da casa no qual os jovens recém-
casados irdo habitar e de onde irdo tirar boa parte de seu
sustento, em muitos caso - tendo em vista que a agricultura ainda
¢ a atividade econdmica mais realizada por esses individuos em
Santa Maria de Jetiba, atrelada nosdias atuais, as inameras
granjas de todos os portes presentes na regido -.

No trabalho de Bahia também ¢ possivel observar a
preferéncia j4 notdvel a mais de duas décadas atras e que
permanece nos dias atuais, a ndo habitar a mesma casa que os
pais ou sogros. Mesmo que habitem um mesmo terreno, €
importante que cada casal tenha seu espago bem delimitado no
que tange a privacidade de seu lar, como podemos observar no
provérbio enunciado durante o trabalho etnogréfico de Bahia: “E

bom preparar primeiro o ninho, para depois chocar os ovos.”
(BAHIA, 2000, p.171).

Tal separacdo primordial também pode ser justificada
quando tratamos do limiar ténue encontrado entre avareza e
economia nas comunidades pomeranas, que deve ser equilibrado
constantemente dentro do ambiente familiar pelas mulheres.
Uma mulher que esbanja demais, seja em qualquer aspecto do
cotidiano - em especial no que tange a roupas e indumentarias -
, dificilmente serd tida como uma boa esposa dentro do contexto
tradicional pomerano.
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Por vezes ouvi relatos de esposas que, apesar de
trabalharem durante todo o dia na lavoura com seus maridos e
ainda cuidarem da casa e dos filhos, ao desejarem uma roupa,
acessorio ou bens para a casa, adquiriam-os escondido de seus
maridos. Para assim, evitar uma discussdo, tendo em vista que a
acdo de comprar algo 'supérfluo’ ndo seria bem vista ou
agradaria seu companheiro. Entretanto, ¢ durante o casamento
que tal ‘exagero’ émomentaneamente permitido, sendo um dos
eventos onde os recursos econdmicos da familia sdo claramente
mobilizados.

A preparacdo para o casamento pomerano tradicional ¢
deveras contrastante a concep¢do de casamento ocidental
catolico; enquanto no segundo a maior parte dos convidadose
familiares apenas se preocupam com as roupas que usara no dia
do casamento € com um presente para 0s noivos, no casamento
pomerano a toda uma articulagdo e mobilizacdo das familias e
comunidades envolvidas, seja  para a  propria
construcao/organizagdo do local de habitagdo, quanto para a
preparacdo e execucdo dos trés dias de festa que marcam o
grandioso evento pomerano.

O envolvimento da familia e da comunidade assume um
papel de imenso destaque, tanto que figuras como as
cozinheiras, o0 musico, o organizador, as senhoras que quebram
as loucas e os copeiros sao escolhidos de maneira minuciosa ¢
cuidadosa, representando uma honra aqueles escolhidos. “E na
ocasido de casamento que sdo reatualizadas e reforcadas as redes
de parentesco.” (BAHIA, 200, p. 173) E também, de
sociabilidade, comunidade e amizade.
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As fungdes de organizador e cozinheira sdo atribuidas
aqueles que conhecem fielmente as tradicdes pomeranas,
geralmente individuos de mais idade. O primeiro € responsavel
por organizar todos os utensilios necessdrios ao casamento -
lougas, por exemplo -, € este também que realiza o orcamento e
as quantidades de bebida e comida necessarias mediante ao
nimero de convidados e pessoas esperados no evento, além de
cuidarem de todo a organizacao durante os trés dias do evento.

J& os copeiros, sdo em geral, primos e amigos de idade
semelhante aos noivos - em sua maioria solteiros -. Sao eles que
[...] servem as refei¢cOes, lavam a louga e mantém as mesas
constantemente arrumadas. S3o os mais jovens e fazem esta
tarefa como uma espécie de treinamento para a vida social e para
o conhecimento da tradi¢do do casamento.” (BAHIA, 2000, p.
181). Também ¢ atribuido aos copeiros que organizem e
enfeitem os caminhdes utilizados no caminho que a cortejo ird
seguir até a igreja, onde costuma ocorrer a cerimonia.

A propor¢do deste evento também ¢ imensa, quando
comparamos a casamentos catolicos de grupos que nao seguem
a tradicdo pomerana, por exemplo. Um casamento nao
pomerano, do ponto de vista comumente observado, com mais
de trezentos convidados ja é considerado um grande evento. Ao
tratarmos de um casamento pomerano no Municipio de Santa
Maria de Jetiba na historia recente, sio comuns relatos de mais
de trés mil pessoas - ndo necessariamente todos convidados do
casal -. A caracteristica apresentada parece prevalecer também
no trabalho de Bahia (2000), que retrata ter recebido relatos de
casamentos quemobilizaram cerca de quinhentas familias - cada
familia com cerca de cinco pessoas, totalizando algo proximo a
duas mil e quinhentas pessoas - em contextos onde a familia dos
noivos possui boas condigdes financeiras.
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Primeiro dia de festejo

Na atualidade a caracteristica apresentada por Bahia, do
casamento pomerano tradicional ser um evento que mobiliza a
comunidade durante cerca de trés dias, se mantém.
Frequentemente as comemoragdes se iniciam na sexta-feira,
onde dois elementos ndo costumam faltar: sopa de miudos de
galinha para o jantar de todos e a ceriménia do Quebra-Lougas.

A sopa de miudos de galinha, apesar de parecer apenas
uma forma de aproveitamento das visceras dos animais que
serdo consumidos nos posteriores dias de festa, apresenta uma
simbologia dotada de significado. Na cultura pomerana a
galinha ¢ frequentemente tida como um animal que detecta e
afasta coisas ruins - espiritos de outros - ao ciscar. Dentro do
contexto do casamento, seria uma vigilante das possiveis
questdes que possam atravancar a vida donovo casal (BAHIA,
2000).

O ritual do Quebra-Lougas ¢ tido como um ritual
sagrado, uma garantia indispensavelde boa sorte para o futuro
casal. Na maior parte dos casos, duas mulheres sdo escolhidas
para professarem a oragao e atirarem as lougas. Estas costumam
ser tias da noiva, desde quecasadas, maes e conhecedoras da
tradicdo pomerana - ‘conhecedoras’ do contexto real
experienciado, dentro dos moldes da comunidade onde vivem.

Estas se dirigem ao saldo e arremessam a louga no chao
enquanto pronunciam a oragao, contida abaixo. Durante o ritual,
as mesmas senhoras entregam aos noivos presentes, que
claramente explicitam o lugar social de cada um deles dentro do
novo arranjo social - casamento -. Ao noivo, comumente ¢ dado
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cigarros ou vinho como uma espécie de alerta para que este se
torne um bom marido - nos moldes tradicionais pomeranos - e
nao ceda aos vicios (BAHIA, 2000).

De certo modo, o alcool ¢ bastante consumido pelas
comunidades pomeranas de Santa Maria de Jetiba e, com
moderacdo, ndo carrega consigo atributos que possam afetar a
visdo social da comunidade acerca de um homem, desde que este
ndo deixe de trabalhar. E importante frisar que, sendo o trabalho
o eixo central da vida de comunidades pomeranas, o alcoolismo
e demais vicios explicitos, s3o visto como um impeditivo ao
trabalho e consequentemente uma problemadtica intimamente
ligada a ideia de dignidade - no que tange aocomprometimento
com o trabalho e familia -.

Durante o Quebra-Lougas, para a noiva, geralmente, sdo
ofertados objetos para a casa, em especial para a cozinha. O
intuito deste ¢ também que esta se torne uma boa esposa: que se
torne eximia cozinheira e que cuide da casa, do marido, dos
filhos. Apds a entrega dos presentes, a quebra da louga e a
pronuncia da oragdo continua.

Apobs a quebra de toda a louga pelas duas senhoras e a
prontncia de toda a oracdo, esta geralmente pronunciada uma
vez em pomerano e outra em portugués, os convidados se juntam
para dangar sobre os cacos formados. Os cacos representam as
felicidades do casal apds o casamento e, ao serem pisoteados,
tais felicidades - cacos - s@o multiplicados pela comunidade.
Durante o pisoteio, o papel dos noivos ¢, com o auxilio de
vassouras, juntar todos os cacos, enquanto os convidados tentam
impedi-los. Desse modo, “[...] quanto mais rapido eles juntarem
os cacos, mais rapido eles crescerdo em sua vida conjugal.”
(BAHIA, 2000, p. 204).
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Também ¢ comum que o fato de varrer os cacos juntos
seja relacionado a ideia de que tomardo todas as decisdes
familiares juntos, em uma significacdo mais recente. Talvez seja
esta, uma nova ressignificagdo das tradigdes, realizada em um
contexto mais atual onde os papéis de género parecem estar
sendo reformulados também dentro do contexto tradicional
pomerano, fortemente marcado por uma disputa de autoridade.

Com o fim do Quebra-Lougas, ¢ apds o casal de noivos
varrer todos os cacos do saldo, oprimeiro dia de festa termina.
Além de todas as significagdes ja apresentadas acerca do ritual
do Quebra-Loucas, a guarda dos cacos apds o casamento
também ¢é de extrema significancia, como vemos em:

Os cacos que foram acumulados pelos noivos nao
sdo jogados fora. Estes serdo guardados na nova
casa, pois o tempo de duracdo destes significa a
longa duracdo do casamento. Muitos casais
enterram os cacos na terra em que irdo morar, pois
estes constituem um simbolo de multiplicagdo dos
bens da Land. (BAHIA, 2000, p.204)

Segundo dia de festa - Casamento na Igreja
Luterana

O segundo dia de festividades, ouso dizer, o dia mais
longo, tendo em vista que as comemoragdes se iniciam com o
nascer do dia e o inicio dos preparativos e s6 se findam com o
término da danga da noiva, conforme veremos a seguir, ¢ quando
ocorre o cerimoOnia de casamento ‘oficial’ na igreja Luterana.
Sao muitas as supersticdes que rondam este dia, de acordo com
Joana Babhia:
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O noivo ndo poderd vé-la até a hora do casamento,
pois da azar. "Caso algo caia da mao da noiva no
dia de seu casamento", significa que ¢ "um filho
que se perde na vida". "Quando se tranca uma porta
no dia do casamento", isto significa que ¢ "um
neném trancado na barriga" (BAHIA, 2000, p.
207).

A ida dos noivos para a igreja ¢ um momento singular.
Os copeiros sdo responsaveispor ornamentar os caminhdes que
servirdo de transporte para os noivos € membros mais proximos
da familia no trajeto até a igreja. Estes costumam ser
ornamentados com arcos de bambu enfeitados com flores e
folhas diversas. Na atualidade, o cortejo ¢ um momento de
comemoracao e euforia constante, atraindo olhares até mesmo
daqueles que ndo estdo envolvidos no casamento ou mesmo
desconhecem a tradi¢do pomerana no municipio.

A noiva costuma vir & frente em um caminhdo junto de
sua familia, seguido pelo noivo e seus parentes. Ambos
acompanhados pelos demais participantes logo atrds. Os
copeiros sdo os responsaveis pela algazarra nesse momento,
batem bambus enfeitados no chdo dos caminhdes
acompanhando e cantando junto com os musicos.

Ao fim da cerimonia luterana, todos retornam ao local da
festa. Este costumava ser na casa do pai da noiva (BAHIA,
2000), entretanto, observamos mudancas significativas neste
quesito. Devido ao ntimero grande de pessoas esperadas nesses
eventos e a incorporacao de decoracdes mais ‘sofisticadas’ e
terceirizadas, na atualidade ¢ comum que sejam realizados em
galpdes, pousadas e demais locais que comportem este grande
quantitativo de pessoas no municipio - em especial no segundo
dia de festividade, que ¢ quando se espera um contingente ainda
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maior de pessoas -. Entretanto, vale salientar que, apesar das
areas de eventos serem uma possibilidade, estas ndo excluem em
definitivo os casamentos realizados em casa.

A opcdo por areas maiores € com uma estrutura ja pré-
montada para receber o grande contingente de pessoas, também
pode ter relacdo com o pagamento de entrada por aqueles que
quiserem participar do evento, mas que ndo foram convidados.
E uma pratica bastante comum atualmente no municipio, que é
explicada por muitos pela dificuldade econdmica em pagar um
casamento tao grandioso por conta propria. A opg¢do entdo seria
contar com a ajuda da comunidade - pagamento de uma taxa fixa
para adentrar ao casamento - ao invés de meramenteexclui-los
da oportunidade de presenciar e fazer parte de um momento tao
importante religiosamente e culturalmente para esse grupo em
questao.

No local da festa, um grande café ¢ servido e embala as
conversas € dancas até o anoitecer. E neste momento que outro
aspecto importante componente é explicitado: a fotografia. Fred
Pereira Alves, ao analisar a biografia e as fotografias realizadas
por Ervin Kerckhoff, destaca

Os casamentos parecem ter sido prosperos para
comercializagdo de seus servicos, por serem
festividades marcantes na cultura pomerana, com
diferentes rituais que levam, no auge da celebracao, a
trés dias de festa, reunindo toda familia dos noivos,
parentes distantes ¢ amigos da regido. E possivel
observarmos o aproveitamento desses encontros
festivos, para o qual era contratado, para a realizacao de
registros de toda uma familia, assim como a dos
membros individuais da mesma familia.[...] Nesses
eventos, a utilizagdo de roupas boas, ndo desgastadas ou

4

sujas pelo trabalho na lavoura, ¢ mais um motivo
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positivo para a contratacdo e realizacdo desses retratos
pelos convidados, pois sdo eventos para os quais as
pessoas destinam suas melhores vestes (ALVES, 2014,

p. 89).

Mais que uma simples imagem, as fotografias no
contexto do casamento pomerano apreendem os papéis sociais -
e ndo os individuos singulares -, ou seja, as varias mudancas
sociais  proporcionadas/induzidas pelo casamento, sdo
registradas (BAHIA, 2000).

A foto, como o casamento, € o tempo de uma ruptura
com as praticas anteriores, que neste momento sao
abandonadas. S3o registrados no momento do
casamento, ofim dos bailes, do tempo do namoro, a
separacdo da casa paterna, a separacdo dos amigos
solteiros € o encontro com parentes que ha muitos anos
ndo sdo vistos. E tempo de ruptura e transformagio
(BAHIA, 2000, p. 182).

O baile do segundo dia de festividades costuma ser o mais
aguardado e duradouro. E neste momento que ocorrem as dangas
com a noiva. Apos dangar com o noivo e demais membros
proximos da familia recém formada, a noiva se dispde a dangar
com os convidados. No casamento etnografado por Joana Bahia,
esta atesta que ambos os noivos dangaram com todos os homens
e mulheres da festa. O mesmo, a meu ver e segundo relatos
obtidos, ndo se aplica de forma generalizada na atualidade.

Entretanto, a danca com a noiva ainda se mantém enquanto
um ritual bastante importante e irrevogavel para muitos
convidados. Ao dangar com a noiva, se mantém atradicao de
retribuir com uma quantia em dinheiro, esta seria uma forma de
ajudar com as despesas com os musicos da festa. Até hoje no
municipio ¢ comum ouvir falas masculinas que atestam que a
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ida a um casamento sé se concretiza se dangarem com a noiva.

Terceiro dia de festejo

O terceiro dia do ritual do casamento pomerano costuma se
encerrar cedo, apds os dois dias agitados de festejo. Entretanto,
¢ no terceiro dia que o ritual do tiro ao alvo em um mastro de
bandeira ¢ realizado. Apds um dos participantes acertar o alvo e
ganhar um prémio em dinheiro, o noivo € responsavel por
derrubar o mastro.

Este se configura como a encenagao final da aptidao do
noivo de cumprir as suas obrigacdes socialmente construidas
apés o casamento e consequentemente, marca o fim das
comemoracoes ¢ o inicio de uma vida a dois baseada no trabalho.
Seria entdo, nas palavras de Joana Bahia: “[...] o momento de
passagem dos noivos para uma nova condi¢do e ratifica um dos
valores étnicos mais importantes entre os pomeranos: o ethos do
trabalho.” (BAHIA, 2000,p.218).

O vestido da noiva

O uso de um vestido de cor preta com um lago verde
bandeira amarrado a cintura da noiva, ¢ uma das tradi¢des mais
conhecidas e comentadas do casamento luterano pomerano. Na
maior parte dos casamentos realizados atualmente no municipio
de Santa Maria de Jetiba nao sera possivel visualizar o uso do
vestido tipico, tendo em vista que este parcialmente foi sendo
substituido por um vestido branco. Entretanto, tal substituicao
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ndo se expande a todos os casos,em algumas localidades do
municipio, em especial aquelas mais afastadas, o uso do vestido
preto com lago verde ainda ¢ tradicional em cerimonias de
casamento.

As explicacdes que visam justificar tal tradi¢do sdo
inumeras. Alguns atribuem a cor preta as condi¢des climaticas
vivenciadas por esse grupo - pomeranos - antes da imigracao
para o estado - o frio da Pomerania -, a uma espécie de protesto
contra o periodo feudal, no qual eram obrigadas a passar sua
primeira noite pds casamento com o senhor do feudo em que
trabalhavam - e ndo com seus maridos - € at¢ mesmo o luto por
abandonar os pais e a morte social propiciada pelo casamento.

Apesar das possibilidades apresentadas, concordo com
Joana Bahia (2000), ao relacionar a cor preta a ruptura de uma
série de redes sociais e relacionais, uma mudanca de ordem
social gigantesca, para a criacdo de outras redes - agora
acrescida do marido e sua familia, além dos filhos -. Ou seja,

O preto simboliza morte social, a separagdo da noiva de
sua familia, pois, diante da regra de residéncia
patrilocal, quem se desloca da sua rede de parentesco ¢
a mulher. A morte, separacdo, ¢ seguida de
transformagdes e da aquisi¢do de umnovo papel social

(BAHIA, 2000, p. 203).

Conclusio

Nos ritos que tradicionalmente embalam os trés dias de
comemoracao do casamento pomerano luterano em Santa Maria
de Jetiba, podemos perceber uma multiplicidade de significados.
Tais significacdes sdo de ordem social e religiosa,
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simultaneamente. Em um mesmo evento podemos notar os
entrelagos entre magia - simbologia do Quebra-Lougas, sopa de
mitdos e atémesmo os provérbios preferidos - e cristianismo -
casamento na igreja luterana - de maneira explicita.
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A BINARIEDADE DE LOGUNEDE

Fern Rocha Castiglioni Rangel Lisboa
Rafael Alves Azevedo

€ Logun Edé, o Orixa da formoswa € o
cagador, que se aventura na wmata € toda
dgua, que despenca wa caseata € o
macho em caoa féwen

€ a fémen em cada macho

Loguwn Edé, em tew segredo ew me acho!

Introducao

Logunedé, um orixa dual. E como a mie e como o pai,
cagador e pescador, rege os caminhos présperos. Falaremos
ndo s6 disso, como também da histéria e do espacgo fisico da
Nigéria, de onde ele veio. Temos por objetivo nos aprofundar
um pouco mais nos estudos de africanidades e género, bem
como discutir isso pelas vias historico-sociais.

A metodologia de pesquisa foi entrevistas (historia oral)
e a leitura de varias fontes bibliograficas, como A4 mitologia dos
Orixas (Prandi, 2001) (onde se retne diversas historias, de
muitos locais da Africa), além de artigos e estudos de
estudantes e professores de outras universidades brasileiras.
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Este tema foi escolhido ndo por nds autores, mas sim
trazido pelo proprio Logunedé até nossas maos, e de muito
agrado acatamos. Logun 6 akof3!

Historia e Espaco Fisico

Antes de discorrer sobre a religido em si, faremos uma
pequena passagem geograficae histérica nessa regido ocidental
da Africa, de onde vem nosso Orix4, a Nigéria. Fazemos isso,
pois reconhecemos o quanto o ensino de africanidades ¢
defasado e diminuto, tanto nas séries primarias, quanto na
graduagdo. Nosso objetivo ¢ situar geograficamente e
historicamente o leitor, antes de entrarmosnos didlogos sobre
género e religiosidade.

A Nigéria ¢ um pais na Africa Ocidental, no Golfo da
Guiné. O estado territorial tem um tamanho de 923.770 km? e
uma linha costeira total de 853 km. Este tamanho corresponde
a cerca de 11% do Brasil. A Nigéria situa-se a uma altitude
média relativamente baixa de 380metros acima do nivel do
mar. O pico mais alto da montanha (Chappal Waddi) estd a
2.419 metros acima do nivel do mar. O pais inclui cerca de 20
ilhas. Existem fronteiras nacionais diretas com os 4 estados
vizinhos de Benin, Camardes, Chade e Niger. Sua capital se
chama Abuja. (Visentini, 2011)

Nesta localidade existe um clima tropical. Nao ha
diferenga entre as estagdes. A duragao do dia dificilmente varia
e as diferencas de temperatura entre o verdo € o inverno
também sdo menores. Dependendo da estagdo do ano, as
temperaturas médias maximas diarias variam de 30 e 36 graus.
Em algumas partes do pais, os valores atingem até 41 graus
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durante o dia. Nos meses mais frios, a temperatura cai para uma
média mensal de 19°C a noite, dependendo da regido. O pais ¢
rico em recursos naturais, dos quais se destacam o petroleo e o
gas natural. O petroleo constitui seu principal produto de
exporta¢do, colocando a Nigéria entre os membrosda Opep.
(Visentini, 2011)

A cobertura vegetal da Nigéria se divide em faixas
latitudinais da seguinte maneira: Manguese Pantanos ao sul, na
faixa litordnea, com Florestas Tropicais logo na sequéncia, e
vegetagdo de Savana do centro até o norte do pais. Seus
principais rios sdo o Niger, um dos maiores riosdo continente
africano, ¢ o rio Benue. Além deles, destacam-se os rios
Sokoto, Kaduna e Gonga. (Visentini, 2011).

Historicamente , este territorio foi primeiramente ocupado
pela civilizacdo Nok, que viveu no Neolitico e na Idade do Ferro.
Sao famosos por suas esculturas de terracota, onde sdo retratados
rostos e figuras humanas, a primeira civilizac¢do a fazé-lo, além
de ser a primeira cultura subsaariana a aperfei¢oar a tecnologia
de fundi¢do de ferro. Isso permitiu os Nok dar um salto direto da
Idade da Pedra para o Ferro, pulando a Idade do Bronze, um
estagio tipico do desenvolvimento em outros lugares do mundo.
(A Cultura Nok. Disponivel em:
<https://www.worldhistoryorg/trans/pt/1-13533/a-cultura
nok/>.)

Do século XI em diante, houve uma transformacdo na
sociedade, onde a cria¢do de cidades-Estado, reinos e impérios,
incluindo os reinos haugas e a dinastia Borno, no norte, e os
reinos Oy6 e Benin no sul, aconteceu.

227



Os Reinos haugds formavam um grupo de pequenas
cidades-estados independentes do norte da Africa Central entre
o Rio Niger e o Lago Chade, que prosperou entre os séculos XV
e XVIII EC. As origens dos haussa sdo desconhecidas,
entretanto hipoteses sugerem que eles constituem um grupo de
povos indigenas que se uniram em torno da lingua comum,
haussa , enquanto outra teoria explica sua presenca pela
consequéncia de uma migragdo de povos nativos do sul do
Deserto Saara. As cidades se desenvolveram gracas ao comércio
local e regional de produtos tais como o sal, metais preciosos,
couro e escravos. (Cartwright, 2019).

Tratando agora de outro reino, acredita-se que o
desenvolvimento de Oyo tenha sido mais influenciado pelos
Estados vizinhos da savana — Borgu e Nupe — que pelos
Estados iorubéds da regido florestal. Ele teve de se afirmar
primeiro frente a seus rivais do norte, antes de poder lancar-se
a conquista dos iorubds. Pela lista de reis de Oyo, supde-se que
o reino tenha sido fundado no comego do século XV. O
abandono da capital, sob a pressdo dos Nupe,durante o segundo
quarto do século XVI, estd bem determinado. A evidéncia
arqueologica mais antiga até hoje descoberta parece remeter a
um periodo posterior a reocupagao da capital, por volta do final
do século XVI. Em resumo, ¢ pouco provavel que Oyo tenha
atingido grande importancia no fim do século XV.

O reino do Benin, localizado nas florestas do sul da
Africa Ocidental (modernaNigéria), é formado pelo povo edo.
Prosperou entre os séculos XIII e XIX EC. A capital, também
chamada de Benin, era um centro de comércio controlado
exclusivamente pelo rei, ou oba, que mantinha relagdes com
mercadores portugueses que buscavam ouro e escravos. Benin
entrou em declinio durante o século XVIII EC, atormentado
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por guerras civis, e foi finalmente conquistado pelos britanicos
em 1897 EC.

Contudo com o advento do trafico negreiro, entre os
séculos XVI a XIX, comandado por Portugal, que sequestrou
essas pessoas para que trabalhassem nas plantacdes do
continente americano, além de outros locais, a situagdo desses
estados foi alterada.

Em 1850, o Reino Unido estabelece presenca e consolida
sua autoridade sobre a regido, que se transformou na Colonia e
Protetorado da Nigéria. E apenas em 1960 que o pais passa a ser
independente. Mas, alguns anos depois, mergulhou em uma
guerra civil cujos reflexos sdo perceptiveis até hoje em sua
sociedade. Desde sua independéncia, alternam-se no comando
da nagdo governos civis democraticamente eleitos e ditaduras
militares, sendo que apenas as eleigdes presidenciais de 2011
foram consideradas as primeiras a serem realizadas de maneira
razoavelmente livre e justa. (Cartwright, 2019b).

Figura 1:Madeira entalhada representando
Logunede, Ca >

Fonte: Mu:veu Afro—brasiléi};b, BA.

229



Logunedé

Voltando agora nosso olhar para Logunedé (Logun Ed¢),
o principe Orixa, vamos buscar revelar uma nogao geral sobre
ecle, sua familia, seu axé, seus simbolos, entre outras coisas.
Iremos entender mais dos seus dois lados, o que faz ele ser ele
mesmo, mas ter forte influéncia dos pais OxoOssi e Oxum,
poténcias opostas. No final ele ¢ cacador e pescador, semjamais
deixar de ser Logunedé.

Ele ¢ considerado o orixd da riqueza e da fartura,
designado, principalmente, a garantir a subsisténcia da
comunidade, ja que na mata caca com o pai, € no rio pesca com
a mae.

No Brasil, por ter uma relagdo muito préxima com sua
progenitora, ¢ também a deidade dos relacionamentos
duradouros, dos sentimentos, o que entende as coisas que se
passam nos coragdes dos humanos. Assim como cada orixa ¢
conectado com os elementos da natureza e o ciclo da vida,
Logunedé¢ ¢ cacador, e tem a capacidade de se transformar em
peixe, fazendo parte do rio, e ligado ao elemento (dgua).

Filho de Oxum e Ox6ssi, da agua e da floresta, se veste
de azul turquesa e amarelo ouro, e seus simbolos sdo a Balanga,
Ofa e Abebe. Contam que ele ¢ um dos mais belos orixas, pois
teria os tracos dos belos pais. Rei de Ilexa, cacador habilidoso
e principe soberbo,Logun Edé¢ reine os dominios de Oxdssi e
Oxum. Ele passa seis meses com a mae, € seis meses com o
pai. Depois de ser retirado de Oxum, ele teria sido criado como
filho por Ogum e Iansa, os quais ele se daria muito bem. Seria
por esse motivo, que ¢ comum o Juntd de Logunedé¢ e lansa,
como pais de cabeca dos iniciados Igbt’s no candomblé.

230



Seus animais sdo o cavalo-marinho, pavao, coelho, e
animais pequenos como passaros. Pertencem a Loguned¢ as
plantas Horteld, salsa, malva, lavanda e verbena, suas flores
consistem em Lirios, rosas amarelas, palma, girassol e todas as
flores miudinhas. J4 suas frutas englobam melao, laranja, coco,
ameixa amarela, manga, banana-mag¢a, mamao.

Sua dualidade se d4 em nivel comportamental, ja que em
determinadas ocasides pode ser doce e benevolente como Oxum
e em outras, sério e solitario como Oxdssi. Logun Edé é um
orixa de contradigdes; nele os opostos se alternam, ¢ o deus da
surpresa e do inesperado. dizem que protege os navegantes de
agua doce. Em algumas representacdes das religides dematriz
africana, Logun Edé também ¢ representado como uma figura
jovem e infantil.

Agora o itd de concepgdo de Logunedé, retirado do
livto A Mitologia dos orixas(Prandi, 2001):

Logum Edé nasce de Oxum e Erinlé

Um dia Oxum tpondd conhecew o cagador Evinlée por
ele se apaixonou perdidamente.

Mas Erinlé wio quis saber de Oxum. Oxum whio
desistiv e procurou wm babalad.

Ele disse que Erinlé sb se sentla atraldo

pelas mulheres da flovesta, wunca pelas do vio.
Oxum pagou o babalad e arouitetou wum plano:
Embebew sew corpo em el e volow pelo chiio da mata.
Agora sim, disfargada de weulher da mata,
ProcUroun olg novo o seu Aoy,
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Erinlé se apaixonou por ela no momento em gque a
viu.

Um din esquecendo-se das palavras do adivinho,
pondd convidow Ertnlé para v banho de rio.

Mas as dguas Lavaram o wmel de sew corpoe as folhas
do disfarce se desprenderam.

Evinlé percebew bmediatamente como tinha sioo
enganadoe abandonou OXum para sempre.

Fol-se embora sem olhay pava tras.

Oxum estava gravida; dew & luz Logun Edé. Logum
Edé ¢ metaole Oxumm, a metade vio, e € metade Evinlé,
metade mato.

Suns metades nunea podem se encontrar

e ele habita num tempo o rio e noutro temapo habita o
mato.

Ccom o oftl, arco e flecha que herdow do pati, ele cagn.

No abebé, espelho que vecebew da mde, ele se wmirn
(Prandi, 2001).

Ainda falando da perspectiva familiar, nos terreiros, ¢
muito comum que quando Oxum estd manifestada em alguém,
Logunedé também se faga presente. Com Ox6ssi 0 mesmo
ocorre, €, ao contrario de algumas divindades que ndo podem
por algum motivo (como desentendimentos), os trés podem
estar manifestados ao mesmo tempo. Isso vem para reforcar a
imagem de familia, de harmonia.

Nos terreiros, Logunedé ¢ muito quisto, bem como seus
filhos. Isso se da pois ¢ considerado muito belo, e seus filhos
também. Sdo tidas como pessoas belissimas e que chamam
atencdo, diferentemente de outras divindades que muitas vezes
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tem uma beleza tida “exoética” , estranha, ndo muito palatavel.
Isso cria um espaco de terreiro que reproduz os discursos
coloniais, que ¢ uma logica que acaba separando alguns grupos
e nao acolhendo. Isso cria situagdes que existem entdo
divindades que sdo amplamente aceitas, e outras ndo. Acontece
entdo que as pessoas acabam querendo ser iniciados para
algumas deidades, enquanto para outras ndo, esquecendo a
maximo do terreiro que diz: ndo escolhemos, somos
escolhidos.

Além disso, seus filhos se mostram sempre precisos,
como cagadores, novamente trazendo a dualidade de Oxum
(beleza, visdo estratégica) e Oxossi (precisao, agressividade).
Mas ndo ¢ apenas isso, a dualidade se mostra também nas
vestimentas (indumentarias), na danga, nas praticas dentro dos
terreiros de candomblé.

Utilizamos a historia oral, ou como diz Hampaté Ba
(2010) , a tradicdo oral, para qualificar as informacdes trazidas
neste texto . Nossa principal fonte oral foi Pai Maycon
Bernardo. Iniciado no Candomblé por proximidade familiar,
sua mae frequenta hd mais de 40anos a religido e ¢ filha de
Iansa, e seu pai frequenta a Umbanda por mais de 50 anos, e ¢
filho de Exu.

Pai Maycon incorporou pela primeira vez, com 11 anos,
o Exu dele, na porta do cemitério. Tem 10 anos que ¢
iniciado. Ainda ndo possui sua propria casa de Axé, mas
planeja construir. E formado no bacharelado e licenciatura de
Ciéncias Sociais pela UFES, e se encontra no Mestrado. Sua
monografia teve a tematica de iniciagdo de criangas no terreiro
de candomblé¢ Angola, onde fez pesquisas junto aos povos
quilombolas.
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Aqui introduzimos a fala do Pai Maycon acerca do
assunto:

Sua masculinidade seria dada pelo seu pai, pois ¢ um

cagador, um homem viril, e sua feminilidade vem do

fato de sua mae ser uma orixdmuito feminina, ligada

(principalmente no Brasil, por conta da didspora) a

beleza, a suavidade, a como uma mulher deveria ser,

na perspectiva colonial e machista.

Agora um pedaco de um outro itd, falando sobre o seu

“género”, novamente retiradodo livro A Mitologia dos Orixas
(Prandi, 2001):

Logum Edé é salvo das aguas

Logum EdE era filho de Oxdssi com Oxum. Eva o
principe do encanto ¢ da magio.
Oxbsst e Oxum eram dols orixds multo valoosos.
Orgulhosos, eles viviam fs turvas.
A vida do casal estava insuportavel
e vesolveram que era welihor se separay.
filho ficaria weetade oo ano nas wmatas com Oxbssie
o outya wetade com Oxum no rio.
Com Lsso, Logume se tormou wma crionga oe
personalidadedupla:
crescew metade homem, waetade mulher (Prandi,
2011).

Pai Maycon ainda discorre mais sobre:

[...] Na mitologia brasileira, ele esta diretamente ligado a
Oxossi, mais especificamente a Erinlé, que seria uma
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qualidade de Ox0ssi, € a Oxum... E ele aqui no Brasil ele
tem necessariamente essa perspectiva da “guarda
compartilhada” dos pais, né, a partir dessa logica a gente
tem uma binariedade. Pessoas trans, gays, ndo binarias
costumam ser associadas a essa divindade dentro dos
espagos de candomblé por conta de sua mitologia, sua
historia, isso explicaria o jeito que vocé € [...]

Género

A partir dos estudos socio-historicos apresentados ¢ visivel
e evidente que a imposi¢do de categorias de género ocidentais a
partir do discurso ioruba, vem afirmando estigmas e esteredtipos
que se originam no contexto ocidental referente a género e
binariedade. Tal imposicao resulta em uma mudanga da nitida
fundagdo epistemologica das culturas ioruba, e essa mudanga
epistemologica ¢ muito bem apresentada e desenvolvida pela
sociologa nigeriana Oyéronké Oyéwumi, nascida em 1957 de
origem ioruba.

A socidloga nigeriana defende sua tese em 1993, que
resultou no livro 4 invengdo das mulheres (2021), trazendo
discurso que visa documentar como o género veio a ser
construido na sociedade iorubd do sudeste da Nigéria. Ela
também aborda questdes como quais sdo as relacdes entre as
distingdes bioanatomicas e as diferencas de género como parte da
realidade social, e levanta o questionamento ““ as construgdes de
género como que quem observa traz para uma situagao particular
observada? ”. E a partir desse questionamento que consideramos
possivel dialogar sobre a binariedade de Logunedé.

Aqui trazemos um pouco de como a sociologa Oyéronke
Oyéwumi (2021) enxerga ¢ defende sua analise sobre como o
Ocidente interpreta a sociedade ioruba e suas suposi¢cdes sobre
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diferencas sexuais:

Questiono as maneiras pelas quais as suposi¢des ocidentais
sobre diferencgas sexuaissdo usadas para interpretar a sociedade
ioruba e, nesse processo, criam um sistema local de género.
Minha andlise problematiza varias ideias, algumas mencionadas
acima, comuns em muitos escritos feministas ocidentais:

1- As categorias de género sdo universais e atemporais
e estdo presentes em todas associedades, em todos os
tempos. Muitas vezes, a ideia ¢ expressa em um tom
biblico, como se sugerisse que “no principio era o
género”.

2- O género ¢ um principio organizador fundamental em
todas as sociedades e, portanto, ¢ sempre
proeminente. Em qualquer sociedade, o género esta
em todo lugar.

3- Ha uma categoria essencial e universal, “mulher”,
que ¢ caracterizada pelauniformidade social de seus
membros.

4- A subordinacao das mulheres ¢ universal.

5- A categoria “mulher” ¢é pré-cultural, fixada no
tempo historico e no espacocultural, em antitese a
outra categoria fixada: “homem”. (Oyéwumi, 2021)

Por conta de sua criacao e seu desenvolvimento dual como
um orixa, as suposi¢des ocidentais sobre diferencas sexuais
dentro da sociedade ioruba, criam um sistema local de género. E
nesse local criado e imposto pela sociedade ocidental que Logun
comega a ser interpretado como um orixa ndo-bindrio, esse
discurso tem com base o resultado de prepul¢des que mostram
que corpos fisicos sdo sempe corpos sociais em sociedades
ocidentais. No Ocidente as categorias sociais obtém uma longa
histéria de incorporagdo e imposi¢do desde o processo de
colonizagioeuropeia, tanto sobre Africa quanto sobre o Brasil.
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Assim conceitos como generificagido’’, e binariedade’®, reforcam
a interpretagdo colonializada sobre corpos nao ocidentais.

Diante essa imposi¢do generificada ocidental surje
conceitos como sexo e género, tais conceitos diante da sociedade
atual ainda se fazem um pouco confusos. O conceito de sexo
refere-se as caracteristicas bioldgicas e anatdmicas que o corpo-
humano apresenta, e como a sociedade ocidental relaciona tais
caracteristicas ao “feminino” ou “masculino”. J& o conceito de
género se diz respeito aos pepéis e atitudes socias que sdo
impostas culturalmente, pelo pensamento ocidental sendo
associadas ao sexo bioldgico. A antropdloga Shelly Errington
desnvolve uma tese aonde, ela destrinxa um pouco mais sobre o
conceito de“sexo” aonde a mesma levanta “Sexo” com o ‘S’
maitsculo para representar? o sistema de género do Ocidente,
porém a propria continua esse debate com a afirmacdo de que
Sexo naoé a unica maneira de se classifcar os corpos humanos e
nem a Unica forma de se significar o sexo.

Aqui introduzimos o pensamento da antropologa Shelly
Errington (1990) sobre o conceito de “Sexo’:

“Sexo (com um ‘S’ maitusculo) € o sistema de gé€nero do
Ocidente”

“Mas o Sexo ndo ¢ a unica maneira de classificar os corpos
humanos nem a inica maneira de significar o sexo. E facil
imaginar diferentes classificacdese justificativas culturais

7O conceito de generificagdo representa o processo de socializagdo
ocidentalista diante das normas impostas de género dominante. Pode se referir
também ao processo de construcdo de uma identidade de género alternativo
que o mundo ocidental define como “fluidez de género”.

8 O conceito de binaridade remete-se a algo que se constitui em algum aspecto
dual- quer dizer, que ¢ constituido por dois aspectos podendo serem
complementares ou opostas.
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para categorias de género, cenarios diferentes que
igualmente levem em consideracdo as evidéncias que
nossos corpos fornecem.”

Quando se olha para o caso iorubd, o cenario obtido ¢ muito
diferente, trazendo a perspectiva de que o corpo humano nao
precisa ser constituido como generificado, ou até ser percebido
como uma evidéncia para a classifica¢do atemporal.

Dentro de sociedades iorubds as distingdes [corporais]
eram superficiais, j& que ndo assumiram nenhuma dimensao
hierarquica social como no Ocidente, onde as categoriasderivam
principalmente de um dimorfismo sexual observado no corpo
humano. O conceito de dimorfismo sexual ¢ usado para
representar o processo de diferenciacdo dos corpos‘“‘machos” e
“fémeas”, quando suas formas e/ou tamanhos sdo notavelmente
diferentes.

Normalmente, a classificacdo de individuos era definida,
em primeiro lugar, pela senioridade, determinada pela idade
relativa. Na sociedade ioruba, antes da instalacdo forcada das
categorias ocidentais, as posigdes sociais das pessoas mudavam
constantemente em relacdo a com quem estavam interagindo, e
essa instabilidade de posi¢des sociais resultavaconsequentemente
em uma identidade social relacional e ndo essencializada.

Diante do exposto, ainda que discutivel por pensadores
como a socidloga Oyeronk¢ Oyéwumi (2021), que desenvolve e
implanta o debate critico, a partir desse processo de instalacao de
categorias ocidentais de género, diante a cultura iorubé , podemos
considerar que a sexualidade humana, quase sempre ¢ traduzida
a partir do sistema de crencas e de mitologia sobre os orixas
oralmente aprendida, transmitida e assim por diante, dentro de um
fluxo de variados rituais ou mesmo fora do espaco sagrado. Quem
defende muito bem tal argumento ¢ o Doutor em Antropologia
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Social pela UNICAMP, Milton Silva dos Santos, quedesenvolve
seus estudos discorrendo sobre a “construcdo social de pessoa”
junto com os dispositivos operacionais empregados pelo povo-
de-santo, que visa classificar, reconhecer ou integrar as pessoas,
de “dentro” e de “fora”, querendo situa-las na estrutura dos cultos,
o antropologo apresenta tal debate principalmente no livro “ Mito,
possessao e sexualidade no candomblé”, publicado em 2008 pela
revista Nures. Aqui ¢ inserido um pouco de como o antrop6logo
levanta o debate sobre a sexualidade humana e suas crencas e
mitologias:

Essenciais no cotidiano dos terreiros, os deuses
afrobrasileiros personificam aspectos da natureza, se relacionam
com determinadas atividades humanas e comportam arquétipos
que informam seus feitios, dominios, atributos e personalidades.
Acredita-se que os arquétipos sao herdados pelos filhos-de-santo,
ou seja, os duplos dos orixas no mundo terreno. Esses conteudos
sdo oralmente transmitidos e apreendidos por intermédio da
experiéncia religiosa. Sdo dispositivos operacionais empregados
pelo povo-de-santo para classificar, reconhecer ou integrar as
pessoas, de “dentro” e de “fora”,com intuito de situd-las na
estrutura dos cultos. Para isso, utilizam categorias
correspondentes ao ethos e a visdo de mundo peculiar aos
adeptos. Sao dispositivos simbdlicos uteis na medida em que
podem ser representados em diversos objetos rituais ou
substancias litargicas — por exemplo, no¢des de “masculinidade”
e “feminilidade” sdo simbolizadas em lougas, folhas ou num
determinado tipo de vestimenta, pano de cabeca, insignias ou
outros paramentos simboélicos que revelam as caracteristicas dos
orixas descritas pelos mitos (Santos, 2008).
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Por mais que ninguém confirme a possibilidade de uma
identificacdo plena ou absoluta entre o sujeito e orixd, muitos
sacerdotes preocupam-se com o poder da saia , que ¢ uma pega
normalmente usada por representacdes que sdo consideradas
“femininas”, pois tem receio de que os orixas possam interferir
na sexualidade de seus filhos cis-binarios. Tal receioé carregado
pela posicdo ocidental machista e heteronormativa , imposta
durante o periodo decolonizagdo e estrutrurando as relagdes
socias a partir de entdo. E notério que em cultos dedicados a
certos orixas, nao prevalece o sexo bioldgico do iniciante.

Como um exemplo para concretizar tal pensamentos nos
referenciamos no culto dedicado ao orixd Xango, na cidade de
Oyo6 (Nigéria), onde ndo prevalece o sexo biologico do iniciante,
corpes identificados como masculinos ou femininos serdo
chamados de “noiva” (iyawo) do deus. Independente de sua
identificacdo, todes iniciantes usam aderecos em geral utilizados
por corpos que se identificam como uma representagdo feminina,
fora do sacerdécio de possessao.

O termo “cosmovisdo”, tanto utilizado pelo ocidente para
resumir a légica cultural deuma sociedade, capita o privilégio
ocidental do visual. O uso de tal termo se faz utiliza-lopara
descrever culturas que podem privilegiar outros sentidos. Ao nos
aprofundarmos nos estudos sobre a cultura ioruba consideramos
que o melhor termo inclusivo a ser utilizado ¢ o apresentado pela
socidloga Oyeronk¢ Oyéwumi (2021), que construiu o termo
“cosmopercepgao”. Ela utiliza o pardmetro como uma maneira
mais inclusiva de descrever a concep¢ao de mundo por diferentes
grupos culturais.

Um pouco mais sobre como a socidloga atua com o termo
“cosmopercepcao” na sua tese intitulada ‘A inven¢do das
mulheres’:
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[...]“cosmopercepc¢do” serd usada ao descrever os povos
iorubas ou outras culturas que podem privilegiar sentidos
que ndo sejam o visual ou, até mesmo, uma combinacdo
de sentidos. Isso dificilmente representa a visao recebida
da historia e do pensamento social ocidentais. Muito pelo
contrario: até recentemente, a historia das sociedades
ocidentais tem sido apresentada como uma documentacao
do pensamento racional em que as ideias sdo enquadradas
como agentes da historia. Se os corpos aparecem, eles sdo
articulados como o lado degradado da natureza humana
(Oyéwumi, 2021).

Consideracoes finais

Durante o desenvolvimento do artigo nds conseguimos
aprender e mergulhar nos estudos sobre a geografia, historia da
Nigéria, buscando referéncias que dialogassem diretamente com
a regido central dos temas, para compreendermos o ciclo
ecossistémico, vegetacdo e desenvolvimento cultural dessas
regides, passando de um periodo neolitico até sua independéncia.

Nossa énfase foi dada ao orixd Logunedé, e procuramos
produzir uma andlise critica as formas ocidentais de interpretar
seus atributos e atribui¢cdes, desenvolvendo um didlogo firme
sobre sua dualidade e suas formas de ser interpretada. Nosso
aprendizado se aprofundou na pedagogia preta do terreiro,
quando paramos para ouvir a sabedoria e aprendizados de pai
Maycon Bernardo, que hoje, como muitas pessoas das matrizes
africanas, ¢ Babalorixa, formado no bacharelado e licenciatura da
Ciéncias Sociais pela UFES, cursando o Mestrado, e preservando
e multiplicando a sabedoria de seus ancestrais.
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FOLIAS DE REIS NO MUNICIPIO DE MUQUI

Gabriel Bolognini Benedicto

Introducao

As Folias de Reis em Muqui sdo festividades bastante
tradicionais € mesmo institucionalizadas pelo governo do
municipio. Muqui ¢ sede do maior evento folclorico do Brasil, o
Encontro Nacional de Folias de Reis, um evento que retine grupos
de folides das mais diversas regides do pais. E natural que haja
bastante interesse local pela festividade.

E esse interesse que tento satisfazer aqui, debrugando-me
um pouco sobre as caracteristicas desse evento, investigando sua
origem, qualidade, especificidades. Nesse caminho tento
investigar como a memoria dos folides se configura enquanto
ferramenta de transmissdo do costume, através da historia oral.
Também saliento os aspectos rituais e simbolicos envoldios; bem
como o papel dos cénticos ou toadas, simbolo de carater impar na
Folia que complementa a solenidade.

A Folia de Reis

Manifestagdo cultural popular, as folias de reis
representam a devocgdo cristd através da encenagdo biblica do
percurso tomado pelos trés reis magos em dire¢dao a Belém para
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anunciar e louvar o nascimento do menino Jesus, como descrito
no texto biblico do livro do evangelista Mateus. Os adeptos das
cerimonias, conhecidas no meio como jornadas, entdo partem em
procissao visitando residéncias dos locais ao longo do percurso,
trazendo consigo um aparato simbolico rico representado pelos
ritos, simbolos e musicas envolvidos na Folia.

As Folias de Reis estdo disseminadas em vérias regides do
Brasil e, muito por conta disso, recebem designagdes diferentes
como Reisado, Folia de Santos Reis, Reis-de-Boi e, naturalmente,
apresentam caracteristicas diferentes como a presenca de bichos
como o tradicional Boi. No sul do Espirito Santo e sobretudo na
regido de Muqui, espago recortado que nos interessa aqui, o termo
comum ¢ Folias de Reis.

As festividades tém origem catdlica europeia da regido
ibérica e foram trazidas pelos portugueses, sendo disseminadas
mais intensamente na regido sudeste e sobretudo nos estados de
Minas Gerais e do Espirito Santo. Os jesuitas introduziram os
Santos Reis como um dos inimeros entes sagrados que viriam a
substituir os entes nativos. Sabemos por relatos que esse primeiro
momento da folia no Brasil era composto por dangas que
acompanhavam as procissdes religiosas. O contato, embora
forcado, do indigena e do negro com esses rituais de danga e canto
se aglutinou ainda as festas de padroeiros em algumas regides do
Brasil e deram as Folias, junto com o aspecto teatral, essa forma
exclusivamente brasileira ao ritual. As folias se afastaram das
celebragdes litirgicas e se aproximaram do campo e das ruas
quando a Igreja a dissociou do espaco eclesidstico.

A partir desse momento, quando me referir as Folias,
estou querendo falar daquelas especificamente localizadas no
municipio de Muqui. As celebragdes atualmente ocorrem sempre
aos sabados e a quantidade de finais de semana varia
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regionalmente, mas no sul do Espirito Santo predomina o periodo
entre os dias 24 de dezembro e 20 de fevereiro, dia de Sio
Sebastido com um destaque para o dia de Reis no dia 06 de
janeiro. No territdrio capixaba, existe o registro de 65 folias de
Reis pelo Atlas do Folclore Capixaba. Um padrdo que pode ser
identificado em Muqui é que as folias costumam ter nomes que
fazem alusdo as estrelas que guiaram os Reis Magos ou a
comunidade catdlica a qual frequentam, neste caso, com o santo
em questdo adquirindo um espaco mais protagonista na
cerimonia.

Os cantos das toadas e a interpretagdo dos eventos que
ocorrem ao longo das jornadas, como os itens que compdem o0s
presépios nas casas, sdo as duas principais maneiras que a
profecia ¢ contada nas Folias. Voltaremos a estes dois pontos com
mais detalhes.

A forma predominante que compde as Folias em Muqui ¢
composta por grupos de onze apodstolos, uma espécie de lider
espiritual, um mestre de folia, principal lider e organizador do
grupo, todos com chapéus iguais; e os palhacos, que costumam
ser os soldados do rei Herodes no sudeste, mas no Espirito Santo,
excepcionalmente, fazem a personagem de Satands. Cada
personagem tem sua fun¢do e vestimenta especifica. A bandeira,
que representa os Magos Gaspar, Baltazar e Melchior sempre ¢
posta a frente, pela sua importancia maior, e a peregrinacao deve
ser conduzida sempre pensando na sua protegdo. E uma espécie
de estandarte que também pode conter o santo devoto do grupo
folido. Receber a bandeira dentro de sua residéncia evidentemente
¢ considerada uma grande honra para além do aspecto religioso.
Algumas residéncias sdao pré-determinadas para receberem a
Folia e também dispdem de uma bandeira nas portas, que ndo
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deve ser confundida com a bandeira representativa dos grupos de
Folia.

As personagens usam fantasias cuidadosamente
produzidas com muitas cores e aderegos, além do uso das
mascaras, sobretudo pelos palhacos, que por fazerem versos
engracados e estarem vestidos de maneira icOnica, tém bastante
atencdo do publico por conta de seu papel. Os palhacos tém o
papel de anunciar a porta a chegada do grupo folido e perguntar
ao dono se aceita a presenca da Folia. Se a casa tiver presépio ou
imagens de santos, ndo ¢ permitida a entrada dos palhagos.
Utilizam roupas vermelhas e chama atengcdo o seu aspecto
profano em contraposicdo com o sagrado da cerimdnia. Sdo
também responsaveis por colher aquilo que ¢ ofertado ao grupo
pelos donos da casa.

O Atlas também nos revela que no Espirito Santo, existe
uma predominancia pela disseminacdo do saber confeccionar as
mascaras de palhagos através de pais para filhos, que observam
os mais velhos. A confeccao utiliza dos mais diversos materiais,
a depender da criatividade do artesdo. No documento também se
pode identificar a maior parcela de auxilio a compra dos itens pelo
Poder Publico Municipal.

A procissdo caminha entdo em dire¢do a Matriz de Muqui,
a Igreja Sdo Jodo Batista acompanhada por locais e turistas. A
capela que foi construida entre os séculos 19 e 20, d4 nome ao
padroeiro da cidade. Todos, com excecdo dos palhagos, sdo
convidados a entrarem no recinto e prestigiar a sequéncia final da
cerimonia.

Muqui foi uma das regides que abracou a manifestagao,
pois em algumas localidades as jornadas ndo eram autorizadas
pelos delegados. O prefeito da cidade entre os anos de 1947 e
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1951 reconheceu a riqueza cultural do evento e instituiu em 1950
o dia 06 de janeiro para o Dia do Encontro das Folias de Reis,
feriado em Muqui bem como o Torneio de Folias, um concurso
que se realizaria anualmente a partir de 1952.

Desde a década de 1950, portanto, acontece em Muqui o
maior evento folclorico do Brasil, reunindo moradores, turistas e
estudiosos especialistas de diversas partes do mundo para
prestigiar a competi¢do do chamado Encontro Anual de Folias de
Reis, reunindo mais de 90 grupos de folides de diversas origens.

Mémérias, mitos e simbolos

Um dos registros acerca do fendmeno das folias de Reis
no Espirito Santo se encontra no Atlas do Folclore Capixaba.
Aqui percebemos, entre outros dados estatisticos, a
predominancia da hereditariedade como forma de transmissdo
desse patrimonio. Isso indica que existe uma memoria
compartilhada que perpassa geracdes. Esse fato ndo significa,
contudo, que a tradi¢gdo caminhe ao longo do tempo intacta. As
folias de Reis despertam o interesse de estudiosos de campos
diversos como os da sociologia, artes, geografia e historia, o que
revela um arcabougo tedrico-metodoldgico cuidadoso no trato
das transformacgoes constantes dos grupos de folias. Entender a
cultura circulante dentro das folias ¢ perpassar pelos espagos
sociais que esses grupos ocupam compreendendo como a sua
cultura se constitui como tinica. E preciso entender as narrativas,
os ritos e todo arcabougo que a sustenta para compreender melhor
este universo.
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Dada a devida importancia da memoria, podemos afirmar
que a histéria vivida por geragdes e geragdes de folides se
relaciona com a memoria na medida em que o grupo, na busca
por conservar as experiéncias passadas de preparagdes, ensaios,
confeccoes de fantasias trazem essas memorias reconstruindo o
passado a partir de elementos de sua propria cultura. Como
instrumento essencial nas narrativas de mitos, a memoria em seu
exercicio produz o folclore porque esta ligada nesse processo oral
de narrar o que eram as coisas, como eram e por que eram. Essa
sabedoria passada de pais para filhos, de avos para netos é a
propria historia, sem as bengalas dos livros ou dos documentos,
mas ¢ ela mesma documento.

Dada a devida importancia da memoria, podemos afirmar
que a histéria vivida por geragdes e geragdes de folides se
relaciona com a memoria na medida em que o grupo, na busca
por conservar as experiéncias passadas de preparagdes, ensaios,
confeccoes de fantasias trazem essas memorias reconstruindo o
passado a partir de elementos de sua propria cultura. Como
instrumento essencial nas narrativas de mitos, a memoria em seu
exercicio produz o folclore porque esta ligada nesse processo oral
de narrar o que eram as coisas, como eram e por que eram. Essa
sabedoria passada de pais para filhos, de avos para netos € a
propria historia, sem as bengalas dos livros ou dos documentos,
mas ¢ ela mesma documento.

Agnaldo Gonzaga (2017) evoca Le Goff para explicar a
relevancia da memoria coletiva. O historiador francés entdo
explica que os mitos de origem, no nosso caso, o mito da
peregrinagdo dos Reis Magos a Belém, sdo fundamentais na
medida em que estdo entre os primeiros acessos da memoria
coletiva, isto €, ¢ no mito de origem em que a memoria coletiva
se cristaliza. A partir desse mito inicial também se originam todos
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os outros. A memoria e conhecimento histérico podem ser
compreendidas se tomarmos que:

As lembrangas, as ideias, os gestos, os rituais dos folides e
devotos estimulam a memoria, que produz conhecimento
histérico, valendo-se das narrativas orais como
instrumentos utilizados na exposi¢do dos enredos que
retratardo essas diversas situacdes. Por meio dela, da
memoria, os embaixadores das folias e demais folides vao
exteriorizar suas cantorias apresentando seus simbolos, na
execugao dos rituais proprios de cada folia. A memoria se
faz instrumento principal na constru¢do de material e
dados (GONZAGA, p. 106).

E possivel encontrar no site institucional da prefeitura de
Muqui informagdes a respeito das folias de Reis no municipio.
No meio do levantamento estdo relatos de folides participantes.
Tomo um como destaque que narra a ocasido em que relata o
mestre José Inacio, da folia Estrela da Paz, na qual os folides se
aproximavam de uma residéncia na zona rural do municipio e o
cachorro no quintal latia incessantemente com a presenca da
multiddo. O mestre diz que, ao prosseguirem com as toadas,
surpreendentemente o animal comegou a latir de maneira
sincronizada com a cang¢do, como se tivesse mesmo participando
da folia.

Relatos mitologicos como esse e como qualquer outro de
qualquer representagdo mitica, como vimos, sdo importantes
pilares sustentadores. Gonzaga explica através do professor
Eliade (2007), que viver os mitos significa a reiteracdo das
pessoas com elas proprias: “o individuo evoca a presenga dos
personagens dos mitos e torna-se contemporaneo deles”
(ELIADE, 2007, p. 22). Os mitos de base das folias de Reis
trazem diversas interpretagdes que por meio das musicas ganham
vida no universo real.
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A pobreza do contexto do nascimento do menino na
manjedoura contrasta bem com a recepcao de Reis Magos e anjos.
O mito fundador, para Gonzaga, portanto, representa mais que
lembranga ou recordacdo, mas base de apoio para onde os folides
podem reviver a trajetdria daqueles personagens, passando por
lares pobres ou abastados, indiferentemente, levando a bengao e
a protegao.

Nesse sentido, a folia de Reis é o mito ritualizado. Os
simbolos sdo elementos que comumente acompanham essa
configuragdo. Eles carregam diversos aparatos de significados e
trazem consigo sentimentos, emog¢des € memorias. Gonzaga usa
Bourdieu (2005) para explicar que o simbolo exerce poder sobre
as pessoas, mesmo que os ignorem. Esse poder simbolico € capaz
de construir uma realidade que da sentido ao mundo.

Figura 1: Bandeira sendo carregada numa folia no
66° encontro de Folia de Rezs em Muquz

Fonte: Divulgagdo PMM.
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Na folia, temos por exemplo a bandeira que se encontra
no topo do patamar da importancia. Ela deve ser protegida a todo
instante ¢ nunca se deve dar de costas a ela. Outros simbolos
envolvidos nas Folias sdo os palhagos, as fantasias e as cangdes.

Toadas

Penso que as musicas, conhecidas no meio das Folias
como toadas, merecem uma dedicacdo a parte pela riqueza de
conteudo que carregam consigo. Voltando as questdes relativas
a0 mito e aos simbolos, ¢ comum tomar-se como dom divino o
grande repertdrio de versos que o mestre folido domina, além da
habilidade de utiliza-los nas ocasides mais oportunas. E o proprio
porta-voz dos folides com os Reis Magos. O que confere
qualidade portanto a toada ¢ a sua capacidade de comunicagio
com os santos durante a performance.

Aqui entramos em outra drea que Diogo Goltara (2010)
elucida sobre a forma dos canticos. Embora versados em
portugués, ¢ bastante dificil interpretar o que ¢ versado nas Folias
de Muqui porque existe uma maneira caracteristica em que sao
utilizados. Essa ¢ uma discussdo que, aponta o autor, ganhou
for¢a na medida em que os festivais de Muqui se popularizaram.
Discute-se por um lado, se a presenca de um publico alheio ao
universo cotidiano das Folias faria sentido diante da peculiaridade
linguistica caracteristica das folias e sobretudo das toadas. Por
outro, parece ao autor que os interesses mercadoldgicos do
turismo acabam falando mais alto nesses casos.

As toadas das folias s3o o que fazem ganhar corpo os
versos. Elas podem ser lentas ou rapidas dependendo da escolha
do mestre. As toadas lentas tendem a ser mais faceis de se
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compreender por aqueles pouco habituados a ouvirem, como por
exemplo, os donos dos lares anfitrides da Folia, convidados ou
que estdo recepcionando-os pela primeira vez. Mas outras
ocasides também fazem com que o mestre as escolha, como a
presenga de um enfermo por exemplo. As toadas tém por
caracteristica a complementagao de varios elementos, de maneira
com que a sua forma final seja diferente variando, por exemplo,
apenas o ritmo ou a enfatizacio de alguns fonemas.

As ocasides tornam cada toada unica porque cada jornada
oferece uma combinacdo de elementos gerando interpretagdes
singulares dos mestres de folia. Momentos antes da entrada do
grupo na casa, o nome do conjunto ¢ gritado junto ao nome de seu
santo devoto. A disposi¢ao do presépio na casa, como o uso de
alguns objetos ou a ausé€ncia de outros, sdo as guias para o mestre
puxar a toada. Ha o costume de se passar por todos os elementos
do presépio o que torna a duragao da toada extremamente variada.
A disposicdo de trés rosas vermelhas no altar, por exemplo,
evocaria as “trés Marias”, assim como trés copos de dgua fariam
referéncia a Arca de Noé. Da mesma forma, se por ocasido a porta
estiver fechada ap6s o fim da estadia, os palhagos saem cantando
de maneira retaliada.

Goltara explica, utilizando Feld (1982) que essa interagao
entre o que veio do exterior com elementos do interior, nesse
caso, da residéncia, incluindo as musicas, os recursos linguisticos
tornam o que o autor chama de “completude icOnica”. Isto €, os
simbolos passam de meros inspiradores a constituintes do proprio
rito da jornada, a folia torna-se parte da casa, alcancando dessa
forma a desejosa bengao.

A musica, nesse sentido, possibilita num sentido mitico a
presenga dos Reis Magos. A toada para os folides € o processo
pelo qual se alcanga o sagrado, ndo tendo nela mesmo um fim,
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proclamando e anunciando o nascimento de Jesus. (GOLTARA,
2010). Para o autor, os signos sdo evocados ¢ ativados a partir do
momento que as toadas entram em ag¢do, colocando as esferas
limitadas do simbolo enquanto puramente objeto para um sentido
mais profundo.

Consideracoes finais

As Folias de Reis no Municipio de Muqui constituem um
aparato cultural riquissimo do Espirito Santo. Estado com
caracteristicas bastante religiosas, seria natural que fendmenos
como os da Folia de Reis crescecem no fértil solo da cultura
religiosa capixaba.

Na nossa investigacdo, pudemos constatar por meio da
historia oral como ¢ fundamental o elemento da memoria na
conservacio da cultura. E por meio dela que as técnicas, as
dispositivos, os ritos € as musicas podem sobreviver por geragoes.

Vimos que ¢ por meio das toadas que o grupo folido se
comunica com o mundo externo. Ademais, constatamos como as
toadas apresentam um leque de significancia. Junto aos demais
elementos do rito, ela permite ao mestre folido acessar as bengao
dos Reis. Representam, portanto, o meio de anunciar e possibilitar
a chegada dos Reis Magos.
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CANDOMBLE KETU NO ESPIRITO SANTO:
INVESTIGAGCOES INICIAIS NA GRANDE VITORIA

Joyce Febek Grippa
Kevinny de Oliveira de Almeida
Leonor Franco de Araujo

Introducao

Esse texto foi produzido como parte inicial do projeto de
pesquisa Matrizes Religiosas Africanas no Espirito Santo: O
Candomblé Ketu na Grande Vitoria, e tem como objetivo
estabelecer o “estado da arte” sobre as produgdes bibliograficas e
textuais que contemplam a tematica.””

A revisdo bibliografica inicial nos permitiu produzir um
texto onde ressaltamos a mnossa delimitacdo tedrica ¢
metodologica visibilizada no que estamos conceituando como
Candomblé, especialmente o nosso objeto de estudo que ¢ a
Nagao Ketu, também conhecida como loruba ou Nagd, para
melhor entendimento dos leitores, j4 que existe uma imensa
diversidade de Candomblés no Brasil. Mapeamos, ¢ através de
analise e contextualizagdo textual, consideramos as fontes e
bibliografias do que até agora se produziu sobre o Candomblé

7 Projeto de pesquisa intitulado MATRIZES RELIGIOSAS AFRICANAS
NO ESPIRITO SANTO: O CANDOMBLE KETU NA GRANDE VITORIA,
registrado na PRPPG/UFES: sob o niimero11097/2021, sob a coordenagdo da
Professora Doutora Leonor Franco de Araujo, Departamento de
Historia/UFES.
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Ketu na Grande Vitdria, infelizmente em pouquissimo nimero e
de dificil acesso para a pesquisa.

A andlise historiografica busca reconstruir a tradi¢ao Ketu
no Espirito Santo, em especial na Grande Vitoria, e sua relagao
com as outras Nacoes de Matrizes Africanas e a sociedade em
geral. Temos também como objetivo destacar o papel da
populacdo negra nessa construcdo, ressaltando suas
(re)existéncias e permanéncias territoriais, considerando o
processo de escravizagdo e a pervesidao do racismo com relagdo
as vivéncias negras no estado.

O Candomblé no Brasil, a Nacio Ketu e a Pureza
Nago.

O Candomblé, religido brasileira de matriz africana, tem suas
origens na didspora africana, movimento euro-escravista que
disseminou africanos sequestrados das mais diversas partes da
Africa em varias partes do mundo, com énfase nas Américas,
entre os séculos XV ao XIX.

A escravidao deslocou milhares de pessoas que foram
sequestradas de suas terras, em varias regides da Africa, para
realizar trabalho escravo nos canaviais, nas plantagdes de caf€,
nas construcdes, e em milhares de outras fungdes, pois a mao de
obra negra foi utilizada para a edificagdo desse pais. Porém, nesse
doloroso processo, formas de resisténcia foram criadas para que
esse povo mantivesse e celebrasse sua a humanidade, e a
reificagdo na Didspora do culto aos seus ancestrais foi uma das
principais delas.
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Durante varios séculos o mercantilismo e o colonialismo
europeus ocasionaram e se encarregaram da transferéncia
de grandes contingentes humanos de varias regides da
Africa negra para as Américas. Povos em sua maioria da
Costa ocidental, escravizados e embarcados nos portos do
Golfo da Guiné — El Mina, Popo, Badagri, Uid4, Lagos -
constituiram a base da populagdo litordnea do Brasil.
Apesar das relagdes soOcio-juridicas impostas pela
escraviddo ¢ mesmo depois da aboli¢do, dominados e
discriminados no conjunto das relagdes sociais,
particularmente no que se refere a participagdo no poder
estatal, os africanos e seus descendentes souberam
transplantar, numa coexisténcia dialética, singular
conjunto civilizatério que permeou toda a sociedade
brasileira em bem organizadas associagdes. (SANTOS e
SANTOS, 1993, P. 42)

A triangulagdo trans-atlantica entre Africa, Europa e Américas
transportou mais que mercadorias, transportou seres humanos que
nas suas relagdes pessoais, colonialistas e violentas, interagiram
em seus territérios de origem, assim como nos territorios que
passaram a ocupar, sendo “senhores” ou “escravos” (entre aspas
porque esse conceito tem variagdes multiplas de onde se olha).
Ninguém fica incolume ap6s o encontro, sempre se leva e se deixa
algo ao outro. A Diaspora Negra afetou profundamente esses trés
continentes que hoje sdo resultado desse encontro. A resisténcia
negra nas Américas ¢ na Europa a escravizacdo dos corpos
africanos, se fez na perpetuacdo das suas memorias ancestrais que
hoje reverberam nas nossas matrizes africanas.

A regido da lorubalandia, nossa principal area geografica de
estudo pela presenca dos iorubas, foi alvo do comercio
escravagista portugués, assim como as regides do Congo/Angola,
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pasteurizadamente®® chamadas de Bantu. Os Bantu foram
trazidos primeiro (séculos XVI ao XVIII principalmente) e em
maior numero que os iorubas. Esse encontro proporcionou trocas
e novas incorporacdes culturais nas suas existéncias com suas
peculiares sabedorias ancestrais, construindo pertencimentos
multiplos no Brasil. Além desses, inimeros outros povos que
foram trazidos pelo trafico negreiro, também conviveram e se
amalgamaram,. Autores classicos como Luiz Vianna Filho, Roger
Bastide, Arthur Ramos, Pierre Verger, Alberto da Costa e Silva,
Nina Rodrigues, escreveram sobre as regides € povos trazidos ao
Brasil.

1. As civilizagdes sudanesas representadas especialmente
pelos ioruba (nagd, ijexa, egba, ketu, etc.) pelos
daomeanos do grupo gége (ewe, fon) e pelo grupo fanti-
ashanti chamado na época colonial mina, enfim pelos
grupos menores dos krumans, agni, zema, timini;

2. As civilizagdes islamizadas representadas sobretudo
pelos peuhis, pelos mandingas, pelos haussa ¢ em menor
numero pelos tapa, bornu, gurunsi;

3. As civilizagdes bantos do grupo angola-congolés
representadas pelos ambundas de Angola (cassangues,
bangalas, imbangalas dembos), os congos ou cabindas do
estuario do Zaira, os benguela dos quais Martius cita
numerosas tribos escravizadas no Brasil;

4. Por fim as civilizagbes bantos da Contra-Costa
representadas pelos mocgambiques (macuas e angicos).
(BASTIDE, 1989, p. 67.)

8 Qs europeus nomeavam territérios imensos com uma s6 designagdo, para
facilitar sua dominagdo simbdlica inclusive, sendo que ai habitavam povos das
mais diferentes etnias.
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O termo ioruba foi utilizado de diversas formas por
diversos autores. Segundo Ayoh’omidire (2005, p. 56) o termo
inicialmente designava os grupos que falavam o dialeto iorubano
de Oyo e depois o conjunto de povos que reivindicou a
ancestralidade comum de Odudua, “historicamente, ao fato de
terem sido oriundos desse grupo os primeiros missionarios que
fizeram a transicao da lingua yorubana para a escrita, usando seu
proprio dialeto para catequizar no idioma (A. B. Ellis, 1894;
Samuel Johnson, 1921).” Os iorubas, também chamados Nagd®!
ou Ketu®?, foram o ultimo grupo a se estabelecer no Brasil (final
do século XVIII e primeira metade do XIX) e o fizeram, na sua
maior parte, na Bahia e no Rio de Janeiro, nos nucleos urbanos
principalmente.

Nestas comunidades foram radicados costumes,
hierarquias, literatura, arte, mitologia, comportamentos,
valores e agdes que, mesmo dinamicamente reelaborados
na didspora, correspondem aos diversos reinos e regides
de ontem procederam. O complexo cultural nag6 no Brasil
remonta suas origens as regides que correspondem hoje ao
sudeste e centro da Nigéria e ao sul e centro da Republica
do Benim (ex Daomé). [...] Incorporando tragos dos fons,

81 Os Yoruba do Daomé, de onde provém a maior parte dos Nago brasileiros,
estdo constituidos de populacdes que se consideram descendentes de Ife,
irmanados por um mesmo mito genético. Sdo conhecidos com o nome genérico
de Nago, Nagonu ou Anagdnu, pessoa ou povo anagd, nome constituido de
Anago + nu, sufixo que, em Fon, significa ‘pessoa’. Por extensdo, chamam-se
Anagoénu, no Daomé, todos os iniciados e os sacerdotes praticantes da religido
que cultua as entidades sobrenaturais de origem Nag6. (SANTOS, 2012, p. 29)
82 Os Ketu, pertencentes a grande designagdo ioruba e habitantes da cidade-
estado Ketu, foram os principais atingidos pela expansdo do Daomé, os
daomeanos de Abomey, sobre os territorios iorubanos. Embarcados nos portos
de Huida (Ajuda) e Cotonu, esse contingente marcou a heranga afro-baiana
com grande fidelidade a sua cultura de origem. Foram tio proeminentes que
muitas vezes a designacao Ketu ¢ utilizada como sindénimo de iorubas/nagd.
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adjas, huedas, jeguns, malis e outros conhecidos no Brasil
com o nome genérico de Jejes (SANTOS e SANTOS,
1993, P. 42).

Todos esses diversos grupos provenientes do sul e do
centro do Daomé e do sudoeste da Nigéria, de uma vasta regido
que se convenciona chamar de Yorubaland, sdo conhecidos no
Brasil sobre o nome genérico de Nagd, portadores de uma
tradicdo cuja riqueza deriva das culturas individuais dos
diferentes reinos de onde eles se originam. Os Kétu, Sabe, Oyd,
Egbd, Egbado, Ijesa, Ijebu importaram para o Brasil seus
costumes, suas estruturas hierarquicas, seus conceitos filosoficos
e estéticos, sua lingua, sua musica, sua literatura oral e
mitolégica. E sobretudo trouxeram para o Brasil sua religido.
(SANTOS, 2012, p. 28)

A tradig¢do citadina dos iorubanos tende a explicar sua
concentragdo nas Vilas e capitais brasileiras, como Salvador e Rio
de Janeiro, como destacam alguns autores. Isso ndo quer dizer que
ndo estiveram presentes nas plantations agucareiras e cafeeiras.

Ja o carater urbano dos iorubas chamou a atencdo de
diversos observadores e cronistas dos séculos XVI ao XIII,
assim como dos pesquisadores do século XX. Como
sabemos, essa € uma das caracteristicas mais marcantes de
quase toda regido da Africa Ocidental. Mesmo existindo
uma forte vida rural, os centros urbanos, tanto nos Estados
sudaneses, como na regido litoranea do Golfo da Guiné ou
da confluéncia dos rios Niger ¢ Benue, sdo presencas
marcantes. Talvez a construcdo dessas cidades iorubas,
concentrando-se mais nas regioes florestais € menos nas
savanas tenha sido um dos motivos de grande admiragao
encontrada nos citados relatos. De acordo com Basil
Davidson (1981:126), “ainda hoje ndo existe nada mais
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surpreendente na terra dos iorubas do que o tamanho e
vigor destas cidades na floresta”. (OLIV A, 2005, p. 154)

A Costa da Mina designava o litoral da Africa Ocidental
que se estendia a leste do Castelo de Sdo Jorge da Mina, na atual
Gana, incluindo as antigas Costa do Ouro e Costa dos Escravos.
A Costa do Ouro se estendia do Cabo Trés Pontas até o Rio Volta,
e a Costa dos Escravos, do Rio Volta até o Rio Lagos, ou seja, o
territorio iorubano.

Figura 1: Costa da Guiné no século XVII.
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Fonte: adaptado de Barbot on Guinea.
http://costadamina.ufba.br/index.php?/conteudo/exibir/11
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Achamos importante destacar tal fato, porque em muitos
lugares do Brasil a utilizagdo da designagdo “negro mina” foi
muito utilizada, e algumas vezes sem fazer uma relagdo mais
consistente com a tradi¢do ioruba. No caso da regido sudeste,
tomando como referéncia o Rio de Janeiro e o Espirito Santo, a
designacdo mina predominou sobre as designagdes nago/ketu.

[...]ao longo do tempo, houve uma variagdo de
predominancias linguisticas, étnicas, ¢ que o que todos
tinham em comum era a procedéncia da Costa da Mina.
Assim sendo, cada um desses individuos pertenceu no
passado a um grupo étnico, alguns deles podiam estar
novamente reunidos na cidade do Rio de Janeiro, mas o
que tinham como perspectiva era a organizac¢do de grupos
identitarios baseados num passado étnico, num
multilinguismo a que ja estavam habituados em seus
territorios ancestrais; e, por fim, na possibilidade de
constituir uma nova identidade calcada na procedéncia
comum (Costa da Mina) que lhes foi atribuida pela
situacdo de escravizagdo. Mas, em meio a essa designacao
genérica, muitas particularidades foram preservadas e sdao
fundamentais para uma adequada compreensdo do modo
como esses africanos se organizaram na cidade do Rio de
Janeiro, tirando proveito de uma identidade comum
alargada que veio a ser conhecida como “mina”. Ao longo
do século XVIII, a documentagdo indica uma
predominancia de escravos egressos das areas de linguas
pertencentes ao tronco gbe (fon, ewe, mahi, entre outras).
Ja no século XIX, cresce progressivamente a presenca de
escravos vindos das areas de predominancia da lingua
ioruba. O que acontece nesse processo de substituigdo ¢
que, quando esses novos escravos de lingua ioruba
comecaram a chegar em maior numero a cidade,
especialmente a partir da década de 1830, adotaram a
terminologia mina j4 existente para os demais africanos da

263



costa ocidental, ndo reivindicando, pelo menos de modo
exclusivo, a identidade nagd, como aconteceu na cidade de
Salvador, onde os africanos da Costa da Mina até entdo
igualmente do tronco gbe eram majoritarios. De todo
modo, as primeiras investigagdes sobre 0s escravos mina
no Rio de Janeiro seguiram na contramao dos estudos
sobre a escraviddo e o comércio de escravos na cidade do
Rio de Janeiro onde, ao longo de toda a vigéncia do
sistema escravista, predominaram os escravos vindos da
costa centro ocidental (angolas, benguelas, cabindas e
congos). Nos ultimos anos, at¢é mesmo de modo
desproporcional do ponto de vista demografico, cresceu o
interesse pelos minas e a historiografia da cidade hoje
carece de trabalhos sobre os escravos africanos que
compuseram a grande maioria da populagdo cativa urbana
vindas de outras partes da Africa, especialmente da costa
centro ocidental. (FARIAS e SOARES, 2017, p.49)

Os diversos e pioneiros estudos sobre o Candomblé no
Brasil localizam seu desenvolvimento inicial na cidade de
Salvador/BA, com escritores e académicos, como Pierre Verger,
Mestre Didi (Descoredes M. Dos Santos), Martiniano Eliseu do
Bonfim, Artur Ramos, Juana Elbein dos Santos, Vivaldo da
Costa, Julio Braga, Edison Carneiro, entre tantos, que produziram
farto material sobre a Nacao Ketu ¢ suas tradi¢aos existénciais.

Tal fato ndo se repete no Espirito Santo, onde os poucos e
iniciais estudos tem como maior foco a Umbanda e a Nagao
Angola, maiores manifestacdo de matrizes africanas no estado,
juntamente com a Nacdo Ketu. Essa ¢ uma forte justificativa para
a realizac@o dessa pesquisa.

Muitas vezes esses estudos foram tomados como
“universalistas”, ou seja como se contemplasse toda a rica gama
das matrizes africanas no Brasil, o que originou o termo “
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Superioridade Nagd”, “Pureza Nagd”, como se os iorubanos
fossem “régua e compasso” (bem ocidental) para todas as outras
vivéncias reificadas e ressignificadas a partir de nossa
ancestralidade africana. A priorizagdo da matriz iorubana, a
invocacdo da “Pureza Nagd” nesses estudos recebeu amplas,
diversas e muitas vezes contrapostas explicacdes e contestacdes.
Autores, com obras referenciais como J. Lorand Matory, Beatriz
Gois Dantas, Luiz Nicolau Parés, Stefania Capone, Paul Gilroy,
Alejandro Frigerio, Piter Fray, entre muitos outros, podem ser
consultados para leituras sobre essa questdo que continua
atualissima e desperta muitas paixdes.

Vejam que estamos tentando “delimitar” nossa produgao
a partir do Candomblé ketu, nago, jeje-nagd (Africa Ocidental,
Costa da Mina), por considerar que essas vivéncias estdo ligadas
intestinamente aos ensinamentos ancestrais dos iorubanos, como
a Tradigao de If4%3.

Essa pretencdo metodologica ndo nos exime de saber que
o grande amalgama ocorrido entre os africanos trazidos para o
Brasil, fez com que tivessemos e ainda temos, cada vez mais, o
dialogo transcultural das diverses matrizes africanas. Ou seja,
hoje nos referimos aos Candoblés no Brasil, devido a riquesa
instituida nos milhares de terreiros brasileiros com o amalgama
infinito das tradicdoes africanas trazidas pela Didspora. Nao
estamos em busca da “pureza Nago”, buscamos mapear ¢
visibilizar os terreiros Ketu que assim se intitulam no seu
sentimento de pertenca afro-brasileira.

8 Ifa ¢ considerado por nds um Sistema Filoso6fico que retne as matrizes
civilizatdrias iorubanas contidas no seu “Corpus Sagrado”, num texto secular
composto por 252 ODUS.
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Origens do Candomblé no Espirito Santo

As pesquisas sobre as religides de Matrizes Africanas no
Espirito Santo foram iniciadas na década de 90 do século XX, e
de maneira muito timida. Somente nos ultimos 15 anos ¢ que
temos acumulado estudos mais sistematicos.

Nesse cenario um dos primeiros a escrever e publicar
sobre as religides de matrizes africanas foi o Historiador e
pesquisador Cleber da Silva Maciel, nascido em Cariacica em 2
de junho de 1948, negro, atuante no movimento negro e professor
da Universidade Federal do Espirito Santo, no Departamento de
Historia.

Cleber Maciel teve papel fundamental nas pesquisas com
temas africanos e afro-brasileiros. Seu livro “Candomblé e
Umbanda no Espirito Santo: Praticas Culturais religiosas e afro
capixabas”, publicado em 1992, pouco antes de sua morte, ¢ um
divisor de 4guas na produgdo capixaba sobre religides de Matrizes
Africanas. O livro ¢ resultado de uma extensa pesquisa, realizada
em 40 terreiros, com membros do candomblé e umbanda no
Espirito Santo. “Este trabalho ¢ a parte de apresentagdo escrita
dos resultados de 1 ano e 6 meses de pesquisas realizadas na
regido da grande Vitoria. Durante os anos de 1988 e 1989, dentro
do projeto. Praticas culturais afro-brasileiras no Espirito Santo a
religido em questdo, com financiamento do CNPq.” (MACIEL,
1992, P.15)

Na primeira parte do livro intitulada “Perspectiva
Religiosa da Formacao Histérica de uma Cultura Afro-capixaba”,
ele escreve sobre a formagao histdrica e religiosa da cultura negra
capixaba. Na parte seguinte, chamada “Candomblé e Umbanda:
As préticas religiosas atuais”, aborda, de maneira introdutoria, as
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praticas tanto do candomblé, quanto da umbanda, “A intencao foi
abrir uma porta para o estudo da cultura afro brasileira,
localmente ainda inexplorada” (ibidem, idem, p. 16). A terceira
parte, com o titulo de “O que estdo dizendo os jornais”, destaca
alguns relatos em noticias veiculadas pela imprensa local sobre
essas religides, nos anos de 1988 a 1990. Por ultimo o capitulo de
“Conclusdes e Fontes”, apresentando a documentagao utilizada e
as consideragdes analiticas sobre o estudo. O que fica explicito, é
que a obra de MACIEL se tornou base primordial para qualquer
trabalho sobre o assunto, posterior ao seu. A consulta a obra
permitiu que levantdssemos informagdes fulcrais para formagao
do Candomblé no Espirito Santo.

Assim como temos a dificuldade de determinar a origem
dos africanos escravizados chegados ao Espirito Santo, ndo ha
como se precisar exatamente, quando surgiu o primeiro terreiro
de candomblé na regido da Grande Vitoria.

Conclusivamente, entdo pode-se dizer que a origem dos
negros capixabas ¢ dificil de ser determinada de forma
pormenorizada. Entretanto, temos como aceito que a
maioria dos africanos que chegaram eram principalmente
da grande etnia Banto, muitas vezes chamados de Angola
e de Minas, mesmo entendendo que sob estas
denominagoes estavam diluidas muitas culturas e mesmo
etnias. Assim aparecem outras denominagdes como
Cabindas, Benguelas, Caganjes e Congos. [...] Alias, nesse
sentido, € necessario considerar que a mobilidade migra
acional da populagdo negra durante o século 20 foi muito
grande. Muitos baianos, Mineiros, cariocas ¢ de outros
estados por aqui passaram ou aqui se estabeleceram. Desta
forma, falar de uma cultura afro capixaba é pensar os
remanescentes de muitas culturas africanas somadas as
suas modificacdes sofridas ao longo do tempo (MACIEL,
1992, p. 31).

267



As informagdes, de maneira geral, relatam que o nosso
candomblé tem uma forte influéncia do candomblé que ¢é
praticado no Rio de Janeiro, e traz também uma mistura de
umbanda, que ¢ a religido de matriz africana mais praticada no
estado, e com o maior nimero de casas. Entretanto, mesmo com
essa influéncia, segundo a pesquisadora Arlette Freitas, as
caracteristicas que foram herdadas dos ancestrais permanecem.

Nesse caso, enquadram-se varias Casas. Dentre elas,
destaca-se uma que foi identificada pela sua responsavel
como Barracdo de Candomblé. Observando um culto,
foram percebidos muitos elementos ritualisticos que
identificavam as praticas umbandistas, embora
significativos outros elementos desse ritual fossem
especificos do culto aos Orixas, como feito nos
Candomblés. Contrariamente, percebe-se que em grande
numero dos Barracoes de Candomblé ha “Congas” de
Umbanda montados e, como dizem os praticantes, “aqui
também se toca Umbanda”. Parece que os Candomblés
Angola sdo os menos ortodoxos e, nesse aspecto, € em
varios deles, sdo percebidas nitidas caracteristicas de
Umbanda. Provavelmente porque antes de serem
candomblecistas, a maioria dos praticantes eram
umbandistas (MACIEL, 1992, p. 94).

Em nossa pesquisa com as casas de Candomblé Ketu
confirmamos essa afirmacao da passagem dos iniciados primeiro
pela Umbanda, e muitas casas que tocam para ambas as religides.
Um dos entrevistados, que ndo quis se identificar®®, nos disse que
na sua casa o toque para Umbanda rendia mais contribuigdes para
a manuten¢do do terreiro; questionado por essa afirmagdo
explanou: “O racismo no estado ¢ grande, as pessoas aceitam
mais a Umbanda que o Candomblé, por identificarem a Umbanda

8 Citado com pseuddnimo nas referéncias.
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com o Catolicismo e demonizarem o Candomblé, principalmente
na figura do Orixa Exu.” (informagao verbal)

Os primeiros terreiros, segundo FREITAS (2019), foram
fundados por filhos de santo vindos do Rio de Janeiro, Sdo Paulo
e Bahia.

Alguns representantes dessas na¢des no referido estado,
conforme verifico em pesquisa, constroem, baseando-se
na oralidade, suas relagdes de parentesco de santo,
recorrendo as genealogias que remontam as hierarquias
religiosas em que os pais, avos e bisavos de santo se
encontram nos estados do Rio de Janeiro, Sdo Paulo e
Bahia. Desses estados, as liderangas religiosas remontam
auma origem imaginada, cuja nagio se encontra na Africa.
A filiagdo religiosa do iniciado a uma nacdo de origem
fundada e recriada nos mencionados estados e & Africa
confere credibilidade e prestigio as casas de candomblé
(BATISTA, 2014, p. 72).

As praticas eram repassadas oralmente e assim foi dada a
base para os filhos de Santo, iniciados, que chegaram ao estado,
construir os primeiros terreiros. Ela também fala sobre alguns
nomes, que foram importantes no registro da obra de Cleber
Maciel, para a consolida¢do do candomblé:

Foi através da forte influéncia de sacerdotes de outros
estados no Espirito Santo, que nasceram os primeiros
iniciados de Candomblé na regido da Grande Vitoria. Em
seus estudos Maciel destaca alguns nomes importantes e
pioneiros no ambito do candomblé capixaba, sdo eles:
Iyadolamim (Cenira Ferreira Castelo), Oya Tola (Maria do
Cabral), Diaguerembé (Rogério de lansd), Ala Jhe By,
Fomo de Oxossi (Fia), Roberto do Obaluaé, Ganzuaré
entre outros. Muitos ja faleceram e atualmente suas casas
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sdo dirigidas pelos herdeiros do axé (FREITAS, 2019,
p.32).

MACIEL no relato sobre as Nac¢oes de Candomblé do
Espirito Santo, registra as raizes das Casas Ketu e seus
fundadores.

Da Nagao Keto, com grande representatividade, pode-se
destacar, primeiro, a raiz deixada pelo ancestral Luis da
Murigoca que tem grande expressdo nos nomes da lalorixa
Oiatola, Dona Maria do Cabral e seus inameros filhos,
além do Oga Orlando Santos, presidente da UNESCAP.
Esta ¢ a mesma raiz de Olga do Alaketu e Menininha do
Gantois, da Bahia. Em segundo lugar, dentro da nagdo
Ketu, destaca-se o Barracao I1é Thory Ashé Oshalufa, do
Ebame Ala Jhe By. [...] Outro representante da Nacdo
Keto é Gelson de Xang6 Aira, que tem o [1€ Ashé Vodum
Oba Aira. [...] Também Keto sdo a lalorixd Dofono de
Omolu, Saturnina da Conceigdo, do Centro Espirita
Omolu com Iansd e Ebame Roberto de Obaluaié, ambos
com Barracdes de grande importancia e prestigio. Ha
ainda Dona Beth que, por enquanto, ndo abriu Barracao.
[...] Também da Nacdo Nagd sdo o Ogd Levindo de
Logum-Ed¢, presidente da S’CEABRA-ES e o Oga
Dofono de Oxo6ssi. Ha também Jodo de Aruanda que da
consultas particular (2014, p. 114/115).

Dentro desse palco, a dissertagdo da cientista social Milena Xibile
Batista (2014), se torna uma grande aliada para o melhor
entendimento da formagdo e configuracdo do candomblé no solo
capixaba. Se amparando numa base de especialistas da oralidade,
ela traz uma pesquisa que lembra em alguns aspectos a de
MACIEL, porém traz novas informagdes e nos atualiza,
colocando o candomblé capixaba no século XXI.
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Entende-se que a relevincia do presente trabalho se
justifica na realizagdo de uma pesquisa que demonstre que
as tradi¢des afro-brasileiras, como prevé a Constitui¢ao
Federal do Brasil de 1988, fazem parte da formagao social
e cultural do povo brasileiro. A etnografia se propos
descrever os processos de construcdo de identidades e de
visibilidade dessas religides de matriz africana e
desconstruir  as  concepgdes  estereotipadas e
preconceituosas em relacdo a esses segmentos religiosos,
sobretudo as que associam as praticas ritualisticas a
realizagdo de maleficios. A descrigdo do cotidiano de uma
comunidade de terreiro, como estd posto aqui, pode se
tornar um exercicio de construgdo de uma imagem menos
carregada de preconceitos em relagdo a essas religides. A
oralidade transmitida nos relatos das memorias dos
integrantes das comunidades de terreiro, bem como nas
narrativas miticas expressas nos cantos ritualisticos, serdo
temas de um exercicio interpretativo importante, pois na
perspectiva das etnografias das comunidades e grupos
étnicos, empreendidas desde Barth (2000 [1969]), a
manutengdo de uma tradicdo oral nos rituais dessas
comunidades pode ser analisada como um dos sinais
diacriticos eleitos por suas liderancas para demarcar as
fronteiras sociais do pertencimento e a identidade dessas
comunidades (BATISTA, 2014, p. 24).

Através de uma série de entrevistas com Babalorixas e
Yalorixas, ela obtém um mapa riquissimo de todos os terreiros de
candomblé da grande Vitéria, compreendendo Serra, Vila Velha,
Viana e se entendendo até Guarapari, como podemos observar
abaixo:
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Contabilizando na época da pesquisa, 2014, a regido da
Grande Vitdria, que conta com seis municipios, possuia 86 casas
de Candomblé sendo 28 na Serra; 25 em Vila Velha; 19 em
Cariacica; 4, em Vitdria; 4 em Viana e 5 em Guarapari.

Figura 1: Mapa dos terreiros de candomblé na regido da
grande Vitoria.

Distribuicdo das Casas de Candomblé
Na Regido Metropohtana da Grande Vitéria
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Figura 2: Grafico mostrando quantitativamente os terreiros de
candomblé na Grande Vitoria
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Fonte: Disserta¢do BATISTA (2014)

Percebemos com o grafico que entre as nacdes Ketu, Jeje,
Angola e Efon, a que possui maior quantidades de casa ¢ a Ketu,
56 no total. Essa realidade ¢é resultado de uma modificagao
ocorrida entre o final da década de 90 do século XX e a primeira
década do século XXI, ja que antes dos anos 90 a Nacdo Angola
tinha o maior numero de casas, “A Nagdo Angola ¢ a que tem
maior representatividade” (MACIEL, 1992, p. 113)

Em especial chama aten¢do Guarapari, por exemplo, onde
todas as casas sao Ketu, Serra também se destaca nessa nagao,
seguida de Vila velha e Cariacica. Vitoria, mesmo sendo uma
cidade com grande indice populacional, possuia, na época da
pesquisa em 2011, apenas cinco casas; hoje s6 conseguimos
acessar 03 casas funcionando.
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Tal fato se deve a fatores historicos e culturais como o fato
de os barracdes sempre serem alvo de olhares preconceituosos e
racismo religioso; a violéncia e o 6dio gratuito contra os terreiros
e seus membros, sempre estiveram presentes. Alegam que o
barulho do tambor ¢ muito alto, que se trata de coisa do “diabo”,
macumba, magia negra, a lista ¢ imensa. Os reflexos da
escravizagdo sdo feridas que frequentemente sdo abertas, esse ¢
apenas um dos exemplos.

O livro “Africanidades e seus zeladores: identidades,
religiosidades e patrimonio cultural” organizado por Cleide
Amorim e Osvaldo Martins de Oliveira, resultado do Programa
de Extensdo Africanidades realizado durante os anos de 2015 e
2016, ¢ uma das obras mais recentes com dados de mapeamento
realizado em 84 (oitenta e quatro) Casas de Candomblé da Grande
Vitoria.

O quadro a seguir, baseada em dados de AMORIM e
OLIVEIRA (2017), foi preenchida com dados das 45 casas de
Candomblé da Nacao Ketu.

TERREIROS DE KETU NA GRANDE VITORIA
Dados retirados de AMORIM e OLIVEIRA (2017)
MUNICIPIOS | CASAS
I1¢ Asé Okin Iya Asagba — Mae Adeci

11¢ As¢ Omo Oxum — Pai Ari de Oxum
CARIACICA | 11¢ Asé Ofanireque — Baba Aureo de Odé
11

[1é Onminira- Pai Carldo
I1é Axé Ara Fum Ala — Pai Edson de Oxala
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Egbé Asé Loguneédé — Pai Fernando de
Logunédé

Y1¢ Ase Iya Omin Osum Ijimum — Pai Geraldo
Ty Osun

11¢ Ase Oyatoju — Pai Nsumbo de lansa

I1é Asé Osun — Ya Leida de Osun

11¢ Asé Lufan — Pai Kaja

Ilé Asé Azauani— Pai Paulo de Omolu

FUNDAO
01

I1¢ Asé Odé Toju Omo- Baba Gildo de Odé

GUARAPARI
02

11¢ Ax¢é de Oya — Mae Suely de Oya

11é Asé Azauani — Pai Washington de Omolu

SERRA
16

I1é Axé Iba Odé — Baba Anderson de Oxossi

Kwe Lei — Mée Carmita de Oxum

Hease Ogun Alakail - Mae Dejinha de Ogum

I1¢ Axé Palacio de Oxala- Baba Edson de
Oxaguia

Terreiro de Mae Flavia de Oya

I1é Asé Oba Ina- Mae Karla de Iansa

11¢ Axé Igbo Oxoguian- Pai Marcelo Benykan

11¢ Asé Igba Osun- Mae Michele de Oxum

11€ Axé Iba Ogum- Mae Nana de Ewa

11¢ Asé Iba Oya- Pai Pablo de Omolu

11¢ Axé Oba Ayra- Pai Mogba

11¢ Asé Iya Omin Ewa- Mae Rita de Oxum

11¢ Asé Igba Alaginnon- Pai Robson Alajaré

I1¢ Asé Oya Messan Orun- Pai Rogério de
lansa

I1é Asé Tafa Awure- Pai Washington de
Ox0ssi

I1é de Oxdssi e Oxum- Pai Wilson de Ox0ssi

VIANA
01

I1é¢ Asé Iba Ogum I1é Asé Obaluaé — Mae
Gitolu
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11¢ Oba Ib6 — Mae Anaceé de Oxossi
11é¢ Asé Igbé Edé — Pai Ard
Apagodo de lansd — Mée Célia de lansd
11¢ Ase Omin Olowmo — Pai J6 de Oxum
11¢ Asé Odé Nila — Pai Jorge de Oxossi
VILA VELHA | 11¢ Asé Madara — Pai Jorge Kakauane
11 11¢ Tory As¢ Oxalufan — Mae Lucinete

11¢ Togum Biorum — Pai Marcio de Ogum
I1¢ Asé Oya Nila- Mae Marta T°I Oya
11¢ Ax¢é D’ Ogum — Pai Onilé
I1¢ Owon Omi Ya Ti Baba — Mae Solange de
Iemanja
Y1é Agbo Omulu Asé Oxumaré- Mae Dorinha
VITORIA Casa de lansa — Mae Matilde de Oya

03 [1é Abassa da Oxum e Oxala — Pai Marquinho
de Oxum

Analisando quantitativamente os dados podemos concluir
que as Casas da Nacao Ketu seguem sendo maioria na Regido da
Grande Vitoria, sendo expressivas nos municipios da Serra, Vila
Velha e Cariacica.

Com relagao ao caso especifico de Vitoria, uma realidade
que permanece através dos tempos com reduzido numero de
casas, nossas investigacdes nos mostram que diversas
contingéncias impactaram no reduzido nimero de Barracoes.
Como Vitdria € a capital do estado, a maior parte da elite reside
nesse municipio; elite essa que tem orgulho e divulga a ideia de
um estado branco, ocidental, cristdo, advindo da imigra¢do alema
e italiana ocorrida no século XIX. Evidente que o racismo e a
religiosidade cristd, o catolicismo foi estruturante das relacdes
sociais e politicas até a metade do século XX quando iniciamos o
grande crescimento das Igrejas Protestantes, principalmente as
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Neopentecostais, sdo poderosos no estado e principalmente na
capital. Em Vitoria os Centros Espiritas e a Umbanda foram
minimamente tolerados, mas os Barracoes de Candomblé nao se
estabeleceram. Fica claro, quando mapeamos e representamos
geograficamente os enderegos dos Barracdes, que os poucos que
se mantem em Vitdria estdo na periferia do municipio.

Em contra partida, segundo analise feita por BATISTA
com os membros dos terreiros da grande Vitdria, ficou claro que
depois da legislagdo de 1988, que reforgou institucionalmente a
liberdade religiosa, pequenas mudancas puderam ser percebidas,
mesmo tendo ocorrido também um avango das igrejas
Neopentecostais, que tentam de varias formas atrair membros das
religides afro.

Em nosso ordenamento legal, somente em 1988 ha uma
alteragdo significativa em relagdo ao ensino religioso e a
Liberdade religiosa. A atual Constitui¢ao federal de 1988,
traz em seu bojo uma regula¢do bem clara a respeito. Da
Carta Magna destacamos o artigo V, inciso VI, que
estipula ser inviolavel a Liberdade de consciéncia e de
crenca, assegurando o livre exercicio dos cultos religiosos
e garantindo, na forma da lei, a protecao aos locais de culto
e a suas liturgias. O inciso VII afirma ser assegurado, nos
termos da lei, a prestacdo de assisténcia religiosa nas
entidades civis e militares de internacdo coletiva. Sobre a
liberdade religiosa. O inciso VII do artigo V estipula que
ninguém sera privado de direitos por motivo de crenga
religiosa ou de convicgao filosofica ou politica, salvo se as
invocar para eximir-se de obrigacdo legal a todos os
impostos e recusar-se a cumprir prestacdo alternativa
fixada em lei( AMORIM e OLIVEIRA, 2017, p. 359).

277



O relato de um dos entrevistados, mostra que grande parte
dessa mudanga se deve também a muita luta e resisténcia, como
podemos observar a seguir:

“Olha, o Candomblé no Espirito Santo ja passou por
muitas fases. Eu passei por muita persegui¢do aqui no
bairro. Hoje eu ndo tenho mais problemas. Eu hoje
praticamente néo era pra lutar por nada, ndo. Primeiro, eu
sou respeitado, ninguém me incomoda, eu tenho a minha
vida organizada... Eu ndo tenho necessidade de nada. Eu
estou tranquilo, entendeu? Mas eu ndo consigo ficar
tranquilo porque eu sei que muitos outros ndo estdo. Entao,
as fases, a transformagdo do Candomblé aqui, ela se deu a
partir do momento que a gente comecou a colocar, a por a
cara na reta, por exemplo, em mil novecentos e oitenta e...
acho que em oitenta e dois ou oitenta e trés, foi feito, nos
criamos, juntamos um grupo e fomos fazer uma exposi¢ao
de orixas. Menina, deu pano pra manga, mas foi o primeiro
evento publico. Dai surgiu o pessoal da UFES, mais os
estudantes de histéria, o Cléber, ¢ comegaram a se
interessar ¢ ai, o segundo movimento publico foi um
semindrio que aconteceu na UFES. (depoimento de
Rogério de lansa, 2013)” (BATISTA, 2013, p. 87.).

Mais uma vez, a fala do entrevistado refor¢a a importancia
do professor Cleber Maciel e do apoio da instituicdo federal
(UFES) nessa jornada e celebra a abertura de espaco e o respeito.

As Federagdes e Associacdes organizativas das Matrizes
Africanas no estado existem desde a década de 60 do século XX,
e tiveram importante papel na defesa dos terreiros junto as
instituigdes promotoras de politicas publicas. Infelizmente apenas
algumas hoje ainda resistem, e tal decadéncia ja era assinalada
por BATISTA em 2014, ano de publicagdo do texto. Algumas
inferéncias nos auxiliam na compreensao de tal decadéncia, que
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acabou afetando a organizagdo politica das religides de Matriz
Africana no ES. O primeiro ponto observado ¢ a grande
rotatividade nos cargos de lideranca das federacdes e associagoes,
que de acordo com membros e adeptos das religides que
englobam as instituicdes, se dd pela falta de consenso nas
reunides ou organizagdo de eventos. Existe uma luta de egos
constante entre os filhos de orixas. A pureza das tradi¢des é
constantemente questionada por algum membro, ou até zelador
de santo. E como se pudesse e devesse haver apenas um
candomblé, e todo resto estd errado, porém sdo varias pessoas
com esse pensamento, o que leva ha tantos desentendimentos.

Falta o entendimento historico de que as religides, em
especial o candomblé, apesar de manterem na maioria dos casos
sua esséncia preservada, que ¢ reflexo das raizes africanas, sofreu
e sofre alteracdes ao longo da histdria, por razdes as mais
diversas, e que serdo exploradas em outra parte do estudo.
MACIEL ja afirmava claramente, com base nas suas pesquisas
que deram origem ao seu livro, que “a pureza africana nio existe.
Ha sim uma tendencia a tentativa de caracterizar os candomblés
na busca de uma africanidade perdida.” (1992, p.105) Com essa
informacdo e resultados da pesquisa de Batista entendemos que
os conflitos nas terras capixabas em relacdo a originalidades das
nacdes e suas praticas sdo antigos.

O candomblé tal como outros fendmenos sociais, sofre
modificagdes. As diversas nagdes interferiram e
interferem umas nas outras e ja ndo se pode dizer que elas
se diferenciam em especificidades que as caracterizam de
forma inconfundivel. Na realidade, uma nacdo copia
praticas da outra (MACIEL, 1992 p. 117.).
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E importante frisar que nas pesquisas o fato de os autores
serem ou ndo adeptos da religido, pode trazer grandes mudangas
no entendimento em relacdo a mesma, afinal quem estd de fora
ainda carrega, mesmo que involuntariamente, a perspectiva mais
ocidentalizada do que os membros j4 iniciados. BATISTA que ¢
candomblecista, destaca que esse fato passa também mais
confianga e seguranga para os entrevistados.

E partindo dessas perspectiva, que vamos analisar
algumas partes da entrevista de um Zelador de Santo da nacdo
Ketu, feitas por BATISTA, em 2013.Vamos navegar por mares
de memorias nem sempre em sua ordem cronoldgica, mas sempre
trajadas de relevancia para melhor entendimento do candomblé
no solo capixaba. A entrevista ¢ realizada com Rogério Carlos
Orsi, conhecido também como Rogério de lansa. Ele ¢ Babalorixa
do terreiro Ile Ygda Oya Mesam Orum, localizado no bairro Vista
da Serra II, fundado em 16.09.1980.

Ele expressa sempre uma afinidade muito grande com seu
Orixa, Iansa, ou Oia no Candomblé, essa forca feminina ¢é
considerada na Africa a Deusa do Niger, ela ¢ responsavel pelo
dominios dos ventos, traz furacoes, ciclones e tempestades, mas
também acalmaria e o ar puro. Rogerio fala dela sempre com
muito amor:

Querem me matar... Querem tirar o meu ar...’, mas, nao
conseguem, pois eu sou a filha da dona do ar’. Entdo ¢
lansa ¢ o ar que eu respiro, a minha vitalidade e a minha
coragem. Nao tenho medo de nada. Nunca soube dizer,
ndo consigo dizer pra vocé o que significa medo. Eu
sempre fui muito audacioso. Eu acho que isso sim, sdo as
caracteristicas que eu trago do meu orix4, né? (BATISTA,
2014.p.103.)
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Figura 4:Festa de Candomblé Figura 5: Babalorixa Rogério
na casa de Rogério de lansa. dangando com orixd na Serra.

Fonte: Dissertacdo, BATISTA Fonte: Dissertacdo, BATISTA
(2014). (2014).

A esquerda: Festa de Candomblé na casa de Rogério de
lansa e direita: O Babalorixa Rogério dangando com orixa, em
Serra. Fonte: Dissertagdo BATISTA, 2014, p101.

Nascido em Cachoeiro de Itapemirim em 4 de fevereiro
de 1950, filho de Italiano, Rogerio se define como “um homem
de luta e f¢”. Na época da entrevista estava afrente de varios
movimentos de cunho religiosos, politico e social, como a vice
presidéncia da Federagao Espirito Santense de Cultos e Entidades
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Afro, presidente do Conselho Municipal do Negro e filiado ao
Partido dos Trabalhadores, entre outras experiencias.

Ele comeca contando como foi a sua infincia, e
aparentemente gosta de falar sobre ela, mesmo tendo sido
marcada por dificuldades. Uma das partes mais marcantes de seu
relato ¢ quando ele fala que ainda crianga ouvia vozes, conversava
sozinho, tinha pesadelos e seguidos desses eventos veio sua
primeira incorporagao:

E eu tinha uma visdo, assim, tive um pesadelo, uma coisa
muito ruim e, certa noite, era Missa do Galo, nossa casa
era praticamente embaixo da torre dos sinos da igreja,
quando aqueles sinos comegaram a tocar, ai eu acordei e o
que, que eu via em sonho, eu vi em realidade assim, aquilo
me apavorou, era uma mulher pegando fogo ¢ um homem
montado a cavalo. Eu corri para dentro da igreja, onde
estavam os meus pais e todos da nossa familia e quando eu
botei o pé dentro da igreja, eu tive a primeira incorporagdo
(BATISTA,2014, p. 104).

Depois desse evento sua familia ficou muito assustada e
preocupada, sendo todos catolicos, um irmao prestes a ser padre,
Rogerio foi chamado de maluco, e se o racismo religioso ainda ¢
grande hoje, imagina ha mais de 50 anos. Porém sua familia ndo
poderia imaginar que justamente nesse lugar seus primeiros
passos foram dados em dire¢do ao parecia ser inevitavel:

Minha av6 arranjou uma casa distante, me colocou e
minha mae 14, afastados de todos, mas mal sabiam eles me
levaram pra perto do terreiro onde estava, onde eu tinha
que ser iniciado. Foi coisa de orixa. Todo dia na parte da
tarde, o tambor tocava que era de dia, eu ficava louco com
aquele som. Um belo dia, eu subi num pé de goiabeira,
assim e, eu vi aquele movimento ¢ eu fui pra la. E ai, ndo
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sai mais (risos). Fiquei muita raca de ano nessa casa,
entendeu? (BATISTA, 2014.p104).

Se faz necessario lembrar que ao falarmos de “entidade”
estamos falando de umbanda, e ao citarmos o termo orixa,
estamos nos referindo ao candomblé. Com isso ¢ possivel
identificar que a primeira incorporacdo de Rogerio foi com uma
entidade da umbanda chamada Labareda. Ao longo do tempo
Babalorixd Rogério de Iansd, mesmo sendo iniciado para o
candomblé, teve suas passagens pela umbanda que também teve
grande significado em sua vida. A entidade que ele menciona na
sua entrevista segundo ele relata, adquiriu grande respeito por
ela, e até o momento da entrevista conta que realiza uma festa em
homenagem a mesma.

No cendrio capixaba ao analisar a pesquisa ¢ possivel
perceber que grande parte dos Babalorixas e Yalorixas tem, em
algum momento, uma relagio com a umbanda, E notavel por
parte dos Zeladores de Santo o respeito e carinho que acabam
adquirindo, assim como Rogerio que realiza uma festa em
homenagem a Labareda, outros terreiros de candomblé acabam
trazendo e incorporando algo da umbanda.

Consideracoes finais

Ao realizar essa primeira parte da pesquisa, baseada na leitura e
analise da documentacao e bibliografia disponivel sobre a
tematica, foi possivel conhecer um pouco mais do candomblé
Ketu na Grande Vitoria, que infelizmente, no momento atual,
ainda possui pouquissimas pesquisas publicadas, o que tornou
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esse trabalho ainda mais necessario, e dificil. As fontes mais
atuais sobre o mapeamento dos terreiros, suas nagdes, Zeladores
de Santo, sdo de 2017 e esses fatos evidenciam o quanto ainda ¢é
preciso progredir em termos de pesquisa nesse campo.
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REVISITANDO O CONGO: O CONGO MIRIM EM NOVA
ALMEIDA

Renata Nogueira Coutinho

Introducio

Este artigo versa sobre o Congo capixaba, em especial, aborda
a banda de congo mirim de Nova Almeida, no municipio da Serra,
estado do Espirito Santo. O objetivo ¢ identificar as motivacdes que
levaram a criagdo das bandas mirins, bem como identificar e ressaltar a
importancia que elas adquirem na preservagao da cultura e da memoria,
destacando o seu papel enquanto agente de transmissao cultural.

Para alcancar o objetivo proposto, o trabalho foi desenvolvido
por meio, sobretudo, de pesquisa bibliografica. Esta deu-se basicamente
por meio de material disponivel para consulta na internet, como livros,
artigos ¢ documentérios, conforme exposto nas referéncias, mas
também com o auxilio de entrevistas, que foram vitais para a
compreensao ¢ apreensdo da realidade das bandas, especialmente, das
bandas mirins. Foram entrevistados o senhor Vacinto do Rosario Bento,
0 Mestre Z¢& Bento, considerado o fundador da primeira banda de congo
mirim do Espirito Santo e a senhora Elinete Antunes do Nascimento, a
tia Neném, rainha e atual coordenadora das bandas de congo de Nova
Almeida. As entrevistas foram desestruturadas permitindo aos
entrevistados exporem livremente sobre o assunto. Nelas, o Mestre Z¢
Bento e a tia Neném, me contaram um pouco de suas historias e
experiéncias dentro do congo, da histéria do congo, da fé, da devogao
e dos desafios que encontraram e ainda encontram para, junto com os
demais congueiros e devotos, manterem viva a sua tradigdo.
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A opgao por este recorte tematico deve-se a importancia que as
bandas mirins adquirem na continuidade e preservacao do congo. Elas
estdo incumbidas de levar adiante a cultura, a memoria, a devogao, e 0s
saberes dos seus antepassados. Seus integrantes constituem-se como os
mais jovens portadores deste saber que, ao menos em relagdo aos
registros, ja beira seus duzentos anos. A escolha por Nova Almeida
deveu-se ao seu pioneirismo em constituir uma banda mirim ¢ a
proximidade geografica, o que facilitou o contato com os entrevistados.

Breves consideracoes sobre o Congo Capixaba

O Congo ¢ uma manifestacdo cultural capixaba que inclui
cantos, dangas, batuques, trajes tipicos, mito fundador e um cortejo
ritualistico no qual se revive e se ressignifica o seu mito fundador e as
tradigdes a ele vinculadas. Este conjunto de praticas, saberes,
expressoes e celebragoes foi reconhecido, por unanimidade, pelo
Conselho Estadual da Cultura (CEC) como Patrimdnio Cultural
Imaterial do Estado do Espirito Santo em novembro de 2014%, ¢
oficializado como tal através da Lei n° 10.363 de 06 de maio de 2015.

Atualmente, busca-se o seu reconhecimento enquanto
patriménio cultural imaterial nacional, para tanto, professores da
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES) e da regional do
Instituto do Patrimdnio Historico e Artistico Nacional (IPHAN-ES)
promoveram pesquisas a fim de produzir os registros necessarios para
o reconhecimento, os resultados foram apresentados no Seminario de
Devolutivas da Pesquisa de Identificagdo do Congo do Espirito Santo
em novembro de 2021.

As origens do Congo sdo incertas e discutiveis, sabe-se, porém,
que vém do sincretismo entre as tradi¢des indigenas, africanas e
europeias. Os registros mais antigos datam de meados do século XIX,

85 G1, 20 nov. 2014.
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quando, em 27 de fevereiro de 1835, a Assembleia Provincial aprovou
a Lei n® 15 que proibia a puxada e fincada de mastros®.

Ademais, o professor Cleber Maciel menciona o registro de
uma festa em que houve a apresentacdo da banda de Congo na regiao
de Queimados no ano de 1854; também menciona que, “nesse mesmo
ano, em Nova Almeida, havia sido aprovada uma lei que proibia os
batuques, dangas, e ajuntamento de escravos” (MACIEL, 2016, p.150).

Levy Rocha também registra apresentacdes de bandas de congo
em Nova Almeida e em Santa Cruz, na ocasido da visita de Dom Pedro
IT a regido, em 1860 (ROCHA, 2008, p.163-165, 172-173). Os registros
de D. Pedro II apontam para o sincretismo existente: “danca de caboclos
com as suas cuias de pau de [regos] para esfregarem outro pau pelo
primeiro” (ROCHA, 2008, p.163), ¢

Tocam também com as mdos em tambores de toros
escavados com peles dum lado, e chocalham um cestinho
cheio de pedrinhas. A danga parece que ¢ o bendengué dos
negros, assim como a musica o batuque do Engenho
[ilegivel]. Os caboclos ainda tém algumas fei¢des
caracteristicas da raga, que é a tupi [...] Notei que so
dancam os indios de alguma idade. (ROCHA, 2008,
p.172).

Em relagdo ao sincretismo religioso, caracteristico do congo, ¢
comum associar a cultura branca europeia a devogdo aos santos
catdlicos; aos indigenas e africanos os instrumentos de percussdo, o
ritmo, o estilo de canto e de danca; os trajes também sdo associados a
cultura africana, bem como a relagdo com o santo de devogdo, em
especial, Sao Benedito, cuja relagdo expressa proximidade e se
relaciona a ancestralidade.

86 A lei ¢ mencionada em reportagem da ALES e também na dissertagdo
de mestrado do Michel Dal Col Costa, intitulada Caminhos da Emancipacio.
Redes solidarias de libertacdo de escravos na regido central do Espirito Santo
oitocentista, de 2013.
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A relagdo com Sdo Benedito ¢ t3o intensa que, popularmente,
definem-se as Bandas de Congo e as Festas do Mastro como se fossem
uma coisa s6. No entanto, o professor Cleber Maciel as distingue:

[...] as Bandas de Congos sdo grupos que utilizam
instrumentos sonoros muito simples, feitos de madeira
oca, barris, taquaras, pele de cabra ou de boi, latas ou
outros materiais. Podem ser tambores, bumbos, cuicas,
chocalhos, ferrinhos ou tridngulos de ferro e pandeiros. Ao
som desses instrumentos, as vozes, finas e grossas, claras
ou fanhosas, de homem ¢ de mulher cantam antigas ou
novas musicas, nas quais sao feitas referéncias a fatos do
passado, como a escraviddo, a guerra do Paraguai, os
santos da devogdo popular, os Orixas relacionados aos
elementos da natureza, como o mar, as estrelas, o vento, a
chuva, ou ao ser humano, cobrindo desde amor e morte até
fatos politicos e sociais. Essas musicas podem ser alegres
ou tristes, mas quase sempre sdo cantadas de forma
semelhante, onde se destaca o fato de alongarem-se as
silabas finais dos versos (MACIEL, 2016, p.151).

Em muitas regides do Espirito Santo, principalmente nas
areas dos municipios de Vitoria, Cariacica, Serra, Aracruz,
Funddo, Timbui, Acioli, Ibiracu, Alfredo Chaves,
Guarapari, Colatina, Sdo Mateus ¢ Concei¢do da Barra,
sdo realizadas Festas do Mastro, quase sempre divididas
em duas partes: cortada e puxada do mastro. [...] A festa
comparecem o Festeiro, os integrantes da Banda de
Congo, os devotos do Santo e as pessoas do povo. [...] A
festa ¢ uma procissdo sem a imagem e sem o andor do
Santo (MACIEL, 2016, p.152-153).
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No Atlas do Folclore Capixaba (2009), o Congo esta
relacionado junto as demais dangas tradicionais do Estado e assim ¢
definido:

Congo ou banda de congo é um conjunto musical tipico do
Espirito Santo. As bandas de congo se apresentam em
festas de santos, principalmente em homenagem a Séo
Pedro, Sdo Sebastido e Sdo Benedito, notadamente nas
puxadas de mastro ou em outras ocasioes festivas (p.68).

Ap6s fazer a descricdo das bandas de congos existentes no
Estado e de seus saberes tradicionais, o Atlas menciona as festas
tradicionais em que as bandas se apresentam, tornando a mencionar as
Festas do Mastro. Fica evidente a estreita relacdo entre ambas. As
Festas do Mastro sdo realizadas em homenagem a Sao Benedito e tém
intensa participagdo das bandas de congo. Entretanto, esta distingao,
embora sé seja possivel conceitualmente, € vital para compreendermos
que o Congo ndo se limita as festas do mastro nem a devogdo a Séo
Benedito.

Em Roda D’Agua, municipio de Cariacica, por exemplo,
ocorre, anualmente, o Carnaval de Congo de Mascaras em homenagem
a Nossa Senhora da Penha. Durante a entrevista, Mestre Z¢é Bento
comentou a este respeito:

Sempre quando se festeja alguma coisa ¢ em nome do
padroeiro E aqui na Serra os padroeiros sdo diferentes
quem é comemorado ¢ outro. O padroeiro daqui é Reis
Magos ¢ a festa maior aqui ¢ de Sao Benedito. Na Serra, a
padroeira da Serra ¢ Nossa Senhora da Conceigédo ¢ a festa
maior também 14 é de Sdo Benedito (Mestre Z¢é Bento,
04/03/2022).

Em fungdo destas diferentes devogdes, a propria motivagao e as
datas das festas variam. As demandas e os calendarios locais também
influenciam nas datas das festas. Além disso, nem mesmo a devogao a
Sdo Benedito tem a mesma origem. Em suas pesquisas, Name e Ortigdo
(2021) identificaram dois mitos aos quais a devogdo ao santo se liga: o
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episddio do naufragio em Nova Almeida e a distribuicao de alimentos
aos pobres. De qualquer forma, “Sao Benedito passou de santo
catequizador a um santo companheiro” (SANTOS In MACIEL, 2016,
p.225). Esta fé estd para além da religiosidade crista, pois envolve a
certeza de que o santo participa da vida como um antepassado

Nesta visdo de mundo peculiar, a vida ndo estd somente
pautada pelas relagdes sociais que regem o trabalho, a
familia e o individuo, pois, como sincretismo, nao ¢
somente a esfera desta vida que esta em jogo, mas também
a relagdo com os antepassados. Neste contexto, a vida ¢
perpassada pela presenga dos antepassados e pela fé nos
santos. Esta fé ndo se filia a denominacdo catolica, ou
qualquer instituigdo religiosa. E antes a certeza de que o
santo participa da vida como um antepassado. A fé nos
Santos do Congo ¢ semelhante a fé nos Orixas. Os Santos
sdo essas forcas ancestrais que interferem no mundo e
guiam as decisdes morais e éticas. (NAME e ORTIGAO,
2017, p.7-8).

A diversidade caracteristica do Congo extrapola o sincretismo
que o originou, ha diversidade nas suas vestimentas, nas suas
composi¢des, nos instrumentos, nas suas organizacdes, enfim, nas
palavras de Name (25/11/2021), “ndo existe nenhuma particularidade
do congo que seja universal”. No entanto, conforme destaca José Elias
Rosa dos Santos (SANTOS In MACIEL, 2008, p.223), durante muito
tempo houve uma homogeneizagdo e o congelamento das bandas de
congo por parte de alguns pesquisadores “como se ndo houvesse uma
constante transformagdo decorrente das tensdes sociais estabelecidas
nas varias estancias da sociedade”, contudo,

[...] estudos mais recentes tanto tém mostrado a imensa
diversidade existente entre as diferentes bandas, quanto
tém destacado as consideraveis mudangas das bandas no
decorrer do tempo. As variagdes — tanto numa perspectiva
sincrOnica, quanto na diacrénica — sdo relativas a
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organizacao interna, a forma de tocar, de se relacionar com
as institui¢des etc (SANTOS In MACIEL, 2008, p.223).

Esta diversidade ja estava evidenciada no trabalho supracitado
do professor Cleber Maciel, quando ele fala da presenca das bandas de
congo, para além das celebragdes a Sdo Benedito, no Cucumbi e no
Ticumbi, no entanto, ele observa que “as congadas ou Bandas de
Congo, embora sejam parte dessa lembranca dos antigos reinados
africanos, atualmente tém suas atividades mais ligadas a devocao a Séo
Benedito, como acontece por todo o Espirito Santo” (MACIEL, 2016,
p-148). A professora Nadia Serafim também aponta para a diversidade
ao dizer que “quando falamos em Congo na Serra, estamos falando de
“Congos” ndo s6 no sentido dos varios bairros onde se movimentam
essa cultura, mais de seus detalhes, de suas similaridades e diferencas”
(SERAFIM, 2020, p.50).

Em adi¢do, podemos considerar os resultados das pesquisas de
Name e Ortigdo (2021), cujas conclusoes foram apresentadas durante o
Seminario de Devolutivas da Pesquisa de Identificagdo do Congo do
Espirito Santo, ocorrido nos dias 24 e 25 de novembro de 2021, e
disponivel através do canal do IPHAN (Instituto do Patriménio
Historico e Artistico Nacional) no Youtube, os resultados da pesquisa
demonstraram e corroboraram a constatagdo dos autores mencionados
anteriormente de que, o Congo, em suas varias manifestagdes pelo
Estado, apresenta similaridades e distingdes em suas praticas:

Nao tem nenhum elemento no congo que seja universal
[...] O que une os congueiros entdo ¢ uma autoconsciéncia
de ser do Congo, uma autoconsciéncia de pertencer a uma
historia de antepassados e de reproduzir esta historia como
aquilo que eles sabem de fazer, aquilo que eles vieram... a
obrigacao, fazer o congo ¢ a minha obrigagdo. A gente
entende esta obrigacdo como uma fungdo no mundo. E esta
obrigacdo congueira, esta forma de louvar congueiro ela ¢
uma forma festiva NAME e ORTIGAO, 24/11/2021).

293



Desta forma, uma perspectiva homogeneizadora s6 pode ser
fruto de um olhar distante e preconcebido que ndo permitiu 0 minimo
de aproximagao necessaria para a percepgao e para a compreensao desta
manifestacdo cultural tdo multipla em seus saberes e praticas.

Embora haja variagdes nas suas formas de organizacao,
também ha similaridades. E imperioso a todas as bandas um Mestre. O
Mestre ¢ aquele que “puxa” o Congo: reune o grupo, lidera os ensaios,
marca o inicio, o fim e o ritmo das toadas durante as festas e
celebracdes, ensina as letras, o ritmo, as historias, as origens das
devogdes, as tradicdes, enfim, ensina os saberes e as praticas que
constituem e caracterizam o Congo, desempenhando, portanto, papel
imprescindivel na preservacdo e na transmissao desta manifestagdo
cultural de geragdo em geracao.

Além do Mestre, constituem as bandas de congo,
instrumentistas, dangarinas e cantores, em quantidade variada a
depender da disponibilidade de instrumentos e de devotos. Os
instrumentos mais comuns as bandas sdo a casaca, o bumbo, os
tambores, tridngulos e cuicas, algumas possuem apitos e pandeiros,
comumente, mantém-se as caracteristicas rusticas de producdo.
Atualmente, no municipio de Serra, a Associac¢ao das Bandas de Congo
(ABC) abriga uma oficina onde os diferentes instrumentos sdo
produzidos tanto para as bandas de adultos quanto para as bandas
mirins.

Aos instrumentos, também se relacionam mitos, conta-se que o
som da cuica, um tambor com uma vareta interna que produz som ao
ser puxada a0 mesmo tempo em que se esfrega um pano molhado nela,
serve para rememorar a escravizacao, o som € relacionado ao choro dos
escravizados ao serem surrados pelos senhores (tia Neném,
13/03/2022).

A casaca, também conhecida por reco-reco, ¢ um instrumento,
tipico do Espirito Santo, possui um pescoco e uma cabeca esculpida,
para tocar, segura-se no pescogo € raspa-se a vareta nas ondulagdes que
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ele possui, conta-se que a cabeca simboliza os senhores escravocratas e
que, ao tocar, ele esta sendo esgoelado (Mestre Z¢ Bento, 04/03/2022).

r

Os tambores sdo de base, repique e marcacdo. O apito ¢
utilizado pelo mestre e ajuda a marcar o ritmo, o inicio e o fim das
toadas. De acordo com as pesquisas de Name e Ortigdo (24/11/2021),
nem todas as bandas possuem apito, ¢ em algumas, o apito, assim como
outros instrumentos, inclusive a casaca, s6 chegou por meio das
interagdes entre as bandas. Tal afirmativa torna-se mais compreensivel
quando levamos em conta a realidade das bandas, a cultura local e a
liberdade de fazer mudangas e adaptagdes.

Quanto ao nimero minimo de instrumentos e tocadores, Mestre
Z¢ Bento (04/03/2022) explicou que houve um tempo em que a
quantidade era 25, assim como 25 pessoas foram salvas do naufragio
por Sao Benedito, mas, atualmente, nao existe uma quantidade definida,
pois uma quantidade maior de instrumentos, deixa a apresentagcdo mais
animada e bonita, ele também explicou que as toadas podem ser
iniciadas ao som do apito, da casaca ou do tambor.

Breves Consideracoes sobre o Congo em Nova Almeida

Como dito anteriormente, a tradigdo do congo em Nova
Almeida, remonta, de acordo com os registros, ao século XIX. Os
relatos entrelacam suas origens as origens da devocao a Sao Benedito.
A origem da devogdo a Sao Benedito na regido e nas suas proximidades
esta ligada ao episddio mitico de um naufragio no litoral de Nova
Almeida.

De acordo com o mito, houve um naufragio de uma embarcagao
na entrada da barra do qual 25 negros escravizados se salvaram
segurando-se ao mastro apos clamarem por S3o Benedito (por isso,
puxa-se o barco com o mastro dentro nos cortejos). Apds o episoddio,
eles prometeram manter a devogdo ao santo em forma de
agradecimento. Para cumprir sua promessa, o negro Cipriano, teria
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iniciado e difundido o congo a partir de Putiri (regido proxima de Nova
Almeida e da Serra Sede), sendo sucedido pelo seu filho, o Mestre Z¢
Maria (Mestre Z¢é Bento, s/d). Deste entdo, os devotos revivem o mito
realizando um cortejo festivo a cada ano em homenagem ao santo.

Mestre Z¢ Bento (04/03/2022) e tia Neném (13/03/2022)
contaram que havia duas bandas de congo na regido em meados do
século passado, uma em devogao a Sao Benedito e outra em devogao a
Sdo Sebastido, mas com a morte do Mestre Manoel Ramos, o Mestre
Egidio Rosa assumiu ambas. Mais tarde, houve a unido das bandas
dando origem a atual Banda de Congo Sao Benedito e Sdo Sebastido.
A banda de congo mirim compartilha o nome e a devocao.

Como podemos perceber, as bandas da regido estdo,
intrinsecamente, relacionadas a Festa do Mastro, de forma que sé ¢é
possivel distinguir uma da outra de forma conceitual, uma vez que a
festa tem sua origem, motivacao, promo¢ao ¢ manutengao através dos
congueiros. Como dito anteriormente, as bandas de congo existem para
além das festas do mastro, no entanto, a festa do mastro so existe por
causa das bandas de congo e de sua devogdo.

A Festa do Mastro ocorre em varias etapas, primeiro ocorre a
cortada e a derrubada do mastro: os congueiros escolhem e derrubam
uma arvore para prepara-la e transforma-la no mastro, depois o mastro
¢ escondido por alguns dias, durante este periodo ele sera ornamentado
para a festa. Dai vem a outra etapa da festa, a puxada e fincada do
mastro, quando os congueiros saem a procurar pelo mastro, eles levam
barcos para transporta-lo do local em que esta escondido até a igreja
onde ocorrerd a missa, o mastro sera fincado em frente a igreja e 1a
permanecera até o fim da quaresma.

A banda de congo participa de todas as etapas da festa que
também ¢é acompanhada pelos moradores locais e visitantes. Os festejos
ocorrem entre os meses de dezembro e de janeiro, com variagao de datas
de acordo com o local. Na Serra Sede, a festa inicia-se em 08 de
dezembro, dia de Nossa Senhora da Concei¢do. Em Nova Almeida,
inicia-se no dia 06 de janeiro, dia de Reis, com a cortada do mastro, no
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dia 20 de janeiro, dia de Sao Sebastido, ocorre a fincada do mastro e,
apods a quaresma, no Sabado de Aleluia, ocorre entdo a ultima etapa da
festa que ¢ a retirada do mastro de defronte a igreja. A variagdo das
datas ¢ explicada pelo Mestre Z¢é Bento, durante a entrevista, em funcao
da interagdo que ha entre os festeiros — as bandas de congo de Nova
Almeida participam das festas na Serra Sede e vice-versa, portanto, as
datas ndo podem ser coincidentes. Afora a festa do mastro, as bandas
de congo se relinem para ensaios, apresentagdes em palestras e eventos
culturais, quando convidados.

Mestre Zé Bento

Vacinto do Rosario Bento, o Mestre Z¢ Bento ¢ referéncia para
o Congo capixaba. Filhos de mineiros, nascido, criado e ainda hoje
morador de Nova Almeida, Mestre Z¢é Bento aprendeu e vivenciou a
devogdo com seu tio, 0 Mestre Manoel Ramos.

Grande incentivador da participagdo e integracdo das criangas
no congo por meio das bandas mirins, ele ¢ considerado o fundador da
primeira banda mirim do Estado, a Banda de Congo Unido Jovens dos
Reis Magos (1984), e tem papel atuante na fundagdo e na manutengao
de varias bandas. Em Nova Almeida, ele fundou as bandas: Estrela do
Mar, formada apenas por mulheres; Gigantes do Congo, formada
apenas pelos mais velhos, “os veteranos”; Jovens em Prol da Cultura,
uma espécie de banda intermediaria entre a mirim e a adulta, para
jovens de 16 a 20 anos egressos da banda mirim; Recongo; a banda
mirim Canto das Gaivotas, fundada em 2000, dentro do Projeto
Gaivota, uma Organizagdo Nao Governamental (ONG) sediada em
Nova Almeida, ¢ da qual ele era presidente na época. Também fundou
a Banda de Congo da Pestalozzi em Jacaraipe. Além disso, ha cerca de
25 anos, atua com Fabio Carvalho e Alcione Dias nos projetos Congo
na Escola e Congo na Ilha, na Ilha das Caieiras, municipio de Vitoria.
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Além de mestre das bandas de congo de Nova Almeida, ele foi
o organizador das festividades locais ao longo de 45 anos. Sua atuagao
foi reconhecida e homenageada pela Assembleia Legislativa do Estado
Espirito Santo (ALES) em Sessdo Solene em Homenagem aos 165 anos
da Revolta do Queimado®’, em margo de 2014, pela Camara Municipal
da Serra, em fevereiro de 2021, onde recebeu Voto de Congratulagio®,
pelo V Festival Torta Black em marco de 2021, onde recebeu o Troféu
Lameirdo®. A coordenadora do festival, Alcione Dias, em entrevista ao
jornal A Gazeta publicada em 22/02/2021, justifica a homenagem: “a
relevancia do trabalho do Mestre Z¢ Bento em perpetuar a tradi¢ao foi
o que tornou decisiva a escola de seu nome para o prémio. E inegavel a
contribui¢do dele para a cultura negra e capixaba. Ele ndo s6 criou a
primeira banda mirim, como iniciou outras duas”.

A Banda de Congo Mirim Sio Benedito e Sao Sebastiao

A primeira referéncia as bandas de congo mirins apontam para
os anos 1940. De acordo com Michel Dal Col Costa (2012, p.163), por
esta época, 0 Mestre Antdonio Rosa montou na Serra Sede uma banda
formado por garotos chamada de “conguinho”. Costa também relata
que no inicio dos anos 1980, o Mestre Z¢ Carlos, da banda Konshaga,
formou uma banda mirim para participar de uma parada militar anual
na Serra Sede, e, posteriormente, montou uma banda no bairro Santo
Ant6nio, mas ndo foi adiante.

Assim, considera-se que a primeira banda mirim a ser
constituida de fato, foi fundada em Nova Almeida em 13 de junho de
1984, pelo Mestre Z¢ Bento, era a Banda de Congo Mirim Unido Jovens
dos Reis Magos, da qual ele foi mestre até 2014, quando ele se afastou
das atividades congueiras na regido. Atualmente, a banda mirim se

87 ALES, 20 mar. 2014.
88 RVC N° 06/2021.
89 V FESTIVAL Torta Black, 05 mar. 2021.
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denomina Banda de Congo Mirim Sao Benedito e Sdo Sebastido,
embora possua um nome diferente, ela representa uma continuidade da
banda anterior. Da banda mirim, originou-se a Banda Jovens em Prol
da Cultura, hoje inativa, para receber os adolescentes com idades de 16
a 20 anos, que estavam grandes demais para ficar na banda mirim e
jovem demais para a banda adulto.

A motivacdo que levou o mestre Z¢ Bento a fundar uma banda
de congo formada por criangas esta relacionado ao seu desejo de ver a
preservacdo desta cultura tdo rica. Ele relata, que antes as criangas ndo
integravam as bandas, apenas adultos, e receava que a cultura morresse
com eles ja que ndo via interesse nos jovens, de maneira que, quando
ele foi convidado pelo Mestre Antdonio Rosa a liderar uma banda de
congo em Nova Almeida, ele fez a opgdo de ensinar as criangas. “Por
que trabalhar com o congo em 1984? Porque eu senti [que] se eu ndo
trabalhasse no congo com a crianga, o congo acabava. Ai eu resolvi
criar bandas de congo mirim”. Ele relata que explicou ao Mestre
Antonio Rosa na época a sua opgao da seguinte forma:

[...] em primeiro lugar, as bandas de congo que tem hoje
na Serra s6 trabalham com pessoas ja de idade, 40 anos
acima, ai quer dizer, em Carapina tinha banda de Congo,
seu Antonio, ja acabou, em Carapebus tinha banda de
congo, acabou, em Manguinhos, a banda de congo adulto,
também acabou, e se a gente ndo trabalhar a crianga, o
congo vai acabar na Serra.

Antes das bandas mirins, as criancas aprendiam, geralmente,
com seus pais e familiares, com os quais acompanhavam os festejos, s6
mais tarde, quando fossem adultos, integrariam a banda. O prdprio
Mestre Z¢é Bento conta que participava do congo junto com o seu tio,
Mestre Manoel Ramos, do qual aprendeu muito do que sabe: tocar,
cantar, as letras das toadas, as historias do congo e suas tradi¢des, o
conhecimento sobre os instrumentos. Todo o aprendizado que teve, ele
passa adiante nos ensaios das bandas. A tia Neném, da mesma forma,
passa o seu conhecimento adiante. Ela também conta que desde a
infdncia acompanhava o congo com sua mae e aprendia sobre ele, mas
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apenas em 2010 passou a integrar a banda como dangarina, atualmente,
além de rainha do congo, ela coordena as bandas de congo da regido.

Atualmente, as bandas de congo da Serra contam com uma
banda mirim, Terezinha Pimentel, ex-presidente da Associagdo das
Bandas de Congo da Serra, explica: “criamos as bandas de congo mirins
em comunidades ja antigas onde ja existiam bandas de adultos como
forma de preservar a tradicdo” (In Congo o canto da alma, encarte,
2019).

As bandas mirins constituem um espago proprio para as
criangas, onde, desde cedo, elas a integram a banda, o que tornou a
participacao das criangas mais ativa. De acordo com o Mestre Z¢é Bento
e com a tia Neném, a partir de 4 anos a crianga ja pode integrar a banda
mirim, permanecendo nela até a adolescéncia, aproximadamente aos 15
anos, dai migra para uma banda de jovens ou de adultos. Para participar
da banda, € necessario o consentimento da familia.

As apresentacdes da banda mirim costumam ocorrer em dias
diferentes das bandas de adultos, geralmente, no dia anterior, isso se da
em fungdo de questdes praticas: os coordenadores, mestres e instrutores
costumam integrar a banda de adultos como dangarinos, tocadores ou
mestres, logo, ndo é possivel dar conta das duas ao mesmo tempo, as
festas em que as bandas de adultos estdo costumam receber um volume
maior de visitantes e espectadores, muitos dos quais ingerem bebida
alcodlica, portanto, nestas ocasides a crianga pode até participar da
festa, mas com a familia e ndo como integrante da banda. Elas também
participam de apresentagdes como convidados. Além disso, a
Associagdo das Bandas de Congo da Serra, promove, anualmente, na
Serra Sede, um encontro das bandas mirins.

Ao longo do ano ocorrem os ensaios, em Nova Almeida, devido
a auséncia de uma casa de congo ou de um espago cultural, os ensaios
ocorrem na casa da coordenadora. Nestes encontros, eles aprendem a
tocar, dangar, marcar o tempo e o ritmo, sdo ensinados as historias, as
toadas e as devogdes, tornam-se espagos de compartilhamento de
saberes, de transmissdo da memoria, de educacdo e formagdo dos
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individuos. Estas vivéncias estimulam o sentimento de pertenca, a
construcao e o fortalecimento de identidades, a valorizagdo da cultura e
do patriménio local, a preservacdo da memoria coletiva. As bandas
mirins adquirem importancia na continuidade, manutengdo e
preservagao do congo, elas estdo incumbidas, como detentoras do saber,
de levar adiante a cultura, a memoria, os saberes:

Eu costumava dizer para eles: eu estou ensinando a vocés
e depois eu vou sentar na praga para ver a banda passar. E
eu posso sentar hoje que a banda passa. [...] Os meninos
que estdo a frente do congo hoje, sdo mestres hoje, fui eu
que ensinei no fundo do quintal, sdo eles que estdo no
comando. Aquelas pessoas antigas ndo tem mais ninguém
no congo [...] s6 o Carioca (Mestre Z¢é Bento,
04/03/2022).

E abanda de congo [mirim] ela funciona deste jeito, é para
ndo deixar acabar a cultura. Dar continuidade. Porque nds,
adultos, noés morremos. [...] Entdo, nds vamos
envelhecendo, uns morrem |[...] ai, se a gente ndo tiver
preparando outro grupo, ai o congo acaba (tia Neném,
13/03/2022).

Mestre Z¢ Bento relata que a sociedade se beneficia com o
congo mirim. Enquanto estdo nos ensaios, as criancas deixam de ir para
rua, que atualmente representa um ponto de contato com drogas ilicitas,
além disso, um dos critérios para participar ¢ o desempenho escolar, as
criangas precisam “ir bem” na escola, sendo estd uma forma de
incentivar a escolarizagdo e a permanéncia na escola. Ha de se
considerar ainda o despertar para a musicalidade que, por vezes,
influencia na futura vida profissional deles.
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Dificuldades de existéncia

As bandas de congo enfrentam muitas dificuldades, falta de
financiamento ou um financiamento minimo, o que afeta a manuteng¢ao
e a aquisi¢do de instrumentos e vestimentas; a falta de um local proprio
para reunides e ensaios, geralmente, eles ocorrem na casa do mestre do
congo ou na casa dos coordenadores da banda, de forma que, se algo
acontecer ao anfitrido, pode interferir na organizagdo da banda.

Atualmente, uma dificuldade enfrentada pela banda de congo
mirim em Nova Almeida, e, provavelmente, pelas demais bandas,
decorre do afastamento imposto pelo pandemia do covid-19. Como as
regras sanitarias para prevenir a contaminagdo da doenga prevé o
distanciamento social, os ensaios estiveram parados. A banda ndo
acabou, mas encontra-se dispersa. Com o relaxamento das normas
sanitarias em funcao dos progressos feitos em relacdo ao controle da
doenga e em fungdo ao avango da vacina, tia Neném prevé o retorno aos
ensaios ap6s o periodo de quaresma. Mestre Z¢ Bento também aponta
esta dificuldade ao contar que suas atividades nas Ilha das Caieiras e na
Pestalozzi de Jacaraipe também estdo paradas em fungdo das normas
sanitarias.

Contudo, estes problemas estdo longe de ser os maiores
problemas encontrados pelos congueiros. O que realmente compromete
sua existéncia e continuidade é o racismo, que se atrela e se sustenta a
partir da inferiorizagdo e da desvalorizacdo de culturas ndo-brancas,
invisibilizando-as.

Como consequéncia das politicas escravocratas, das politicas
de branqueamento, do mito da democracia racial e do racismo estrutural
e ontologico, que representam um amplo processo de expropriagdo e
aculturagdo, a populacdo capixaba, em sua maioria negra®’, teve suas

90 De acordo com a reportagem de A Gazeta, publicada em 25/11/2017,
61% da populacdio capixaba ¢ negra (a categoria inclui pretos e pardos).
Disponivel em
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raizes culturais apagadas gerando o atual desconhecimento e
distanciamento de suas proprias raizes e historia. Afetando a construgao
de identidades e de vinculos, a nogdo de pertencimento e o orgulho de
ser o que se €.

A falta de visibilidade, a desvalorizagdo e inferiorizacdo das
culturas e dos saberes de origem indigenas e africanas, contribuiram e
contribuem para o desconhecimento delas, favorecendo as definigoes
preconcebidas que, muitas vezes, demonizam suas praticas e tradi¢des.
A inferiorizagdo da cultura de origem negra foi denunciada pelo
professor Cleber Maciel como pratica racista:

No Brasil, em termos religiosos, as praticas dos negros
sempre foram vistas pelos racistas mais como feiticarias e
magias do que como religido. Afinal, religido, no
entendimento dos dominantes, correspondia apenas as
suas proprias praticas, tidas como verdadeiras, para a
realizag¢do do bem e salvacao das almas. (MACIEL, 2016,
p- 122).

Para a professora Nadia Serafim, “¢ indiscutivel que as
disparidades sociais e racismos que existem hoje, foram gestados por
um processo colonizador arbitrario fundamentado na escravizacdo de
seres humanos” (2020, p.55).

Por sua vez, a ascensdo do protestantismo, em especial na sua
vertente neopentecostal, favorece o aumento, ou, pelo menos, uma
maior percep¢do do racismo religioso. Existe uma tendéncia de
demonizacdo das praticas religiosas e culturais afro-brasileiras e
indigenas e, também, dos santos catdlicos por parte dos protestantes.
Além disso, o protestantismo ¢ uma religido proselitista e que prega
uma ruptura com os modos de vidas anteriores a conversao. De maneira
que, se algum congueiro se converter ao protestantismo, ele sera

<https://www.gazetaonline.com.br/noticias/cidades/2017/11/populacao-
negra-aumenta-no-espirito-santo-1014108693.html>. Acesso em 18 mar.
2022.
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incentivado a deixar o congo, contribuindo para o seu esvaziamento
numeérico.

Entretanto, reitero, a repressdo as praticas culturais afro-
brasileiras e indigenas ja eram visiveis e notorias nas politicas coloniais,
imperiais e republicanas. A exemplo disso, temos a proibicdo dos
festejos do congo em 1835 e em 1854, citada anteriormente. Podemos
citar também, entre varios exemplos, a proibi¢do e criminaliza¢do da
capoeira em 1889, a proibi¢do do uso da lingua materna em 1758 pelo
Marques de Pombal.

Em adicdo, a exemplo do racismo religioso, podemos citar o
uso do termo macumbeiros para referir-se aos congueiros. Nota-se que
aqui pode haver alguma identificacdo estética com as origens afro-
brasileiras, contudo, o termo ¢ usado de forma pejorativa com intuito
de demoniza-los:

Existe ainda um preconceito em relagdo ao congo, tem
pessoas que ndo ¢ daqui, que é de outros lugares, que a
cultura dele ¢ outra, ele até pensa que o congo ¢ macumba
[...] por causa dos tambores e por causa das mulheres
dancando. E uma cultura totalmente diferente. (Mestre Z¢é
Bento, 2022).

Macedo (2013) também menciona esta associacdo pejorativa:

Alcides [Mestre de Congo da Barra do Jucu] passava por
muitas dificuldades financeiras e sua esposa Ignacia tinha
sérios problemas de saude. Vizinho de uma igreja
evanggélica, foi aconselhado por um pastor a se desfazer
dos tambores, pois segundo ele estavam associados “a
macumba”, o motivo pelo qual a vida do casal ndo estava
bem. Com o passar do tempo sua situag@o agrava-se e ele

resolve vender os tambores e ingressar a religido
evangélica (p. 91).
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E necessério enfatizar que os termos macumba e macumbeiros
sdo usados aqui a fim de reproduzir a fala preconceituosa e racista em
relacdo a cultura afro-brasileira e na tentativa de compreender dada
realidade. Nao representa uma tentativa de desvincular do Congo das
suas origens ¢ de suas relagdes com as religides de matrizes africanas e
suas caracteristicas sincréticas. Durante a entrevista, tia Neném
(13/03/2022) observou que o preconceito esta além da estética: “néo é
o traje, ndo € a musica, ndo ¢ o batuque, o grande problema da banda
de congo € que o que vem do negro ¢ maléfico”.

Outra forma pejorativa de referir-se aos congueiros ¢ chama-
los de cachaceiros, em uma tentativa de reduzir a celebragdo a uma festa
qualquer, esvaziando-a de sentido. O consumo de alcool ndo ¢
incomum, tampouco uma pratica recente. Mestre Z¢é Bento conta que
era comum fazerem as paradas da banda nas proximidades de bares e
os donos doarem bebidas alcodlicas. Macedo também traz relatos que
corroboram o costume. No entanto, ela destaca que “[...] mesmo sendo
um elemento parte da festa, nota-se a insatisfacdo dos conguistas
quando o consumo exagerado de alcool provoca consequéncias para o
desenvolvimento tanto das apresentagdes informais quanto dos festejos
de Sdao Benedito”. No entanto, ha de se enfatizar que o consumo de
bebida alcoolica ndo invalida a fé e a devogao das pessoas. Ainda assim,
as bandas tém feito esfor¢co de mudancga, deixando a comemoragdo com
bebida alcodlica para depois do cortejo (Mestre Z¢é Bento, 04/03/2022).

Ha de se mencionar ainda a falta de um conhecimento
aprofundado, teorico e solido sobre o assunto. O dito conhecimento
cientifico ignora estas manifestagdes e incorpora os preconceitos, na
contramdo do papel que lhe é esperado exercer. Desta forma, nas
escolas, em geral, o assunto ou ¢ ignorado ou ¢ tratado de forma
preconceituosa, agravando ainda mais a situacdo. O trabalho da

professora Nadia Serafim vém no sentido de ajudar a suprir esta lacuna:

Julgamos que a cultura imaterial, precisa ser melhor
compreendida e trabalhada na educacdo, como forma de
derrubar preconceitos. Pois, esses patrimonios culturais
tém resistido as detratagdes e invisibilidades consequentes
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de uma organizacdo social desigual, centralizada em
modelos herdados do periodo colonial. No Brasil, temos a
cultura eurocéntrica como marca historica que, por forga
ideologica e fisica, atravessou as outras culturas aqui
constituidas. Essa realidade impds um alijamento e
deturpagdo da cultura imaterial ou cultura popular, oriunda
dos afrodescendentes e indigenas, o que gerou um
entendimento embagado, estereotipado de nosso
Patrimonio cultural. (SERAFIM, 2020, p.23).

No sentido de buscar sim, a valorizac¢do e reconhecimento
do patrimonio cultural local, principalmente os
patrimdnios oriundos das culturas afrodescendentes e
amerindias, que foram silenciadas e detratadas em nossa
sociedade no percurso do tempo. Procuramos assim,
favorecer a aproximagao de professores e educandos, dos
estudos e experiéncias com o patrimonio cultural popular,
forjando encaminhamentos para transcender aos velhos
preconceitos, principalmente relacionados a cultura
afrodescendente, que ainda persistem entre nos. (ibidem,
idem, p.51).

Diante de tantos empecilhos, a cultura afro-brasileira nao
sucumbiu, sendo portanto um simbolo de resisténcia que, apesar de
tantas tentativas de apagamento e silenciamento, se reinventa e, assim,

permanece.

Consideracoes finais

O Congo se mantém vivo e atuante de geragdo em geracao por
meio da oralidade ¢ da memoria coletiva que compartilha. Resistindo
as imposi¢des. Ressignificando suas praticas e identidades. Buscando
novos caminhos e alternativas. Uma das alternativas ora encontrada sdo
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as bandas mirins. Elas carregam a esperanca da continuidade da
tradicdo, da devogao, a esperanga de que os saberes e praticas nao serao
esquecidos.

Historicamente, negros e indigenas sempre apareceram
associados a escravizagdo, aparecendo dominados, subjugados,
contribuindo apenas com forca bragal, os demais contribuigdes sdo
omitidas. Recentemente, temos vistos uma movimentagdo na academia
no sentido de trazer a tona as contribui¢cdes negras para formacao
brasileira, contribui¢des nos campos da ciéncia, tecnologia, culinaria,
arte, e outros. Um esfor¢o que representa mais que um resgate historico,
representa um resgate do orgulho identitario.

As bandas mirins tém crescido e se fortalecido paralelamente a
este resgate. Espera-se que o reconhecimento do Congo enquanto
Patrimonio Cultural Imaterial Capixaba e Nacional, incentivem e
auxiliem a proteger as suas praticas congueiras e reforcem a luta contra
o racismo, de maneira que seu legado continue chegando as proximas
geracoes.
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APALAVRAE A VERDADE NA RELIGIAO
IORUBA

Naemi Costa Carvalho dos Santos

Introducao

Este artigo surge a partir do interesse da autora em
aprofundar os conhecimentos acerca da religiosidade africana
Iorub4d, percebendo suas diferengas em relagdo ao Candomblé
brasileiro que se origina como uma derivagdo da tradi¢do
africana, € o seu contraste com o cristianismo no Brasil.

As compreensdes de verdade e o valor atribuido a palavra
se fazem base para a compreensao destas diferencas apresentadas
nos dois contextos sociais. Visto que o uso da palavra e o
comprometimento com a verdade possuem um carater primordial
dentro da tradi¢ao loruba.

Na sociedade brasileira mesmo o Candomblé sendo uma
pratica de derivagdo direta da matriz africana, devido as
condi¢des em que se desenvolvem os cultos aos Orixas, ocorrem
com determinadas mudancas.

Veremos que a configuragdo do culto sofre uma alteracao
ao chegar no territério brasileiro, pois os escravizados que aqui
chegaram foram for¢ados a conviver em conjunto mesmo que em
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Africa fossem de comunidades inimigas, que ndo cultuavam as
mesmas divindades.

E ¢ deste ponto, onde a convivéncia for¢ada acabou por
unir diferentes cultos aos Orixas africanos, que vao surgir os
terreiros, onde todos eles podem ser cultuados ao mesmo tempo
€ N0 Mesmo espago.

Eu, como uma mulher negra que cresceu dentro de um lar
cristdo, com parte da familia, toda negra, sendo evangélica ¢ a
outra parte sendo catolica, nunca fui proximo as religides de
matriz africana.

Por vezes escutava, quando crianca, algum comentario
preconceituoso e desconfiado sobre as divindades africanas.
Acontece que o cristianismo no Brasil prega o medo aos Orixas e
atribui a Ext1 a figura do Diabo cristdo, fazendo com que
tenhamos medo até de conhecé-los.

Somente na fase adulta que pude me aproximar do
Candomblé e entdo conhecer as divindades africanas. Nada do
que tinha me sido ensinado sobre uma fé maligna, de face oculta
e perversa, foi constatado por mim nas experiéncias que tive.

Apesar de ndo ter ocorrido uma mudanca de religido da
minha parte, foi somente através deste convivio que perdi o medo
de algo até entdo desconhecido para mim. Nao fui iniciada, mas
aprendi a enxergar a beleza de uma fé diferente da que me foi
ensinada, dentro do meu seio familiar.
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Este texto busca quebrar estes estigmas negativos sobre
figuras divinas africanas, percebendo a beleza dos fundamentos
religiosos, que valorizam a verdade e perpassam o0s
conhecimentos ¢ tradigdes de forma oral e fidedigna, sendo os
relatos histdricos totalmente confidveis.

Tendo em vista que a religido loruba possui uma base de
valores tdo nobres e benéficos para a sociedade africana, ¢ uma
lastima a imagem deturpada que se formou por parte significativa
da sociedade brasileira atual. Que descende destes povos.

A Palavra e a Verdade

Por muito tempo a tradicdo oral africana teve sua
credibilidade e importancia desmerecidas por povos que
possuiam como base documental apenas registros escritos. Nestes
lugares o que recebe valor ¢ o que esta escrito. Logo suas leis,
registros importantes como os de nascimentos, casamentos €
obitos sdo registrados todos de forma escrita.

No entanto, na sociedade africana o que se tem maior
valor ¢ a palavra. Nela se funda a documentagao de todo um povo.
E através da fala que as informagdes sdo transmitidas, tendo total
credibilidade para aquele que escuta.

A falta de valor atribuida a tradicao oral africana pelas
sociedades que se baseiam pela escrita foi justificada, por vezes,
por uma possivel alteracao dos dados e informagdes que se estava
contando, no entanto, mesmo os documentos escritos podem
apresentar  pequenas  adaptagdes  correspondentes  ao
entendimento que o autor teve da informagao coletada.
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Para além disto, outro motivo de duvida sobre a real
capacidade de perpetuacdo das informagdes pela tradigdo oral
africana se d4 a partir do olhar do outro, que ndo possui uma
memoria que lhe permita gravar de forma fidedigna todas as
informagdes que lhe sdo passadas ao longo da vida, o que ndo ¢
uma realidade para os povos de tradigdo oral.

Sendo comum nos dias de hoje, nas sociedades que se
fundamentam no valor da escrita, uma pessoa esquecer o0s
detalhes ou até mesmo toda uma historia que lhe foi contada,
poucas horas depois de escuta-la.

Entretanto, j4 na sociedade de tradicdo oral africana, o que
se percebe no povo ¢ uma memdoria capaz de guardar todos os
detalhes de uma histdria tendo a escutado uma tinica vez, podendo
a replicar por toda sua vida de forma idéntica a que escutou.

Esta diferenca tdo grande de valor atribuido a palavra pode
ser entendida a partir do conhecimento do valor que a tradig@o
africana atribuia a palavra. Segundo a tradicdo africana,
perpetuada através da figura do Komo aos jovens, a criagdo do
universo ¢ do homem, se deu a partir de Maa Ngala a forca
infinita, que criou o0 homem, chamado entdo de Maa.

Maa recebeu como heranca de seu criador o dom da
palavra, esta por sua vez, possui o poder de juntar e de destruir,
de trazer o bem ou o mal, dependendo de como for utilizada por
quem a profere.

A respeito do carater sagrado atribuido a palavra dentro
das sociedades africanas, o tradicionalista Amadou Hampat¢ Ba
vai dizer que:
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Como provinham de Maa Ngala para o homem, as
palavras eram divinas porque ainda ndo haviam entrado
em contato com a materialidade. Apds o contato com a
corporeidade, perderam um pouco de sua divindade, mas
se carregaram de sacralidade. Assim, sacralizada pela
Palavra divina, por sua vez a corporeidade emitiu
vibragdes sagradas que estabeleceram a comunicagao com
Maa Ngala.

A tradig@o africana, portanto, concebe a fala como um dom
de Deus. Ela é a0 mesmo tempo divina no sentido
descendente e sagrada no sentido ascendente (BA, 2010,
p. 171-172).

Desta maneira, podemos constatar que ha uma percepgao
divina da palavra tanto para quem fala quanto para quem escuta,
em Africa, para além disto, a realidade ¢ construida sempre a
partir de suas convicgdes religiosas

Esta valorizagdo presente em Africa, do que ¢ dito e
ouvido, muito se distancia do valor que tem a palavra, em outras
regides que valorizam muito mais a escrita. Nestes locais uma
pessoa uma vez tendo assinado um documento, ali atesta o seu
comprometimento com o que nele esta registrado.

Um empresario, por exemplo, que ndo cumpre com o que
foi estabelecido em um contrato comercial pode até estar
cometendo um crime, e terd sua carreira manchada pela sua
desonestidade.

J& dentro das sociedades africanas, as pessoas prezam por
sua reputacdo se mantendo longe de mentiras ou inverdades,
assim o que sai de sua boca sempre tera valor e reconhecimento
por aqueles que o escutam.
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Para além do auto zelo que se tem mantendo-se longe das
mentiras, os africanos protegem ainda sua comunidade. H4 um
entendimento que a mentira significa uma mancha no carater de
quem mente, e aquele que diz coisas diferentes do que de fato esta
sentindo ou pensando esté se distanciando de si proprio.

Sdo conhecidos como tradicionalistas aqueles que se
dedicam 4 tradigdo oral na Africa, os responsaveis pelos relatos
mais fiéis das historias mais antigas ou complexas. Eles lembram
de todos os detalhes de um relato, do contrario ndo o repetiram.

Os tradicionalistas iniciados conhecidos como Doma, sdo
os principais responsaveis pela transmissdo fiel das palavras, de
forma tamanha, que através destes, pode-se retornar a Maa, o
primeiro homem, que recebeu de seu criador o poder da palavra.

A funcdo do Doma de perpetuar a palavra de forma
fidedigna ¢ tdo séria que a mentira ou inverdade ndo ¢ toleravel
de forma alguma, aquele que assim faz ndo pode mais ser
considerado um Doma. Caso algo seja intencionalmente
acrescentado ao relato feito, o Doma avisara que esta
proclamando sua propria opinido.

Antes de falar, o Doma, por deferéncia, dirige -se as almas
dos antepassados para pedir-lhes que venham assisti-lo, a
fim de evitar que a lingua troque as palavras ou que ocorra
um lapso de memoria, que o levaria a alguma omissdo
(BA, 2010, p. 180).

Jé& os Dieli, muito conhecidos também pelo termo francés
griot, possuem o direito de “enfeitar” as historias que contam a
fim de tornd-las mais atrativas, desta maneira, ndo se espera de
um Dieli correspondéncia total dos fatos durante uma historia,
mas sim que a mesma seja o mais atrativa e cativante possivel.
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Os Dieli sdo os convidados quando se busca diversdo,
vindo deles a mentira ndo carrega 0 mesmo peso ¢ ¢
compreendida como uma forma de tornar a histoéria mais comica.

Por lhes serem permitido voltar atrds com a palavra,
desdizendo o que outrora afirmaram, o que ¢ terminantemente
proibido aos nobres, um Dieli pode assumir a culpa de um erro no
lugar de um nobre, que estaria acabado caso sua palavra perdesse
o valor.

A partir dessa Optica, pode -se compreender melhor a
importancia que a educagéo tradicional africana atribui ao
autocontrole. Falar pouco ¢ sinal de boa educagdo e de
nobreza. Muito cedo, o jovem aprende a dominar a
manifestacdo de suas emogdes ou de seu sofrimento,
aprende a conter as forgas que nele existem, a semelhanga
do Maa primordial que continha dentro de si, submissas e
ordenadas, todas as forgas do Cosmo (BA, 2010, p. 178).

Dentro da perspectiva africana, o conhecimento de como
e de quais palavras devem ser utilizadas, proferidas em um ritmo
especifico, é considerado magia. Diferente de outras civilizagdes
que percebem a magia como algo maligno, em Africa a magia é
neutra podendo ser utilizada tanto para o bem quanto para o mal,
a depender da intencdo daquele que a esta praticando.

Para se tornar um tradicionalista Doma, além da fidelidade
dos fatos que se profere, da boa memoria para guardar todos os
relatos com seus minimos detalhes e passar pela iniciacdo, €
imprescindivel que o tradicionalista viaje para conhecer novas
historias, com novos mestres, de cidades diferentes.
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Entendimento de Religiio em Africa

Tendo em vista que diferentes locais irdo apresentar
interpretacdes distintas sobre uma mesma tematica, este
segmento se dedica a compreender a diferenga do entendimento
que se tem sobre “religido” na Africa Ocidental e no Brasil.

Buscando assim perceber como cada territério
compreende, assimila e vive a/ as sua(s) religido/ religides. Nao
se pretende julgar determinadas religides em detrimento de
outras, nem ainda esgotar a analise religiosa destes territorios.

Vale ressaltar que este segmento tratara de territdrios
consideradamente vastos, logo, pode se ter uma andlise branda e
mais generalizada, sendo menos especifica com cada cultura,
tradi¢do e culto aqui mencionados.

Outra questao que deve ser ressaltada ¢ a pouca vivéncia/
interacdo e logo um ndo aprofundamento pessoal da autora com
as religides e cultos africanos. Mantendo assim um olhar do outro,
que esta fora desta realidade. Citando o tradicionalista Amadou
Hampat¢ Ba:

A educag@o tradicional, sobretudo quando diz respeito aos
conhecimentos relativos a uma iniciacdo, liga -se a
experiéncia e se integra a vida. Por esse motivo o
pesquisador europeu ou africano que deseja aproximar -se
dos fatos religiosos africanos estd fadado a deter -se nos
limites do assunto, a menos que aceite viver a iniciacdo
correspondente e suas regras, o que pressupde, no minimo,
um conhecimento da lingua. Pois existem coisas que nao
“se explicam”, mas que se experimentam e se vivem (BA,
2010, p. 182).
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J&4 ressaltadas as principais limitacdes da autora em
construir esta analise religiosa, vamos a tal.

O Brasil se forma como nagdo a partir de misturas
culturais, onde muitas delas acontecem de forma forgada. Além
dos cultos dos povos origindrios, com a chegada dos europeus,
que posteriormente trouxeram de forma for¢ada os africanos para
as terras brasilicas, temos uma mistura religiosa.

Assim como em outros segmentos da vida, o ambito
religioso foi diretamente influenciado pelos séculos de
escravizagdo indigena e africana. Com o inicio da utilizagdo da
mao de obra indigena, estes foram obrigados pelos colonizadores
europeus a se converterem através da catequizagdo ao
cristianismo.

Com a chegada dos africanos para uma substituicdo da
mao de obra forcada, até entdo indigena, os colonizadores
proibem que os africanos que aqui chegavam mantivessem seus
costumes religiosos, sendo entdo obrigados a abandonar seus
Orixas e cultuar as figuras cristas.

Para que o culto aos Orixas fosse possivel, os africanos
aqui escravizados utilizaram do sincretismo religioso. Estando
eles cultuando seus Orixas, os patrdes acreditavam que estavam
cultuando os Santos da igreja Catolica.

Manifestagdes dos escravizados, conhecidas como
batuques, eram por vezes permitidas pelos patrdes que viam nela
uma forma de manter as rivalidades dos diferentes povos que aqui
estavam sendo obrigados a conviver em conjunto.

Apesar da rivalidade que estes povos possuiam enquanto
estavam na Africa, quando chegavam nas terras brasileiras e
sofriam juntos nas maos dos senhores, uma unido ia se formando,
0 que muito preocupava os colonizadores.
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Voltando aos batugues aprovado pelo conde dos Arcos, a
constitui¢ao dessas sociedades de divertimentos teve como
resultado mais claro manter o culto as divindades
africanas. Todos esses negros haviam sido batizados, mas
permaneciam ligados as suas antigas crengas. Essas
associacdes lhes permitiam manifesta-las as claras. Suas
cantigas ¢ suas dangas, que aos olhos dos senhores
pareciam simples distracdes de negros nostalgicos, eram,
na realidade, reunides nas quais eles evocavam os Deuses
da Africa (VERGER, 2012, p. 23).

Sendo o cristianismo uma religido monoteista que tem um
Deus principal cultuado, tendo as outras figuras um papel
“secundario”, a interpretagdo de que as religides de origem
africana eram politeistas e cultuavam varios deuses ao mesmo
tempo, foi um uma motivagdo de descriminagdo destas religides.

Além disso, as praticas religiosas africanas foram
frequentemente associadas a magia de uma forma pejorativa,
tendendo ao mal. Estando muito mais interpretada como um ritual
do que uma religido.

Foi criada uma verdadeira demonizacao das religides de
matriz africana no Brasil. Esta visao infelizmente tem suas marcas
até os dias de hoje, de modo que o Candomblé e a Umbanda ainda
sdo muito discriminadas no pais.

Comumente podemos ver brasileiros, de todas as mais
distintas aparéncias, proferindo falas preconceituosas sobre as
religides de matriz africana. Utilizam de figuras cristds como
Satanas ou o Diabo para se referirem aos costumes vindos de
Africa.
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O cristianismo no Brasil, seja em sua vertente catdlica ou
na evangglica, possui principios fundamentais semelhantes. A
Biblia cristd tem seus dez mandamentos no livro de Exodo, e no
livro de Mateus uma sintese do que Deus espera do cristao:

“Respondeu-lhe Jesus: Amaras ao Senhor teu Deus de
todo o teu coragdo, de toda a tua alma, ¢ de todo o teu
entendimento. “Este € o grande e primeiro mandamento.
“E o segundo, semelhante a este, é: Amaras ao teu proximo
como a ti mesmo. Destes dois mandamentos dependem
toda a lei e os profetas” (Mt 22, 37-40).

No entanto, mesmo o Brasil sendo um pais onde a fé
dominante € o cristianismo, o 6dio e o desprezo estao latentes na
sociedade. Quando por exemplo, terreiros sdo vandalizados por
aqueles que sdo contrarios a fé proclamada nestes espacos.

Tendo em vista o contexto religioso africano loruba, esta
se manifesta de forma que:

Sabendo que no imaginario yoruba e descendente os
sistemas divinatorios constituem o processo pelo qual se
entra em contacto com as divindades, o fator
comunicacional ¢ primordial nesta experiéncia religiosa.
Sabemos que ¢ através de tais métodos que no presente
imagindrio se conhece o passado, o presente ¢ o futuro, é
com estes processos de adivinhagdo que os sujeitos
interagem com os deuses, mas também atuam no seu
quotidiano, ou, por outro lado, ¢ através de tais processos
divinatérios que os sujeitos conhecem os fatores exogenos
a sua condigdo presente ¢ dessa forma comunicam com as
divindades em fungdo dos dados do quotidiano. Na
tradicdo yorubd os sujeitos consultam o sistema
divinatério para conhecer os dias propicios para todas as
atividades, para conhecer os designios das divindades e
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quem agiu sobre si com recurso ao extra-humano (DIAS,
2013, p. 460).

Aos africanos que s3o da religido loruba é comum que
antes de tomarem qualquer decis@o ou a¢do, consultem antes o
sistema divinatorio, ndo fazendo nada que ndo tenha sido
previamente aprovado por suas entidades.

Dentro desta perspectiva é criado um senso social na
comunidade, sendo diferente da esfera criada em territorios
cristdos. Estas a partir desta intera¢do religiosa, formam uma
espécie de compromisso social. E através dos cultos oficiais que
as populagdes fortalecem seus lagos comunitarios.

Uma forma de comunicacdo ou de agradecimento as
divindades cultuadas pelos lorubas sdao as oferendas. Uma vez
conhecido o desejo de determinada entidade, da-se a ela o que foi
solicitado e em troca recebe-se o que quer. Esta ¢ uma forma
utilizada para se conseguir o que quer, ou como aprendemos com
nossas aulas de Africa, se manter o equilibrio da vida.

Enquanto na religido loruba podemos constatar que aquele
que pede algo para uma entidade e ndo ¢ atendido, vai em busca
de outra para conseguir o que quer. No Brasil, dentro do
Candomblé o que acontece ¢ uma maior aceitagdo quando ndo se
¢ atendido, até porque alguns iniciados expressam a ideia de que
se ndo foi atendido o pedido era equivocado. Orixa ndo se
equivoca nas suas agdes.

No loruba ¢ a divindade de Ext que fica responsavel pelas
trocas, ele quem leva e traz as oferendas daqueles que estdo em
busca das mais diferentes coisas. Ext ¢ ainda o responsavel pela
comunicacdo, pelos caminhos e encruzilhadas e pela protecao.
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Por esta funcdo que Exu exerce, ¢ costume que os
mercadores lorubds oferecam parte de seus lucros a ele,
esperando em troca que ele ndo deixe faltar as trocas comerciais.
E que os viajantes lhe ofertem sacrificios a fim de serem
orientados durante a viagem, sobre qual melhor caminho para
seguirem.

Estaria entdo a religido loruba dentro do conceito de
religides de estrutura onde o foco estd nas coisas boas que se tem
na vida, sendo elas o equilibrio, o conforto, a prosperidade, o bem
estar, a fertilidade e a saude. Sao as coisas pelas quais os lorubas
prezam. E uma religido do presente, pragmatica e que tem o
sagrado dominando o seu cotidiano.

Ja as religides de salvagdo, que se distinguem das religides
de estrutura, sdo aquelas em que os praticantes mantém o seu foco
principal em serem salvos no pos-vida. Passam suas vidas se
afastando do pecado para alcancar uma salvacao de suas almas.

Ainda tendo em vista as crencas dos loruba, para eles, as
divindades estdo diretamente ligadas aos acontecimentos
infelizes de suas vidas. E por intermédio dos métodos divinatorios
que eles buscam compreender e alterar o curso da situagdo.
Acreditando que todas as coisas podem de algum modo se alterar.

J& dentro do Candomblé brasileiro aqueles que recebem
um chamado para se iniciar e ndo o fazem, podem receber um
castigo dos Orixas. Isto pois dentro dessa crenga, as divindades
exercem poder sobre tudo, podendo ser generosas com quem o0s
agrada e subtrair de quem ndo os obedece. Uma visdo parecida
com a que se tem do Deus dentro do cristianismo, como aquele
que dé, mas também toma de seus "filhos".
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De outra maneira, no Ioruba o culto aos Orixas se da de
forma natural, sendo quase uma obrigagdo para aqueles que sdo
membros da sociedade local, ndo podendo se escolher pratica-lo
ou ndo. Nao sendo desassociados a compreensao de tradigdo e de
dever, todos devem participar dos cultos/rituais.

O conhecimento da ancestralidade ¢ de suma importancia,
ocupando uma posi¢do social central. No &mbito familiar, os mais
velhos sdo os mais respeitados, reconhecidos como os detentores
dos conhecimentos a serem repassados.

No Candombl¢ brasileiro, a nogao familiar, de uma grande
importincia para aqueles que sdo mais velhos, € reproduzida com
carater religioso. Quanto mais a pessoa ja& viveu mais
conhecimento ela adquiriu ao longo da vida. Os conhecimentos
adquiridos sdo transmitidos principalmente de forma oral.

Deste modo, podemos notar que apesar da influéncia
direta que o Candomblé¢ brasileiro possui do loruba africano, ao
chegar no continente americano os costumes e tradi¢des originais
foram modificados e adaptados para se manifestarem aqui.

A respeito da compreensdo de religido que se tem no
Iorub4, Jodo Ferreira Dias em “A religido se faz com a colheita
da terra: problematizagio conceitual de “religido” em Africa e o
caso loruba”, vai dizer:

Vemos, pois, que, na linguagem yoruba, o que se
compreende por “religido” tem pouca coincidéncia com as
definigdes oriundas das linguas latinas. O imaginario
yorubd ¢é marcado pelo “dever”, pelo “fazer”, pelo
“matriménio”, pela “tradicdo”, pelo “conhecimento”.
Assim, ésin € também imo, recorrendo a terminologia
propria yoruba. A proposito do ultimo termo, vemos que
no Dictionary of Yoruba Language da Church Missionary
Society (CMS), de 1918, teologia traduz-se por Imo
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Oloorun, o que literalmente significa “conhecimento

daquele que ¢ senhor do espago inteligivel” e que
correntemente € traduzido por “teologia” (DIAS, 2013, p.
465-460).

Estando as principais diferengas marcadas pelas
influéncias que a América pds colonizagdo vai adquirir, muitas
vezes, fazendo com que o Candomblé apresente tragos
semelhantes ao cristianismo.

Sincretismo religioso

O conhecido sincretismo religioso brasileiro surge de uma
necessidade do povo negro que aqui foi feito escravo, de
conseguir manter sua fé original sem que os seus senhores
descobrissem, uma vez que a manifestacio de suas crengas
religiosas estava proibida.

Como uma forma de mascarar, para poder permanecer
com o culto as suas divindades, os africanos, por exemplo,
cultuavam a Virgem Maria e a Nossa Senhora dos Navegantes ao
que parecia aos seus senhores, mas na verdade sua fé e culto eram
direcionados a Iemanja.

Desta maneira, cada Orixa foi assimilado a uma
representacdo santa do catolicismo, possibilitando assim que os
negros escravizados mantivessem sua fé e cultos as escondidas
sem levar a castigos. A paz era mantida uma vez que

aparentemente a vontade do senhor estava sendo respeitada sem
dificuldades.
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No entanto, com o passar do tempo e a mudanca de
geracdo o sincretismo religioso que se origina de forma
obrigatoria para que a fé africana pudesse permanecer no
territorio brasileiro, acabou por se tornar natural, sendo comum
que os fiéis entendessem os Santos e os Orixds como uma mesma
divindade, apenas com nomes diferentes.

O culto aos Santos catolicos pelos descendentes dos
africanos se torna entdo comum e sincero, possuindo uma f¢ real
e permanecendo até os dias de hoje. Nao € raro que um terreiro
apresente além do seus Orixas alguns Santos catolicos. A
capacidade dos povos que descendem dos africanos de acolher
uma fé que ndo o pertenciam originariamente ndo gerou grande
espanto e muito menos deslegitima a fé mantida nos Orixas.

Candomblé ¢ o nome dado na Bahia as ceriménias
africanas. Ele representa, para seus adeptos, as tradi¢des
dos antepassados vindos de um pais distante, fora de
alcance e quase fabuloso. Trata-se de tradi¢cdes, mantidas
com tenacidade, ¢ que lhes deram a for¢ca de continuar
sendo eles mesmos, apesar dos preconceitos e do desprezo
de que eram objeto suas religides, além da obrigagdo de
adotar a religido de seus senhores.

O Candomblé torna-os membros de uma coletividade
familiar, espiritual, para a qual sdo atavicamente
preparados. Essa forma de organizacdo social
proporcionava-lhes uma seguranca e uma estabilidade que
nem sempre reencontraram em nossa civilizagao.

Existem poucos paises onde os descendentes dos negros
libertos da escraviddo tenham conservado, como na Bahia,
o orgulho de sua origem africana e ndo tenham procurado
dar uma impressdo de ascensdo social, renegando
abertamente suas tradicdes ¢ adotando aparentemente as
de classe dominante (VERGER, 2012, p. 24).
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O Candomblé se formula no Brasil sendo uma religido e
forma de culto diferente da que se apresentava no continente
africano, justamente pelo seu carater de juncao de fés distintas,
uma vez que ele ¢ formado pela fé de escravizados que vinham
de diferentes localidades, com cultos a diferentes Orixas.

A estigmatizacao de Exu

Pierre Verger no capitulo “Defini¢ao dos Orisa e Vodum”
da obra “Notas sobre o Culto dos Orixas e Voduns”, vai nos dizer
que:

Lembremos que os cultos prestados aos Orisa dirigem-se,
em principio, as forgas da natureza. Na verdade a definigdo
de Orisa é mais complexa. E verdade que ele representa
uma for¢a da natureza, mas isso nao se da sob sua forma
desmedida e descontrolada. Ele é apenas parte dessa
natureza, sensata, disciplinada, fixa, controlavel, que
forma uma cadeia nas relacdes dos homens com o
desconhecido. Outra cadeia constitui-se por meio de um
ser humano, divinizado, que viveu outrora na Terra e que
soube estabelecer esse controle, essa ligagdo com a forca,
assenta-la, domestica-la , criar entre ela e ele um lago de
interdependéncia, através do qual atraia sobre ele e os seus
a acdo benéfica e protetora dessa for¢a e direcionava seu
poder destruidor para seus inimigos; em contrapartida,
esse ser humano fazia a essa parte da for¢a fixada,
sedentarizada, as oferendas e os sacrificios necessarios
para manter seu poder, seu potencial, sua for¢a sagrada,
denominada ase (VERGER, 2012, p. 37).
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Como j& mencionado anteriormente, ao ser transportado
para as terras brasilicas, o culto aos Orixas acaba sofrendo
algumas alteragdes. Uma das mudancas principais foi a unido do
culto de diversas divindades em um s6 local, o que s6 vai ocorrer
a partir do processo de escravizagdo e transporte for¢ado dos
africanos.

O desaparecimento de alguns orixas ou a diminuicao de
sua importancia no culto brasileiro também sdo aspectos
relevantes dessa ressignificacdo cultural. Orixas como
lansa, lemanjd e Oxum tiveram suas caracteristicas
reorganizadas e devido a distancia geografica perderam
sua ligagdo com seus rios, tendo que assumir novas
caracteristicas (AZORLI, 2014, p. 59).

Os terreiros surgem como um local comum para que os
diversos Orixas que chegavam ao territério brasileiro pudessem
ser cultuados. Em Africa, cada local cultuava um Orixa diferente,
podendo estes terem nomes de elementos da natureza, como por
exemplo receber o nome de um rio.

Assim era marcado que aquele Orixa era cultuado dentro
daquela territorialidade. Mas ao serem trazidos para o Brasil, os
africanos que aqui chegavam se viam obrigados a se reunir,
mesmo possuindo divindades diferentes, em um mesmo local,
para que pudessem manter a tradi¢do viva.

Se tornando entdo um local de manifestagdao religiosa
multipla, o terreiro fica marcado pela reunido de africanos de
diferentes nacionalidades e cultos. O Candomblé vai se formar
como um culto religioso multiplo, onde se encontram varios
Orixas.
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Enquanto em Africa o Orixa Ext ¢ diretamente associado
aos caminhos, um guardido das casas e das cidades, sendo um
verdadeiro mensageiro que deve receber a devida oferenda pela
pratica que exerce.

Ao chegar no Brasil, ele sofre uma deturpacdo de sua
imagem, sendo frequentemente relacionado ao Diabo cristdo,
aquele que vem para o mal, roubar e destruir. Sendo temido por
sua suposta crueldade.

Se referindo as cerimodnias festivas de matriz africana
Pierre Verger vai dizer:

Os dois elementos - ritmo ¢ melodia - associam-se durante
as cerimOnias publicas, quando o som dos atabaques ¢
acompanhado de cantigas.

No inicio, despacha-se Esu Elegba. E o mensageiro dos
outros deuses e, como ele tem um carater dificil, é preciso
contenta-lo em primeiro lugar para evitar problemas e
dificuldades no decorrer da cerimonia (VERGER, 2012, p.
29).

Nesta passagem Verger vai evidenciar o estigma de uma
divindade dificil que a figura de Exu vai carregar, mesmo dentro
dos cultos com heranca africana.

Tendo em vista a realidade atual brasileira, ndo podemos
esquecer que a figura de Exu corresponde a uma divindade
africana negra, assim como todos os Orixas sdo negros.

A sociedade brasileira se acostumou com o passar dos
anos a discriminar tudo aquilo que vinha e vem do povo negro,
sejam entidades religiosas, ritmos musicais, dangas, formas de
lazer, e tudo mais o que for.
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Foi o racismo e a aversdo de tudo aquilo que veio do povo
negro que fez com que as religides de matriz africana sofressem
tamanha demonizagdo, que no século XIX o samba fosse
considerado crime, que o funk nos dias de hoje sofra tanto
preconceito sendo frequentemente associado ao crime organizado
e que até hoje a maconha seja criminalizada.

Todo este estigma construido em cima do que € originario
do povo negro, acaba contribuindo para que mesmo que as vidas
negras ndo sejam mais oficialmente propriedades dos brancos,
eles possam destruir os locais de cultos, invadir os locais de lazer,
e tirar a vida com a justificativa de que ¢ para o bem da sociedade.

Consideracoes finais

Este presente artigo pretendeu compreender algumas das
percepcdes fundamentais presentes na religido loruba africana,
destacando seu carater belo, admiravel e que se preocupa com a
sociedade geral.

O intuito da andlise aqui elaborada, ndo focou em
depreciar uma fé em detrimento de outra, mas apenas constatar
caracteristicas fundamentais para a manifestacdo dos cultos aos
Orixas em territorio lorubd e quando chega ao Brasil, tragando
ainda algumas semelhancas, influéncias e diferencas com o
Cristianismo brasileiro.

Sendo uma pesquisa inicial, a andlise entre as religides
ndo acontece de forma aprofundada e presencial. Sendo um
trabalho ainda inicial que se baseou em fontes escritas € nao em
relatos orais e presenciais.
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O trabalho abordou a importancia da tradicao oral para a
religido loruba e o povo africano, que possui como uma
caracteristica de seu povo a valorizagdo do que ¢ dito. Nao sendo
aceitavel o uso da mentira pelos membros da comunidade.

A mentira dentro da realidade social africana traz
vergonha a aquele que a profere e ainda a aqueles ao seu redor.
Apenas aqueles com licenga para contar histérias com exageros
ndo sdo julgados ou discriminados por contar mentiras.

Quando pensamos em religido a compreensao que se tem
dentro do Continente Africano vai ser diferente da que temos aqui
nas Américas, mesmo nas religides que tem matizes africanas.

Em Africa toda a vida das pessoas passa pelo caréter
religioso, sendo um costume de que nenhuma decisdo seja tomada
e nada seja feito sem que antes as divindades ancestrais sejam
consultadas.

As divindades africanas estdo diretamente associadas aos
elementos da natureza como as aguas e em seus cultos ¢ comum
que oferendas sejam oferecidas.

Ao chegar no Brasil para serem escravizados os africanos
tiveram que unir o culto a diferentes Orixas em um Unico local e
em uma unica fé e religido. Assim surge o Candomblé brasileiro.

O sincretismo religioso foi por muito tempo uma
ferramenta importante para que este culto pudesse acontecer sem
que os senhores e o governo da época punissem os escravizados.
No entanto, o culto aos santos catdlicos acaba se tornando sincero
e muitas vezes as figuras religiosas sdo percebidas como uma
mesma entidade.

331



Os Orixas, em especial Exu, sofreram e sofrem muito
preconceito pelas religides cristds, que ao longo dos séculos
promoveram uma verdadeira demonizacdo das divindades
africanas.

Para além das divindades religiosas, tudo aquilo que
provem do povo negro, no Brasil, acaba por sofrer um grande
estigma. Sejam dangas, ritmos musicais, a fé, tudo o que vem do
negro ¢ entendido como ruim, mal, inapropriado e que se deve
manter distancia.

Discursos de demonizagao da cultura negra sdo utilizados
ha séculos para justificar o massacre diario sofrido pelo povo
negro, que segue perdendo espaco, direito a fé, lazer, qualidade
de vida e muitas vezes a propria vida, por ndo se adequar ao
desejo dos dominadores.
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HISTORICO E ATUACAO DA FRATERNIDADE
TABAJARA

Lucas Pereira da Silva
Matheus Freire Viola

Introducao

Este presente artigo, tem como foco principal, discorrer
sobre a Fraternidade Tabajara, seu processo historico e suas
contribuicdes para com o bairro Tabajara, localizado no
municipio de Cariacica.

Em um primeiro momento, ¢ importante destacar o
conceito de uma fraternidade umbandista, sendo mais do que s6
um espaco onde possa ser praticado seus cultos e rituais
religiosos, mas também, um local de interagdo social e
compartilhamento de sentimentos entre os envolvidos. A
fraternidade ndo se restringe necessariamente ao ambito religioso,
mas sim, as mais diversas areas de atuacdo social, realizando
diversos trabalhos e ac¢des em prol da comunidade local, se
tornando um espago livre, acessivel e acolhedor a todos aqueles
que buscarem ajuda, tanto no sentido espiritual quanto no social.
A caridade ¢ ai praticada com toda a comunidade local sem
distingdo religiosa, sexual, ou qualquer que seja.

Portanto, para entender melhor o funcionamento da
fraternidade, quanto o seu historico, foi-se utilizado como base
metodoldgica, uma entrevista com um dos representantes da
fraternidade, Luiz Augusto Labuto, médium chefe, que atua a
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varios anos no local. Além do proprio site da fraternidade,
matérias de jornais, artigos de Maria Luiza de Barros Rodrigues
(2016) e Neuza Angelim Rodrigues (2016).

Nosso objetivo geral ¢ tragar um histdrico da fraternidade,
trazendo informagoes desde a sua fundacdo até os dias atuais.
Traremos relatos sobre a sua fundagido, a escola Maria de Lourdes
Poyares Labuto, que tem grande importancia na histéria da
fraternidade e do bairro, por fim, apresentar algumas agdes e
departamentos de atendimentos, promovidos pela fraternidade ao
longo dos anos, tanto quanto, suas contribuigdes ao bairro
Tabajara.

Fundacao da Fraternidade Tabajara

A partir da entrevista realizada com o Luiz Augusto
Labuto, médium chefe da fraternidade Tabajara, foi possivel
realizar um levantamento sobre a fundacao e um breve historico
do local.

A Fraternidade Tabajara foi fundada a partir da orientacao
do Espirito do Pai Jodo da Bahia ao irmdo Otavio Pereira Paes,
que rotineiramente o cultuava na cidade do Rio de Janeiro, que
deveria abrir uma casa de Umbanda, em Cariacica. A partir dessa
orientagdo espiritual recebida, Otavio, comprou uma fazenda, no
local que hoje corresponde ao bairro Vila Prudéncio, se tornando
a primeira sede da fraternidade, inaugurada no dia 02 de fevereiro
de 1940. O culto era realizado em um espago da propriedade de
Otéavio, em uma simples cabana de sap€, com tocos de madeira,
onde as pessoas podiam se sentar.
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O Grandioso Espirito Pae Jodo de Aruanda deu inicio as
primeiras reunides-etapas da Fraternidade Tabajara e
convocou o Espirito Tabajara para dirigir a Grande Obra,
de alta importancia espiritual, que se iniciava na Terra. As
primeiras reunides eram realizadas na propriedade do
Irmio Fundador na Terra, Octavio Ferreira Paes, na Vila
Tabajara, numa humilde cabana de sapé, com assentos em
tocos de madeira
(https://www.fraternidadetabajara.org.br/historia).

Figura 1: Representacdo do local onde eram feitas as primeiras
reunioes

eal 1

Fonte: Acervo de pesquisa de RODRIGUES (2016)
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Depois disso foi construida uma casa com saldo de
alvenaria, onde ja se iniciaram os trabalhos de atendimento ao
publico. Até que em 1945, os filhos de Otavio venderam a
fazenda, onde eram realizados os trabalhos, e a fraternidade ficou
um breve periodo sem funcionamento.

Na década de 50, no ano de 1952, a médium Maria de
Lourdes Poyares Labuto (1914 — 1975), que ja trabalhava no
terreno e se tornaria a médium chefe durante 30 anos, recebeu
orientacdo espiritual para a constru¢gdo de um templo em um
terreno proprio, sendo esse o local onde a Fraternidade se
encontra até os dias atuais, construida em formato de cruz.

O ambiente fez com que a Irm3 Lourdes ficasse
maravilhada. Oravam na mesa o Irmao Paes e sua esposa.
A médium Maria de Lourdes foi, entdo, descrevendo
através a clarividéncia, o ambiente espiritual e, logo apds,
manifestada com o espirito Tia Maria, foi levada a mesa
dos trabalhos. Através da psicografia documentada foi
dada ordem para que fosse reaberta a Casa Tabajara para
os trabalhos espirituais. (RODRIGUES, 2016 p.2)

Assim, em 25 de dezembro de 1952 ocorreu a inauguragao
de parte do novo Templo Tabajara (atual Santuario de Umbanda
Tabajara). As obras foram coordenadas pelo construtor Irmao
Becacicci “sob determinios dos Mentores Espirituais por
intermédio da médium Maria de Lourdes. Nesta data foi criado o
Departamento Juventude Tabajara e o Jornal O Tabajara, hoje
parte do Departamento Comunicagdo Social Tabajara. No dia 24
de junho de 1953 foi inaugurada a Pia Batismal, no Conga de Pae
Jodo e o Vitral Sagrado no Setor de Fluidificagdo de aguas”
(https://www.fraternidadetabajara.org.br/historia).
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Uma Vila foi se estabelecendo em volta do templo e logo
a regido passou a ser chamada de Tabajara, correlacionando o
nome do bairro com o proprio santudrio, firmando uma forte
ligagdo com o desenvolvimento do bairro e os moradores mais
antigos.

O Templo tem o formato de uma grande cruz, com cantos
arredondados, com trés cupulas, todo edificado em tijolos,
inclusive as cupulas, que s3o de tijolos em pé. Imponente
na sua cupula central uma estatua do indio Tabajara, que
com seus bragos abertos rende homenagens ao Monte
Mochuara, simbolo geografico e historico do Municipio de
Cariacica. Em uma época onde a maior parte do municipio
era rural, uma pequena vila comegou a surgir em volta do
santuario. Logo, a regido passou a ser chamada de
Tabajara, o que destaca a identificacdo dos moradores

mais antigos com a fraternidade
(https://www.ipatrimonio.org/cariacica-templo-espirita-
tabajara).

A partir dessas analises e afirmagdes dadas pelo médium
chefe da fraternidade ¢ possivel estabelecer que a fraternidade
contribuiu diretamente para o surgimento do bairro, ¢ na pré-
disposi¢do geografica daquela regido, gragas aos trabalhos
realizados pela fraternidade para a sociedade, fazendo com que as
pessoas se acomodassem e tivessem suas moradias construidas
em volta daquele local.

Em 2014, a prefeitura municipal de Cariacica, através da
sua lei organica, no artigo niumero 227, passa a reconhecer a
fraternidade Tabajara como um patrimonio histérico do
municipio, ocasionando o seu tombamento, sendo considerada
como uma das 7 maravilhas do municipio de Cariacica. E de
grande importancia o reconhecimento de uma instituicao espirita
por parte do estado, visto que, ainda presenciamos diversos casos
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de racismo religioso envolvendo as religides de matrizes
africanas, a partir do momento que uma fraternidade de umbanda,
tem esse tipo de reconhecimento por parte do municipio, se
tornando um patrimonio histdrico e ponto turistico de Cariacica,
de grande importancia no desenvolvimento da cidade, podemos
assimilar um olhar mais “acolhedor” para essa religido.

A Fraternidade Tabajara ¢ um templo imponente,
localizado em um dos locais mais movimentados de Cariacica,
isso desperta a curiosidade e o interesse daqueles que passam,
podendo ou ndo, ser positivo, mas que contribui com um olhar de
“assimilagdo” para com as religides de matrizes africanas.

A Escola Maria de Lourdes Poyares Labuto

A fraternidade Tabajara trouxe diversas contribui¢des ao
municipio de Cariacica, uma delas seria a escola de ensino
fundamental e médio, “Maria de Lourdes Poyares Labuto”, que
leva o0 nome da médium que foi chefe da fraternidade durante 30
anos.

Em 1963, Maria de Lourdes fundou com recursos proprios
a primeira escola da regido, inicialmente funcionava dentro da
propria fraternidade, tendo aulas ministradas pela propria Maria
de Lourdes, que tinha formacao como professora. A escola era
singular, de modo que funcionava a primeira, segunda, terceira e
quarta série, todas dentro da mesma sala.

Ao longo dos anos, a demanda de alunos foram ficando
cada vez maiores, devido aos loteamentos realizados no bairro e
o crescimento populacional, a escola passaria a ocupar diversos
setores da fraternidade, sendo necessario a constru¢do de um
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prédio anexo, com 10 salas de aula e 2 banheiros, para que
pudesse funcionar minimamente a escola. Em certo momento, a
quantidade de alunos chegou a se tornar um problema para os
administradores do local, visto que haviam diversos
departamentos de setores espirituais e socias que também tinham
suas demandas. Nesse sentido, foi necessario que o médium chefe
da fraternidade recorresse ao estado para solucionar esse
problema, a fraternidade que funcionava como escola, ndo teria
mais condic¢des para tal, mesmo tendo um anexo construido com
recursos proprios, a demanda fez com que fosse solicitado a
desocupagdo do prédio que funcionava como sala de aula,
inclusive, os administradores da fraternidade sofreram com
processos judiciais por conta da desapropriacdo do local que
funcionava como escola. Ou seja, mesmo trabalhando para um
bem social, a fraternidade teve problema com o estado, quando
precisou requerer aquele espago que a pertencia por direito.

Até que em 2004 o estado consegue a construcao de um
espaco apropriado para que funcionasse uma escola de ensino
médio e fundamental, localizado em frente a fraternidade e
recebendo como nome “Maria de Lourdes Poyares Labuto”, em
homenagem a fundadora da escola e primeira professora.

Os Mentores da Fraternidade Tabajara

A fraternidade Tabajara conta com 5 principais mentores,
incluindo o do Caboclo Tabajara, cujo da o nome a fraternidade,
além de, Pae Jodo de Aruanda, Tia Maria, Cabocla Rosa de
Jurema e Caboclo Rosas, de acordo com a pagina da propria
Fraternidade, o Patrono desta obra espiritual ¢ o Espirito Jodao
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Baptista, sendo o maior dentre os nascidos do ventre de uma
mulher.

O Caboclo Tabajara comegou a sua missao no Brasil com
sua vinda para a Amazonia, até encontrar a india, Rosa, passando
a conviverem juntos até que formaram a tribo Tabajara,
juntamente com outros irmaos encarnados e expandindo a tribo
pelo Norte de Nordeste do Brasil, expandindo os ideais de seus
progressos materiais e espirituais. Ao longo de sus encarnagdes,
através de seus lacos com os espiritos amigos, levaram adiante o
propésito de evolugdo espiritual. O espirito do caboclo Tabajara
ndo necessita mais da reencarnacdo, trabalhando no Astral ¢
através de varios médiuns espalhados pelo Brasil e outros paises,
trabalhando em prol da Humanidade, atuando em varios setores
caritativos, dedicados a todos Seres Humanos

A Planicie Tabajara ¢, sob a égide dos mais evoluidos
espiritos Mentores da Terra, ambiente de trabalhos
diversos no socorro espiritual, no desenvolvimento da
Natureza, das artes, das ciéncias, de pesquisas, possui
reformatorios, abrigos, hospitais, laboratorios, escolas,
ministra palestras, enfim, todas as atividades necessarias
para a evolucdo espiritual da Terra inteira e de tudo a ela
relacionado (RODRIGUES, 2016 p.5).

O Pae Jodo de Aruanda ¢ o Espirito idealizador da
Fraternidade Tabajara, sendo mentor chefe da Umbanda
Tabajara. Ele tem conhecimento de diversas religides orientais e
ocidentais, contribuindo com os conhecimentos de rituais dessas
religides para o auxilio das pessoas, com um grande
conhecimento das ciéncias e a pratica da Fé, esperanca e a
caridade, sendo um grande esclarecedor dos textos biblicos, do
ponto de vista espiritual. Juntamente com o espirito amigo
Tabajara, ao chefiar os trabalhos da Fraternidade, estabeleceu que
o lema seria Fé, Esperanca e Caridade. (RODRIGUES, 2016)
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Tia Maria ¢ um Espirito muito iluminado, com muitas
experiencias de reencarnagdo e evolugdo espiritual, utilizando
esse conhecimento para auxiliar aqueles que buscam essa
evolugdo espiritual. Ela comanda véarios espiritos puros, que
fazem tarefas em prol dos seres humanos e a natureza com
propositos de evolugdo. Durante suas reencarnacdes, ela esteve
ligada aos espiritos de Tabajara e Pae Jodo de Aruanda.
(RODRIGUES, 2016)

Cabocla Rosa de Jurema, conheceu Tabajara nos
primordios da tribo, passando a ser sua companheira, auxiliando
nas mais diversas situagdes. Comanda a Cidade Juremd, na
Planicie Tabajara, com muita firmeza e bondade, sendo um setor
de socorro espiritual permanente, de preparo de irmaos para
novas missoes, com orientacao espiritual, palestras e varias outras

atividades, visando um progresso espiritual constante.
(RODRIGUES, 2016)

O Caboclo Rosas, conhecido também como Ogum de
Nag6, um espirito que foi conhecer Tabajara no Ceard, o
acompanhando até o atual templo da fraternidade Tabajara, onde
o mesmo desencarnou. Espirito estudioso e pesquisador, foi
poeta, médico e cientista, no Brasil.

Apresenta-se sempre com muita vibragdo de uma alegria
contagiante e bondade infinda, demonstrando muito amor
por todos e muito amado por todos encarnados ou
desencarnados que tenham oportunidade de contato com
ele. Procura sempre tirar os espinhos dos caminhos de
todos, através de seus trabalhos espirituais e a despertar a
beleza e alegria do existir em todos (RODRIGUES, 2016).
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O Caboclo Rosas ¢ responsavel por diversos
departamentos da fraternidade Tabajara, especialmente os
dedicados aos jovens e criangas, orientando em sua formagao
COmo pessoa.

Departamentos da Fraternidade Tabajara e suas
contribuicoes para a sociedade

Atualmente a Fraternidade Tabajara conta com diversos
departamentos que trabalham em apoio a populacdo, sdo
departamentos, tanto de amparo social/econdmico, educacional,
espiritual e até mesmo setores que atuam como areas de saude
para as pessoas.

Os departamentos presentes sdo: o de Comunicagdo
social, Tattwa Tabajara, Umbanda Tabajara, Juventude Tabajara,
Servico social Tabajara, Departamento Juridico Tabajara,
Ambulatoério Tabajara e Artesao Tabajara.

O departamento de Comunicacdo seria responsavel na
difusdo e publicidade da Fraternidade, inclusive através da
criacio do Jornal “O TABAJARA”, criado em 1952.
(RODRIGUES, 2016).

O Tattwa Tabajara consiste no esoterismo, ou seja, em um
conjunto de tradi¢cdes e interpretagdes religiosas da Umbanda,
assimilando as fun¢des mentais de cada envolvido.
(RODRIGUES, 2016).

A Umbanda Tabajara, criado em 08 de maio de 1954, esta
mais ligado ao departamento dos trabalhos ritualisticos
propriamente  dito, dando assisténcia  religiosas  aos
departamentos e a aqueles que frequentam as sessoes. No site da
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Fraternidade ¢ possivel consultar normas, direitos e deveres
daqueles que aqueles que forem atuar como médium, devem
cumprir. (RODRIGUES, 2016).

A juventude Tabajara ¢ um projeto que visa acolhimento
de criancas e adolescentes, projeto esse que tem o intuito de
aprimorar conceitos como a moral, direitos e deveres, concepgdes
sociais, cultural, além dos conhecimentos espirituais. A fungao
principal € educar os jovens, projetos que visem além da escola,
a pratica de esportes e atividades manuais, como: bordado,
pintura, teatro, musicaliza¢do. E importante também considerar,
a importancia da fraternidade na composicao da primeira escola
do bairro Tabajara, que gragas a esse trabalho educativo iniciado
desde 1952, hoje temos a escola Maria de Lourdes Poyares
Labuto, que se localiza ao lado da Fraternidade.

O Servigo social do Tabajara, criado em 25 de agosto de
1963, podemos dizer que ¢ um dos carros chefes da fraternidade.
Um departamento que visa ajudar todas as familias em
vulnerabilidades socioecondémicas, que fazem parte ou ndo da
fraternidade. Existe um cadastro social realizado junto a
fraternidade, onde ¢ possivel ter um controle maior das familias
que precisam ser ajudadas, principalmente através de cestas
basicas, de acordo com o site da fraternidades Tabajara, existem
80 familias cadastradas no cadastro social da fraternidade, que
s30 ajudadas rotineiramente, ndo s6 com recursos materiais, mas
também ajudas espirituais e encaminhamento a Orgaos
competentes de amparo, do estado, “atende a comunidade em
termos de distribuicao da cesta basica, que esta sendo feito hoje,
todo sabado temos o bazar em que vendemos roupa a comunidade
a preco de 1, 2, 3, 4, 5 reais” (Entrevista, 2022). Conforme
relatado pelo médium chefe Luiz Augusto Labuto, sdo diversas
formas de ajudas para beneficios da comunidade.
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O servigo social também conta com diversos projetos que
auxiliam as pessoas nos mais diversos ambitos, ajuda tanto a
criangas mais carentes, quanto a idosos que precisam de amparo,
além de projetos de melhorias de vida relacionado a saude dos
envolvidos e assisténcias juridicas. H4 também projetos de
incentivo a venda de materiais artesanais, produzidos através de
oficinas, promovidas pela propria fraternidade

O departamento de ambulatério também é um setor
fundamental na Fraternidade, com objetivo de assisténcia a satde,
fisica, mental e espiritual, aos necessitados

[...] se for caso de saude a gente tenha acompanhamento
na area de cura, aqui tem um anexo que tem 7 Macas ¢ 1a
em cima temos 14 macas, as pessoas sdo atendidas aqui,
elas recebem todo um acompanhamento, aqui por exemplo
tem uma ficha de uma pessoa ela tem a Pressdao Arterial,
glicose aferida, ela tem um acompanhamento de todos os
medicamentos que o médico passou, exames que a pessoa
ja fez e os conselhos espirituais dentro da medicina natural
e o espiritual, visando a cura (Entrevista, 2022).
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Figura 2: Ambulatorio da Fraternidade Tabajara

Fonte: Acervo da Fraternidade

Consideracoes finais

Por fim, podemos concluir que a Fraternidade Tabajara
tem uma grande importancia no municipio de Cariacica, mais
especificamente no bairro Tabajara, bairro esse que recebeu o
nome gragas a fraternidade, crescendo em torno do templo,
interagindo com ele e seus frequentadores, em consequéncia dos
servigos, contribuicdes e acdes que a fraternidade leva a
populacdo do local e até de pessoas de fora do estado. A
Fraternidade, que foi fundada em 1940, contribui diretamente na
formagdo de criancas e adolescentes, além de amparar
economicamente e espiritualmente, aqueles que estdo
desamparados.
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O templo que ¢ uma das 7 maravilhas de Cariacica, tem
grande importancia e valor cultural para o municipio, resistindo
ao racismo religioso presente em nossa sociedade.

Entrevista realizada com o Médium chefe da
Fraternidade, Luiz Augusto Labuto

Figura 3: Luiz Augusto Labuto

I R o

Fonte: Jornal A Gazeta, 2020.
Como a fraternidade Tabajara surgiu?

O dowo do terrelro, Othavio Perelra Paes, esteve nessa
casa La wo Rio de Janelro algumans vezes, al uma vez
e 1939 mals ou menos, o gula dela falow para ele
que thnha gque abrir uma casa agqul em Carilaciea.
Ele era profissional, wuito trabalhador, al ele
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comprow uma fazenoa que hoje em dia e o batrro
Vila Prudénelo, com essa fazenda, ela ia aonde tem
aquele galplio, aqul do batrro Vila Prudénclo que val
até Flexal, wio existin essa vodovia José Sette, n
rodovin BR 101, esta vewdo a casa Branca La
embaixp? com wma Varanda assim pra virada pra
ch, entlio, all erm a casa sede oa fozenda, nagqueln
CaSA € uma casa antiga e mals ou menos naguele
wmorro aonde tem aguela torve all fol o primelro, em
2/02/1940, comecou com uma cabanazinha de sapé
com tocos colsas e tal, pro pessoal sentar, ai comegou
os trabalhos assim, depois fol feito Logo uma casa
com salfio de alvenaria, atl lsso fol em 1940 ¢ estava
funcionando a casa L4, atendimento ao pidblico,
depols o em 1945 a mlnha wdie comegou a tralbalhar
La e depols em 1950 wais ou menos, os fillhos oele
comegaram a falar pra ele vender a fazenda wé, al
fol esse negoclo de vende a fazenda, wio vende, colsn
e ¢ tal, al trouxe pava ch, al fol langada a Pedra
fundamental agul do sustento e arguioo o sustento
td, entlio primelra pergunta at, como fol e quando,
02/02/1940 ¢ surgiu desse jeito.

Como eram os primeiros trabalhos pela fraternidade e como é no
dia de hoje?

Nessa colsa antiga também eva vealizado os
traballhos de wmbanda, tinha abertura, eva feitn
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naoueles baledes que tem La em clma, eles existem
desde 1940, esses bancos também existem desde
1940, entllo 0 Povo sentava nesses bancos gue os
médivns ficavam Ld, depols tinha wm terreiro e
atendimento, ¢ claro que hoje em din a gente
ampliow muito mais wé € a casa da wde € muito
mator, a populaglio cresceu muito wmais, entlio o
quantidade de atendimentos € muito wmalor, nos
tempos antigos o atendimento era somente wno
domingo, depols passow por ser sb domlngo e
quarta-felra, e hoje em din tem segunda, quarta,
sexta, sabado, domingo. So nio tem de atendimento
de wmbanda, wa terga-felra tem wm médico
howeopata, a casa hoje em olia tew vérios setores ole
traballios, all fora hoje estd distribuindo cestn
basica para as pessoas que estlio cadastradas wo
sevvigo social tabajara.

Quais sdo as principais mudangas que ocorreram na
[fraternidade ao longo dos anos?

Houve a mudanea em termos de espago, & contar em
pouco tempo a historin de €2 anos € dificil, entdio o
espaco mudow, hoje em dia wés temos virios setores
de trabalho, a pesson chega wa casa ela venm agul na
mesa de atendimento viw, aqul ela pede para
conversar com um dos gulas, oue atemdem wno
terveno e diio orlentaclio para a pessoa, cada pesson
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que passa pela casa passe pela aquela sala azul paro
evangelizaghio, passa naguela sala vosa para fazer
as suas preces, cada um faz sua prece individual,
naguela sala towbém shio vealizados batiswmos e
tudo, € a pesson também pode de acordo com a
situaclio dela pode ser encaminhada pava a sala de
descarvego, que serin a Sala Verde Logo ali, se for
caso de saude a gente tenha acompanhamento na
aren de cura, agqul tem um anexo que tem # Macas
e Ld emt clmaa temaos 14 macas, as pessons sfo
atendidas  aqui, elas  vecebem  todo  wm
acompanhamento, agqui por exemplo tem uma ficha
de wma pesson ela tev a Presshio Arterial, glicose
aferida, ela tem wm acompanhamento de todos os
medicamentos gque o médico passou, exames que a
pessoa |4 fez e os conselhos espirituais dentro ola
mediclng natural e o espiritual, visando a cura, até
médicos da medicing ja foram tratados aqui. A
Emescan no seus 50 cinouentendrio, eu estive La
para dar wma palestrn também e foi velatado agud,
wa frente de todos os professores oa emescam ¢ eles
falavam que j4 conhecia a historia de wm médico
que perante o wmedicinga so ta levantar da coma,
talvez  awndar ouw talvez  wio awndar wmals,
dependendo, apbs um actdente de carvo e com 1 ano
e 2 meses de tratamento aqui ele levantou, o que tem
a savde bew até hoje, 1sso € wm dos multos casos,
envolvendo bnclusive a propria medicinga material.
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A escola Maria de Lurdes Poyares tem alguma ligagdo com a
fraternidade?

Nagueles bancos Lb que voct viu, funclonouw wma
escola, comecow a funclonar wos bancos, depols
funclonouw aqul em clma e a primelra professorn fol
Marin de Lurdes Poyares Labuto, naquele tempo ern
a escola singular e ela tinha o primeiro, segundo,
tevcelvo e quarta série todos nwa mesma sala, ela ern
minha mdie né, ela eva professorn formada, ela
comegou a dar aulas nessa escola e fol através deln
que iniclow essa escola al depols que ela faleceu
comecou a crescer a escola porque fez o Loteamento
vila prudéncio ¢ o lotenmento Parque Tabajara a
populagiio crescew wmuito, nisso a mamﬁejé tinha
desencarnadlo, Lsso fol em 1975, eu estava com a
escola ocupando  varlos  setores  agqul  dentro,
esplrituals, para poder funclonar a escola, entfio al
ew comecel a construlr esse prédio, entlio fol
construldo esse prédio com wum banhelro e 2 salas de
aula, al no ano seguinte construir mais 4 salas ole
aula, depols no ano seguinte mals 4 salas de aula,
foram 10 salas de aula, chegou um tempo inclusive
tem que ser felto wma cabaninha ali atras para ficar
11 salas, sb6 oue lsso tudo obva e construglio da
fraternidade e como a fraternidaoe crescew em
termos de virios € departamentos, de varias pessoas
frequentando, ew acabel precisando de setores agqul
fora para funcionar, entdio at ew pedl ao estado os
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prédios de volta, que fol construioo com o dinheiro
oda fraternidade ¢ o terreno da fraternioade, pedi os
prédios de volta e Lsso gevou processo na justica, até
que eles comstrubiram a escola do Llado de La e
colocaram o nome Maria de Lourdes Poyares
Labuto, merecidamente oa primeira professora da
escola.

As principais contribui¢oes da fraternidade com o bairro de
tabajara?

A principal  contribuiclio que a gente faz ¢
atendimentos espiritual gratuito, tem virios tipos
de trabalho, wos temos departamento Juventuode
tabajara e atende as criangas em termos de
evangelizaghio, trabalhos wanuals, artes, esporte,
atende a comunidade em termos de distribuicdo da
cesta bhsicn, que estd sendo feito hoje, todo sdbaolo
temwos o bazar em que vendemos voupa o
comunidade a preco de 1, 2, 3, 4, 5 veals, essa agqul
e a sala que ew te falel da juventude Tabajara que €
felto a evangelizagiio todos os domingo do wés,
wwa sala preparada para isso, varias colsas pro
criiangas e jovens, além do departamento de
artesanatos, para as owds realizar corte, costura,
bordados ¢ croché, tudo aberto ao publico parn
aprendizagem e beneflclos da comunidade.
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SIMBOLOGIA DE PODER: A ARQUITETURA DOS
TEMPLOS RELIGIOSOS E SUAS NARRATIVAS

Rodolfo Max Vieira de Castro Filho

Introducao

Os espacos vividos sdo formadores de uma identidade
que permeia a vida de todos aqueles que o utilizam. Ao
pensarmos na cidade, em sua formagdo e organizagdo,
precisamos exercer a leitura de diferentes oticas, alternadas
pelos diferentes agentes que produzem a cultura e suas
manifestagoes distintas. De acordo com Ana Fani, sobre o
espaco publico, ela diz:

Aqui, produz-se uma visibilidade que cria identidades — A
identidade que humaniza as relagdes por lagos de
convivéncia e pela sensacdao de “pertencer” ao grupoe ao
lugar. Isso porque o uso guarda a dimens3o da vida.”
(CARLOS,2012, p. 174)

Assim, o pertencimento que € expresso nas relagdes entre
as pessoas, como também entre o meio € potencializador para
que narrativas sejam construidas erespeitadas por meio da
pluralidade que conseguem coexistir no mesmo tempoe espago.

Para compreender e observar essas expressoes foram
realizadas pesquisas decampos nas igrejas em questao, fazendo
um levantamento de relatos pessoais e consultas ao site do
IPHAN sobre sua historia e seu tombamento, assim comoa
observagdo da visita técnica ao terreiro que tivemos durante a
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disciplina de Cultura e Religiosidade Popular no Espirito Santo,
ministrada pela professora Leonor Franco de Araujo.

Mapa 1 — Localizagdo dos prédios e igrejas
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Fonte: Elaborado pelo autor, 2022.

Para Paul Claval (2017) orientar-se e reconhecer-se no
espaco ¢ comum a todasas pessoas, mas vivido de maneiras
diferentes. Reconhecer-se seria memorizaras paisagens atraveés,
principalmente, do visual e algumas vezes pelo som ou cheiros,
e saber se ali ja esteve ou em algum lugar parecido. J4 o
orientar-se seria a maneira de se situar nos lugares, usando
referenciais fundamentados pordemais culturas. (CLAVAL,
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2007. p.189).

Assim, diferentes simbologias ajudamo ser humano a se
reconhecer no globo. Uma pessoa no deserto, onde as dunasvém
e vao durante os periodos do dia, ndo podem se guiar através de
marcos fisicos como os prédios ou pracas de uma cidade, assim
como ser guiado pela vegetagdo como no campo ndo se aplica
aos habitantes das regides polares doglobo.

O local de cultura define a organizagdo espacial e a
simbologia do pertencimento no meio, pelo reconhecimento.
Em uma mesma regido, temos diferentes estilos de vida, de se
apropriar do espago e manifestar sua cultura e seus saberes,
tomemos o exemplo dado pelo antropologo brasileiro Roque
de Barros Laraia em seu livro “Cultura, um conceito
antropologico”.

Ele nos mostra primeiramente o exemplo dos lapdes e
dos esquimos, que habitam na mesma calota polar norte, mas
respondem culturalmente de maneira diferente ao meio.
Enquanto os esquimos constroem suas habitacdes e utilizam-se
da pele dosanimais para revestir por dentro, quando necessario
abandonam-na para tras levando apenas seus pertences. Os
lapdes, por sua vez, demandam mais esforco em retirar todo o
gelo de suas tendas feitas de pele de renas e transportar seu
acampamento juntamente com eles, mas fazem isso gragas a
criacdo e domesticacdo das renas, enquanto os esquimos
aproveitam apenas o despojo da caca as renas. (LARAIA, 2001.
p.21-22).

Ja no Brasil, ele nos da o exemplo de duas tribos que
habitam o mesmo limite do Parque Nacional do Xingu, os
xinguanos se apropriam mais da pesca e da caga de aves
enquanto os Kayabi (ao norte do parque) sdo excelentes
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cacadores e preferem a caga de animais de grande porte
(LARAIA,2001. P.22), isso vem refutar a ideia do
determinismo bioldgico e geografico, que buscava explicar as
limitagdes humanas apenas pelo ambiente que ele estava
inserido ou pelo seu biologico.

Com a estruturacao colonial do Brasil apds a chegada
dos Portugueses, e a presenca da cristandade romana através
das ordens religiosas, com destaque para os jesuitas, uma nova
simbologia surge para garantir o perdao dos pecados e exercer
influéncia sobre a sociedade.

As igrejas catolicas trazem diferentes narrativas, sdo
elas que detém a sonorizagdo que dita o ritmo para as pessoas,
através dosino da igreja os moradores sabem a hora de acordar
e de dormir, dos casamentos, dos enterros, de incéndio, do fogo,
entre tantos mais, além de sualocalizacdo privilegiada préximo
ao mar, ponto estratégico para controle dos corpos que
chegavam pela costa do territério, além de ser um ponto mais
elevado dos demais, para acobertar maior aérea de vigilancia da
propria colonia,além da praga da igreja sempre presente em sua
frente para cumprir também opapel descrito anteriormente.

A cidade

Durante a formagdo da cidade, diferentes momentos e
padrdes historicos sdo criados e passam a coexistir em um
mesmo espaco (Figura 1). Observe a imagem abaixo:
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Fonte: Acervo do autor, 2022.

A fotografia retirada durante uma aula de campo no
Centro de Vitoria, na praca Ubaldo Ramalhete Maia, nos traz
uma relacdo de temporalidade e narrativas diferentes apenas por
sua arquitetura visivel na fachada dos prédios em questao,
enquanto a esquerda podemos ver os prédios de janelas largas,
com varandas,bem convidativo ao espago, sua expressao parece
ser aberta a rua, ao publico,a vivencia do Centro da cidade. Pois
a funcdo social até entdo ¢ a de moradia, de boemia, de
manifestagdes culturais que sdo realizadas nos espagos publicos,
nas ruas, em cinemas, teatros. Quando nossos olhos encontram
o prédio a direita, temos uma diferenga temporal, e como fruto
de sua época, mudanca no padrdo arquitetonico (Figura 2).
Observe:
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Figura 2 - Praga Ubaldo Ramalhete Maia

AP

Fonte: Acervo do autor, 2022.

O prédio em questdo foi construido durante a ditadura
militar no Brasil, com isso,sua ideia ndo ¢ mais de participacio
da rua e sim de reclusdo da mesma. As janelas ndo querem mais
serem abertas para o que vem de fora, ¢ preciso se fechar
dentro de si. A varanda, ndo quer mais desenvolver didlogo, nao
quer estabelecer convivios, ndo quer dar acesso as vidas, agora,
ela precisa individualizar o ser, reprimi-lo aos seus quartos, sua
sala, seu banheiro, sua cozinha. Logo, as narrativas de poder
presente nos discursos da época, conseguem transformar as
moradias e a estética de uma cidade.
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A Igreja

A igreja € transpassada em diferentes momentos pelos
processos culturais, quando olhamos para o exterior de cada
uma delas, podemos notar tragos de semelhangas e diferencas
seja pela temporalidade que estdo inseridas, mas também pelas
narrativas existentes que a moldaram no espago.

Para melhor compreensdo, fagamos um recorte na cidade
de Vitoria, mais especificamente no Centro Histérico de
Vitéria, onde temos presente trés igrejas historicas que
permanecem até os dias atuais, que expressaram um recorte
racial em periodocolonial e p6s colonial no estado. Para isso,
foi realizado uma ida a campo no dia 02/07/2022 para pesquisar
e colher relatos em cada igreja.

A igreja de Nossa Senhora do Rosario (Figura 3), inicia
sua constru¢dao em 1765pela Irmandade de Nossa Senhora do
Rosério dos Homens Pretos sendo mais afastada das demais
possivelmente pela fungdo racial que ela espacializa, vistoque,
a igreja foi levantada por homens negros que foram libertos, e
com pedra e cal fizeram sua fundacdo. Devotos de Sao
Benedito, o santo preto, se constréi uma primeira narrativa,
onde a igreja expressa uma simbologia racial, onde a semiotica
passa a ser pela identificacdo que aqueles homens negros tem
com o santo, podendo expressar sua devogdo como também
conseguindo agregar umafuncdo social com a Casa Leilao,
construida ao seu lado, para arrecadar recursos para compra da
alforria de escravos.
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Figura 3 - Igreja Nossa Senhora do Rosario.

Fonte: Acervo pessoal Isaac Santos, 2022.

A importancia da identificagdo ¢ tamanha, que em 1833
ocorreu o episodio ondea imagem de S3o Benedito, que era
dividida anualmente entre a Irmandade de Sdo Benedito do
Convento Franciscano de Sao Francisco e a Igreja do Rosério,
provocou a cisdo entra as duas irmandades. A imagem estava
em posse doConvento e devido aos maus tempos de chuva, o
primaz do convento disse que 14 ela permaneceria, nao tendoa
procissdo. A Irmandade da Igreja do Rosario dos Pretos ndo
podia imaginar quepudessem ficar mais um ano sem a imagem,
mais um ano sem louvar “Bino Santo” em sua igreja. A medida
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adotada foi roubar a imagem do Convento e levar para a igreja,
causando conflitos entre as duas irmandades. O episddio gerou
uma rivalidade secular entre as duas irmandades que passaram
a apelidar uns aos outros; os Peroas — peixe de pouco valor na
época, era a maneira que a Irmandade de Sdo Francisco
apelidou os Rosarios; em resposta surge a expressao Caramurus
— peixe agressivo, que erausado para caracterizar seus rivais, €
era a designagdo dos membros da elite imperial no Rio de
Janeiro, ou seja, mais uma vez as questdes raciais € economicas
rotulavam grupos sociais. Neste periodo, as procissdes se
tornam disputas de festividades, cores, azuis e verdes, passam a
simbolizar e diferenciar os dois grupos, entre tantos outros
processos que se ddo a partir da simbologia que afere
significados latentes em cada um, expressados de diferentes
maneiras.

A igreja de Sao Gongalo (Figura 4), construida em 1707
pela Irmandade de Nossa Senhora do Amparo e da Boa morte,
conhecida até hoje como a igreja dos casamentos duradouros, ¢
constituida por homens pardos que também pelaidentificagdo,
consagram ao santo pardo Sao Gongalo. Por quase vinte anos
exerceu a funcdo de Catedral, devido a demoli¢do da antiga
Igreja Matriz, novamente levantando uma narrativa do que ¢
aceito pela elite branca de Vitéria. A Igreja Matriz que
representava a elite dos homens brancos, e sabemos que nao
seria aceitavel que pudessem celebrar juntamente aos negros na
Igreja do Rosério, logo, o aceitavel durante o processo foi de se
reunirem com os pardos, nao os pretos.
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Figura 4 — Igreja de Sao Gongalo.

Fonte: Acervo do autor, 2022.

A Catedral Metropolitana de Vitoria, antiga Matriz,(Figura
5), construida entre as décadas de 1920 — 1970, se torna o destaque
nas relacdes de poder da cidade. Construida para ser a maiorigreja
e que nenhum outro templo pudesse alcanca-la, sendo a
encarnagdo dasrelacdes de poder reproduzido pela igreja e pela
sociedade local, esta localizada geograficamente a mesma altura
do Palacio Anchieta, se igualando aos poderes politicos, gerando
uma narrativa de relevancia e prepoténcia arquitetonica,
estimulada pela propria igreja catdlica que determina, no inicio
do século XX, o estilo neo-gotico para a construgdes das catedrais
no Brasil, num claro plano decisdrio de reconhecimento nacional
do poder da igreja catolica. Em sua construcdo, planta inicial de
Paulo Motta depois ligeiramente modificada por André Carloni,
podemos notar através dos belissimos vitrais, obra do italiano
Formentti, os diferentes nomes de familias e organizagdes que
doaram para seu adorno construtivo, mas muito além disso, os
utilizaram para imortalizar os seus nomes e construirem juntos o
discurso da identidade do poderio religioso e politico de Vitoria.
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Figura 5 — Igreja Metropolitana de Vitoria

Fonte: Acervo do autor, 2022.

364



O Terreiro

De maneira geral, os escravizados que vieram para o
Brasil de alguma maneira foram forcados a abandonar sua
religido de origem, ou pelo menos criar estratégias para poder
praticd-las sem a repressdo dos colonizadores. As diversas
tentativas de apagamento da cultura e tradigdes dos africanos
escravizados foram feitas para a constru¢do narrativa do
cristianismo, e das diversas expressdoes do racismo e
colonialismo dos brancos ocidentais cristdos. Anos de
apagamento, criminalizagdo e racismo religioso marcam os
povos africanos como também suas manifestacdes com o
sagrado, o religioso.

Enquanto,em primeiro momento, podemos observar a
proeminéncia dos templos catolicos, a localizagdo e
investimentos publicos em suas construgdes, seus dialogos de
poder na cidade, do recorte feito no Centro de Vitoria, e até a
permanéncia de uma igreja feita por pretos e para pretos, que
mostra a tolerancia apenas com aqueles que aceitam, pelo
menos externamente, o processo catequizador do seu algoz; no
segundo momento, apesar de toda agressao colonialista, ha uma
resisténcia e permanéncia das culturas afro no Brasil quese
mantiveram, ainda que camufladas, no cotidiano brasileiro.

Temos como exemplo os terreiros de candomblé, e
também os centros espiritas e umbandistas. Quando passamos por
suas faixadas arquitetonicas, pouco se nota de suapresenga. As
faixadas ou frente dessas instituigdes, sdo sempre comuns, € até
se confundem com as casas dos bairros que estiverem inseridos,
camuflados entre oordinario da cidade, mas interiormente
relevantes e vivos. Uma medida de sobrevivéncia e
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permanéncia, para fugir dos diferentes tipos de violéncia, onde
apenas aqueles que sabem ou sdo guiados pelo som, conseguem
distinguir o diferente em meio a0 comum expresso no exterior.

Em visita técnica ocorrida no dia primeiro de junho de
2022, durante a disciplina de Cultura e Religiosidade Popular
no Espirito Santo, ministrada pela professora doutora Leonor
Franco de Araujo da Universidade Federal do Espirito Santo,
na casa “Ilé Axé Ara Madara”, localizada na rua Cabo
Hermindo Costalonga, n°55, Ponta da Fruta, municipio de Vila
Velha (Figura 6), observamos a semelhanca de apenas uma casa
no exterior e também no interior, que compreende essa
narrativa historica de perseguicao aos cultos afro no Brasil, pois
observamos o mesmo padrdo arquitetonico em diferentes casas
e terreiros.

3 a‘n\

R. Cabo Hermindo Costalonga, 55 -

Ponta da Fruta
Vila Velha - ES

29129-025
Edificio

Figura 6 e 7— Casa Ilé Axé
Ara Madara

Fonte: Google
Street View, 2018, 2020.
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Conclusio

Para concluir ¢ necessario desconstruir pensamentos e
gerar conhecimento. O apagamento histdrico s6 € revisto e
abordado através de uma nova perspectiva quando os agentes
ganham voz e conseguem dialogar no campo dos saberes e
transmitir através de suas vivéncias aquilo que ¢ sentido e
experimentado pelo seu eu todos os dias.

A cultura precisa se mantida e preservada, assim como,
precisa ser respeitada e compreendida nas mais diferentes
manifestagdes. A construcao do dialogo ¢ fundamental para o
recuperar ¢ o preservar das culturas marginalizadas e
segregadas pelos processos colonizadores do nosso pais, nao
apenas reconhecer e reafirmar através de placas, mas
estabelecendo meios para que a todos cheguem as diferentes
producdes de narrativas.

O ensino religioso escolar nao pode estar fundamentado
apenas nas diferentes faces do cristianismo, mas sim, abranger
a pluralidade e a riqueza das diferentes religides no Brasil. O
livo didatico nio deve excluir a Africa como berco da
humanidade e nem apagar sua relevancia nos mais
diversificados campos do saber. E através de um entendimento
coletivo que vamos conseguir respeitar a cultura do outro ¢ a
sua expressao no meio, De acordo com Milton Santos, “...a
forma so se torna relevante quando a sociedade lhe confere um
valor social.” (SANTOS, 1992. p.54), assim, o reconhecimento
da sociedade, o respeito a pluralidade e a valorizagao da mesma
as diferentes formas de apropriagdo e resisténcia que
conseguiremos em conjunto, preservar e aceitar que a leitura de
mundo do outro também constréi em conexdo com a minha
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propria.
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A IDEIA DE MORTE COMPARTILHADA ENTRE OS
POMERANOS ASSENTADOS NA CIDADE DE
SANTA MARIA DE JETIBA

Lohaine Regina Boening Salomado

Introducao

O presente artigo pretende descrever os diferentes
significados compartilhados sobre a ideia de morte pelos
pomeranos localizados na cidade de Santa Maria de Jetiba.
Seguidores do luteranismo, formam um grupo étnico que migrou
da Pomerania historica, provincia da Prissia, em meados do
século XIX para o Brasil, onde construiram simbolismos, mitos e
ritos em torno da ideia de agradar o morto e preservar sua
continuidade na esfera fisica por meio de procedimentos
finebres.

Uma das formas de se compreender a cultura de um
determinado grupo étnico € por meio da aproximagdo que se faz
da sua nocdo de morte. Nesse caso, 0s pomeranos, povo
camponés, desembarcaram no Brasil em 1859 e puderam
desenvolver um papel de destaque na maneira de interpretar e dar
significado ao sentido de morte, por exemplo, a0 demonstrar o
cuidado com os mortos por meio da constru¢do da ritualistica
mortuaria.
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Os pomeranos, que majoritariamente se professam
luteranos, desenvolveram antes da imigragdo, em sua terra natal,
uma religiosidade popular que foi perpetuada no Brasil, em
especial, no Espirito Santo, no municipio de Santa Maria de
Jetiba, no qual a morte possui uma visivel relevancia através da
religido luterana e da valorizagdo do cemitério como um espago
sagrado.

Nesta cidade, puderam demonstrar que a vida e a morte
sdo inseparaveis, por isso concedem importancia aos sortilégios
divinatorios, a manuten¢ao dos simbolos do falecido no mundo
dos vivos, preservam o cuidado com os cemitérios quando os
visitam, onde buscam manter os timulos limpos e enfeitados,
principalmente em datas religiosas, de modo que, possam dar
continuidade no contato com o falecido mesmo apds o seu
sepultamento.

Mais do que determinar o fim, a ritualistica mortuaria
pomerana celebra a continuidade. O contato com o ente
falecido ndo cessa com a morte ¢ com o sepultamento,
prossegue durante a vida dos vivos. A morte ¢ um fato do
cotidiano que rompe um elo social, que deve ser
reconstruido logo apos o sepultamento (CUNHA, 2010, p.
57).

Uma breve contextualizacido do grupo étnico
pomerano

O Brasil do século XIX, abriu as portas para a entrada de
imigrantes europeus, que tinha como objetivo principal branquear
a populagao brasileira como solucao para a mao de obra, visto que
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o governo desejava afastar os negros libertos dos postos de
trabalho ao investir em estrangeiros. Portanto, um dos grupos que
aqui desembarcaram no ano de 1859, foram os pomeranos, um
povo camponés que migrou da Pomerania no século XIX para o
Brasil, regido que era conhecida como Provincia Pomerana da
Prussia.

De acordo com Cunha (2010), a palavra Pomerano tem
sua origem no termo Pomorje, que significa “os que habitam
proximo ao mar” (p. 77), logo, a Pomerdnia se encontrava
proxima ao mar baltico, que hoje corresponde ao norte da Polonia
e a atual Alemanha (KOELER, 2014, p. 37).

A Pomerania, segundo Cunha (2010), por muito tempo foi
palco de diversos conflitos e disputas entre suecos, eslavos,
poloneses e outros estados eslavos e teutos (p. 37). No ano de
1720, quase todo o territério da Pomerania passou a pertencer a
Brandemburgo-Prussia, entretanto com a II Guerra Mundial ela
viveu uma verdadeira didspora, que forcou os pomeranos a
migrarem para o Brasil (KOELER, 2014, p. 39).

Os primeiros pomeranos partiram do porto de Hamburgo
e enfrentaram uma dura viagem até chegarem no Brasil. Ao
desembarcarem, alguns deslocaram-se para a provincia do
Espirito Santo por ordem do Império e passaram a ocupar as
colonias imperiais de Santa Leopoldina, que posteriormente deu
origem a cidade de Santa Maria de Jetibd e também se
deslocaram em dire¢@o a colonia de Santa Isabel, hoje conhecida
como Domingos Martins.

No municipio de Santa Maria de Jetiba, especialmente, os
pomeranos preservaram sua lingua e seus costumes, de modo que,
em cada esquina da cidade ¢ possivel ouvir o pomerano sendo
falado (CUNHA, 2010, p. 37). Este grupo étnico chama a atengdo
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ndo so por falar uma lingua estrangeira no Brasil e preservar sua
cultura, mas pela religiosidade que preserva anterior ao periodo
de imigracdo, quando ja no século XII ocorrera o processo de
cristianizacdo na regido da Pomerania histdrica.

Mais do que luteranismo

A maioria da populagdo pomerana veio para o Brasil
confessa do Luteranismo. Nesse sentido, no contexto de
imigracdo, aquele que se declarava protestante, por exemplo,
luterano, sofria restrigdes civico-religiosas, visto que o Brasil
nesse periodo era oficialmente catolico (AMBROZIAK,
MANSKE, 2021, p. 122), portanto, muitos protestantes nao
tiveram nascimentos e casamentos reconhecidos por lei, e ndo
podiam ocupar cargos publicos por nao serem declarados
catolicos.

Desse modo, em uma sociedade majoritariamente
catolica, o luteranismo foi um dificultador no processo de
integracdo do imigrante pomerano na sociedade, mas também foi
um agente que estimulou a preservacdo dos costumes ligados a
religiosidade pomerana (AMBROZIAK, MANSKE, 2021, p.
122). Segundo Cunha (2010), a for¢a da religido dos pomeranos
ndo estava apenas no protestantismo inspirado no reformador
alemdao Martim Lutero, mas na religiosidade popular que
ultrapassa os limites da igreja, nos habitos oriundos de um
periodo anterior ao da imigracao (p. 38).

Assim, entende-se que uma das formas de o
pomerano/luterano preservar suas tradicoes €tnicas foram e sao
os rituais funebres nos cemitérios, onde a morte ligada as crengas
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e superstigdes, encontrou um lugar especial dentro da
religiosidade pomerana e nisso “os pomeranos-luteranos, em
termos da religiosidade oficial, acatam o ensino da Igreja, mas
tém suas crengas e praticas que vao além da simplicidade
existente no sepultamento eclesiastico” (CUNHA, 2010, p. 40).

Os ritos de morte

Os pomeranos, diferente de alguns protestantes do Brasil
como os ‘protestantes de missdes’, termo utilizado por Cunha
(2010), tratam com muita seriedade o rito de morte e concedem
significado a dignidade do corpo daquele que faleceu. Para este
grupo étnico, ha uma relagdo inseparavel entre a ideia de vida e
morte, de modo que, a morte mexe com toda a estrutura do
universo religioso pomerano, que estd ligado a elementos
magicos (p. 41).

Quando um individuo esta para morrer, os pomeranos
acompanham todo o processo ritualistico para preparar esse
‘moribundo’ para o seu destino. Portanto, para que o falecido
tenha uma boa morte e possa encontrar descanso, deve-se ouvir
os ultimos desejos do falecido, como por exemplo, tomar a Santa
Ceia, ouvir os hinos que apreciava, se despedir de entes queridos,
dentre outros, para que assim encontre refrigério na morte e nao
se torne uma ‘assombragdo’ por ndo ter tido seus desejos
atendidos (CUNHA, 2010, p. 41).

Quando este sujeito morre, principalmente em zonas
rurais, a tradi¢do dos pomeranos ¢ parar todos os reldgios
presentes na casa, nao s6 para que marque o horario do ébito, mas
para que mostre que “a vida se findou nesta hora” (CUNHA,
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2010, p. 41). Portanto, quando o membro da comunidade morre,
os sinos da igreja comecam a tocar para avisar o ocorrido, de
modo que, os moradores logo interpretam que houve um
falecimento e dependendo do toque do sino ja sabem se foi um
adulto, um idoso ou uma crianca. Além disso, quando um
individuo morre, todos os espelhos da casa passam a ser cobertos.
Como destaca Cunha (2010):

Segundo um informante, que é agente funerario em Santa
Maria, tem sido comum encontrar nos domicilios a que ele
chega em ocasides de morte ndo somente os espelhos
cobertos, mas também televisores, aparelhos de som e
outros eletroeletronicos. O espelho, na cultura pomerana,
¢ simbolo da vaidade e do apego as coisas desta vida,
portanto um instrumento do Diabo. Cobri-lo significa
evitar que a alma do falecido deseje permanecer entre os
vivos (p. 43).

Portanto, tudo o que for possivel deve ser feito para que o
defunto possa descansar em seu sono de morte e ndo volte ao
plano fisico para importunar aqueles que ficaram. De acordo com
Cunha (2011), para os luteranos/pomeranos a morte ndo termina
com a ‘ultima pa de terra’, eles ndo deixam de pensar na morte,
cuidam dos seus mortos, mas ndo como um culto aos mortos,
onde buscam algum contato com eles, mas na crendice de que o
mundo espiritual ¢ mais real que o mundo fisico, que os mortos
podem se relacionar com os vivos por meio de sinais negativos
ou positivos, de modo que, acreditam tdo fortemente nisso, que
nem mesmo a religido oficial, o luteranismo, pode lhes tirar isso.

Como destaca Cunha (2010), essas crengas estdo
enraizadas na mentalidade do povo pomerano e nao sdo
manifestadas ao/a pastor(a), pois sdo praticas que foram sendo
construidas ao longo do processo imigratorio. Nesse sentido, por
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exemplo, desenvolveram uma ritualistica quando limpavam o
corpo do falecido, todos os objetos utilizados deveriam ser
destruidos, a agua langada para bem longe dos animais e das
plantagdes para ndo causar ma sorte, a toalha usada deveria ser
colocada junto com o defunto, de modo que, nada que foi usado
no “corpo profano e imundo” do falecido fique no plano fisico
dos vivos (p. 43).

Além disso, ¢ necessario que alguém da familia avise o
falecimento e faca o convite para o velorio. Em especial na zona
rural, foi tarefa do Grdawnisbirrer, um parente proximo do defunto
sair para levar a noticia aos moradores, os convidando para o
velorio, porém, deveria se ter todo cuidado possivel para que
ninguém fosse ‘contaminado’, j4 que o convidador teve contato
com a morte. Logo, ele ndo entra nas casas € ndo cumprimenta
ninguém, apenas anuncia a triste noticia aos moradores que se
sentem na obrigacdo de ir ao veloério se despedir do falecido
(CUNHA, 2010, p. 43).

Assim, enquanto Grdwnisbirrer convidava os moradores
para o velorio, a familia deveria preparar o corpo do falecido no
caixdo, no Riistkasten, que hoje ¢ um servico feito por uma casa
mortuaria. Nessa ‘caixa de descanso’, o colchdo de repouso
temporario, ¢ onde sdo colocadas as toalhas junto ao corpo, os
pomeranos possuem o habito de colocar o pente, a navalha de
fazer a barba, a caixinha de rapé, o chapéu, o vestido de noiva, a
biblia, o hindrio etc, qualquer coisa que possa ser um objeto
pessoal e especial para o falecido. No caso da Biblia e do Hinario,
isso lhe serviria na ressurrei¢do para cantar hinos ao seu Redentor
(CUNHA, 2010, p. 43). Ja no caso do falecimento de alguma
crianga, colocavam algum brinquedo preferido, chupeta ou
fraldas (CUNHA, 2010, p. 45).
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A partir disso, percebe-se que 0os pomeranos possuiram e
ainda possuem (muitas tradigdes ainda se mantém) uma forma
diferente de outros grupos étnicos de lidar com a morte.
Entendem que apesar da chegada da morte ainda podem ter algum
tipo de contato com o defunto ao visitar os cemitérios e cuidar
dos seus tuimulos, limpar e enfeitar em datas comemorativas.

Neste ultimo caso, por exemplo, no Natal, os pomeranos
possuem o habito de levar um pinheiro e planta-lo no timulo do
defunto ou apenas enfeita-lo se caso for de plastico, como uma
forma de trazer a memoria os tempos vividos juntos € mais vez
demonstrar que apesar da morte, pode-se ter ainda algum contato
com aquele que faleceu.

Os cemitérios e seus elementos simbolicos

Os cemitérios, na visdo dos pomeranos, sdo espagos de
cunho religioso que devem ser cuidados pela comunidade e
mantidos pela igreja, ou por algum setor da prefeitura da cidade,
pois esse espago ¢ sagrado e importante para eles. Embora, os
cemitérios sejam na cultura atual associados ao medo, para os
luteranos, os cemitérios sdo locais onde os corpos dormem
esperando a segunda vinda de Cristo, pois segundo a religido que
seguem, acreditam em Jesus Cristo, na ressurrei¢do dos mortos ¢
na vida eterna.

Com isso, os cemitérios passaram a ser locais sacros,
cheios de historias e emogdes. Como afirma Ambroziak (2021) e
Manske (2021), o cemitério, entre a vida e a morte, “¢ um
excelente laboratério de pesquisa sobre memoria, identidade e
mudangas sociais e culturais de um/ grupo que o utiliza para se
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despedir e se lembrar dos seus mortos” (AMBROZIAK,
MANSKE, 2021, p. 119), isto é, um local onde cuidar dos mortos
¢ também cuidar do coletivo e manter nos vivos a lembrancga
daqueles que se foram.

Como destaca Cunha (2011), para os pomeranos os
cemitérios sao como ‘campo da igreja’, portanto, deveriam ser
construidos sempre proximos a igreja, pois € nos cemitérios
proximos a igreja, que os membros falecidos podem dar
continuidade ao pertencimento da comunidade de fé¢ (p. 82).
Assim, desde o inicio da colonizacao nas terras capixabas, quando
construiam uma igreja, também construiam um cemitério € uma
casa.

Na lingua alemai, a palavra que denomina o cemitério
¢ Der Friedhof, literalmente o “Campo da Paz”,
reforcando a opinido teoldgica. A ideia do descanso
sucedido a morte ndo ¢ apenas um eufemismo para
aliviar as tensOes psicologicas geradas pela morte e
pelo morrer. E, antes de tudo, a crenga real de todo
luterano acerca da morte, a de que ela ¢ um descanso
em Deus (CUNHA, 2011, p. 89).

Além disso, uma das formas utilizadas pelos pomeranos
de mostrar relevancia para os cemitérios e para a morte, sao as
epigrafes nos timulos, as inscrigdes dos porticos, o ordenamento
arquitetonico, os rituais dos enterros etc (AMBROZIAK,
MANSKE, 2021, p. 120). O tamulo, por exemplo, sdo individuais
e ndo sdo transferidos para ossudrios, sao simples, pintados de
branco, possuem uma cabeceira de madeira e uma cruz.
Entretanto, como destaca Cunha (2010):
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O conceito de simplicidade permeia ndo apenas a vida
do pomerano, como também a morte. Longe de ser essa
simplicidade um sinénimo de pobreza ou algo
semelhante, ela se apresenta como o modo de vida
frugal exigido pela cosmovisao luterana. A ostentagao
do luxo é um sentimento rechacado pela comunidade,
cujo ideal ¢ o trabalho e aquilo que se conquista de
necessario para a sobrevivéncia. Na morte nao haveria
como ser diferente, a modéstia impera numa
simbologia simples, mas ndo simploria (CUNHA,
2011, p. 81).

Os timulos, com essa modéstia, sdo parte essencial no
espaco do cemitério para os pomeranos € seu tamanho tipico
“mede entre 0,80 e 0,90 centimetros de largura por 2,20 metros
de comprimento” (CUNHA, 2011, p. 88). Como afirma Cunha
(2011), sao construidos com tijolos e rebocados, tipica estrutura
do século XIX, possivel de encontrar nos cemitérios de Santa
Maria de Jetiba, mas, que hoje estdo sendo substituidos pelas
constru¢des em pedra de granito e marmore (p. 88-89).

Além disso, na visdo dos pomeranos, o timulo funciona
como uma espécie de cama, onde a paz e o repouso aparecem,
logo, a sepultura ndo ¢ uma casa, mas uma cama de repouso
temporario esperando o Dia do Juizo (CUNHA, 2011, p. 90).

Cabe destacar que, nesses tumulos sempre haverd um
Tafel, que ¢ uma placa tumular de madeira, que feita
artesanalmente, sdo escritos o nome, a data de nascimento e de
morte, e um versiculo biblico de preferéncia do falecido, que ¢é
colocado na sepultura ou pendurado na cruz de madeira
(CUNHA, 2010, p. 46).
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O tafel, portanto, ¢ parte constituinte da sepultura
pomerana e funciona como uma ‘carteira de identidade’ do
falecido e as inscri¢des nele contidas sdo uma expressao de sua fé
e seu nome pode servir como uma forma de identificagdo no
momento da ressurreicdo. Além disso, além de todos esses
elementos que sdo entalhados no fdfel, também pintam flores, na
maioria das vezes em azul, que ¢ a cor emblematica da Pomerania
historica (CUNHA, 2011, p. 92-93).

Por exemplo, numa sepultura de um membro da
familia Potratz, o versiculo do Tafel é: “Mas Jesus lhe
disse: Vés estas grandes construgdes? Nao ficard pedra
sobre pedra, que ndo seja derribada (Mc.13.2)”. Esse
versiculo do Evangelho de Marcos nada diz acerca da
morte em sua interpretacdo. Contudo, quando se pensa
no Tafel como as palavras do morto, vé-se, nesse
versiculo, a certeza de que aquele timulo sera um dia
destruido, ndo havendo mais nenhuma nogao dele. Tal
destrui¢do ndo seria fruto do tempo, mas do evento da
“ressurreicdo do corpo”, esperanca escatoldgica crista,
muito fortemente ensinada na IECLB (CUNHA, 2010,
p. 46-47).

O medo e a previsao da morte

Um dos medos que ronda o pomerano ¢ o medo de morrer,
embora entenda que a morte faz parte do ciclo da vida. Por conta
disso, esse grupo étnico construiu ao longo do tempo crendices e
supersticoes quanto a ideia de prever a morte de alguém durante
um veldério. Assim como 0s pomeranos paravam € param os
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relogios de alguém que morre, assim também rapidamente
fecham a boca e os olhos do morto para que ndo se abram mais,
pois acreditam que se abri-los novamente ndo era um bom sinal,
aquele a quem o olhar cruzar, poderia ser o proximo a morrer ou
aquele para quem a boca se abrir poderia ser um convite de que
alguém morreria em breve (CUNHA, 2010, p. 47).

Nesse sentido, o pomerano possui uma outra crenga
popular, isto ¢, na hora do velorio jamais pode se falar mal do
defunto, por qualquer motivo que seja, pois ele pode voltar para
tirar satisfacdes se caso escutar, logo, o melhor ¢ permanecer em
siléncio ou falar das coisas boas que o individuo falecido fez a
evitar ter que enfrentar o defunto caso ele ouca os comentarios
ruins sobre ele (CUNHA, 2010, p. 47).

Portanto, ¢ comum ver em muitos velorios de falecidos
pomeranos, as familias preparem uma mesa com café para que os
familiares e amigos se sentem ali e compartilhem das coisas boas
que viveram com o falecido, também como uma forma de
conceder conforto aos que choram e sentem o luto. Cabe destacar
também que, durante todo o velorio at¢ o momento do
sepultamento, fazem adivinhag¢des para saber quem € o proximo
a morrer, um jovem ou um idoso, tudo depende também da
aparéncia do defunto.

Por exemplo, se o falecido aparentar ser mais novo do
que é, morrerd um jovem; ¢ se mais velho, alguém
mais adulto. O ultimo que sai do local do velorio
também tem um significado correspondente: se for
uma mulher, uma mulher serd a préoxima a morrer; se
for um homem, também um homem sera o préoximo a
morrer. Apdés o sepultamento, lancam-se sobre o
tumulo a enxada e a para descobrir o proximo a morrer
(CUNHA, 2010, p. 48).

380



Diante disso, os pastores luteranos passaram a se
incomodar e se opuseram a tais sortilégios, mas como destaca
Cunha (2011), isso “ndo significa que as previsdes nao sejam
feitas as costas da religido oficial e dos pastores” (p.48).

Contudo, mesmo que haja toda uma significagdo em torno
dos procedimentos finebres e dos sepultamentos, nem todos os
individuos recebem um velorio e um sepultamento parecidos,
como ¢ o caso daqueles que cometem suicidio.

O sepultamento de um suicida

O municipio de Santa Maria de Jetiba, tem os mais altos
indices de suicidio do mundo, onde a maioria dos suicidas sdo
individuos do sexo masculino, lavradores, casados, donos de
terra, com baixa escolaridade, entre 20 e¢ 40 anos. Os suicidas
quase sempre buscam a morte por meio do enforcamento ou
envenenamento por agrotoxico que ¢ de facil acesso a eles. Os
motivos sdo quase sempre depressdo, ansiedade e problemas
sociais de isolamento (AMBROZIAK, MANSKE, apud
POTRATZ, COSTA, JARDIM, 2015).

Nesse sentido, a maneira como os pomeranos lidam com
a morte e enterram o defunto passa por algumas alteragdes. Como
pertencentes a uma religido de cunho cristdo ocidental, o suicidio
acabou sendo por muito tempo interpretado como um pecado sem
perddo que levava o suicida ao inferno, logo, o modo como os
enterravam ¢ diferente do modo como enterravam defuntos que
tiveram outra morte.

381



Normalmente, na tradi¢do pomerana, os defuntos sdo
enterrados com os pés voltados para o nascer do sol e passavam
pela unica entrada do cemitério. Com a morte de um suicida, seu
corpo ndo era levado em nenhuma hipotese pelo portdo do
cemitério, mas passado por cima do muro e sepultado proximo a
ele, e além disso, era enterrado com os pés para o por do sol,
representando a escuriddo (CUNHA, 2010, p. 49). Mas de acordo
com Ambroziak (2021) e Manske (2021), essa ordem funebre foi
mantida apenas até meados do século XX, quando perceberam
que os familiares também se tornavam alvos dessas praticas, o
que exigia dos mesmos uma grande energia psiquica para
participar dos rituais funebres (p. 133). Além disso, até mesmo
nas zonas rurais onde a pratica mais se perpetuou, os pastores
comecaram a extinguir essa tradicdo por considera-la
discriminatéria e arcaica.

Um exemplo de sepultamento baseado nessa pratica, ¢ o
cemitério em Rio Possmoser, da qual as autoras Ambroziak
(2021) e Manske (2021), destacam o feito entre os pomeranos,
que edificaram o timulo ao contrario dos demais para diferenciar
a morte de um suicida do ano de 1943, morto ao 51 anos. Em sua
Tafel, Cunha (2010) destaca que havia o seguinte versiculo: “Nao
nos deixes cair em tentacdo, mas livra-nos do mal. Pois teu é o
Reino, o Poder e a Gloria para sempre (Mt. 6.13)” (CUNHA,
2010, p. 50), o que demonstra um apelo a misericordia divina
diante desse momento de aflicio quando da quebra de um
mandamento divino.
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Figura 1. Tumulo de um suicida no Cemitério de Rio Possmoser em
Santa Maria de Jetiba.

Fonte: Revista Brasileira de Historia das Religioes, v. 14, n. 40, p.
136, 2021.

Conclusio

Neste artigo, foram reunidas contribui¢des importantes de
alguns autores que se dedicaram a dificil tarefa de construir a
ideia de morte na visdo dos pomeranos localizados na cidade de
Santa Maria de Jetib4. O objetivo deste artigo era demonstrar a
importancia de compreender a significagdo da morte e dos
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cuidados com o morto feito pelos pomeranos a fim de tomar
conhecimento a respeito da cultura deste povo.

Os pomeranos construiram simbolismos, mitos e ritos em
torno da ideia de agradar o morto e preservar sua continuidade na
esfera fisica por meio de procedimentos finebres, logo, ndo ¢ s6
sobre determinar o fim dos mortos, mas dar continuidade por
meio dos procedimentos funebres.

Tecer conclusdes sobre a ideia de morte para os
pomeranos, significa assinalar as singularidades presentes na
funcdo do cemitério como um espago religioso, onde a memoria
deste grupo étnico se faz presente, por meio do cuidado com os
mortos € com seus tamulos, visto que todo aquele espago
arquitetonico carrega simbolismos importantes para a
religiosidade dos pomeranos.

Além disso, conforme apresentado, percebe-se a
importancia que o pomerano coloca sobre a religido e a Igreja
luterana, que sem duvidas ajudaram na preservacdo da sua
identidade em um pais que de inicio era apenas catolico. Mas de
todo modo, suas crencas perpassam a ideia defendida pelo
luteranismo, pois construiram mitos que estdo enraizados em sua
mentalidade e que muitas vezes ndo tiveram apoio dos pastores
luteranos que nao compartilhavam das mesmas supersti¢des.

Por fim, entende-se que o lugar de morte para o pomerano
nao ¢ um lugar de medo e frio, mas um local onde se expressam
lembrangas do passado, local de significagdes e um local onde
entendem que ali os mortos descansam e esperam o retorno de
Cristo e a vida eterna.
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O MUNDO DO TRABALHOE A QUES‘!“AO DO
PODER: UMA ANALISE DAS RELACOES DE
TRABALHO NO CLERICATO PROTESTANTE

Oswaldo de Oliveira Santos Junior

Introducao

O propésito ¢ iniciar uma reflexdo sobre o clero
protestante de modo amplo, no que tange a sua configuracao e as
relacdes de poder. Para tanto, abordamos neste texto a questao do
protestantismo no mundo moderno, a partir das reflexdes e
analises de Ernest Troeltsch sobre o tema, considerando que esta
compreensdo ¢ necessaria tendo em vista o impacto da vida
moderna sobre o protestantismo. Este caminho se justifica por
compreendermos que a modernidade teve uma influéncia
significativa na forma como o clero protestante se organizou na
sociedade, bem como nas suas concepgdes € papeis sociais
desenvolvidos ao longo da historia.

Ademais, o texto que segue parte das contribui¢cdes de
John Donavan (1969, p. 104), sobre o dilema do sacerdocio. A
partir destas indicagdes compreendemos que para uma analise
efetiva sobre o clero protestante ¢ necessario antes que ele seja
demitizado. Esta reflexdo deve também se ater a trés aspectos
fundamentais: 1- ser uma analise formal, compreendendo a
complexidade da sociedade moderna e da sociologia; 2- o papel®!

1 Sobre o perfil € o papel do clérigo protestante no Brasil na ultima metade do
século XIX, temos no texto “O estudante de teologia candidato a pastor -
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e o lugar do clérigo protestante deve ser “analisado dentro do
quadro de referéncia de categorias socioldgicas suficientemente
abstratas e universais”, sem falsas impressdes com a mistica; e 3-
a analise deve observar as estruturas das crises.

Conforme observa Leonildo Silveira Campos (2003, p. 6),
“para investigar essas questdes com os olhares das ciéncias
sociais ¢ preciso suspender inicialmente as discussdes teologicas
ou solicitar que elas sejam deixadas para um outro momento do
debate”.

Com o objetivo de subsidiar as analises sobre as relagdes
de poder tomaremos as reflexdes desenvolvidas por Michel
Foucault, Max Weber e Jean-Paul Willeime.

Por fim, ¢ importante ressaltar um processo invisivel, que
¢ a precarizagdo do trabalho no clero protestante, situagao que é
ofuscada pela intensa presenca de lideres midiaticos milionérios.

Protestantismo e mundo moderno

A relagdo entre religido e modernidade sera uma das
inquietacdes presentes nas obras de Ernest Troeltsch (1865-
1923), essa preocupacao aparecera em seu livro publicado em
1907 intitulado “A esséncia do mundo moderno”, neste trabalho
ele busca compreender o sentido de modernidade e em seguida
identificar o lugar da religido neste contexto (MATA, 2008, p.
237).

contribuigdes das ciéncias sociais para uma analise da formagao do futuro clero
protestante brasileiro” de Leonildo Silveira Campos (2003) uma importante
contribuigao e reflexao.
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Em “El protestantismo y el mundo moderno” (1958, p. 13-
14), Troeltsch discute inicialmente sua compreensdo de mundo
moderno com profundidade e rigor, para ele este conceito aparece
muitas vezes sem sentido, contudo ele contém uma determinagao
precisa: a do protestantismo como um dos delineadores da cultura
moderna. Cultura esta que a vontade de Deus estd presente em
toda parte e serd representada por uma instituicdo infalivel que ¢é
a Igreja (sob direcao dos clérigos). Todavia o protestantismo nao
serda visto por Troeltsch como forga preponderante da
modernidade, assim:

Ernst Troeltsch compreendeu a participagdo indireta do
protestantismo na configuragdo da modernidade que
obedeceu a processos anteriores ao advento da religido
reformada. Os efeitos imediatos do protestantismo
aconteceram no ambito da religido que, por sua vez, se
estendeu a vida cultural de forma a plasmar essa dimenséo,
mas distinta desta. Colocou o protestantismo como
orgdnico na modernidade, mas ndo como forg¢a criadora
direta de suas formas e pensamentos. Num sentido mais
efetivo esteve ligado a esséncia religiosa do espirito
moderno. Uma participacdo indireta na constituicdo da
modernidade. (SANTOS, 2008, p. 186).

A autoridade religiosa na modernidade parte de uma
cultura autoritaria, em decorréncia do instituto da salvagao eterna.
A Igreja ¢ a guia para a salvacdo deste mundo corrompido pelo
pecado original rumo as alturas de outra vida, em outro mundo
(no céu). A conseqiiéncia imediata sera o desprezo pelo mundo
terreno, a exemplos da vida mondstica na conjuntura da Igreja
Catolica e o ascetismo religioso.

O estilo de vida ascético, que ¢ vivido plenamente pelo
clero — este “funcionario de uma empresa socializada de
salvagao” (WILLEIME, 2003, p. 122) — ¢ inspirador para o
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laicato, uma massa que marcha atras deste ideal, incorporando-o
a vida cotidiana e a sua compreensdo do mundo. Desta forma
“Toda sua visdo de mundo e todo seu dogma, sua ciéncia, sua
ética, sua doutrina do Estado e da sociedade, sua teoria do direito
e da economia, e toda sua pratica, se vao construindo a partir dai”,
deste estilo ascético gerido, manipulado e imposto pelos clérigos
ao laicato. (TROELTSCH, 1958, p. 16).

Para Troeltsch (1958, p. 16-17), a natureza da sociedade
moderna ¢ em geral a luta entre a cultura eclesiastica e as culturas
ditas autonomas. “E do choque ¢ das interinfluéncias reciprocas

desses distintos componentes culturais e institucionais que resulta
o ‘espirito’ moderno.” (MATA, 2008, p. 237).

Neste ambiente (moderno), nota-se entre os protestantes
que as concepgdes religiosas se fundamentam em primeiro lugar
em uma convic¢do pessoal e ndo na autoridade dominante como
tal, talvez um sinal do esvaziamento do autoritarismo clerical. A
conseqiiéncia desta autonomia ¢ um forte individualismo
expresso nas opinides, teorias e finalidades praticas, levando ao
crescimento do relativismo, pois “estas opinides ndo podem
decidir com uma absoluta autoridade divina, [mas somente] com
uma relativa autoridade humana”, mesmo querendo reunir os
homens sobre o terreno da razdo, estas tentativas sempre serao
discrepantes entre si em suas diferentes concepgdes e
manifestagdes. (TROELTSCH, 1958, p. 16-17).

Esta tentativa de reunir os individuos sob o terreno da
razdo, ndo ¢ sendo uma tentativa de controle e coer¢do, pois na
sociedade moderna a secularizagao serd uma das marcas, ou seja,
o modo “como os homens encaram e entendem sua vida em
comum”, este modo expde o relativismo dos mitos e concepgdes
religiosas que haviam sido julgados como inquestionaveis (COX,
1968, p.11)
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Deste modo, no lugar da infalibilidade divina e da
intolerancia eclesidstica teremos necessariamente o relativismo e
a tolerancia humana, e no lugar da revelacdo a ciéncia e de certo
modo o esvaziamento da autoridade religiosa, a0 menos como
dada na Idade Média. Surge o caréter cientifico-racionalista da
cultura moderna e o fortalecimento do individualismo.

Esta cultura moderna possui uma caracteristica muito
importante, que é o ascetismo intramundano®® como orientagio
da vida cotidiana, ou seja, o controle e renincia dos prazeres
materiais passa a ocorrer no cotidiano, e ocorre, por exemplo, na
(excessiva) valorizacdo do trabalho. De acordo com Max Weber
(2000, p. 109):

(...) esta conduta ascética significou um planejamento
racional de toda a vida do individuo, de acordo com a
vontade de Deus. E este ascetismo ndo era mais opus
supererogationes, mas algo que podia ser requerido
de todo aquele que estivesse certo da salvagdo. (...).
Esta racionalizagdo da conduta dentro deste mundo,
mas para o bem do mundo além, foi a conseqiiéncia
do conceito de vocagao do protestantismo ascético.

Desta maneira, o ascetismo religioso, como negacdo e
fuga do mundo, desaparece na sociedade moderna. O
desenvolvimento pessoal torna-se marca visivel da elei¢do divina,
entrando o ascetismo para o “mercado da vida” como sinaliza
Weber (Idem). Assim, no

92 E intramundano porque, diferente do religioso em um sistema monastico que
jejua faz oragdes e peniténcias para manter-se em contato com o sagrado, ¢
praticada no cotidiano por individuos comuns (leigos e até clérigos), que
introjetam calculo, disciplina e método nos seus afazeres do dia-a-dia.

390



(...) ascetismo intramundano (...), 0 mundo torna-se um
“dever” imposto ao virtuoso religioso. Isto pode significar
que a tarefa consiste em transforma-lo de acordo com os
1deais ascéticos. Neste caso, 0 asceta se converte num
reformador ou revoluciondrio racional.

[.]

O “asceta intramundano” ¢ um racionalista tanto no
sentido de uma sistematizacdo racional de sua conducao
de vida pessoal quanto no sentido da rejei¢ao de tudo o que
¢ eticamente irracional, trate-se de manifestagdes
artisticas, trate-se de sentimentos pessoais, dentro do
mundo e de sua ordem. (WEBER, 2009, p. 365-366).

Racionalismo este que € proprio da vida moderna como
veremos mais adiante a partir das reflexdes de Ernest Troeltsch
sobre o0 mundo moderno.

Outra caracteristica deste espirito moderno, como ¢
sugestivamente apontada por Troeltsch (1958, p. 20), é o seu
otimismo pleno de confianca e de fé no progresso, que de certo
modo dissolveu as velhas imagens do mundo inspiradas pelo
pecado original, a redeng@o e o juizo final. Com isso, a Igreja
como instituicdo mediadora da redencdo destes males perdeu
(nestes casos) sua validade. Contudo, ele salienta que as forgas
da vida religiosa judaico-cristds ndo foram erradicadas por
completo deste mundo.

Ao introduzir a economia capitalista em sua reflexdo
sobre a modernidade, Troeltsch (1958, p. 20), ndo afirma
categoricamente o capitalismo como resultado deste espirito
moderno, para ele ndo ¢ possivel assegurar que a civilizagao
moderna seja resultado do protestantismo (MATA, 2008, p. 244).
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Troeltsch (1958, p. 24-26) observa ainda que existam trés
aspectos novos na forma¢ao do mundo moderno, a primeira delas
¢ o Estado, a segunda ¢ a ampliacdo da vida econdmica que leva
a uma estratificacdo social completamente distinta e a terceira € o
individualismo (politico) muito mais profundo.

O Estado ¢ uma das for¢as do mundo moderno, que
adquire certa autonomia frente aos poderes eclesidsticos,
possuindo objetivos claramente terrenos e tendo o racionalismo
como traco caracteristico. O Estado para o sujeito moderno ¢ “a
providéncia racional e imanente em lugar da divina e irracional”
(TROELSTSCH, op. cit.,, MATA, 2008, p. 238).

Por ampliacdo da vida econdmica, compreende-se o
capitalismo, com seu enorme materialismo pratico, € sua
confianga absoluta na capacidade humana e a racionalizagdo, e
também ao que Mata (2008, p. 238), denomina como auto-
idolatria, como caracteristicas do sujeito moderno.

O individualismo (politico) possui duas caracteristicas
principais: a primeira ¢ que ele atua totalmente no campo terreno
(n3o no divino) e a segunda ¢ seu forte racionalismo. O
individualismo politico se divide entre duas correntes, a
racionalista e a irracionalista. Na corrente racionalista “a a¢dao do
Estado ndo se contrapde a liberdade individual”, enquanto na
irracionalista ao contrdrio ¢ “inclinado ao controle e a
regulamentacdo de toda acdo estatal” (MATA, 2008, p. 238).
Troeltsch (1958, p. 27) ainda observa que o protestantismo “cobra
sua significacdo pela elaboragdo deste individualismo (religioso)
e por sua transmissao ao amplo campo da vida em geral”, tendo
sido um cooperador consideravel da criagdo do mundo moderno.
Contudo ele afirma que:

Uma grande parte dos fundamentos do mundo moderno no
que diz respeito ao Estado, a sociedade, a economia, a
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ciéncia e a arte se originou em completa independéncia do
protestantismo, sendo em parte uma simples continuacao
do desenvolvimento da baixa Idade Média
(TROELTSCH, 1958, p. 28).

Identifica-se nestes primeiros apontamentos que Troeltsch
ndo ird compreender o protestantismo como superior, ou mesmo
a civilizagdo moderna como fruto deste.

Apontamentos sobre o protestantismo no mundo
moderno em Ernest Troeltsch

A partir das reflexdes de Ernest Troeltsch (1958, p. 38) ¢
possivel identificar que ndo existe um caminho (simples) que leve
a cultura eclesiastica do protestantismo, visto que esta cultura esta
longe de ser simples ou unitaria. Contudo € possivel, grosso
modo, compreender, que o protestantismo ¢ um prolongamento
dos projetos catdlicos de transformagdes e reformas — nao ha
ruptura.

O protestantismo responde a velha questio da certeza da
salvacdo. Nele Deus se revela de modo pessoal. Ele retira
também, as formas hierarquizadas e sacerdotais, tipicas do
catolicismo e remete o individuo a uma decisdo pessoal, que
proporciona no sujeito a certeza (ou nao) da salvagdo, ¢ uma fé
simples e radical. Compreende-se que ndo se pode chegar a Deus
pela razao, somente pela fé — fideismo —, desta maneira, a decisao
fideista exclui toda a a¢do humana, tornando a salvagdo algo
independente do ser humano e somente dependente de Deus.

Troeltsch (1958, p. 41) compreende que o intento
protestante era a reforma de toda a Igreja, e que somente pela
necessidade ele acabou instituindo Igrejas proprias, que se
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converteram em igrejas territoriais numa estreita relagdo com os
Estados nacionais e muitas vezes protegidos por eles e
legitimando sua existéncia também. Neste caminho, o
protestantismo renunciou a uma pretensao de universalidade, mas
ndo renunciou: 1- a idéia de salvagdo como um instituto
sobrenatural; 2- a Biblia como revelacdo absoluta com forga
redentora e salvadora e 3- o fato da Biblia ocupar o lugar da
hierarquia e dos sacramentos, admitidos que os sacramentos
aceitos refor¢cam a autoridade da Biblia.

Pode-se dizer o protestantismo (classico), assim como o
catolicismo, ndo observou os problemas da relagdo entre Igreja e
Estado, ele ndo compreendeu estas instituigdes como corpos
separados, mas sim dentro de um mesmo corpo social indivisivel,
denominado corpus christianum, entendendo que os dois poderes
estariam submetidos a autoridade da Biblia. Uma nogdo de
separagdo entre Igreja e Estado simplesmente ndo existia.

Poderes submetidos a BiBLIA
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Visto desta forma, a ordem secular, cumpre com o dever
religioso, hd uma cooperagdo harmoniosa entre as duas fungoes
dentro do corpus christianum. A ordem eclesidstica se estende a
toda vida, e isto sera presente tanto entre os luteranos como entre
os calvinistas, ainda que de modos distintos em suas Igrejas
territoriais € a idéia da “bibliocracia”. (TROELTSCH, 1958, p.
42-43). Tanto o luteranismo como o calvinismo mantiveram uma
visdo de mundo de uma sociedade autoritaria e centrada na Igreja
e por ela dominada. E importante notar ainda que a fonte da
legitimagdo do clero protestante est4 na autoridade da Biblia®>.

Contudo ha de se ressaltar algumas diferencas
fundamentais entre o luteranismo e o calvinismo. O luteranismo
renunciou a uma constituicdo eclesidstica propria, e admitiu e
mesmo se submeteu a uma administragcdo secular. Certamente
cabe aqui a observacao de Ernest Troeltsch em Protestantism and
progress, the significance of Protestantism for the rise of the
modern world (Protestantismo e progresso, o significado do
protestantismo para o surgimento do mundo moderno),
observacdo feita mais brevemente em E! protestantismo y el
mundo moderno (1958) (op. cit. HUFF, 2008, p. 18):

O Luteranismo pensa mais emocional ¢ idealisticamente,
a partir de uma agdo puramente interna e espiritual da
palavra divina. FEle prescinde de qualquer ordem
eclesiastica por si sO especial, particular e independente,
destinada a assegurar a aplicacdo pratica da palavra de
Deus ¢ a obrigar com todas as garantias a autoridade civil
a segui-la. Seu objetivo ¢ simplesmente colocar a pura
palavra de Deus no castical, e, em relacdo a tal oficio,
precisa apenas prover a pregagdo pura da palavra e a
administragdo dos sacramentos. Na realizacdo deste

9 Apontamentos do autor.
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objetivo, o [luteranismo, na verdade, ndo rejeita a
aplicagdo da for¢a; mas deixa todo o restante a acdo
automatica do espirito que resplandece da palavra. E se a
autoridade secular se recusa a submeter-se a palavra, o
luteranismo, entdo, sujeito a vontade de Deus, suporta
pacientemente os cruéis ataques de Satands, que esta
somente muito avido a tentar funcionarios publicos e
politicos a cobica e arrogancia, ou a indiferenca. Esse
idealismo era uma caracteristica pessoal marcante de
Lutero e, tendo nele sua origem, continuou a ser influente
durante todo o periodo ortodoxo, mas esta, sem duvida,
também relacionado ao respeito conservador de Lutero
pela autoridade e ao todo do desenvolvimento absolutista
nos territorios aleméaes®.

%4 “Lutheranism thinks more emotionally and idealistically, of a purely inward
and spiritual working of the Divine word. It dispenses with any special,
detailed, independent Church-order of its own, intended to secure the practical
application of the word of God, and with all guarantees intended to oblige the
civil authority to follow it. Its aim is simply to place the pure word of God on
the candlestick, and it needs, in respect of office, only a provision for the pure
preaching of the word and the administration of the sacraments. In the
realisation of this aim, indeed, it does not recoil from the application of force;
but everything else it leaves to the automatic working of the spirit which shines
forth from the word. And if secular authority refuses to submit to the word,
then, submissive to will of God, it patiently endures the cruel assaults of Satan,
who is only too eager to attempt secular officials and politicians to
covetousness and arrogance, or to indifference. This idealism was a marked
personal characteristic of Luther and, taking its rise from him, continued to be
influential throughout the whole orthodox period, but it is also, no doubt,
connected with Luther’s conservative respect for authority, and with the whole
of the absolutist development in the German territories”.
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O luteranismo pensa em uma agao interna e espiritual da
palavra de Deus, renunciando em certa medida a autoridade
secular, sem a necessidade, por exemplo, da magistratura
(TROELTSCH, 1958, p. 43-44).

Enquanto isso, o calvinismo de modo geral ¢ muito mais
ativo e agressivo, assim como o seu ascetismo, como também
possui um método mais sagaz. Ele se organizou em uma
Republica recém nascida possuindo um carater metddico e
racional, oriundo do espirito de Calvino, que nunca foi frade
como Lutero.

O ascetismo calvinista é muito diferente [do luteranismo].
Como o calvinismo em geral, ¢ ativo e agressivo, quer
transformar o mundo para a gloria de Deus e dobrar os
condenados debaixo do reconhecimento de sua lei, quer
criar e manter com todo o rigor uma comunidade crista.
Para este fim racionaliza e disciplina toda a¢do em uma
teoria ética e em um ordenamento disciplinar eclesiastico
(TROELTSCH, 1958, p. 49).

O calvinismo subjuga o mundo para a gloria de Deus
numa atividade sem tréguas. Tanto o luteranismo como o
calvinismo, se entregam a finalidade divina e ultramundana do
mundo. Por isso o protestantismo ndo pode ser considerado
fundamento da vida moderna. Para Troeltsch, somente as lutas de
libertacdo do final do século XVII e do século XVIII e sob a
influéncia dos grupos anabatistas, misticos ¢ humanistas ¢ que
levou ao fim em definitivo a Idade Média. (Ibid., p. 50-77).

E certo que estdo presentes no protestantismo elementos
da vida moderna, como vimos anteriormente, visto que a Reforma
ocorre em um momento de transi¢do da histéria, podemos
considerar inclusive as influéncias do mundo moderno no clero
protestante, visto que na sociedade moderna a religido de modo
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geral perdeu seu monopolio sobre o sistema de sentido, o que teve
um impacto sob o clero. (KLIEWER, 1979, p. 12).

Restringindo nossa andlise a Religido, podemos
compreender que no mundo moderno a Religido passou a
reproduzir situagdes pluralistas, ndo conseguindo mais aglutinar-
se em torno de um projeto religioso tnico. Conforme observou
Troeltsch (op. cit. MATA, 2008, p. 8) “pertence a esséncia do
proprio mundo espiritual moderno produzir as mais distintas
correntes de idéias”. Desta forma “a Igreja perdeu seu monopolio
sobre o sistema de sentido”. Esta perda, ou dilui¢ao da influéncia
da Igreja refletiu no corpo de funcionarios, dos quais os clérigos
s30 os tipos que se destacam. “O pastor, sem duvida, sofreu uma
perda de status na sociedade moderna” (KLIEWER, 1979, p. 13).

Essa pluralidade (do ponto de wvista religioso)
proporcionou o fim da submissdo imposta aos fiéis, gerando um
tipo de submissdo voluntaria. Como observou Berger (1985, p.
149):

A caracteristica de todas as situagoes pluralistas, quaisquer
que sejam os detalhes de seu pano de fundo histérico, €
que os ex-monopdlios religiosos ndo podem mais contar
com a submissdo de suas populagdes. A submissdo é
voluntaria e, assim, por defini¢do, ndo ¢ segura. Resulta
dai que a tradi¢do religiosa, que antigamente podia ser
imposta pela autoridade, agora tem que ser colocada no
mercado. Ela tem que ser ‘vendida’ para uma clientela que
nao esta mais obrigada a ‘comprar’. A situacdo pluralista
¢, acima de tudo, uma situacdo de mercado. Nela, as
institui¢des religiosas tornam-se agéncias de mercado e as
tradigOes religiosas tornam-se comodidades de consumo.
E, de qualquer forma, grande parte da atividade religiosa
nessa situagdo vem a ser dominada pela logica da
economia de mercado.
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Neste cendrio o que importa sdo os resultados alcancados
pela “empresa de salvagdo”, que ndo mais monopoliza a religido
e se vé concorrendo com inimeros outras entidades religiosas ou
ndo, o que torna a questdo da sobrevivéncia um elemento central
para as Igrejas e seus funcionarios. (SILVEIRA, 2006, p. 110).

A secularizagdo, que em certa medida, levou ao
pluralismo® (religioso) e ao fim do monopdlio da religido, ajudou
a instalar um tipo de concorréncia ampliada entre as institui¢des
(religiosas e ndo-religiosas) € movimentos sociais que também,
cada uma ao seu modo, atuam na constru¢do do sistema social.
Este processo teve também um impacto sobre o clérigo
protestante, deixando-o completamente perturbado e perplexo,
justamente porque na sociedade moderna ndo hd convergéncia
sobre as fungdes do clérigo protestante, gerando uma verdadeira
“confusao sobre a concepg¢ao de ministério” (NIEBUHR 1956, p.
55), confusdo esta que somente se amplia transformando a
atividade do clérigo protestante numa verdadeira perplexed
profession, como definiu Niebuhr.

Uma razdo para esta confusdo seria que no mundo
moderno as fungdes tradicionais do clérigo protestante estariam
sendo esvaziadas, a medida que outras profissdes tomavam seu
lugar e a segunda ¢ que a sua atividade nao fazia mais sentido.

% Ao discutir este aspecto da pluralidade (na contemporaneidade) Campos
(2003, p. 9-10), afirma que “a instituicdo religiosa ou esta fragmentada
internamente pela irrupcdo de contestagdes proféticas ou se desorganiza pela
existéncia de um novo cenario de pluralismo, no qual, os novos movimentos
representam polos de competitividade”. Observa ainda, que as instituicdes
sofrem a perda de prestigio e esta crise se transfere para o clero profissional,
crise essa que se expressa de forma visivel nas liturgias, que ndo dialogam com
o conjunto da sociedade.
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Reflexao sobre o clero protestante: a “profissio da
perplexidade”

O sermdo ganha maior importdncia, portanto, dentro do
protestantismo no qual o conceito de sacerdote foi
totalmente substituido pelo de pregador. (WEBER, 2009,
p. 318).

A religido pode ser compreendida em seus aspectos
socioldgicos como fornecedora de sentidos de um sistema social,
como observa Peter Berger (1985, p. 15), “toda sociedade
humana ¢ um empreendimento de constru¢do do mundo. A
religido ocupa um lugar destacado nesse empreendimento”. A
funcdo de propiciar sentido estd diretamente relacionada com a
legitimagio®® de institui¢des e normas (KLIEWER, 1979, p. 12).
Compreendendo que as legitimagdes religiosas sustentam a
realidade socialmente definida e fornecem as instituigdes um
status ontologico e uma aparéncia de inevitabilidade e firmeza
como as atribuidas aos deuses. (BERGER, 1985, p. 46-49).

Michel Foucault (1972, p. 88 e 89) em “A historia da
loucura”, também observa que a religido cumpre um papel
policialesco, e que quando bem observada substitui as demais
formas de repressdo, sera por isso que “com muita sabedoria

todos os legisladores basearam na Religido a felicidade e a
duracdo dos Estados” (DELAMARE, apud. FOUCAULT, 1972,

% “Por legitimagdo se entende o “saber” socialmente objetivado que serve para
explicar e justificar a ordem social. Em outras palavras, as legitimagdes sdo as
respostas a quaisquer perguntas sobre o “porqué” dos dispositivos
institucionais” (BERGER, 1985, p. 42).
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p. 89). A religido aparece ainda como repressora das paixoes,

assim:

...a religido ¢ a mediacdo entre o homem e o erro, entre o
homem e o castigo: sob a forma de uma sintese autoritaria,
ela suprime realmente o erro, realizando o castigo. Se, pelo
contrario, ela se afrouxar e mantiver-se nas formas ideais
do remorso de consciéncia, da maceracdo espiritual,
conduz diretamente a loucura; a consisténcia do meio
religioso € a Unica coisa que pode permitir ao homem
escapar da alienacdo no delirio desmedido da falta. Na
plenitude de seus ritos e de suas exigéncias, ela confisca
ao homem a inttil ociosidade de suas paixdes de antes da
falta e a va repeticao de seus remorsos, uma vez cometida
aquela. Ela organiza toda a vida humana ao redor do
instante em plena realizagdo (FOUCAULT, 1972, p. 403-
404).

Considerando, portanto, a Religido como fornecedora de

sentido, neste mundo precario, encontraremos o clérigo como o
funcionario da empresa que prové (ministra e gere) este sentido
por meio dos ritos, sacramentos e da prédica. O que faz do pastor
um mediador do sagrado e por extensao o,

(...) distribuidor dos bens que dele [o sagrado] provém,
bens como graga, salvagdo, poder. E verdade que no pastor
protestante estas caracteristicas sacerdotais estdo bem
reprimidas, mas ndo deixam de estar presentes
(KLIEWER, 1979, p. 7).

O clérigo protestante pode, em certa medida, ser

compreendido como o “gestor” da Igreja, esta empresa de
salvagdo, tomando aqui o termo Igreja de Max Weber (2009,
p.294), para quem ha dois tipos distintos de vivéncia religiosa: a
Igreja e a Seita. Sendo a Igreja “uma institui¢ao burocratizada de
salvacdo, uma administracdo de bens de salvagdo em que se
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exerce a autoridade de funcdo e que estd em estreita simbiose com
a sociedade global”. Enquanto a Seita serd entendida como um
grupo que se associa voluntariamente em torno de uma autoridade
religiosa de tipo predominantemente carismatica (HERVIEU-
LEGER; WILLAIME, 2009, p. 86).

E importante destacar a tensdo, apontada no pensamento
weberiano, existente entre o tipo ideal “sacerdote” e o tipo ideal
“profeta”. Como sustenta Campos (2003, p. 8), o tipo ideal
“sacerdote”, como funcionario do culto e guardido da tradicao e
do capital religioso ¢ um adversario do tipo ideal “profeta”, um
inovador quase revolucionario.

Weber (2009, p. 294) ira ainda apontar para uma fluida
diferenciagdo entre o “mago” e o “sacerdote”, ou ainda entre
“magia” e “culto”. Para ele o “sacerdote” serd o individuo do tipo
funcionario profissional que por meio de ritos e linguagens por
eles dominados sdo capazes de influenciarem os deuses, enquanto
os magos o fazem por meios magicos. Contudo, o proprio Weber
adverte que essa diferenciagdo (de tipo ideal) ndo corresponde a
realidade social, visto que nas praticas sacerdotais mesmo cristas
ocorre também a magia, mas é certo que os sacerdotes sdo
membros funciondrios de uma instituicdo-igreja, regular e
organizada.

E possivel identificar que a Igreja se desenvolve como um
agrupamento hierocratico’’, e burocratizado a partir de quatro
aspectos fundamentais (HERVIEU-LEGER e WILLAIME,
2009, p. 86).

97 Um tipo de governo / administragdo que sera exercido por clérigos.
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1. Pela existéncia de um corpo de sacerdotes profissionais,
que possuem um estatuto que ¢ regulamentado por um
salario, uma carreira, deveres profissionais e um estilo de
vida especifico (fora do exercicio da profissdo);

2. Pelapresenca da hierocracia que pretende uma dominagao
total, ultrapassando os lagos familiares e as barreiras etno-
nacionais;

3. Por expressar dogmas e cultos racionalizados,
consignados em escritos sagrados e comentados;

4. Por exercer todos estes aspectos dentro de uma
comunidade institucionalizada, por separar o carisma em
relacdo a pessoa.

Torna-se importante observar que tanto Igreja como Seita
serdo formas de uma abordagem weberiana, que se inscrevem na
abordagem dos tipos ideais, ou seja, modelos construidos para o
desenvolvimento da pesquisa ndo existindo em estado puro na
realidade, mas que devem ser compreendidos como “pélos uteis
para o estudo da realidade empirica”. (HERVIEU-LEGER e
WILLAIME, 2009, p. 87).

O que vai ser observado ¢ a substitui¢do ou transferéncia
do carisma (individual tipico das seitas) para uma sacralidade
institucional, em que o individuo (o sacerdote) se reveste de algo
concedido institucionalmente, e que lhe pode ser retirado caso
este ndo cumpra as ordenacdes previstas nos estatutos.

A partir destas constatacdes serd possivel afirmar que o
clérigo protestante ¢ um tipo de profissional do sagrado, um
especialista das agdes religiosas e magicas, que exerce sua
atividade a partir de um carisma de func¢do institucional e,
portanto burocratizado. Conforme observa Max Weber (2009, p.
280), este “mago”, o clérigo, “€¢ uma pessoa carismaticamente
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qualificada de modo permanente, em oposicdo a pessoa comum,
o ‘leigo’, no sentido magico do conceito”

Esta dicotomia (carisma / burocracia) enceta uma
contradigdo da atividade, revelando os limites do modelo
profissional, visto que o clérigo protestante, no que tange as
relagdes sociais, transita entre a vocacdo, 0 carisma ¢ a
burocracia. Conforme observa Jean-Paul Willaime (2003, p.
121), “o clérigo protestante exerce incontestavelmente um oficio
na medida em que se entrega a uma atividade da qual tira seus
meios de subsisténcia e que lhe confere uma ordenagdo
profissional”.

Outro elemento que permite afirmar o clérigo no
protestantismo histdrico como um tipo especifico de profissional
¢ que “o clero como tal ndo existe fora de uma Igreja organizada,
da mesma maneira que o soldado ndo existe fora da instituigcao
militar” (GANNON, Thomas M. op. cit. WILLEIME, 2003,
p.121). As atividades do clérigo protestante sdo inseparaveis da
instituicdo que ele representa o que caracteriza o elemento
burocratico de sua atividade o que exige sua profissionalizagao.

A burocratizagdo deste corpo de profissionais, nesta
instituicdo denominada Igreja, exige a formagao e especializacao
de seus trabalhadores, transformando-os em profissionais, visto
que recebem salérios correspondentes a posicdo que assumem;
sd30 nomeados por superiores hierarquicos (bispos ou presidentes
de sinodos); ndo detém a propriedade material, e, portanto nao
s30 os donos dos meios de producdo, sdo administradores da
propriedade da instituicao; e devem permanecer fiéis ao cargo que
ocupam defendendo os interesses da institui¢do sob pena de
sancOes ¢ formas burocraticas de coercao. (WEBER, 2009 e
WILLEIME, 2003).
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No contexto do protestantismo historico brasileiro, em
suas diferentes formas de assimilacdo (pietista, peregrino,
guerreiro ou milenarista), a forma de dominagdo burocratica se
expressa de forma clara, assim como a ética do trabalho, isto
porque “O culto protestante no Brasil ¢ ‘trabalho, e os seus
agentes clérigos sdo ‘obreiros’”, ou seja, sdo trabalhadores e
trabalhadoras. (MENDONCA e VELASQUES F°., 1990, p.17).

Como observa Weber (2009, p. 140), as formas de
dominagdo encontram legitimidade e obediéncia na medida em
que os grupos ou individuos encontram interesses e
oportunidades. Ela pode ainda ser “aceita como inevitavel por
fraqueza e desamparo individuais”. Esta forma de dominagao se
aprofunda quando se considera que o clero ndo possui a
independéncia que caracteriza as profissoes liberais, ou seja, o
exercicio de suas funcgdes se limita a um grupo exclusivo na
sociedade denominado institui¢do-igreja. Como sugere Willaime
(2003, p. 122 e 124), o clero, “ndo ¢ um agente independente
como o profeta ou o magico (...). O clero entraria no caso das
profissdes liberais se ndo fosse um corpo institucional”; o clérigo
¢, portanto, “membro de uma institui¢do simbolica de carater
militante”, como seria também o membro de um partido politico.

A estreita conexdo entre instituicdo-igreja e o clérigo
protestante transforma esta relacdo em algo muito especifico
gerando situagdes anacronicas e contraditorias, favorecendo os
mecanismos de dominagdo legal e precarizacdo das relagdes (de
trabalho).

A burocracia ou dominagdo legal, como um tipo de
dominagdo apontada por Max Weber (2009, p. 142), fundamenta-
se no fato de que “todo direito, mediante o pacto ou imposigao,
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pode ser estatuido de modo racional®® — racional referente a fins
ou racional referente a valores (ou ambas as coisas)”.

A dominagdo legal tem como base o estatuto, que ¢
resultado do acordo sancionado. A obediéncia ndo ¢ dada a
nenhuma pessoa como direito proprio, mas as normas que foram
sancionadas, “o tipo do funcionario ¢ aquele de formacao
profissional, cujas condigdes de servigo baseiam-se num contrato,
com pagamento fixo, graduado segundo a hierarquia do cargo”
(COHN, 2005, p. 129).

A dominagdo legal encontra na burocracia seu tipo mais
puro, ou seja:

O tipo mais puro de dominagdo legal é aquele que se
exerce por meio de um quadro administrativo burocratico.
Somente o dirigente da associacdo possui sua posi¢do de
senhor, em virtude de aprovacdo ou de eleigdo ou de
designacdo da sucessdo. Mas suas competéncias
senhoriais sdo também competéncias legais. O conjunto do
quadro administrativo se compde, no tipo mais puro, de
funcionarios individuais (monocracia, em oposi¢do a
“colegialidade”...) (WEBER, 2009, p. 144).

%8 Para Max Weber a a¢do social é aquela orientada na direcdio do “outro”, isso
tanto para o bem ou para o mal. A A¢do racional quanto aos fins, se dd em
virtude das escolhas que o individuo faz diante de determinadas expectativas
para alcangar fins proprios como o sucesso. A agdo racional quanto aos
valores requer certa convicgdo, isto ¢, uma percep¢do de missdo que o
individuo precisa cumprir em funcdo dos valores que socialmente ele preza.
Assim, “Age de maneira puramente racional referente a valores quem sem
considerar as conseqiiéncias previsiveis, age a servigo de sua convic¢ao sobre
o que parecem ordenar-lhe o dever, a dignidade, a beleza, as diretivas
religiosas, a piedade ou a importancia de uma ‘causa’ de qualquer natureza.
(WEBER, 2009, p. 14-16).
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Neste tipo de dominagdo o ideal serda agir livre de
sentimentos particulares que interfiram nas decisdes, deve se agir
de acordo com as regras formais e burocratizadas, que terd no
quadro administrativo o corpo gestor desta institui¢ao. A base das
relagdes serd a disciplina do servigo. (COHN, 2005, p. 129).

A forma de dominag¢do burocratica decorre das funcdes ¢
relacdes institucionais exercidas pelo clérigo, tornando o papel do
clérigo fortemente institucionalizado, criando relagdes de
dependéncia de diferentes ordens e magnitudes. Este carater
burocratizado e institucionalizado faz com que o clérigo fique
“estreitamente ligado a institui¢do que o emprega” (WILEIME,
2003, p. 122). Contudo ¢ importante salientar que o tipo de
dominagdo legal ndo serd necessariamente burocratica, pois nem
sempre ela serd exercida por funciondrios contratados.

A analise sobre o pastor elaborada por Foucault (1984, p.
6) em “Dois ensaios sobre o sujeito ¢ o poder” merece destaque,
neste texto ele retoma seu conceito de poder pastoral (pouvoir
pastoral), e afirma que:

O cristianismo ¢ a unica religido a organizar-se em Igreja.
E como Igreja, o cristianismo postula em teoria que certos
individuos sdo aptos, pela sua qualidade religiosa, a servir
o0s outros, ndo tanto como principes, magistrados, profetas,
adivinhos, benfeitores ou educadores, mas como pastores.

A atividade do pastor encerra um tipo de poder singular
no que diz respeito as relagdes sociais, conforme observa
Foucault (1984), o poder do clérigo protestante se exprime em
quatro aspectos centrais (CASTRO, 2009, p. 328-329):
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1. Este poder assegura a salva¢do do individuo em outro
mundo;

2. Ele ndo simplesmente ordena, mas deve estar disposto
a sacrificar-se pelo rebanho;

3. Este poder ¢ a0 mesmo tempo preocupagdo / cuidado
/ controle com toda a comunidade e também com cada
individuo em particular e toda a sua vida e agoes. Ha
uma relacao particular e total com o rebanho.

4. Este poder se exerce por meio do conhecimento da
intimidade do individuo, dai a necessidade da
confissao.

Como afirma Foucault (2010, p. 80) na “Historia da
sexualidade: a vontade de saber:

O homem ocidental converteu-se em um animal de
confissdo. A confissdo € um ritual de discurso em que o
sujeito que fala coincide com o sujeito do enunciado; ¢
também um ritual que se desdobra em uma relacdo de
poder, porque nao se confessa sem a presenga, a0 menos
virtual, de um partner que nido € simplesmente um
interlocutor, mas a instdncia que requer a confissdo, a
impde, avalia e intervém para julgar, punir, perdoar,
consolar e reconciliar...

O clérigo como “gestor” do “capital simbélico”

A religido em todos os seus aspectos ¢ fornecedora de
sentidos, ¢ a linguagem religiosa se expressa como um destes
sentidos, e também como articuladora do “capital simbolico”. A
linguagem religiosa fornece sentido tanto para a libertacdo como
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para a alienagdo do homem. O clérigo neste contexto surge como
aquele que ira gerir, em nome da instituicdo-igreja o seu capital
simbdlico, a partir de vinculos muito estreitos que transcendem o
dado profissional, exigindo uma verdadeira adesao ideologica e
um comprometimento que atinge diversas esferas da vida
cotidiana, dai em alguns contextos religiosos a opg¢ao pelos
termos “voto religioso” ou “sacerdocio”, que excluem a dimensao
profissional. (WILEIME, 2003, p. 125).

O clérigo, como gestor do “capital simbdlico” da
instituicdo-igreja, cumpre uma fungdo de conservagdo da ordem
social (legitimagdo), e conseqiientemente politica e econdmica,
legitimando o poder e domesticando os dominados (BOURDIEU,
2004, p.32),

Em outras palavras, a religido contribui para a imposi¢do
(dissimulada) dos principios de estruturagcdo da percepcao
e do pensamento do mundo e, em particular, do mundo
social, na medida em que impde um sistema de praticas e
de representacdes cuja estrutura objetivamente fundada
em um principio de divisao politica apresenta-se como a
estrutura natural-sobrenatural do cosmos (BOURDIEU,
2004, p.32 e 33).

Estas praticas exercidas pela religido (os ritos sdo
expressoes destas praticas) possuem uma linguagem poderosa, ja
que expressam em si elementos que transcendem o mundo do
individuo. Estas praticas sdo manipuladas por um grupo restrito
de pessoas, que exercem um grande poder, o que Bourdieu
denomina “corpo de sacerdotes” (Idem, p. 32), este corpo
interpreta o mito, elabora o rito e os manipula conferindo sentidos
a eles.
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Citando K. Marx, em O Dezoito Brumdario® Bourdieu,
aponta para a necessidade que as sociedades presentes busquem
em seu passado os elementos para fortalecer suas lutas e
existéncia:

A tradicio de todas as geragdes mortas pesa
excessivamente sobre o cérebro dos vivos. E mesmo
quando parecem ocupados em transformar-se, a si mesmos
e as coisas, em criar algo inteiramente novo, ¢ justamente
nestas épocas de crise revoluciondria que evocam com
temos os espiritos do passado, tomando-lhes de
empréstimo seus nomes, suas palavras de ordem, seus
costumes, para que possam surgir sobre o novo palco da
historia sob um disfarce respeitavel e com esta linguagem
emprestada (MARX, Op cit. BOURDIEU, 2004 p. 77).

A solucdo para a crise, politica, social ou outra de uma
dada sociedade necessita do encontro de um “profeta”, como
menciona Bourdieu, “o profeta ¢ quem pode contribuir para
realizar a coincidéncia da revolugdo consigo prépria, operando a
revolugdo simbolica que a revolugdo politica requer
(BOURDIEU, 2004, p.78).

As obrigacdes do clérigo com a gestdo do “capital
simbolico” ¢ impar entre as atividades profissionais, como
salienta Willaime (2003, p. 125), “a maior parte dos
compromissos profissionais ndo exige uma adesdo dessa espécie;
¢ uma especificidade dos oficios ideoldgicos ligar a ocupagao
profissional a adesdo a um sistema de sentido”. Esta adesdo

% O Dezoito Brumdrio alia uma licida analise de eventos historicos a
conceituacao cientifica de conexdes universais, determinando assim a natureza
de um fato politico sempre atual: o golpe de Estado bonapartista. Marx analisa
ainda a contraditoria evolucdo da cultura burguesa, indicando a perspectiva
justa para a avaliacdo do humanismo classico, fornecendo os critérios para uma
analise das ideologias do periodo da decadéncia.
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ideologica também favorece muitas vezes a manipulacdo e os
mecanismos de precariedade do trabalho do clérigo.

Como observa Kliewer (1979, p. 10), do clérigo se espera
que ele represente full time a doutrina que ele prega o que se torna
uma condi¢do fundamental para o exercicio da profissdo. “onde
quer que o pastor esteja, ele ndo escapa de ser pastor”, sendo que
as “atitudes meramente profissionais normalmente nao
satisfazem” como em outras atividades profissionais.

A defini¢do do papel do clérigo ¢ um elemento nebuloso
e gerador de tensdes e crises. Este papel ¢ de modo confuso
construido por trés instancias diferentes e que muitas vezes so se
relacionam nominalmente, sdo elas: 1- a comunidade (Igreja
local), 2- estrutura eclesidstica (instituicdo) e 3- a Teologia
(representada muitas vezes pela faculdade de teologia, a unidade
formadora) (Cf. esquema a seguir). Os conflitos'” entre as trés
instancias definidoras do papel do clérigo sdo duramente sentidos
pelo pastor, ndo ficando absolutamente claro a quem pertence as
decisdes, o que leva o pastor a vivenciar de modo tenso esta
situacdo, que se acrescenta a precariedade do trabalho pastoral.
(idem, pp. 10-11).

100 Sobre estes conflitos entendemos que existe a necessidade de pesquisa
empirica que qualifique e aprofunde de forma precisa suas ocorréncias e
efetiva dimensdo. Este ¢ o proposito no desenvolvimento da pesquisa, ou seja,
investigar a relacdo dialética entre o processo de formagdo e o de
profissionalizacdo que acarreta a ampliacdo das formas de precarizagdo do
trabalho do clérigo protestante.
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Instancias definidoras do papel do/ a

pastor /a
Pastor/a
Instituicao Teologia
(comunidade) (estrutura) (Faculdade)

Com base no texto de: KLIEWER, Gerd Uwe. Aspectos socioldgicos do pastorado. 1979,
pp- 9-10.

A precariedade do trabalho do clérigo se expressa se da na
sua relacdo com os leigos (a comunidade), ou militantes
benévolos da institui¢do-igreja. Esta clientela que em ultima
instancia acaba por definir as fungdes (papéis) e a remuneragao
do clérigo, transformando-o em um “assalariado de seu grupo
ideologico de filiacdo”, transformou a atividade do clérigo, um
dia “reverenciada”, em trabalho assalariado. H4& uma dupla
relacdo entre o clérigo e o grupo uma por identificacdo religiosa /
ideoldgica e outra do funciondrio assalariado, portanto, legal-
burocratica. Como observa Willeime (2003, p. 127):

A importante conseqiiéncia desse fato ¢ que, na maioria
das vezes, o estatuto de empregado da instituicdo mal ¢
percebido ou ¢ depreciado em beneficio do servidor, de
militante de uma causa, este ultimo estatuto sobrepondo-
se a todos os aspectos que correspondem aos estatutos de
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empregado. Tal relacdo produz uma relagdo especifica
com o dinheiro que reverte muitas vezes em
constrangimento a respeito disso.

A esta relagdo especifica com o dinheiro, que se da por
meio de uma remuneragdo variavel é necessario acrescentar a
informalidade e auséncia de regulamentacdes e protecdes nas
relacdes de trabalho do clérigo protestante, que obscurece as
relacdes de dominagdo aos moldes capitalistas e se impdem de
forma precéaria sob os véus do servigo, do voto ou do sacerdécio.

E necessario salientar que o clérigo protestante vive
cotidianamente a dicotomia entre uma pratica repetitiva e
alienada e uma prdxis pastoral libertadora. Aparentemente hé
uma tendéncia para uma pratica institucionalizada, em que o
clérigo ndo se v€ como sujeito na historia. As relagdes
hierarquicas dificultam a sua plena realizagdo, gerando um ciclo
de dependéncias entre o clérigo, a instituicdo e a comunidade
(leigos).

A Guisa de conclusio

A procura por uma “palavra conclusiva” ¢ inevitavel e
justificada pelo proprio desenvolvimento da pesquisa aqui
realizada, desta forma procura-se aqui acrescentar algumas
consideragdes a guisa de conclusdo. A relagdo entre o
protestantismo ¢ o mundo moderno, vista aqui a partir da
perspectiva apresentada por Ernest Troeltsch nos permite
identificar que o protestantismo, a0 menos na sua tecitura inicial,
ndo continha os elementos que norteavam a vida moderna,
ingredientes estes que se manifestariam sim com o iluminismo e

com a a¢ao dos grupos anabatistas, misticos € humanistas.
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Conforme observamos, a partir das reflexdes de Troeltsch
(1958), o calvinismo subjuga o mundo para a gloria de Deus
numa atividade sem tréguas. Tanto o luteranismo como o
calvinismo, se entregaram a um objetivo divino e ultramundano,
e por isso o protestantismo ndo poderia ser considerado
fundamento da vida moderna. Outras duas questdes relevantes
sdo: primeiro que ndo € possivel um conceito geral para todo o
protestantismo; ¢ segundo que hd uma diferenca entre a cultura
oriunda do luteranismo, do calvinismo e outros grupos. A cultura
eclesidstica ndo ¢ simples nem mesmo unitaria.

Uma questdo importante em Troeltsch ¢ que a religido
moderna ndo se limita as Igrejas / institui¢des e que ndo existe
espaco para o monopdlio religioso. Ele compreende que o
protestantismo “elimina” os institutos hierarquicos e sacerdotais
tipicos do catolicismo — Fé simples e radical.

Conforme apontamos, a reflexdo sobre o protestantismo
no mundo moderno, feita neste ensaio, tem como objetivo dar
inicio a pesquisa sobre o papel do clérigo na sociedade
contemporanea. Nota-se que na modernidade teve inicio a
produgdo das mais diferentes correntes de idéias, e a Igreja perdeu
seu monopolio sobre os sistemas de sentido, tais caracteristicas
refletiram no corpo de funciondrios, dos quais os clérigos sdo os
tipos que se destacam. “O pastor, sem duvida, sofreu uma perda
de status na sociedade moderna” (KLIEWER, 1979, p. 13). Tal
situacdo levou a uma “confusdo sobre a concep¢ao de ministério”,
confusdo esta que somente se ampliou transformando a atividade
do clérigo protestante numa verdadeira perplexed profession,
como definiu Niebuhr. Esta precariedade do trabalho do clérigo
protestante, somente se aprofundou, na medida em que a
sociedades tornaram-se ainda mais complexas e a propria divisao
do trabalho também se ampliou.
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Esta precariedade do trabalho do clérigo se expressa hoje,
em suas relagdes com os leigos, com a Institui¢do e com a unidade
formadora (faculdade de teologia). Contudo tal afirmacao
necessita de um trabalho de pesquisa empirica para avaliar e
constatar qualitativamente sua dimensao.
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OXUM NA ALIMENTAGAO SAUDAVEL: UMA
EXPERIENCIA AFRO PEDAGOGICA NAS SERIES
INICIAIS DA EMEF QUILOMBOLA PROFESSORA

ANTONIA DO SOCORRO SILVA MACHADO, JOAO
PESSOA - PB.

lany Elizabeth da Costa
Jacksiel da Silva Maximino
Mateus Dos Santos Oliveira

Introducao

A alimentacdo saudavel enquanto politica publica no
ambito da educacdo tem a razdo social de ofertar o ensinamento
aos educandos da educagdo basica como tema integrado e
interdisciplinar no curriculo. Nesse aspecto a legislacdo
antirracista em vigor oferece possibilidades de tratar o tema da
diversidade étnico-racial em diferentes contextos em busca de
fomentar o combate ao preconceito ao passo que traz consigo
valores civilizatorios, junto a esta comungamos da ideia que a
educagdo ¢ a porta de descobertas e formacao humanistica do
sujeito e por isso esta deve trazer para o chdo da escola a
promogao da cidadania.

Fincada nesse ideal trazemos o relato de experiéncia de
uma atividade desenvolvida com discentes da 1* série dos anos
iniciais da Escola Municipal Quilombola de Ensino Fundamental
professora Antonia do Socorro Silva Machado, situada no bairro
de Paratibe, local de remanescéncia do Quilombo de Paratibe, na
zona sul da cidade de Joao Pessoa — PB. A escola conforme
autores como Gongalves (2011) e Costa (2016) tem direta relagao
com o quilombo, pois, foi fundada pela professora Antonia do
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Socorro, mulher negra quilombola que na década de 1950
comegou a dar aulas para a sua comunidade, sendo a primeira
escola na localidade.

Diante disto, aproveitamos o contexto escolar e¢ a
necessidade de tratar da alimentacdo saudavel como tema
interdisciplinar para trazer a educacao antirracista trabalhando
com as criancas a histdria da Orixd Oxum, a0 mesmo tempo em
que ofertamos também boas praticas alimentares. Acreditamos
que esta experiéncia abre a gira descolonizadora (RUFINO, 2021)
onde o espaco escolar tras a sabedoria do povo negro em sua
diversidade de saberes e sabores que ddo outro significado a
alimentacdo, ou seja, unir a educacdo antirracista com a pratica
da alimentac¢do saudéavel possibilita contribuir para a formagdo de
uma sociedade mais justa e antirracista, ao passo que também a
diversidade.

Alimentacio saudivel, educaciao étnico-racial e os
saberes afrobrasileiros nas séries iniciais.

Os saberes e sabores dos povos africanos e afro-brasileiros
na historia da formag¢do do Brasil sempre foram silenciados.
Embora tenhamos uma vasta cultura destes na culindria brasileira
a citar a feijoada, o acarajé, o caruru etc. Ainda permanece a
narrativa que estes sabores estdo apenas no cunho do popular e
por vezes visto como exotico, nada trazem para ensinar sobre a
histéria de luta e r-existéncia'®! do povo negro afro-brasileiro.

101 Segundo Carlos Walter Porto-Gongalves (2002, p. 47) “mais do que
resisténcia, o que se tem é R-Existéncia posto que nao se reage, simplesmente
a acao alheia, mas, sim, que algo pré-existe e é a partir dessa existéncia que
se R-existe. Existo, logo resisto, R-Existo”.
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Diante disto tencionamos pensar em como estes
sabores/saberes sdo eixos norteadores de outras praticas
pedagégicas, ou melhor, de uma pedagogia da encruzilhada'®? no
sentido de valorizar a histéria do povo negro. Principalmente,
buscando a dificil tarefa que ¢ decolonizar nossos curriculos na
educacdo basica, € em nosso caso, nas séries iniciais, por se tratar
de um curriculo ainda impregnado do tradicionalismo e do
eurocentrismo que remete em praticas excludentes e
discriminatorias (RUFINO, 2019).

Os Parametros Curriculares Nacionais — PCNs (1996), a
Lei 10.639/03 (Brasil, 2003), As Diretrizes Curriculares
Nacionais para a Educagio das Rela¢des Etnico-Raciais e para o
Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Africana
(BRASIL, 2004), e as Diretrizes Curriculares Nacionais para a
Educacdo Escolar Quilombola (BRASIL, 2012) sdo avangos no
caminho de outra abordagem étnico-racial que tragam de modo
positivos as contribui¢des e saberes do povo negro.

Sendo assim, no contexto da alimentacdo saudavel
enquanto politica publica na educacdo, instrumentalizada nos
PCNs e legislada na Lei de Diretrizes e Bases da Educagao
Nacional — LDB (1996) em seu artigo “9° - A educagao alimentar
e nutricional serd incluida entre os temas transversais”. NoOs
enquanto educadores podemos ¢ devemos pensar e tratar da
questdo em nossas salas de aula a partir de viés antirracista, que
traga a contribui¢do e a potencia que os sabores da diaspora
incidem no que estd em nossas mesas brasileiras.

102 Rufino (2019) a pedagogia da encruzilhada visa trazer os saberes dos povos
de terreiros enquanto construtores de outra educagdo preta, decolonial e contra
colonial a fim de combater os efeitos da colonialidade o racismo estrutural que
nega a importancia de tais saberes.
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Na Base Nacional Comum Curricular —- BNCC (BRASIL,
2018) dentre os objetivos gerais para as séries iniciais, a
Alimentacdo Saudavel apresenta-se como encaminhamento para
a promocdao da importancia da alimentacdo equilibrada, do
cuidado e bem-estar, das fun¢des nutricionais e seus beneficios a
fim de promover no alunado a nog¢ao da vinculagdo da mesma
com a qualidade de vida, sendo trabalhado como contetido
transversal.

Com isso, ¢ importante enfatizar que tratar da alimentagao
saudavel nas séries iniciais nao € apenas uma aprendizagem
escolar, mas sim, uma possibilidade de construir no cidaddo em
formacdo habitos mais saudaveis e também por muitas vezes
ofertar a estes itens nutricionais que ndo estdo faceis ao seu acesso
— visto que o Brasil apesar de ser um grande produtor agricola,
boa parte da populacdo estd em vulnerabilidade alimentar-.
Camozzi et. al. (2015) destaca que a escola como nucleo de
promog¢do da satde ao exercer seu papel constitucional de
formacdo cidada, aproxima a crianga dos habitos saudavel
contribuindo assim para uma melhor qualidade de vida.

Desde modo, autores como Magalhdes Alves e De
Oliveira Cunha (2020) nos trazem que uma alimentacao saudavel
na infincia possibilita um bom desenvolvimento da crianga, além
de ser uma praxis conscientizadora de bons hébitos. Neste
contexto as atividades que tratam da tematica devem buscar
contextualizar vivencias a fim de modificar habitos nao
saudaveis. Camozzi et. al. (2015) contribui enfatizando que os
docentes devem promover a conscientizagdo do alunado sobre os
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beneficios de uma boa alimentacdo frente a politica massiva de
103

consumo dos alimentos chamados ultraprocessados *~.

Sendo assim, as atividades pedagogicas que tratam desta
questdo enquanto tema transversal em todo o curriculo devem
fazer parte do cotidiano escolar e ndo apenas em momentos fixos
como a Semana da Alimentacao Saudavel. Visto que bons habitos
alimentares s3o o eixo central para uma boa qualidade de vida.
Einloft, Cotta e Aratjo (2018) ao analisarem as politicas
educacionais em torno da tematica apontam avangos importantes,
porém observam a falta de uma cultura efetiva para uma
alimentacdo saudavel. Ou seja, do ponto de vista das legislacdes
tanto na educacdo quanto na saude, atualmente temos uma
politica nacional de educagdo alimentar saudavel, porém nos nao
temos uma cultura socialmente aceita que impulsione tal pratica.

Atenta a tal problematica, tencionamos pensar a
necessidade de inter-relacionar alimentagdo saudavel com os
saberes e sabores afro-brasileiros, no sentido de fomentar a
pratica a partir das vivéncias do alunado. Buscando ampliar a
nocao que estes saberes/sabores estao nas nossas mesas € nao nos
damos conta do legado cultural que estes t€ém. E quanto isso pode
impulsionar o fortalecimento da identidade negra e o signo de
pertencimento ! para as criangas e adolescentes afro-brasileiros.

103 para Martinelli et al. (2020) o sistema capitalista imp&e um ritmo de
consumo no qual os chamados fastfoods — alimentos com baixo teor
nutricional e ricos de aditivos, conservantes, sddio etc.- acabam tendo um
valor mais baixo que os alimentos ditos como saudaveis, o que faz com que
grande parte da populagdo por questdes financeiras optem pelo primeiro em
detrimento do segundo.

104 pel hoooks (2019) o lugar de pertencimento é na verdade uma
transmutag¢do do simbdlico do lugar, ou seja, é o que remete a lembrangas
boas ao passo que demarca a geografia da meméria afetiva, e trazendo essa
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Pensando nessa questdo e trazendo a sabedoria das
religides de matriz africana para roda da mesa e da alimentagdo
saudavel, enfatizamos que a alimentacdo ¢ ato politico, mas
também, cultural, identitario, religioso e profano. Sendo assim,
conforme Rodrigues et. al. (2022) no Brasil a comida € sindnimo
de lugar, ela identifica uma cidade, ou estado, ou mesmo uma
regido, ela imprime ritos e modos de fazer que tenha significado
especial e quando tratamos no ambito religioso ela uni a dialética
do sagrado/profano.

Rufino (2019) ao trazer que o processo educativo lido a
partir dos saberes do povo de terreiro contribui para descolonizar
suas vivéncias, e ampliar a no¢ao que existem outras formas de
saber que contribuem para que possamos superar preconceitos.
Rodrigues et. al. (2022) que no Candomblé da nacao Queto,
tradi¢ao forte no Brasil diaspdrico a comida € votiva, ou seja, todo
processo que vem desde o preparo até a partilha tem significado,
tem fé, tem lugar de ensinamentos.

Autores como Beniste (2019) destacam o significado
mitico e o simbolismo que cada alimento tem para os povos de
terreiro € que estes sao a representacao de diferentes orixas. Deste
modo ao manipulamos construimos conexdes de axé entre o
transcendental e aqueles que partilham da fé em comum. Coelho-
Costa (2016, p. 79) destaca que a comida ¢ “ritual ¢ baseada em
narrativas que detalham os ingredientes e técnicas de preparo”.

Sendo assim, a comida ¢ sagrada, e é esse saber que podemos

reflexdo para o contexto por nds abordados o da alimentagao saudavel e os
saberes e sabores das religides de matriz afrobrasileira essa relagao lugar,
memoria, afetividade constroem identidades positivas do ser negro e
quilombola.
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trazer para a roda das aprendizagens na educacao bésica por meio
do debate consolidado da alimentagdo saudavel.

Diante disto, ocorre que incentivar boas praticas
alimentares a0 mesmo tempo que promove a diversidade ¢ fincar
uma semente de educagdo das relagdes étnico-raciais, bem como,
mostrar ao alunado a diversidade religiosa e que o ato de
alimentar-se ndo ¢ apenas um habito que deve ser saudavel, mas
também ¢ rito e signo de identidade de um povo que permaneceu
e ¢ repassado de geracdo em geracdo nas casas de matriz africana
e afro-brasileira, por essa razdo dever ser valorizados e
respeitados.

Oxum nos ensina a comer bem: relatos de
escrevivéncias.

A escola municipal quilombola de Ensino Fundamental
Antonia do Socorro Silva Machado, pela génese de sua esséncia
fincada no territério quilombola de Paratibe, em bairro de mesmo
nome na zona sul da capital da Paraiba: Jodo Pessoa. Tem o devir
de trazer as temadticas étnico-raciais em consondncia com a
valorizacdo dos saberes e fazeres do povo quilombola. Envolta
nas legislacdes antirracistas e nas Diretrizes Curriculares
Nacionais para a Educagdo Escolar Quilombola na Educagdo
Bésica (BRASIL, 2012), buscamos em nosso fazer no chio da
escola propor atividades que tragam outros referenciais de cultura
e historia a partir do tema da alimentacao saudavel.

A referida escola traz no seu fazer curriculo a perspectiva
da pedagogia de projetos, sendo o projeto interdisciplina
Quilombola, o eixo aglutinador de todas as tematicas abordadas
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transversalmente na escola, e neste aspecto a alimentagdo
saudavel ndo foge a regra. A partir deste entendimento, propomos
trabalhar a tematica em didlogo com os saberes do povo de
terreiro (Rufino, 2021) como vence-demanda da descolonizagao
do curriculo escolar, nas turmas do 1* ano das séries iniciais.

Por este motivo a importancia de tratar das religides de
matriz africana dentro do curriculo escolar em momentos
transdiciplinares como a semana da alimentacdo saudavel, ao
passo que fomentamos praticas de combate ao racismo dentro da
escola. Oxum ¢ trazida para a gira descolonial (RUFINO, 2021)
do curriculo escolar a medida que potencializa a historia de
resisténcia negra da comunidade quilombola de Paratibe
(GONCALVES, 2011), outro fator importante ¢ que a cozinha, o
fazer do cuidado de casa, as memorias tem muito da presenca
feminina e em um contexto étnico das mulheres pretas como as
donas do tempero e do saber.

As Yabas (Orixas femininos) e em especial Oxum
também fincam seus pés na mesa afrobrasileira, mantendo na
oralidade os saberes e sabores vindos da Africa, e desse modo
desconstruir preconceitos ao passo que incentivamos boas
praticas alimentares ¢ também um devir da educacdo antirracista.
E no contexto quilombola encontra motor de forca, haja vista que
a etnicidade tras consigo ancestralidade, cultura e a presenga
marcantes das mulheres pretas.

Neste aspecto nossa contribuigdo como docente
antirracista vai ao encontro da certeza que para vencermos 0S
preconceitos precisamos fomentar conhecimento e abordar essas
questdes de modo ludico, trazendo aspectos da religido para
temas transversais como a alimentacao saudavel que nessa seara
¢ ponte para combater o racismo religioso desde a infancia. Sendo
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assim, ofertar a visibilidade positiva da ancestralidade negra ¢
passo que fomentar a autoafirmacdo da crianga negra dentro de
um contexto quilombola.

Deste modo, nossa abordagem a partir de Oxum tras
consigo os saberes dos povos de santo (RUFINO, 2019, 2021)
que grafam na nossa cultura a historia de resisténcia, a fim de que
as criangas por meio da pretagogia'® (PETIT, 2015) possam se
reconhecer e também aprender sobre os mitos e lendas que vem
da didspora. Ao mesmo tempo em que permeiam a relagdo
simbolico, saber popular, religiosidade e educacao antirracista.

Nessa abordagem também trazemos experiéncias da
educacdo popular de Paulo Freire a partir da leitura de mundo
(1994) como eixo norteador do que a crianca
vivencia/experiéncia com os saberes que se constroem em sala de
aula, a partir de outro marcado tedrico vinculado ao
saberes/fazeres afro-brasileiros e quilombolas. Enquanto
marcadores sociais do que Diretrizes Curriculares Nacionais para
a Educacdo Escolar Quilombola na Educagdo Basica (BRASIL,
2012) destacam em seu artigo 1° como:

Da memoria coletiva; das linguas reminiscentes; dos
marcos civilizatorios; das praticas culturais; das
tecnologias e formas de producgdo do trabalho; dos
acervos e repertorios orais, dos festejos, usos,
tradicoes e demais elementos que conformam o
patrimodnio cultural das comunidades quilombolas de

105 Para Petit (2015) a pretagogia constitui-se em uma proposta antirracista a
partir da valorizagdo da africanidade na sala de aula, sendo uma reflexao
antirracista para todos ndo brancos e brancos que vai além dos fenétipos para
promocao de educagao educagdo para a diversidade.
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todo o pais; e da territorialidade. (BRASIL, 2012,
p.01).

Ou seja, ao trabalharmos como os saberes do povo de
santo ¢ os aspectos gerais da alimentagdo saudavel fazemos o
compasso de enaltecer a memoria coletiva e 0s marcos
civilizatorios que os corpos negros demarcam no Brasil. Como
bem dize Beatriz Nascimento (2009) o corpo negro ¢ documento,
e quanto isto ¢ lugar de poder para narrar sua historia. E nesse
sentido que tercemos nossa abordagem junto ao alunado
majoritariamente negro para que estes possam se olhar com afeto
e se reconhecer como divindades, heroéis frente a cultura branca
que historicamente silencia e menospreza o saber do povo negro.

Sendo assim, em nossa sequencia didatica deste relato de
experiéncia, inicialmente fizemos uma sondagem para saber se o
alunado tinha conhecimento dos orixas, da importancia da cultura
afro-brasileira, apresentamos também aspectos gerais da boa
alimentacdo ¢ como ela ¢ importante para a saude do corpo,
fazendo uma conexdo da presenca da alimentacdo em diferentes
religides. Nesta atividade por meio de desenhos para colorir
apresentamos para o alunado a relacdo entre os orixds, sua
origem, ¢ a alimentacdo focando na relagdo religiosidade e
comidas saudaveis.

No segundo momento, trazendo imagens captadas da
internet ¢ também uma boneca da entidade para que estes
tomassem ciéncia. De modo ludico fomos também narrando
como Oxum ¢ representada como a rainha das aguas doces a partir
do ponto de Oxum “Vi mamae Oxum na cachoeira”. Finalizamos
com a apresentacdo do curta-metragem Orixd OXUM Animagao:
"Oparé de Osun: quando tudo nasce" (PEREGRINO, 2018).
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Na culminancia da atividade foi produzido coletivamente
um cartaz com a representacdo de Oxum (FIG 01) como a grande
dona do tabuleiro e o alimento escolhido como fio condutor dessa
atividade foi o milho que na transposi¢do didatica para o alunado
veio na forma do cuscuz iguaria que aparece de forma enfatica na
mesa do Nordestino e dentro do nosso objetivo tem relagdo direta
com os modos de fazer e os sabores do povo de terreiro.

Figura 1: Representacao da Figura 2: Cartaz da Culminancia
Orixa Oxum da Atividade

Fonte: Acervo de pesquisa de Costa. (2021).

Diante do exposto, a atividade descolonizada em
relacionar o componente curricular da alimentacao saudavel com
a educagdo das relagdes étnico-raciais a partir da Orixd Oxum fui
um momento bom de aprendizado mutuo, pois enquanto docente
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antirracista acredito que a educagdo vence as demandas do
preconceito enraizado na sociedade brasileira. Com isso, as
criangas tiveram oportunidade de experienciar a diversidade,
aprendendo com os mitos e saberes do povo negro na didspora. O
Cartaz da atividade foi socializado na semana da Alimentacgao
Saudavel na Escola Quilombola Antonia do Socorro, como parte
dos resultados das atividades propostas, e ¢ essa potencialidade
que acreditamos ser um caminho para uma educacdo
descolonizada e significativa em e para a diversidade.

Consideracoes Finais

E bem sabido que as boas praticas alimentares associadas
a habitos saudaveis sdo o pilar de uma boa qualidade de vida,
nesse contexto a escola exercer um papel fundamental, pois pela
sua fun¢do social e humanistica tem o dever de proporcionar
atividades integrativas educativas para o alunado. Nesse cendrio
¢ também importante trabalhar com a educacdao das relagdes
étnico-racial e o combate ao racismo dentro do ambiente escolar
e as atividades interdisciplinares como a alimentagdo saudavel
devem ser um campo fértil para que possamos tratar da
diversidade cultural ao passo que também imprimimos bons
habitos alimentares.

Diante do exposto neste relato de experiéncia buscamos
aproveitar o contexto da escola Antonia do socorro que ¢ situada
em area quilombola para tratar da diversidade cultural e religiosa
e nessa gira educacional Oxum entrou na roda para ensinar as
criangas que a alimentacdo ndo € apenas para alimentar o corpo,
também tenciona alimentar a alma a partir do principio que é
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sagrada. Nesse sentido, esperamos com esse intuito ofertar a
diversidade e imprimir valores civilizatérios do respeito as
religides de matriz africana ao passo que trazemos nossa
contribui¢do para uma sociedade antirracista.
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