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A FIGURA MiTICA-SIMBOLICA DE EXU:
DO ENTINEMA A AFIRMACAO DE FE FRENTE A
INTOLERANCIA RELIGIOSA

Moisés Abdon Coppe

Introduciao

Por estarem rigidamente prescritos pela estrutura da
colonia como sociedade estratificada, a que se incorporava
na condigdo de escravo —, sobreviveria principalmente no
plano ideoldgico, porque ele era mais recondito e proprio.
Quer dizer, nas crengas religiosas e nas praticas magicas,
a que o negro se apegava no esforgo ingente por consolar-
se do seu destino e para controlar as ameacas do mundo
azaroso em que submergira. Junto com esses valores
espirituais, os negros ret€ém, no mais recondito de si, tanto
reminiscéncias ritmicas e musicais, como saberes ¢ gostos
culinarios.

Darcy Ribeiro.

O presente texto almeja apresentar a figura mitico-
simbdlica de Exu segundo as narrativas iorubas, reminiscéncias
dos povos originarios da Africa, visando caracteriza-lo um
entinema presente como afirmacdo de fé nos terreiros e centros.
Visa, também, ecoar, mediante as narrativas, o grito contra toda
forma de intolerancia religiosa.

Com a finalidade de romper com os preconceitos que



existem no campo da religido, principalmente o de perfil
cristianizado, fundamentaremos e qualificaremos essa figura num
referencial tedrico que a perceberda como narrativa, discurso e
simbolo de uma cultura religiosa. A primeira percep¢do tedrica
partira do texto Discurso na vida e discurso na arte de Voloshinov
e Bakhtin. A segunda percep¢do partira do artigo Natureza e
significado da religido, de autoria de Paul Tillich.

Uma obra que também nos servird de amparo ¢ Mitologia
dos orixds de Reginaldo Prandi. O trabalho deste autor ¢é
fundamental porque ele acolhe, retine e recria as narrativas dos
orixds a partir da memoria oral para, assim, revelar os
enfeixamentos que culminaram na cria¢do do Candomblé.

Nao sera pretensao deste texto analisar os constructos
mitologicos de forma apurada, mediante uma inser¢do mais
internalizada no movimento afro-brasileiro. Nossa pretensao ¢
extremamente modesta. Trata-se, portanto, de um texto
introdutério cujo objetivo final visa criar areas de didlogos onde
se favoreca a percepc¢do das nuangas divisorias e complementares
desse mito primordial, oriundo da cultura africana, que amplia a
percepcao sobre a vida humana e suas contingéncias.

Na preservagdo da figura mitico-simbdlica, as
comunidades afro-brasileiras recompdem a sua historia e
ressignificam suas multiplas trajetorias, lutando contra toda e
qualquer forma de intolerancia religiosapresente no contexto
brasileiro, ampliando as suas perspectivas de fé popular.
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Consideracoes preliminares sobre a figura mitologica de Exu

Ao analisarmos a figura mitoldgica de Exu, sugerimos a
concepgao preliminar que permite considera-lo como narrativa e
simbolo. Ora, ao tratarmos a mitologia desse orixa, precisamos
nos afastar de toda e qualquer postura iconoclasta. Nesse contexto
inicial de argumentagdo, cabe-nos a observacao de Nogueira:

O pensamento humano tem caracteristicas profundamente
animisticas e, desta forma, poderiamos dizer, narrativas.
Tendemos a representar tudo o que pensamos por meio de
imagens e suas associagdes. O problema, portanto, ndo ¢
reconhecer ou nao o quanto ha de imagético nas diferentes
formas de linguagem, mas em saber como o imagético se
articula.!

A articulagdo das imagens e narrativas possibilita
estabelecer diversas associagdes quanto a analise que se pretende
sobre a figura mitico-simbolica de Exu, pois as narrativas vao se
constituindo em imagens que favorecem as formas de linguagem
e articulagdes, nao se fixando a um fator ideoldgico, tampouco a
ditadura dos que detém o poder. Nessa perspectiva, Voloshinov e
Bakhtin frisam que toda criacdo artistica, fruto da criatividade
humana, nasce na e para a sociedade. A criagdo artistica precisa
de uma extrapolagdo interpretativa, pois “o artistico é uma forma

! NOGUEIRA, Paulo. Cultura e religido. Introdugdo a analise de imagens.
Texto compartilhado, p. 1.
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especial de interrelagdo entre o criador e contemplador fixada
em uma obra de arte”?

Com essa premissa, baseado na obra dos autores russos,
sugerimos a existéncia de uma aproximagao entre a obra de arte
€ a comunicagdo estética. A perspectiva de uma comunicagao
estética muito nos interessa por se aproximar das narrativas
mitologicas de Exu, que, em nossa concepgdo, podem ser
consideradas artisticas, pois frutos das intencionalidades
artisticas e poéticas do ser humano, orais ou escritas, em seu afa
pela interpretacdo do mundo.

A observagdo e andlise de uma comunicagdo estética
dependem de uma série de fatores — fonéticos, morfoldgicos,
semanticos — alinhados ao que Voloshinov e Bakhtin chamam de
contexto extraverbal. Para estes autores: “Este contexto
extraverbal de enunciado compreende trés fatores: 1) o horizonte
espacial comum dos interlocutores (a unidade visivel [...]); 2) o
conhecimento e a compreensdo comum da situagdo por parte dos

interlocutores, e 3) sua avaliagdo comum dessa situacdo”.’

Dessa forma, o contexto extraverbal se alinha a trés
perspectivas  interligadas: o  conjuntamente  visto, o
conjuntamente sabido e o unanimemente avaliado. A interligacao
dessas perspectivas forma o que estes autores designam

2 VOLOSHINOV, V. N. e BAKHTIN, M. M. Discurso na vida e discurso na

arte. Disponivel em:
https://edisciplinas.usp.br/mod/resource/view.php?id=3680262 & forceview=1
o, p. 5.

¥ VOLOSHINOV, V. N. e BAKHTIN. op. cit., p. 6.
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enunciado concreto, caracterizando-se como uma conclusdo
avaliativa.

Mas para nés ha um outro aspecto do enunciado concreto
que ¢ de especial importancia: qualquer que seja a espécie,
o enunciado concreto, sempre une os participantes da
situagdo comum como co-participantes que conhecem,
entendem e avaliam a situagdo de maneira igual. O
enunciado, consequentemente real, material, para um e o
mesmo segmento da existéncia e dd a este material
expressdo ideologica e posterior desenvolvimento
ideologico comuns.*

Alinha-se a esse enunciado concreto o entinema, que se
caracteriza por uma forma de silogismo em que uma das
premissas ndo ¢ expressa, mas presumida. A palavra entinema
vem do grego e pode ser literalmente traduzida por: “alguma
coisa localizada no coracdo ou na mente”> Apesar dessa
defini¢do soar um tanto psicologica e subjetiva, ¢ importante
situar que essas perspectivas estdo diretamente coligadas ao
social e ao objetivo. Isso quer dizer que cada entinema se
caracteriza como social objetivo. Nessa linha de raciocinio, os

autores corroboram:

Ele é como uma “senha” conhecida apenas por aqueles que
pertencem ao mesmo campo social. A caracteristica
distintiva dos enunciados concretos consiste precisamente
no fato de que eles estabelecem uma miriade de conexdes
com o contexto extraverbal da vida, e, uma vez separados
desse contexto, perdem quase toda a sua significagcdo —

41dem, p. 7.
5 Idem, p. 7.
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uma pessoa ignorante do contexto pragmadtico imediato
ndo compreendera estes enunciados.

Essa citacdo nos ajuda a compreender dois fatores
fundamentais para a nossa analise da figura mitico-simbolica de
Exu. Em primeiro lugar, o fato de que o entinema se tornara mais
significativo e concreto para o grupo social que possui
aproximacgdes com o mito. Em segundo lugar, a consideragdo de
que aqueles que estdo afastados desse entinema poderao ampliar
suas consideragdes se sustentarem o enunciado em fatores
constantes e estaveis da vida ou em avaliagdes sociais
substantivas e fundamentais.” Dessa forma:

O enunciado concreto (e ndo a abstracdo lingliistica)
nasce, vive e morre no processo de interagao social entre
os participantes da enunciagdo. Sua forma e significado
sdo determinadas basicamente pela forma e carater dessa
intera¢do. Quando cortamos o enunciado do solo real que
o nutre, perdemos a chave tanto de sua forma quanto de
seu conteudo tudo que nos resta ¢ uma casca lingiiistica
abstrata ou um esquema semantico igualmente abstrato (a
banal “idéia” da obra em que lidaram os primeiros tedricos
e historiadores da literatura) — duas abstragdes que nao sdo
passiveis de unido mutua porque ndo ha chdo concreto
para sua sintese orgénica.?

Enfim, depois dessa incipiente consideragdo sobre o
enunciado concreto, de que toda e qualquer obra artistica ou
enunciado poético ndo precisa, necessariamente, se restringir ao
processo de interagdo social, mas nasce, vive ¢ morre nele,

¢ Idem, p. 8.
7 Idem, p. 8.
8 Idem, p. 11.
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importa afirmar que todo e qualquer enunciado poético e, em
nossa abordagem, a figura mitoldgica de Exu, ndo sucumbe a um
controle cientifico ou mesmo socioldgico. A possibilidade de
interpretagdo pode decorrer de um estimulo de um passivo
sentimento de prazer no receptor.’ Portanto:

A contemplacdo artistica via leitura de uma obra poética
comeca, certamente, do grafema (a imagem visual de
palavras escritas ou impressas), mas no instante mesmo
desta percepcdo esta imagem visual da lugar para, e ¢
quase obliterada por outros fatores verbais — articulagao,
imagem sonora, entoagdo, significado — e esses fatores
eventualmente nos levam por completo para além de
fronteiras do verbal. E assim pode-se dizer que o fator
puramente lingiiistico de uma obra esta para o todo
artistico como o grafema esta para o todo verbal. Na poesia
como na vida, o discurso verbal é um “cenario” de um
evento.!”

A partir dessa constatagdo, especialmente a de um
discurso verbal como cenario de um evento, nos debrucaremos de
forma mais precisa na analise da figura mitico-simbdlica de Exu.

Exu ¢ um simbolo mitico

Partindo-se do chdo teodrico elaborado anteriormente sob
o plasma reflexivo de Voloshinov e Bakhtin, importa-nos agora
ampliar a conceituagcdo de enunciado concreto e sugerir que, ao

 Idem, p. 12.
10 1dem, p. 13.
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falarmos das narrativas que envolvem a figura mitica de Exu,
torna-se preponderante qualifica-las. Alinhando os autores
citados anteriormente com o pensamento de Paul Tillich em
relagdo a natureza da linguagem religiosa, tendemos a definir que
as narrativas mitologicas reunidas por Reginaldo Prandi,
constituem-se em uma importante impostacao simbolica, eivada
de significado, significante e signo, inserida no desdobramento
do que reconhecemos como entinema, de onde podemos incorrer
também na assertiva: Exu ¢ um simbolo mitico.

Em seu artigo Natureza da linguagem religiosa, Tillich
aponta que ha uma confusdo tanto na Europa como nos EUA
sobre o significado do simbolo. Essa confusdo se d4 justamente
porque o sentido original da palavra se perdeu na histodria.
Independente de todos os esfor¢os por um resgate de sentido para
o simbolo ¢ preciso considerar que, mesmo 0s processos 1ogicos,
ndo sdo suficientes para este resgate. Assim, torna-se importante
levar a sério o problema do simbolo.

Na busca pelo esclarecimento do conceito de simbolo,
Tillich aponta-nos cinco passos. O primeiro refere-se a discussao
a respeito de “simbolos e sinais”. Para este autor, simbolos e
sinais indicam algo além deles. A diferenca consiste em que os
simbolos, “embora ndo sejam iguais ao que simbolizam,
participam no seu poder e sentido”.!! J4 o sinal se caracteriza pela
nao participagao.

Embora a matematica tenha provocado uma confusao ao
chamarem seus sinais de simbolos, erroneamente, € na estrutura

"' TILLICH, Paul. Teologia da Cultura. S3o Paulo: Fonte Editorial, 2009, p.
98.
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da propria linguagem que a ambigiiidade se desfaz. Assim, Tillich
trata o tema afirmando que ““as palavras sdo sinais de sentidos que

expressam”.!?

Por exemplo, a palavra “escrivaninha” ¢ um sinal usado
para indicar alguma coisa diferente das outras — isto ¢, um
movel com alguns papéis em cima e dado ao nosso olhar.
Ha enorme diferenca entre a palavra e o movel que ela
indica. Mas ha palavras em todas as linguas que sdo mais
do que isso. Quando adquirem conotacgdes além do que
indicam como sinais, tornam-se simbolos; trata-se de
importante decisdo de quem fala.'?

Segundo esse exemplo, as palavras podem se encerrar no
sentido de sinais, evidenciando somente o que sdo, numa logica
cartesiana. Mas no que se refere a linguagem poética, artistica,
littirgica e teologica as palavras tornam-se simbolos de realidades
em cujo poder participam. Assim, o simbolo Exu participa de um
poder especifico que se refere ao fato de buscar sentido para os
fendmenos sem sentido da existéncia humana.

O segundo esclarecimento tem a ver com as funcgdes do
simbolo. Ora, em primeira instdncia, o simbolo possui uma
funcdo basica representativa para além dele. “O simbolo
representa algo além dele, com o qual se relaciona e em cujo
poder e sentido participa”.'* Se o simbolo possui um poder de
representacdo, por que ele é necessario e ndo a coisa em si?

12 1dem, p. 99.
13 Idem, p. 99.
14 Idem, p. 100.
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Tillich responde essa questdo afirmando que através dos
simbolos ocorre a abertura de niveis de realidade. Isso quer dizer
que:

Os simbolos revelam niveis de realidade que a linguagem
ndo simbolica desconhece. Vamos interpretar ou explicar
essa afirmagdo em termos de simbolos artisticos. Quando
buscamos o sentido dos simbolos, logo percebemos que
uma das fun¢des da arte consiste em abrir niveis da
realidade que ao poderiam ser percebidos de outra forma.'®

A abertura dos niveis de realidade provocada pelo simbolo
abre outros niveis, a saber: niveis da alma ¢ da nossa realidade
interior.'® E certo que essas aberturas ndo sio sempre possiveis,
pois tem a ver com os niveis mais profundos da realidade e da
alma humana em niveis especiais.

Sendo assim, os sinais podem ser trocados, sem nenhuma
interferéncia, mas ndo os simbolos. “Nenhum pode ser trocado
por outro quando exerce fungdo especial”.'” Entretanto, é preciso
considerar que embora nao se tenha a possibilidade de troca, os
simbolos nascem € morrem, enquanto o0s Sinais sdo
conscientemente inventados e abandonados.

Para Tillich, os simbolos nascem do “inconsciente do
grupo” ou “inconsciente coletivo”, “ndo importando que nome
tenha — nascem de um grupo que reconhece nessa coisa, nessa
palavra, nessa bandeira, o seu préprio ser”.'® O simbolo s6 existe

15 Idem, p. 100.
16 Idem, p. 101.
17 1dem, p. 102.
18 Idem, p. 102.
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num grupo ou enquanto esse grupo existir. Essa ideia se aproxima
do conceito de enunciado concreto, exposto anteriormente.

O terceiro esclarecimento refere-se aos simbolos que
possuem cargas religiosas. Os simbolos religiosos funcionam
como os outros, mas abrem determinado nivel de realidade
oculto, que ndo seria aberto de outra maneira. Tillich chama esse
outro nivel de “dimensdo profunda da realidade, fundamento de
todas as demais dimensées e de todas as outras possibilidades” "’
Esses simbolos fazem parte do seu poder absoluto do ser. Dessa

forma;

A dimensdo da realidade suprema ¢ a do sagrado. Assim,
podemos dizer que os simbolos religiosos sdo simbolos do
sagrado. Participam na santidade do sagrado, segundo
nossa dimensdo basica. Participagdo, no entanto, nao ¢é
identificacdo: eles ndo sdo o sagrado. O transcendente
absoluto estd além de todos os simbolos sao tomados de
diversos materiais dados pela experiéncia. Todas as coisas
no tempo e no espago tém servido em algum momento da
histéria da religido para cumprir esse papel. E o que devem
sua existéncia ao supremo fundamento do ser.?’

Decorre dessa citagdo de Tillich que os simbolos
religiosos favorecem possiveis entendimentos para a caoticidade
em que se insere os aspectos inerentes a religido. Ora, a religido
submete-se a lei da ambigiiidade e os simbolos referem-se ao ser
absoluto ou podem ser absolutizados, transformando-se em
idolos. A andlise, mesmo que superficial nas narrativas que

19 TILLICH. op. cit., p. 102.
20 Idem, p. 102,
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envolvem a figura mitico-simbodlica de Exu confirmam essa
assertiva de Tillich.

O quarto esclarecimento refere-se aos niveis dos simbolos
religiosos. Na concepcao de Tillich, sao dois: o transcendente e o
imanente. O simbolo basico do transcendente ¢ o proprio Deus.

Mas nao basta simplesmente dizer que Deus € um simbolo.
Precisamos dizer duas coisas a respeito dele: ha na
imagem que fazemos de Deus um elemento ndo simbdlico,
a saber, que ele ¢ a realidade absoluta, o Ser-em-si, o
fundamento do ser e seu poder. No segundo nivel, temos a
imagem de um ser altissimo da mais elevada perfei¢ao.
Temos, nesse caso, um simbolo para o que ndo ¢ simbolico
na ideia de Deus — o Ser-em-si.?!

A 1déia de um ser-em-si revela a no¢ao do incondicional
a respeito de sua realidade absoluta, cujo relacionamento precisa
ser mediado por simbolos. E na forma simbodlica de falar a
respeito dele, transcende-se infinitamente a experiéncia de “nos
mesmos como pessoas, e o0 que realmente somos, capacitando-

nos a chamd-lo de ‘Tu’ e orar a ele”.*

No que se refere ao segundo nivel do simbolo, este mesmo
autor nos aponta os que se referem aos atributos de Deus: amor,
misericérdia, poder etc., que sdo atributos tomados da experiéncia
humana. Nao podem ser atribuidos a Deus em sentido literal, pois
pode ocorrer dessa agdo uma série de absurdos. “Assim, o cardater
simbolico dessas qualidades precisa ser mantido com

2 Idem, p. 104.
22 Idem, p. 105.
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consisténcia. Se ndo for assim, nossa fala a respeito de Deus

torna-se fantasiosa” >

E o terceiro elemento do nivel transcendental ¢ a acao de
Deus. Sobre esse aspecto, a fala ¢ também simbdlica, pois se
caracteriza por expressoes temporais, causais ¢ de outro tipo,
embora a ideia de Deus esteja para além dessas realidades. Essas
aproximagdes representam o relacionamento de Deus com os
seres humanos na experiéncia cristd. E se torna fundamental
reconhecer a diferenga entre linguagem simbodlica e ndo
simbdlica. Segundo Tillich: “Se ndo formos capazes de dizer a
nossos contemporaneos que falamos simbolicamente quando
empregamos essa linguagem, eles ndo nos ouvirdo e nos

considerardo supersticiosos e absurdos” **

No que se refere ao nivel da imanéncia do aparecimento
do divino no tempo e no espago, importa considerar que o
conceito de encarnagdo ¢ um conceito de muitas outras religides,
nao s6 do cristianismo. A sintese pode se dar na perspectiva de
que o cristianismo precisa evidenciar que a presenca divina ¢é
imanente, porém oculta, e por isso transcendente. A afirmacao da
encarnacgao de carater pessoal acentua o elemento transcendental.
Dai, a necessidade de um simbolismo religioso imanente: o
sacramento, que em si, porta o sagrado de forma especial e em
determinadas circunstincias.”> Ora, os sacramentos sio
simbolicos também. Isso ndo quer dizer que, pelo fato de serem
simbolos, se tornam elementos de segunda categoria, mesmo
porque somente através da recepcao simbdlica, outras dimensoes

23 TILLICH. op. cit., p. 105 e 106.
24 Idem, p. 106.
% Idem, p. 107.
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da realidade poderdao ser alcangadas. Nessa mesma linha de
raciocinio, mesmo os objetos religiosos que se estabelecem como
sinais — partes do templo, velas, cruzes etc., — podem se
transformar em simbolos. “Talvez devéssemos chamd-los de

sinais-simbolos ou de sinais que se tornaram em simbolos” *°

O quinto e ultimo esclarecimento refere-se a verdade dos
simbolos religiosos. Em primeiro lugar, Tillich afirma que os
“simbolos ndo dependem de criticas empiricas”.*’ Eles somente
morrem quando a situacdo em que foram criados deixa de existir.
Uma andlise detida dos dogmas e doutrinas, decorrentes da
historia religiosa e eclesiéstica, favorecera a concepc¢do de que
muitos simbolos nasceram e tiveram sua valoragdo em
determinado tempo e espago. Entretanto, esses mesmos simbolos,
se ndo atrelados a realidade que os criou, se tornam inadequados.
Disso decorre a seguinte afirma¢do de Tillich: “A religido é
ambigua e todos os simbolos religiosos podem ser idolatrados,
demonizados, elevando-se acima das contingéncias, embora
nada possa ser supremo a ndo ser o absoluto. Nenhuma doutrina
religiosa pode ser absoluta, nem mesmo os mais antigos

rituais”.*8

Embora seja perceptivel que a abordagem de Tillich esteja
respaldada pelos meandros da teologia, suas assertivas se
configuram como referenciais para nosso debrugar heuristico
sobre a figura mitico-simbolica de Exu.. Ora, podemos
caracterizar Exu como um simbolo do movimento ioruba. E a

26 Idem, p. 108.
27 Idem, p. 109.
2 TILLICH. op. cit., p. 110.
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partir dessa perspectiva, torna-se necessario a entrada
propriamente dita da analise ou do entinema desse “mito em si”.

A Construcao Narrativa e Mitico-Simbdlica de Exu

Exu?” ¢ uma figura simbolico-mitica carregada de

diversas polissemias. Trata-se de uma figura conhecida e
controvertida dos cultos afro-brasileiros. H4, antes de mais nada,
a discussdo se Exu ¢ um Orixa ou apenas uma Entidade diferente,
que ficaria entre a classificagdo de Orixa e de ser humano. Sem
davida, ele trafega tanto pelo mundo material (ay¢), onde habitam
os seres humanos e todas as figuras vivas que conhecemos, como
pela regido do sobrenatural (orum), onde trafegam Orixas,
Entidades afins e as Almas dos mortos (eguns). Esse Orixa (ou
Entidade) ndo deve ser confundido com os eguns, apesar de
transitar na mesma Linha das Almas (uma das trés linhas
independentes) sendo o seu dia a segunda-feira. Exu ¢ também
uma figura de status entre os Orixds, que apesar de ser
subordinado ao poder deles, constitui-se tdo poderosa que
frequentemente desafia as proprias divindades.

Sua fungdo e condi¢do de figura-limite entre o astral ¢ a
matéria. Revela em suas cores, o negro e o vermelho, a vibragdo
de menor frequéncia no espectro do olho humano, onde ha

2 Exuéa figura mais controvertida dos cultos afro-brasileiros e também a
mais conhecida. Fonte:
http://www.imagick.org.br/apres/ArtigoTextos/TesourosMitologicos/Exu.ht
ml.
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auséncia de luz. Seus aspectos contraditorios também podem ser
analisados sob outro ponto de vista: o obscuro e desconhecido
presente em muitas teologias. O vermelho € a cor mais quente, a
forte iluminag@o em oposicao a escuridao da cor obscura. Até em
suas cores, Exu € o simbolo das grandes contradi¢des, do amplo
terreno de atuagdo. Na utiliza¢do das suas forcas, desconhece os
seus limites e as suas consequéncias, especialmente no
envolvimento com os seres humanos vivos. Sua fun¢ao mitica é
a de mensageiro — ¢ o que leva os pedidos e oferendas dos homens
aos Orixas, ja que o Unico contato direto entre essas diferentes
categorias sO acontece no momento da incorporagdo, quando o
corpo do ser humano ¢ tomado pela energia e pela consciéncia do
seu Orixa pessoal.

E Exu quem traduz as linguagens humanas para a das
divindades. O poder de comunicar e ligar, confere a ele também
0 oposto; a possibilidade de desligar e comprometer qualquer
comunicacdo. Se possibilita a construcdo, também permite a
destruicdo. Esse poder foi traduzido mitologicamente no fato de
Exu habitar as encruzilhadas, passagens, os diferentes e varios
cruzamentos entre caminhos e rotas, e ser o senhor das porteiras,
portas entradas e saidas. Isso ndo entra em contradi¢ao com o fato
de Ogum, o Orixd da guerra, ser considerado o senhor dos
caminhos. As narrativas que o envolvem buscam de alguma
forma responder aos problemas e contingéncias que envolvem a
existéncia humana. Reginaldo Prandi em seu livro Mitologia dos
Orixas, cataloga os mitos e as narrativas dos Orixas,
evidenciando, outrossim, a figura mitico-simbolica de Exu. No
prologo de sua obra, registra:

Um dia, em terras africanas dos povos iorubas, um
mensageiro chamado Exu andava de aldeia em aldeia a
procura de solucdo para terriveis problemas que na ocasiao
afligiam a todos, tanto os homens como os orixas. Conta o
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mito que Exu foi aconselhado a ouvir do povo todas as
historias que falassem dos dramas vividos pelos seres
humanos, pelas proprias divindades, assim como por
animais e outros seres que dividem a Terra com o homem.
Historias que falassem da ventura e do sofrimento, das
lutas vencidas e perdidas, das glérias alcancadas e dos
insucessos sofridos, das dificuldades na luta pela
manutencdo da saude contra os ataques da doenca e da
morte.>°

Percebemos nitidamente que a figura de Exu estd
associada a uma busca por respostas aos problemas ontoldgicos.
Nessa sua busca, Exu reuniu 3013! histérias de forma paciente e
detida. Decorreu dai que este orixa tinha diante de si todo o
conhecimento necessario para desvendar os mistérios sobre “a
origem e o governo do mundo dos homens, mulheres e crian¢as
e sobre os caminhos de cada um na luta cotidiana contra os
infortinios que a todo momento ameagcam cada um de nés”.>*
Esses conhecimentos foram passados a Orunmild e este
transmitiu-os aos seus seguidores, os babalads. Dessa forma, ao
serem consideradas as contradigdes e paradoxos da existéncia
humana, estes ensinamentos que nao sao novidades, porque para
os iorubas antigos, nada ¢ novidade, pois tudo o que acontece ja
teria acontecido, visam afirmar que: “identificar no passado
mitico o acontecimento que ocorre no presente é a chave da

decifragdo oracular” >

30 pRANDI, Reginaldo. Mitologia dos Orixds. S3o Paulo: Companhia das
Letras, 2001, p. 17.

31 Segundo o sistema de enumerac3o dos antigos iorubas, trata-se de um
ndmero incontavel.

32 pRANDI, Reginaldo, p. 17.

33 PRANDI, Reginaldo, p. 18.
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As narrativas selecionadas por Prandi que qualificam o
mito de Exu foram padronizadas linguisticamente, visto nao
existirem uniformidades nos relatos orais recolhidos por ele,
podendo um mesmo mito ser contado de forma dispar.

As narrativas do mito de Exu. possuem, ao mesmo tempo,
aproximacdes ¢ afastamentos. Além do nome Exu, a figura
mitica-simbolica aparece em muitas outras narrativas com outros
nomes, a saber: Legba — Elegua e ainda, Bara. Trata-se do mesmo
simbolo com nomenclaturas diferentes. O que importa, mais
amiude, ¢ o fato de que este mito revela diversas possibilidades
para entendimento dos mistérios que envolvem o rito e as
movimentagdes religiosas incipientes da cultura loruba.

O primeiro relato colhido por Prandi sobre essa figura
mitico-simbodlica tem a ver com o poder que Exu ganha nas
encruzilhadas:

Exu nio tinha riquezas, ndo tinha fazenda, nao tinha rio,
ndo tinha profissio, nem artes, nem missdo. Exu
vagabundeava pelo mundo sem paradeiro. Entdo, um dia,
Exu passou a ir a casa de Oxala. Ia & casa de Oxala todos
os dias. Na casa de Oxala, Exu se distraia, vendo o velho
fabricando os seres humanos. Muitos e muitos também
vinham visitar Oxala, mas ali ficavam pouco, quatro dias,
oito dias, e nada aprendiam. Traziam oferendas, viam o
velho orixa, apreciavam sua obra e partiam. Exu ficou na
casa de Oxalé dezesseis anos. Exu prestava muita atengao
na modelagem e aprendeu com Oxala fabricava as maos,
0s pés, a boca, os olhos, o pénis dos homens, as maos, os
pés, a boca, os olhos, a vagina das mulheres. Durante
dezesseis anos ali ficou ajudando o velho orixa. Exu ndo
perguntava. Exu observava. Exu prestava atengdo. Exu
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prendeu tudo. Um dia Oxala disse a Exu para ir postar-se
na encruzilhada por onde passavam os que vinham a sua
casa. Para ficar ali e ndo deixar passar quem ndo trouxesse
uma oferenda a Oxald. Cada vez mais havia mais humanos
para Oxald fazer. Oxald ndo queria perder tempo
recolhendo os presentes que todos lhe ofereciam. Oxalé
nem tinha tempo para as visitas. Exu tinha aprendido tudo
¢ agora podia ajudar Oxald. Exu coletava os ebds para
Oxala. Exu fazia bem o seu trabalho e Oxala decidiu
recompensa-lo. Assim, quem viesse a casa de Oxala teria
que pagar também alguma coisa a Exu. Quem estivesse
voltando da casa de Oxala também pagaria alguma coisa a
Exu. Exu mantinha-se sempre a postos guardando a casa
de Oxald. Armado de um ogd, poderoso porrete, afastava
os indesejaveis e punia quem tentasse burlar sua
vigilancia. Exu trabalhava demais e fez ali a sua casa. Exu
ficou rico e poderoso. Ninguém pode mais passar pela
encruzilhada sem pagar alguma coisa a Exu.**

Da forga dessa narrativa mitica, surgem as interpretagdes
que povoam os imaginarios coletivos dos adeptos das religides
afro-brasileiras. Nesses imaginarios, a figura mitico-simbélica de
Exu fora pluralizada. Por isso, € comum ouvirmos relatos que
identificam o fato de que nas encruzilhadas atuam os Exus.*’
Segundo esses relatos, estes orixas fazem uso de forgas espirituais
que, muitas vezes, estdo presentes em lugares onde possa ter
Kiumbas. Esses Kiumbas ficam em portas de templos religiosos
de qualquer espécie, cemitérios, encruzilhadas, ruas e estradas.
Os Exus, segundo estes relatos, sao os responsdveis pela

3 Idem, p. 40 e 41.
35 Na compreensio popular, ndo had uma compreensdo de um sé Exu, mas de
vérios, sendo que os principais sdo o Z¢ Pilintra, o Exu caveira e a Pomba-gira.
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seguranca das pessoas, pois ajudam na prote¢ao. Ao contrario do
que muitos pensam, na maioria dos ritos de ebd, ndo sdo feitas
oferendas com animais ou sangue. Uma entrega para um Exu
contém, basicamente: farofa de milho, cebola e pimenta, podendo
conter outras ervas e temperos e alguma bebida, que geralmente
¢ cachaga, uisque ou conhaque.

Embora haja uma compreensdo popular diferenciada da
narrativa mitolégica, torna-se preponderante afirmar que os
multiplos relatos que envolvem a figura mitico-simbolica de Exu
estdo diretamente ligados as questdes que atormentam os seres
humanos. Indubitavelmente, as narrativas nos ajudam a
compreender algumas nuangas relacionadas aos mistérios e
acasos da existéncia. Nao ¢ nosso objetivo narrar e considerar
todas as narrativas que envolvem a figura de Exu, mas sinaliza-
las para posteriores consideragdes.

Dentre as narrativas, enfatizamos os seguintes relatos e
constructos pedagogicos: 1. Exu era pobre e ia a casa de Oxala
para aprender coisas. Exu ganhou poder nas encruzilhadas, como
ja evidenciamos; 2. Exu respeitou o tabu religioso do ebo. “Assim
o mais novo dos orixas, o que era saudado em ultimo lugar,
passou a ser o primeiro a receber os cumprimentos”.>® E por esta
causa amplia seu poder; 3. Exu ajuda Olofim na criagdo. Como
gratidao, Olofim declara a Exu: “Muito me ajudaste e eu bendigo
teus atos por toda a eternidade. Sempre seras reconhecido, Exu,
serdas louvado para sempre antes do come¢o de qualquer
empreitada”;’’ 4. Exu é um gozador. Essa assertiva fica evidente
com a narrativa dos dois amigos vizinhos que brigaram até a

36 PRANDI, Reginaldo. op.cit., p. 41.
37 Idem, p. 45.
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morte. Exu os provocou porque eles nao o louvaram, justamente
ele que sempre lhes dava chuvas e boas colheitas. Com a morte
dos amigos, Exu cantou, dangou e se vingou;*® 5. Exu gosta de
elogios e louvagdes. Se ndo o louvam, Exu cria problemas;* 6.
Existem também as narrativas que evidenciam as propriedades de
cura de Exu. Por exemplo, em um relato especifico, Exu cura um
homem doente que lhe ofereceu ebo;*® 7. Os relatos também
evidenciam que Exu ¢ pobre e esperto. Suas riquezas sao oriundas
de sua “maladragem”. Por exemplo, em determinado relato,
trocou inhames com Xango para estar ao lado de Iemanj4;*' Num
outro relato, Exu, embora tente vencer a morte, Icu, numa batalha,
mas ndo consegue, sendo salvo ao final por Orunmil4;** Um
relato que muito nos interessa pela sua forca socioldgica refere-
se a narrativa que Exu ajuda um mendigo a enriquecer. Segundo
este relato:

Era uma vez um homem pobre e peregrino. Um dia, ele
consultou gente competente e fez como lhe fora dito.
Preparou um eb6 com muita dificuldade. Exu, entdo,
vendo todo aquele esfor¢co, quis muito ajudar aquele
homem. Uma vez, quando o mendigo e um milionario
caminhavam pela mesma rua, Exu preparou a estratégia
para mudar a sorte do pobre. Disse ao pobre que olhasse
bem para aquele homem rico, pois era por causa dos
homens ricos que existiam os homens pobres. Disse que ia
mudar a sua vida e o instruiu a ridicularizar sem parar o
milionario. Em voz bem alta devia o mendigo dizer que ali

38 Idem, p. 48 e 49.
3 Idem, p. 53 e 53.
40 1dem, p. 57-58.

4 Idem, p. 59 e 60.
4 Idem, p. 65 ¢ 66.
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nao havia ninguém importante, sendo ele mesmo o
mendigo. Enquanto isso, Exu instigava o milionario,
dizendo: “Nao tolero esse tipo de gente, esses pobres.
Muda-o com a forca da tua fortuna, vamos!”. Como o
milionario se sentisse de fato ofendido com a petulancia
do pobre, resolveu ajuda-lo para mostrar quao rico ele era.
O rico tomou o pobre pelo braco e pos-se a passear junto
com ele aqui e ali, demonstrando terem a maior
intimidade. Todos viram aquilo e tiraram a mesma
conclusdo. Se o rico lhe dava o brago, rico também seria
ele. Assim, em todo o comércio, todos ofereceram crédito
para tudo o que o mendigo quisesse.*’

Com esse relato, concluimos nossa incipiente abordagem
sobre Exu, segundo a coletdnea de narrativas orais organizadas
por Prandi. Elas carregam em seu bojo o entimema ou o
enunciado concreto, salientado pela obra de Voloshinov e
Bakhtin.

Ao mesmo tempo, cabe-nos salientar que as consideragdes
previstas por nos neste texto buscam questionar as categorias
iconoclastas de grande parte do cristianismo, especialmente, pela
tentativa espuria de tratar a figura mitico-simbdlica de Exu, de
forma extremamente preconceituosa. Nos movimentos
pentecostais, por exemplo, essa figura ¢ “adorcizada” para,
posteriormente, ser ‘“exorcizada”. Nao raro, praticantes do
Candomblé ou da Umbanda sdo criticados, aviltados e
violentados por conta de suas crencas e declaracdes de fé.
Todavia, independente da intolerancia religiosas e das

abordagens preconceituosas, os adeptos que se acercam de sua fé

4 Idem, p. 81.
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ancestral, se debrucam sobre esta figura mitico-simbolica,
permitindo-se descobrir as tonalidades vivenciais da vida,
ampliando a capacidade de se interpretar melhor as contradi¢des
da realidade existencial humana.

Exu ¢, indubitavelmente, uma referéncia para a
compreensao das nuangas miticas presentes nos relatos religiosos
de tradicdo ioruba. Assim como outros orixas, os desdobramentos
reflexivos e interpretativos de Exu, na logica do entinema, como
enucniado concreto, ou mesmo, como expressao mitica-
simbolica, se tornam importantes referenciais, visando o
fortalecimento da fé para o povo do santo.

Consideracoes Finais

As ideias apresentadas neste sucinto texto necessitam de
outros desdobramentos e outras ampliagdes, especialmente
oriundas dos adeptos das religides de matriz africana. De
qualquer forma, nossa preocupagao esteve voltada para a tentativa
de apresentar, mesmo que de forma incipiente, algumas
consideragdes sobre essa interessante figura mitico-simbolica
conhecida pelo nome de Exu.

O fato de que alguns guetos religiosos consideraram a
figura mitico-simbdlica de Exu como um “demoénio” nada mais ¢
do que falacioso e erréneo. Exu ¢, doutra forma, uma figura
simpatica que, através de multiplas experiéncias, visa tdo somente
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ajudar os seres humanos em sua busca de sentido na existéncia.
Isso foi percebido na organizagao proposta por Prandi.

Feita esta consideragao, ¢ igualmente crucial fazer-se coro
com Prandi que nos recorda:

No comego ndo havia separagdo entre o0 Orum, o Céu dos
orixas, ¢ o Aié, a Terra dos humanos. Homens e
divindades iam e vinham, coabitando e dividindo vidas e
aventuras. Conta-se que, quando o Orum fazia limite com
0 Aié, um ser humano tocou o Orum com as maos sujas.
O céu imaculado do Orixa fora conspurcado. O branco
imaculado de Obatald se perdera. Oxald foi reclamar a
Olorum. Olorum, Senhor do Céu, Deus Supremo, irado
com a sujeira, o desperdicio e a displicéncia dos mortais,
soprou enfurecido seu sopro divino e separou para sempre
o Céu da Terra. Assim, o Orum separou-se do mundo dos
homens e nenhum homem poderia ir a0 Orum e retornar
de la com vida. E os orixds também ndo poderiam vir a
Terra com seus corpos. Agora, havia o mundo dos homens
e o dos orixés, separados. Isoladas dos humanos habitantes
do Aié, as divindades entristeceram. Os orixas tinham
saudade de suas peripécias entre os humanos ¢ andavam
tristes € amuados. Foram queixar-se com Olodumare, que
acabou consentindo que os orixas pudessem vez por outra
retornar a Terr. Para isso, entretanto teriam que tomar o
corpo material de seus devotos. Foi a condi¢cdo imposta por
Oludumaré.

Oxum, que antes gostava de vir a Terra brincar com as
mulheres, dividindo com elas sua formosura e vaidade,
ensinando-lhes feiticos de adoravel sedugdo e irresistivel
encanto, recebeu de Olorum um novo encargo: preparar os
mortais para receberem em seus corpos os orixas. Oxum
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fez oferendas a Exu para propiciar sua delicada missdo. De
seu sucesso dependia a alegria dos seus irmaos e amigos
orixas. Veio ao Ai€ e juntou as mulheres a sua volta,
banhou seus corpos com ervas preciosas, cortou seus
cabelos, raspou SUS cabegs, pintou seus corpos. Pintou
suas cabecas com pintinhas brancas, como as penas da
galinha-d’angola. Vestiu-as com belissimos panos de
fartos lacos, enfeitou-as com joias e coroas. O ori, a
cabeca, ela adornou ainda com a pena ecodidé, pluma
vermelha, rara e misteriosa do papagaio-da-costa. Nas
maos as fez levar abebés, espadas, cetros, € nos pulsos,
duzias de dourados indés. O colo cobriu com voltas e
voltas de coloridas contas e multiplas fieiras de buzios,
ceramicas e corais. Na cabe¢a pos um cone feito de
manteiga de ori, finas ervas e obi mascado, com todo
condimento de que gostam os orixas. Esse oxo atrairia o
orixa ao ori da iniciada e o orixa ndo tinha como se enganar
em seu retorno ao Ai€. Finalmente as pequenas esposas
estavam feitas, estavam prontas, ¢ estavam odara. As ia0s
eram as noivas mais bonitas que a vaidade de Oxum
conseguia imaginar. Estavam prontas para os deuses.

Os orixds agora tinham seus cavalos, podiam retornar com
seguranca ao Aié€, podiam cavalgar o corpo das devotas.
Os humanos faziam oferendas aos orixas, convidando-os
a Terra, aos corpos das iads. Entdo os orixds vinham e
tomavam seus cavalos. E, enquanto os homens tocavam
seus tambores, vibrando os batas e agogods, soando os
xequerés e adjas, convidando todos os humanos iniciados
para a roda do xiré, os orixds dangavam e dancavam e
dancavam. Os orixas podiam de novo conviver com 0s
mortais. Os orixas estavam felizes. Na roda das feitas, no
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corpo das iads, eles dangavam e dangcavam e dangavam.
Estava inventado o candomblé.*

Com esse mito corrente em terreiros nagd do Recife e
terreiros queto do Rio de Janeiro e Sdo Paulo encerramos nossa
sucinta apresentagdao. Esperamos que na cotidianidade dos dias,
os orixas, Exu em especial, continuem a dancar felizes nas giras
e rodas que encantam os adeptos, o povo dos santos. Seja como
entinema, enunciado concreto, figura mitico-simbolica ou o
“malandro bem humorado”, Exu sempre sera uma referéncia para
todos os meros mortais que enfrentam a fantastica aventura que ¢
existir entre outros, evidenciando a fé.
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RELIGIOSIDADE E A CONSTRUCAO DA
IDENTIDADE DO SUJEITO CRISTAO NO
PENSAMENTO DE TOMAS DE AQUINO

Pablo Gatt

Se observamos o titulo desse artigo em um primeiro
momento vislumbraremos um bindmio acerca da nomenclatura
de sujeito, o que pode causar uma certa estranheza ao leitor. Isso
porque, o conceito de sujeito € intrinseco a concepgao moderna
de autonomia e que, atrelado a caracteristica da singularidade,
historicamente diverge do conceito de pessoa da Idade Média*®.
Intimeros sdo os trabalhos que defendem essa teoria®® e, longe de

45 O Cristianismo surgiu no Mundo Antigo e se consolidou ao final da
Antiguidade Tardia, sendo o periodo que conhecemos como Idade Média o
tempo apice da fé cristd. O termo Idade Média € uma rotulagdo a posteriori ao
proprio periodo. O conceito carrega em si um teor preconceituoso e de
desprezo, sendo criado no século XVI, como negacao ao periodo anterior. Foi
reforgado no século XVII pelo francés Charles Fresne Du Cange e pelo alemao
Christoph Keller, ganhando ampla conceituacdo. Nesse estudo usamos o
conceito como temporalidade a duracdo de cerca de um milénio (séc. V-XV),
para toda vez que aparecer a expressdo Idade Média, periodo Medieval ou
Medievo, entretanto, qualquer que fosse o fim do periodo, no imaginario da
época, aconteceria devido a Parusia. Para mais informagdes consultar a obra
de Hilario Franco Jinior, Idade Média: Nascimento do Ocidente (2001).

46 Destacamos a obra O corpo, os ritos, os sonhos o tempo: ensaios de
antropologia Medieval (2014), do historiador Jean-Claude Schmitt,
especificamente o capitulo “A descoberta do individuo”, e o livro Sujeito
medieval/moderno: Texto e governo na Idade Média (2006), de Peter Haidu
para discutirmos o conceito de individuo e a sua incompatibilidade com o
Medievo. Ambos os pesquisadores acerca do tema consideram que o homem
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contesta-los, realizamos esse paralelo com a finalidade de situar
o leitor quanto ao uso do conceito utilizado em nosso titulo e no
esfor¢o de evitarmos possiveis anacronismos.

Tomas de Aquino (1225-1274), filésofo e tedlogo de
maior renome do periodo Centro-Medieval, nos alerta sobre o
perigo do uso de sindnimos, ao considerar as palavras como
sindnimas somente quando os significados sao absolutamente
equivalentes e operam sob o mesmo aspecto, sob a mesma raiz
(SCG, 110, 35, 1). Assim, estaremos autorizados a aplicarmos o
conceito de sujeito a Idade Média na medida em que essa
nomenclatura moderna incida sob a mesma realidade vivida pelo
homem do Medievo (SCG, 1, 35, 1). Desse modo, em ambos 0s
periodos esse individuo deve ser compreendido como um ser
agravado em sua natureza humana pelas consequéncias do pecado
original de Addo e Eva.

Para contornar esse impasse e justificar o uso do termo
“sujeito” em relacdo ao homem medieval, recorremos ao criador
do conceito de sujeito moderno, René Descartes (1596-1650),
mesmo que seja “[...] com ele que se dé a virada da concepgao
filosofica de sujeito, desencadeando uma verdadeira revolugdo no

da Idade Média ndo pode ser estudado a partir do conceito de individuo, visto
que essa noc¢ao remete 8 Modernidade e atrela o sujeito a uma caracteristica de
individualidade e autonomia, sendo ambos os atributos incompativeis com os
ditames sociais, religiosos e politicos do Medievo. E durante o intermédio de
transi¢ao entre os periodos em questdo que ocorre a crise do sujeito que, antes
indissociavel da Igreja e do poder senhorial, agora encontra autonomia no
espago do privado. Assim, para Haidu (2006) o sujeito moderno, voltado a
interioridade, ndo ¢é resultado de um acontecimento repentino, mas sim de
transformagdes sociais que remetem a Idade Média Central (XI-XIII). Nessa
acepcdo, o Estado nascente emerge com a proposta de substituicdo da
universalidade cristd, na contramdo da comunhdo e da coletividade como
principios inerentes ao homem Medieval.
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pensar ¢ de modo a marcar uma nova €época na histéria do
pensamento filosofico ocidental” (SALES, 2007, p. 82). Todavia,
ao recordarmos Descartes ndo pretendemos realizar uma analise
historica da filosofia da arqueologia ou genealogia do conceito
sujeito. Sua utilizacdo servird de base para a exemplificacao de
como o termo “sujeito” que fora defendido pelo autor moderno se
relaciona com a condi¢do de pessoa elaborada por Tomas de
Aquino ao longo dos Tratados da Summa Theologiae (ST).

Descartes ocupa uma posi¢ao impar na cultura ocidental
contempordnea. Nado ha pensamento que represente
melhor as premissas fundadoras da modernidade, e mesmo
suas contradi¢des, do que o cartesiano. Em sua filosofia, o
sujeito adquire um inédito grau de soberania: o 'eu' passa
a ser considerado como Unico responsavel pelo
direcionamento, tanto do pensamento, como das agdes
praticas dos individuos. Mas para fundamentar a
liberdade, e a0 mesmo tempo garantir a possibilidade de
os homens terem acesso a conhecimentos verdadeiros,
Descartes procura demonstrar 'logicamente' a existéncia
de Deus, e das verdades eternas por Ele criadas
(RIBEIRO, 1995, p. 09).

Encontramos as formulagdes de Descartes sobre o
conceito de sujeito moderno e ativo em suas Meditacoes (1641,
AT), obra escrita no intuito de rebater os comentarios de Thomas
Hobbes (1588-1679) e Henricus Regius (1598-1679), que
entendiam o sujeito mediante uma substancia passiva. Ao
compararmos a visdo estabelecida por Descartes sobre o sujeito
ativo com a abordagem proposta por Tomas de Aquino perante o
conceito de pessoa expresso na S7, especialmente na solutio do
artigo 05, que compdem a guaestio de nimero 77 da Prima Pars,
identificamos semelhangas filos6ficas entre ambas as
proposigdes. Isso porque, Aquino argumentou que “[...] as
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poténcias ativas, principios de tais operagdes, estdo no conjunto,
como no sujeito proprio, € ndo somente na alma”, ao passo que
Descartes ““[...] mostrava ter consciéncia de que, antes dele, o
sujeito visto como agente, dotado de capacidade de refletir
(pensamento) e agir (vontade), ja havia sido tematizado, por
exemplo, por Santo Agostinho” (SAVIAN FILHO, 2015, p. 184).

Desse processo de circularidade das ideias*’ e de

interdiscursividade se destaca a poténcia ativa atribuida ao sujeito
ndao somente medieval e moderno, mas também ao homem da
Antiguidade Tardia evocado nas palavras de Agostinho de
Hipona (Cidade de Deus, X, VI). Assim, essa filosofia de
compreensdo do sujeito em seu cardter ativo nao ¢ uma
compreensao autdbnoma e Moderna, mas estivera presente desde
os apontamentos filos6ficos apresentados por Aristoteles (384-
322 a.E.C., Etica a Nicomaco, EN, 1, 7, 1098a.), Agostinho (354-
430), Tomés de Aquino e ndo se esgotou em Descartes. Desse

47 Na esteira da Nova Histéria Cultural elegemos o conceito tedrico de
circularidade das ideias para demonstrar as interagdes que ocorreram entre 0s
grupos cristdos e ndo cristdos nos primeiros séculos da era crista. O conceito ¢
defendido por Carlo Ginzburg, na obra Olhos de madeira: nove reflexdes sobre
a distancia, de 1998. Utilizamos tal conceito afim de discutir as relagOes
dindmicas que permearam os grupos citados acima, em um processo de inter-
relacdo, avaliando as interagdes, embates, posicionamentos € concordancias
que estavam sempre em movimento. Do mesmo modo, nos valemos de tal
conceito na tentativa de superar a visdo existente de uma relagdo unidirecional
ou passiva entre as culturas, como popular/erudito ou periferia/centro, visto
que ndo existiu um Cristianismo, Judaismo ou politeismo greco-romano
enquanto formas culturais singulares e independentes (CHEVITARESE;
CORNELLI, 2003, p. 26). Por esse conceito compreendemos uma sistematica
comunicagdo polinuclear e multidirecional entre as culturas. Sendo assim, o
conceito de circularidade das ideias corrobora com o objetivo da Nova Historia
Cultural que, segundo (CHARTIER, 1998, p. 16-17), é o de compreender
como uma realidade social é construida, pensada, lida e representada em
diferentes lugares e momentos.
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modo, diante dessa assimilacao de pensamentos, foi Aquino o
responsavel por introduzir “[...] a nogdo aristotélica moderna de
sujeito pensante, pois, mais do que Averrois, ele levou ao extremo
o modelo aristotélico e ofereceu ao mesmo tempo as bases para a
combinagdo desse paradigma” (SAVIAN FILHO, 2015, p. 185).

As semelhangas filosoficas entre Tomas de Aquino e
Descartes quanto a concepgao de sujeito ativo também esbarra na
querela pelagiana, discurso heterodoxo cristdo que remonta a
Antiguidade Tardia e que negava a existéncia do pecado original
e a ndo necessidade da Graca para a salvacdo humana. Logo, ¢
importante observar que Descartes enfrentou tais acusagdes de
aderéncia a essa pratica e respondeu a elas em uma carta escrita
em marco de 1642 ao tedlogo francé€s Marin Mersenne (1588-
1648). Ao ser acusado por Antonie Arnauld (1612-1694), por
compactuar com as ideias pelagianas, o autor moderno escreve
para Mersenne alegando que:

Também procurei os erros de Pelagius para saber sobre o
que se podem embasar aqueles que dizem que sou de sua
opinido (que eu ignoro até o presente momento). Mas
admiro que aqueles que tem vontade de maldizer,
permitem-se buscar pretextos tdo pouco verificaveis e tao
exagerados. Pelagius disse que podemos fazer boas obras
e ganhar a vida eterna sem a Graca, o que foi condenado
pela Igreja. Eu, por outro lado, disse que podemos
conhecer pela razdo natural que Deus existe, mas eu nao
disse com isso que esse conhecimento natural, sem a
Graca, nos faga alcancar a Gléria sobrenatural que
esperamos no Céu (47, 111, 544).

Este documento ¢ uma das poucas instancias em que René
Descartes discute suas reflexdes a respeito das Sagradas
Escrituras, bem como sobre o Dogma da Transubstanciagdo e da
Eucaristia. Ao nosso olhar, essas ponderagdes de Descartes
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contrapdem-se aos principios pelagianos e¢ “[...] colide com a
antropologia agostiniana segundo a qual a capacidade humana
para um conhecimento provido de certeza metafisica bem como
para as demais virtudes usufruidas por Addo inocente, embora
comensuraveis com a natureza humana no estado de criacao, nao
podem ser recuperadas nesta vida” (MAIA NETO, 1997, p. 198).
Nesse sistema de contraposigdes também percebemos que na
filosofia de Descartes o ser humano em sua natureza também esté
contaminado pelas consequéncias do pecado original, pois
somente “[...] o Senhor Soberano pode dispor de todas as coisas
como lhe apraz, sobretudo porque ele tem o direito de fazer para
humilhar o orgulho dos homens, castiga-los por seus pecados, ou
por causa do pecado original, ou por outras razdes que nao sao
escondidas” (AT, VII, 415).

Além disso, no Conversagdao com Burman (1648), embora
haja controvérsias historicas sobre a autoria e revisao do texto em
relagdo a Descartes, encontramos outra passagem que reforga a
visdo do filésofo em relacdo as consequéncias do pecado original
de Adao e Eva para a natureza humana e a necessidade da Graga.
“A proposito do sobrenatural os te6logos nos ensinam que nesse
dominio, do pecado original, resultou para nds uma corrupgao [...]
¢ ha necessidade de uma graga que nos faga conhecer este bem e,
por via da consequéncia, deseja-lo”. Essas consideragdes revelam
que Descartes se insere em um contexto teoldgico complexo e que
mantém uma perspectiva que enfatiza a corrupgdo inerente a
natureza humana devido ao pecado original, bem como a
necessidade de intervengdo divina pela necessidade da Graga
para o conhecimento das verdades e virtudes teologais.

a

O  pensamento de René  Descartes  nessa
interdiscursividade representa um divisor de 4guas na historia da
filosofia ocidental, ao propiciar as bases para o inicio da

44



construgdo do que viria a ser a nova concepcao de sujeito
moderno. No entanto, mesmo diante dessa suposta virada
filosofica, algumas das ideias de Descartes ainda mantém
conexdes com os principios medievais das verdades eternas, na
medida em que o fundamento do “eu” para Descartes estd em sua
propria natureza, entendida como criacdo divina (RIBEIRO,
1995, p. 09).

Por fim, podemos argumentar com base nas palavras do
proprio Tomas de Aquino que a nomenclatura do termo “sujeito”
pode ser aplicada ao homem da Idade Média, uma vez que os
conceitos de “‘sujeito” e “pessoa” operam como Sindnimos e
compartilham uma raiz conceitual comum (SCG, 110, 35, 1).
Dessa maneira, em ambos os periodos o ser humano em questao
fora compreendido como um individuo cuja natureza humana ¢
afetada pela corrupgdo decorrente das consequéncias do pecado
original de Addo e Eva. Ademais, Hildrio Franco Junior (2001, p.
169), conclui que essas “[...] estruturas muito semelhantes as de
outras épocas e locais ganham todo seu sentido apenas se
conectadas com as demais estruturas do contexto medieval”.
Logo, a continuidade entre a tradicdo medieval e o pensamento
de Descartes ressalta a persisténcia de elementos religiosos e
metafisicos na compreensao do “eu” ao longo da histéria. Mesmo
em meio a mudancas filoséficas significativas a ideia de sujeito,
seja na era cartesiana ou na Idade Média, continuou a ser
permeada por aspectos divinos e metafisicos que moldaram a
compreensdo do individuo em sua natureza corrompida pelo
pecado original.

Feita essa ressalva, partimos do entendimento do sujeito
medieval, o qual esta expresso no titulo desse artigo, como um
individuo entendido a partir da coletividade e, corolario, atrelado
a uma comunidade (FRANCO JUNIOR, 2001, p. 183). Reflexo
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dessa afirmagdo ¢ o nome de Tomas de Aquino que, justamente
por ter nascido no condado de Aquino, automaticamente o remete
ao coletivo, inerente a sua conjuntura social inicial. Mesmo
assim, esse homem ¢é um ser individual, sendo a matéria o
elemento responsavel pela raiz da sua individuacao (S7, I, q. 29,
a. 1, sol.).

Essa afirmac¢do dessa individualizagdo pode soar como
um contraponto aos ensinamentos cristaos, na medida em que faz
ressoar a ideia de uma natureza humana para cada individuo.
Diante dessa querela, Tomds de Aquino se adiantou e
compreendeu que mesmo que os individuos fazem parte de um
coletivo, os mesmos ndo possuem uma natureza humana
individualizada, sendo essa natureza a mesma para todos (S7, I,
q. 76, a. 1), tal qual para o homem da Modernidade. Nesse
sentido, gostariamos de ressaltar ao leitor que sempre que citada
a nomenclatura “homem”, “sujeito” ou “individuo”, estamos nos
referindo a condi¢ao de pessoa em sua coletividade, tanto que o
Aquinate, em sua obra De Regno (1266), litigou “[...] a0 homem
viver em multiddo, por ndo bastar para as necessidades da vida,
permanecendo solitario, tanto mais perfeita serd a sociedade da
multidao, quanto mais autossuficiente for para as necessidades da
vida” (Liv. I, cap. II, § 7). Assim, esse homem ¢ uma criatura
social e a sua natureza estd condicionada por varios hébitos, sendo
um desses habitos o pecado original de Adao e Eva (S7, I“-1I*°, q.
82,a.1).

Aquino entende que quando Addo e Eva pecaram a
natureza humana sofreu uma alteracdo, momento esse que, de
acordo com a tradi¢do judaico-cristd, ocorreu apds o fim da
Criagao divina e marcou o inicio de uma nova historia para o
género humano (S7, I*-1I*¢, q. 71, a. 4, sol.; ST, I*-1I*°, q. 85, a 1,
sol.; ST, I“-1I*°, q. 85, a. 1, sol.) Essa narrativa que ainda atravessa
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os séculos acompanha toda a histéria da humanidade, sendo as
consequéncias do primeiro pecado narradas em distintos
contextos historicos.

Nas Sagradas Escrituras, especialmente no Livro de
Génesis (3: 14-24), temos o relato da sedugao da serpente a Adao
e Eva até a expulsdao do Paraiso, uma vez que na tradi¢do do
Judaismo rabinico*® o pecado original foi remido no momento do
recebimento da Tord por Moisés (BOYARIN, 1994, p. 94). No
entanto, essa perspectiva ndo encontrou eco nas correntes dos
Judaismos helenisticos*”. Movimentos que, ao propiciarem o
surgimento das primeiras manifestagdes cristds, foram de
encontro com Paulo por volta do ano 50 d.E.C. Nas paginas de
sua Epistola aos Romanos (5: 8-21) e em sua [ Epistola aos
Corintios (7: 9), o apostolo resgatou essa narrativa da entrada da
morte no mundo e os perigos carnais desencadeados pela
desobediéncia de Adao e Eva, delineando as consequéncias desse

48 Segundo Daniel Boyarin (1997, p. 89), o Judaismo rabinico é um movimento
de resisténcia que, pela interpretagdo, analise e derivagdo das escrituras
ampliou e criou novos sentidos, a partir da Biblia criou a lei oral judaica
(Talmude), procurando distinguir-se do Helenismo em suas variantes e dos
diversos tipos de Cristianismos antes da consolidacdo da Igreja e seus dogmas
oficiais. E um dos vérios movimentos dentro do Judaismo (BOYARIN, 1994,
p. 46), visto que o proprio Talmude menciona 24 seitas diferentes. O ponto em
questdo € que o corpo nesse movimento assume uma caracteristica positiva,
diferente do que sera propagado pelos primeiros discursos cristdos. Nessa
vertente até mesmo Deus ora parece visivel e por vezes até corporal, mas se
trata de alegorias, pois ¢ parte do que se denomina “agada”, uma espécie de
lendas e narrativas simbolicas (BOYARIN, 1992, p. 497).

4 Segundo Daniel Boyarin o Judaismo helenizado nio era uma corrente
homogénea, mas sim Judaismos helenizados no qual o préprio Paulo de Tarso
fazia parte. Contrario a corrente rabinica, no imaginario dessa corrente o corpo
foi criminalizado, uma vez que “[...] € no judaismo helenista, representado por
Filon que se devem encontrar as origens da Eva europeia” (BOYARIN, 1994,
p. 94).
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ato, como uma retomada que simbolizou o inicio da construgao
da “[...] queda de Addo e o corte da historia em duas, como a
vinda de Cristo corta a historia em duas” (RICOEUR, 2008, p.
272).

No seguimento dessa visdo de negatividade, na
Apologética de lingua grega, Origenes (185-254), atuante
majoritariamente no Oriente, considerou que a maldi¢cao de Adao
¢ comum a todos os homens (Contra Celsum 1V, 40), enquanto
no movimento dos Pais da Igreja’®, Agostinho de Hipona, no
Ocidente, propagou que a natureza humana fora alterada
negativamente devido ao grande e primeiro pecado (De civitate
Dei, 11, XIV, XX). “Apesar de nascer no seio da religiosidade
judaica, foi na cultura grega que o cristianismo encontrou a
estrutura inteligivel que possibilitou a comunicagdo,
sistematizagdo e a justificacao racional dos dogmas centrais de
sua f&” (CHACON, 2019, p. 05). Sendo assim, os Pais da Igreja
sdo tributarios dessa cultura classica, na busca por orientar os fi€is
por um método apologético para a Verdade e que esta pautada no
Deus cristao.

30 Do latim pater os Pais ou Padres da Igreja foram importantes tedlogos da
Igreja dos primeiros séculos que, a partir da segunda metade do século IV,
exerceram enorme influéncia na formulacdo da doutrina cristd. Sdo os homens
que cunharam a vida da comunidade catdlica que ensinaram e permaneceram
na fé (PADOVESE, 1999, p. 19). A partir do século IV, pelo decreto De libris
recipiendis et non recipiendis, o termo se concentra em todos representantes
da tradi¢do eclesiastica, logo em seguida aplicado aos que levaram uma vida
monastica ou asceta. Por fim, a ortodoxia ou heresia de uma doutrina sera
avaliada por meio dos ensinamentos deixados por eles, pois inauguraram a
“ciéncia” teologica e foram a centralidade da palavra de Deus. A palavra Pai,
referenciando-se aos Padres da Igreja, foi usada pela primeira vez pelo
protestante alemao J. Gerhard (1637). A Patrologia refere-se ao estudo da vida
e dos escritos dos Padres da Igreja pela pesquisa historiografica (GATT, 2019,

p. 35).
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Na Idade Média Central Tomas de Aquino (1225-1274),
prosseguiu na defesa dessa mesma visdo, de que o pecado original
diminuiu o bem da natureza humana (S7, I-1I*¢, q. 85, a 1), ao
passo que no Concilio de Trento, realizado entre os anos de 1545-
1563, as consequéncias do pecado original foram consideradas
dogmas, tais como a hereditariedade da macula original aos
descendentes de Adao e Eva e a entrada da morte no mundo por
meio desse ato, sendo reafirmadas também no II Concilio de
Vaticano (1962-1965).

Nessa linha de analise, o historiador Peter Brown (2009,
p. 249), considera que o pecado e a morte, concomitantemente a
pobreza, se tornaram simbolos®' basilares na construcio da
espiritualidade da fides christiana®* e que, inexistentes no mundo
Antigo, agora “[...] habitam o horizonte do cristdo da Antiguidade
Tardia”. Desse modo, o pecado pode ser entendido tanto como
uma categoria de analise historica e como um simbolo que remete
as formas de relacionar e viver no imagindrio’® cristio, posto que

51 Os simbolos s3o acontecimentos, gestos ou atos que transmitem um
significado. Influenciam no comportamento dos homens ao classificarem o
mundo e introduzirem valores. Quando disputados, os simbolos sdo objetos
que detém o monopdlio sobre algo, uma vez que justificam uma ordem social
(GEERTZ, 2008, p. 179). Interessante notar que para Michel Pastoureau
(2004, p. 12), os simbolos, ou melhor, o Symbolon, na cultura grega ¢ “[...]
sempre ambiguo, polivalente, proteiforme (que muda frequentemente de
forma); ele ndo pode ser resumido em qualquer formula”. Ademais, os
simbolos carregam um sistema de valores historicos e subjacentes (LE GOFF,
1994, p. 12).

52 Ana Paula Tavares Magalhdes (2022, p. 29), adota a nomenclatura de fides
christiana para conceituar os movimentos cristaos dos primeiros séculos, que
comumente ¢ confundido com o termo religio. Para a historiadora o termo
religio diz respeito a expressdo de fé, como a vida monastica.

33 Roger Chartier (1998) se utiliza do conceito de imaginario para analisar
todos ambitos e elementos de uma sociedade. Isso porque, o imaginario ¢
produtor de realidades e hierarquiza os valores sociais (BACCEGA, 2015, p.
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os discursos>* sobre esse simbolo exerceram posi¢do central na
relacdo sujeito/sagrado.

Essa dicotomia se torna possivel no Medievo pois as “[...]
categorias de sagrado e profano, material e espiritual, eterno e
temporal, o que ¢ do céu e o que ¢ da terra, funcionaram como
alicerces sobre os quais se constroi a experiéncia vivida”
(NASCIMENTO, 2023, p. 22). Foi uma sociedade possuidora de
um imaginario em que a sacralidade adquiriu a vigorosa forca da
fé ao ser experimentada em diversos sentidos, entrelagando fios e
forjando as conexdes nos intrincados tecidos religioso e social.
Nesse sentido, a “[...] Europa catélica medieval, como se sabe,
tinha seu conjunto de valores essenciais articulados pela religido”
(FRANCO JUNIOR, 1992, p. 16).

Cada momento da vida, cada feito era cercado de formas
enfaticas e expressivas, realcado pela solenidade de um
estilo de vida rigido e perene. Os grandes fatos da vida - o
nascimento, 0 matriménio, a morte, eram envoltos, por
obra dos sacramentos, no esplendor do mistério divino
(HUIZINGA, 1919, p. 11).

Nesse seguimento, a espiritualidade vivida pelos homens
da Idade Média articulou-se como um sistema simbolico

284), ao abarcar todas as representacdes de uma sociedade (SILVA, SILVA,
2009, p. 213). Nessa acep¢ao, o imaginario ¢ um sistema que concede ordem
a natureza, a sociedade e a0 homem (SCHMITT, 2014, p. 36).

3% Partimos do conceito de discurso enquanto categoria de andlise,
corroborando com os postulados da Analise do Discurso de linha francesa
(AD). Em vista disso, Dominique Maingueneau (2005, p. 13), considera os
discursos como “[...] uma dispersao de textos, cujo modo de inscrigdo historica
permite definir como um espago de regularidades enunciativas”, sendo que ¢é
no discurso que se manifesta o sujeito falante, o enunciador. Do mesmo modo,
¢ mediante o discurso que se reavive a dindmica entre o texto € o seu contexto
socio-historico de produgcdo (GREGOLIN, 1995, p. 71).
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estruturado, na medida em que seus elementos internos se
relacionavam entre si e forjaram uma totalidade coesa capaz de
tecer uma experiéncia significativa. Logo, esse sistema
operacional permitiu que os discursos cristdos construissem
gradualmente e estabelecessem no imaginario social a simbologia
do pecado original, do mesmo modo que “[...] permitiram sentir,
refletir, e, portanto, interpretar o mundo de forma semelhante”
(HALL, 2016, p. 23). Dessa forma, os discursos mencionados até
entdo e aos demais simbologias sobre o pecado de Adao e Eva,
seja como desobediéncia a Deus ou pelo viés do desejo
desenfreado da carne, abrangem a dualidade da natureza humana
defendida por Tomas de Aquino e que, muito bem elaborada,
reflete diretamente na divisao de escrita da Summa Theologiae
(ST, 1273)*.

Na otica filosofica e teoldgica de Tomas de Aquino a
natureza humana ¢ compreendida por dois momentos distintos,
anteriormente e posteriormente ao pecado original. Nesse
sentido, o ato primario de Addo e Eva se converteu em um
simbolo imprescindivel na constru¢o da identidade®® do sujeito

35 Para analisarmos essa premissa seguimos a proposta defendida por Jérome
Baschet (2019, p. 10), de que no Ocidente Medieval o sujeito cristdo ¢
compreendido por um aspecto dual e ndo mediante a caracteristica do dualismo
ou de oposi¢cdo. Sendo assim, uma dualidade ndo ¢ dualista, existem duas
naturezas humanas, mas elas nfo coexistem ao mesmo tempo no sujeito
medieval.

%6 Para estudarmos o conceito de identidade seguimos a obra Identidade e
Diferenca: a perspectiva dos estudos culturais (2014). Organizada por Tomaz
Tadeu da Silva, Stuart Hall e Kathryn Woodward, a obra em questao retrata o
conceito de identidade como uma construgdo social, mediante os aspectos
sociais e pelas experi€ncias com os contextos e intercambios. Logo, uma
identidade ndo ¢ natural, mas construida pela linguagem e moldada pelas
relagcdes de poder. Ademais, uma identidade nao ¢ fixa e ndo existe por si
mesma, mas sendo multiplas e mutaveis, sdo marcadas pela diferenca. E
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cristdo no imaginario do século XIII. De tal modo, a ST, obra mais
famosa do Doctor Angelicus, também o resumo do pensamento
tomista, ¢ o reflexo dessa visdo, uma vez que, dividida em trés
tomos, temos na primeira parte (Prima Pars) uma ontologia da
natureza humana no estado de inocéncia, no Paraiso, enquanto a
segunda parte da obra, Secunda Pars, pondera essa mesma
natureza humana agora corrompida pelas consequéncias do
pecado original de Adao e Eva e pela falta da ordem da justica
original (S7, I-1I*°, q. 82, a. 2), que ndo estd mais sujeita a
vontade de Deus (87, I°-1I*°, q. 82, a. 3).

Desse modo, a natureza humana ¢ entendida pelo
Aquinate mediante uma perspectiva de dualidade, na distingao
“[...] do estado de inocéncia do estado do homem depois do
pecado” (ST, I, q. 94, a. 2), na medida em que, “[...] o proprio
pecar do homem diminui-lhe o bem da natureza (ST, I-1I, q. 85,
a 1). Ademais, Aquino concebe que o ato origindrio corrompeu
ndo somente a natureza humana de Adao e Eva, mas também de
seus descendentes, posto que “[...] passa do pai para a prole e,
simultaneamente com a natureza, a sua deficiéncia. Por isso,
quem nasce ¢ consorte do primeiro pai na culpa, por ter recebido
dele a natureza, por via da geracao” (ST, I-1I*°, q. 81, a. 1). Nessa
perspectiva, nesse imaginario religioso ndo somente construido,
mas reconstruido desde os discursos dos Pais da Igreja, a
identidade do sujeito cristdo € atravessada no tempo € no espaco
pelas consequéncias do primeiro pecado, sendo esse simbolo o
elemento que homogeneiza a humanidade, ou seja, todos
descendente de Adao e Eva por uma natureza humana corrompida
desde o nascimento do sujeito.

mediante a diferenca, a exclusdo, que se justifica uma identidade. E um sistema
de antiteses.
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Corolario a essa construgdo simbolica, a concepcao
defendida por Tomas de Aquino corrobora e contesta a0 mesmo
tempo os demais discursos cristdos, conferindo uma
interdiscursividade & Summa Theologiae. E justamente essa
circularidade que permite a reconfiguracao, a ressignificacao e a
reinterpretagdo dos produtos culturais e que faz com que as
praticas religiosas cotidianas nao sejam transmitidas de forma
hierarquica. Isso ocorre porque, segundo Hilario Franco Junior
(2001, p. 183), todo imaginario ¢ historico e fruto de um processo
de constru¢do que se deu no decurso da Historia e a partir das
experiéncias e vivéncias de diferentes geragdes. Nesse viés, dessa
assimilagio entre discursos emergem prdticas®’ sociais que
emanam representacdes>® que, por vezes, nio se apresentam

57 Seguimos o conceito de praticas através do postulado de Roger Chartier
(2011), historiador da quarta geragdo da Escola dos Annales, no que diz
respeito a0 modo como uma sociedade ¢ estruturada. Assim, esse conceito
compreende os modos de falar, de se comportar e, até mesmo, se calar como a
organizacdo de uma comunidade. Sdo as praticas que remetem os modos de
vida e geram produtos culturais, como padrdes de vida, na medida em que essa
pratica gera uma representagdo. Cabe ressaltar que as praticas nio sio
estaticas, nem estdo perpetuamente consolidadas, pois ao surgirem novas
praticas os novos costumes substituem os antigos, assim como as
representacdes. Praticas e representagdes sao conceitos complementares,
frutos das necessidades sociais € que ndo se esgotam, sendo que as praticas
sempre geram representagdes e vice-e-versa.

8 Chartier (1998, p. 16), propde o conceito de representagdes para
compreendermos as divisdes e classificacdes do mundo social, em que tais
ramifica¢des remetem a percepcdes do real. Pelo conceito de representagdo
entendemos como um sujeito ou um grupo vé€ determinada imagem, como esse
elemento cultural esta inserido na sociedade. E a forma como um grupo vé e
explica um elemento de sua sociedade. Assim, as representagoes, que aspiram
a universalidade sdo determinadas pelos discursos, sendo que “[...] esses
discursos sdo forjados e ndo sdo neutros, sdo tendenciosos, pois produzem
estratégias e praticas que tendem a impor uma autoridade acima dos demais
grupos” (GATT, 2018, p. 91). As representagdes sdo os modos de ver as coisas,
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homogéneas; assim, esta pesquisa se respalda na assertiva de que
“[...]1 a religiosidade ndo implica em uniformizagdo: pelo
contrario, ela ¢ desigual e heterogénea, inclusive no interior de
uma mesma comunidade. E, se a religiosidade apresenta
variagdes no espago, o mesmo vale para o tempo”
(MAGALHAES, 2022, p. 30).

Portanto, partindo do pressuposto entre Medievo e
heterogeneidade, compreender como os primeiros discursos
cristdos propuseram determinadas identidades, conforme
contextos e espagos, nos auxilia na percepcao da especificidade
de cada periodo e como esses contextos sociais influenciaram os
demais discursos cristdos ao longo da Idade Média. Sendo assim,
se faz necessario um regresso temporal aos primeiros séculos da
era cristd, momento em que foram formulados os primeiros
discursos acerca do tema na fides christiana. Referimo-nos aqui
aos escritos de Paulo de Tarso, do Padre Apologeta Origenes e
dos Pais da Igreja, como Clemente de Alexandria (150-215),
Tertuliano (160-220), Agostinho de Hipona e outros importantes
pensadores na formulagdo posterior da doutrina crista. Nesse
sentido, esses homens foram pensadores que, além de refletirem
sobre a natureza humana e a identidade do sujeito cristao, seus
escritos estiveram presentes no decorrer do processo de escrita da
ST, sendo que seus escritos serviram ora como argumentos
basilares de justificacdo aos apontamentos realizados por Tomas
de Aquino ou como pontos de contrastes.

E do cerne dessa circularidade de ideias que emergiu a
conexao entre os discursos que delineiam a identidade do sujeito

coletiva ou individualmente, ao passo que mantém ativa a relagdo
sujeito/mundo (CHARTIER, 2011, p. 20).
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cristio e postularam a nog¢do da diferenca (alteridade)®”. Ao
abordar os temas do pecado, da morte e da conduta almejada
pelos discursos predominantes, essa dindmica contribuiu para a
distancia simbolica entre os corpos marcados pelo pecado e
aqueles considerados sem pecado. Diante dessa dicotomia,
ajustados “[...] pelo contexto social e cultural no qual o individuo
esta inserido, o corpo representava o vetor semantico por meio do
qual a percepg¢do da relagdo com o mundo ¢ forjada: englobando
ndo apenas atividades perceptivas, mas também a expressao dos
sentimentos e os rituais que marcam as interagdes humanas” (LE
BRETON, 2007, p. 07). Foi gradualmente que pecado,
intrinsecamente vinculado aos discursos dos primeiros séculos
sobre o corpo, desempenhou um papel crucial na formagao da
identidade do sujeito cristdo ndo apenas no século XIII. Ademais,
em compasso com a religiosidade® do periodo, o pecado original
articulou-se as praticas e as representagdes sociais ao manifestar-
se através dos simbolos que permearam toda a trama social.

% Em consonancia com o conceito de identidade, a diferenca ndo existe sem
uma identidade. Ela ¢ a alteridade a identidade que se encontra no poder. E
relacional, como o contrario & norma estabelecida, posto que ¢ um efeito
decorrente da identidade, sendo a identidade o ponto original, a referéncia que
postula a diferenga (SILVA, 2014, p. 76). Do mesmo modo, ¢ uma criacdo de
um ato de linguagem, tendo como fun¢@o separar uma identidade da outra,
excluindo os marginalizados. Entretanto, s6 adquire sentido quando analisada
junto a identidade.

€ Para Ana Paula Tavares Magalhdes a religiosidade (religiositas), &
proveniente de uma manifestagdo interior da fides, da f€, entretanto em uma
dimensao coletiva, como “[...] uma experiéncia fundamentalmente partilhada”
(MAGALHAES, 2022, p. 29).
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E no amago dessa interdiscursividade que os simbolos do
pecado original e da natureza humana corrompida por ele ganham
vida. Sendo assim, esse artigo visou compreender como o
discurso religioso e filosofico de Toméas de Aquino na ST
estipulou uma identidade ao sujeito cristao do século XIII. Nesse
sentido, O presente estudo analisou a constru¢do da identidade do
sujeito cristao no século XIII, conforme delineado na obra Summa
Theologiae de Tomas de Aquino. Ao longo da discussdo, foi
evidenciada a continuidade e a interdiscursividade entre os
conceitos de sujeito, pessoa e coletividade, explorando como os
elementos filosoficos e teologicos se entrelacam para moldar a
visdo do individuo em sua relagdo com o pecado original e a
Graga divina.

Observou-se que a visdo de Aquino ndo se limita ao
contexto medieval, mas estabelece didlogos com tradi¢des
filosoficas da Antiguidade, como Aristoteles e Agostinho, e
contribui para as bases do sujeito moderno, conforme abordado
por René Descartes. Essa circularidade de ideias revela que a
compreensao do sujeito cristdo transcende barreiras temporais e
geograficas, configurando-se como um conceito historicamente
dindmico.

Por fim, a identidade do sujeito cristdo no periodo
medieval reflete uma complexa interagdo entre espiritualidade,
coletividade e individualidade, ressaltando o impacto do pecado
original ¢ a necessidade da Graca na compreensao da natureza
humana. Tais elementos demonstram que os discursos religiosos
e filosoficos de Tomds de Aquino contribuiram
significativamente para a constru¢do do imaginario cristdo e para
a formacao da nog¢do de sujeito ao longo da historia.
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Introducio

Desde os primordios da Humanidade, o conviver com
pessoas ¢ essencial para o bem-estar psiquico e fisico. Aristoteles
ja dizia que o ser humano ¢ um ser social e, ¢ de sua natureza
viver em comunidade e estabelecer relagdes interpessoais.
Entretanto, ¢ notéria a dificuldade em relagdes interpessoais,
aceitar o diferente, principalmente no que se refere a algo pessoal
como a religido, por exemplo.

O famoso ditado “religido ndo se discute” demonstra a
intencdo de evitar conflitos sociais ao se tratar deste assunto.
Entretanto a cultura do 6do em relacdo a religido gerou e ainda
gera conflitos sociais causados pelo desrespeito, preeconceitos a
varias religides resultando na intolerancia religiosa

Ao depararmos com leituras sobre a intolerancia religiosa
nota-se que de certa forma ela ¢ natural ao ser humano, porém
ndo significa que ndo pode e nao deva ser combatida. Na
sociedade contemporanea fatores externos, entre eles as midias e
redes sociais, intensificam o problema da intolerancia religiosa no
mundo.
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Perassi; Meneghel, (2011) denomina a palavra midia
como “suporte, o veiculo ou o canal de comunicagao, pelo qual a
informacao pode ser conduzida, distribuida ou disseminada,
como um “meio” de comunicagao”.

Para Bradley e McDonald (2013, p. 26) midia social € “um
ambiente online criado com o proposito da colaboracdo em
massa, nao a tecnologia per se”’. Em outras defini¢des do termo
um usuario comunica determinado contetido (informacao,
conhecimento, ideia) num ambiente que propicia a interagao.

Em relagdo as redes sociais elas sempre existiram, mesmo
antes da internet. Exemplos delas encontamos na familia, amigos,
colegas da escola ou de trabalho. Com a era digital as redes
sociais ocuparam um espago online onde pessoas interagem,
expoe suas ideias e partilham de interesses em comum.

Marteleto (2001, p.72), define redes sociais digitais como,
“um conjunto de participantes autonomos, unindo ideias e
recursos em torno de valores e interesses compartilhados”. Dito
isso toda rede social digital ¢ uma midia social, mas nem toda
midia social € uma rede social, pois nem todas as suas categorias
propiciam essa interliga¢do de usuarios.

Ao tratar de sites de redes sociais, Coenen et al (2006)
apontam trés caracteristicas essenciais para sites de redes sociais:
1) possibilidade de criar grupos; 2) rastreamento de conteudo; 3)
permitir diferentes perspectivas.

Para a tematica em tela usaremos o termo redes sociais por
entender, ser a atualidade uma das maiores protagonistas do
racismo religioso com discursos radicais e nefastos que geram
danos
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Por intolerancia religiosa, Nogueira (2020, p. 21), afirma
que “¢ um conjunto de ideologias e atitudes ofensivas a crengas,
rituais e praticas religiosas consideradas nao hegemonicas”.
Consideram-se estas praticas como a nao habilidade ou a vontade
em nao reconhecer diferentes crengas de terceiros configurando
em crimes de 6dio que ferem a liberdade de um individuo
(Nogueira, 2020).

Entretanto Nascimento (2017), afirma que o nome
intolerancia nao consegue descrever com precisao este fendmeno
no Brasil. Para o autor a intolerancia religiosa em terras
brasileiras se torna um racismo religioso pois nao € apenas, o
carater religioso das comunidades afro-brasileiras que se ataca e
sim o modo de vida do negro, mesmo quando vivenciado por
pessoas ndo negras.

O advento da internet em 1989 e consequentemente, as
redes sociais em 2004 ganham forca e faz surgir em terras
brasileiras um racismo religioso que ultrapassa os limites
estabelecidos naturalmente pelos direitos humanos. A
intrangicencia e o radicalismo nas redes sociais a respeito do
racismo religioso constituem uma comunhdo de conflitos contra
quem vivéncia sua fé ancestralidade divinizada.

Conforme pesquisas feitas por varias organizagdes, 0
crescimento dos discursos de 6dio e racismo religioso, que ja era
evidente nos comportamentos das pessoas antes da internet nesta
era tera como dominio um fundamentalismoreligioso que usa o
nome de Deus para agdes odiosas.

A partir deste cendrio, foi levantado o seguinte
questionamento: como ocorre o racismo religioso nas redes
sociais e quais sdo os discursos de odio propagados por elas?

64



Nos ultimos 10 anos hd uma preocupacdo com o0s
caminhos que as redes sociais andam tomando, influenciando, por
meio de informagdes, comportamentos com discursos de ddios
em varios aspectos, como religido, xenofobia, misoginia dentre
outros que agridem uma parte da populagao.

As denuncias feitas sobre racismo religioso entre 2021 e
2022 nas redes sociais tiveram um crescimento de 456%,
perdendo apenas para a xenofobia (Cruz, 2023). Em 2023 as
denuncias chegaram em 1478, e no primeiro semestre de 2024 ja
atingia 1482 denuncias, ultrapassando o numero total de registros
do ano passado inteiro (Clavery, 2024).

Para o diretor de Promocao dos Direitos Humanos do
Ministério dos Direitos Humanos e da Cidadania (MDHC) do
Brasil, Fabio Mariano da Silva, as principais vitimas de intolerancia
religiosa no Brasil sdo aquelas que praticam religioes afro-
brasileiras.

A partir do exposto, o objetivo deste trabalho foi analisar
o racismo religioso nas redes sociais, identificando os discursos
de 6dio, por elas disseminados. Empreender um estudo nessa
tematica compreende um alerta em relagao aos discursos de 6dio
que causam danos psicoldgicos, morais e sociais aos praticantes
das religides afro-brasileiras.

Metodologia

A abordagem da realidade pesquisada ¢ qualitativa
descritiva, que ndo esta disponivel a mensuragdo (Bufrem; Alves,
2020), por compreender a vivéncia nas redes sociais como a
existéncia de uma relagdo dindmica entre o0 mundo na sociedade
contemporanea e o individuo.

65



A metodologia aplicada constou de uma pesquisa
bibliografica, e os tedricos enfocados foram: Nascimento (2017),
Nogueira (2020), Belém (2017) entre outros que trabalham a
tematica.

Envolveu também uma pesquisa em material publicado na
internet, em artigos cientificos com fontes primarias ou diretas,
sites do Jornal O Globo, Ministério Publico do Estado de Minas
Gerais, Revista AzMina dentre outros citados nas referéncias
desse estudo, compreendendo o periodo de janeiro a julho de
2024. Os casos abordados aconteceram em 2019, 2022, 2023 ¢
2024.

Para além desses materiais fez-se uso de publicagdes
esporadicas na internet utilizando os seguintes termos na
recuperagdo das informacgdes nos diversos trabalhos pesquisados:
rede social e intolerancia religiosa; racismo religioso; racismo
religioso e 0dio nas redes sociais, dentre outros que propiciasse a
referida temadtica.

No percorrer da andlise, trabalhamos o conceito e as
formas de discursos de 6dio numa perspectiva foucaultiana em
que a intolerancia religiosa produzida numa realidade virtual
pode ser realizada por meio da conexado entre presente e passado.

Descortinando o racismo religioso

Ao adentrarmos as redes sociais e o racismo religioso, se
faz interessante uma abordagem como ele surge antes do advento
da internet para sentirmos como este mal caminhou e caminha
perante a este discurso discriminatorio.
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A compreensao do racismo religiosopresente no Brasil em
relagdo ao negro escravizado passa, necessariamente, por uma
analise da Didspora Negra em que a imagem catolica da época
enfatizava que a Africa era um continente demoniaco, que todos
os seus habitantes ja estavam condenados ao fogo eterno.

Assim, na visdo religiosa racista da época, era um favor
que os cristdos deveriam prestar aos habitantes da Africa,
convertendo-os ao catolicismo.

Por cerca de trés séculos e meio a liberdade religiosa para
os negros escravizados e seus descendentes, no periodo da
denominag¢ao senhorial ndo aconteceu. A aboli¢ao da escravatura
ndo trouxe reparagdes e reconciliagdes ao povo negro, pelo
contrario suas comunidades e sua religido continuaram a receber
acoes de terror e humilhagdo e suas praticas religiosas eram vistas
como bruxarias ¢ magia negra (Souza, 1986).

O estigma do racismo religioso atravessou o Império, a
Republica e o Estado Novo com vérias perseguigdes as religioes
de matriz africana (Franceschi, 2010). No ano de 1988, a
Constituicao Federal instituiu que o estado ¢ laico. Entretanto, ¢
notavel que a laicidade ndo reflitiu o cenario vivido no inicio do
século XXI.

Século este, que marcou o dpice de registros de racismo
religioso tanto online como nao. Tivemos terreiros invadidos e
quebrados, agressdes fisicas e discursos de 6dio aos adeptos da
religiosidade, criangas impedidas de entrar na escola com suas
contas e imagens do patrimonio publico quebrado.

Em uma reflexao a esse respeito no contexto historico do
Brasil, as religides de matriz africana sempre foram perseguidas,
demonstrando um racismo religioso em que o sistema judiciario
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se revelou pouco efetivo no que diz respeito a obrigagado de coibir
e punir estes crimes (Bernardo, 2023).

Em 2004, com o surgimento da rede social Orkut, filiada
a plataforma Google, o racismo religioso sai das ruas e ganha um
locus na internet se constituindo uma ameaga frente ao estado
democratico de direito.

Em 2006 o grupo de combate a crimes cibernéticos do
Ministério Publico Federal em Sao Paulo envia a Justiga Federal
pedido para a quebra de sigilos dos dados de dez comunidades
desta rede social que tratavam de racismo e pedofilia (Redacao
ConJuur, 2006).

Redes Sociais e Racismo Religioso: discursos de 6dios

Redes sociais enquanto utilizagdo em massa no uso da
internet contribui para a formagao de perfis de atuagao religiosa
marcados pela intolerancia, discursos de 6dio e radicalismo. No
dia a dia, aconteciam polémicas e debates cujos sujeitos
pareciamm tomados de uma ira ensandecida contra toda e
qualquer divergéncia de opinido a esse respeito.

Hé uma relacao direta entre esse tipo de comportamento e
a racionalidade dos algoritmos, responsaveis pela organizacao e
distribuicao de dados nas redes sociais. E aqui, salientamos que
quase ninguém tem consciéncia disso.

Os algoritmos de redes sociais “tém a funcdo de
personalizar o conteudo apresentado aos seus usuarios de acordo
com seus interesses e comportamentos”, criando filtros que
tendem a simplificar e facilitar a sua navegabilidade ordenando
uma interagao em tempo recorde nestas esferas (Rocha, 2024).
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No trabalho em tela, ¢ da algada dos algoritmos a busca
do reconhecimento de discursos odiosos de sujeitos e a
distribuicdo para outros sujeitos, que pensam de forma
homogénea e em oposi¢ao as diversidades e o pluralismo social.
Ao encontrar eco estas vozes ampliam os espacos para a livre
manifestagdo e o apoio de outros sujeitos.

Diante desta atuagdo, as divergéncias de opinides e
consequentemente o 6dio nas redes sociais assume um “efeito
bolha”, pois as pessoas que a acessam sao induzidas por
algoritmos e ndo pelo discernimento racional (Belém, 2017).

De acordo com o psicanalista Contardo Calligaris
(Pereira, 2017, ndo paginado), “nas redes sociais, ¢ possivel
expressar o seu o0dio, dar a ele uma dimensao publica, receber
aplausos pelos seus amigos e seguidores e se sentir de alguma
coisa validado”. Ou seja, as redes sociais produzem uma espécie
de validagao do seu 6dio que era muito mais dificil antes de elas
existirem e se tornarem tao importantes na vida das pessoas.

E ainda, nas redes sociais, vé-se este tipo de discurso
ordenado em estereotipos e estigmas sociais como se fosse uma
contenda na qual quanto mais odioso o discurso de um sujeito,
mais aceito e prestigiado ele se tornara por grupos de pessoas que
partilham de suas ideias.

“Parece haver um ‘ganho’ para quem incita 6dio em redes
sociais, ¢ este ganho ¢ a visibilidade, popularidade,
reputagdo e influéncia. Tais fatores estdo ligados a
questdes de pertencimento ao grupo ou afirmacgdo de
identidade” (Santos; Silva, 2016, p. 5).

Nos ultimos dez anos as redes sociais proliferaram e se
desenvolveram com o avango de aplicativos facilitando os
entraves de comunicagdo a distdncia.Os novos recursos
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conquistados fizeram com que plataformas, como Facebook,
Linkedin, WhatsApp, Instagram e Twitter, crescessem
extraordinariamente fazendo surgir novas redes como o Tiktok e
o Telegram (Ablas, 2020).

Sao nesses ambientes virtuais que, de acordo com a
SaferNet Brasil, as informacdes em relagdo aos discursos de ¢dio,
disfarcados de liberdade de manifestagdo de pensamentos
ganham ecos ainda maiores.

Marcados por uma acentuada velocidade de propagacao
estes discursos de odio sdo ampliados pelo anonimato dos
usudrios ou falsos perfis que escondem suas verdadeiras
identidades cometendo um delito sem o medo da represélia
(Silva, 2016).

Sendo assim, coisas que nunca se diriam no rosto de
alguém sao mais faceis de serem ditas quando tudo o que precisa
ser feito nestas redes sociais ¢ digitar um discurso de 6dio e, em
seguida, teclar "enviar".

E licito dizer que os discursos de 6dio, na realidade das
redes sociais, concretizados nas postagens abaixo, tem uma
resisténcia relacionada a face do poder e as urgéncias historicas
produzidas nos quais estdo emaranhados, pois “vivemos em uma
sociedade que, em grande parte, marcha ao compasso da verdade”
— ou seja, que produz e faz circular discursos que funcionam
como verdade (Foucault, 2014, p. 346).

A partir dessa afirmagdo, vemos que o0 racismo
religiosonas redes sociais, como corpo social, estd sempre se
digladiando. Os boletins de ocorréncia mostram que 375 das
denuncias estao relacionados a Candomblé e Umbanda (Vellasco,
2022).
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Uma pesquisa sobre Intolerancia Religiosa nas redes
sociais feita pelo coletivo Eixo Banguela, em parceria com os
times de data intelligence e social média da Onglvy Brasil
coletivo de diversidade racial, monitorou plataformas digitais
entre 2016 e 2022, a partir do disque 100 (fig. 1).

Nancy Silva, gerente de estratégia de contetido da Ogilvy
e integrante do coletivo Eixo Benguela em relagdo a pesquisa
afirma:

Chegamos a conclusdo de que a maioria das conversas
sobre intolerancia religiosa na internet ¢ estimulada por
noticias ou situagdes envolvendo violéncia, ataques e
crimes, sobretudo, em relacdo as religides de matriz
africana (Propmark, 2022).

No grafico exposto podemos observar a violéncia
religiosa interseccionada com o preconceito racial no Brasil, o
que faz e determina um racismo religioso. Destaca-se que, em
relagdo as mencgodes as palavras “macumba” e “macumbeiro (a)”,
nem sempre elas t€m um significado negativo, visto que os
seguidores das religides de matriz africana utilizam os termos
para autodenominagdo (Estudos Ogilvy Eixo Banguela, 2022).
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Figura 1: Pesquisa Olgivy e Eixo Banguela 2016/2022

Intolerdncia Religiosa e seus Reflexos nas Midias Sociais

OFENCAS DISCURSOS D VIOLENCIA
ODIO

Volta pro mar, Mencéo a invasio,

oferenda.

Comparag¢ao entre
Exu ¢ 0 Demo6nio
31.482 mengoes

Comparag¢ao entre

34.164 mengoes

Chuta que ¢
Macumba!
africana e Satanismo

9.412 mengodes

53.742 mengoes
Macumba

8.544.5339
mencgoes

Macumbeiro
1.321.128 mencgoes

Fonte: Estudos Ogilvy-Brasil Eixo Banguela
in marcaspelomundo.com.br
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Outro destaque da pesquisa ¢ a nuvem de palavras na
pesquisa relacionada ao tema intolerdncia religiosa nas redes
sociais que esta diretamente ligada ao racismo, palavra mais
mencionada neste universo de conversas, mengoes € noticias.

Figura 2: Nuvens de palavras

socialg diSS€e
|eupai5 d eu Ssendo

lberd ade

Fonte web in marcaspelomundo.com. br.

Episodios de racismo religioso nas redes sociais
geralmente geram danos psicoldgicos e sociais a vitima. Vejamos
o caso acontecido com a advogada Idalma Lima em Santarém,
oeste do Para, no ano de 2019.

Neste ano por ocasido da decisdo do Supremo Tribunal
Federal (STF) determinando ser constitucional o sacrificio de
animais em cultos religiosos de matriz africana, ela compartilhou um
link sobre a decisdo na sua pagina do Facebook e no seu perfil do
Instagram elogiando a agdo e se autoidentificando como
candomblecista.
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Apo6s a realizagdo do post, foram observados diferentes
tipos de ofensas e incitagdo de 6dio. Em uma delas, uma mulher
usou duas fotos dos seus filhos com o enunciado, “proxima oferenda de
sacrificio, comam vivos ou podem alimentar a populacdo carente”,
incentivando que seus filhos fossem oferecidos em sacrificio no lugar
dos animais. O post, anonimo, fez com que a advogada usasse recursos
na lei identificando-a, entrando com um boletim de ocorréncia (Vieira,
2019).

Em 2022 o acontecido foi com a artista Cléo Pires, 39
anos, que utiliza suas redes sociais para desabafar sobre o racismo
religioso que estd sofrendo desde a postagem de seu casamento
no Candomblé em seu perfil no Instagram em julho do mesmo
ano.

Em seu desabafo a atriz afirma que “as pessoas t€m o
direito de seguir a religido que quiserem e que ndo existe s6 uma
religido”. E continua:

Nao, eu ndo estou cega, desviada de Jesus, como muitos
de vocés comentam. Eu estou bem lucida. Intolerancia
religiosa mata! Eu espero ndo ter que ficar voltando nesse
assunto que ja era para ser uma pagina virada, ndo vou
tolerar esse tipo de comentario por aqui (Kogut, 2022).

Ainda em 2022, a eleicdo no Brasil, serd moldada pelo
racismo religioso conforme o estudo da Monitora, observatorio
de politica on-line, criado pela Revista AzMina InternetLab e
Nucleo Monitoria. No que se refere a intolerancia religiosa quase
7.000 interacdes foi detectada no Twitter e Instagram, no periodo
de 26 de setembro a 09 de outubro de 2022.
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J& o racismo religioso fez de seu alvo Rosangela Lula da
Silva, Janja, esposa do presidente Lula, que em duas semanas,
recebeu 798 ofensas em seus perfis no Instagram (343 mil
seguidores) e Twitter (367 mil seguidores).

O discurso de 6dio a Janja aconteceu, no Twitter, em que
ela recebeu 125 posts com os dizeres “macumbeiros”,
“Pombagira”, “satanista”, “falsa cristd” e “demodnia” (Belin,
2022).

Em 2023, o racismo religioso chega ao futebol. Apods a
derrota do Brasil por 2 a 1 contra a Coldémbia, em um jogo das
Eliminatorias Sul-Americanas para a Copa do Mundo de 2026,
Paulinho, o atacante do Atlético-MG e jogador da selegdo
brasileira de futebol tornou-se vitima do racismo religioso em seu
perfil em varias redes sociais.

Candomblecista, Paulinho foi pejorativamente chamado
de “macumbeiro” em mensagens ofensivas em seu perfil em
varias redes sociais. Os discursos de 6dio vieram a tona quando o
atacante colocou uma imagem sua com a camisa da selecdo
acompanhada da frase: “Nunca foi sorte, sempre foi Exu” —
referindo-se ao orixa Exu (Milhomem, 2023).

Em 2024 com as catéastrofes das enchentes no Rio Grande
do sul, a empresaria e influenciadora Michele Abreu publicou um
video em suas redes sociais em que afirmava, “Eu ndo sei se vocés
sabem, mas o estado do Rio Grande do Sul é um dos estados com
maior numero de terreiros de macumba. Alguns profetas ja
estavam anunciando sobre algo que ia acontecer no Rio Grande
do Sul, devido a ira de Deus mesmo”.

Com um perfil piblico e quase de 32 mil seguidores, o
video foi compartilhado por diversos perfis e chegou a trés
milhdes de visualiza¢des. Uma dentncia foi feita pelo Ministério
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Publico de Minas Gerais (MPMG), no dia 17 de maio de 2024.
Em caso de condenagdo a pena pode ser de dois a cinco anos de
reclusdo, além de multa (MPMG, 2024).

As hostilidades nos diversos casos citados de racismo
religioso nas redes sociais visto em nossa pesquisa manifestam
uma linguagem toxica com intuito de incitar a violéncia, negando
a liberdade ¢ o direito de crenca.

Na atualidade no combate ao racismo religioso a lei
7.716/89, conhecida como lei do Racismo, em seu artigo 20, € o
Codigo Penal, no artigo 140, § 3°, estabelece na atualidade pena
mais severa, especialmente quando os crimes sdo cometidos por
meio das redes sociais ou outras formas de comunicacao online.

Segundo Flavio Milhomem, promotor de justica do
Ministério Publico do Distrito Federal e Territérios (MPDFT), a
pratica, o induzimento ou a incitagdo a discriminagao religiosa ¢
crime de racismo (Art. 20 da L. 7.716/89), com pena cominada
de reclusdao de um a trés anos e multa; e, se praticado por meio
das redes sociais, a pena serd de dois a cinco anos e multa
(Milhomem, 2023).

J& a ofensa que consiste na utilizacdo de elementos
referentes a religido, como no caso do jogador da selecao
brasileira, ¢ crime contra a honra (CP, Art. 140, §3°), cuja pena
varia de um a trés anos de reclusao e multa. Quando o crime ¢
cometido ou divulgado em qualquer modalidade das redes
sociais, a pena aplicada se da em triplo. (Milhomem, 2023).
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Consideracoes finais

A primeira conclusao que se chega ao presente estudo ¢ a
constatagdo de um racismo religioso nas redes sociais que nos
causa uma grande preocupacao pelo carater agressivo € nocivo,
aprofundando a discriminagdo racial e estrutural existente na
sociedade brasileira.

O 6dio que a sociedade contemporanea, em seu estagio
tecnoldgico, faz romper nas redes sociais, em relagcdo ao racismo
religioso, tendo os algoritmos como seus impulsionadores, ¢ algo
concreto e real e tem como consequéncia um passado de
preconceitos ja existente em toda a historia da humanidade.

Compreender a dinamica de funcionamento das redes
sociais digitais e seus filtros (algoritmos) se torna indispensavel
para a adog¢ao de uma postura critica e equilibrada diante das
polémicas reproduzidas sobre intolerancia/racismo religioso
diariamente pelas redes sociais.

As religides de matriz africana sdo as mais atingidas no
Instagram, Twitter ¢ Facebook em um discurso de 6dio que
necessita ser visto como uma violagdo de Direitos Humanos, e
também como estereotipo e estigma social que revela prestigio a
grupos que compartilham essas ideias.

Portanto, ¢ possivel concluir que esses tipos de acdes de
racismo religioso tanto nas esferas terrenas como nas redes
sociais fere a liberdade e a dignidade humana, e excluem os seres
humanos negros de seus direitos, constituindo um desafio a
democracia brasileira no século XXI.
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Introducio

O presente artigo examina pontos de dialogo entre o
calvinismo, doutrina cristd que defende a predestinacdo
incondicional ¢ a soberania de Deus na salvagao, e o molinismo,
outra doutrina cristd que busca conciliar a soberania divina com
o livre-arbitrio humano, propondo que Deus possui uma forma de
conhecimento (conhecimento médio) que lhe permite prever
todas as escolhas livres que as pessoas fariam em qualquer
circunstancia possivel, como a escolha de aceitar a salvagao.

O artigo aborda a problematica de como possiveis
conflitos entre ambas as visoes podem ser resolvidos, dado que ja
ha uma tentativa no meio académico cristdo de se avangar no
dialogo entre tais visdes, € tem como objetivo principal promover
um didlogo teoldgico mais integrador entre ambas as abordagens,
removendo polaridades, superando visdes simplistas ou
altamente exclusivistas entre os cristaos.

Tal discussdo visa analisar a possibilidade de solucionar
possiveis discordancias no que diz respeito ao chamado “cinco
pontos do calvinismo”, que serdo explanados: a depravagao total,
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a eleicdo incondicional, a expiacdo limitada, a graga irresistivel e
a perseveranca dos santos. Isso se dard utilizando-se do
pensamento de tedlogos proeminentes, bem como oferecendo-se
novos insights em aspectos ainda ndo esclarecidos nesse dialogo.

A metodologia utilizada ¢ fundamentada em uma revisao
bibliografica detalhada de obras e autores especialistas nas duas
correntes teoldgicas. O método ¢ de carater dedutivo e dialético,
e se justifica pelo fato de estudiosos molinistas terem uma
preocupacao cada vez mais crescente em buscar pontos de
convergéncia com os reformados, e vice-versa, mas sem fazer
analises sociologicas ou culturais, que merecem estudos
especiais.

A andlise comparativa dos pontos centrais de cada
doutrina visa identificar quais areas de convergéncia podem ser
identificadas no didlogo ja existente entre o calvinismo e o
molinismo, e quais pontos de convergéncia ainda nao
identificados podem se apresentar nessa evolucao dialogica.

Portanto, este artigo tem a importancia de sugerir que um
dialogo sério e comprometido entre ambas as abordagens pode
contribuir significativamente para a unidade crista, realgando os
pontos de unido e minimizando as diferengas, promovendo uma
teologia mais inclusiva e reconciliadora.

A soteriologia calvinista e a molinista

Para que se possa compreender a soteriologia calvinista e
molinista, ¢ imprescindivel o entendimento do que € soteriologia
e do que ¢ a doutrina da predestinagao.
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A soteriologia ¢ a area teologica cristd que se preocupa
com a doutrina da salvagdo. "Soteriologia" ¢ um termo que vem
do grego antigo. Deriva de duas palavras gregas: "ocwtnpia"
(soteria), que significa "salvacao", e "Aoyia" (logia), que significa
"estudo" ou "ciéncia". Portanto, "Soteriologia" refere-se ao
estudo ou doutrina da salvacdo, especialmente na teologia crista,
abordando questdes sobre como as pessoas sao salvas, quem as
salva e por que precisam de salvacao.

Quanto a predestinacdo, em primeiro lugar, no contexto
cristdo protestante, ela consiste em dizer que a salvagdo dos
eleitos (o povo escolhido por Deus) ¢ garantida pela graca divina
e ndo depende das obras ou méritos humanos, mas
exclusivamente da vontade de Deus.

Nesse sentido, conforme Carson (2007, p. 65), Deus “ndo
nos predestina devido a algum capricho frivolo; antes, em amor
Ele nos predestina para sermos adotados como seus filhos (Ef
1.4,5)”. Nessa otica, a predestinagdo estd ligada a doutrina da
eleicdo, que basicamente consiste em dizer que Deus, em sua
soberania, escolhe certas pessoas para a salvagdo antes da
fundagdo do mundo.

Em segundo lugar, a doutrina da predestinacdo pode ser
observada na teologia crista, que a considera parte das Escrituras
Sagradas®!, com uma longa histéria de defesa e ensino até mesmo
entre catdlicos, como Luis de Molina (1535-1600).

81 Cf. Rm. 8:29, Ef. 1:5 ¢ Ef 1:11, onde a palavra-chave grega usada nessas
passagens ¢ "proorizo" (mpoopilw), ou “predestinou”. Em Atos 4:28, a
palavra-chave ¢ "mpodpwoev" (proorisen), significando "determinado de
antemao" ou "predestinado". J4 em Atos 13:48, o termo usado ¢ "tetagmenoi"

"nn

(tetayuévour), que significa "designados", "ordenados" ou “destinados”.
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Dadas essas explicacdes, o calvinismo, por um lado, ¢ a
teologia dos cristdos reformados, que se originou no meio
protestante com Jodo Calvino (1509-1564), um teologo francés
que defendeu a soberania absoluta de Deus em todas as coisas,
incluindo a salvagdo humana, e enfatizava a doutrina da
predestinacao.

Por outro lado, o calvinismo pode ser entendido como
uma verdadeira cosmovisdo (visdo de mundo), ndo podendo ser
reduzido a uma constru¢do dogmatica, pois, conforme Kuyper
(2014, p. 266), “o Calvinismo n3o se deteve numa ordem
eclesiastica, porém expandiu-se em um sistema de vida”.

Isso significa que as doutrinas calvinistas ndo sdo apenas
principios teoldgicos, mas moldam a forma como seus adeptos
entendem o mundo, interagem com a cultura, abordam a ciéncia,
a politica, a economia, a educacgdo, e até mesmo a arte.

Calvino articulou muitas de suas ideias em sua obra
principal, "Institutas da Religido Cristd", dividida em quatro
volumes na sua época.

No terceiro volume dessa obra, Calvino argumentou que
a predestina¢do ndo ¢ uma questdo de arbitrariedade ou injustica
de Deus, mas sim uma aplicacao da justi¢a divina, dado que ele
afirmava que “todas as faculdades estdo a tal ponto viciadas e
corrompidas que em todas as a¢des sobressai a perpétua daraio
[ataxia — desordem] e imoderagdo [...]” (CALVINO, 2006 (b), p.
412).

Tal afirmagdo consubstancia uma defesa da depravagdo
total, o primeiro dos cinco pontos do calvinismo - que mais tarde
serdo explorados.
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Entende-se ainda que Calvino defendia também a “eleicao
incondicional”, o segundo desses pontos. No mesmo volume, ele
questiona: “Se a eleicao precede a esta graca de Deus a fim de
que nos tornemos idoneos para a obteng¢do da gloria da vida
futura, o que o proprio Deus achara em nos com que se sinta
movido a nos eleger?” CALVINO, 2006 (b), p. 395).

No contexto de tal questionamento, Calvino sugere que
qualquer comportamento previsto por Deus em cada criatura nao
condiciona ou determina quem Deus ird eleger. Por isso, a eleicao
divina ¢ incondicional.

A chamada “expiacao limitada” também estd sinalizada
em suas “Institutas”, onde ¢ dito ainda no mesmo volume que
“todo o mundo nao pertence a seu Criador, a ndo ser aqueles
poucos que a graca arrebata da maldicdo, da ira de Deus e da
morte eterna, os quais, de outra sorte, haveriam de perecer [....]”
(CALVINO, 2006 (b), p. 402), e concordando que “o sangue do
Cristo ¢ a Unica satisfacdo, expiacao, purificagdo pelos pecados
dos fi¢is” (CALVINO, 2006 (b), p. 147).

Tais trechos sao tradicionalmente entendidos no sentido
de que a expiacao de Cristo ¢ suficiente para todos, mas ¢
direcionada apenas aos eleitos.

Calvino (2006 (a), p. 70) também sinaliza de forma
modesta para aquilo que os calvinistas chamariam de ‘“graca
irresistivel”, afirmando que “somente aqueles a quem a graca
celeste inspirou comeg¢am por fim a buscé-la”, e sustentando que
“esta, sem duvida, ¢ a prerrogativa dos eleitos”

Tais afirmagdes indicam que, uma vez que a gracga de
Deus inspira os eleitos, estes inevitavelmente comecam a buscar
a Deus, diferentemente dos ndo eleitos.
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Além disso, Calvino defende a “perseveranca dos santos”,
falando sobre a firmeza da fé deles, mostrando “quao temerario é
limitar a certeza da fé a determinado ponto do tempo, quando ¢
qualidade propria dela superar a presente vida e chegar a
imortalidade!” (CALVINO, 2006 (b), p. 65). Isso ¢
tradicionalmente interpretado como uma contraposi¢do aos que
afirmam que os eleitos ou santos podem cair da graga divina.

Ainda, ¢ possivel chamar a capacidade humana de realizar
livremente suas escolhas de livre arbitrio ou de livre agéncia, em
que pese o termo “livre agéncia” ser mais usado por calvinistas
para se referir ao tipo de liberdade humana depois da queda
humana em Adao e Eva, de modo que a liberdade de fazer o bem
foi restringida pelo pecado, sendo o ser humano incapaz de
realizar plenamente o bem sem a intervengdo divina
(REISINGER, 2004)%2,

O primeiro contraponto histérico significativo ao
calvinismo foi o arminianismo, um movimento teologico que
surgiu no final do século XVI e inicio do século XVII, liderado
por Jacd Arminio (1560-1609 d.C), um tedlogo cristdo holandés.

Conforme o tedlogo arminiano Olson, tanto Arminio
como seus seguidores ‘“negaram o monergismo de Calvino
(salvagdo determinista) e optaram por um Deus que se autolimita,
que concede livre-arbitrio as pessoas por meio da graca
preveniente” (OLSON, 2013, p. 77). Ou seja, em vez de Deus ser
0 Unico agente na salvagao (monergismo), o ser humano também
tem a liberdade de cooperar, decidindo se aceita ou ndo essa
salvagdo pela graca de Deus (sinergismo).

92Disponivel em:
https://www.monergismo.com/textos/livre_arbitrio/reisinger livre_agencia.ht
m.
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Tal graca preveniente se refere aquela que antecede a
aceitacdo da salvacdo pelos eleitos. Para Arminio, diferente de
Calvino, o decreto eletivo (sobre a eleicao) de Deus “tem o seu
embasamento na presciéncia de Deus, pela qual Ele sabe, desde
toda a eternidade, que tais individuos, por meio de sua graca
preventiva, creriam” (ARMINIO, 2015, p. 227).

Nesse sentido, para os arminianos mais fié¢is a Arminio, o0s
tradicionais, “Deus permite que a sua graca para a salvagao seja
resistida e rejeitada” (OLSON, 2013, p. 77), ao passo que o0s
calvinistas tradicionais, mais fiéis a Calvino, negam que tal graca
preveniente seja resistivel.

Essa graga preveniente seria posteriormente defendida
com mais énfase por John Wesley, outro cristao protestante, que
foi referéncia para o inicio do wesleyanismo® e do metodismo®*.
Ao falar de John Wesley, Olson, acredita que “qualquer um teria
muitas dificuldades em provar qualquer diferenca substancial
entre a sua teologia e a de Arminio ou a dos arminianos
posteriores” (OLSON, 2013, p. 114).

No entanto, antes mesmo de Wesley, os seguidores de
Arminio do século XVII, os “Remonstrantes”, elaboraram uma
declaracdo de fé conhecida como “The Remonstrance” (A
Remonstrancia) em 1610, que foi posteriormente condenada pelo

8 O wesleyanismo é uma vertente teoldgica do Arminianismo, originada no
século XVIII, tendo como figuras centrais o tedlogo e lider religioso britanico
John Wesley (1703-1791) e seu irmdo Charles Wesley (1707-1788),
caracterizada, entre outras coisas, pela énfase na santificagéo pessoal, na graga
preveniente e na perfei¢do cristd na vida dos crentes regenerados através da
graca divina.

% O metodismo ¢ a tradi¢do cristd protestante que se originou de um
movimento de renovagao dentro da Igreja Anglicana liderado por John Wesley
e seu irmao Charles Wesley, ganhando forca na Inglaterra e se espalhando para
os Estados Unidos, estabelecendo-se como uma denominagdo independente
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Sinodo de Dort, “que contou com representantes nao s6 dos
Paises Baixos, mas também de outros paises, como a Inglaterra e
a Suica, os quais se reuniram durante seis meses, de novembro de
1618 a maio de 1619” (ANGLADA, 2000, p. 4).

Em tal sinodo, foram elaborados os canones de Dort, um
conjunto de decisdes teologicas formuladas em resposta a essa
declaracdo de fé arminiana, que nao sintonizava com o0
pensamento calvinista.

Tais canones sdo comumente lembrados pelos cinco
pontos do calvinismo, que na verdade ndo foram elaborados por
Calvino (KEATHLEY, 2010, p. 15), e que sao sintetizados pelo
acronimo "TULIP" (Total depravity — depravagdo total,
Unconditional election — eleicdo incondicional, Limited
atonement — expiacdo limitada, [Irresistible grace — graga
irresistivel, Perseverance of the Saints — perseveranca dos
santos)®.

Keathley (2010, p. 15) afirma que os redatores dos
canones de Dort provavelmente ndo aprovariam a formulacio
“TULIP”, devido a complexa profundidade desses canones.
Também alega que o acronimo TULIP perdeu sua utilidade
devido a necessidade constante de redefinicdo dos termos e a
possibilidade de ele causar confusdo e desinformagao.

% Um acrdnimo pode ser util como ferramenta de memoria ou simplificagdo
em contextos especificos, como na teologia. No entanto, o uso excessivo de
acronimos pode contribuir para uma visao rigida e inflexivel da teologia, onde
as doutrinas sio reduzidas a formulas simplificadas. E por isso que, como sera
visto, alguns calvinistas notdveis consideram alguns desses pontos como
rétulos indevidos.
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Ora, apesar dessa grande énfase calvinista na soberania
divina, Charles Spurgeon, no século XIX, alertou o seu publico
reformado sobre a necessidade de nao se ignorar a
responsabilidade humana dos eleitos. Ele disse: “Nos precisamos
levar em consideragcdo ambos os fatores; a soberania divina ¢ o
peso da responsabilidade humana” (SPURGEON, 2011, p. 36)

Assim, considerando essa afirmagdo de Spurgeon,
qualquer acusagdo de que o calvinismo essencialmente pretende
sacrificar a responsabilidade humana para preservar a soberania
de Deus ¢ infundada.

Por outro lado, arminianos, wesleyanos e molinistas
costumam se defender de acusagdes de que eles tentam preservar
a responsabilidade humana sacrificando a soberania divina
através do pelagianismo ou semipelagianismo, Na verdade, essas
doutrinas sao consideradas heresias até por ndo calvinistas.

O pelagianismo, duramente combatido por Agostinho nos
séculos IV e V d.C., basicamente sustenta que o ser humano tem
a capacidade de alcancar a salvagdo por suas proprias forgas, sem
a necessidade da graca divina. Além disso, conforme Olson
(2013, p. 24), o pelagianismo “nega o pecado original e eleva as
habilidades humanas morais e naturais para viver vidas
espiritualmente completas”.

O semipelagianismo, por sua vez, reconhece que a graga
de Deus ¢ necessaria, mas acredita que o primeiro passo em
direcdo a Deus pode ser dado pela vontade humana, antes do
auxilio da graca (OLSON, 2013, p. 24).

J& o molinismo ¢ uma corrente teologica que se
desenvolveu no meio catolico a partir das ideias do tedlogo jesuita
espanhol do século XVI, Luis de Molina (1535-1600). O
molinismo surgiu em meio as controvérsias teoldgicas da
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Reforma Protestante®® e da Contrarreforma®’, e suas ideias
influenciaram o debate sobre predestinacdo e livre-arbitrio. Nesse
contexto, Molina propds um modelo que se baseia na ideia de que
Deus, em sua presciéncia, possui trés tipos de conhecimento.

Primeiro, ha o conhecimento natural: Deus conhece todas
as possibilidades e contingéncias, incluindo as ag¢des livres das
criaturas, sem determinar essas agdes. Segundo, existe o
conhecimento livre: Deus conhece os eventos que ele mesmo
determina e ordena, como parte de seu plano soberano. Por
ultimo, h4 o conhecimento médio, em que Deus conhece todas as
escolhas que as criaturas fariam em diferentes circunstancias
especificas (CRAIG, 1991, pp. 237-238).

Com base nesse conhecimento meédio, Deus pode
providenciar um plano divino que leve em conta as escolhas livres
dos seres humanos e, a0 mesmo tempo, alcance seus propositos
soberanos, inclusive a salvagio dos eleitos®®.

A Reforma Protestante foi um movimento religioso iniciado por Martinho
Lutero em 1517, que contestava praticas e doutrinas da Igreja Catolica, como
a venda de indulgéncias. Esse movimento levou a divisdo da cristandade
ocidental e a formagdo de novas denominagdes cristds, como o luteranismo
(baseado nos ensinamentos de Lutero, enfatizando a justificagdo pela fé) e o
anglicanismo (que surgiu na Inglaterra, combinando elementos protestantes e
catolicos).

7 A Contrarreforma foi um movimento do século XVI que visava reformar a
propria Igreja, tendo como marco o Concilio de Trento, uma assembleia
eclesiastica da Igreja Catdlica, realizada entre 1545 e 1563, reafirmando
doutrinas catdlicas e combatendo o avango das ideias protestantes por meio da
Inquisi¢@o, censura de livros e a formagdo de ordens religiosas como os
jesuitas.

%8 Percebe-se aqui que os molinistas ndo negam a doutrina da elei¢do ou da
predestinacdo. Eles so tratam essas doutrinas de forma que elas se enquadrem
no conhecimento médio de Deus
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Luis de Molina, em sua obra “Concordia del libre arbitrio
con los dones de la gracia y con la presciencia, providencia,
predestinacion 'y reprobacion divinas”, apresenta uma
articulagdo cuidadosa sobre a relagdo entre a presciéncia divina e
a liberdade do arbitrio humano.

Ele argumenta que o livre arbitrio e a contingéncia das
coisas sao concilidveis com a presciéncia divina de uma maneira
que ndo compromete a autonomia das escolhas humanas.
Segundo Molina:

[...] as coisas que procedem ou dependem do nosso arbitrio
ndo acontecem porque Deus preveja que assim vai
acontecer, mas, ao contrario, Deus prevé que acontecerao
deste ou daquele modo, porque vao se produzir em fungao
da liberdade do arbitrio (MOLINA, 2007, p. 458, traducao
nossa).

Essa perspectiva significa que a presciéncia divina em
relagdo as agodes das criaturas nao ¢ causal; ou seja, Deus sabe o
que vai acontecer, mas esse conhecimento ¢ baseado nas decisdes
livres que as criaturas fardo, € ndo o contrario.

Molina segue explicando que, se as acdes fossem
diferentes, "também seriam previstas desde a eternidade dessa
forma e ndo da forma como realmente se conhecem" (MOLINA,
2007, p. 458, traducdo nossa). Isso significa que a presciéncia de
Deus ¢ sensivel as decisdes livres das criaturas, adaptando-se ao
que elas realmente escolherdo, sem, no entanto, determinar essas
escolhas.
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Arminio incorporou algumas visdes de Molina em seus
trabalhos, como o conhecimento médio (scientia media) divino e
a visdo de que a predestinacao ¢ baseada na presciéncia de Deus.
Ademais, segundo MacGregor (2016)%°, a maioria dos molinistas
contemporaneos sao arminianos.

J& um importante exemplo de arminiano ndo molinista ¢
Roger Olson, o qual defende que “o molinismo leva ao
determinismo e ¢, portanto, incompativel com o arminianismo”
(OLSON, 2013, p. 255), pois em seu entendimento de molinismo,
Deus ¢ quem acaba manipulando o que as criaturas fariam em
circunstancias hipotéticas, algo que os molinistas rejeitam.

O conhecimento médio ¢ baseado na ideia de que Deus
conhece todas as contrafactuais de liberdade das criaturas, € a
Biblia contém diversos exemplos de contrafactuais de liberdade
conhecidas por Deus e reveladas aos humanos’®.

As contrafactuais de liberdade das criaturas sdo
afirmagdes hipotéticas sobre as escolhas que as pessoas teriam
feito em diferentes circunstancias. Ou seja, ndo sdo afirmacdes
sobre o que as criaturas “poderiam fazer”, mas sobre o que elas
realmente “fariam” se estivessem em dada circunstancia. Por
exemplo, pode-se formular uma contrafactual dizendo: "Se Ana
estivesse com vontade de tomar sorvete agora, teria liviemente
escolhido sorvete de limao em vez de sorvete de chocolate".

E ainda mais preciso dizer que tal conhecimento
contrafactual s6 pode ser de fato um conhecimento médio caso
Deus conhega essas contrafactuais antes mesmo do seu decreto

%  Disponivel em: https://freethinkingministries.com/can-one-be-both-a-

calvinist-and-a-molinist/.
70 Cf. 1 Sm 23:9-13, Mt 11:20-24, Lc 10:13-15, Jo 15:22-24,Jo 18:36 ¢ 1 Co
2:8.
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de eleigdao. Assim, os cristdos que nao abracam o conhecimento
médio afirmam que na verdade o decreto da elei¢do divina vem
logicamente ou explicativamente antes do conhecimento
contrafactual de Deus.

Ademais, para os molinistas, a fé em si nao ¢ algo
meritdrio, com base no fato de que o apdstolo Paulo sempre opde
a fé as obras. Nesse sentido, eles concordam com John Wesley
que s6 Deus tem o mérito na salvacdo, ndo havendo “nenhum
outro mérito pelo qual um pecador condenado pode ser salvo da
culpa do pecado” (WESLEY, 1989, p. 195).

No entanto, se Deus conhece as circunstancias em que
cada individuo seria salvo se este fosse colocado em tais
circunstancias, por que nem todos sao salvos?

Uma resposta ¢ dada pelo congruismo, vertente molinista,
formulada pelo reformador catdlico do inicio do século XVII
Francisco Sudrez, que diz que isso se deve a inexisténcia de um
mundo viavel no qual todas as circunstancias sejam compativeis
para a salvagdo de todos. Assim, em cada mundo possivel de
criaturas livres, algumas pessoas ainda escolheriam livremente
rejeitar a graca divina’!, que ¢ suficiente para a salvagio e
extrinsecamente eficaz (CRAIG, 2020).

MacGregor (2016) opina que uma combinagdo do
molinismo original com o Congruismo resulta na subscricao de
todos os cinco pontos do calvinismo’?.

Uma segunda alternativa molinista diz que Deus nao
deseja verdadeiramente que todas as pessoas sejam salvas, algo

I Disponivel em: https://www.reasonablefaith.org/podcasts/defenders-

podcast-series-3/s3-doctrine-of-salvation/doctrine-of-salvation-part-5.
2 Disponivel em: https://freethinkingministries.com/can-one-be-both-a-
calvinist-and-a-molinist/.
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que muitos calvinistas concordariam. Ao invés disso, Ele prefere
um mundo no qual nem todos sdo salvos, embora tivesse a
capacidade de salvar a todos (CRAIG, 2020)"°.

De qualquer forma, houve o ressurgimento do molinismo
no século XX com figuras protestantes como Alvin Plantinga,
William Lane Craig, Kirk MacGregor e Kenneth Keathley, e
figuras catélicas como Alfred Fredoso ¢ Thomas Flint, numa
abordagem teoldgica que reconcilia a soberania divina com a
liberdade humana.

Note que Plantinga, incorporando aspectos do molinismo
em seu pensamento, como o conhecimento contrafactual de Deus,
continuou sendo um cristao reformado. Ademais, Keller (2014,
p. 228) cita Plantinga como um filésofo “geralmente associado ao
neocalvinismo”, uma corrente reformada’®, juntamente com
outros expoentes, “Abraham Kuyper, Herman Dooyeweerd,
Herman Bavinck” (KELLER, 2014, p. 228).

Outros cristaos calvinistas também aderiram a concepcao
de conhecimento médio, embora ndo necessariamente
abracassem o molinismo como um todo, como Terrence Tiessen,
Bruce Ware, John Feinberg e Luke Van Horn (MACGREGOR,
2015, p. 30, tradugdo nossa).

Enfim, a partir dessa adesdo, pode-se inferir que os
calvinistas agora estdo cada vez mais abertos a aceitarem o
conhecimento médio, enquanto os arminianos sempre tiveram
mais facilidade de aceitar esse conceito, ja que o proprio Arminio

3 Disponivel em: https://www.reasonablefaith.org/podcasts/defenders-

podcast-series-3/s3-doctrine-of-salvation/doctrine-of-salvation-part-5.

7+ 0 neocalvinismo surgiu no século XIX, sugerindo, entre outras coisas, que
a fé crista reformada deve influenciar todas as esferas da sociedade, incluindo
a politica, a educacdo e a cultura.
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defendia o conhecimento médio. Mas MacGregor considera o
conhecimento médio proposto por Arminio como diferente do
proposto por Molina. Conforme MacGregor:

[...] a afirmag@o de Arminio de que Deus decretou salvar
todos aqueles que receberiam a Cristo antes de apreender
seu conhecimento médio pareceu a Molina uma violagao
da soberania de Deus, pois significava que certos
individuos poderiam impor uma obrigacdo a Deus para
salva-los. Deus entdo ndo teria escolha quanto a salvar,
condenar ou abster-se de cria-los, uma consequéncia que
Molina considerava abominavel (MACGREGOR, 2015,
p. 23, traducdo nossa).

Portanto, no que tange ao entendimento sobre a elei¢do,
nota-se que Molina tinha algumas visdes mais proximas do
pensamento calvinista do que do pensamento arminiano.

Integrando as duas abordagens no cenario atual de didlogo

Passa-se doravante a uma analise de possiveis integragdes
de ambas as perspectivas soteriologicas no cenario atual do século
XXI, tomando como ponto de partida os cinco pontos atribuidos
aos canones de Dort, levando-se em conta que ha cristaos
reformados que se consideram molinistas, mesmo que eles nao
necessariamente integrem essas abordagens da forma como se
fard aqui, devido a complexidade inerente ao tema. Conforme
MacGregor (2016)7°, alguns filésofos reformados proeminentes

75 Disponivel em: https://freethinkingministries.com/can-one-be-both-a-

calvinist-and-a-molinist/.
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como Alvin Plantinga e Del Ratzsch dizem ser tanto calvinistas e
molinistas.

Portanto, a tentativa de se conciliar essas abordagens ¢
real e sincera, mesmo sendo uma tarefa complexa.

Depravacio total e depravacao radical

A doutrina da depravagdo total ndo significa que o ser
humano ¢ tdo mau quanto poderia ser. Por isso alguns preferem
usar o termo “depravagdo radical”’®, significando que todas as
areas da vida de todos os humanos foram afetadas, como vontade,
razdo, paixdes, interesses, emogdes, € outras areas (isso, per si,
nao se difere de fato de depravagao total).

Um conceito relacionado a depravacdo humana ¢ o
chamado “livre arbitrio libertario”, que nao possui apenas um
sentido. Segundo o filésofo molinista William Lane Craig

Alguns filésofos diriam que a esséncia da liberdade
libertaria ¢ a habilidade de escolher agir ou ndo de
determinado modo sob as mesmas circunstancias. Uma
analise indiscutivelmente melhor da liberdade libertaria vé
sua esséncia na ausé€ncia de determinagdo causal da
escolha de uma pessoa, independente da propria atividade
causal da pessoa [...] (CRAIG, 2011, p. 174, grifo nosso).

76 £ exatamente essa expressdo que ¢ usada pelo calvinista Timothy George e
pelo molinista Kenneth Keathley, que cita George. Veja: KEATHLEY,
Kenneth. Salvation and Sovereignty: A Molinist Approach. 2010, p. 15.
Keathley usa essa expressao pelo fato de defender o chamado “livre arbitrio
libertario”, ou seja, a liberdade humana que ¢ contraria ao determinismo
compatibilista, e por negar o determinismo compatibilista (a visdo de que uma
escolha humana pode ser livre e a0 mesmo tempo causada por Deus).
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Ou seja, ha duas concepgdes de livre arbitrio libertario
aqui. Essa primeira concepcdo consiste no livre arbitrio libertario
absoluto, enquanto a segunda, defendida por Craig, consiste no
livre arbitrio libertario ndo absoluto.

Ora, quando os molinistas adotam essa ultima concepcao
de liberdade libertaria, eles ndo estdo indo necessariamente contra
a depravagao total. Alids, o proprio Craig defende a depravacao
total.”’

Mas os molinistas ndo estardo necessariamente de acordo
com os calvinistas em temas mais complexos relacionados a
depravacao total, como o pecado original, o sensus divinitatis de
Calvino (a ideia de que todos os seres humanos possuem um
conhecimento inato de Deus) e o determinismo causal.

Os molinistas acreditam que as escolhas humanas ndo sdo
causalmente determinadas por fatores externos ao individuo.
Craig (2009) defende que elas podem ser moldadas causalmente
por esses fatores antecedentes, mas ndo podem ser
determinadas.”® Isso quer dizer que os fatores externos possuem
mera influéncia nas agdes humanas, mas nao um determinismo
causal.

Keller critica apenas a concepg¢ao de livre arbitrio
libertario absoluto, e ndo a concepgdo de livre arbitrio libertario
nao absoluto. Ele questiona: “Se Deus tem livre-arbitrio e, mesmo
assim, ¢ incapaz de errar, por que outros seres ndo podem ter a
mesma caracteristica?”’ (KELLER, 2016, p. 110).

Tal pergunta ¢ feita por Keller no intuito de defender que
se a liberdade fosse absoluta, entdo Deus ndo restringiria essa

77 Disponivel em: https://www.reasonablefaith.org/media/reasonable-faith-
podcast/more-questions-on-free-will.
8 Ibidem.
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liberdade em algum momento. No entanto, Keller se dedica a
defender biblicamente que no céu Deus removera a liberdade
pecar. Por isso, a concepgdo libertaria de livre arbitrio que o
considera absoluto ¢ errada.

A expressao “livre arbitrio libertario” ¢ frequentemente
contrastada com o chamado "compatibilismo". Num primeiro
sentido, o compatibilismo ¢ uma abordagem que tenta conciliar a
ideia de que os eventos e acdes podem ser causados por uma
cadeia de eventos anteriores (determinismo causal) com a ideia
de que os individuos sdo capazes de fazer escolhas livres e agir
de forma auténoma (liberdade de vontade). Trata-se do
determinismo compatibilista.

Essa ¢ uma concepcdo duramente rechacada por
arminianos e molinistas, e para qualquer calvinista que adota essa
visdo, estranhamente, a implicagdo dela ¢ que Deus tanto pode
determinar como de fato determina todas as agdes humanas
(inclusive as mais pecaminosas), a0 mesmo tempo em que essas
acdes sdo livres. Assim, essa forma de compatibilismo sugere que
a liberdade e o determinismo nao sao opostos, mas
complementares dentro de um quadro mais amplo.

O teologo arminiano Olson, que rejeita o compatibilismo,
faz uma generalizacdo ao afirmar que:

Na medida em que utilizam o termo livre-arbitrio, os
calvinistas querem dizer o que os filosofos chamam de
livre-arbitrio compatibilista - livre-arbitrio que ¢
compativel com o determinismo (OLSON, 2013, p. 26).
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Na verdade, alguns calvinistas t€ém outra visao de livre
arbitrio, que ndo ¢ compativel com o determinismo causal. Trata-
se de uma visao mais leve de compatibilismo. Em tal visdo, as
acoes humanas livres dependem de alguma forma de Deus, mas
nao no sentido causal. Aqui, Deus decreta tudo o que acontece,
mas algumas coisas ele decreta de forma puramente permissiva,
enquanto outras ele decreta de forma ativa. Trata-se do livre
arbitrio compatibilista ndo determinista.

Nessa concepgao, pode-se até dizer que Deus influencia,
determina ou preordena em algum sentido as agdes livres (por
meio do decreto permissivo), mas isso nao € o mesmo que
determinismo causal. Ademais, 0 que acontece no universo
acontece de forma contingente € ndo necessaria.

Usar a palavra "determinismo" aqui seria considerado
enganoso, uma vez que esse ¢ um termo mais associado ao
naturalismo. Os naturalistas acreditam que tudo o que acontece ¢é
previsivel e ocorre dentro das leis da natureza, sem levar em conta
a participagdo de qualquer ser transcendente.

D. A. Carson ¢ um bom exemplo de um tedlogo reformado
ndo determinista (CARSON, 2019, p. 12) e que é compatibilista
nesse segundo sentido (CARSON, 2007, p. 55).

Ademais, ha quem defenda que a propria Confissdo de Fé
de Westminster acaba rejeitando o determinismo quando afirma:
Deus dotou a vontade do homem de tal liberdade, que ele
nem ¢ for¢ado para o bem ou para o mal, nem a isso ¢
determinado por qualquer necessidade absoluta da sua
natureza (Confissdo de F'é de Westminster, 1646, Capitulo

IX, Secao I) 7.

7 Disponivel em: https://www.monergismo.com/textos/credos/cfw.htm. Veja
também: A CONFISSAO DE FE BATISTA DE LONDRES DE 1689,
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Keathley (2010, p. 143, tradugdo nossa) aponta que essa
passagem acima “parece endossar uma visdo libertaria da
vontade”. A grande preocupacgao dos libertarios hoje € justamente
preservar a nogao de liberdade natural do homem de modo que a
vontade humana nao seja determinada.

Ainda, nota-se que a Confissdo nao se propde a descrever
como a liberdade humana ¢ compativel com a soberania divina,
mas apenas que tal compatibilidade existe:

Desde toda a eternidade, Deus, pelo muito sabio e santo
conselho da sua propria vontade, ordenou livre e
inalteravelmente tudo quanto acontece, porém de modo
que nem Deus ¢ o autor do pecado, nem violentada ¢ a
vontade da criatura, nem ¢é tirada a liberdade ou
contingéncia das causas secundarias, antes estabelecidas
(Confissdo de Fé de Westminster, 1646, Capitulo III,
Secido )%

Na visdo de Craig, tal declaragdo ¢ totalmente correta,
pois ela ndo d& o salto exagerado de abracar o determinismo
compatibilista.

Portanto, o determinismo compatibilista negado por
Olson realmente ndo dé para conciliar logicamente com o livre
arbitrio libertario absoluto criticado por Keller, ao passo que o
livre arbitrio libertdrio ndo absoluto defendido por Craig se
mostra perfeitamente dialogavel com o compatibilismo nao
determinista encontrado na Confissao de Fé de Westminster, uma

“LIVRE ARBITRIO”. Capitulo 9, Secdo 1. Disponivel em:
https://www.monergismo.com/textos/credos/1689.htm.
80 Ibidem. Veja também: A CONFISSAO DE FE BATISTA DE LONDRES
DE 1689, “O decreto de Deus”. Capitulo 3, Secdo 1. Disponivel em:
https://www.monergismo.com/textos/credos/1689.htm.
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confissao reformada, evidenciando um avangco em termos de
didlogo entre o molinismo e o calvinismo.

Eleicao incondicional e eleicio condicional

A Confissdao de Fé de Westminster, mesmo nao fazendo
mencao a expressao ‘“‘eleicdo incondicional”, destaca que a
eleicdo divina ocorre pela graca e pelo amor exercidos livremente
por Deus, “e nao por previsao de fé, ou de boas obras e
perseveranga nelas, ou de qualquer outra coisa na criatura que a
isso 0 movesse, como condicao ou causa” (Confissdo de Fé de
Westminster, 1646, Capitulo III, Secdo I)!.

Dadas essas informacdes, o que vem primeiro na ordem
explicativa? A fé ou a eleicao? Se a fé vier primeiro, entdo a
eleicdo ¢ condicionada a fé e explicada por ela, mas se a eleicao
vier primeiro, entdo a eleicao ndo depende da fé, mas a explica e
a antecede. Mas se a elei¢do a antecede, o que dizer das passagens
biblicas entendidas como sugerindo a necessidade prévia de crer
para ser salvo?

Ora, a necessidade de crer para ser salvo ¢ sinalizada em
passagens do Novo Testamento®”. Assim, tanto na perspectiva
molinista como na arminiana, ¢ possivel argumentar que a
condig¢do prévia para ser salvo ou escolhido ¢ crer no senhorio de
Jesus. Conclui-se dai que a eleicdo ¢ condicional. Mas na

81 Ibidem, “DOS ETERNOS DECRETOS DE DEUS”, Capitulo III, Segdo V.
Disponivel em: https://www.monergismo.com/textos/credos/cfw.htm. Veja
também: A CONFISSAO DE FE BATISTA DE LONDRES DE 1689, “O
decreto de Deus”. Capitulo 3, Seg¢do 5. Disponivel em:
https://www.monergismo.com/textos/credos/1689.htm.

82 Cf. Mc 16:16 ¢ At 16:31.
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perspectiva calvinista, pode-se argumentar que nao ¢ a eleicao
que exige a fé, mas somente a salvagdo que a exige. Dai a eleicao
¢ incondicional, embora a salvacao seja condicional.

Surpreendentemente, pensadores molinistas como Kirk
MacGregor ¢ Kenneth Keathley também defendem abertamente
a eleicdo incondicional. Também ¢ curioso que, segundo
MacGregor, o proprio Luis de Molina defendia a elei¢ao
incondicional (MACGREGOR, 2015, p. 140).

Nessa otica, nenhuma criatura pode se salvar nem dar
causa a sua eleicdo por Deus, compelindo este a salva-la
(MACGREGOR, 2015, p. 26). Aqui seria um equivoco adotar a
visdo arminiana de Roger Olson segundo a qual “a presciéncia
eletiva de Deus ¢ causada pela fé dos eleitos” (OLSON, 2013, p.
42).

Ainda, Molina também entendia, conforme MacGregor
(2015, p. 28), que nada nos individuos induziu Deus a escolher
circunstancias que levam a salvacao.

Isso entra em conformidade com a Confissdo de Fé de
Westminster quando esta descreve Deus da seguinte forma:

Ainda que sabe tudo quanto pode ou ha de acontecer em
todas as circunstincias imaginaveis, Deus nao decreta
coisa alguma por havé-la previsto como futura, ou como
coisa que havia de acontecer em tais condigoes (Confissdo
de Fé de Westminster, 1646, Capitulo 111, Se¢do II) ¥,

Em tal declarag¢do, o conhecimento contrafactual divino
esta sendo afirmado, e tal texto pode ser interpretado no sentido
de que Deus escolhe quais contrafactuais decretar, mas ndo pelo

8 Ibidem, Capitulo 111, Secdo II. Disponivel em:
https://www.monergismo.com/textos/credos/cfw.htm.
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fato de as ter previsto de uma forma perceptualista, ou seja,
precisando aprender previamente o conteido delas, mas sim por
ser soberano.

No entanto, deve-se reconhecer que a forma como tal
texto foi redigido abre margem para interpretagdes diversas,
inclusive a de que Deus ndo usa seu conhecimento médio para
fazer suas escolhas soberanas. Alias, como ja observado,
conhecimento contrafactual ndo ¢ necessariamente conhecimento
médio.

Assim, mesmo que se diga que o conteudo original que os
redatores dessa declaragdo queriam passar estivesse correto, o
texto resultante nao ¢ muito preciso ou claro.

Mas o que ¢ significativo € o fato de que todos os cristaos
podem corretamente concordar com tal confissdo no sentido de
que a eleicao divina ¢ incondicional no sentido causal, mas podem
concordar também que ela ¢ condicional no sentido normativo.
Assim, no sentido causal, nada fora de Deus o condicionou a
eleger ninguém, nem através de qualquer conhecimento prévio,
de modo que a eleigdo ¢ causalmente incondicional.

O resultado disso ¢ que quem ¢ eleito por iniciativa de
Deus nunca deixara de ser eleito. E por isso que Jesus disse:
“Todo aquele que o Pai me da, esse vird a mim; € o que vem a
mim, de modo nenhum o langarei fora” (Jo 6:37). Mais a frente
Jesus reforca que ¢ o Pai quem escolhe quem serd eleito:
“Ninguém pode vir a mim, se o Pai, que me enviou, ndo o trouxer;
¢ eu o ressuscitarei no ultimo dia” (Jo 6:44).

Dai se tem uma elei¢ao condicional e incondicional. Ela é
normativamente condicional, ou seja, para cumprir as exigéncias
normativas ja estabelecidas por Deus (inclusive a fé¢ dos eleitos),
ela necessariamente se condiciona a ter conformidade com a
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presciéncia e a vontade de Deus, pois Deus estabeleceu, de forma
absolutamente livre e conforme sua presciéncia, que a elei¢cdo nao
ocorre sem a fé exercida livremente pelos eleitos, fé esta que nao
¢ causa da eleicao.

Do contrario, estar-se-ia dizendo que a presciéncia de
Deus ¢ falha, e estar-se-ia também descartando a passagem
biblica de 1 Pedro 1:2, que se dirige aos “eleitos, segundo a
presciéncia de Deus Pai, em santificagdo do Espirito, para a
obediéncia e aspersao do sangue de Jesus Cristo [...]”.

Ademais, Deus simplesmente torna real as circunstancias
certas conhecidas por ele de forma inata para que os seus eleitos
livremente aceitem a Sua oferta de salvacdo. Dessa forma, pela
soberana vontade de Deus, a sua presciéncia exerce um papel na
elei¢do, a de garantir a certeza divina de que os eleitos terdo a vida
eterna.

Portanto, cristdos de diversas abordagens sobre a doutrina
da salvagdo, como os calvinistas, arminianos € molinistas, podem
evoluir no didlogo entre eles e concordarem que, no sentido
apresentado, a eleicao ¢ tanto condicional, como incondicional.

Expiacao limitada e expiacio ilimitada

Conforme o tedlogo arminiano Olson:

[...] De acordo com o calvinismo a expiagdo ¢ universal
em valor; ¢ suficiente para salvar todos. De acordo com o
arminianismo ela ¢ universal em inten¢do; visa salvar
todos. De acordo com o calvinismo ela ¢ limitada em
escopo; intenciona salvar apenas os eleitos e, de fato, os

salva. De acordo com o arminianismo, ela é limitada em

107



eficacia; ela, de fato, salva apenas os que a aceitam pela fé
(OLSON,2013, pp. 83-84).

Esse pensamento de Olson, apesar de bem-intencionado,
acaba sendo falho e generalista. Nessa linha de raciocinio dele,
até o autor reformado D. A. Carson seria arminiano, ja que este
diz que “a Escritura retrata Deus como convidando, ordenando, e
desejando a salvacao de todos”. Carson, na verdade propde uma
harmonizacao entre expiagao limitada e expiagdo ilimitada:

Defendo o argumento, entdo, que tanto os arminianos
como os calvinistas deveriam corretamente afirmar que
Cristo morreu por todos, no sentido de que a morte de
Cristo foi suficiente para todos, e que a Escritura retrata
Deus como convidando, ordenando, e desejando a
salvagdo para todos, por amor. [...] Além disso, todos os
cristdos também deveriam confessar que, em um sentido
ligeiramente diferente, Cristo Jesus, no intento de Deus,
morreu efetivamente apenas para os eleitos, em harmonia
com a maneira que a Biblia fala do amor seletivo especial
de Deus pelos eleitos [...]. (CARSON, 2007, pp. 81-82).

Ou seja, Carson se propde aqui a harmonizar o que os
cristdos tradicionalmente chamam de “expiacdo limitada” com a
chamada “expiagdo ilimitada”, convidando os calvinistas e os
arminianos a evoluirem no didlogo teoldgico a ponto de
concordarem tanto com a universalidade como com a eficacia
restrita da expiacao.

Ora, tal harmonizagao de Carson nao ¢ incompativel com
o congruismo molinista, pois, segundo MacGregor (2016)%*, ¢é
possivel defender dentro da corrente molinista congruista que

uma vez que Deus pretende salvar apenas através da cruz de

8  Disponivel em: https:/freethinkingministries.com/can-one-be-both-a-

calvinist-and-a-molinist/.
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Cristo aqueles a quem ele da graga congruente, a expiacdo ¢
limitada em escopo, resultando na veracidade da letra L do
acronimo TULIP, mesmo que se defenda que a expiacdo provém
da inten¢do divina de salvar a todos os seres humanos.

Com essa harmonizagao proposta por Carson, a diferenga
de conteudo entre calvinistas, arminianos e molinistas no que diz
respeito ao escopo da expiagao nao deve estar em lugar nenhum.
Nao deveria haver visdes antagonicas sobre a expiagdo aqui.

Trata-se agora de uma distingdo puramente de énfase, e
ndo de contetdo, de modo que molinistas e arminianos enfatizam
corretamente a universalidade da intencdo expiatoéria de Cristo
(expiacdo 1ilimitada), enquanto os calvinistas enfatizam
corretamente que a expiagdo alcanca apenas os eleitos (expiagado
limitada).

Portanto, se hd aqui uma distingdo de contetdo, como
defende Olson, ela agora ¢ apenas aparente, sendo que a
verdadeira diferenga estd na énfase sobre qual aspecto da
expiacdo estd sendo tratado. Ademais, a expiagdo presente no
congruismo molinista descrito por MacGregor ¢ bastante
dialogavel e compativel com tal harmonizagao proposta por D.A.
Carson, ja que em ambos os modelos, a intengdo expiatoria €

ilimitada e a0 mesmo tempo o seu alcance ¢ limitado.

Graga irresistivel e graca resistivel

Outro ponto bastante debatido historicamente tanto por
calvinistas como por arminianos e molinistas ¢ a questdo da
resistibilidade da graca divina, que € preveniente, ou seja, vem
antes da sua aceitagao pelo ser humano. Nesse debate, diferente
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dos outros espectros soterioldgicos, os reformados costumam
dizer que a graga ¢ irresistivel.

O molinismo naturalmente possui dificuldade com a
expressdo “graca irresistivel”, devido ao proprio pensamento de
Luis de Molina. Conforme MacGregor (2015, p. 142, tradugao
nossa):

Devido a liberdade libertaria, é logicamente impossivel
para Deus fazer com que qualquer ser humano seja salvo.
Essa consequéncia levou Molina a negar que a graca
antecedente ou preveniente seja irresistivel. Em vez disso,
a graca preveniente restaura nas pessoas sua capacidade
mental de escolher o bem espiritual (uma capacidade que
havia sido destruida na queda) e, assim, fornece as pessoas
sua liberdade libertaria.

Em outras palavras, dado que Deus deu a liberdade para
os seres humanos escolherem o seu destino, falar em graca
irresistivel implicaria que um eleito jamais teria liberdade
genuina para recusar a salvacao.

Porém, no meio reformado, nem todos os calvinistas usam
essa expressao, € nem todos rejeitam a ideia de que os eleitos
podem resistir livremente até certo ponto a graca de Deus.

A titulo de exemplo, o estudioso presbiteriano Stephen
Um (2019, p. 306) observa que “os humanos que abragam
determinado foco autocentrado resistem a graga”, enquanto o
reformado Keller (2015, p. 185), por sua vez, observa que a carne

4

humana ¢ “resistente ao evangelho da graca sem preco”.

E curioso também que D. A. Carson, outro cristdo
reformado, considera a expressdo “graca irresistivel” uma
expressdao enganosa, pois, para ele, parece passar a impressao de
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que aqueles que nao resistem a graca de Deus jamais poderiam
resistir se quisessem (CARSON, 2019, p. 231).

Mas a depender de como pode se desenrolar o
entendimento de “graca irresistivel”, cristdos de todas as
correntes podem muito bem concordar que essa graga de Deus ¢
irresistivel apenas no sentido de que para Deus ¢é certo que os
eleitos abracardo definitivamente a graca de Deus, mesmo que
tenham a capacidade de negé-la.

De qualquer maneira, portanto, cristdos de todas as
abordagens soterioldgicas podem concordar que a graga de Deus
¢ até certo ponto resistivel, e se preferirem, podem adotar o termo
“graca irresistivel” para indicar que os eleitos de fato jamais irdo
resistir a graga de Deus definitivamente, mesmo sem ter sua
liberdade violada para aceitarem de forma for¢ada o chamado de
Deus.

Perseveranca dos santos e a possibilidade de os santos
cairem

Como ja estudado, para os calvinistas, a perseveranga dos
santos ¢ a convicgdo de que aqueles que verdadeiramente foram
regenerados pelo Espirito Santo permanecerdo salvos até o fim.
Isso se baseia na crenga de que a salvagao ¢ inteiramente obra de
Deus.

Porém, Craig (2020) aponta que um mal-entendido que
ocorre dentro de circulos calvinistas ¢ confundir o que “pode”
acontecer e o que “vai ” acontecer.®® Existem duas questdes muito

8  Disponivel em: https://www.reasonablefaith.org/podcasts/defenders-

podcast-series-3/s3-doctrine-of-man/doctrine-of-salvation-part-2 1# _ftn2.
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diferentes. A primeira ¢€: algum eleito caird? E a segunda é: um
eleito pode cair?

Essa primeira questao ¢ uma “questao de fato” - ¢ verdade
que qualquer grupo eleito iré cair da graga e perder sua salvagao?
Essa ¢ uma questao factual. J4 a segunda questdo ¢ modal. Em
outras palavras, trata-se do que pode ou nio ocorrer. E possivel
que um eleito se desvie? Nao ¢ uma vontade, talvez ninguém
queira isso. Mas ainda assim a pergunta continua: isso ¢ possivel?
Um individuo escolhido pode perder sua salvagao?

Craig (2020) aponta Thomas Schreiner como um exemplo
de calvinista que confunde essas duas questdes®®. Ademais, Craig
observa que Schreiner vé as adverténcias como meios de garantir
a perseveranca dos eleitos.

No entanto, para Craig, adotar essa postura ¢ concordar
que Deus sempre soube que se os eleitos recebessem essas
adverténcias, entdo estes as atenderiam e perseverariam até o fim.
Craig observa que isso € justamente o que o molinismo defende.

Nesse contexto, para Craig, negar a obviedade da
distingdo entre uma questao de fato e uma questao modal provoca
o risco de se abragar a ultrapassada ideia fatalista de que se Deus
sabe 0 que vai acontecer, entdo tudo acontece necessariamente.

Portanto, nessa perspectiva de Craig, mesmo que Deus
saiba que alguém nao vai apostatar, isso ndo quer dizer que esse
alguém seja incapaz ou esteja impossibilitado de apostatar.
Mesmo que Deus venha a revelar a uma pessoa que ela nao
apostatard, isso ndo ¢ de forma alguma incompativel com a
capacidade dela de cair.

86 Ibidem.
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E interessante notar que como agentes livres, os humanos
tém varios possiveis futuros pela frente, mas apenas um futuro
completo se tornara real, e este ninguém pode mudar. Essa ¢ uma
ideia bem compreendida na filosofia do tempo. Craig (2016, p.
76) afirma que “temos o poder, nao para mudar o futuro, mas para
causar o futuro”.

Tal afirmacao lanca luz ao entendimento de que ¢ possivel
interpretar os versiculos biblicos que falam da impossibilidade de
os condenados ao inferno voltarem a graca®’ como significando
que ninguém pode mudar o futuro real da perdi¢do deles, mas que
mesmo assim eles sdo livres para aceitar ou rejeitar a gragca de
Deus, depositar a fé nele em algum momento, bem como sao
livres para cairem®®.

Entdo qual a utilidade das adverténcias para quem diz que
o eleito ndo pode cair? Se esse alguém disser que € porque elas
sdo meios de Deus garantir a perseveranca eleitos, entdo o mesmo
ndo esta apenas concordando com o reformado Schreiner, mas
estd também defendendo um aspecto original do molinismo.

Portanto, no que diz respeito a perseveranca dos santos,
mais uma vez ha uma possibilidade de convergéncia de
abordagens teologicas distintas.

87 Cf. Jo 6:37,39-40; 10:27-30; 17:11; Ef 1:13-14.
8 Cf. Hb 3:6, 12-19; 10:32-36; 2 Pe 2:20-22; Jo 15:1-6.
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Conclusao

Observa-se neste estudo que integrar o calvinismo e o
molinismo ¢ um desafio complexo, mas que pode resultar em
maior unido entre os cristdos. J4 abordagens arminianas e
wesleyanas podem muito bem se valer dos estudos aqui presentes
para também desenvolverem contribuigdes nesse dialogo.

Mesmo com as diferencas de abordagem entre calvinistas
e molinistas, € notorio que a concepgao de depravacao total e de
depravagdo radical sdo entendidas de maneira bastante similar por
esses grupos, pois tais termos consistem em dizer que todas as
areas da vida humana foram afetadas pelo pecado.

E possivel também haver uma crescente concordancia de
que a elei¢do divina ¢ incondicional em termos causais, mas ¢
normativamente condicional. Em outras palavras, nada exterior a
Deus o move causalmente a eleger alguém para a salvacdo, mas
o proprio Deus, por livre iniciativa, decreta que aqueles que ele
sabe previamente que vao aceitar livremente a oferta salvifica
dele serdo eleitos.

J& o entendimento da graca divina como algo que nunca
serd resistido definitivamente para quem ja ¢ eleito, ndo impede
que autores de ambas as visdes a interpretem como passivel de
resisténcia por qualquer ser humano, dada a liberdade humana, e
como sendo de fato resistida até certo ponto até por pessoas
eleitas.

Ambos os grupos também podem concordar com D. A.
Carson que a expiacao de Cristo ¢ suficiente e intencional para a
salvagdo de todos os individuos, mas eficaz apenas para os
eleitos. Tal proposta feita por Carson, mesmo visando unir
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calvinistas e arminianos, acaba servindo para incluir os molinistas
nessa conciliagao.

As duas abordagens também podem concordar com Craig
que a perseveranca dos santos implica a seguranca da salvacao
dos santos, mesmo que estes possam livremente rejeitar a
salvagdo, pois o fato de Deus saber quem de fato perseverara na
f¢ ndo impede que os eleitos tenham a liberdade de nao
perseverar.

Portanto, em vez de se ter pressa em considerar essas
perspectivas sobre a salvagdo como totalmente antagdnicas ou
excludentes entre si, € possivel adotar uma postura de humildade,
abertura e crescente didlogo, reconhecendo que ha muito mais
que pode unir os cristdos do que separa-los.
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Introducio

Este trabalho tem como objetivo realizar apontamentos e
reflexdes acerca das religides de matriz africana no Brasil, e como
elas vem sendo “demonizadas” dentro de varias esferas sociais no
pais ao longo dos anos. Religides como o Candomblé, a
Umbanda, e tantas outras que tem suas raizes nas tradi¢coes
africanas, sdo frequentemente marginalizadas, estigmatizadas e
muitas vezes alvo de discriminagdo e intolerancia religiosa. Os
praticantes dessas religides sdo frequentemente rotulados como
“macumbeiros”, “feiticeiros”, “bruxos”, etc... € suas praticas sao
consideradas obscuras e “coisas do demonio”.

Os esteredtipos e estigmas sociais criados no periodo
colonial acerca dessas religides e de seus praticantes, persistem
fortemente nos dias atuais, principalmente através da “midia”,
que desempenha um papel significativo na manutengdo e
propagacao desses estigmas, em telenovelas, noticias
jornalisticas, filmes, musicas e as famosas “fake News”, que
circulam fortemente em meios digitais na sociedade atual. Essa
“demonizacdo” estd enraizada na Histéria do Brasil, ¢ algo
persistente e que reflete questdes historicas, culturais e sociais,
colocando essas populagdes sempre a margem da sociedade, e
muitas vezes negligenciando seus direitos.
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Desde a colonizacdo, os negros foram introduzidos no
pais como posse, € ndo como individuos, apds a abolicdo da
escravatura, foram discriminados e colocados a margem da
sociedade, negligenciados pelo governo e ridicularizados pela
sociedade, tiveram na midia uma representacdo que trouxe
retrocesso e racismo acerca do papel do negro no ambito social,
papéis como os de empregada doméstica, babas e até ladroes e
pessoas com ma indole sempre eram representado por negros,
cristalizando a visdo no meio social de que o negro era uma
pessoa ruim ou até mesmo traigoeira, que ndo se deve confiar ou
dar papéis de destaque social. Nesse contexto, as religides de
matriz africana foram fortemente perseguidas, tendo em vista
todo preconceito e violéncia sofridas por conta do
desconhecimento e discriminagdo passados por geragdes e
enraizado no cerne da sociedade brasileira, os seus praticantes
tiveram que se esconder e procurar locais distantes dos centros
urbanos para realizacdo de suas praticas religiosas, e
consequentemente gerando o estigma de que os mesmos estariam
se escondendo para realizar coisas “ruins”.

A “demonizacdo” das religides da matriz africana no
Brasil ¢ um fendmeno complexo e profundamente enraizado na
histéria do pais. Religides como a Umbanda, o Candomblé e
outras que tém suas raizes nas tradicdes africanas foram
frequentemente estigmatizadas, marginalizadas e, em muitos
casos, alvo de discriminacao. Essa “demoniza¢ao” manifesta-se
em vdrias esferas da sociedade, incluindo a midia, a legislacdo e
as interacdes sociais, € remonta desde o periodo colonial, quando
praticas religiosas africanas foram reprimidas pelos
colonizadores europeus, a escravidao trouxe consigo uma vasta
diversidade de tradi¢cdoes africanas, e muitas delas foram
adaptadas ao contexto brasileiro, porém, o estigma associado a
essas praticas persistiu ao longo dos séculos.
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As religides de matriz africana frequentemente sao alvo
de estigmatizagdo e discriminacdo, seus praticantes sao rotulados
como “feiticeiros” ou “bruxos”, e suas praticas sao associadas a
rituais obscuros e perigosos, estereotipos esses, que contribuem
para a marginalizacao dessas religides e de seus seguidores. A
midia desempenha um papel significativo na perpetuagdo da
“demonizacao” dessas religides, através de representagdes
distorcidas e negativas dessas praticas em filmes, novelas,
programas de televisdo, musicas e noticias, contribuindo para a
formacao de uma visdo estigmatizada e desinformada por grande
parte da sociedade.

Restrigdes e obstaculos legais foram impostos as praticas
religiosas de matriz africana, muitas vezes em nome da ordem
publica e da moralidade, contribuindo para a marginalizagdo e
criacdo de um ambiente hostil em torno dessas religides.
Atualmente existem leis que defendem a igualdade e o Estado
laico, mesmo assim, os negros e tudo que ¢ advindo de sua cultura
continua sendo visto como algo “ruim”, as religides consideradas
“normais” e “boas”, tem seus templos e igrejas espalhadas em
varios locais dentro das cidades, enquanto as religides de matriz
africana consideradas “ruins” e “demonizadas”, tem seus locais
de pratica escondidos e distantes dos centros urbanos. A midia
desemprenha um papel crucial na criacdo e disseminacao de
narrativas, influenciando a percep¢do e moldando atitudes em
relagdo a diferentes culturas e crengas, o objetivo desse trabalho
¢ ndo somente analisar a problematica acerca da “demonizagao”
dessas religides, mas também promover reflexdes sobre como a
midia pode desempenhar um papel mais responsavel na
representacdo das mesmas.
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Fundamentacao tedrica

O artigo 19 da constituicao federal de 1988 estabelece a
condic¢do de Estado laico no Brasil, garantindo através da lei, que
o Estado brasileiro ndo pode apoiar ou favorecer uma religido
especifica, nem interferir nas crengas individuais, devendo
manter sempre a posicdo de neutralidade, o artigo 5 também
estabelece a liberdade de consciéncia e crenca, bem como a
protecdo ao seu livre exercicio. Os direitos assegurados e
previstos em lei, ndo garantem na pratica a sua execu¢ao, pois as
religides de matriz africana sofrem persistentemente atos de
intolerancia religiosa, ¢ o que aparece em noticiarios quase todos
os dias, um caso que ocorreu em 2022 em Vitdria da conquista na
Bahia, onde “um pai de santo celebrava um culto em um terreiro
de candomblé, quando comecou a ouvir, em altissimo volume,
frases como “jesus salva”, pois um homem, que se declarou
evangélico utilizou desses meios para tentar impedir a
cerimonia”.

As vérias noticias que circulam em abundancia nos
noticidrios € na internet sobre os casos de intolerancia religiosa
parecem ndo conscientizar as pessoas que ainda persistem em
praticar esses atos, a divulgacao de noticias tdo somente ndo ¢
capaz de mudar certas mentalidades, ¢ preciso a jungdo de uma
variedade de midias. O sociologo Stuart Hall fala sobre cultura e
representacdo, conforme Hall (2002 apud moraes,2019) “¢
através do uso que fazemos das coisas, o que dizemos, pensamos
e sentimos — como representamos — que damos significado”. A
analise de Hall sobre o conceito de representacdo conforme
Moraes (2019) “os significados culturais tem efeitos reais e
regulam praticas sociais. O reconhecimento do significado faz
parte do senso de nossa propria identidade, através da sensagdo
de pertencimento”.

123



A forma como os negros sao representados na midia (em
novelas, filmes, musicas e noticias) ¢ o que gera o significado,
portanto se eles sdo colocado como pessoas que nao ocupam
papel de destaque e que suas praticas religiosas sdo algo “ruim”,
eles passam a ser entendidos dessa maneira na sociedade,
conforme Adichie (2019) “¢ assim que se cria uma histdria unica:
mostre um povo como uma coisa, uma coisa so, sem parar, € ¢
1SS0 que esse povo se torna”. Assim percebemos que quanto mais
as populacdes negras forem retratadas de forma inferiorizada e as
religides de matriz africana forem subjugadas e “demonizadas”,
os estigmas, estereotipos, preconceitos e intolerancia acerca das
mesmas, serao cada vez mais reforgados na sociedade.

A disseminac¢do da imagem de pessoas negras em papéis
de personagens de “ma indole” ou até mesmo a representagao de
certas praticas religiosas de matiz africana como algo “ruim”, ou
que traz maleficios para a sociedade, criou assim um estigma
acerca dessas religides, gerando uma visdo distorcida da
verdadeira realidade dessas praticas religiosas. E possivel
observas em varias novelas ao longo dos anos, a representacao
negativa do negro na televisdo, na novela “A cabana do pai
Tomés” (1970), retratava uma histéria sobre o periodo da
escraviddo, onde o personagem negro Tomads era interpretado por
um ator branco, o mesmo utilizava “Black face”, na novela
“corpo a corpo” (1984), retratava um casal inter-racial entre um
homem “branco” e uma mulher “negra”, e o personagem falava
“eu amo a Maria Clara. O que importa que ela seja ‘de cor’, se a
alma dela ¢ branca e pura?”. Esses sdao so alguns exemplos dos
varios tipos de representagdo do negro na midia, onde
personagens negros eram representados por pessoas brancas, os
papéis representados por negros eram os de personagens que
passavam despercebidos, demorou muito para que negros
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conseguissem interpretar papeis onde seus personagens tinham
destaque na trama.

O socidlogo Reginaldo Prandi fala em seu texto acerca do
sincretismo das religides afro-brasileiras, ele fala que as mesmas
sofreram perseguicao por parte do governo ¢ da imprensa que
espalhava matérias odiosas sobre essas religides e espalhando
estereotipos preconceituosos como- magia negra, coisa do diabo,
coisa de negro, como se fosse algo ruim e que tivesse que ser
erradicado. Prandi segue falando sobre as perseguigdes sofridas
pelas religides de matriz africana, principalmente por outras
religides.

Umbanda e candomblé — e demais modalidades religiosas
de origem africana — estdo sempre na mira evangélica
como religides do diabo, que eles acreditam ser preciso
combater a qualquer custo. As religides afro-brasileiras, de
certo modo, oferecem muni¢ao aos evangélicos: por conta
do sincretismo catolico, entidades espirituais como 0s
exus ¢ pombagiras do pantedo quimbandista sdo vistas e
promovidas por muitos dos proprios seguidores do
candomblé e da umbanda como formas do diabo (Prandi,
2011, p. 20).

Dessa forma o autor mostra que as religides de matiz
africana sofrem perseguicao principalmente por evangélicos, que
atacam essas religides alegando que sdo do demoénio, e que ¢
preciso combater esse “mal” a qualquer custo.
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Consideracoes finais

Esse fendmeno persistente de ‘“demonizag¢dao” acerca
dessas religides, reflete questdes historicas, culturais e sociais, é
necessario esfor¢os continuos de educacao, conscientizagdo ¢
promog¢do da tolerdncia religiosa em todos os meios,
principalmente na midia. Saber fazer o uso dessas ferramentas
que sdo tdo consumidas na sociedade atual, e buscar através delas
promover uma educacdo com divulgagdo de informagdes
verdadeiras e positivas acerca dessas religides e de seus
praticantes. Apesar dos desafios, as comunidades religiosas de
matriz africana t€m lutado e resistido por reconhecimento e
respeito, muitas organizacgoes e ativistas trabalham para combater
esteredtipos, promover a compreensdo e garantir a igualdade de
direitos para os praticantes dessas religides.

Este trabalho buscou analisar e refletir como a midia
muitas vezes retrata as religides de matriz africana de forma
distorcida, contribuindo para a marginalizagao e discriminagado de
seus praticantes, ao longo dessa analise ficou evidente que a
“demonizacao” dessas religides ¢ frequentemente alimentadas
por narrativas sensacionalistas, desconhecimento histérico e
cultural, bem como preconceitos enraizados, o estigma associado
a essas praticas religiosas criam um ambiente propicio para
discriminacdo e intolerancia, limitando a liberdade religiosa e a
expressao de identidades culturais.
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Introducio

A histéria das congadas na cidade de Machado, em seu
contexto urbano, esta intrinsecamente relacionada a Festa de Sado
Benedito. Com mais de um século de festa, com base nas
primeiras documentagdes € pesquisas, as manifestagoes culturais
e religiosas ao longo do tempo, como destacam algumas
literaturas (Gongalves; Reis, 1979; Rebello, 2006; Corréa, 2022),
vieram perpassando por rearranjos e novas adaptagdes, frente as
novas dinamicas da sociedade, visando garantir a continuidade e
manutengdo das praticas culturais da festividade no lugar, para as
futuras gera¢des no municipio.

Observamos que muitas das vezes, algumas vivéncias
culturais e religiosas com as novas dindmicas socioculturais de
uma sociedade hipermoderna (Oliveira, 2019), acabaram se
extinguindo, em especial pelo “avango da secularizagdo”, ou
também, na quebra de uma difusdo oral, da identidade e heranga
cultural transmitida para as demais geragoes.
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No caso de Machado, essa acao nos recorda a fala do
socidlogo Peter Berger (2000), ao mencionar que o processo de
secularizacdo da sociedade a partir de um processo de
modernizacao e queda das religides ndo ocorreu. Para o autor, “a
modernizacao teve alguns efeitos secularizantes, em alguns
lugares mais do que em outros.” Mas ela também provocou o
surgimento de poderosos movimentos de contrassecularizagao”
(Berger, 2000, p. 10). Ou seja, em tempos de crises ou
transformacoes sociais, as religides tendem mais a se transformar,
se adaptarem, do que se extinguirem. Algo que veremos ao longo
do artigo sobre as congadas no municipio.

As préticas politicas de uma comunidade e a ansia pelo
resgate cultural, com intuito de nao deixar fenecer a manifestagao
sagrada das congadas, advém da representacdo e importancia dos
ternos para o municipio e a convergéncia com 0S processos
historicos e das circunstdncias que muitas vezes exige a
necessidade do ressignificar para garantir o que Eliade (1962) nos
chamou de reatualizagdo dos ciclos cosmologicos.

Pensadores como Porto-Gongalves (2023) e Guarani
(2021) nos serviram de suporte para a construcdo deste trabalho,
assim como de questionamentos para reflexdo das novas
dindmicas socioculturais que ocorrem em Machado-MG.

Municipio de Machado: diversidade e pluralidade cultural

O municipio de Machado esté situado no Sul do Estado de
Minas Gerais (Figura 1), possui um porte intermediario € conta
com 37.684 habitantes (IBGE, 2022). Machado desempenha um
papel cultural significativo na regido Sul Mineira, sendo uma das
cidades que abriga o maior nimero de ternos de Congadas:
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totalizando 20 ternos de Congo e um Caiap6. Os ternos de
congadas, congos ou congados sdo manifestagdes da cultura
popular brasileira com influéncia africana (Cascudo, 2001). Por
sua vez, os caiapds representam a cultura indigena e remetem
simbolicamente ao periodo colonial do Brasil, onde, segundo a
tradicdo popular, auxiliavam os escravizados em fuga da senzala,
fornecendo alimentos e tratando de seus ferimentos. Em sinal de
gratiddo, os congadeiros convidam os indigenas (grupo dos
Caiapos) para as festividades, fazendo o ritual de retirada dos
caiapos do mato no segundo domingo da festa (Corréa, 2022).

Figura 1 — Mapa de Localizacdo do Municipio de Machado-MG

Localizagdo do municipio de Machado-
MG, Brasil
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Patum: Sirgas 2000
Fonte: TBGE (2022)
Elaborado: Jhonatan da Silva Corréa

Fonte: IBGE (2022), organizado pelos autores, fevereiro de 2025.
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Algo interessante a ser destacado sobre o municipio € que
a manifestagdo cultural e a pratica religiosa da festividade sdo
difundidas nas escolas, tanto na rede privada como na publica,
com o objetivo de realizar a perpetuagdo dessa pratica cultural no
lugar. O que nos recorda o trabalho do geografo francés Paul
Claval (1999, p. 63) ao destacar a cultura como:

(...) asoma dos comportamentos, dos saberes, das técnicas,
dos conhecimentos e dos valores acumulados pelos
individuos durante suas vidas e, em uma outra escala, pelo
conjunto dos grupos de que fazem parte. A cultura ¢
heranga transmitida de uma gerag@o a outra.

Nos reconhecemos essa heranca transmitida na cidade de
Machado, onde a transmissao da cultura das congadas ¢ passada
de geragdo em geragdo, a qual possibilitou a continuidade de sua
identidade cultural. Porém, essas relacdes e trocas socioculturais
estdo passando por transformagdes geradas pelo periodo em que
vivemos, a hipermodernidade. As novas trocas comerciais €
culturais, a globaliza¢do, a cultura-mundo, o capitalismo estético
e artista, agregam e desagregam o homem.

A hipermodernidade, como conceito, ¢ caracterizada pelo
prefixo “hiper’que, acompanhado do termo modernidade —
hiper+modernidade, traduz uma exacerbacdo de valores, uma
cultura do excesso e uma superabundancia de producdes que gera,
por consequéncia, seu consumo (Lipovetsky e Serroy, 2011). Ela
também ¢ marcada pela pratica do individualismo, a busca pelo
self — meu eu, a estética, a otica do mercado em progressao
geométrica, os hipershows, hipereventos, entre outras agdes que
caracterizam aquilo que seria hoje uma das marcas altas do
capitalismo, o capitalismo estético (Lipovetsky e Serroy, 2015),
algo que vamos observar nas novas dindmicas da festividade em
Machado, principalmente durante e p6s a COVID-19.
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No que diz respeito a Machado, ¢ possivel perceber o
municipio como um nucleo da cultura das Congadas,
desempenhando um papel significativo nas festividades que
ocorrem nas cidades adjacentes, sendo um dos principais agentes
na difusdo dessa pratica religiosa no Sul de Minas Gerais (Corréa
e Alves, 2022).

Nas festas do Congado na regido, ¢ frequente municipios
que, apesar de serem sede das manifestagdes, contam com poucos
ou até nenhum terno. As Congadas de Machado desempenham
um papel fundamental e enriquecedor nas festividades vizinhas.
Essa relevancia regional das congadas de Machado
frequentemente ndo se reflete no proprio municipio, pois ha mais
de cem anos, por diversas razoes, existe a necessidade de lutar
para persistir e r-existir no espaco e no tempo, garantindo que os
elementos essenciais da cultura ndo se dispersem (Corréa, 2022).

Dentro desse contexto, as formas simbolicas do espago
religioso foram criadas, como a capela de Sao Benedito —
construida pelos proprios Congadeiros por meio de festividades
promovidas por eles com o intuito de arrecadar recursos e
mobilizar trabalho coletivo. Durante um periodo determinado, a
responsabilidade pela manutencao da capela de Sao Benedito
recaia sobre os proprios Congadeiros, até que, na metade do
século XX, tudo muda por meio do litigio, como veremos mais
adiante. Fato esse identificado estrategicamente como um
processo de romanizacdo, onde as formas simbolicas
administradas por membros ndo eclesidsticos sofreram ataques
com intuito de passar a ser posse da Igreja, movimento esse que
teve repercussdo e efeito em Machado-MG (Oliveira, 2016;
Rebello, 2006).

A geografa Rosendahl (2018) aponta que discutir religido
nao se limita a abordar o tema em si. Essa relacdo envolve
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trajetorias que se inserem nas esferas politica, econdmica e social.
Portanto, em resposta as situacdes, a resisténcia e a r-existéncia
tornam-se significativas: a primeira ¢ entendida como uma agao
ou reagdo a condi¢des prévias; enquanto a segunda diz respeito as
atitudes adotadas diante das circunstancias (Porto-Gongalves,
2012).

Em Machado-MG, a situacdo ndo se apresentou de
maneira distinta. Para que a modesta celebracdo de Sao Benedito
alcancasse o status de maior manifestacdo do municipio, foram
necessarios diversos esforcos, inclusive externos, deixando a
territorialidade da festividade mais complexa, atendendo a outras
demandas que ndo eram mais exclusivamente culturais e
religiosas. Isso, de certa maneira, resultou no gradual afastamento
da populagdo progenitora, que deu origem a festividade, de seu
cerne (Rebello, 2006). Além disso, a mercantilizagdo das
festividades emergiu como um novo desafio a ser administrado;
desse modo, a luta pela territorialidade passou a envolver
aspectos econdmicos, culturais e religiosos.

Como os Congadeiros nao tinham uma representacao
politica no municipio, surge no final dos anos 80 do século XX o
intuito de consolidar uma associagdo que desse respaldo a essa
falta. A instituicdo cumpre um papel importante hodiernamente,
embora passe por muitas dificuldades, sendo uma delas a
financeira. Contudo, desde a sua existéncia, j4 tomou diversas
atitudes para representar os ternos de congadas, sendo as mais
recentes: a criacdo de duas festividades, sendo a de Nossa
Senhora do Rosario e Santa Efigénia, para que os Congadeiros
passassem a ocupar o terreiro de Sdo Benedito, pois, na ja
tradicional Festa de Sao Benedito, os ternos ndo conseguiam mais
fazer suas evolucgoes e rituais.
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Um outro momento que evidenciou a for¢a da cultura e do
catolicismo popular no municipio foi a pandemia da Covid-19.
Com a proibicado de aglomeragdes, tornou-se imprescindivel
reinventar-se. Buscou-se alternativas para que o ciclo
cosmoldgico da festividade fosse mantido, sendo o Ciberespago
e o Itinerario Simbdlico um recurso viavel. Diante desse contexto
de resisténcia e r-existéncia, emerge a seguinte questao: os ternos
de congadas de Machado tém enfrentado, ao longo dos anos, uma
diminuicdo territorial na historica festa de Sao Benedito,
resultando em multiplos conflitos e agdes ao longo do tempo que
objetivam proteger a cultura local e assegurar sua continuidade,
defendendo os vinculos territoriais. Portanto, quais sdo essas
estratégias e como elas se manifestam atualmente no municipio?

Dessa maneira, este trabalho tem como objetivo analisar
de que maneira a manifestacdo cultural das congadas, inseridas
em um catolicismo popular, tem se adaptado, desenvolvendo
novos caminhos e estratégias para ocupar o terreiro de Sao
Benedito e assegurar a reatualizag¢do do seu ciclo cosmico.

Metodologia

Para que o desenvolvimento da pesquisa atendesse ao
objetivo estabelecido, foi primordial, em um primeiro momento,
realizar uma revisao bibliografica e documental acerca da historia
da Festa de Sao Benedito e das Congadas na cidade de
Machado/MG. As categorias e conceitos de lugar, paisagem e
territorio sao abordados com o proposito de aprofundar a anélise
das resisténcias e r-existéncias dos congadeiros. Em decorréncia
disso, tornou-se necessario também efetuar um levantamento
sobre a literatura pertinente aos referidos conceitos.
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Em etapas subsequentes, foram realizados trabalhos de
campo tanto presenciais quanto virtuais nos anos de 2017 a 2024.
No primeiro caso, buscou-se observar as festividades em questao.
A observacdo, conforme exposto por Malinowski (1975), refere-
se a habilidade do pesquisador em classificar e isolar dados com
base em teorias pré-estabelecidas. No segundo momento, as
manifestacdes foram analisadas através do método netnografico.
Afinal,

Nas ultimas duas décadas, a internet vem
transformando a vida social através das suas diversas
ferramentas tecnoldgicas, criando um ambiente
virtual de interagdo no qual a sociedade e seus
individuos atuam continuamente. [..] as metodologias
de investigacdo em ciéncias sociais também tém se
desenvolvido, dando origem a novos métodos de
pesquisa que permitem avangar na exploracao destes
novos ambientes culturais humanos como ¢ o caso da
netnografia (Mesquita et al, 2018, p. 135).

Ademais, a pandemia da Covid-19 evidenciou um
aumento significativo na utilizagdo da tecnologia nas
manifestagdes culturais e religiosas populares (Corréa, 2022).
Nesse sentido, plataformas como [Instagram, Facebook e
YouTube foram analisadas com a finalidade de compreender o
contexto relacionado aos ternos de congadas e suas praticas de
resisténcia e r-existéncia no ambito do espago-tempo. Assim,
trata-se de um estudo de caso que se caracteriza como uma
pesquisa qualitativa, na qual uma populacgao tradicional religiosa
¢ investigada com o objetivo de interpretar suas estratégias para
preservar, garantir a manutencdo e perpetuar a religiosidade
popular existente no municipio.
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A Trajetoria Historica da Celebragdo da Festa de Sdo Benedito
e os Ternos de Congadas em Machado

A tradicional Festa de Sao Benedito possui suas origens
nos Congadeiros do municipio. Segundo Rebello (2006), essa
celebragdo iniciou como um evento modesto, no qual a maioria
dos participantes era composta por pessoas oriundas das camadas
periféricas da populacdo local. Adicionalmente, Rebello (2006)
evidencia que o primeiro registro historico da festividade remonta
ao ano de 1914, quando foi realizada uma quermesse em honra a
Sao Benedito, com os congadeiros desempenhando um papel
central na realiza¢dao do evento. Naquela época, a organizacao da
festividade ndo contava com a participacdo de integrantes do
clero. A medida que a festa se tornou mais atrativa para a Igreja,
ocorreu sua inclusdao no calendério liturgico, resultando na
participagdo de membros eclesidsticos nas atividades (Figura 2).

Figura 2 — Momentos relacionados a Festa de Sdo Benedito e os
Congadeiros em Machado/MG

Fonte: Organizado pelos autores, setembro de 2024.

Na figura 2, sdo evidenciados diversos episodios na
trajetoria da Festa de S3o Benedito atrelados a manifestagdo da
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congada, afinal, ndo existe festa sem congo. Os conflitos
apresentados, consequentemente, geraram atos de resisténcias
e/ou r-existéncias. Com a Igreja na organizagao das festividades,
a manifestagdo das congadas comecou a ser percebida como
profana, originando vdrias contendas entre membros eclesiasticos
e congadeiros locais. A danga e a maneira como realizavam seus
rituais causavam desconforto, revelando a incomodidade do
catolicismo oficial diante dessa expressdo popular. Assim, por
inimeras ocasides, essa manifestagdo cultural/religiosa foi
tratada como profana, o que desagradava profundamente os
congadeiros.

Associado a esse episddio de desvalorizagdo, ocorreu um
processo conhecido como litigio, conforme supracitado. A capela
de Sao Benedito, erguida pelos proprios Congadeiros, foi retirada
de seus verdadeiros donos apds uma disputa judicial. A Igreja
passou a deter o controle da capela, destituindo a populacdo
congadeira do municipio que anteriormente administrava essa
forma simbolica espacial religiosa (Frangelli, 2015). Desta
maneira, a partir desse ponto, os Congadeiros foram deixando a
centralidade festiva, em um contexto ja marcado por relagdes
tumultuadas com a Igreja. Com o aumento do investimento
econdmico por parte de fazendeiros e politicos, a festa tornou-se
a principal manifestacdo comemorativa no municipio. Em seu
apogeu, contou com mais de mil barracas comerciais instaladas
nas proximidades do terreiro dedicado ao santo (Rebello, 2006).

No contexto apresentado, emerge a Associacdo dos
Congadeiros Tio Chico, com o proposito de proporcionar uma
representacdo politica aos congadeiros da localidade. A agdo
politica configura-se como uma maneira de resisténcia e pode
manifestar-se em diferentes niveis, sendo o ambito local um dos
mais significativos. Os individuos se organizam para deliberar
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sobre uma vasta gama de assuntos na comunidade, incluindo
aspectos culturais e religiosos que permeiam esse cenario (Porto-
Gongalves, 2023).

O objetivo do movimento foi desenvolver iniciativas
voltadas ao resgate de uma cultura que se encontrava em declinio
e demandava um refor¢o cultural. Os Congadeiros ja nao
dispunham mais de sua capela, o espaco destinado as festividades
estava se restringindo, e a Festa de Sao Benedito ndo era mais
organizada exclusivamente por eles. Nesse contexto, ¢ possivel
observar um esfor¢o de resgate cultural que abrange tanto
questdes materiais quanto imateriais de um povo. Isso representa
a manifestagdo de um territério intimamente ligado a
continuidade da vida das pessoas que nele habitam; por
conseguinte, torna-se essencial sua preservacdo e controle
(Bonnemaison, 2002; Guarani, 2021).

E possivel conceber essa preocupacio com o territdrio € a
batalha por sua defesa como algo essencial para as comunidades
tradicionais,

Entao, mesmo quando perdemos o territdrio, mesmo
quando entramos num confronto de luta pelo
territorio, corremos € voltamos ou entramos no
conceito passivo de conversar e dialogar, de arrumar
jeitos estratégicos que possam nao ferir ninguém,
porque ndo podemos colocar ninguém em risco, [...]
(Guarani, 2021, p. 18).
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Guarani (2021) evidencia que a determinagdo politica
para a solu¢do dos problemas ¢ condicionada por quem ocupa
posi¢ao de poder. Nesse contexto, os Congadeiros comecam a
ganhar representatividade, promovendo reunides mensais para
discutir a manifestagdo da congada no municipio de Machado,
fora dele e desenvolvendo estratégias voltadas a captagdo de
recursos necessarios para a manutengdo dos ternos, além de
reivindicar sua reintegra¢do na organizagdo das festividades.
Gradualmente, eles foram readmitidos na estrutura festiva, porém
com uma atuagdo restrita ao aspecto cultural, sem participacdo
nos lucros gerados pelas festividades.

Com o registro da festividade em 2014, a Festa de Sao
Benedito foi reconhecida como Patriménio Imaterial do Povo
Machadense, garantindo assim o envolvimento da prefeitura
como organizadora oficial e estabelecendo um tripé
organizacional que compreende: Pardquia Sagrada Familia e
Santo Antonio; Prefeitura Municipal de Machado e Associacao
dos Congadeiros Tio Chico (Corréa e Alves, 2017; Rebello,
20006).

Desde entdo, os 20 ternos de Congadas e o Caiapo
passaram a receber investimento publico destinado a manutengao
das vestimentas e instrumentos. No entanto, as apresentacdes,
rituais e evolugdes realizadas no terreiro de Sao Benedito tém se
tornado cada vez mais efémeras, com um tempo cronometrado
para cada terno — cerca de 10 a 15 minutos para entrar e sair do
espaco sagrado. Ao considerarmos essa questdo sob uma
perspectiva espacial e temporal, observamos o espaco sagrado
onde se encontram o mastro, a bandeira do santo e o cruzeiro,
carregados de significados que muitas vezes se dissipam em meio
a mercantilizacdo das festividades. O tempo Kairoldgico,
qualitativo e essencial nas apresentacdes, agora ¢ regulado pelo
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Cronos, que impde um valor quantitativo ao tempo disponivel.
Dessa maneira, a percepc¢ao temporal dos integrantes dos ternos
difere significativamente daquela instaurada por turistas ou
outros individuos externos; sdo cosmologias distintas
(Rosendahl, 2018; Krenak, 2021).

Em decorréncia dessa diminuicdo territorial, a Congada
experimenta uma reducao progressiva de sua area de atuacao. No
ano de 2017, torna-se pertinente a reestruturagdo de duas
festividades ja existentes no terreiro de Sao Benedito, quais
sejam: o 13 de maio e 0 20 de novembro. Assim, sdo instituidas a
Festa de Nossa Senhora do Rosario (em maio) e a Festa de Santa
Efigénia (em setembro), cujos aspectos serdo abordados na
proxima segao.

O territorio e a paisagem: a necessidade de ocupar o terreiro
de Sao Benedito

Conforme mencionado anteriormente, a percep¢do da
perda de territorialidade e espaco na Festa de Sao Benedito, assim
como a histéria das apropriagdes das formas espaciais simbolicas
religiosas ao longo do tempo em Machado, serviram como bases
para reflexdes. Em 2017, novas festividades foram instituidas. O
objetivo das Festas de Nossa Senhora do Rosario e Santa Efigénia
¢ proporcionar aos Congadeiros um maior periodo no terreiro,
permitindo que realizem suas apresentacoes e tenham mais tempo
para tocar seus instrumentos.

Dessa maneira, o territorio € o sentimento de
pertencimento sdo refor¢ados, além de promoverem uma
presenca mais significativa no terreiro, expondo seus simbolos.
Ao se comparar a Festa de Sdo Benedito com as Festas de Nossa

141



Senhora do Rosario e Santa Efigénia, observa-se claramente que
as manifestacdes desempenham funcgdes distintas e se
complementam entre si (Figura 3).

Figura 3: Festa de Sdo Benedito Figura 3: Festa de Santa
em Machado-MG, 2019 Efigénia em Machado-MG, 2022

Fonte: Arquivo pessoal dos autores (2019-2022)

Conforme evidenciado na figura 3, podendo também ser
feita alusdo a figura 2, os conflitos propiciam a constituicdo de
novos territérios. A Festa de Sao Benedito, ao expandir-se além
das expectativas iniciais, comegou a integrar novas
territorialidades que ndo se restringem unicamente ao ambito
religioso, mas agora pertencem também as expressodes culturais
festivas (Gongalves; Reis, 1979).

Os congadeiros reconhecem que o retorno as formas e
fungdes de outrora ¢ inviavel. A cidade demanda essa
manifestagdo, que confere visibilidade. Atualmente, os ternos
recebem um apoio financeiro mais significativo durante a festa,
proveniente de recursos e incentivos publicos. Contudo, isso
depende muito da gestdo do municipio, que pode ser mais
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prestativa ou menos, dependendo de quem estiver a sua frente.
Dessa maneira, a solucdo encontrada consistiu na criagdo de
novos percursos para viabilizar as espacialidades e
temporalidades com o objetivo de atender as necessidades dos
Congadeiros e das demais organizacdes envolvidas.

Segundo Claval (1999), a festa representa uma ruptura
social e um modo de catarse. Para sua realizacao, sao necessarias
interrupcdes temporais e espaciais. Eliade (1962) argumenta que
toda festividade ciclica possui uma cosmologia subjacente. Essas
novas festividades estabelecem um calendério para a ocupacao do
terreiro de S3o Benedito. Nesse contexto, a paisagem revela o
tempo festivo por meio das formas simbolicas espaciais. O mastro
e a bandeira do santo manifestam sua presenga (Figura 4).

Figura 4 — Mastro e bandeira indicando o inicio da espacialidade e
_temporalidade festiva

#

F onte Arquzvo pessoal dos autores, agosto de 2017.
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A paisagem durante a festividade sofre uma
transformagdo completa. O ritual de elevacdo e posterior descida
do mastro evidencia um momento crucial para a pratica
cosmologica de reatualizacdo. Nesse contexto, ha uma
representacao da paisagem que se refere diretamente a existéncia.
A manifestacdo dessa paisagem adquire sentido ao consolidar o
encontro entre os seres humanos e a Terra, deixando marcas,
estabelecendo vinculos e gerando um lugar (Besse, 2006).

Nesse cenario, emerge o que podemos denominar
pensamento paisageiro, caracterizado por uma relacao profunda
entre a terra e o individuo, refletindo tudo o que foi discutido até
aqui. Essa conexao intima entre homem e Terra se configura no
ambito do trabalho humano, ancorada em sua base existencial que
molda o ambiente ao seu redor, mesmo em contextos efémeros
como aqueles de uma festa. Portanto, retornar a essa paisagem
rica em significados pode ser fundamental na preservacdo de
elementos que estdo sendo corroidos, especialmente
considerando as praticas culturais dentro dessas questdes
(Berque, 2023).

Na secdo seguinte, analisaremos como agir sobre as
circunstancias ¢ essencial para a manutencao das festividades,
especialmente diante de eventos como uma pandemia. De acordo
com as orientacdes da Organizagdao Mundial da Saude (OMS),
aglomeragdes durante periodos classificados como pandémicos
deveriam ser evitadas. Assim sendo, surge o desafio de como
efetuar a reatualizagdo festiva e cumprir os rituais festivos e
religiosos sem um espago sagrado fixo e a presenca da populacao
nas ruas?
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A r-existéncia e as novas transformacées em decorréncia da
covid-19

Com a eclosdo da pandemia de Covid-19, cujo primeiro
caso em Machado ocorreu em abril de 2020, a Festa de Sao
Benedito necessitou de uma reavaliagdo. Tornou-se imperativo
ressignificar o rito e encontrar formas de resisténcia. O Itinerario
Simbolico e o Ciberespago serviram como instrumentos para
viabilizar a superacdao das barreiras temporais € espaciais
relacionadas a festividade. Anteriormente, havia uma exigéncia
por um local sagrado fixo para a atualizacao festiva; contudo, no
contexto pandémico, a celebragdo adotou um espaco sagrado
movel que se dirigiu até os fiéis. Assim sendo, o itinerario
simbdlico-religioso foi ampliado, com o cortejo percorrendo as
ruas da cidade levando as imagens dos santos homenageados: Sao
Benedito, Nossa Senhora do Rosario e Santa Efigénia (Figura 5).

= s

o

Fonte: Trabalho de capo, osto e202.
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A configuragdo do itinerario simbdlico foi determinada
pela localizacdo das sedes dos ternos de congadas na cidade, ou
seja, predominantemente em relacao as residéncias dos capitdes
de ternos do municipio. Os grupos realizavam pequenas
apresentacoes diante de suas sedes, com um numero restrito de
congadeiros, sem deixar de prestar homenagem aos santos e de
criar uma ruptura tanto espacial quanto temporal, que constituia
o periodo festivo, permitindo assim a sua efetivacao.

Além disso, a comunidade participava montando altares
com 0s santos que possuiam em casa para receber as imagens
sagradas. Deste modo, no momento em que os santos festivos
passavam, era oportuno conduzir oragdes. E relevante ressaltar
que durante esses periodos nao houve a participacao de membros
eclesiasticos; nas festividades dos anos de 2020 e 2021, a
representacao foi principalmente realizada pelos congadeiros e
por instituicdes publicas, como a prefeitura municipal de
Machado.

As transmissdes ao vivo trouxeram para o centro das
expressoes culturais transformacdes que se refletem atualmente
em um contexto pos-pandémico e hipermoderno. Os grupos de
congadas da cidade iniciaram suas manifestagdes por meio do
Facebook, YouTube e outras plataformas sociais. Isso levou os
grupos do municipio a criarem paginas dedicadas a divulgacao do
panorama cultural e religioso do lugar. As transmissdes ao vivo
eram realizadas tanto de maneira programada pela prefeitura, em
ambientes controlados com a participagdo de profissionais de
audio, quanto espontaneamente pelos congadeiros, que
utilizavam seus celulares para registrar momentos geralmente
familiares, repletos de cantorias e manifestagdes religiosas que
eram transmitidos (Corréa, 2022; Oliveira, 2017, 2019).
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Tanto nas transmissdes ao vivo programadas quanto nas
espontaneas, o publico teve a oportunidade de interagir por meio
dos chats, onde as pessoas trocavam saudacdes, solicitavam
intercessdes dos santos e dialogavam entre si. Ademais, essa
plataforma possibilitou o reencontro de individuos que, ao se
conectarem online, estabeleciam conversas, desempenhando, de
certo modo, uma funcdo que sempre esteve presente na
festividade: a de ser um ponto de encontro. Além disso, a
festividade sempre foi reconhecida por proporcionar o reencontro
dos filhos ausentes que ndo residem mais na cidade, mas retornam
durante o periodo da festa. O ciberespago facilitou essas
interagdes que ndo puderam ocorrer no terreiro de Sdo Benedito.

O ritual de abertura e encerramento, que se relaciona a
elevacao e descida do mastro e da bandeira, foi realizado; isso
demonstrou que os rituais da festividade ocorreram, permitindo
que a celebracdo de S3do Benedito persistisse mesmo frente as
adversidades. Apesar da auséncia de participagao da Igreja
Oficial e da ndo constituicdo de um espaco profano diretamente
vinculado ao sagrado, o qual se limita a atividade comercial, a
pratica devocional se manteve devido a base festiva
proporcionada pelo povo e, em particular, pelos congadeiros, que
continuaram a desempenhar suas fung¢des em relacdo as
divindades, garantindo assim a manifestagao dos ciclos festivos e
sua reatualizacgao.

Ademais, a Festa de Sao Benedito ocorreu sem a presenca
de aglomeragdes; contudo, tanto o espaco destinado a festividade
quanto a paisagem e a simbologia associada estavam
devidamente presentes (Figura 6).
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Figura 6 — Mastro na Festa de Sdo Benedito, ano pandémico

Fonte: Acervo dos Autores, agosto de 2020.

O que anteriormente se dava em contextos de
aglomeracdes passou a se configurar como uma pratica de
natureza individual. O acesso ao espago sagrado fixo tornou-se
possivel, embora a realizagdo coletiva estivesse inviabilizada e o
contato com o mastro ou o cruzeiro devesse ser evitado, em
funcdo das precaugdes requeridas por um cenario pandémico.
Entretanto, tais restricdes ndo extinguiram a fé da populagdo.
Dessa maneira, ¢ possivel observar no terreiro de Sao Benedito
imagens como na figura 6, onde uma devota expressa sua
religiosidade por meio das formas simbolicas espaciais religiosas
da festividade.

Entre as resisténcias, r-existéncias e a luta pela
manuteng¢ao cultural, as praticas da congada continuam a garantir
suas tradi¢des religiosas no municipio. As iniciativas politicas e
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os projetos voltados a preservacdo cultural tornam-se
fundamentais, promovendo a adaptagdo e ressignificacdo das
praticas culturais e religiosas. Nao se trata de compreender a
cultura como algo estatico ou obsoleto, pois sabemos que essa
nao ¢ sua natureza. Trata-se de assegurar a manifestacao daqueles
que ha mais de cem anos batalham para proteger seus territorios,
lugares, memorias e paisagens ao longo do tempo e do espago
(Guarani, 2021; Porto-Gongalves, 2023).

Consideracoes Finais

Os grupos de congadas em Machado, ao longo de sua
trajetoria, enfrentaram uma série de dificuldades que resultaram
em conflitos. Esses desafios se manifestaram tanto em relacdo a
Igreja Catodlica quanto ao contexto econdomico. Em ambos os
casos, a atuag¢do politica e a forca comunitdria vinculada a
Associacao dos Congadeiros Tio Chico foram fundamentais para
a busca de solugdes. A preservacdo do territério € crucial,
especialmente diante da principal festividade que outrora
pertencia exclusivamente aos Congadeiros. Vivemos em um
mundo dinamico, onde as relagdes estdo sempre em constante
movimentacdo e desenvolvimento. Por vezes, uma nova
abordagem se torna imperativa. Em Machado, as festividades
recentes emergem como uma alternativa. Ndo representam a
negacao das transformagdes ocorridas, mas sim um caminho que
reafirma e delimita o territorio.

As celebragdes festivas ressaltam a temporalidade e a
espacialidade do ciclo cosmoldgico de um catolicismo popular
que persiste mesmo diante da pandemia da Covid-19. Aqui,
consideremos os territorios e as paisagens como componentes
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essenciais das existéncias que favorecem o fortalecimento de um
vinculo com o lugar geografico. O que se observa em Machado
reflete a luta de diversos povos tradicionais que, ao serem
adaptados a modos de vida alheios aos seus proprios, podem
gradualmente assistir a decadéncia de elementos culturais
significativos.

Além disso, na auséncia de aglomeragdes, os Itinerarios
Simbolicos ampliaram sua abrangéncia, alcangando mais ruas da
cidade e levando os santos festivos até a populacdo. As
transmissdes ao vivo possibilitavam uma interacdo social por
meio do chat, permitindo que as pessoas fizessem seus pedidos,
expressassem gratiddo aos santos padroeiros e discutissem sobre
os momentos vivenciados. Isso nos permite compreender a
capacidade popular de ressignificar praticas, garantindo assim a
manutencdo cultural, a resisténcia ¢ a r-existéncia. Por fim,
enfatizamos a relevancia de assegurar a capacidade
organizacional, cultural, religiosa, politica e econdmica dos
congadeiros para poderem desenvolver estratégias que assegurem
a manifestacao de suas tradi¢des.

Outrossim, cabe a geografia investigar caminhos para
compreender essas manifestagdes que se configuram no tempo e
espaco contemporaneos, com o intuito de elucidar os fendmenos
espaciais e temporais que sustentam as tradi¢oes. E cada vez mais
necessaria uma geografia atuante e diversificada que nos auxilie
na compreensao critica dos territorios.
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Introducio

Este trabalho apresenta uma analise sobre quilombo(la)s
nas aguas ¢ florestas amazdnicas do Vale do Guaporé, suas
formas de vida e resisténcias na luta pela sobrevivéncia. O Vale
do Guaporé, localizado no estado de Rondodnia, foi um espago
constituido por uma sociedade étnico-racial a partir do século
XVIII quando a regido vivenciou um processo de colonizacdo e
catequizacdo liderado por missiondrios religiosos e exploradores
de minas auriferas para trabalhos com pedras preciosas, guarda e
vigilancia da regido (disputada entre portugueses e espanhdis) e
fabricagdo da borracha por povos indigenas e povos africanos
escravizados (Teixeira; Fonseca, 2001). Nesta perspectiva, em
tempos atuais, o Vale do Guaporé ¢ um espago vivenciado por
uma sociedade multipla constituida por quilombolas, indigenas e
bolivianos, na fronteira internacional Brasil Bolivia. Em sintese,
sdo grupos sociais que realizaram intercambios, negociagdes e
trocas culturais, econdmicas e politicas uns com os outros desde
os primordios, ndo especificamente na colonizagdo, pois ja havia
essa interagdo entre os povos nativos residentes na regiao.
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De acordo com pesquisadores e pesquisadoras que
discutem sobre tematica populagdes tradicionais do Vale do
Guaporé-RO, essa regido tem uma historia marcada desde o
século XVIII, no que diz respeito ao inicio do processo de
colonizagdo — ¢época em que portugueses € missionarios
conquistaram a regido para pacificar e explorar povos nativos e
minas auriferas. Paralelo a esse processo colonizador, um
contexto distinto para introdu¢do de uma “nova” religido, o
catolicismo cristdo (Teixeira, 2004; Assuncdo, 2012; Caravita;
Arruda, 2002).

O trabalho para conquista de novos adeptos a religido
cristd foi liderado por “missiondrios jesuitas, mercedarios,
carmelitas e franciscanos na fun¢do de catequese e pacificacao
aos povos da regido” (Teixeira; Fonseca, 2001, p. 44). Em seus
estudos, Bandeira (1988, p. 81-82) afirma que: “€ no rastro de
sangue que as minas do Mato Grosso foram descobertas pelos
Paes de Barros em 1734, com a localizagdo das jazidas do Rio
Galera, afluente do Guaporé”. A partir dessa “descoberta”, feita
pelos irmdos Paes de Barros, iniciou-se a exploracao de minas
auriferas no Vale do Guapor¢, liderada pela elite colonizadora
que controlavam e fiscalizavam os grupos escravizados no
trabalho de extragdo das jazidas, edificagdes do Real Forte
Principe da Beira, anos 1776 a 1783 ¢ a construcao de Vila Bela,
em Mato Grosso, anos 1752, pois: “embora as aspiragcdes
colonialistas fossem portuguesas e brancas, o trabalho que erigiu
os pilares deste projeto foi, sempre, negro” (Teixeira, 2004, p. 74-
75).

Para Volpato (1993), os grupos escravizados resistiram de
formas diversas aos trabalhos escravizados e castigos fisicos
envoltos por “mecanismos de pressdo que atuavam no sentido de
reduzi-los a mais absoluta passividade [...] desde mecanismos

156



sutis que atuavam na constitui¢ao de sua identidade, até as mais
violentas torturas e castigos fisicos” (Volpato, 1993, p. 12). Uma
das estratégias mais arriscadas utilizadas para fugir do regime
escravocrata foi a fuga para locais de dificil acesso, os chamados
quilombos, cujo poderia ser constituido “quase naturalmente,
nascendo, instalando-se e crescendo gradativamente, tomando

consisténcia a medida que, com o tempo, recebia novos
trabalhadores escravizados e fugidos” (Fiabani, 2005, p. 253).

Desta forma, um quilombo se formava de diversas
maneiras, as quais eram modificadas de acordo com cada caso no
qual as condigdes climaticas e geograficas beneficiaram os
grupos fugitivos. Fiabani (2005, p. 33) ainda afirma que os
quilombos eram procurados tantos por negros quanto indigenas
(homens e mulheres) para sobreviver “baseados em atividades
econOmicas de pequenos lavradores, soldados desertores,
escravos e libertos, indigenas, regatdes e vendeiros”. Apesar da
literatura pouco mencionar a participagdo das mulheres na
reorganizacdo dos quilombos, Gomes (2015) destaca que a
importancia delas foi essencial diante dos ataques e armadilhas,
pois:

cabia a elas esconder o maximo de graos na cabecga — entre
seus penteados — e escapar para as matas, o mais longe
possivel. A economia de um quilombo atacado era
reconstituida exatamente a partir desses graos. Outras
indicagdes sugerem sua funcao religiosa de protecdo dos
quilombos ao entrarem em transe para adivinhar o
momento ¢ local dos ataques punitivos. Nos quilombos
maiores, [...] as mulheres podiam estar representadas
demograficamente. Seu papel na manutengdo da familia
foi acompanhado da importancia econdmica na produgao
artesanal de utensilios e mesmo do enfrentamento diante
das tropas escravistas (Gomes, 2015, p. 40).
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De acordo com Bandeira (1988), o quilombo do Quariteré
foi o maior e mais produtivo da regido, formado na segunda
metade do século XVIII, no afluente da margem ocidental do
Guaporé, no qual “ a forma de governo adotada era a realeza.
Havia tido rei, mas a época da primeira destrui¢do era governado
por uma preta viuva, a Rainha Teresa, assistida por uma espécie
de parlamentar”. Teresa era auxiliada por outras mulheres negras
e indigenas, contudo sua histéria ainda ¢ pouco vista nas
discussdes académicas que envolvem a tematica quilombos.
“Teria ela nascida no proprio quilombo que existia desde 17347
Ou seria procedente de Benguela?” (Cruz, 2012, p. 27).

Desta maneira, ¢ oportuno mencionar que ao longo do
Vale do Guaporé estdo localizadas, em dias atuais, nove
comunidades quilombolas - Real Forte Principe da Beira, Santa
Fé, Pedras Negras, Santo Antonio, Porto Rolim, Taruma,
Laranjeiras e Santa Cruz (Santiago, 2019); aldeias indigenas,
como Sagarana, Ricardo Franco, Baia da Coca, Baia das Ongas ¢
Urussari composta pelos povos Arud, Makurap, Tupari, Jabuti e
Arikapu (Cardozo; Junior; Ribeiro, 2019) e, ndo obstante,
comunidades bolivianas como Versalhes, San Joaquim,
Remanso, Mategud, Tanguinha, Buena Vista, San Borja ¢ Nueva
Brema

A seguir, uma ilustracao dos principais rios localizados no
estado de Rondonia e, que pode vir a servir para uma possivel
interpretagdo geografica, ainda que de forma minima, desse
espaco envolto por dguas e florestas amazonicas, especificamente
o espaco guaporense onde estdo localizadas as comunidades
quilombolas citadas anteriormente:
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Figura 1. Aguas e Rios localizados nas amazonias de Rondonia
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Fonte: Programa de Consolidacdo do Pacto Nacional pela Gestdo das
Aguas/UEGRHs Rondénia, 2019 (adaptacio).

E oportuno mencionar que a variagio linguistica existente
no Vale do Guaporé ¢ muito diversa, contudo ainda desconhecida
ou pouco mencionada nos estudos académicos. Desta forma,
Guaporé ¢ assim grafado e reproduzido na Lingua Portuguesa,
Guaraporé¢ ou Uaraporé na Lingua Wari, ¢ j& em Lingua
Espanhola, Itenéz (Meireles, 1989). E desse lugar que narro,
multiplo em lingua(gens), culturas, povos e identidades, e que
apesar da conexdo internacional Brasil Bolivia, o ir e vir dessas
populagdes € constante: intercambios, trocas € negociagdes que
oportunizaram a sobrevivéncia dos grupos, principalmente apds
o esgotamento das pedras preciosas € o abandono da regido pela
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elite colonizadora (Teixeira; Fonseca, 2001; Cruz, 2012;
Meireles, 1989).

Quilombo(la)s do Vale do Guaporé: um transitar em
vivéncias nas aguas e florestas

Estudar tematicas que envolvem o Vale do Guaporé-RO ¢
recorrer a um passado-presente para interpretar o contexto que os
grupos sociais sobrevivem nos dias de hoje. E abordar sobre
colonialismo e todo o resto que o acompanha enquanto categoria.
Portanto, ¢ inevitavel ndo mencionar trabalhos missionarios de
assistencialismo e catequese feitos pela Igreja catdlica. Dentre os
missionarios mais conhecidos, pela populacio do Vale do
Guaporé, o primeiro bispo de Guajara-Mirim-RO, Pierre Elie
Rey, conhecido como Dom Rey, “o franciscano da Terceira
Ordem Regular, anos de 1945 a 1968” (Caravita; Arruda, 2002,
p. 7). Em seus projetos assistencialistas e de caridade, Dom Rey
foi o principal responsavel “paternalista” em uma época no qual,
praticamente, cem por cento da populacdo era analfabeta.
Observando essa dura realidade, Dom Rey instruiu cerca de 33
meninas (apenas duas ndo negras) no Internato Santa Terezinha,
localizado no municipio de Guajara-Mirim, conhecidas como
“Filhas de Dom Rey”.

Adultas e instruidas com novos conhecimentos
educacionais e religiosos, as Filhas de Dom Rey assim que
retornaram para suas comunidades eram tidas como autoridades,
pois passaram a ser reconhecidas em trabalhos de chefia e
confiancga. Trabalharam como professoras, catequistas, juizas de
paz, enfermeiras e conselheiras e, assim, repassavam o0s
conhecimentos adquiridos na época de suas formagdes no
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Internato, desde novas formas de manusear alimentos, talheres,
vestir, calcar, ritos religiosos e hdbitos de comportamento.

Izabel de Oliveira Assung¢do foi a estudante mais jovem
da primeira turma formada no Internato Santa Terezinha, tendo
seus estudos iniciados em 1933 (Assungao, 2012, p. 15): “aos seis
anos de idade, com o consentimento de meus pais, deixei minha
casa em San Martin, Bolivia, juntamente com minha irma Paula
Gomes de Oliveira, também crianca, para acompanhar Dom Rey
em sua empreitada”. Nesta perspectiva de catolicismo enquanto
religido oficial no Brasil, corrobora Prandi (2011, p. 13) sobre
povos africanos que:

Antes de serem embarcados no Brasil nos navios
negreiros, ainda na Africa, os escravos eram batizados e
introduzidos nas praticas rituais da Igreja Catdlica.
Quando ndo, a inclusdo compulséria no catolicismo fazia-
se no desembarque. Desse modo, os negros que instituiram
no Brasil as religides afro-brasileiras eram, por for¢a da
sociedade da época, e da lei, também catolicos.

Desta forma, muitos dos grupos escravizados ja chegavam
em solo brasileiro batizados e, portanto, uma catequizacao
continua onde quer que fossem levados no processo de diaspora.
Assim interpreta-se, de acordo com estudiosos da tematica, que
Dom Rey foi o principal responsavel pela conquista dos povos no
Vale do Guaporé com projetos assistencialistas e de caridade
como edificagdo de escolas e postos de saude em varias
localidades do Vale do Guaporé, municipio de Guajara-Mirim e
Costa Marques-RO. Ele também revitalizou uma antiga tradigao
na regido, a partir de 1734, a festa do Divino Espirito Santo, no
Vale do Guaporé-RO. Incialmente, uma festa que tem suas
origens ligadas a Portugal e organizada pelas familias da regiao
com seus proprios recursos, € devido a proporcdo que a festa

161



tomou, ela passou receber recursos governamentais a0 mesmo
tempo em que as familias continuaram doando alimentos e
esmolas, como pagamento de promessas por gragas recebidas.

Outras festas de santo eram cultuadas na regido, contudo
foram desaparecendo na medida em que seus promesseiros
desencarnaram deste Plano, pois “aquelas pessoas que tinham
devog¢ao, como Sao Pedro, Santo Antonio morreram. Os filhos
ndo seguiam para frente. Eu festejo 08 de dezembro e Divino,
porque meus troncos me deixaram” (Sr. Ernesto® | 68 anos). De
acordo com Abreu (1999): “as vivéncias de religiosidade colonial
foram marcadas pelo encontro entre as praticas religiosas e
magicas de portugueses, indios e negros numa dindmica de
criacdo de hibridismos culturais ao longo de trés séculos”. A
seguir, uma ilustragdo que pode servir para contextualizar o
leitor(a) de onde estdo localizadas as comunidades quilombolas
no Vale do Guaporé (figura 2).

Desta maneira, a festa do Divino no Vale do Guaporé-RO
acontece sempre que a Karité, embarcagdo que leva as reliquias
religiosas (Cetro, Bandeira e Coroa) faz passagem naquela
determinada localidade, obedecendo um cronograma especifico
elaborado pelas irmandades em obediéncia a um Estatuto,
disponivel no municipio de Costa Marques: “muitos senhores e a
propria Igreja catdlica viam com bons olhos a formacao dessas
irmandades, pois acreditavam que essa era mais uma maneira de
controlar a populagdo escrava e liberta” (Santos, 2022, p. 68).

8 Narrativa concedida a Joely Coelho Santiago. Pedras Negras/Vale do
Guaporé-RO, 20 de janeiro de 2019.
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Figura 2. Quilombos no Vale do Guaporé-RO
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Fonte: Relatorio Técnico de Identificagdo e Demarcagdo de
Quilombos em Rondonia — RTID/RO, 2019.

Cerca de 36 homens (adultos e criancas) seguem na Karité
recebendo esmolas e denotativos dos moradores: “prestavam
homenagens ao Divino Espirito Santo na festa de Pentecostes do
calendario catdlico, cinquenta dias apos a Péascoa, quando se
comemorava, liturgicamente, sua descida sobre os apostolos”
(Abreu, 1999, p. 38). Em 2023, a Karité do Divino passou em
quase quarenta localidades, lado brasileiro e boliviano, sendo o
municipio de Costa Marques a sede do festejo.

No sincretismo da festa do Divino ¢ possivel observar
missas, novenas, sermoes, coroacdo do imperador e imperatriz,
procissdao do Mastro (um tronco de agai pintado nas cores branco
e vermelho com uma bandeira e fitas na ponta, fogos de artificio,
ronqueira (fogo artesanal), leildes, bingos e bandas de musica,
danga e batuque. Em 2024, a sede da festa, de acordo com o
sorteio realizado no encerramento em 2023, sera a comunidade
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quilombola Real Forte Principe da Beira. Dessa forma, em
dialogo com Prandi (2011) pode-se afirmar que:

Foi por meio do catolicismo que o negro pdde se encontrar
e se mover no mundo real do dia a dia na sociedade do
mundo branco dominador, que era o responsavel pela
garantia de sua existéncia, ainda que em condigdes de
privacdo e sofrimento, e que controlava sua vida quase
completamente. Qualquer tentativa de superacdo da
condicdo escrava, como realidade ou como heranca
histérica, implicava primeiro a necessaria inclusdo no
mundo do branco. Os negros ndo podiam ser brasileiros
sem ser a0 mesmo tempo catolicos (Prandi, 2011, p. 14).

Desta forma, em dias atuais, alguns avangos foram
realizados como a Lei 10.639 de 09 de janeiro de 2003 que torna
obrigatorio o ensino de Historia e Cultura Afro-brasileira nas
instituicdes de ensino, escolas e niveis académicos da graduagdo.
A aplicabilidade dessa Lei, como instrumento de garantia e
direitos humanos no contexto de diversidade cultural,
considerando a escola como espago para construgdo de saberes,
de convivéncia e socializagdo, o questionamento/desafio ¢
descolonizar nossas mentes, professores e pesquisadoras nas
florestas e rios amazonicos, de maneira que os curriculos escolas
sejam revisados para que se faca cumprir o que estabelece a
10.639/2003, a partir de “uma pratica educativa que estimule a
formacao de valores, habitos e atitudes, capazes de promoverem
uma educagao para a diversidade, bem como, comportamentos
que respeitem as diferengas e as caracteristicas proprias de grupos
e minorias” (Carvalho, 2015, p. 17). Neste caso, as experiéncias
dos quilombo(la)s no Vale do Guaporé, pois ainda ¢ de
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desconhecimento do Estado e instituicdes de ensino a importancia
dessa populagdo na constituicdo da sociedade local.

Grupos sociais negros e indigenas, no Vale do Guaporé
resistiram, reorganizaram e reinterpretaram suas culturas e
vivéncias desde a colonizagdo, dentre eclas suas formas de
religiosidade que: “desde o periodo colonial, as praticas religiosas
vinculadas aos negros sdo alvo de perseguigdo por parte da igreja
catdlica e mesmo pelo estado brasileiro. No entanto, no inicio dos
anos 2000, essa perseguicdo adivinha também de grupos
evangélicos, especialmente, neopentecostais” (Morais; Jayme,
2017, p. 269). Apesar da regido ser considerada quase cem por
cento cristd, justamente devido ao processo de catequese,
observa-se uma resisténcia em certos elementos de origem matriz
africana e indigena que em contato com outras culturas ganharam
novas performances.

Na culinaria ancestral, podemos observar a cultura do
biscoito de goma da macaxeira, cujo preparo envolve goma, ovos,
gordura, especiarias, aglcar e, em seguida a massa ¢ sovada no
pildo e levada para assar em formas e forno de barro. No estilo
musical, o rasqueado — um tipo de som produzido com violao,
tambor e sanfona que lembram uma polca paraguaia. O rasqueado
envolve passos que podem ser feitos em casal ou de forma
solitaria ao som da chula, sapateiam, palmejam, gritam, dao
umbigadas com os bragos estendidos e/ou entrelacados (Abreu,
1999).

As festas de culto aos santos e santas ganharam novas
identidades, como a de Nossa Senhora da Concei¢ao, Sao Joao,
Sdo Benedito que dentro das religides de matriz africana sdo

165



nomeadas de forma diferente. Especificamente sobre a festa do
Divino, podemos interpretar que ¢ um dos principais momentos
para 0s grupos sociais reorganizarem suas praticas e trocas de
vivéncias, seja na danga, na culinaria ou na parte liturgica em si.

Ainda sobre praticas de vivéncias praticadas na
religiosidade, também podemos encontrar outras comidas e
bebidas preparadas por homens e mulheres, adultos e criangas, no
pagamento de gracas recebidas como o bolo de arroz que assim
como o biscoito de goma ¢ feito no pildo e assado na folha da
bananeira dentro de tacho e forno de barro; bebidas como alua,
canjinjin, chicha e licores de jenipapo, e, assim, portanto: “ um
local de encontro e comunicagao entre variados segmentos sociais
e géneros musicais. As pessoas que a frequentavam, apesar de
suas diferencas e conflitos, tinham a oportunidade de
compartilhar e intercambiar risos, movimentos, ritmos e dangas
variadas” (Abreu, 1999, p. 159-160). Uma forma de resisténcia
que muito tem influenciado a manutencdo de elementos da
religiosidade de matriz africana em contato com outras religides,
a partir do periodo colonial, apesar de nao reconhecerem que:

A Africa tem histéria como qualquer outra parte da Terra
que tenha obrigado seres humanos que viveram em
grupos, desenvolveram formas de sociabilidade,
expressoes culturais particulares e passaram por processos
de transformacdo ao longo do tempo. Continente com
enorme diversidade interna, tanto geografica quanto
cultural, abrigou historias ainda pouco conhecidas entre
nos, devido aos varios preconceitos que predominaram até
muito recentemente (Teixeira, s/a, p. 7).
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Nesta perspectiva, ¢ oportuno afirmar o quanto
conhecemos pouco sobre a Africa, enquanto bergo da
humanidade e da civilizagdo, pois esse grande Continente foi
conquistado, invadido e saqueado pelos colonizadores europeus,
que apos esse processo se tornaram grande potencias economicas.
Em contrapartida, paises herdeiros de uma Africa empobrecida,
tida como paga, sem cultura, desvalorizada e silenciada como se
doenga, miséria, feiira e pobreza fossem seus sindnimos. Dai a
importancia de pesquisas com essa temdtica, uma vez que, ha
muito que estudar, dizer, aprender e ouvir de grandes homens e
mulheres negros e indigenas que ergueram este lugar nomeado
Brasil com sangues e ossos de seus antepassados e, em tempos
atuais, luta por uma reparagao historica e igualdade social.

Consideracdes para nio finalizar

Considera-se relevante levar uma histéria e uma cultura
que reconheca e valoriza a contribuicdo de quilombo(la)s sobre
vivéncias de religiosidade colonial para interpretarmos parte da
formagdo da sociedade afro-brasileira, especificamente daquelas
localizadas em aguas e florestas amazonicas do Vale do Guapore,
localizado no estado de Rondonia, pois fazemos parte de uma
geragdo que viu o negro ligado aos navios negreiros, a casa
grande, a senzala, o animalesco e o demdnio.

Desta forma, ¢ oportuno afirmar ndo apenas consideragdes
finais, pois o objetivo maior ¢ ndo finalizar, uma vez que,
observa-se a necessidade de mais estudos sobre essa tematica. O
quantitativo de vagas associadas ao enfrentamento de aspectos
especificos de desigualdades sociais e raciais, através de politicas
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afirmativas como a Lei de Cotas (12. 711) nas institui¢des de
ensino bdsico e superior, por exemplo, posteriormente ao
mercado de trabalho sdo resultados dos debates, tanto académico
quanto publico, que geraram maior visibilidade midiatica e
parlamentar. Portanto, a Lei de Cotas (12. 711) tem sido
extremamente importante para o acesso de estudantes negros e
indigenas empobrecidos, tornando-os participantes de cursos em
que em outros tempos ndo eram oportunizados.

Os resultados deste trabalho, de reparagdo historica,
organizados por movimentos negros ¢ indigenas, possibilitam
uma (re)interpretacdo sobre populacdes afro-brasileiras e
quilombo(la)s em contexto brasileiro, especificamente, a
aplicabilidade da Lei 10.639/2003, no Vale do Guaporé-RO. Um
espaco de controle e poder que a Igreja catdlica marcou presenca
desde o século XVIII no trabalho de “pacificacdo” dos povos
nativos e negros levados no processo de diaspora no qual os
grupos europeus conquistaram no processo de colonizagdo dos
reinados africanos. Observa-se 0 quanto membros missionarios
controlaram e disciplinaram os grupos sociais assombradas pelo
analfabetismo, disputas politicas, casos de malaria, febre amarela
e problemas respiratdrios e, portanto, desta forma, conquistara o
respeito e a confianca da populacdo africana e indigena,
sobretudo o Vale do Guaporé-RO, locus deste estudo.

Nesta perspectiva, vale mencionar que a realidade da
populagdo local ainda ¢ conflituosa. Em tempos atuais, as familias
travam luta pela demarcacdo e titulacdo de suas terras com
agropecuaristas e projetos de desenvolvimento. Esse contexto
serve para perpetuar uma dificil realidade no qual a populagao do
Vale do Guaporé esta envolvida, pois longe de terem suas terras
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demarcadas, ainda sdo vistas como inimigas do progresso e
defensoras do atraso. A populagao do Vale do Guaporé faz parte
de grupos sociais que ndo dependem da academia para
sobreviver, mas sim do respeito nas suas cosmologias, formas de
religiosidade, culindria, linguagens e intercambios no ir e vir nas
aguas e florestas amazonicas do Vale do Guaporé. Suas praticas
e vivéncias resistem no tempo € no espaco e sdo (re)organizadas,
compartilhadas e (re)significadas no cotidiano em contato uns
com os outros, na fronteira internacional Brasil Bolivia.
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“EU SOU A TAL MINEIRA FILHA DE ANGOLA,
DE KETU E NAGO”:
Uma analise da possibilidade de Clara Nunes
pertencer a duas Nacdes de Candomblé

Monique Francielle Castilho Vargas



“EU SOU A TAL MINEIRA FILHA DE ANGOLA, DE
KETU E NAGO”: UMA ANALISE DA POSSIBILIDADE
DE CLARA NUNES PERTENCER A DUAS NACOES DE

CANDOMBLE

Monique Francielle Castilho Vargas

Introducio

A proposta desde artigo, € construir uma interpretacao
possivel do pertencimento religioso de Clara Nunes, que se
apresenta de forma ambigua, analisando os versos: “Eu sou a tal
mineira, filha de Angola, de Ketu e Nagd”, da cancao Guerreira,
gravada em 1978 no disco de mesmo titulo, composicao de Paulo
César Pinheiro e Jodo Nogueira, sendo uma das cangdes mais
emblematicas, gravada pela cantora, ao longo de sua carreira,
considerando as religiosidades de matrizes africanas, tdo

exaltadas em seu trabalho artistico musical.

A produgao artistica-musical de Clara Nunes, ocupou um
espaco de poder na industria fonografica brasileira nos anos de
1970/80, dando imensa notoriedade positiva aos elementos
culturais afro-brasileiros, sobretudo para os seguimentos
religiosos Candomblé e Umbanda, algo de extrema importancia
para as/os adeptas/os dessas religides, uma vez que, existem
registros histéricos que no Brasil, praticantes de uma
religiosidade que nao condiz com os dogmas cristdos, estdo
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expostos a sofrerem ataques de racismo religioso®”.

Analisando de forma minuciosa, a vida e obra da artista,
Clara Nunes, rompeu o paradigma que afirmava que mulher no
Brasil, ndo era boa vendedora de discos, sendo a primeira cantora
“a vender mais de cem mil copias de discos” (Bakke, 2005, p. 86),
alcancando visibilidade internacional, interpretando cangdes e
apresentando performances artisticas que expunha de maneira
enaltecedora as religides de matrizes africanas. A inquietagdo
responsavel por gerar esta narrativa, ¢ analisar se Clara Nunes
realmente era praticante de alguma expressao religiosa de matriz
africana, ou apenas se posicionava enquanto adepta, objetivando
dar veracidade para aquilo que sua producdo artistica-musical
vendia.

Analisando as diversas tipologias de fontes que compdem
a obra de Clara Nunes, tais como: letras de can¢des, encartes de
discos, audiovisuais, entrevistas concedidas por ela, reportagens
de revistas de circulacdo nacional, pode-se observar que Clara
Nunes, foi uma artista extremamente importante para pessoas que

% Ao longo desses anos pesquisando religides de matrizes africanas,
compreendendo o processo historico de colonizacdo, por meio da escravidao
de africanos e povos nativos da América, interpreto que os ataques que os/as
adeptos/as de Candomblé, Umbanda ¢ demais denominagdes religiosas afro-
brasileiras sofrem (sobretudo adeptos/as negros/as), ultrapassam a intolerancia
religiosa, sdo vitimas de racismo religioso, pois discursos de 6dio, ainda sdo
disseminados por liderangas religiosas de denominagdes cristds
neopentecostais, para pessoas racistas e/ou leigas, que desconhecem a
invengdo/constru¢ao historica do Brasil, que acreditam facilmente nesses
discursos criminosos, pois de acordo com a Lei 14.532/2023 aumentou as
penas para os crimes de intolerancia religiosa, equiparando a injuria racial ao
crime de racismo. Ver mais In:
https://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ at02023-2026/2023/lei/114532.htm
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cultuam divindades africanas’! (Orix4 na Nacdo de Candomblé
Ketu/Nago, Nkisi na Nagdo de Candomblé de Angola e Voduns
na Nac¢do de Candomblé de Jeje) e, para adeptas/os de Umbanda
que cultuam entidades (pretos-velhos, marinheiros, caboclos,
bombo-gira e exus), pois apresentou de forma enaltecedora ao
Brasil (alcangando visibilidade internacional), diversos aspectos
culturais das religides de matrizes africanas. A intérprete nao era
apenas uma artista que tinha sua produgdo artistica-musical
voltada para as questdes religiosas afro-brasileiras, ao longo de
sua carreira, tornou-se uma praticante.

Entretanto, existe a questdo dos transitos religiosos
vivenciados pela artista, que pode ser interpretado com uma certa
divergéncia com relacdo a qual denominagdo afro-religiosa, que
na pratica Clara Nunes pertencia. Considerando a andlise das
fontes, sobretudo, o que as demais pesquisadoras da obra de Clara
Nunes e, o bidgrafo argumenta, a cantora realizou a iniciagdo em
dois lugares especificos, inicialmente no terreiro de Pai Edu, uma
casa de Xang6 pernambucana, a qual eram realizadas praticas de
Candomblé¢ e, mais tarde nos terreiros cariocas, em especial na
Tenda Espirita Cabana de Xangd, terreiro de Vové Maria Joana®?
Rezadeira, no qual aconteciam rituais umbandistas.

Clara Nunes tinha um relacionamento muito préximo com
a Vovo Maria Joana Rezadeira, tanto que a fotografia que compoe
a capa do LP Brasil Mesti¢co (1980), tem a participagdo dela

1 Ver mais sobre o assunto na tese: Vargas, Monique Francielle Castilho. Nos
enredos do banho de manjericdo: 1dentidades e identificagdes de resisténcias
afro-religiosas na produg¢o audiovisual de Clara Nunes (1970-1983). Link de
acesso: https://www.ppghufgd.com/wp-content/uploads/2020/12/Tese-
Monique-Francielle-Castilho-Vargas.pdf

92 Nasceu em Valenga, Vale do Paraiba, em 1902, chegou em Madureira na
segunda década do século XX, disseminando, com seu marido, o jongo no
Morro da Serrinha (ABREU; MATTOS, 2008).
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dangando jongo junto com a artista e, ao fundo mestre Darcy,
filho da vové tocando atabaque. Segue a imagem:

Figura 1: Capa do disco Brasil Mesti¢o (1980)

Fonte: Acervo particular da pesquisadora. Também disponivel em:
http://www.forroemvinil.com/wp-content/uploads/2011/11/Clara-Nunes-
1980-Brasil-Mestico-capa.jpg
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Analisando a imagem, interpreta-se que Clara Nunes e seu
produtor, nesta época Paulo César Pinheiro, faziam questdo de
evidenciar ao publico que a esséncia de sua obra, era constituida
pela religiosidade de matriz africana, tanto que esta presente em
todos os aspectos de seu trabalho artistico, nas letras das cangoes,
nas capas e encartes de discos, no figurino, nos acessorios e na
performance corporal. Ainda, ¢ importante dizer que “Vovo
Maria Joana era uma das maes-de-santo de Clara, na Umbanda”
(Briigger, 2008, p. 138). Clara Nunes, estava inserida num
contexto de transitos religiosos, deste modo, ¢ compreensivel
entender o fato da artista em Guerreira (1978) se auto afirmar ser
filha de Angola, de Ketu e Nago, considerando que nesta cangao,
0 sujeito expresso na narrativa, ¢ a propria Clara Nunes.

Porém, as/os conhecedoras/es do Candomblé, sabem que
na pratica religiosa cotidiana, Clara Nunes jamais poderia
pertencer a duas Nagdes de Candomblé, Angola e Ketu/Nago,
como ela afirma na can¢do Guerreira (1978). Embora ambas
sejam religiosidades de matrizes africanas, denominadas como
Candomblé, os rituais, os fundamentos, os preceitos, os cargos e
os idiomas sdo diferentes de uma Nacgdo para outra. Considerando
importante para a narrativa que se desenvolverd nas proximas
linhas, abarcarei resumidamente alguns aspectos que difere a
Nacdao Angola da Nacao Ketu/Nagd. Discutir e analisar em
detalhes todas as diferencas entre as duas Na¢des de Candomblé,
presentes na cancao Guerreira (1978), seria assunto para
elaboracdo de uma dissertagdo ou tese contendo inumeras
paginas, mas para melhor compreensao da analise em questao, no
momento, ¢ necessario apresentar algumas peculiaridades que
diferenciam uma nag¢ao da outra.
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O Candomblé Ketu, também conhecido como Nagd™, é a
maior ¢ a mais popular Nacdo de Candomblé, origina-se das
tradicdes dos povos yorubas™, as/os adeptas/os da cultura
religiosa Ketu/Nago, acreditam em um deus Unico, denominado
Olorum ou Olodumare que € onipresente, onisciente € onipotente,
responsavel pela existéncia de tudo. Abaixo de Olorum, estdo os
orixds que sao forcas da natureza, cada um ¢ responsavel por
reger um aspecto/elemento da natureza. Vejamos alguns: Oxald é
o orixd maior do pantedo religioso Ketu/Nagd, estando abaixo
apenas de Olorum. A missdo de Oxald ¢ estimular a fé e o
sentimento de religiosidade (Prandi, 2001).

J& Xango, ¢ o orix4 da justica, simboliza a causa e o efeito,
pune quem merece com o devido castigo e, dd vitéria as/os
merecedoras/es e injusticadas/os (Prandi, 2001). Omulu € o orixa
da saude e da doenga, muito temido nos cultos. Considerado o
médico dos pobres, muito cultuado pelas/os candomblecistas para
manter uma boa satide”. Ao todo sdo 16 (dezesseis) divindades
que esta Nacdo cultua, fora os que ja foram citados temos:
Yemanja, Yansa, Ogum, Oxum, Ox06ssi, Nand, Oxumaré, Oba,
Ossaim, Ewa, Exu e Logun-edé.

A Nagio de Candomblé de Angola, é de origem Bantu®,
acreditam em um deus supremo, onipresente e onipotente, criador

%3 Ver mais: Bastide, Roger. O Candomblé da Bahia: rito nagé. Tradugio de
Maria Isaura Pereira de Queiroz. 4. ed. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2009.

9 Constituem um dos maiores grupos étnico-linguisticos da Africa Ocidental,
com mais de 30 milhGes de pessoas em toda a regido.

% Informagdes coletadas em entrevistas registradas no Caderno de Campo 11,
2009 — acervo particular da pesquisadora.

% Povos Bantu, é uma distingdo geral utilizada para cerca de 400 grupos
étnicos diferentes que falam linguas Bantu. Existem cerca de 600 linguas
Bantu. Sobre o assunto ver: LOPES, Nei. Novo dicionario Bantu do Brasil:
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do universo que ¢ chamado de Nzambi. Abaixo deste deus, estao
as forgas da natureza, que para Nacao Ketu/Nagd sdo os orixas,
ja para a Nao de Angola sao reconhecidos como nkisis e, também
sdo denominados com nomes diferentes. Vejamos alguns deles:
Lemba Dilé que ¢ o senhor da criagdo do mundo, pai de todos os
nkisis, assemelha-se com o orixa Oxala; Aluvaia ¢ o
intermedidrio entre os seres humanos e o outros nkisis, percorre
todos os caminhos ¢ encruzilhadas, semelhante a Exu; Kabila o
rei cagador, nkisi do trabalho e da prosperidade, ligado a floresta,
traz as mesmas caracteristicas que Oxo6ssi; Kaitumba concebida
como a rainha dos Oceanos ¢ mares, como Yemanja para o
Candomblé de Ketu/Nago.

Ao todo sdao 17 (dezessete) nkisis cultuados, em linhas
gerais, exercendo as mesmas fungdes que os orixds, existindo um
nkisi para cada aspecto da natureza. Contudo, para o culto de
Nagdo Angola disseminado no Brasil, ao invés de existir 16
(dezesseis) orixds, como ja indicado sdo 17 (dezessete) nkisis,
sendo eles: Lemba Dilé, Aluvaia, Roxo Mukumbi, Kabila,
Mutalambd, Katendé, Nzazi, Kavungo, Nsumbo, Angord,
Kaiango, Matamba, Kisimbi, Ndandalunda, Kaitumba,
Nzumbaranda e por ultimo Kindembu (mais conhecido no Brasil
por Tempo). No Candomblé de Ketu/Nagd ndo ¢ cultuado
nenhum orixd que exerca a mesma fun¢do. Este nkisi ¢
considerado o rei da Angola. Senhor do tempo e das estagdes,
representado nas casas por um mastro bem alto com uma bandeira
branca®’.

contendo mais de 250 propostas etimologicas acolhidas pelo dicionario
Houaiss, 2003.

97 Estas informagdes estdo presentes neste artigo cientifico, porque além de ser
pesquisadora das religides de matrizes africanas desde 2007, atualmente me
tornei uma Muzenza, que na lingua bantu, significa de fato ser iniciada/o no
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Neste momento, cabe enfatizar que frequento e visito
terreiros tanto de Candomblé como de Umbanda a 13 (anos) anos
e, ja encontrei casas de Candomblé de Ketu/Nagd nos estados de
Mato Grosso do Sul, Sdo Paulo e Santa Catarina que possuem um
mastro bem alto com uma bandeira branca hasteada, ou seja,
cultuam Kindembu, todavia de maneira distinta que ¢ cultuado
nas casas de Candomblé de Angola. Diante desta constatacao
visual por meio de pesquisa de campo, arrisco em afirmar que as
religides de matrizes africanas, além de sofrerem influéncias de
outras denominagdes religiosas ndo africanas, também sofrem
influéncias entre si.

Ainda, considerando informacdes obtidas a partir da
pesquisa de campo, entrevistando’® liderangas religiosas das duas
Nagoes (Angola e Ketu/Nag6) e de Umbanda, pode-se interpretar
que ndo somente a histéria, mas também os fundamentos e rituais
de cada terreiro, estdo relacionados diretamente com a trajetoria
de vida de cada Yialorixd/Mametu Nkisi ou Babalorixa/Tata
Nkisi®.

Um aspecto comum entre as duas Nagdes, ¢ que ambas
acreditam que cada ser humano ao ser concebido, ja comega ser
regido por uma divindade, orixa no Ketu/Nago e nkisi na Angola
e, carregard caracteristicas fisicas, mentais e emocionais

Candomblé de Angola para seu respectivo Nkisi, ficando recolhida/o 15
(quinze) dias no mbakisi (quarto de santo na lingua Bantu, que acontece todos
os fundamentos da inicia¢do).

%8 Entrevistas registradas no Caderno de Campo II, 2009 — acervo particular da
pesquisadora.

% Yialorixd no Candomblé de Ketu/Nagd e Mametu Nkisi no Candomblé de
Angola € o nome no idioma que define quando uma pessoa da a obrigacao de
sete anos e chega ao cargo de mae de santo. Para os homens na Nacao
Ketu/Nagé o cargo de pai de santo ¢ denominado como Babalorixa e na Nagao
Angola de Tata NKkisi.
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especificas do seu orixd ou nkisi, em outras palavras,
considerando o imaginario candomblecista, a personalidade de
cada pessoa esta relacionada pela divindade que rege seu ori
(cabeca). Exemplificando ¢ comum as/os filhas/os de Ogum e
Yansa (Ketu/Nagd) ou Roxo Mukumbi e Matamba (Angola)
serem impulsivos, uma vez que, essas divindades estdo
relacionadas a guerra a vencer batalhas. Ja as/os filhas/os de
Oxum (Ketu/Nag6) ou Ndandalunda (Angola) sdo extremamente
emotivas/os, choram com facilidade, pois estd relacionada ao
amor maternal (Vargas, 2020).

Importante destacar, que o género feminino/masculino
ndo ¢ um principio que define o orixa ou nkisi que ira reger uma
pessoa, pois temos homens e mulheres regidas por orixa ou nkisi
de forca feminina, como temos mulheres ¢ homens regidos por
orixa ou nkisi de for¢ca masculina. Como ja enfatizado, o orixa ou
nkisi, influéncia nos aspectos gerais da personalidade de uma
pessoa, mas ndo em sua condi¢do sexual ou identidade de género.

Com relagdo ao processo de iniciagdo, a primeira forma
de saber se uma pessoa precisa ser iniciada ou ndo, tanto na Nagao
Angola quanto na Nacdo Ketu/Nagd, a Yialorixd/Mametu
Nkisi ou Babalorixa/Tata Nkisi, precisa consultar o jogo de
buzios (na Nacdo Angola o jogo ¢ composto por 21 buzios que
sao arremessados em uma peneira especifica), oraculo de
adivinhacdo que oferecerd as respostas. A outra ¢ quando a pessoa
vai assistir uma festa de Candombl¢ e inesperadamente, entra em
estado de transe profundo'®’, este acontecimento é a declaragio
em publico que o orixa ou nkisi, quer a iniciacao da sua filha ou
do seu filho no Candomblé.

100 Egse estado de transe profundo é chamado popularmente entre as/os
adeptas/os de Candomblé de Bolar no Santo.
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Normalmente, se faz um acordo com a divindade para
aguardar a/o filha/o ter condi¢des financeiras para arcar com os
custos da feitura, esteja de férias (caso trabalhe) e tenha realmente
certeza que deseja ser iniciada/o no culto aos orixas ou nkisis,
para assim ser recolhida/o no runco (quarto de santo) e, comegar
as diversas etapas e fundamentos, que consistem no processo do
ritual de iniciagao.

O processo de iniciagdo até completar os 7 (sete) anos,
quando a/o iniciada/o podera receber posto, cargo, titulo e
direitos de independéncia da sua Yialorixd/Mametu NKkisi ou de
seu Babalorixa/Tata Nkisi. Existem diferencas de uma Nagao
para outra. No Candomblé de Angola os rituais (obrigacdes) sdo:
Massanga, ritual de batismo na dgua doce, na cabega (ori) da/o
iniciada/o, usa também o kezu (obi); Nkudia Mutue, ritual de
colocagdo de forgas na cabeca, feito por meio do sangue (menga)
de pequenos animais; Nguece Bengue Kamutue, ritual de
raspagem, no qual a cabeca (ori) da/o iniciada/o, realmente sera
raspada em seguida, feita uma incisdo superficial com a navalha
pela Mametu Nkisiou Tata Nkisi para ser realizados os
fundamentos, concebendo a for¢a do nkisi na vida da pessoa ou
como o povo de santo costuma chamar: ¢ plantado o ax¢ (energia,
poder e forga espiritual) na cabeca da/o iniciada/o.

O ritual de iniciacao (Nguece Bengue Kamutu¢) ¢ um dos
mais importantes ¢ complexos para o Candomblé de Angola,
tanto que as Mametus Nkisi e os Tatas Nkisi, buscam manter em
sigilo os procedimentos, sobretudo, os fundamentos que sdo
realizados dentro do mbakisi (quarto de santo). Em linhas gerais,
iniciar para um nkisi ¢ sair da vida material e nascer na vida
espiritual com a kizua dijina, que ¢ o nome da pessoa dentro da
Nacgdo Angola (todas/os as/os iniciadas/os recebem uma dijina,
no dia que o nkisi se apresenta pela primeira ao publico).
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Passando-se 12 (doze) meses do ritual de iniciagdo, a/o
muzénza (iniciada/o) devera dar a obrigacdo de 1(um) ano, ritual
chamado de Nguece Kamuxi Muvu. Com 3 (trés) e 5 (cinco) anos,
novamente ¢ feito uma ritualistica semelhante a de 1 (um) ano,
porém sdo acrescentados na obrigacdo mais alguns elementos,
frutas e graos por exemplo. A obrigagdo de 3 (trés) anos chama-
se Nguece Katatu Muvu e a de 5 (cinco) anos Nguece Katunu
Muvu. Quando o iniciado completa 7 (sete) anos de dedicagdo ao
nkisi, € realizado o ritual chamado de Nguece Kassamba Muvu,
momento em que a/o muzénza, receberd o seu cargo
publicamente no Abassa (casa), sendo elevada/o ao grau de
Mametu Nkisi (mae de santo) ou Tata Nkisi (pai de santo).

Todas essas obrigagdes devem ser realizadas pelas
pessoas que entram em transe (viram no nkisi). As pessoas que
ndo entram em transe, recebem seus cargos no ritual de iniciacao,
as mulheres recebem o cargo de Makota (encarregada de zelar
pelas divindades que se manifestam em suas/seus iniciadas/os
durante as cerimonias e os rituais) ¢ os homens de Kambondo
(responsavel pelos toques e cantigas dos rituais, alimentagao,
conservagao e preservagdo dos instrumentos musicais sagrados e,
sobretudo, zelar pelo espaco fisico do terreiro). Aquelas/es que
ndo viram no nkisi ou orix4, tanto o Candomblé de Angola quanto
o Candomblé¢ de Ketu/Nago, sao consideradas/os que nasceram 7
(sete) anos a frente daquelas/es que viram no nkisi ou orixd. Em
outras palavras, ja nascem com suas ferramentas de trabalho, dao
suas obrigagdes para aprimorar seus conhecimentos e receber
mais conhecimento e, sobretudo axé de seu nkisi ou orixa
(Liihning e Mata, 2010).

A iniciagdo no Candomblé de Ketu/Nago6, a principio
segue as mesmas regras do Candomblé Angola, a Yialorixa ou o
Babalorixa, consultara o jogo de buzios, contudo nesta Nagao ¢
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composto por dezesseis buzios. A outra maneira ¢ quando a
pessoa inesperadamente “bola no santo”, como explicado
anteriormente. O jogo de buzios ¢ um dos elementos mais
importantes para as/os candomblecistas, portanto, interessa
explicar sucintamente como funciona. Basicamente, consiste no
arremesso de um conjunto de buzios (dezesseis na Nacao
Ketu/Nag6 e vinte um na Angola e no Jeje) sobre o tabuleiro no
Camdomblé de Ketu/Nag6; na mesa envolvida por fios de conta
e braja'®! na Nacdo Jeje; e na peneira na Nagdo Angola. A analise
realizada pela sacerdotisa ou sacerdote ¢ a partir da configuragao
que os buzios criaram ao cair no tabuleiro.

As maes e pais de santo, rezam ou em alguns casos,
entoam cantigas saudando todos os orixds, nkisis ou voduns
(como ¢ chamada as divindades cultuadas pela Nagao Jeje), antes
de iniciar o jogo e, muitas vezes durante o0s arremessos.
Considerando o imaginario religioso das trés Nacdes de
Candomblé¢, acredita-se que, neste momento as divindades
entram em contato com a/o sacerdotisa/ sacerdote e, estas/es
fazem-lhes perguntas. Ainda, acreditam que as divindades afetam
o modo como os buzios se espalham pelo tabuleiro, facilitando
encontrar as respostas das duvidas que lhes sdo colocadas
(Liihning e Mata, 2010).

Durante o jogo de buzios, primeiramente ¢ feita a pergunta
basica para saber o orixd, nkisi ou vodun que rege a cabeca (ori)
da pessoa e os demais que a acompanham, que também exercem

101 Espécie de colar composto por mais de um fio (normalmente mais que

sete), usado por sacerdotisas (mées de santo), sacerdotes (pais de santo),
Ogas/Kambondo, Ekedes/Makotas, ou seja, pessoas com alta graduacdo dentro
do Candomblé. O braja ¢ um simbolo de nobreza, status, sabedoria e
senioridade. Jamais podera ser usado por pessoas que ndo tenham cargos no
terreiro ou ndo tenham realizado a obrigacao de 7 (sete) anos.
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influencias em sua existéncia fisica e espiritual. Em seguida, sdo
realizadas as perguntas especificas perpassando por todos os
aspectos da vida da/o consulente, tais como: saude, trabalho,
amor, familia, filhos/as, esposo/a ou namorado/a. Para finalizar
sdo averiguadas questdes como trabalhos espirituais (feitigcos)
feitos contra a/o consulente e, caso identificados, o jogo de btizios
também ira dizer como quebrar esses feiticos € solucionar os
problemas gerados pelos mesmos.

De acordo com o imaginario candomblecista das trés
Nagoes Ketu/Nagd, Angola e Jeje, o jogo de buzios funciona
como um oraculo e, tem o poder de revelar e indicar se a pessoa
precisa ou ndo ser iniciada para seu orixd/nkisi/vodun, além de
indicar trabalhos especificos que precisam ser realizados para
solucionar algum problema. Esses trabalhos indicados no jogo de
buzios devem ser realizados e levados a sério para que questoes
espirituais ndo fechem os caminhos das/os candomblecistas ou
das/os consulentes que vao buscar ajuda nos terreiros de
Candomblé (Prandi, 2005).

A importancia do jogo de buzios e, o elemento buzios em
si para as/os candomblecistas das trés Nacdes, ¢ muito mais
complexa do que o explanado. Os buzios estdo presentes em
varios fundamentos importantes destas expressoes religiosas.
Deste modo, ndo se pode pensar que € apenas uma questao de
coincidéncia, que este elemento esteja tdo presente nas roupas e
acessorios que compdem o figurino artistico de Clara Nunes. No
videoclipe da can¢do Banho de Manjericao (1980), gravado na
Casa de Candomblé Ilé Alafim Ixé, localizada em Embu/SP, o
tabuleiro de jogo de buzios, embora apareca nos ultimos
segundos, a camera aproxima-se dando bastante destaque a este
artefato que compdem o cendrio do audiovisual. A partir desta
constatagdo, pode-se interpretar que um produto da industria
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cultural, neste caso a obra artistica-musical de Clara Nunes foi
pensada, elaborada e organizada detalhadamente, para passar a
mensagem tanto musical quanto visual ao publico consumidor.

Voltando a atencdo para as letras das cancdes gravadas e
interpretadas por Clara Nunes, a segunda canc¢ao do album Nagdo
(1982), que traz como titulo Menino Velho, que inicia ao som de
berimbau'?? tocando e, nos primeiros versos aparecem os buzios.
Vejamos o trecho: [...] quem te disse que eu ndo vou jogar buzios
e capoeira, pra prender o meu amor, na peneira de Sabrina [...]
(composi¢do de Toninho Nascimento € Romildo). De acordo com
a diferenciacdo sobre o jogo de buzios, entre as trés Nagdes de
Candomblé, na cancao Menino Velho (1982), esse jogo de buizios
foi realizado em uma casa de Candomblé de Angola, pois em
seguida aparece o verso “na peneira de Sabrina” e, como
colocado, ¢ na Nacdo Angola que os buzios sdo arremessados
sobre uma peneira. Diferente do que aparece no videoclipe Banho
de Manjericao (1980), que os buzios estdo organizados em cima
de um tabuleiro.

Antes de continuar descrevendo o processo de iniciacao
no Candomblé de Ketu/Nagd, importa enfatizar que serd
apresentada com uma riqueza maior de detalhes, por conta de ser
a maior e a mais popular Nagdo de Candomblé, deste modo,
existem um nuimero maior de referenciais bibliograficos a ser
consultado sobre o assunto e¢ também, um nimero maior de
liderangas religiosas entrevistadas, da Nacao de Ketu/Nago.
Contudo, tratando-se de Candomblé, existe uma regra entre as/os
candomblecistas, que ¢ preservar os fundamentos da religido, o
que ¢ popularmente chamado de guardar “os segredos do axé”,

192 instrumento idiofone de origem banta que consiste num arco de madeira

retesado por um fio de arame e com uma meia cabaca (caixa de ressonancia)
presa ao dorso da extremidade inferior.
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que em linhas gerais, significa ndo contar determinadas coisas
para as/os ndo adeptas/os da religiosidade e, também nao ensinar
fundamentos, antes do tempo para os que estdo iniciando, pois na
concepcao de mundo candomblecista, tudo tem o tempo certo
para saber e aprender. O que sera exposto, ¢ aquilo que ¢
permitido que todas/os conhegam.

O Bori'® (oferenda a cabega), é a primeira cerimonia
realizada na Nacdo Ketu/Nagd, antes do ritual de iniciagdo
denominada feitura no santo. Fazer o santo, representa o
renascimento, pois de acordo com o imaginario candomblecista,
a pessoa ao ser iniciada no orixa, deixa a vida profana que levava,
nascendo para o orixa dentro de uma existéncia sagrada, tanto que
recebera o orunk6!%, nome que passara a ser chamado dentro da
religido. A iniciagdo comeca no ato de recolhimento, ficando
reclusa/o, sem contato nenhum com o mundo externo, entre 7 a
15 dias, o tempo depende muito do Il€ ao qual serd iniciada/o.
Durante esses dias, sdo realizados banhos, oferendas, ebos,
simultaneo a fundamentos. A pessoa recolhida vai aprender rezas,
cantigas ¢ dancas que somente uma/um iniciada/o tem o direito
de saber.

r

No Candombl¢ de Ketu/Nagd, também ¢ realizado a
raspagem da cabeca para ser feito uma incisdo superficial com a

103 E um ritual da religido tradicional yoruba (Candomblé de Ketu/Nagd),

consiste em alimentar o ori (cabeca) com sangue de pequenas aves que sdo
sacrificadas, seguindo uma ordem ritualistica de sacralizacdo, com o obi
(espécie de semente africana, considerada sagrada para as/os
candomblecistas), com frutas doces ¢ comidas especificas de Oxala (maior
orixa do pantedo yoruba), Yemanja (dona de todas as cabegas) ¢ do orixa
especifico da pessoa que esta passando pelo ritual.

104 £ 6 nome de santo, no qual, todos os orixas obrigatoriamente tém que ecoar
no dia da saida da/o iniciada/o em publico. Momento mais esperado da
iniciacdo no Ketu/Nago.
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navalha para colocar os fundamentos na cabeca (plantar o ax¢é) na
pessoa. Em seguida recebera o kelé, espécie de colar sagrado
dado para a/o recolhida/o, quando estd no runco (quarto de santo);
o deléglin outro tipo de colar confeccionado com migangas; o
modcan. que também € um colar, porém feito com palha da costa
trangado, os fechos sdo como duas vassourinhas de palha (uma
fica na frente e outra nas costas), além disso o mokan ¢ enfeitado
com migangas da cor do respectivo orixa da/o recolhida/o ou com
buzios; o xaord, tornozeleiras de palha da costa, ornamentada de
sininhos (Lithning e Mata, 2010); o ikodidé, pena vermelha,
extraida da cauda de um tipo de papagaio africano que no Brasil
¢ conhecido como papagaio do Gabao.

ApOs receber todos esses ornamentos, a/o filha/o de santo,
passara pelo Waji, ritual, no qual seu corpo sera pintado com efin
(tinta azul em forma de pé petrificado de origem vegetal que
busca representar o sangue negro). Essa ritualistica simboliza a
transformacdo, o direcionamento e, tém como objetivo proteger
a/o iniciada/o contra todos os males espirituais, materiais e
psiquicos. Este ritual de pintura acontece por 7 (sete) dias
seguidos. Depois disso, sera feito o assentamento'® do orix4 da/o
recolhida/o, oferecendo-lhe o sangue de alguns animais'% que
sdo sacrificados, seguindo uma ritualistica de sacralizagdo. Feito
todos esses fundamentos a pessoa torna-se um yao (iniciada/o no
Candomblé).

Nas duas Nagodes abordadas (Angola e Ketu/Nagd) ¢
realizada uma festa ritualistica que marca o término do periodo
de recolhimento, ¢ denominada saida de muzénza no Candomblé

105 No runcé (quarto de santo) sio colocadas lougas de porcelana chamadas de
ibas e, considerando o imaginario candomblecista o ponto de for¢a do orixa ¢
dentro do runco e esta presente nos ibas.

196 Os tipos de animais e quantidade variam de um orix4 para outro.
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de Angola e saida de ya6 no Candomblé¢ de Ketu/Nagd. Este € o
momento que a/o iniciada/o ¢ apresentada/o para todas/os da casa,
acompanhada/o pela mae de santo ou pai de santo e por alguma
Makota/Ekede, para que lhe sejam rendidas homenagens.

Apo6s os dias recolhidos e a festa da saida, a/o
muzénza/ya0, precisa permanecer de resguardo fora do barracdo
por 3 (trés) meses. Durante este periodo ela/ele nao podera utilizar
talheres para se alimentar, precisa permanecer sentada/o no chao
sobre a esteira de palha durante as refei¢cdes, dormir na esteira de
palha, além de estar totalmente proibido de utilizar outra cor de
roupa que nao seja o branco da cabeca aos pés, ndo podera fazer
uso de bebidas alcodlicas e cigarros, também nao podera sair a
noite, tampouco ter relacdo sexual. No termino desses 3 (trés)
meses, podera seguir sem essas restricdes, tendo plena
consciéncia que agora precisa ser muito mais responsavel em suas
acodes, pelo fato de ter firmado um compromisso com o nkisi ou
orixa ao qual foi iniciada/o.

Tanto no Candomblé de Angola como no de Ketu/Nago,
a/o iniciada/o (muzénza/ yao), durante o periodo de 7 (sete) anos,
deve obediéncia aos seus mais velhas/os, principalmente a mae
ou pai de santo que a/o iniciou. Na Nacdo Angola, apds
iniciada/o, até tornar-se uma Mametu Nkisi ou Tata Nkisi ¢é
preciso passar por obrigagdes de 1 (um), 3 (trés), 5 (cinco) e 7
(sete) anos, na Nagdo Ketu/Nago, sdo menos obrigagdes, pois nao
existe a de 5 (cinco) anos.

As obrigacdes no Candomblé de Ketu/Nagd, apds a
iniciagcdo € Odun Eta, ¢ uma obrigacao muito importante, pois €
considerada o final do resguardo do yao, apds 1 (um) de iniciagdo.
E nesta obrigagdo que a/o iniciada/o ganha a liberdade de viver
materialmente sem restri¢cdes na sociedade e no convivio familiar,
com as/os parentes carnais. Até completar 1 (um) ano de

189



iniciada/o, o yawo nao pode cortar os cabelos, nem tomar banho
de mar, dentre outras restri¢gdes que podem variar de um terreiro
para outro. Odun Keta, ¢ a obrigacao de 3 (trés) anos, ¢ a
confirmacao da continuidade da/o iniciada/o na religido, passa ter
o direito de virar no ajunt6 (segundo orixa regente). Comeca a
aprender com sua Yialorixa ou Babalorixa novos fundamentos e
poderd deixar de usar Moocan e Delegun.

A obrigagdo de 7 (sete) anos ¢ chamada de Odun Ejeé, é
uma das maiores obrigacdes de uma casa de Ketu/Nagd. Esta
obrigacdo ¢ o momento que a/o iniciada/o deixara de ser yad para
se tornar uma/um egbomi'?’, recebendo posto, cargo, titulos e
independéncia da sua Yialorixa ou Babalorixa. O ritual Odun
Ejé, ¢ tao importante quanto a feitura de santo, pois ¢ quando se
define se o egbomi abrira ou ndo o seu proprio terreiro!%. Durante
a festa, a Yialorixa ou Babalorixa vai entregar para egbomi, o seu
proprio jogo de buzios, pembas, favas, sementes, tesoura e
navalha, tudo que vai precisar para poder iniciar outras pessoas
no Candomblé de Ketu/Nag6. Nesta Nagdo, o ato de passar esses
pertences, ¢ chamado de entrega de Oyé¢, ja na Nacao Angola ¢
chamado de entrega de Deka e, significa a autorizagdo de
conduzir a sua propria casa de Candomblé, atender adeptas/os e
consulentes (Prandi, 2005).

107 Adepta/o do Candomblé de Ketu/Nagd que ja cumpriu o periodo de
iniciagdo (yawo) tendo completado e, sobretudo realizado a obrigacéo de 7
(sete) anos, chamada de Odu Ejé.

198 O orix4 é que decidira se a pessoa vai ou ndo abrir seu proprio terreiro.
Quando o orixa decide ficar na casa que sua filha ou seu filho foi iniciado,
depositard os objetos recebidos nos pés da Yialorixa ou Babalorixa. Este ato
que ¢ interpretado que continuara no Il¢ (casa) e provavelmente receberd um
posto para ajudar sua Yialorixd ou seu Babalorixa.
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O processo de iniciacao do Oga e Ekede ¢ semelhante a de
Makota e Kambondo. Ao ser confirmado através do jogo de
buzios, que a pessoa ndo entra transe, recebera seu cargo no ritual
de iniciacdo. Aquelas/es que ocupam o cargo de Ekedes/Makotas
ou Ogas/Kambondos sdo pessoas de inteira confianca da
Yalorixd/Mametu Nkisi ou Tata Nkisi/Babalorixa, pois junta/o a
elas/es possuem responsabilidades em todas as obrigacdes que
acontecem na casa. Provavelmente a maior responsabilidade de
uma Ekede/Makota Oga/Kambondo ¢ zelar pela casa e, manter a
ordem nas festividades no momento em que a Yalorixd/Mametu
Nkisi ou Tata Nkisi estiver em transe (virada/o no orixa/nkisi).
Os candomblecistas costumam dizer que as pessoas que ocupam
este cargo sao os olhos e ouvidos da mae e do pai de santo.

Como se pode perceber ao longo da narrativa, as
ritualisticas, os fundamentos e os segredos do Candomblé sdo
extremamente complexos e cheio de detalhes, isso que aqui,
construiu-se um paralelo entre as duas Nacdes (Angola e
Ketu/Nag0), abordando-as de maneira muito sucinta, apenas com
o objetivo de justificar a impossibilidade de Clara Nunes ser na
pratica “filha de Angola de Ketu e Nagd”, como afirma na cangdo
Guerreira (1978). E quase impossivel Clara Nunes ou qualquer
outra pessoa, conseguir aprender fundamentos rituais,
principalmente conseguir realiza-los, além do mais, porque tem
muitos fundamentos e rituais, entre as duas nagdes que sdo
divergentes. Também, nenhum pai ou mae de santo consultado,
afirmou conhecer todos os segredos do axé, tampouco que irdo
morrer sabendo de tudo'®.

A partir dessas afirmagdes, que foram pronunciadas por
varios pais e maes de santo, que tive a oportunidade de dialogar,

109 Informagdes coletadas em entrevistas registradas no Caderno de Campo I,
2008 — acervo particular da pesquisadora.
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¢ possivel interpretar, que o Candomblé ocupa um grau de
importancia na vida da/o iniciada/o, que estd para além de uma
expressao religiosa, assemelha-se mais, como uma espécie de
filosofia de vida, um modo de ser e estar no mundo, a partir
daquilo que seu nkisi/orixd lhe conduz, através da consulta dos
buzios, que sdo jogados pela mde ou pai da/o respectiva/o
iniciada/o.

Consideracoes Finais

Esta narrativa historiografica, buscou apresentar as
diferengas da nacdo de Candomblé de Angola, em relacdo ao
Candomblé de Nacao Ketu/Nagd, para confirmar a
impossibilidade da cantora Clara Nunes, ser iniciada em duas
nagdes, como afirma ao interpretar a cangdo Guerreira gravada
em 1978, no segundo e terceiro verso: “Eu sou a tal mineira, filha
de Angola de Ketu e Nag6”, se nem pais € maes de santo que
dedicam suas vidas plenamente ao Candomblé, ¢ algo
praticamente impossivel, pertencer a duas nagdes, pela
complexidade de ambas e, pelos fundamentos e rituais
divergentes entre as nagoes.
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Tratando-se de Clara Nunes, a improbabilidade ¢ ainda
maior, pois dificilmente conseguiria conciliar uma carreira
artistica-musical intensa de visibilidade nacional, com projecdo
internacional, com iniciacdes na Angola e no Ketu/Nago,
tampouco, em trés Nagdes se levar em consideragdao o que esta
colocado no sexto verso da cangdo Mineira Guerreira
(composicdo de Ideval Anselmo e Henrique Pimentel,
interpretada por Ilcéi Mirian em 2010 no &album Minha
Identidade), que no sexto verso temos a seguinte informacao: “ela
é de Jeje Nago'!?”. Além do mais, de acordo com os fundamentos
candomblecistas de todas as nagdes, o que vale ¢ a primeira
navalha, para qual o ori (cabega) foi exposto e recebeu a incisdo.

Importa destacar que o motivo de ndo ter realizado a
descricao do processo de inicia¢do no Jeje, ¢ pelo fato de Clara
Nunes nunca ter afirmado em uma cangdo, pertencer ao
Candomblé de Nagdo Jeje, como faz na cangao Guerreira (1978),
no qual o sujeito da narrativa € a propria Clara Nunes, embora a
composi¢ao seja de Paulo César Pinheiro (seu marido e produtor)
e Joao Nogueira (seu amigo), eles compuseram a cangao
especialmente para ela gravar no album que traz como titulo o
mesmo nome da cangdo. Portanto, a afirmacao que Clara
pertencia ao Candomblé de Jeje € exterior a ela e sobretudo, feita
em 2010, apds 27 anos de sua morte''!.

Desde modo, ao dizer na cangdo Guerreira (1978), que
pertence a duas Nacdes de Candomblé (Angola e Ketu/Nago),
confirma a interpretagdo que Clara Nunes, foi um produto bem

110 Link disponibilizando o audiovisual da cangdo Mineira Guerreira (2010):
https://www.youtube.com/watch?v=MjfQLNr7SG4

" Verso da can¢do Mineira Guerreira, gravada no disco Minha Identidade
(2010) da cantora Ilcéi Mirian em homenagem a cantora Clara Nunes.
Composi¢ao de autoria Ideval Anselmo e Henrique Pimentel.
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elaborado da industria cultural dos anos de 1970/80, construido a
partir de um cenério musical bastante fértil (o retorno do samba,
a formagao de movimentos sociais de luta antirracista e orgulho
negro), para uma carreira artistica-musical centralizada no samba,
tendo como conteudo principal as culturas afro-brasileiras.

Outro ponto que deve ser considerado, ao pensar o
destaque de Clara Nunes no mercado fonografico, ¢ o fato da
interprete ndo ter gravado cangdes com letras que fizessem
criticas diretas a ditadura civil militar, governo vigente da época
de sua ascensao profissional artistica-musical (1971-1983). Deste
modo, fica evidente que a producao que tornou Clara Nunes uma
cantora de sucesso, estava concentrada nas culturas religiosas de
matrizes africanas e, a cancdo Guerreira gravada no disco de
1978, com o mesmo titulo da can¢do, confirma os transitos
religiosos da cantora.

Ao analisar diversos aspectos da constru¢do da carreira
artistica-musical da cantora Clara Nunes, ¢ possivel interpretar
que o objetivo de se autoafirmar pertencer as duas nagdes de
Candomblé, que tém um numero relevante de adeptas/os por todo
o Brasil, era agradar um publico cada vez maior.

Enfim, tratando-se de artistas da musica, teatro, cinema,
televisdo, do audiovisual em si, ¢ totalmente compreensivo, o
desejo em agradar o maior nimero de pessoas possiveis, pois
quanto mais conhecidas/os, sdo mais consideradas/os artistas de
sucesso profissional.
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Introducio

Sdo muitas as indagacdes acerca do fendmeno da fé.
Como fator social simultaneamente objetivo e subjetivo, ela nos
leva a uma série de questionamentos, € assim, torna-se objeto de
estudo das mais variadas ciéncias, entre elas a geografia.

Este estudo analisa as cosmovisdes ligadas ao uso ritual
da ayahuasca em um instituto neoxamanico em Uberlandia-MG,
baseando-se em autores como Labate (2000; 2004; 2008) ¢
Labate & Aratjo (2002), possuem uma gama de textos que
destacam sua origem indigena (composta pelo cipd
Banisteriopsis caapi e a folha Psychotria viridis) e seu papel
terapéutico, espiritual e religioso em tradicdes como Santo
Daime e Unido do Vegetal.

O foco recai sobre 0 neoxamanismo urbano, que transita
de contextos locais e regionais para redes globalizadas,
adaptando praticas indigenas a realidades urbanas capitalistas. A
ayahuasca possui DMT (dimetiltriptamina), que induz a
experiéncias  transcendentais, conectando individuos a
dimensdes intimas e coletivas, conforme discutido por Almeida
(2002) e Langdon (1996).
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A pesquisa visa compreender a territorialidade,
hierarquias e religiosidade em rituais urbanos, utilizando
metodologia qualitativa: revisao bibliografica (Jesson et al.,
2011) e observagao participante (Mayring, 2002; Flick, 2000),
aplicada em quatro encontros. A abordagem etnografica,
inspirada em Wagner (2017), enfatiza a imersdo do pesquisador
no campo, mesmo com desafios como limitagdes de acesso, que
ndo inviabilizaram a andlise.

O estudo estrutura-se em trés eixos: (1) a relacao entre
ayahuasca e neoxamanismo, questionando a mercantilizagdo de
praticas indigenas no capitalismo; (2) relatos de experiéncia, com
énfase nas dindmicas observadas em Uberlandia; ¢ (3)
consideragoes finais acerca do tema.

A relevancia reside na expansao dessas praticas no Brasil
urbano, oferecendo insights para antropologia, sociologia e
estudos da religido, além de reflexdes criticas sobre hibridismos
culturais e impactos subjetivos. Assim, busca-se contribuir para
debates interdisciplinares, discutindo como rituais indigenas e
ancestrais se  reconfiguram em  contextos  urbanos
contemporaneos.

Ayahuasca e neoxamanismo

Ayahuasca, também chamada de yagé, vegetal, daime ou
"cip6 dos espiritos”, ¢ um cha entedgeno preparado
principalmente com o cipd mariri Banisteriopsis caapi e as folhas
do arbustro chacrona Psychotria viridis, (Figura 1) podendo
incluir outras plantas em sua composi¢ao. (Labate, 2000)
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A ayahuasca ¢ utilizada por 72 comunidades indigenas da
Amazobnia Ocidental, e sua diversidade de nomes reflete os
multiplos usos, tanto rituais quanto étnicos. (Luna, 1986) A
bebida ¢ utilizada em dois contextos principais: cerimonial e
xamanico/pessoal (este ultimo com fins curativos). Segundo Luna
(2005), ela também exerce fungdo na coesdo social ¢ na
inspiracao criativa, sendo categorizada em trés contextos:
indigena/xamanico, vegetalista e religioso.

Figura 1: chacrona (folha) e o
cipo (mariri) em processo de Figura 2: mistura pronta
cozimento na prepara¢do da sendo servida em um ritual.
Ayahasca.

Fonte: Arisi, (2017) Fonte: Guetty (2017)

A bebida tem um papel central nas tradi¢gdes espirituais e
curativas de diversos povos indigenas da Amazonia, entre eles os
Huni Kuin, Yawanaw4d e Ashaninka, e estd presente em dezenas
de culturas de povos amerindios, principalmente nos paises que
integram a floresta amazoOnica, tais como Peru, Equador,
Colombia e Venezuela. (Labate, 2000)
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Além do uso indigena, associado ao xamanismo, outra
modalidade de consumo deste cipd ¢ a do vegetalismo, uma forma
de medicina popular a base de alucinégenos vegetais, cantos e
dietas. Os vegetalistas sdo curandeiros de populagdes rurais do
Peru e da Colombia, que mantém elementos dos antigos
conhecimentos indigenas sobre as plantas (Luna 1986), ao
mesmo tempo em que absorvem algumas influéncias do
esoterismo europeu e do meio urbano.

Embora haja o uso da ayahuasca por xamis'!’ e
vegetalistas em outros paises da américa do sul, ¢ curiosamente
no Brasil que se desenvolvem religides de populagdes nao
indigenas que fazem o uso da bebida. No caso brasileiro, a
reinvengdo de tradigdes locais ¢ formada pela heranga de
consumo da ayahuasca pelos sistemas de curandeirismo
amazonico, mas também de outras fontes, como as tradigoes afro-
brasileiras, o espiritismo kardecista, e a influéncia do esoterismo
da Nova Era.

Por outro lado, ela também esta associada aos centros
urbanos brasileiros, através de religides institucionalizadas'!?,
como o Centro de [lumina¢do Cristd Luz Universal (CICLU); a
Igreja do Culto Eclético Fluente Luz Universal (ICEFLU), antigo
Centro Eclético Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra
(CEFLURIS); o Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal,
ou Unido do Vegetal (UDV) e a Barquinha, nome popular para o

Centro Espirita e Culto de oragao Casa de Jesus Fonte de Luz.

112 Ao xama ¢ atribuida a caracteristica do “éxtase” (Eliade, 1998) no
qual este é especialista em transe, mediador entre 0 mundo dos humanos e o
mundo dos espiritos.
113 Nao sera feita aqui nenhuma revisdo bibliografica sistematica de literatura
sobre essas religides pois esta pode ser encontrada em Labate (2000).
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E sabido que essas religides surgiram na regido Norte do
Brasil a partir da década de 1930, fruto do encontro entre
nordestinos, indigenas, seringueiros e populagdes rurais e
caboclas, combinando conhecimentos da floresta com a
religiosidade popular. Por varias décadas, essas praticas foram
restritas a areas proximas da mata e pequenas cidades do Acre e
Rondénia. Contudo, a partir do final dos anos 1970, elas passaram
a se expandir para grandes centros urbanos no Brasil e no exterior.

Ha, entretanto, uma matriz comum entre essas religioes.
Por um lado, pertencem a uma tradicdo ampla de religiosidade
nao indigena e o consumo da ayahuasca, a0 mesmo tempo em que
diferem-se bastante entre si. Essas diferengas internas nas linhas
principais € que ocasionam as rupturas € cisdes nos grupos
originais, que resultam em um quadro de diversos tipos de
combinagdes no ambiente urbano. (Labate, 2000)

A antropdloga destaca que, embora o consumo urbano da
ayahuasca seja reduzido, seu uso levanta questdes socioldgicas
cruciais: legitimidade do uso tradicional versus moderno,
representacoes da natureza ¢ do moderno em sociedades pds-
industriais, religiosidade urbana, constru¢do do self e das
identidades e circuitos urbanos de consumo (Labate, 2000). O
tema ganha relevancia atual devido a expansdo generalizada da
bebida no Brasil € no mundo.

Magnani (1995, 1996) analisa as praticas neo-esotéricas,
relacionando sua territorialidade a “dindmica urbana”. (1995, p.
66) Ele identifica padrdes espaciais e institucionais desses
nucleos, investigando a sociabilidade e os comportamentos que
emergem, buscando compreender a existéncia de “estilos de vida”
(1996, p. 15) diferenciados nas cidades. Para ele, essas praticas
sdo oferecidas como servigos e mercadorias, seguindo um modelo

empresarial, integrando-se a 16gica de consumo urbano.
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Frigerio (2013) destaca a tendéncia do movimento Nova
Era em incorporar elementos da cultura regional e de povos
indigenas. Amaral (1999), ao estudar centros holisticos urbanos,
caracteriza as praticas neoxamanicas como um "sincretismo em
movimento". J& Tavares (1998) associa o fendmeno a crescente
"espiritualidade terapéutica", centrada no autoconhecimento e no
aperfeigoamento pessoal, refletindo uma énfase na dimensdo
terapéutica das praticas espirituais contemporaneas.

Tais defini¢cdes variam entre si e divergem a cada estudo.
Ha, neste sentido, uma homogeneidade ampla e difusa que esta
ligado diretamente a propria modernidade. As redes neo-
ayahuasqueiras interligam-se as redes urbanas, como os
neoxamanicos (Magnani, 1995) as redes terap€uticas que vem
ganhando autonomia no universo da Nova Era. (Tavares, 1998)
Neste sentido, os Neo-ayahuasqueiros sao o ponto de intersec¢ao
entre rede que compde o universo da Nova Era, e as religides
ayahuasqueiras tradicionais.

Tais religides operam novas sinteses a partir da influéncia
de diversas tradi¢des, sendo produto e produtoras de uma “matriz
cultural especifica” e da “religiosidade brasileira” em geral.
(Labate, 2000, p. 42) A tltima compreende um modo particular
de operar ecletismos e combinar tradi¢des religiosas diversas.

E significativo considerar que religides ayahuasqueiras
apresentem “tracos” da umbanda em combina¢do com o uso
“seringueiro” de uma bebida de origem indigena. Nos centros
urbanos, o uso da ayahuasca, sob o prisma da “Nova Era”, conflui
sincretismos operados entre umbanda e o kardecismo
(cientificista, francés, urbano) e o culto dos orixds (animista,
africano, rural) com presenca de ideias e praticas do xamanismo
indigena (vegetalismo rural).
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Essa diversidade eclética religiosa exprimida através da
concepg¢do novaerista faz parte do processo caracteristico da pos-
modernidade, em que Giddens (1990, 1991) apud Labate, (2000)
explica:

no capitalismo desorganizado, com a circulagdo de
sujeitos e objetos em escalas cada vez maiores, o tempo e
0 espacgo sd0  progressivamente esvaziados,
"desencaixados" de seu conteudo concreto. Isso significa
que [...] as culturas sdo desterritorializadas; os sujeitos
despojados de sua afetividade e os objetos de seu conteudo
simbolico e material. [...] A natureza, [...] torna-se cada
vez mais um dos meros "artefatos da escolha do
consumidor"” (p. 43).

O consumo da bebida estd envolvido tanto em um
contexto local quanto em um fluxo transnacional de trocas de
informacgdes, pessoas, imagens, simbolos, substancias e capital,
em um mundo cada vez mais desterritorializado. Alguns autores,
como Goulart (1996) e Soares (1994), destacam que a expansao
da doutrina daimista nas cidades esta ligada a uma critica cultural
a modernidade, as contradi¢des da vida moderna e aos principios
que a sustentam.

Os grupos neo-ayahuasqueiros que surgem desvinculados
das religides ayahuasqueiras tradicionais, sao subprodutos da
expansdo do Santo Daime e da UDV no Brasil. Esses grupos
conectam-se a diversas redes e sistemas de referéncia, integrando-
se a um cenario mais amplo. Segundo Labate (2000), eles fazem
parte do "campo ayahuasqueiro brasileiro", caracterizado por
uma rede urbana de ayahuasca que resulta em uma mistura de
diferentes influéncias, intersegoes e conexoes (p. 47)
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As relagdes ambiguas dos grupos alternativos com os
grupos ayahuasqueiros tradicionais, que alternam entre
aproximacdes e distanciamentos (por conta do peso negativo das
tradi¢des inerentes as instituigdes) evidenciam, na leitura de
Labate (p. 47) os intersticios dessa rede, evocando o marginal, o
limiar fronteirigo e perigoso que esses grupos ocupam que oS
tornam dificil de serem classificados.

A globalizagdo do uso da ayahuasca trouxe diversas
reapropriacoes da bebida, muitas vezes desvirtuando seus
significados tradicionais. Essas distor¢des sdo frequentemente
motivadas por interesses econdmicos € pela busca de influéncia.
No contexto indigena, o uso da ayahuasca ocorre em rituais
estruturados, conduzidos por pajés ou xamas que possuem vasto
conhecimento sobre seu preparo, manuseio, cantos e as regras
especificas que garantem a sacralidade da experiéncia.

As adaptagdes do uso da ayahuasca em retiros espirituais,
centros terapéuticos e até eventos recreativos, onde a bebida ¢
frequentemente apresentada como um “produto” de cura ou uma
“experiéncia transformadora”, por vezes deixa de lado sua
complexidade cultural e espiritual.

Essa mercantilizagdo representa sérios riscos por
banalizar e distorcer a espiritualidade indigena, e pode inclusive
comprometer a seguranga fisica e psiquica dos participantes. O
processo de desterritorializacdo dessa pratica resulta em uma
“reapropriagdo” tratada como uma mercadoria cultural.

A popularizagdo da ayahuasca reflete o interesse
econdmico em torno de sua comercializacdo. Facilitadores e
organizagdes frequentemente cobram altos valores em eventos
como retiros e workshops. A mercantilizacdo capitalista
evidencia inclusive o interesse dos agentes por poder, uma vez
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que “lideres espirituais” a utilizam como ferramenta para
estabelecer relagdes de influéncia sobre os participantes. E isso
pode ser bastante perigoso.

Alguns autores (Labate & Feeney, 2011;) discutem a
questao da legalidade e legitimidade do uso da ayahuasca pelos
neo-ayahuasqueiros, destacando a tensdo entre seu uso
tradicional, (sagrado) e o uso destradicional, (profano), por vezes,
relacionado as drogas. A substancia, que foi proibida entre 1985-
1987, hoje ¢ autorizada apenas para uso “tradicional e religioso”
(MacRae, 2008) onde nao ha intengao de lucro. (Brasil, 2010) Os
grupos que se afastam desse quadro institucional podem enfrentar
desafios relacionados a legislagao.

E necessario se apreender sobre as dindmicas dos usos da
ayahuasca para compreender até que ponto essas ramificagdes sao
realmente novas: se introduzem rupturas significativas ou se
fazem parte das estruturas de organizacdo das religides
ayahuasqueiras brasileiras a criacdo de novos grupos a partir do
desmembramento e das fissdes.

Relato de experiéncia

Este relato de experiéncia tem como objetivo compartilhar
vivéncias e reflexdes sobre o uso da ayahuasca em um ritual
xamanico programado por um instituto especializado. A narrativa
busca explorar os elementos associados ao movimento “Nova
Era”, considerando tantos aspectos especificos quanto gerais que
promovem a conexao entre individuos em grupos, unidos pela
busca do autoconhecimento.
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Ao descrever essa vivéncia, procuramos contribuir para
uma compreensao mais ampla a respeito do uso da ayahuasca em
contextos xamanicos, ressaltando os desafios € os impactos no
desenvolvimento pessoal e espiritual dos participantes. A
experiéncia foi vivenciada pelo bolsista em encontros trimestrais
realizados entre maio de 2022 e maio de 2023. Este texto se
apresenta, assim, como um esforco para documentar a
experiéncia de um encontro entre o humano e o sagrado.

Centraremos nosso olhar agora sobre a experiéncia de
campo. O grupo em que participamos ¢ inspirado em um modelo
psicoterapéutico de consumo de daime, mais precisamente na
vertente Voo da Aguia, de Leo Artese,''* “um renomado neoxama
brasileiro com vasta experiéncia religiosa, tendo sido iniciado nas
praticas xamanicas nos EUA, Peru e Brasil durante a década de
1990.” (Silva, 2017, p. 153) A ayahuasca utilizada na ocasiao, ¢
oriunda deste grupo daimista, em Sdo Paulo.

Diferente das religides institucionalizadas, no ambiente
observado ndao ha nem sistema de filiacdo, nem cobranga taxa e
nem de mensalidade que crie vinculo com os adeptos. O resultado
dessa estrutura ¢ que todos os participantes devem pagar um valor
de R$ 150,00 por cada trabalho. Nao ha sistemas de desconto no
valor integral. Para ter acesso a bebida, ¢ preciso acessar o
trabalho como um todo. Assim como analogamente as religidoes
institucionalizadas, o instituto ndo comercializa a bebida.

Além do pagamento, ¢ necessario preencher uma "ficha
de anamnese", um questionario detalhado que coleta informagdes
sobre historico de saude, estado emocional, objetivos com a

114 A propria Labate (2004) cita Artese como exemplo em sua obra,
caracterizando-o como uma figura importante no processo de reinvencao da
ayahuasca nos ambientes urbanos.
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experiéncia, antecedentes familiares, habitos de vida e uso de
substancias. A ficha também inclui perguntas para identificar
possiveis contraindicagdes, como disturbios psicoticos ou
esquizofrénicos, que podem impedir a participagdo. Sendo assim,
o instituto se isenta de qualquer responsabilidade.

E comum encontrarmos um banquete com frutas, chas,
café, bolos, tortas e bolachas para beliscar antes do inicio do
ritua. Uma informacdo importante, ndo mencionada
anteriormente, ¢ que existe um conjunto de recomendagdes que
deverao ser seguidas na semana em que sera feito o uso da bebida.

Em geral, em todos os grupos ayahuasqueiros, hd pessoas
que ddo mais, e outros que recebem mais. As primeiras mantém
o rigor do ritual, e estdo envolvidas a mais tempo, embora os
papeis possam ser rotativos. Sdo auxiliares da neoxama'!’ e
pacientes da cerimonia, o que envolve a assisténcia na pratica e

na dimensao espiritual no processo de €xtase dos participantes.

No contexto analisado, ha praticamente cinco pessoas que
possuem responsabilidade no ritual. A neoxama; o guardido do
fogo; um médium de incorporagdo; e dois assistentes indiretos
que auxiliam durante a pratica e na organizagdo do espaco. Esta
¢, portanto, a equipe que coordena o trabalho.

A neoxama ¢ responsavel pelo conjunto de conhecimento
xamanico, ¢ ¢ quem conduz a ceriménia. O Guardido do fogo
cuida do elemento (fogo) que ¢ a representacdo simbolica do
“poder de Deus na terra”. Sua posicao € tdo importante quanto a
neoxamd. O médium de incorporacdo incorpora entidades

115 A partir de agora, utilizaremos o termo “neoxama” para designar o papel do
condutor responsavel pelo trabalho com a ayahuasca. No santo daime e na
EE T3 EE 13

UDV, a este papel ¢ dada a alcunha de “mestre”, “madrinha”, “padrinho” entre
outros.
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capazes de promover o contato com outros universos no auxilio
espiritual e de praticas de cura. Estas sdo as figuras de maior
centralidade.

Para além destas, existiam no contexto que participamos,
outras duas pessoas, que atuavam como assisténcia no ato da
“limpeza do corpo energético” ou na orientacdo ao banheiro.

Focaremos atencdao agora nas praticas desenvolvidas no
instituto. E importante destacar que ha outras atividades
desenvolvidas no espago. Participamos apenas de rituais
relacionados a beberagem da ayahuasca, uma das modalidades de
trabalho desenvolvidas ali. Em um sentido mais amplo,
representa todas as atividades do Instituto.

J4

O espaco também ¢ utilizado para vivéncias, retiros
(carnaval e virada de ano), workshops tematicos e cursos
temporarios. Em sua maioria, sdo ministrados pela propria
neoxama e sua equipe, além de outras atividades como “roda de
rapé” desenvolvida em outros contextos.

A divulgac¢do das atividades ocorre pelas redes sociais do
instituto, com limite de inscrigdes. O acesso a workshops e cursos
estd vinculado prioritariamente aos rituais com ayahuasca. O
conhecimento circula quando os participantes validam a
experiéncia nos rituais e a compartilham em suas redes (sociais)
ou com amigos. Normalmente, o acesso inicial a essas
informagdes ocorre organizamente por intermédio de alguém que
ja utilizou a bebida e decide participar das atividades.

Nossa escolha metodolégica ndo nos deu suporte para
aplicar formulérios para movimentar uma discussdao quali-
quantitativa sobre o perfil dos participantes, contudo, podemos
afirmar através de nossas anotagdes e observagoes, que ha, no que
tange o género masculino e feminino, uma equidade de pessoas
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participantes. Algumas informagdes citadas neste topico sao
oriundas de observagdes, enquanto outras foram informadas ao
bolsista pelos frequentadores através de dialogos informais.

Nos encontros, percebemos a presenca de pessoas de
todas as idades (maiores de 18 anos) e o destaque € que a maioria
possui trajetdria pessoal de circulagido por ambientes religiosos e
praticas terapéuticas, transitando entre tradigdes como umbanda,
candomblé, catolica, evangélica, espiritismo e esoterismo, em
que participantes também relatam proximidade com praticas
terapéuticas como ioga, reiki, meditacdo, banhos energéticos, etc.
exemplificando tipicamente o universo Novaerista.

Vistas as discussdes anteriores, neste ponto, indagamos:
até que ponto o trabalho possui um conjunto simbdlico com
unidade propria? Tais observagdes sugerem haver um grau
consideravel de superposi¢do entre o conjunto de atividades
realizadas ali, e as orientagdes religiosas paralelas exercidas
cotidianamente por cada um, ndo indicando prevaléncia ou
importancia de uma sobre outra, mas uma comunhao de uma com
a outra.

Todas as pessoas presentes residem em Minas Gerais,
sendo Uberlandia e Uberaba as duas cidades de maior expressao.
Uberaba/MG aparece com frequéncia nos relatos, pois a neoxama
informou ao bolsista que participa de praticas semelhantes no
instituto de 14.

Em conversa com os frequentadores, o bolsista apurou
que a maior parte do publico observado possui nivel de formagao
de ensino médio completo e ensino superior completo e
incompleto, em que sua ocupa¢do varia nas areas da criagdo,
instadas nas areas de conhecimento das ciéncias sociais e
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humanas, como administragdo, arte, histéria, geografia,
gastronomia, entre outros.

O trabalho ¢ realizado em grupos fechados, que possuem
de trés a vinte pessoas no maximo. Em média, os grupos contém
quinze pessoas. Sao unidades mais ou menos maleaveis, pois
existe um “nucleo duro” de frequentadores que ndo varia, e alguns
outros membros flutuantes, que circulam entre grupos e/ou
participam apenas de vivéncias especificas do calendario anual.

Esses trabalhos tém um custo alto, e nesse sentido nao ¢é
estranho que os membros deste grupo pertengam a camadas mais
privilegiadas da sociedade. Na maioria dos casos, a frequéncia
dos trabalhos ¢ de uma vez por més, intercalado com as “rodas de
rapé” (encontros paralelos a beberagem) e as imersdes trimestrais,
associadas a chegada de cada nova estacdo do ano. Cursos e
workshops também sdo comuns pelo menos uma vez ao ano, e
sua participag@o requer um alto investimento.

Os trabalhos do instituto sdo realizados, a exce¢ao de
alguns que ocorrem em outros lugares ou institui¢des esotéricas,
numa chdcara no municipio de Uberlandia. O lugar ¢ constituido
por uma area coberta contendo a cozinha e dois banheiros, € um
quiosque alto em forma de circulo, contendo em seu centro um
circulo rebaixado, envolto de algumas rochas e madeiras, que
abriga a fogueira “fogo sagrado”, o qual o guardido ¢ inteiramente
responsavel por alimenté-lo durante a cerimonia.

O quiosque ¢ circundado por uma mureta baixa e possui
uma mesa em sua extremidade, que abriga todos os instrumentos
de conducao e simbolos que representam os elementos
cosmologicos centrais do grupo. Entre os pilares, hd quadros com
referéncias simbolicas de figuras espirituais como hinduistas e
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africanas, além de algumas mascaras e desenhos com figuras e
formas geométricas.

O espago do quiosque ¢ sugestivo no que tange a
organiza¢do em circulo. Em torno do “fogo sagrado” as pessoas
espalham seus colchonetes ou esteiras trazidas para se acomodar.

Nao existe separacdo por género entre homens e mulheres
neste espaco ritual. H4 quem goste de conversar, ha quem queira
se concentrar. Neste momento comecga-se¢ a estabelecer lagos,
trocas de experiéncias e validacdes da pratica. H& tensdo no ar. O
que pode acontecer no decorrer do “trabalho” ¢ totalmente
imprevisivel. Aos poucos, as conversas cessam, o silencio ¢

estabelecido. A cerimodnia ¢ iniciada. A partir de agora, ndo ¢
permitido conversar.

Neste ritual xamanico, o0s participantes ingerem
ayahuasca e permanecem deitados, diferindo de praticas como o
Santo Daime, que envolvem cantorias e posicdo em pé. A
neoxama orienta que nao saiam de seus lugares, pois o circulo
forma uma corrente energética coletiva, mesclando trabalho
individual e coletivo. Cada um recebe um balde com sacola
plastica para uso durante a “limpeza”, processo integrado a
dindmica do ritual.

A cerimdnia tem inicio quando o guardido acende a
fogueira, que ¢ mantida acesa durante todo o ritual
exclusivamente por ele, que possui a missao elementar de garantir
sua presenca do inicio ao fim. O trabalho ritualistico ndo pode
ocorrer sem o fogo, pois ele € essencial para a protecao.

E feita saudagio dos quatro pontos cardeais, dos quatro
elementos, ¢ estabelecido vinculos com o plano astral, e um lago
implicito que envolve a todos os presentes. As pessoas se
organizam em fila indiana, entreolhando-se respeitosamente, e ¢
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realizada a distribui¢cdo da primeira dose da bebida, em um copo
plastico de café. Todos ingerem a bebida, inclusive a neoxama.
Todos retornam aos seus colchonetes € podem se manter sentados
ou deitados.

ApoOs a ingestdo, leva-se em torno de quarenta minutos
para que sejam sentidos os primeiros efeitos de miragdo da
bebida, numa experiéncia que dura em média quatro horas. Neste
primeiro momento, em siléncio absoluto e com os olhos fechados,
inicia-se um processo de meditacdo e concentracdo ao propésito
que se pretende com o trabalho. Essas técnicas de respiragdo siao
importantes para a entrega e para o relaxamento, para nao entrar
em conflito ao entrar na “forga”.

A organizagdo hierdrquica do espaco neste momento ¢
dada pela forca representada através da figura da neoxama, a
energia emanada pelo fogo conduzido pelo guerreiro, e o €xtase
ascendido por cada participante daquele lugar, que passa a ser
uma espécie de “templo”. Geralmente neste primeiro momento, a
neoxama comeca a tocar musicas introdutorias a partir de algum
de seus instrumentos.

Ap6s aproximadamente duas horas de trabalho, o siléncio
¢ interrompido, e as pessoas sao convidadas a tomar a segunda
dose da bebida. Nao ¢ obrigatorio, mas recomendavel. Mais a
frente, as proximas doses sao abertas a escolha dos participantes,
e cada um consome de acordo com sua necessidade, se precisar.
A concentracdo ¢ reiniciada. Cada um no seu lugar. Neste
momento, as pessoas mergulham em espirito, nas suas

ancestralidades e intimidades. Este ¢ o apice do trabalho.

A bebida desperta memoria e contetidos individuais,
promove o despertar de simbolos e conceitos que estao arraigados
na vida pessoal, articulados através de outro tipo de linguagem.
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Algo que Luna (1986) considera que essas plantas de poder
(utilizadas ritualmente) nao significam a fuga da materialidade da
realidade, mas sim que validam e reificam suas culturas.

Neste momento, ha wuma intensa movimentacao
energética: hinarios e cantos sdo entoados, velas e incensos sao
acesos, € instrumentos como tambores sdo tocados. As pessoas se
levantam, caminham pelo espago, vao ao banheiro, mudam de
posicao, interagem com entidades, ajoelham-se, agradecem, riem
e choram. Entre os ritmos, ha momentos de siléncio externo (nao
para quem estd sob o efeito da ayahuasca), cuja experiéncia
interna permanece ativa. Este periodo dura cerca de duas horas.

Em outro determinado momento, o siléncio ¢ rompido, e
as pessoas sao convidadas a novamente a uma fila em frente ao
altar para tomar o rapé!'®. A substincia é introduzida nas duas
cavidades nasais de quem a recebe, por meio de um sopro
utilizando o Kuripe, um instrumento indigena geralmente feito de
bambu. Esse instrumento ¢ posicionado da boca de quem aplica
até uma das cavidades nasais do receptor. E essencial aplicar em

ambas as cavidades para alcangar o “equilibrio energético”.

Os neoxamds associam a ayahuasca a uma energia
"feminina", ligada a "mae" e ao "inconsciente", com efeitos
lentos, profundos e duradouros, relacionados ao elemento "agua".
Ja o rapé ¢ visto como uma forca "masculina", caracterizada por
seu efeito intenso, rapido e imediato, que direciona a ateng¢ao para
o "aqui e agora". Essa dualidade reflete a conexdo entre as
energias feminina e masculina nas praticas espirituais.

116 em geral é feito de tabaco e cinzas de cascas de arvores, entre elas: o
cumaru, murici, pau-pereira, canela-de-velho, mulateiro, entre outros.
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Durante o trabalho, sdo recorrentes os vomitos e diarreias.
Estes efeitos sdo vistos como fator positivo no ambito do grupo.
Geralmente acontecem durante/apés um momento desafiador
bastante intimo e espiritual. Esses efeitos significam o estagio de
“limpeza” e “cura” do corpo fisico e espiritual. Sudorese, choros
e risos demasiados também sdo expressoes vistas como forma de
limpeza. A limpeza (vOmito) ocorre no balde, e serdo
devidamente descartadas no final do trabalho.

Posterior ao rapé, acontece a consagracdo do tabaco
xamanico. Em tradi¢gdes indigenas, “o tabaco ¢ considerado uma
substancia central na iniciagdo xamanistica” (Fassheber, 2001, p.
120) e ¢ uma das plantas mais difundidas entre os povos
amerindios. O tabaco e a palha de milho sdo distribuidos na roda.
Ambos sdo naturais e ndo industrializados.

Nao obstante, os participantes sdo convidados para a
aplicacdo da sananga, um “colirio da floresta” natural produzido
a partir do sumo da raiz de um arbusto amazdnico, que na
cosmovisdo indigena ¢ responsavel por ampliar a capacidade de
visdo e promover a abertura da percepcdo visual ou “terceiro
olho” (Labate & Goulart, 2005, p. 260) para o mundo superior. O
colirio ¢ usado no final dos rituais, antes do fechamento das
sessoes.

Caminhando em direcao ao fim, ap6s o longo periodo de
éxtase, ja ¢ possivel perceber expressdes de bem-estar no rosto
nos participantes. H4 movimentagdes para beber agua, ir ao
banheiro etc. e entdo ¢ feito o convite a todos para se organizarem
em seus respectivos lugares, pois sera iniciado a cerimdnia do
fogo sagrado, denominado de “rito de destruicao do fogo”.
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Como o proprio nome sugere nesta cerimonia, oOS
participantes usam gravetos ao lado da fogueira, langcando-os ao
fogo em trés ritos. No primeiro, impregnam os gravetos com
dores emocionais (culpas, medos, magoas etc.) para simbolizar a
liberacao dessas cargas. A agdo concreta ocorre ao quebrar o
graveto e joga-lo nas chamas, transformando pensamentos em ato
fisico de purificacao.

O segundo rito € relacionado a quebra de vicios. Eleva-se
0 pensamento ao vicio que causa o mal, seja ele: cigarros, bebida
e outras drogas, alimentagdo, trabalho, de remédios, tudo aquilo
que obstaculiza seu crescimento espiritual e pessoal e prejudica a
saude. Parte-se o graveto, e novamente ¢ feito o langamento a
fogueira.

O terceiro rito, chamado “Descasamento”, destina-se a
pessoas que firmaram uma unido eterna por meio de cerimonia
espiritual, mas ndo cumpriram o compromisso. Nao se aplica a
separacdes convencionais. Realizado sem a presenca da outra
parte, o ritual libera o vinculo através do perddo e da destrui¢ao
do karma do relacionamento. Um documento em formato de
contrato ¢ lido em frente ao fogo, simbolizando a dissolucao do
pacto. Ao final, celebra-se o término da unido sagrada.

Apds a consagracdo dessas medicinas, o trabalho ¢
encerrado com a cerimonia do “Pau Falante”. Esse instrumento €
literalmente um pedago de pau, consagrado pela condutora com o
poder do “sagrado ponto de vista”, que representa a palavra. S6
fala quem estiver com o pau-falante na mao, os demais
permanecem em siléncio. A Unica palavra permitida a ser
pronunciada por aqueles que ndo estdo expressando o seu sagrado
ponto de vista é: “Aho” que significa: assim €.
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E feita uma avaliacdo individual e coletiva das
experiéncias vivenciadas durante a jornada, onde os participantes
partilham, em poucas palavras suas experiéncias, sensagdes,
emogdes, sentimentos, histdrias que tenha guiado a importantes
reflexdes. As trocas do “pau falante” entre as pessoas ocorrem por
meio de conexdes afetivas visuais desenvolvidas durante o
processo.

O tltimo processo de cura da cerimonia acontece na fala.
Posterior a isso, todos se reinem em volta da fogueira e realiza-
se a Prece do Belo Caminho, uma oragdo de prote¢do ensinada
por Léo Artese para que todos retornem em paz para suas casas.
Assim, ¢ fechado o ritual. A partir de entdo, o contato entre as
pessoas passa a ser maior, podendo conversar, abracar,
comemorar, € assim, reinserir-se novamente ao ambiente social.

A neoxama possui status, ndo de figuras como jesus cristo,
mestre Irineu, ou semelhantes. Ao que parece, € um respeito por
aquele que orienta o trabalho, que tem contato com o
conhecimento xamanista e ayahuasqueiro experiente. Talvez seja
possivel compara-lo como a mais alta hierarquia na condugao do
santo daime, e ndo como um condutor principiante ou padrinho
local.

As pessoas sdo convidadas a um banquete servido na
cozinha, repleto de frutas e alimentos leves. Alguns desses
alimentos sdo trazidos pelos proprios participantes, enquanto
outros ja estavam incluidos no valor. Neste momento, ¢ comum
que as pessoas aproveitem para tirar dividas, contarem suas
perspectivas, e buscar ensinamentos. Ao final, a rede se desfaz, e
as pessoas retornam a suas casas. Pouca ou nenhuma interacao
entre os participantes foi criada. Talvez encontrem-se em outros
lugares, ou numa préoxima consagragao.
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Consideracoes Finais

O objetivo deste trabalho foi aprofundar a compreensao
do campo neo-ayahuasqueiro brasileiro e lancar luz sobre um
fenomeno que se situa na fronteira entre as religides
institucionalizadas e as redes ayahuasqueiras, que se expandem e
se reinventam no ambiente urbano.

Ao longo do trabalho, fomos coerentes e seguimos uma
abordagem exclusivamente qualitativa e percebemos o quanto
nossa escolha metodologica foi crucial para dimensionar as
informacdes obtidas no interior das experiéncias. Entretanto, essa
escolha nos deixou saudosos de dados seguros e precisos
oferecidos por outras metodologias, que poderiam ser proveitosas
na quantificacdo de nossas analises.

Na Amazonia brasileira, consolidaram-se as religides
ayahuasqueiras, que integram o uso da bebida entedgena indigena
a praticas que combinam espiritualidades indigena, afro-
brasileira, cristd e esotérica. Essas tradi¢des articulam uma
cosmovisao singular, voltada para a transcendéncia, o
autoconhecimento e a cura espiritual.

Buscadores espirituais  esotéricos, inclinados ao
xamanismo indigena nas Américas, criaram hibridismos culturais
entre a Nova Era e as culturas tradicionais. No Brasil, esse
movimento ganhou for¢a com o uso da ayahuasca, que passou a
ocupar um lugar de destaque fora do contexto das religides
matrizes, circulando como mercadoria nas redes neo-
ayahuasqueiras. Nessas redes transitam: informacgoes,
conhecimentos, pessoas, substancias e capital.
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No Estudo de caso, relatamos a observacao do fendmeno
de dentro para fora, de forma legitima e tinica. Associando o
objeto de estudo ao estudo do objeto, evidenciando que:

As praticas desenvolvidas no instituto t€m como principal
referéncia e inspiracdo as praticas xamanicas das sociedades
indigenas e buscam fundamenta¢do ndo apenas na cosmologia
desses povos, mas também na mitologia classica e obras
académicas sobre esses temas.

O instituto se insere na logica e no circuito mais amplo da
Nova Era, atraindo predominantemente as camadas médias
urbanas. Sua constru¢do resulta da combinag¢dao de elementos
provenientes de diferentes épocas, culturas e contextos,
originados de diversas fontes e reutilizados nas variadas formas
de uso da ayahuasca em ambientes urbanos. Esse fendomeno
configura o que Amaral (1999) denominou de “sincretismo em
movimento”

Em geral, as pessoas comparecem a esses espacgos,
utilizam a bebida amazonica com foco terapéutico, inspiradas em
técnicas orientais € em busca de uma alternativa para a expressao
e cultivo da dimensdo da propria espiritualidade, que estd em
consonancia com as  expectativas e  representacdes
contemporaneas sobre o exercicio da religiosidade, em seu
sentido mais amplo.

A ayahuasca, por sua vez, produz rearranjos na
espacialidade, na hierarquia e nas relagdes sociais a cada novo
encontro. Assim, em cada rede e contexto por onde a(s)
Ayahuasca(s) transita(m), criam-se sentidos, sujeitos e objetos
distintos.
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Considerando que o Brasil ¢ domicilio das religides
ayahuasqueiras e possui a maior populagdo usudria da bebida no
mundo esperamos que este estudo contribua para o incentivo de
novas pesquisas. Abordagens diversas, com metodologias e
enfoques variados, podem ampliar e enriquecer as analises sobre
esse fendmeno contemporaneo, que tem suas raizes na floresta
amazonica e se estabelece nos centros urbanos.
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AS CORES NAS FLORES E SEUS USOS RITUAIS NA
UMBANDA!’

Maria Izabel de Carvalho Pereira

Como introducio: nota dos organizadores da obra

Este texto nao ¢ académico. Trata-se de uma pesquisa
realizada na perspectiva da ciéncia popular informal pela
matriarca da comunidade umbandista “Fraternidade Pedra
Dourada”, localizada em Sao José do Calcado, ES. Dona Maria
Izabel tem 78 anos de idade, 38 dos quais dedicados a Umbanda,
ao seu estudo e ao registro de aprendizados com guias espirituais
e leituras.

A pesquisa popular informal refere-se a métodos de
investigacdo que ndo seguem rigorosamente as normas e
protocolos cientificos tradicionais. Ela ¢ frequentemente
realizada por mestres e mestras de saberes populares ou pode ser
conduzida por individuos ou grupos que buscam entender
aspectos sociais, culturais ou comportamentais a partir de uma
perspectiva pratica e contextualizada.

Em termos metodologicos, os autores e/ou autoras podem
adaptar métodos de coleta de dados, como entrevistas, registros
memoriais, desenhos a mao-livre, mapas mentais, pesquisas em

7 Este texto ndo é académico. Trata-se de uma pesquisa realizada de forma
pela matriarca da comunidadeumbandista “Fraternidade Pedra Dourada”,
localizada em Sao José do Calcado, ES. O texto se basia
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internet, leitura de livros, questiondrios informais, enquetes em
redes sociais, entre outros, conforme a necessidade ¢ o alcance de
seus conhecimentos.

As pesquisas populares informais frequentemente se
baseiam em saberes e experiéncias da comunidade, permitindo
que as vozes locais sejam ouvidas e respeitadas e ndo precisam
ser validadas pelo saber académico formal. Ao contrario da
pesquisa académica, que geralmente possui um design rigoroso e
revisdes por pares, a pesquisa informal pode ser mais livre e
exploratoria.

Muitas vezes, o foco estd em resolver problemas praticos
ou entender melhor uma situacdo especifica, em vez de produzir
um conhecimento cientifico formal. E também comum que as
fontes sejam citadas de maneira mais informal, sem seguir os
rigores da ABNT. Também acrescentamos que o produto da
redagdo se torna, frequentemente, mais acessivel as pessoas sem
formacdo académica, permitindo que mais individuos tenham
acesso ao conhecimento que traz a publico.

As cores

As cores sao ondas de luz que tém frequéncias especificas
e sao refletidas pelas superficies de objetos e plantas (Krauskopf,
1998). Quando essas ondas chegam a retina dos nossos olhos, elas
causam comunicagdes fisicas e quimicas que geram impulsos
elétricos no cérebro. Esses impulsos nos ajudam a perceber as
cores. A percepcdo de cores pode despertar diferentes
sentimentos e emocgdes (Hunt, 1995). De maneira simples,
existem trés nucleos primarios de cores— vermelho, amarelo e
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azul — a partir dos quais todos os outros nucleos de cores podem
ser formados (Krauskopf, 1998).

Figura 1: Cors primarias e cores derivantes.

+.->

Amarelo Vermelho Laranja
Amarelo Verde

Vermelho Roxo

Fonte: https://www.google.com/(...)95493269825¢c3f0f&sxsrf=

Na figura apresentada, a primeira e segunda coluna
com as trés cores primarias em combinagdo; na terceira
coluna aparece o resultado da mistura dessas cores, que se
tornam as cores secundarias. Misturando as cores
primarias e secunddrias se tem todas as outras cores,
variando a intensidade de umas com as outras, obtém-se
diferentes tonalidades de cor. A cor branca ¢ a jun¢do de
todas as cores do espectro de luz visivel. O preto, pelo
contrario, ¢ a auséncia completa de cor ou de luz refletida.
Para entender as cores das flores serd preciso entender os
componentes quimicos que formam as cores primarias,
secundarias e seus matizes.
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As cores nas flores

As cores das folhas e flores das plantas sao determinadas
por pigmentos presentes em sua composicdo bioquimica, que
absorvem certas faixas do espectro da luz visivel e do reflexo do
restante (Gitelson et al., 2006). A cor que percebemos ¢, portanto,
resultado da luz que ¢ refletida e da luz que ¢ absorvida, criando
uma coloragdo complementar a luz que foi absorvida
(Lichtenheldt et al., 2013).

As flores possuem uma grande variedade de formatos e
tamanhos, mas suas cores vibrantes sdo o que realmente se
destacam, proporcionando um espetaculo visual que mostra a
generosidade da natureza (Chittka & Waser, 1997). Essa
diversidade de cores, aromas e formas atrai os seres humanos, que
veem as flores como verdadeiras “joias” da natureza. Além disso,
as cores e os cheiros das flores sdo muito importantes para atrair
polinizadores (Dafni et al., 2005).

Os pigmentos chamados antocianinas e carotenoides sdo
os principais responsaveis pelas cores das flores. Outros fatores,
como a intensidade da luz que recebe, a temperatura e o pH do
solo, também influenciam como as cores aparecem (Jiang et al.,
2016). A producdo e a combinagdo desses pigmentos sao
controladas por genes no DNA da planta, que regulam os
processos bioquimicos complexos do metabolismo vegetal. A
biossintese desses pigmentos ¢ controlada por varias reagdes
enzimaticas (Shirley, 1996). Mais de 2000 substancias quimicas
ja foram identificadas por pesquisadores que estudaram para
diferentes finalidades (Lopez et al., 2015).
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As principais substancias quimicas associadas as cortes
das flores se dividem em trés grupos: clorofilas, flavonoides e
carotenoides. A grande variedade de cores que encontramos na
natureza ¢ explicada pela diversidade de pigmentos que se
combinam nas diferentes partes das plantas. Cada cor tem um
significado especial, despertando sensagdes ¢ agdes tanto nos
polinizadores quanto nos seres humanos, que usam essas cores
em varias situacoes do dia a dia (Baker et al., 2003).

A energia da luz absorvida pela clorofila ¢ utilizada no
processo de fotossintese, onde o didxido de carbono e a 4gua sdo
transformados em carboidratos, que possuem papéis estruturais e
nutricionais nas plantas (Taiz & Zeiger, 2010). Além disso, as
cores das flores possuem simbolismo cultural e ritual. Elas sdo
usadas em rituais religiosos de quase todas as religides como
enfeites, fazem parte de praticas magicas, sao estudos e usados
em remédios naturais, ¢ também em diversas celebragdes sociais,
como presentes em dados especiais, para demonstrar saudade e
em rituais funebres (Raven et al., 2005).

Na Umbanda, as flores sdo usadas para harmonizar
ambientes, concentrar e direcionar energias das Entidades, e
promover conexdes energéticas. Elas renovam, regeneram e
filtram energias de ambientes e pessoas, muitas vezes passando
despercebidas por aqueles que frequentam casas religiosas. Muita
magia acontece na simplicidade de uma flor, mesmo quando
despetalada, como também no ato de decorar uma mesa ou uma
casa com flores. As flores sdo excelentes para captar energia do
plano astral e, por isso, as Entidades as usam para varios
objetivos, seja para expandir energias positivas, seja para
condensar energias pesadas para transformagdo ou como
potencializadoras em tratamentos espirituais.
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Exemplos de flores, cores e crencas:

® Rosas brancas: ligadas as causas emocionais, a
feminilidade, a forca da f¢, sdo cristalizadoras da
religiosidade e fortalecem a intuicdo. Com uso
medicinal em forma de cha e banho.

e Lirio branco e outras flores masculinas: sao mais
ligadas as causas da caridade, da misericordia e da
justica divina.

e Rosas amarelas: representa prosperidade, certeza, o
caminho a ser seguido. Fortalece as decisoes.

e Rosas vermelhas: simboliza o amor, a paixao, a forca
do elemento feminino e da autoestima. Tem uso
medicinal nos rituais.

e Rosas cor-de-rosa: 6timo filtro para locais em
desarmonia, traz calma e resignagao.

o Cualéndula: energia revitalizadora, também ¢ um
Otimo antialérgico.

e (Camomila: seu cha ¢ energia calmante, usada para os
males do trato digestivo e para clarear os cabelos.

e C(Cravos: Representam essencialmente a
ancestralidade masculina, mas podem compor
oferendas para entidades e divindades femininas.
Quando brancos, podem aparecer em cultos aos
espiritos de luz e os mais diversos Orixds. Quando
vermelhos, podem aparecer em cultos de Exus,
Pombagiras e dos Orixds Ogun, Xangd e lansa.
Atuam como filtros energéticos que aliviam o peso de
velorios e ritos funebres.

Grupo das flores clorofiladas
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E o mais abundante dos pigmentos, garante a
coloracao verde e seus matizes nas folhas e outros tecidos
vegetais. Tem importancia vital na subsisténcia destes,
além de possibilitar a fotossintese. Esta presente em
algumas raizes, muitos caules, flores, frutos e nas folhas.

Figura 2: Flores
clorofiladas

Fonte:
https://www.google.c
om/(...)des&oqg=&gs

lerp=

As flores verdes e esverdeadas sdo pigmentadas pela
clorofila. “Por causa disso, essas flores também fazem
fotossintese, ainda que nao seja sua fungao primordial”, explica o
professor Giberto Kerbauy, do Departamento de Botanica do
Instituto de Biociéncias da Universidade de Sao Paulo
(https://revistanatureza.com.br/flores-verdes).

A molécula de clorofila ¢ o pigmento que absorve a luz
nas faixas do carmim e do roxo e reflete a cor verde que se vé nas
folhas e flores clorofiladas.
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No que se refere a cor, existem dois tipos de clorofilas,
dependendo de maior quantidade de azul ou de amarelo:

e Tipo A - de tonalidade verde azulada, de maior
presenca nas folhas, como por exemplo: brocolis e
arruda.

e Tipo B — de tonalidade verde amarelado, como na
alface americana, flores do ipé verde, etc.

As flores esverdeadas do ipé verde, ou caroba brava
(Cybistax antisyphilitica) simbolizam esperanc¢a, prosperidade,
sorte, dinheiro, fertilidade, crescimento e forca. A arvore ¢ mais
comum no Cerrado e em dareas umidas e ¢ muito usada no
paisagismo urbano. As flores sdo verdes, dificeis de se distinguir
entre as folhas. Tem propriedades medicinais.

Figura 3: Ipé Verde

Fonte:

https://www.google.co
m/search?(...)gs_lcrp=

Exemplo 2: Orquideas clorofiladas — possuem diferentes
concentragdes de clorofila, criando variadas tonalidades de verde.
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Figura 4: Orquideas
clorofiladas

Fonte:
hitps.://www.google.com
/search?(...)&sca_esv=

A orquidea ¢ uma flor que simboliza beleza, elegancia,
luxo, amor, fertilidade, amor, amizade, sensualidade, forca e
equilibrio. O significado da orquidea pode variar de acordo com
a cor e a cultura. Ex: Para os gregos era um simbolo de
virilidade enquanto em outras culturas ¢ associada a maternidade,
sensualidade e também virilidade.

Aqui no Brasi cada cor possui um simbolismo, seja
clorofilada ou ndo. Exemplo: Orquidea branca simboliza pureza,
inocéncia, eternidade, amor e amizade verdadeiros, enquanto a
orquidea azul simboliza confianca e lealdade, a vermelha
simboliza energia, motivagdo ¢ impulso e a amarela simboliza
vitalidade, inspiragdo e criatividade; as que vao do lilas até ao
roxo simbolizam, bons sentimentos, serenidade e delicadeza, etc.

A clorofila ¢ responsavel por diferentes tonalidades de
verde, predominando nas folhas e, em menor grau, nas flores.
Isoladamente, a clorofila confere uma cor verde escura,
semelhante ao jade; no entanto, quando combinada com
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carotenoides, resulta em tonalidades mais claras ou palidas
(Miiller et al., 2016).

A presenga simultinea de clorofila, carotenoides e
antocianinas pode gerar coloragdes bronzeadas ou marrons em
orquideas e em algumas outras espécies (Dixon & Paiva, 2010).
A cor marrom, por sua vez, pode surgir quando as antocianinas
localizadas nas camadas superficiais das pragas e sépalas se
sobrepdem a clorofila ou quando os carotenoides se apresentam
em camadas mais profundas e interagem com as antocianinas,
como a cianidina (Grotewold, 2006).

Essas interagdes complexas entre os pigmentos nao
apenas determinam a coloracdo das flores, mas também
desempenham um papel significativo em seu simbolismo cultural
e emocional, influenciando percep¢des e reagdes humanas em
varias culturas (Eisner, 2007).

Figura 5: Oquiidea
Cymbiadium (orquidea marrom)

Fonte: Foto de Murilo Soares
disponivel em
https://casavogue.globo.com/(...
)tivar-e-cuidar-da-planta.html!
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Flores (ou pétalas) oxidadas

Os flavondides sdao pigmentos naturais que estdo nas
plantas e t€ém propriedades que ajudam a combater a oxidacdo e a
inflamagao. Quimicamente, os flavonoides sdo compostos que
reagem facilmente e tém caracteristicas acidas. Eles podem se
oxidar facilmente, formando substancias escuras chamadas
melaninas, sobretudo quando as plantas s3o manipuladas
(Havsteen, 2002). Quando partes de uma planta sdo cortadas ou
envelhecem, a oxidagao dos flavonoides provoca o escurecimento
dos tecidos (Brouillard, 2009).

Esse processo de oxidagdo ndo muda apenas a cor das
plantas, mas também ajuda na defesa delas contra doengas e
insetos. Os flavonoides sdo importantes para proteger as plantas
de estresses ambientais (Winkel-Shirley, 2002).

Em termos espirituais, podem influenciar na poténcia
energética das flores, motivo pelo qual as flores oxidadas, ou pelo
menos suas pétalas, sdo descartadas ao se montar altares,
oferendas e decoragdes liturgicas. Podem ser utilizadas, porém,
em magias de desfazimento de energias negativas e em
defumacdes.
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Figura 6: Oxidag¢do em uma flor branmca.

Fonte: https://www.google.com/search?q
=flores+oxidadas&oq=

Uma ampla variedade de cores

As antocianinas sdo pigmentos que se dissolvem em agua
e estdo localizadas no interior das células das plantas. Eles sdo
muito sensiveis ao pH, que ¢ uma medida de acidez ou
alcalinidade do ambiente em que estdo (Harborne & Williams,
2000). A cor das antocianinas pode mudar: elas podem ser
vermelhas em ambientes acidos e azuis ou amarelas em ambientes
alcalinos. Isso acontece porque o pH afeta a estrutura quimica
delas (Garcia-Viguera et al., 2009).

Essa caracteristica das antocianinas nao s ajuda a criar
diferentes cores em flores e frutos, mas também ¢ importante para
atrair polinizadores e dispersores de sementes (Brouillard, 2009).

A conclusdo final que vemos nas plantas ¢ influenciada
por varios fatores, ndo s6 pelo pH. Outros fatores incluem a
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intensidade da luz, a quantidade de antocianinas e a presenca de
ions, actcares e hormonios (Brouillard, 2009).

A luz ¢ muito importante para a produgdo de antocianinas.
Em plantas que crescem em locais com pouca luz, uma
quantidade de antocianinas tende a ser bem menor. Pesquisas
mostram que os niveis de antocianinas podem aumentar
rapidamente em até seis dias quando as plantas recebem luz
adequada (Miiller et al., 2016). Além disso, o pH do solo também
influencia a intensidade da cor, afetando a estabilidade ¢ a forma
das antocianinas (Garcia-Viguera et al., 2009).

Figura 7: Escala de cores da Antocianina em relagdo ao pH.

LA DE pH

Fonte: https://www.abq.org.br/(...)trabalhos/7/1276-14534.html

As cores das flores que variam do vermelho ao purpura e
ao azul sdo, na maioria das vezes, atribuidas a presenca de
antocianinas, um tipo de flavonoide (Brouillard, 2009). As
antocianinas desempenham varias fun¢des nas plantas, incluindo
atividade antioxidante, prote¢do contra a radiagdo luminosa,
mecanismos de defesa e funcdes bioldgicas essenciais (Harborne
& Williams, 2000).
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Esses pigmentos sdo responsaveis pela ampla gama de
cores de muitas flores, como no crisantemo, nas orquideas, na
papoula azul, na tulipa e na ervilha-borboleta, que podem
apresentar tonalidades que vao do azul ao roxo (Garcia-Viguera
et al., 2009). Embora a coloracdo dos pigmentos seja
relativamente estavel nas plantas por alguns dias e, em algumas
espécies, até por um més, como antocianinas, quando extraidas,
tornam-se instaveis e perdem rapidamente a cor em solucdes
aquosas neutras devido a hidratagcao (Miiller et al., 2016).

As cores vivas e intensas desempenham um papel
significativo em diversos mecanismos reprodutivos das plantas,
como a atragdo de insetos que fazem a polinizacdo e a dispersdo
de sementes (Eisner, 2007). A luminosidade ¢ um fator crucial
que favorece a sintese das antocianinas; em plantas cultivadas em
ambientes de baixa luminosidade, os niveis de antocianinas sdo
significativamente reduzidos, enquanto esses niveis podem
aumentar rapidamente em até seis dias de exposicao a condigdes
adequadas de luz (Miiller et al., 2016). Além disso, o pH do solo
influencia a intensidade da coloracao, assim como outros fatores,
incluindo a concentracdo de antocianinas dissolvidas, a presencga
de ions, acucares e hormonios reguladores (Winkel-Shirley,
2002).

Nao existem orquideas verdadeiramente azuis (pH 7 - 8).
Os cultivadores como chamam de certlea, que significa cor
celeste, mas na verdade sdo mais proximos da violeta. As
orquideas que tém cores que vao do amarelo ao laranja intenso
ndo devem sua coloracdo a presenca de antocianinas em
ambientes alcalinos, mas sim a outros pigmentos naturais, como
flavonas e carotenoides. Isso sugere que o meio aquatico dentro
das células das orquideas pode ser muito acido (pH = 2) até¢ um

pouco acido (pH = 6,8).
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figura 8: Centaurea cyanus Figura 9: Clitoria ternatea

Fonte: Fonte:
hitps.//www.google.com/searc  https://pixabay.com/pt/photos/flor
h?q=flores(...)BArpuras& -clitoria-ternatea-(...)- 7816403/

Bioquimicamente, o pigmento antocianina ¢ formado por
uma parte chamada antocianidina, que estd ligada a uma molécula
de agtcar. Esse pigmento contribui para as cores que variam do
azul-violeta ao rosa, roxo, lilas ou vermelho, embora, como ja
mencionado, ndo existam orquideas nas cores azuis.

As horténsias, por outro lado, podem ter diversos tons
naturais, geralmente azuis ou rosas. Além disso, ¢ possivel
manipular a cor das flores delas, ja que essa coloracdo ¢ muito
influenciada pela acidez do solo, pelo pH do substrato e pela
quantidade de aluminio na terra.

Existem mais de 500 antocianinas conhecidas, que
recebem nomes de acordo com as plantas em que foram
originalmente encontradas. Entre os pigmentos basicos de
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antocianinas que sao responsaveis pelas cores, trés se destacam:
a pelargonidina (vermelha), a cianidina (violeta) e a delfinidina

(azul).

A mistura de pigmentos diversos como antocianinas,
flavon6is (cor marfim ou amarela) e carotenoides
(vermelho, laranja e amarelo) em conjunto com a
mudancas no pH celular ¢ responsavel pela enorme gama
de cores nas flores das angiospermas. As mudangas de cor
de flores observadas em espécies como o manacé-da serra
(Pleroma mutabilis) funcionam como sinalizadores para
que insetos polinizadores identifiquem as flores que se
abriram recentemente ¢ que ofertam mais néctar pelo fato
de ainda ndo terem sido polinizadas.” (Patricia Dijigow,
https://www.escoladebotanica.com.br/(...). Acessado em
Margo 2025).

Figurs 10 e 11: Orquideas com cores que variuam do vermelho ao
lilds e ao roxo.

Fonte: https://www.google.com/search(...)fed16e3ed89¢l72
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A antocianina ¢ importante como pigmento nas partes das
plantas e nas flores, mas também desempenha outros papéis
importantes no metabolismo vegetal, cujo estudo ndo esta
diretamente ligado a este momento.

As rosas

As rosas sdo flores comercialmente consideradas como as
mais importantes, frequentemente referida como a "rainha das
flores". S@o conhecidas mais de 200 espécies, divididas em cinco
grupos, sdao esses: bravas, trepadeiras, arbustivas, canteiro e
rugosas, facilmente diferenciadas pela sua altura, galhos, flores e
pétalas.

As flores, além de serem lindas, também tém propriedades
medicinais. Algumas espécies sao comestiveis e ricas em
proteinas e vitaminas. Varios estudos mostram que elas tém sido
usadas em praticas medicinais hd mais de mil anos. Dependendo
da  espécie, podem atuar como  anti-inflamatodrios,
antidepressivos, antimicrobianos, antialérgicos, anti-
envelhecimento, anti-hipertensivos, hepatoprotetores e ajudar na
circulacdo sanguinea e no sistema endocrino. Simbolicamente,
elas atraem riquezas e sdo usadas em rituais para curar doengas
do corpo e da alma.

Essas flores podem aliviar dores quando queimadas em
defumadores, devido aos Oleos essenciais que possuem. Elas
também filtram energias negativas, afastam olhos-gordos e
protegem contra muitos feiticos e ruinas. As rosas, por exemplo,
podem restaurar a energia positiva em um local e atrair amor e
saude. Na Umbanda, sdo usados para limpeza, banhos, chas,
protecdo de ambientes e descarrego. A cristandade concebeu a
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rosa como simbolo de Maria, especialmente as brancas, rosas e
cor-de-rosa.

Rosas Vermelhas: Representam amor e paixdo, por isso
sdo usadas em rituais de magia. Elas sao estimulantes e
ajudam a descarregar energias negativas. Também sao
usados em banhos para combater a depressao,
preferencialmente na primeira lua crescente do més. Na
Umbanda, estdo ligadas a Ogum, Nana, ciganas e
pombagiras, simbolizando o auge da paixao.

Rosas Brancas: atitude associada a paz e pureza, usada em
rituais que buscam harmonizagdo e paz interior. Elas
protegem contra energias negativas, purificam
sentimentos ruins e estimulam o perddo. Por serem
suaves, podem ser usados por gravidas e bebés, e estdo
ligados a Oxalé e Iemanja.

Rosas Cor-de-Rosa: Representam carinho, carinho e
amizade. Ajudam na conexdo interior e desenvolvem o
amor proprio. Sao usados em rituais de perdao, tanto para
0s outros quanto para si mesmo, regularizando erros do
passado. Estao ligadas a orixas femininas como Iemanja,
Ewa, Iansa ¢ Oxum.

Rosas Amarelas: Indicadas para rituais que buscam
aumentar a alegria no ambiente e trazer leveza e
prosperidade. Essa ajuda a equilibrar a mente e ¢ util para
quem precisa de concentracdo para estudar. Esta
associada a [ansa e Oxum.

Rosas Azuis: Sdo raras e tém grande poder na Umbanda,
apesar de serem geneticamente manipuladas. A cor azul
ajuda a bloquear energias negativas, evitar inimigos e
proteger contra ameacas espirituais. Geralmente ligadas a
Iemanja ou Oxum.

245



e Rosas Negras: Também  raras, manipuladas
geneticamente, sdo usadas para amarragdes, desfazer
feiti¢os e purificar o astral. Servem em rituais de cura de
doencas graves e agem como descarregadores de energia,
semelhantes ao sal grosso, sem eliminar a energia
positiva.

e Cravos: Representam romance, mas também expressam
amor de amizade. As flores vém em varias cores, como
rosa, branco, vermelho, amarelo, laranja e verde.

Flores de cores solares

Os carotenoides sao pigmentos naturais que possuem cores
amarelas, laranjas ou vermelhas e estdo presentes em frutas,
legumes e verduras. Eles ndo se dissolvem em agua, mas sim em
solventes organicos, por isso sdo classificados como lipidios.
Esses pigmentos ajudam a dar cor as plantas, variando do amarelo
claro ao laranja intenso, e sdo insensiveis ao pH das células onde
acontece a fotossintese.

Além de colorir as plantas, os carotenoides ajudam na
fotossintese e protegem as plantas do excesso de luz. Eles também
atraem animais polinizadores, ajudam na dispersdo das sementes
e aumentam o valor nutricional das flores.

Os carotenoides sao divididos em dois grupos principais: 0s
carotenos, que sao moléculas de hidrocarbono, e as xantofilas,
que contém atomos de hidrogénio, carbono e oxigénio. Os
carotenos sdo pigmentos organicos encontrados em plantas e
microrganismos, como algas e fungos. Eles s3o essenciais para a
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vida, e os animais ndo os produzem, entdo precisam ser ingeridos
na dieta.

As xantofilas sao pigmentos amarelos que se formam a
partir da oxidagdo dos carotenos. Elas estdo nas folhas das
plantas, mas muitas vezes ndo sdo vistas por causa da clorofila,
que ¢ verde. Quando a clorofila se degrada, como no outono, pode
aparecer uma cor amarela da xantofila. Nos frutos, a xantofila se
torna mais visivel a medida que amadurece, superando a clorofila.
Esses pigmentos estdo presentes em flores como cravos
alaranjados, malmequeres, cravo-de-defunto, caléndulas e
gérberas laranjas. Alguns dos carotenoides mais conhecidos
incluem:

e Flavonas: 350 pigmentos que colaboram com as
cores creme, amarelo-limao e nuances peroladas.

e (Chalconas: 60 compostos responsaveis por varias
cores de amarelo.

e Auronas: 20 compostos que agradam com a cor
amarela.

Os diferentes carotenoides apresentam uma vasta gama de
tons amarelados, que variam de acordo com a concentragdao
desses pigmentos. Essas variagdes ocorrem devido a adi¢ao ou
subtracdo de compostos quimicos, como o grupo hidroxila''8, que

¢ formado por um atomo de hidrogénio e um de oxigénio.

Figura 12: Flores laranja-avermelhadas.

18 (https://www.vivendociencias.com.br/2012/02/pigmentos-das-

plantas.html)
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Fonte: https://www.google.com/search?sca_e(...)53&sxsrf=

No fenémeno da co-pigmentagdo, os pigmentos se
combinam para formar as nuances nas cores. Nas orquideas, o
tecido das pétalas e sépalas contém dois ou trés tipos combinados
de antocianinas, enquanto nos labelos encontrar-se combinagdes
ainda mais complexas envolvendo varios pigmentos, o que
explica a riqueza no colorido dessas partes florais.

As combinagdes em diferentes gradagdes de antocianinas
e carotendides dao as variadas cores apresentadas pelas flores,
pois sdo pigmentos representativos das cores primarias.

As tulipas “pretas” sdo na verdade de um tom purpura
muito escuro. A cor "negra" resulta de alta concentragdo da
delfinidina. A orquidea negra era vista como um simbolo de poder
e mistério pelos indigenas asiaticos € muitas vezes associada a
rituais e lendas locais. As pessoas associam as orquideas a
sensualidade, ao desejo e a fertilidade. A orquidea negra com sua
beleza exuberante ¢ o resultado de coloragao num tom vermelho
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escuro quase preto, ¢ considerada uma das orquideas mais bonitas
do mundo.

Entre as flores tidas como negras se encontram as rosas,
as tulipas, a malva, o amor-perfeito, a orquidea-morcego, dalia, a
suculenta, o copo-de-leite, etc.

Figuras 13 a 15: Flores negras:
as damas da magia.
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Fontes:
https://www.google.com/search?q=
orquideas+negras&sca_esv

https://agro.estadao.com.br/(..
flor-preta-conheca-o-misterio-
das-flores-escuras e
www.google.com/search?(...)+e+c
arotenoides+nas+flores

A cor vermelho-brilhante, que ndo tem um tom azulado,
acontece quando certos pigmentos chamados carotenoides — que
sdo amarelos e laranja — se juntam com outro pigmento chamado
antocianina, que deixa a cor mais vermelha, especialmente em
ambientes bem 4cidos (com pH muito baixo). Quando ha uma
grande quantidade de um pigmento chamado delfinidina, a cor
fica quase negra. Nas orquideas, essa cor negra na verdade ¢ uma
violeta muito escura.
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Figura 16. Orquidea vermelha.

Fonte: https://www.google.com/(...)=
orquideas+vermelhas&sca

As diferentes cores e ressonancias das especificacoes,
sépalas e rotulos das flores ocorrem por causa de varias chamadas
cromoforas. Essas moléculas absorvem luz visivel, ultravioleta
ou infravermelha, o que dé as flores suas cores variadas. Quando
queremos plantas mais fortes e resistentes, capazes de suportar
melhor o solo com fertilizantes e outros nutrientes, usamos um
processo chamado hibridizacao.

Na natureza, também encontramos plantas hibridas, que
surgem quando plantas de espécies diferentes se cruzam. Isso
acontece porque algumas plantas possuem mais de dois conjuntos
de cromossomos (que sdo partes do DNA), permitindo que elas
se combinem de diferentes formas. Esse processo pode acontecer
naturalmente, na natureza, ou ser feito pelos cientistas em
laboratorios, com o objetivo de criar plantas mais resistentes, com
cores diferentes, formas e texturas melhores. Por exemplo,
hibridos de milho, soja, orquideas e outras flores.

Os hibridos geralmente tém uma variedade maior de cores
devido a mistura de caracteristicas genéticas de diferentes plantas,
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o que também pode melhorar o metabolismo da planta e
suas qualidades.

Quanto as flores brancas, elas absorvem e emitem
radiagdo na faixa ultravioleta, que nossos olhos ndo
conseguem enxergar, mas que os insetos podem perceber
facilmente, especialmente a noite. Além disso, essas flores
produzidas com flavonoides que ajudam a criar perfumes
especificos. Mesmo sem cores vibrantes, as flores brancas
investem na emissdo de cheiros e na radiagdo UV para
atrair insetos polinizadores, mesmo durante a noite.

[ '\(‘ ‘7\‘ ? Figura 17: flores brancas.
- .

>

)3

Fonte:
https://paisagismobrasil.com.br/
flores-brancas-(...)ipos-.html

A producao de pigmentos chamados antocianinas,
que dao cores as plantas, depende de fatores do ambiente,
como a quantidade de luz, o pH do solo ou da agua, a
quantidade de agua e nutrientes disponiveis (Garcia-
Sanchez, 2019). A produgdo de clorofila, que ¢ o
pigmento que deixa as folhas verdes, esta diretamente
relacionada a quantidade de luz solar que uma planta
recebe (Taiz & Zeiger, 2010).

E o horticultor, ou seja, quem cuida das plantas,
quem cria as condicdes ideais para que elas crescam de
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forma saudéavel. Assim, as plantas podem desenvolver cores mais
vibrantes, crescer melhor e ficar mais resistentes. Plantas fortes e
elevadas flores mais bonitas, com cores mais intensas ¢ maior
beleza (Chalker-Scott, 2012).

As cores das flores e a atracio de poloinizadores

Os polinizadores, que sdo os animais que ajudam as
plantas a se reproduzirem, geralmente preferem certas cores de
acordo com a espécie. Essas cores podem ser do espectro visivel,
como do arco-iris, ou até do ultravioleta, que nossos olhos ndo
conseguem enxergar (Garcia-Sanchez, 2019).

Por exemplo, como as abelhas tendem a ser atraidas pelos
tons de amarelo e azul, e também conseguem perceber a luz
ultravioleta, que ¢ invisivel para nos. Elas sdo muito sensiveis as
flavonas e flavonois — substancias presentes em quase todas as
flores brancas — que absorvem luz ultravioleta. As abelhas nao
percebem o vermelho, mas visitam flores vermelhas, sendo
atraidas pelo perfume e pela presenga dessas substancias que
refletem ultravioleta (Taiz & Zeiger, 2010).

Os beija-flores, por sua vez, preferem flores vermelhas
vivas, embora também visitem flores brancas em alguns
ambientes. Ja as borboletas sdo atraidas por flores de cores
vibrantes, enquanto as mariposas sdo flores vermelhas, roxas,
brancas ou rosa-claras.

As vespas gostam de cores mais mondtonas, escuras ou
pardas, enquanto as moscas sdo atraidas por cores escuras, como
marrom, roxo ou verde. Por outro lado, besouros e morcegos, nao
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dependem tanto da cor, mas sim do cheiro das flores, que
¢ fundamental na atracao.

Durante a noite, os polinizadores sao mais atraidos
pelo cheiro das flores, pois as cores s6 ficam visiveis com
a luz do sol. Por isso, as flores noturnas costumam ter
aromas mais fortes apos o por do sol. Os insetos t€ém uma
sensibilidade muito aguc¢ada ao cheiro, mesmo ao que o
olfato humano nao consegue perceber, e todas as flores
produzem substancias atrativas suficientes para atrair
esses animais (Chalker-Scott, 2012).

Flores que mudam de cor

Algumas plantas comuns em jardins de casa tém um
aspecto muito interessante: suas flores mudam de cor enquanto
ainda sdo jovens. Exemplos disso sdo o cambara, a papoula-de-
duas-cores, 0 manaca-da-serra, o0 manaca-de-cheiro, a horténsia,
algumas rosas cor-de-rosa, entre outros. Mas, na verdade, as
plantas ndo produzem flores de cores diferentes
intencionalmente.

Essa mudanga de cor acontece enquanto a flor ainda ¢
jovem e ndo deve ser confundida com o escurecimento ou a perda
de cor que ocorre com o envelhecimento da flor. Funcionalmente,
existem pelo menos sete mecanismos diferentes que explicam por
que as cores das flores mudam, envolvendo trés grandes grupos
de pigmentos vegetais: carotendides, flavondides e betalainas
(Garcia-Sanchez, 2019).
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Esses pigmentos secundarios, além de dar cor as flores e
frutos, também tém outras funcdes importantes para as plantas.
As betalainas, por exemplo, podem criar uma variedade de cores,
como amarelo, laranja, vermelho, rosa ou purpura. Elas sdo
descobertas apenas em plantas da ordem Caryophyllales, que
incluem espécies como a rosinha-de-sol (que pode ser branca,
rosa ou vermelha), o periquito (verde, vermelho, roxo ou
amarelo), a buganvilia, as trepadeiras "trés-marias", as onze-
horas, a barbara, entre outras (Chalker-Scott, 2012).

Fonte:
https.//www.google.com/(...)arc
h?q=flor+periquito&oq

Os carotendides sdo responsdveis por uma variedade de
cores, como amarelo, laranja, vermelho e marrom, e podem ser
encontrados em flores como o cravo-de-defunto e a capuchinha
(Garcia-Sanchez, 2019). Ja os flavondides sdo os principais
responsaveis por muitas cores em flores e frutos, incluindo
amarelo, laranja, vermelho e azul. Dentro desse grupo, as
antocianinas sdo os flavondides mais comuns, que ddo cores
como o roxo, vermelho e azul as flores (Taiz & Zeiger, 2010).
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E importante saber que betalainas e antocianinas ndo
aparecem juntas na mesma planta. Ou seja, plantas que possuem
antocianinas geralmente nao possuem betalainas, e vice-versa
(Chalker-Scott, 2012).

Além disso, existem outros flavondides chamados
flavonas e flavondis, que também aparecem em flores,
principalmente nos chamados de néctar. Esses pigmentos
absorveram certos comprimentos de luz que nossos olhos nao
percebem, mas que podem ser vistos por outros animais, como
insetos, ajudando na comunicacgdo entre plantas e polinizadores
(Garcia-Sanchez, 2019).

Dentre os mecanismos que fazem as cores das flores
mudarem, a producdo de antocianinas ¢ o mais comum. Além
disso, fatores ambientais, como mudanc¢as no pH do solo, podem
alterar a cor das flores. Algumas plantas também tém uma
programacdo genética que faz a mudanca de cor acontecer
naturalmente, como a rosa que comega amarela forte e as poucas
ficam rosa, ou a pata-de-vaca, que nasce branca e, ap6s curvar
suas especificagoes, fica rosa (Chalker-Scott, 2012).

Porém, entender exatamente o que faz uma planta ter esse
comportamento pré-programado ainda ¢ muito dificil até para os
cientistas que estudam o assunto, pois envolve processos de
genética e bioquimica.
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Para concluir

As flores e plantas desempenham um papel fundamental
em rituais de magia e praticas misticas devido as suas
propriedades energéticas e simbolicas. Elas sdao utilizadas para
atrair ou evitar energias, promover limpeza espiritual, descarregar
energias negativas e direcionar desejos, gracas a0 magnetismo
que cada uma carrega. Cada planta possui uma carga energética
especifica, sendo capaz de elevar a vibragdo do ambiente e
fortalecer o que vocé deseja durante os rituais.

Além de suas propriedades energéticas, as cores das flores
possuem um significado profundo e simbolico, que varia de
acordo com a cultura e a tradicdo. Por exemplo, o vermelho
simboliza paixao, for¢a e coragem, enquanto o branco representa
pureza, paz e inocéncia. Essas cores reforcam o poder das plantas
na comunicacdo com o mundo espiritual e na manifestacdo de
desejos, tornando-se instrumentos essenciais em diversas praticas
de fé e espiritualidade.

As rosas, em especial, apresentam um valor simbolico
muito forte. A rosa vermelha ¢ associada ao amor paixdao e a
energia vital, ligada ao chakra bésico, que representa a base de
sustentagao ¢ forca. Por outro lado, a rosa branca simboliza amor
puro, perddo, empatia e caridade, estando ligada aos chakras
superiores, que representam a conexao espiritual e o crescimento
interior. Essas cores reforcam o papel das flores como simbolos
de sentimentos profundos e de conexdo com o divino.
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Por fim, é importante reconhecer que o valor simbolico
das cores nas flores refor¢a sua importancia tanto na cultura
popular quanto nas tradi¢cdes espirituais. Elas representam
emogdes, desejos e conceitos universais que ultrapassam
barreiras culturais, ajudando as pessoas a se conectarem com suas
emogdes mais profundas e a buscar equilibrio, cura e harmonia
em suas vidas. Assim, as flores ndo sdo apenas adornos da
natureza, mas também sao simbolos carregados de significado e
poder.
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Ndo acredito em sacerdotes de calcaddo

Nem em padres pedofilos com a biblia na mdo

Nem em pastores que pedem aluguel ou cartdo
Usurpadores da religido, de qualquer Legido

Ndo importa quem acende a vela, e sim a intengdo
Sua fé ndo é maior que a minha, nem a ora¢do

Que fi¢is sdo esses que promovem a desunido?

E aquela conversa de sermos todos irmaos?

Eu acredito num Deus superior, que ensina o respeito, a paz e
0 amor

Entre tantos nomes, também conhecido como Jah, Jeova
Que me abengoa, abengoando os Orixds

Dizem que somos bruxos, mas também somos crentes
Porém, a nossa crenga é um pouco diferente

Salve o Candomblé e a Umbanda, com as suas 7 linhas
A crianga apedrejada ndo esta sozinha

(Povo de Aruanda — Thaide)

Introducio

O dialogo ecuménico ¢ a busca pelo fortalecimento de

uma religido e suas diferentes denominagdes, como por exemplo,
o cristianismo e as diversas igrejas: Catolica Apostélica Romana,
Ortodoxa russa, Presbiteriana, Pentecostal, Batista, entre outras,
que necessitavam de uma articulagdo enquanto pessoas cristas.
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Para que assim, os seus propdsitos em comum fossem
organizados, como também, respeitando as particularidades de
cada denominagdo. Quando o dialogo ¢ realizado com outras
religides, ¢ utilizado o termo “didlogo inter-religioso”, como por
exemplo, o catolicismo em didlogo com o Candomblé, o
Islamismo em didlogo com o Hinduismo, a Umbanda em didlogo
com a Wicca, etc.

O didlogo inter-religioso possui diversos motivos para ser
estimulado entre as nagdes, desde a diminui¢ao da violéncia, o
acesso a bens comuns, direito a educagdo, saude, igualdade de
género, etc. Além disso, o despertar da alteridade entre os povos.
De acordo com Fluck (2020), o didlogo inter-religioso na
literatura foi observado entre liderancas do Hinduismo ¢ do
Cristianismo no século XIX, a partir de uma releitura das
escrituras sagradas dos povos hindus, pelo missionario Carey e o
lider hindu Raja Ram Mohan Roy, que tornou possivel extinguir
a pratica de queimar vitivas indianas junto ao corpo do marido,
chegando em alguns casos a queimarem criangas, funciondrios,
bens materiais, etc.

Para os povos de terreiro o didlogo inter-religioso, seria
um caminho para sensibilizar sobre o respeito a liberdade de
culto e crenca e o combate a intolerancia religiosa, presente na
sociedade brasileira. Sendo assim, diversas liderangas religiosas
organizaram-se ao longo da historia brasileira, para que por fim,
este direito primordial fosse celebrado e reiterado a partir do
artigo 5° da constituicdo (Brasil, 1988), garantindo o direito a
vida, liberdade, igualdade, etc.
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Metodologia

Este trabalho adotou a metodologia do levantamento
bibliografico (Gil, 2010). Analisando producdes que contemplam
as especificidades referentes a intolerancia religiosa, o
fundamentalismo religioso no Brasil, analisando como o racismo
estrutural ameacga as expressdes de fé de matriz africana e
laicidade do pais.

O fundamentalismo religioso cristdo contra as religides afro
no brasil

De acordo com Mariro (2024, p.96), “o Brasil ¢ um pais
multicultural, transcultural e intercultural por esséncia, mas nem
sempre foi assim, até o século XIX a influéncia da igreja Catolica
fazia com que outros grupos religiosos fossem perseguidos, entre
eles outros cristdos, como os protestantes”. Esse processo de
perseguicdo religiosa, continuou acontecendo, porém de forma
direcionada e permitida pelo Estado brasileiro as religides de
matriz africana.

A quebra de Xango0, ocorrida em 1912 em Macei6 — AL,
¢ tido como um dos ataques mais antigos documentados sobre
intolerancia religiosa no Brasil. Foi realizado de forma articulada
por grupos, com respaldo da policia e do governo, resultando na
destruicao de dezenas de terreiros de Xang6 (Pimentel, 2022).
Esse evento é um marco de como, o estado tem controlado e
coordenado estruturalmente formas de repreender as religioes de
matriz africana no pais.
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Conforme Mota (2020), durante o periodo conhecido
como Era Vargas, entre os anos de 1930 até 1945, os terreiros
foram invadidos sistematicamente, tendo objetos sagrados
apreendidos, liderangas levadas ao cércere, € uma proibicdo total
das manifestagdes publicas de fé afro-religiosas, termos como.
“charlatanismo” e “feitigaria” eram utilizados para causar panico
a populagdo e criar um cendrio hostil contra essas expressdes
religiosas.

No estado do Rio de Janeiro, entre as décadas de 1990 e
inicio dos anos 2000, um consideravel aumento dos grupos
neopentecostais, despertaram um movimento denominado como
“Soldados de cristo’, responsaveis por perseguir, dominar,
destruir e expulsar terreiros das comunidades cariocas.

No inicio dos anos 2000, em Salvador — BA, conforme foi
divulgado nos jornais da época, a Iyalorixa Gilda de Ogum foi
agredida por fundamentalistas religiosos cristdos, que jogaram
uma biblia em sua cabeca e disseram que iriam exorcizar o
demodnio em seu corpo. Apds ser difamada publicamente por
fundamentalistas religiosos, a sacerdotisa sofreu um ataque
cardiaco que resultou em seu falecimento.

Nascimento (2020) disserta sobre,

Quanto custa a intolerancia? Para a ialorixa Gildasia dos
Santos e Santos, a Mae Gilda, custou a vida. Seus
problemas de saude se agravaram em decorréncia dos
ataques de 6dio e agressoes verbais e fisicas que sofreu de
seguidores da Assembleia de Deus dentro de seu préprio
terreiro, em Itapud (Nascimento, V. 2020, p.1).

Em sua homenagem no ano de 2007, a partir da Lei n°
11.635, o dia 21 de janeiro (data do seu falecimento) foi instituido
como o dia nacional de combate a intolerancia religiosa. Desde
2009, no estado do Rio Grande do Sul é realizada de forma anual
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a Marcha pela vida e liberdade religiosa, com o intuito de
reivindicar direitos, reforgar a necessidade do estado laico e trazer
visibilidade para as religides de matriz africana presentes no
estado.

No ano de 2010, foi realizada no Rio de Janeiro a III
Caminhada em defesa da liberdade religiosa. Que levou as ruas
pessoas de diferentes religides, entre elas, o Candomblé,
Umbanda, Islamismo, entre outras. As caminhadas, marchas e
passeatas inter-religiosas organizadas por estes grupos tem em
comum, a reivindicagdo do estado laico, a necessidade da
constru¢do de um dialogo religioso, liberdade religiosa e garantia
dos direitos ao culto destas pessoas.

De acordo com o site G1, em 2015 uma crianca foi vitima
de intolerancia religiosa no Rio de janeiro, ela estava com as
vestes tradicionais do Candomblé, quando dois homens se
aproximaram, sendo em sequéncia apedrejada por um deles,
enquanto o outro levantava uma biblia e a chamava de diabo. A
crianga relatou que teve medo de morrer e achava que seria dificil
esquecer 0 que ocorreu com ela.

Em 2017 foram registrados mais de 300 atentados a
terreiros pelo Brasil, conforme dados divulgados nos sites G1 e
Geledés. Os ataques aos terreiros que ocorreram no Rio de Janeiro
no ano de 2019 ndo sido a exce¢do, mas realidade diaria dos
terreiros no pais. No final de 2019, o “bonde de Jesus” foi
apreendido pelo poder publico do RJ, os atos terroristas eram
realizados por traficantes que se declaravam cristaos.

De acordo com o Estado de Minas (2019, p.1), sobre os
ataques realizados a um terreiro localizado em Duque de Caxias
— RJ, "o ataque aconteceu num sabado de casa cheia. Eles
entraram com violéncia, mandando todo mundo sair e quebrando
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tudo". Conforme os dados levantados pela Rede Nacional de
religides afro-brasileiras (2022), os ataques continuaram
sistematicamente em diversas partes do pais ao longo dos anos.
Ebrahim (2025) disserta que, em janeiro de 2025, em Pernambuco
foi instaurado um requerimento para que se ocorre a criacao de
uma delegacia especializada em intolerancia religiosa.

A violéncia aos terreiros esta associada ao racismo
estrutural e a um crescente retrocesso da situagao do estado laico
brasileiro, com o crescimento do conservadorismo com valores
vinculados a uma s6 crenga, a cristd hegemonica e da incita¢do a
violéncia contra os povos de terreiros por determinados lideres
religiosos cristdos. Em contrapartida a esses religiosos cristaos
com condutas intolerantes, surgem em apoio aos povos
tradicionais de terreiro pessoas que também sdo lideres e
professam o cristianismo, em uma perspectiva de didlogo inter-
religioso e intercultural, demonstrando com atitudes praticas que
sdo contra essa conduta criminosa. Entre eles, o padre anglicano
Pedro de Paula, paroco do santudrio Anglicano de Sao Jorge da
Capadocia, localizado na cidade de Campinas no estado de Sao
Paulo. O movimento busca combater a intolerancia religiosa com
enfoque na protecao das manifestagdes de matriz africana.

A marcha inter-religiosa no Rio Grande do Sul

Surgiu no ano de 2009, a marcha inter-religiosa, com a
funcdo de reivindicar acesso aos espacos juridicos, politicos,
educacionais e sociais. O projeto foi idealizado pelas liderangas
afro-religiosas gauchas, pautadas a partir dos desafios que
permeiam as comunidades que sofrem com a discriminagdo e o
racismo. Ao longo dos anos foram sendo acrescentadas outras
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demandas, levantadas pelas pessoas que compunham este
movimento.

A criagdo de uma comissdo inter-religiosa vinculada a
Secretaria Municipal de Direitos Humanos, para dar conta
de toda a demanda relacionada a intolerancia religiosa, € a
constru¢do e implementacdo de politicas publicas para
terreiros foram reivindicac¢des da 3* Marcha, em 2011. Um
seminario precedeu a caminhada, com o objetivo de
discutir o Plano Nacional de Combate a Intolerancia
Religiosa ¢ o Estatuto Estadual, da Igualdade Racial,
reunindo liderangas das religides de matriz africana e do
Movimento Negro de todo o pais (ALVES, 2012, p.1).

Na oitava marcha pela vida e liberdade religiosa realizada
no ano de 2016, Baba Diba de lemanja realizou algumas
denuincias a respeito da intolerancia e racismo religioso, que
ocorrem diariamente contra os terreiros e instituigdes afro-
religiosas tanto no Rio Grande do Sul, como em outras partes do
Brasil. “Intolerancia religiosa ¢ a face mais perversa do racismo”,
disse Baba Diba de Iemanja, para a Agéncia Brasil.

As festas religiosas gatchas, fazem parte do cendrio
tradicional e sdo acolhidas pela comunidade como uma parte de
sua identidade. A caminhada para Sdo Jorge, ¢ considerada a
segunda maior festividade litargica da cidade de Porto Alegre —
RS, o encontro de catolicos e afro-religiosos, que atravessam as
diferencas em busca de um proposito o de homenagear o santo
guerreiro S3o Jorge e o orixd Ogum mestre da tecnologia, da
forja, da luta e da batalha.

A associagdo entre Ogum e Sao Jorge tem relagdo com o
sincretismo religioso. Ao longo da passeata ¢ possivel notar fieis
advindos de toda as regides do estado e de algumas partes do patis,
segurando a planta caracteristica langas de sdo Jorge/ Ogum. A
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paroquia de Sao Jorge ¢ localizada no bairro do Partenon e recebe
visita de fiéis e devotos anualmente.

Além de festividades e encontros religiosos, o cenario
afro-religioso esbarra em alguns desafios durante a manutencao
de sua cultura. Em janeiro de 2020, o Diario Gatcho noticiou a
respeito das denuncias realizadas através das redes sociais por
afro-religiosos que foram impedidos de realizar tradicionais ritos
em uma das principais igrejas da capital gatcha Porto Alegre, a
igreja do Rosario. A situacao foi relatada pela Jornalista Jéssica
Weber.

Em Porto Alegre, o ritual come¢a no Mercado Publico,
onde est4 assentada a pedra do Bard, tem seguimento no
Guaiba, no qual sdo atiradas pétalas de rosa e grios, e
termina com uma refeicdo na casa de um dos religiosos.
Dentro da igreja, parte dos adeptos “bate cabega” — deita-
se junto ao altar e gira para um lado e para o outro,
encostando a cabeca no chio. Everton garante que se trata
de um ritual silencioso e que os movimentos duram, no
maximo, dez segundos (Diario Gatcho, 2020).

Os ritos tradicionais sdo chamados de “passeio” e passam
por alguns pontos da cidade, a igreja do Rosario tem destaque
desde o periodo da escraviddo, onde as pessoas negras
escravizadas eram impedidas de adentrar a igreja do Rosério e
também ndo tinham direito ao seu culto ancestral, realizando-os
de forma clandestina.

O Pai Maninho de Ogum Avega, quem levou 11 pessoas
do seu terreiro, em Canoas, a Igreja do Rosario no sabado,
afirma que seu grupo ndo tém o costume de ‘“bater
cabeca”. De acordo com ele, a confusdo comegou quando
uma senhora impediu, com as maos, a passagem dos
religiosos em direcdo ao altar, onde pretendiam “pedir o
agd” — eles estendem a mao, com o objetivo de pedir
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licenga a Deus: — Fac¢o esse mesmo ritual ha mais de 20
anos, sempre fui bem recebido. Nesse dia, eu fiquei muito
surpreso. Essa ¢ uma tradicdo centenaria, faz parte da
nossa casa também (Didrio Gatcho, 2020).

Ao longo da matéria foi possivel perceber que a pratica ¢

corriqueira entre adeptos das religides afro-gatchas e apesar do
tensionamento que a restri¢ao causou o didlogo inter-religioso foi
realizado entre o presidente da Federacdo afro-umbandista
espiritualista do Rio Grande do Sul (Fauers) Everton Alfosin e o
arcebispo Dom Jaimer Spengler.

(2020)

O presidente da Fauers critica o tratamento recebido pelos
religiosos inicialmente na igreja, mas v€ como positivo o
desfecho da histéria. As incidéncias fizeram o lider
procurar a Arquidiocese Metropolitana para uma conversa
na terga-feira (21) — foi recebido pelo arcebispo Dom
Jaime Spengler e pelo bispo auxiliar dom Darley José
Kumme. Segundo Everton, os religiosos solicitaram que
ele escrevesse em detalhes o ritual para que seja informado
as igrejas (Diario Gaucho, 2020).

Conforme a nota oficial da Arquidiocese de Porto Alegre

A Arquidiocese de Porto Alegre reforga seu respeito pelas
distintas tradi¢des religiosas, e¢ valoriza e promove o
dialogo inter-religioso. A Igreja Catolica em Porto Alegre
¢ parte ativa do grupo de didlogo inter-religioso na regido,
cujo o objetivo ¢ fomentar o conhecimento € o respeito
reciproco (nota oficial da Arquidiocese de Porto Alegre,
2020)

Em 2020 a defensoria publica do estado do Rio Grande do

Sul instaurou expediente administrativo envolvendo a
discriminacao e intolerancia religiosa cometida por um policial
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militar contra uma casa de religido afro. A sacerdotisa do local foi
ameacgada, como também os demais integrantes da casa.

No final de 2020 o dialogo inter-religioso foi realizado
desta vez, durante a marcha em protesto pela morte do tamboeiro
Jodo Alberto Silveira Freitas (Beto), afro-religioso, batuqueiro,
gaucho, que foi vitima de racismo e morto por um seguranga
dentro do supermercado Carrefour na véspera do dia 20 de
novembro de 2020, a data marca o dia da consciéncia negra.

A morte de Beto foi o estopim para inimeros protestos
pelo pais, sendo observados em Brasilia, Sdo Paulo, Rio de
Janeiro. Denunciando o racismo estrutural que permanece na
sociedade brasileira. A marcha pela capital de Porto Alegre foi
composta pelas principais liderangas e sacerdotes afro religiosos
da Umbanda, Quimbanda e Batuque e contou com a participacio
de sacerdotes catolicos e outros grupos sociais vinculados ao
movimento negro gatcho.

Ao longo dos anos, as marchas Inter religiosas foram
sendo realizadas na capital, como uma forma de denuncia contra
o racismo estrutural presente na sociedade, o aumento da
violéncia contra os povos de terreiro, ndo apenas no estado, mas
em outras partes do Brasil. A ocupacao publica desses espagos
pelos religiosos ¢ fundamental para que as demandas destas
comunidades sejam acolhidas.

Consideracoes finais

Através dos levantamentos realizados no presente texto ¢
possivel perceber que o didlogo ecuménico e inter-religioso se faz
necessario pela busca de uma sociedade em que as diferencas

271



sejam respeitadas e as semelhangas sejam acolhidas. Que o
didlogo inter-religioso ¢ realizado em inumeras esferas da
sociedade e por motivos variados.

Possibilitando assim que a liberdade para ser quem se €
seja possivel, onde sacerdotes de inumeras religides consigam
coexistir e fazer com que esteredtipos sejam desconstruidos. Em
um processo emancipatorio, altruista, ético e com exaltagao do
bem estar e enfoque sobre a preservagdo da vida, manutenc¢do da
cultura, combate a discriminagdo, racismo, desigualdade de
género, social, entre outras questdes que envolvem a sociedade.

Por fim, a exigéncia e pressao social para que o Brasil se
mantenha enquanto um estado laico se faz necessaria em um
cenario de retrocesso que foi sendo firmado nos ultimos anos no
pais. Em que grupos fundamentalistas religiosos ganham um
corpo social com o objetivo de subjugar as demais religides. Os
tensionamentos sociais estdo ocorrendo em esferas distintas,
porém com objetivos em comum, o de assegurar a manutengao
dos direitos de povos tradicionais de terreiro, para que assim estas
pessoas consigam manter os direitos adquiridos até entdo, como
também expandir a conquista dos mesmos.
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TERREIROS DE UMBANDA E CANDOMBLE EM
ITUIUTABA — MINAS GERAIS: TERRITORIOS DE FE E
DE CULTURA AFRO-BRASILEIRA

Anderson Pereira Portuguez

Leonardo Sebastido Delfino de Souza

Introducio

O Brasil ¢ um pais multifacetado, possuindo diversas
religides, cada uma desta com um modo especifico de interpretar
o mundo e cultuar seus deuses e divindades. Embora o
cristianismo seja predominante em nossa sociedade, existem
outras religides que embasam sua crenga em outros principios e
vivéncias tais como as religides de matriz afro-brasileira.

As religides de matriz afro-brasileira sdao diversificadas,
dentre as quais podemos citar o Culto de If4, Pajelanca Afro-
indigena, Omoloko, Cabula, Culto aos Egungun, Catimbo
Jurema, Quimbanda, Tambor de Minas, bem como o Candomblé
e a Umbanda, sendo os dois tltimos objetos da presente pesquisa.

Ao longo do artigo sera analisada a formacao dos terreiros
de Umbanda e do Candomblé no Brasil, verificando a origem
etimoldgica dos termos, bem como as circunstancias que
resultaram no surgimento de tais religides em nosso pais.
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Em seguida, sera dissertado sobre caracteristicas dos
templos de Umbanda e Candomblé em Ituiutaba, tais como a
religido praticada no templo religioso; escolaridade dos
sacerdotes; se estes exercem outra atividade ou se se dedicam
exclusivamente as atividades sacerdotais; a situagdo do imodvel
onde localizam os terreiros; as fontes de renda que subvencionam
os mesmos ¢ o tempo de duracdo destes no endereco atual,
visando tragar o perfil das religides no municipio.

Analisou-se ainda a forma que os templos religiosos de
Umbanda e Candomblé atuam como territérios de protegdo
cultural a da tradicao, historia e religiosidade africana, com tragos
brasileiros.

Por tultimo, procedeu-se as consideragdes finais, trazendo as
principais conclusdes obtidas pelo pesquisador.

Ressalta-se que o presente artigo ¢ parte da pesquisa de
mestrado desenvolvida no Programa de pos-graduagdo em
Geografia, tendo como linha de pesquisa a produ¢do do espago
urbano e rural.

PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

No que tange aos procedimentos metodologicos,
importante destacar que existem diversas modalidades que
podem ser aplicadas a pesquisa, dentre as quais citamos a
qualitativa e a quantitativa. A pesquisa qualitativa difere da
quantitativa em basicamente dois aspectos: a forma de abordagem
do problema e a sistematica pertinente a cada um dos enfoques.
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Para o desenvolvimento da presente pesquisa e a
consecu¢dao dos objetivos propostos, sera utilizada a pesquisa
qualitativa, que tem por escopo explorar o conjunto de fatores que
abrangem o fendmeno central e apresentar pontos de vista ou
significados diversos.

Segundo Terence e Escrivao (2006, p. 3) a pesquisa
qualitativa visa analisar os fendmenos através da interagao
constante entre a observacao e a formulagdo conceitual, entre a
pesquisa empirica e o desenvolvimento tedrico, bem como entre
a percepg¢ao e a explicacao.

Dentro desta metodologia, as técnicas utilizadas na
presente pesquisa, objetivando a consecugdo dos objetivos
propostos foram: revisao de literatura e trabalho de campo, com
coleta de dados empiricos, detalhadamente explicados a seguir.

A primeira parte do trabalho consistiu na revisao de
literatura, procedimento que possibilita explicar o problema,
embasando-se em revisdo tedrica de obras, servindo de modo
complementar as demais formas de pesquisa empregadas. A
revisdo de literatura foi realizada a partir da consulta a autores da
Ciéncia Geografica, artigos cientificos, bem como dissertacdes e
teses atinentes ao assunto pertinentes a presente tematica.

A seguda etapa do trabalho consistiu na pesquisa de
campo, em que foram realizadas entrevistas semiestruturadas
com os sacerdotes e sacerdotisas dos seus respectivos templos,
tendo por objetivo averiguar a existéncia de casos de preconceito
e/ou discriminacao em relacdo as respectivas religides.
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As entrevistas foram realizadas na modalidade
semiestruturada''® com os sacerdotes/sacerdotisas dos terreiros
de Umbanda e Candombl¢ estabelecidos no mesmo endereco ha,
pelo menos, um ano.

Outro ponto que merece destaque ¢ o motivo da escolha
das religides objeto da presente pesquisa. Optou-se pela
Umbanda e pelo Candomblé por dois motivos. Primeiro, por
serem religides de matriz afro-brasileira mais comuns na cidade
de Ituiutaba; e segundo, pelo fato que, normalmente, nos templos
religiosos, em dias e horarios alternados, ocorrem cerimonias
tanto de Umbanda como de Candomblé no mesmo local. Existem
casos em que o terreiro seja apenas de Candomblé ou apenas de
Umbanda. Todavia, ndo rara as vezes, temos as duas religioes
funcionando no mesmo espaco, em dias distintos.

O trabalho de campo contemplou nove casas de Umbanda,
duas de Candomblé/Umbanda e uma de Kimbanda'?’/Umbanda.
Os sacerdotes/sacerdotisas foram localizados com a contribui¢ao
do presidente da Unido de Terreiros de Ituiutaba — UTUI, bem
como com a indicacao dos proprios entrevistados.

Destaca-se que até o momento da realizagcdo do trabalho
de campo nao fora encontrado qualquer tipo de documento
publico ou particular que relacionasse os templos religiosos de
Umbanda e Candomblé existentes no municipio de Ituiutaba,

119 Podemos caracterizar a entrevista semiestruturada como sendo aquela
guiada pela relagdo do ponto de interesse que o entrevistado vai discorrendo
ao longo de seu curso. Embora existam perguntas formuladas
antecipadamente, estas ndo sdo taxativas, sendo possibilitado ao entrevistado
discorrer sobre o tema segundo suas recordagdes, vivéncias, experiéncias etc.
120 Vide conceito de Kimbada na tabela entitulada “Culto de matriz afro-
brasileira e suas caracteristicas” constante no sub-capitulo 2.4: “A diversidade
de origem dos cultos de matriz afro-brasileira”.
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sendo que o referido levantamento estava sendo realizado pela
UTUI, encontrando-se 0 mesmo em aberto.

Concluida a realizagdo das entrevistas semi-estruturadas,
as falas de todos os entrevistados foram transcritas ¢ analisadas.
Dentro da analise da fala dos entrevistados, foram observados os
dados referentes as caracteristicas basilares dos terreiros de
Umbanda e Candomblé pesquisados, bem como todo o contexto
social, cultural e religioso envolvendo os entrevistados.

Apos a identificagdo e localizacao geografica dos terreiros
que fizeram parte do trabalho de campo, realizou-se o
mapeamento dos mesmos, bem como andlise dos dados
caracteristicos dos templos religiosos pesquisados, que serdo
detalhamente pontuados ao longo do trabalho.

Formacao dos terreiros de Umbanda e Candomblé

Analisar o processo de formacdo do Candomblé e da
Umbanda no Brasil é de suma importancia para compreendermos
a riqueza histdrica de tais religides. Portuguez (2016) afirma que
“o Candomblé ¢ uma religido brasileira que nasceu no século XIX
a partir da fusdo de uma série de cultos a divindades africanas,
que foram trazidas para o Brasil durante o periodo escravocrata”
(Século XVI a XIX). (Portuguez, 2016, p. 15).

Quando nos referimos as religides africanas, necessario se
faz destacarmos a multiplicidade religiosa, cada qual com seus
aspectos locais e regionais, o que torna cada religido unica. No
Brasil, a combina¢do do culto das variadas religides africanas
resultou em uma magnifica mistura, resultando, assim, no
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Candomblé. Ao discorrer sobre o assunto, Portuguez (2016)
discorre que:

Nasceu assim, a religido brasileira dos Orixas em terras
baianas no século XIX, a partir de tradi¢gdes de povos
Iorubés (ou Nagos) com influéncias de costumes trazidos
por grupos Fons (também chamados de Jejes), Bantos e,
residualmente, por outros grupos africanos minoritarios.
Geograficamente, os paises africanos cujos povos mais
contribuiram com a formagao do que hoje chamamos de
Candombl¢ Ketu foram: Nigéria, Benin, Togo, Gana e
proximidades (Portuguez, 2016, p. 15).

A troca cultural entre os variados povos ja era uma
constante no continente africano e dava-se nas diversas relagoes
sociais, como no comércio e em batalhas, o que permitiu a juncao
dos multiplos tragos culturais antes mesmo da vinda dos africanos
para o Brasil.

Assim como o Candomblé¢, a Umbanda ¢ outra religiao de
matriz afro-brasileira de importancia fundamental na presente
pesquisa, tendo em vista a grande quantidade de terreiros de
referida religido em Ituiutaba. A Umbanda ¢ uma religido
brasileira oriunda do inicio do século XX, surgida mais
especificadamente em 15 de novembro de 1908, no estado do Rio
de Janeiro. Ao dissertar sobre o surgimento da Umbanda,
Portuguez (2015) relata que “a Umbanda ¢ uma religido afro-
brasileira, nascida oficialmente em 1908 em Niterdi, RJ, cujo
ritual baseia-se em ensinamentos repassados por espiritos
protetores de grande sabedoria e luz”. (PORTUGUEZ, 2015, p.
118).

Quando nos referimos a Umbanda, existem diversas
versoes historica, dentre ela a que relata que Zélio de Moraes,
entdo com 17 anos de idade, que acometido de uma doenga e sem
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encontrar um diagnostico junto a medicina da época, resolveu
buscar, em companhia dos genitores, auxilio espiritual. Ao
descrever o referido acontecimento, Pinto (2014) informa que:

Para surpresa de todos que participavam da sessdo espirita
Kardecista, Z¢élio de Moraes teve a manifestacao
espontanea de um espirito que indagou, aos integrantes do
centro, o porqué de ndo haver flores brancas na mesa da
reunido. Em paralelo a isso, simultaneamente, diversos
médiuns incorporaram espiritos de Pretos Velhos e
Caboclos. Tal atitude gerou espanto no dirigente do
Templo. Uma médium vidente, que estava presente na
reunido descreveu o espirito como um indigena. Ouvindo
isso, o dirigente perguntou-lhe por que se apresentava
daquela forma, e ficou furioso em saber o seu nome. O
espirito respondeu-lhe que, se fosse preciso ter um nome,
que o chamassem de Caboclo das Sete Encruzilhadas.
Além disso, anunciou que, no dia seguinte, ele fundaria
uma religido, que a mesma deveria chamar-se Umbanda e
seria baseada na pratica do amor e da caridade (Pinto,
2014, p. 25-26).

Conforme Pinto (2014), no dia subsequente a
manifestacdo do Caboclo das Sete encruzilhadas, juntamente com
um espirito que se apresentou como Pai Antonio, manifestou-se
na casa do médium Z¢lio e instituiram a Tenda Espirita Nossa
Senhora da Piedade, tendo posteriormente criado outras sete
tendas, denominadas de: Nossa Senhora da Guia, Nossa Senhora
da Conceicdo, Santa Barbara, Sao Pedro, Oxal4, Sdo Jorge e Sao
Jeronimo, tendo surgido, assim, segundo Pinto (2014), a religido
denominada de Umbanda.
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Porém, reforcamos que esta versdo ndo ¢ a Unica que
explica a origem da Umbanda. Ha outras narrativas igualmente
relevantes, que atestam a existéncia de terreiros ja no final do
século XIX nos morros e perfiferias do Rio de Janeiro (Macumba
carioca), que inclusive influenciaram o Sr. Zélio.

Ao conceituar o termo Umbanda, Pereira (2014) relata
que se trata de uma

Religido monoteista cristd trazida do mundo espiritual
pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas (Espirito) para o
plano fisico através do médium Zélio de Moraes, em
Niteroi (Brasil) em 15 de novembro de 1908. Atualmente
em fungdo do sincretismo com muitas outras religides €
tratada como uma religido de raiz africana por ter
absorvido, muito das culturas vindas da Africa com os
escravos, como forma democratica de aceitar todos os
trabalhadores do bem. Os padrdes morais sdo idénticos aos
do kardecismo e os padrdes estéticos mais voltados para
os cultos africanos. 2. “Vocabulo de origem sanscrita. Sua
etimologia provém de Aum-bandhu, (ombanda). O prefixo
AUM tem alta significacdo na magia; considerado mantra
sagrado por todos os mestres orientalistas e significa Deus,
0 que ¢ divino”. 3. Atualmente varias religides com o
nome "Umbanda" sdo na verdade linhas doutrinarias que
guardam raizes muito fortes das bases iniciais, € outras,
que se modificaram muito quando absorveram
caracteristicas de outras religides, mantendo, no entanto, a
mesma esséncia nos objetivos de prestar a caridade, com
humildade, respeito e fé. 4. Muitas formas de culto e de
varias denominagdes existem sem, contudo, ter uma
denominacao apropriada para cada “casa”. Diferenciam-se
uma das outras por diversos aspectos peculiares ¢ nem
todas foram ainda classificadas com um adjetivo
apropriado para ser colocado depois da palavra Umbanda.
(Pereira, 2014, p. 334).

286



Conforme Pereira (2014) a palavra Umbanda ¢ um termo
de origem sanscrita, tendo provindo de Aum-bandhu, (ombanda).
Informa a autora que o prefixo AUM possui grande significagao
na magia; considerado mantra sagrado por todos os mestres
orientalistas e significa Deus, o que ¢ divino.

Ressalta-se que, inobstante a versdo discorrida, existem
outras sobre o surgimento da Umbanda. Uma delas relata que as
manifestagdes mediunicas umbandistas sdo anteriores a
novembro de 1908 e que os espiritos incorporavam em grupos
familiares, ndo sendo a origem da religido algo pacificado e
unanime.

Os templos de Candomblé e de Umbanda sdo espacos nos
quais ocorrem a resisténcia politica, cultural e identitaria. Espacos
onde os terreiros mantém acessa a chama do conhecimento dos
grandes sacerdotes/sacerdotisas que viveram no Brasil, além de
permitirem a reprodu¢do parcial dos ritos as diversas divindades
afro-brasileiras e aos orixas.

Terreiros de Umbanda e Candomblé em Ituiutaba — Minas
Gerais

Antes de dissertarmos a respeito das caracteristicas dos
terreiros de Umbanda e Candomblé pesquisados faz-se necessario
discorrermos sobre o local onde a pesquisa fora realizada.
Ituiutaba ¢ um municipio situado na mesorregido do Tridngulo
Mineiro e Alto Paranaiba, localizado a oeste do Estado de Minas
Gerais tendo como municipios limitrofes Gurinhatd, Ipiagu,
Capinodpolis, Canépolis, Monte Alegre de Minas, Prata e
Campina Verde, estando todos esses municipios situados no
Estado de Minas Gerais. Ituiutaba ¢ o principal centro urbano do

287



Pontal do Triangulo Mineiro, desempenhando um papel essencial
no setor economico da regido. Segundo o Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (IBGE), o municipio possui um territdrio
de 2.598,046 km?. Segundo Gouveia (2013), “o municipio de
Ituiutaba  apresenta-se como um  importante  podlo
desenvolvimentista da regido do pontal do Triangulo Mineiro,
destacando-se pela sua organizagao socioecondmica e espacial”
(Gouveia, 2013, p. 49).

No censo demografico, realizado no ano de 2010 pelo
IBGE, Ituiutaba contava, a época, com 97.171 habitantes, tendo,
atualmente, segundo dados do mesmo 6rgdo, aproximadamente
104.671 habitantes'?!.

Segundo o levantamento realizado pelo IBGE, do total de
97.171 habitantes em Ituiutaba, 70.508 declararam-se catolicos
apostolicos romanos, 14.650 evangélicos, 4.408 espiritas, 178
umbandistas e/ou candomblecistas, 112 budistas, 542 sem
religido (ateus), 28 sem religido (agnostico) e 10 declararam nao
saber de qual religido sdo fiéis, sendo a quantidade remanescente
subdividida em diversas outras denominacdes religiosas'?2.

Ao dissertarem sobre a organizacdo religiosa em
[tuiutaba, Freitas e Pedro informam que:

De acordo com os dados disponibilizados pelo IBGE no
censo demografico de 2010, a maior parte da populacao se
declarou crista (espirita, catolica ou evangélica).
Entretanto, ja naquela coleta demografica, observava-se a
existéncia de pequenos contingentes de religiosos adeptos
ao espiritualismo, Umbanda, Candomblé e demais

121 Dados disponiveis em
https://cidades.ibge.gov.br/brasil/mg/ituiutaba/panorama.
122 Dados disponiveis em https:

https://sidra.ibge.gov.br/Tabela/137#resultado.
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religiosidades de matriz afro-brasileira, como o Omoloko,
por exemplo. Ha ainda benzedeiras e benzedores
tradicionais e muitos praticantes do Catolicismo popular.
(Freitas e Pedro, 2016, p. 9).

Segundo Freitas e Pedro (2016) a maior parte dos
ituiutabanos, aos responderem as perguntas referentes ao censo
demografico de 2010, se classificaram como cristdos, dentre eles
espiritas, catdlicos ou evangélicos, sendo que um pequeno
percentual se declarava como umbandistas e/ou candomblecistas.

Freitas e Pedro (2016) acreditam que muitos fiéis de
religides afro-brasileiras, ao serem questionados pelo
entrevistador do censo realizado pelo IBGE, negam sua
religiosidade, pelo receio de serem vitimas de preconceito. A
referida negativa resulta em um numero de praticantes de
religides afro-brasileiras menor do que o efetivamente existente.
Corroborando tal entendimento Pradi (2004) relata que

Quando se trata das religides afro-brasileiras, as
estatisticas sobre os seguidores costumam oferecem
numeros subestimados, o que se deve as circunstancias
histéricas nas quais essas religides surgiram no século
XIX, quando o catolicismo era a tnica religido tolerada no
Pais, a religido oficial, e a fonte basica de legitimidade
social. Para se viver no Brasil, mesmo sendo escravo, ¢
principalmente  depois, sendo negro livre, era
indispensavel, antes de mais nada, ser catolico. Por isso,
0s negros que recriaram no Brasil as religides africanas
dos Orixas, Voduns e Inquices se diziam catdlicos e se
comportavam como tais. Além dos rituais de seus
ancestrais, freqiientavam também os ritos catolicos.
Continuaram sendo e se dizendo catdlicos, mesmo com o
advento da Republica, no fim do século XIX, quando o
catolicismo perdeu a condigdo de religido oficial e deixou
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de ser a unica religido tolerada no pais. (Pradi, 2004, p.
225).

Pradi (2004) cita como motivo para os numeros de sub-
notificacdes o0s acontecimentos historicos, haja vista que o
Candomblé surgiu no Brasil no século XIX, momento em que a
Igreja Catdlica era a Unica religido permitida no pais,
permanecendo nessa condi¢do ao longo de muitos anos.

Acredita-se que o baixo numero de umbandistas e
candomblecistas se deva ao temor das pessoas de se identificarem
como tal, além do fato de alguns individuos que freqiientam
centros e terreiros de Umbanda e Candomblé esporadicamente
nao se classificarem como fiéis das referidas religides.

Da mesma forma que a quantidade de fi¢is da Umbanda e
do Candomblé no Brasil ¢ sub-notificado, acreditamos que em
Ituiutaba a situacdo seja idéntica, uma vez que o processo de
racismo estrutural também ¢ verificado nesta cidade, o que nos
leva a crer que o numero real de adeptos e praticantes da
Umbanda e do Candomblé seja maior do que os numeros
constantes nos censos demograficos divulgados pelo IBGE.

Em 2019, foi criada na cidade uma associacao
denominada de UTUI — Unido dos Terreiros de Umbanda de
Ituiutaba, tendo, entre seus objetivos, o de promover a unido das
casas de Umbanda, bem como conscientizar os sacerdotes e
sacerdotisas sobre a importancia da religiosidade afro-brasileira,
seus direitos e deveres.

Em entrevista realizada com o presidente da UTUI em 07
de julho de 2020 foi informado por este que a associacdo estava
identificando os terreiros de Umbanda e Candomblé em Ituiutaba
— MG, e tinha catalogado, até a data da entrevista, vinte casas de
Umbanda e quatro casas de Candomblé, sendo que a estimativa
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de aproximadamente 70 terreiros. O presente trabalho de campo
contemplou nove casas de Umbanda, duas de
Candomblé/Umbanda e uma de Kimbanda/Umbanda, ndo sendo
possivel uma coleta maior devido as restricdes impostas pela
pandemia de Covid, cujo primeiro caso confirmado na cidade
ocorreu em 10 de abril de 2020.

Dentre as comunidades localizadas no trabalho de campo,
notou-se como adversidade a resisténcia de muitos
sacerdotes/sacerdotisas a qualquer tipo de contato, conversa ou
entrevista, negando-se a responder perguntas em relagdo a
Umbanda e ao Candomblé, o que pode ser explicado pela
desconfianca ¢ o medo de se exporem, serem mal tratados,
estarem servindo a pessoas que possam discrimina-las ou
qualquer coisa que o equivalha.

No trabalho de campo foi possivel constatar que os
terreiros de Candomblé e Umbanda pesquisados encontram-se
distribuidos em todas as regides de Ituiutaba, havendo o
predominio de templos religiosos deste ultimo. Inobstante a
existéncia de terreiros em todos os setores da cidade, apenas dois
encontram-se situados na area central, sendo os outros dez
localizados em bairros afastados.

Segundo Portuguez (2015, p. 52) os bairros mais
populares frequentemente sao escolhidos para o estabelecimento
dos terreiros das religides de origem afro-brasileira devido ao
valor mais acessivel de seus lotes, sendo que estes acabam por
beneficiarem-se de tal localizagdo, uma vez que ficam mais
proximos de locais publicos utilizados para préaticas rituais, tais
como praias pouco frequentadas, corregos, cachoeiras, matas,
estradas e encruzilhadas de terra, dentre outras.
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Para melhor situarmos os terreiros de Umbanda e
Candomblé¢ existentes em Ituiutaba e que foram contemplados na
pesquisa, optamos pela elaboragdo de um mapa contendo a
localizagdo geografica dos nove terreiros de Umbanda
(identificados com a cor azul), um terreiro de Kimbanda
(identificado com a cor vermelha) e dois terreiros de
Candomblé/Umbanda (identificados com a cor verde), conforme
podemos verificar a seguir:

Durante o trabalho de campo analisou-se informacgdes
sobre o perfil dos terreiros tais como as religides praticadas no
templo religioso; escolaridade dos sacerdotes; se estes exercem
outra atividade ou se dedicam exclusivamente as atividades
sacerdotais; a situacdo do imovel onde se localizam os terreiros;
as fontes de renda que subvencionam os mesmos € o tempo de
duracdo destes no endereco atual. Todos esses dados foram
levantados visando analisar como ocorreram os processos de
formacao de tais complexos templéarios.

Dentre as entrevistas realizadas, ouvimos dois sacerdotes
ligados ao Candomblé, nove ligados a Umbanda e um ligado a
Kimbanda, todos com templos religiosos localizados no
municipio de Ituiutaba. Em percentuais, 75,00 % dos terreiros
pesquisados sdo de Umbanda, 16,66 % de Candomblé e 8,33 %
de Kimbanda'?’. Ressaltamos que a pesquisa propds-se a
trabalhar apenas com os terreiros de Umbanda e Candomblé.
Todavia, ao realizarmos entrevista em um templo que se
declarava de Candomblé, constatamos que o mesmo adota
praticas tipicas da Kimbanda, o que justifica consta-lo no presente

123 Destacamos que os percentuais foram arredondados para cima quando a
casa decimal representasse um valor superior a 5, e para baixo caso a casa
decimal fosse igual ou inferior a 5, o que pode resultar em uma somatdria que
seja algumas casas decimais menor ou maior do que o total de 100.
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estudo, embora nao seja de nenhuma das duas religides
previamente definidas para serem trabalhadas no artigo.

Figura 1 - Ituiutaba(MG): Localizac¢do dos templos de religioes de
matriz africana pesquisados, 2020.
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Figura 2 — Ituiutaba (MG): Templos Religiosos de Umbanda e
Candombleé em Ituiutaba , 2020.
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Fonte: Pesquisa de campo. Elaboragdo: Souza, L. S. D. (2020).

Dentre os terreiros pesquisados, percebemos um nimero
expressivo de templos de Umbanda, em relagdo aos de
Candomblé. O Candomblé, ao contrario da Umbanda, ¢ uma
religido iniciatica, ou seja, possui um processo de iniciagdo que
pode exigir varios anos de dedicacdo, com diversos rituais e
obrigacdes a serem realizados pelos fiéis, o que restringe o acesso
destes. Além do mais, percebemos que o Candomblé ¢ uma
religido mais recente no municipio. Enquanto encontramos nas
incursdes de campo terreiros de Umbanda com mais de trés
décadas, o templo mais antigo de Candomblé¢ em Ituiutaba foi
instituido ha oito anos, o que pode ser um dos motivos para
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justificar o menor numero de terreiros e de fiéis no municipio'?*.

Outro dado analisado foi o grau de escolaridade dos
sacerdotes da Umbanda e de Candomblé. Enquanto religides
cristds, como o catolicismo, contam com uma formacao
institucional esculpida ao longo de anos em estabelecimentos de
ensino custeada pelas proprias instituicdes religiosas, na
Umbanda e no Candomblé, percebemos que o conhecimento
religioso € passado de forma oral, de geracdo a geracdo, de pai
para filho, seja este biologico ou espiritual.

Quanto ao conhecimento formal, que ¢ aquele instituido
pelos entes governamentais, constatamos que no universo de
sacerdotes pesquisados da Umbanda e do Candomblé, 7,69% sdo
analfabetos, 15,38% ensino fundamental incompleto, 7,69%
ensino fundamental completo, 15,38% médio completo, 23,08%
superior incompleto, 23,08% superior completo e apenas 7,69%
nivel de p6s-graduacao.

124 Destaca-se que ndo realizamos entrevistas na totalidade de terreiros de
Umbanda e Candomblé existentes em Ituiutaba — MG, devido a diversos
motivos, dentre eles o fato do trabalho de campo ter sido realizado em pleno
periodo de pandemia do Covid no municipio. Desta feita, pode haver templos
de Candomblé e/ou Umbanda com mais tempo de existéncia do que os aqui
citados.

295



Figura 3 — Ituiutaba (MG): Grau de escolaridade dos sacerdotes,
2020.
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Fonte: Pesquisa de campo. Elaboragdo: Souza, L. S. D. (2020).

Interessante destacar que, entre os sacerdotes entrevistados,
as mulheres e os mais velhos possuem menor grau de
escolaridade, normalmente sdo analfabetos ou com o ensino
fundamental incompleto. Ja os homens e os mais jovens possuem
nivel de graduagcdo mais elevado, geralmente com o ensino
superior incompleto, em diante. Talvez a referida diferenca
ocorra em razao das politicas de ensino intensificadas nos ultimos
anos, o que facilitou o acesso dos mais jovens, bem como a maior
possibilidade dos homens em ter uma educacdo formal mais
elevada.

Outra questdo pesquisada referia-se ao fato dos sacerdotes
exercerem, além da referida funcdo, outra atividade remunerada.
Constatou-se que, do total de entrevistados, 61,54%
desempenham outra atividade remunerada. Em contraposigao,
38,46% dedicam-se tdo-somente a funcao de lider religioso.
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Nota-se que mais da metade dos sacerdotes exercem outra
atividade remunerada. Em sua maioria, estes sdo 0s que possuem
nivel superior incompleto ou completo de ensino. Ja entre os que
s6 exercem a funcdo de sacerdote, a maioria possui menores
niveis de escolaridade.

Verificou-se ainda a situacdo dos imoveis nos quais
encontram-se construidos os templos religiosos: se proprios,
cedidos ou locados. Do total de terreiros pesquisados, 58,33% sao
proprios, 33,33% alugados e 8,33% cedidos, ou seja, os
proprietarios dos imdveis disponibilizam gratuitamente o espago
do templo religioso para uso do sacerdote e toda sua comunidade.

Figura 4 — Ituiutaba (MG): Situagdo na qual encontram
construidos os terreiros, 2020.

1900ral

OPrép
1900ral rio
1900ral

Fonte: Pesquisa de campo. Elabora¢do. Souza, L. S. D. (2020).

Dos doze templos pesquisados, apenas trés possuem
registro junto ao Cadastro Nacional da Pessoa Juridica (CNPJ).
Destes, apenas dois estao localizados em imdveis proprios € com
CNPJ em nome do templo religioso. Os demais templos sdo
localizados em terrenos que ndo sdo proprios ou nao estdo
registrados como templos religiosos.
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Analisou-se ainda as fontes de renda que subvencionam
as despesas dos terreiros. Como todo e qualquer prédio, os
terreiros de Umbanda e de Candomblé também possuem suas
despesas mensais fixas, tais como contas de &gua, energia
elétrica, Imposto Predial e Territorial Urbano (IPTU)'?® e
pagamento de servicos contabeis, para aqueles que possuem
registro fiscal e tributario, além dos gastos com a realizagdo de
seus cultos e cerimonias religiosas.

Ressaltamos, nesse ponto, a importancia do registro dos
imdveis como templos religiosos, visando assegurar todas as
garantiais constitucionais existentes em nosso ordenamento
juridico. Discutir as protecdes legais para as religides de matriz-
afro brasileira possibilita uma maior divulgacao de informacgoes e
consequente acesso a direitos que, embora assegurados, sio
desconhecidos por parcela significativa da populagao.

Outros gastos que oneram o or¢amento dos terreiros sao
as despesas eventuais, como possiveis reparos prediais. Visando
entender as fontes de renda que possibilitam o cumprimento de
referidos débitos, indagamos aos sacerdotes como estes arcam
com suas obrigacdes e constatamos que metade dos terreiros
pesquisados contam apenas com doacgdes para adimplir suas
despesas; 8,33% com mensalidades pagas pelos filhos da casa;
8,33% utilizam-se de diversas modalidades conjugadas, dentre
ela doacdes, mensalidades dos filhos da casa, salario pessoal dos
sacerdotes e campanhas beneficentes; 16,6% dos terreiros tem as
despesas totalmente custeadas pelo sacerdote e 16,6% por
mensalidades pagas pelos filhos e doagdes.

125 Destacamos que templos religiosos sdo isentos do pagamento de Imposto
Predial e Territorial Urbano, todavia, a maior parte dos terreiros de Umbanda
e Candomblé ndo se encontram registrados como templos religiosos, logo nao
gozam de tal beneficio.
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Figura 05 — Ituiutaba (MG): Fontes de renda que
subvencionam os terreiros, 2020.
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Fonte: Pesquisa de campo. Elaborag¢do. Souza, L. S. D. (2020).

Outra questao levantada ao longo do estudo diz respeito
ao tempo de permanéncia dos terreiros de Umbanda e Candomblé
em um mesmo local. O periodo que um templo religioso
permanece em um endereco diz muito sobre a aceitacdo, ou nao,
dos vizinhos em relagdo as praticas religiosas em referido espago,
bem como os movimentos sociais de repudio da sociedade em
relagdo aos setores geograficos nos quais encontram-se situados
os terreiros de axé.
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Figura 06 — Ituiutaba (MG): Tempo de funcionamento dos
terreiros no mesmo endereco, 2020.
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Fonte: Pesquisa de campo. Elaboragdo: Souza, L. S. D. (2020).

Do total de terreiros pesquisados, 16,67% tinham, a época
da pesquisa, um ano de funcionamento no mesmo endereco,
8,33% um ano e meio, 8,33% dois anos, 16,67% trés anos, 25%
cinco anos, 16,67% sete anos e 8,33% oito anos. Destaca-se que
nenhum dos sacerdotes entrevistados possuia o terreiro no mesmo
local ha mais de oito anos, o que ndo significa que as casas de axé
pesquisadas tenham, no maximo, oito anos de existéncia, uma vez
que os terreiros alteram sua localizagao.

Buscamos analisar ainda o percentual de terreiros que ja
possuiam o alvard de funcionamento e os demais documentos
legais, visando averiguar o cenario dos referidos templos em
Ituiutaba — MG.

Nesse sentido, constatou-se que 25% dos terreiros
visitados ja possuiam o cadastro Nacional de Pessoa Juridica,
sendo dois deles registrados como templos religiosos € um como
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associagao cultural, os demais, ou seja, os 75% remanescentes,
ndo possuem qualquer tipo de documentagdo legal que os
classifiquem como templos religiosos.

Territorio e sua abordagem cultural na perspectiva dos
terreiros de Umbanda e Candomblé

Superada a identificagdo dos terreiros de Umbanda e
Candombl¢ trabalhados no presente artigo, passaremos a verificar
o modo como os templos de referidas religides atuam como lugar
de resisténcia cultural.

Conceituar qualquer vocabulo ndo ¢ uma das fun¢des mais
faceis nas diversas areas do saber humano. Nao seria diferente
com o termo territério. Os conceitos variam ndo s6 entre as
ciéncias, como na mesma ciéncia, ao longo do tempo. Alguns
conceitos sdo ainda trabalhados por outras dimensdes sociais para
além da cientifica, como setores produtivos e politicas publicas.
Por isso, certos conceitos precisam ser bem localizados no tempo,
no espaco e¢ no contexto de sua construcao. Ao falar sobre a
complexa tarefa conceitual, Saquet (2013) relata que

Todo conceito tem uma histéria, seus elementos e
metamorfoses; tem interagcdes entre seus componentes e
com outros conceitos; tem um carater processual e
relacional num Unico movimento do pensamento, com
superagdes; as mudangas significam, a0 mesmo tempo,
continuidades, ou seja, des-continuidades
(descontinuidade-continuidade-descontinuidade, num
Unico movimento), o novo contém, pois, o velho ¢ este,
aquele. (Saquet, 2013, p. 13).
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Segundo Saquet (2013), quando analisamos qualquer
conceito, temos que nos atentar para o fato que o mesmo ¢ fruto
de embates ideoldgicos, responsavel por compor seus elementos
e realizar as mudangas relacionadas a este. Devemos ter em mente
que o conceito se inter-relaciona com seus elementos € com
outros conceitos, sendo resultado de um processo de
continuidades e descontinuidades, uma jun¢do do novo e do
velho.

Do mesmo modo que as outras ciéncias, a geografia langa
mao de categorias para nortear seus estudos, denominando-as de
categorias de andlise. Estas se referem ao modo de elaborar e
utilizar conceitos estruturantes que norteiam o recorte € a analise
de certos fendmenos a serem trabalhados.

As relagdes de poder ocorrem através de seus diversos
atores, sendo que os mesmos apropriam-se do espago ¢ acabam
por formar os territorios, registrando nestes as caracteristicas
desejadas, a depender de seus objetivos. A partir do referido
dominio, os individuos imprimem no territério sua visdo de
mundo no campo econdmico, politico, cultural, ambiental, dentre
outros.

Desta feita, o territorio, categoria de analise que €, passa a
ser visto como conquista territorial e a disputa de poder passa a
ser observada e estudada pelos cientistas, uma vez que o territdrio
tornou-se um conceito fundamental para a analise de fenomenos
como a expansdo territorial, a conquista de novos espacos e,
consequentemente, a conquista e/ou ampliacdao do poder estatal.

Haesbaert (2010) ao analisar o dicionario Les mots de La
Géographine, destaca pelo menos seis defini¢des, dentre elas
refere-se a territorio como a “malha de gestdo do espago”;
“espago apropriado, com sentimento ou consciéncia de sua
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apropriacao”; nocao relacionada a idéia de “juridica, social e
cultural, e mesmo afetiva”; além de ser definido como um sentido
figurado semelhante a “espaco qualquer” (Haesbaert, 2010, p.
39).

Segundo Haesbaert (2010), etimologicamente o territdrio
pode ser analisado do seguinte modo:

Etimologicamente, a palavra territério, territorium em
latim, é derivada diretamente do vocabulo latino ferra, e
era utilizada pelo sistema juridico romano dentro do
chamado jus terrendi (no Digeste, do século VI, segundo
Di Méo, 1998:47), como o pedago de terra apropriado,
dentro dos limites de uma determinada jurisdigdo politico-
administrativa. Di Méo comenta que o jus terrendi se
confundia com o “direito de aterrorizar” (terrifierm em
francés) (Haesbaert, 2010, p. 43).

Haesbaert (2010) deixa clara a proximidade etimoldgica
existente entre terra-territorium e terreo-territor, sendo este
ultimo relacionado aquele que aterroriza, restando atrelada a idéia
do territdrio com o ato de aterrorizar.

Tal conceito, todavia, encontra-se relacionado a duas
ciéncias que se desenvolveram ao longo dos séculos X VIII e XIX,
sendo elas o naturalismo e a politica. Segundo Terra (2009),

A maioria dos estudos sobre o conceito de territorio
sempre foi realizada na escala do territdrio nacional e/ou
do Estado-Nacdo. Essa ideia de uma area sob dominio de
uma nacdo ou onde uma nacdo possui soberania em
relagdo a outras nagdes, este sentido politico e juridico
ainda hoje permeia o significado de territorio e tem raizes,
sobretudo, na constitui¢ao dos Estados modernos europeus
a partir do Renascimento. Neste contexto historico de
consolidagdo dos modernos Estados-Nagdo, o conceito de
territorio passa a ter relevancia para as ciéncias. Muitos
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dos trabalhos realizados a respeito deste conceito sdo
contemporaneos a propria sistematizagao e legitimagao da
Geografia como disciplina escolar académica, sobretudo,
na Alemanha e na Franga do século XIX. (Terra, 2009, p.
21).

Nesse contexto ¢ desenvolvido o trabalho do gedgrafo
Friedrich Ratzel, que se desdobra sobre a fungao desempenhada
pelo Estado em relag@o ao controle do territorio. Outro autor que
estabelece as relagdes estabelecidas entre as classes sociais € o
espago ocupado ¢é Elisée Reclus.

Saquet (2013), ao discorrer sobre o conceito de territdrio proposto
por Ratzel, assim se posiciona:

Nesse contexto, Friedrich Ratzel se apropria de
procedimento e conceitos de ciéncias naturais, como a
biologia, na qual o conceito de territorio era entendido
como darea de produgcdo de animais, que tentam
permanecer em seus territorios (sic). Protecdo instintiva,
de controle de sua reprodugdo animal no processo de
selecdo natural, o que corresponde, evidentemente, a uma
concepcdo naturalista de territorio que significa,
etologicamente, um ambiente onde ha interagdes de um
grupo ou bando com uma certa area num sentido
locacional. (Saquet, 2013, p. 30).

Para Saquet (2013), Ratzel se apropriou de procedimentos
das ciéncias naturais para conceituar o territdrio com o objetivo
de propor uma teoria baseada na estabilizagdo e expansdo do
Estado germanico. Propos que o territorio fosse compreendido a
partir de uma abordagem organica, analisando ainda suas
dimensdes e recursos nela existentes.
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Ja Santos e Silveira (2006) destacam que devemos
analisar o territorio sobre um processo de reconstrucao paralela
da sociedade e do territério, podendo ser compreendido através
de sua formagao socio-espacial. Afirmam ainda que

O uso do territdrio pode ser definido pela implantacao de
infra-estruturas, para as quais estamos igualmente
utilizando a denominagdo sistemas de engenharia, mas
também pelo dinamismo da economia e da sociedade. Sdo
os movimentos da populagdo, a distribui¢do da agricultura,
da industria e dos servigos, o arcabougo normativo,
incluidas a legislagdo civil, fiscal e financeira, que,
juntamente com o alcance e a extensdo da cidadania,
configuram as fun¢des do modo espago geografico.
(Santos e Silveira, 2006, p. 21).

O territorio, para Santos e Silveira (2006), assume um
papel estruturante, dinamico e socio-espacial, tendo por fun¢ado
compreender o papel das formas geograficas materiais, bem como
as formas sociais, politicas e juridicas, todos envolvidos pela
técnica, ciéncia e informacao.

O territorio deve ser estudado também em relagdo ao
povoamento no qual se encontra situado € em conjunto com 0s
agrupamentos humanos, movimentos de individuos, capitais,
bens, produtos e servigos envolvidos. Segundo os autores,
estamos em um periodo de fluidez do territdrio, balizado por um
processo de aceleragdo das relagdes sociais.

Dessa forma, seria fundamental ao estudarmos o
territorio, entendermos toda a dinamica social, politica e
econdmica que envolve os cidaddos que nele encontram-se
inseridos, sendo uma realidade dindmica e altamente mutavel.
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Outro autor que merece destaque no que tange ao conceito
de territorio é o gedgrafo suico Claude Raffestin!?® (1993), que
antes de iniciar a tentativa conceitual do referido termo, destaca
que territorio e espaco ndo sdo termos equivalentes, embora os
dois tenham sido usados por muitos anos por gedgrafos
indistintamente, criando grande confusdo sobre o assunto. Ao
definir territorio, Raffestin (1993) relata que

O territério se forma a partir do espaco, € o resultado
de uma acdo conduzida por um ator sintagmatico
(ator que realiza um programa) em qualquer nivel. Ao
se apropriar de um espago, concreta ou abstratamente
(por exemplo, pela representacdo), o ator
"territorializa" o espago. (Raffestin, 1993, p. 143).

Por esse entendimento, Raffestin (1993), esclarece que o
espaco ¢ anterior ao proprio territdrio, uma vez que este se forma
a partir daquele.

Raffestin (1993), ao citar Lefebvre, discorre que este
demonstra de forma muito apropriada o modo pelo qual ha a
transi¢do do espago para o territorio, sendo realizado através da
producdo do espago, em especifico o territorio nacional, que ¢é
classificado como balizado, modificado e transformado por
diversos fatores, como redes, circuitos e fluxos resultando nas
instalagdes de ““infraestruturas”, tais como rodovias, canais,
dentre outros. Desta forma, o territorio ndo seria mais do que um

126 Claude Raffestin € um gedgrafo francés nascido em 15 de setembro de 1936,
que fez seu doutorado na Université de Genéve, na Suica, em 1969. Sua obra
discorre, dentre outros assuntos, sobre estudos relacionados a Geografia
Politica, trabalhando temas como territorio, territorialidade e poder. Uma de
suas obras mais conhecidas no Brasil ¢ “Por uma Geografia do Poder”.
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espaco onde foi empregada uma série de trabalhos, resultando em
“relagdes marcadas pelo poder”.

Raffestin (1993) destaca ainda que o conceito de territorio
¢ alterado a depender da concepg¢do filosofica adotada, citando
como exemplo que, para um marxista, o espago nao tera valor de
troca, podendo ser utilizado apenas como utilidade, como
matéria-prima sobre a qual seria aplicado todo o poder e
desenvolvida a inten¢do do ator de apoderar-se da forma como
melhor lhe aprouver.

Souza (2012) analisa o territério em conjunto, em suas
dimensdes politicas e culturais, sendo visto como um campo de
forcas na qual se observa uma rede de relacdes sociais complexas
existentes entre o grupo de membros da coletividade e outros
individuos alheios a esse grupo.

Souza (2012) deixa claro que, da mesma forma que o
poder ndo esta intimamente relacionado ao Estado, também nao
se encontra relacionado com a violéncia ou a dominagdao. O
territorio esta relacionado em um contexto bem mais amplo do
que ao Estado-Nagdo. Segundo Souza (2012, p. 111), “todo
espaco definido e delimitado por e a partir de relacdes de poder é
um territério, do quarteirdo aterrorizado por uma gangue de
jovens até o bloco constituido pelos paises-membros da OTAN”.

Para Souza (2012), todas as vezes em que temos um
espaco determinado e definido onde relagdes de poder estdo
presentes, temos configurado um territério. Além dos paises-
membros da OTAN, podemos citar ainda territorios de
prostituicdo, de gangues, de trafico de drogas, entre outros.

O presente artigo analisa o territério como uma dimensao
espacial da resisténcia cultural dos povos e grupos segregados
investigando os embates culturais e territoriais envolvendo as
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religides de origem afro-brasileira, em especial a Umbanda e o
Candomblé.

Embora haja uma diversidade conceitual e todas sejam
uteis e com uma rica contribui¢cdo para a Geografia, adotaremos,
para fins do presente trabalho, o termo territorio como sinénimo
de uma dimensdo do espaco definido e delimitado onde sdo
travadas disputas por e a partir de relacdes de poder, nos moldes
conceituados por Souza (2012).

Superado o conceito de territorio passaremos a analisar os
terreiros de Umbanda e Candomblé como espago de convivio.

A andlise do tema religido sob o prisma da diversidade
religiosa descortina uma série de relagdes existentes entre o
individuo e as diversas entidades sobre-humanas baseadas na fé,
na pratica ritualistica e na cren¢a em algo divino que possibilite a
existéncia de uma sociedade composta por diversas religides
convivendo de forma simultinea em um mesmo espago
territorial.

Importante destacarmos que quando nos referimos ao territorio,
temos que ter em mente que ha neste uma apropriagdo simbolica
por um determinado grupo social. Nesse ponto, o papel
desempenhado pela cultura ¢ essencial, haja vista que ocorre a
unido entre o aspecto social e espacial com a identidade do
territorio.

Destaca-se, todavia, que tanto a cultura como a identidade
estdo em constante modificagado, servindo tanto como elementos
modificativos do territorio como sofrendo modificagdes por este,
em um constante processo de simbiose e transformagdes
reciprocas.
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Outro ponto que deve ser mencionado em relagdo a
abordagem cultural do territério ¢ a dominagdo de uma porgao
delimitada e definida do espago por um grupo social em
detrimento do outro. Aqui o territdrio estaria vigorosamente
ligado ao exercicio do poder, e consequentemente, as disputas
para o aumento de sua area de atuacdo.

Tanto a apropriagdo simbolica quanto a dominagdo
através do uso da for¢a podem ocorrer de forma isolada ou
conjunta, sendo que o referido desenvolvimento depende de
fatores como a sucessdo de acontecimentos historicos € o modo
como se deu a formagdo do territorio. A esse processo de
formagdo e consolidagdo do territorio damos o nome de
territorialidade.

Para entendermos a extensdo e a complexidade da
abordagem cultural na perspectiva do sagrado afro-brasileiro, ¢
importante termos em consideracdo dois pontos de suma
importancia. O primeiro deles € a nogao de territério, aqui tratado
como um recorte espacial criado a partir da dominagao pela forga
e pela apropriacdo simbolica; e o segundo ponto, que ¢ um
desdobramento do primeiro, que se refere a desterritorializagdo e
a reterritorializacgao.

Haesbaert (2004) deixa claro que enquanto na
desterritorializagao ha um movimento de abandono do territorio,
na reterritorializagdo ocorre o contrdrio, ou seja, ocorre a
construgado do referido espaco.

A partir da alocacdo forcada de milhares de pessoas de
diferentes etnias em territorios produtivos no Brasil colonial, os
grupos sociais trouxeram consigo seus tragos culturais, como
culinaria, musicas, dancas, uso de plantas com poderes
medicinais, ritos religiosos, dentre outros, possibilitando a
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resignificagdo do espaco e consequentemente revinculacao ao
territorio.

Juntamente com a cultura, o povo carregou consigo sua
crenga, sua religiosidade e seu modo de adorar seus Orixas,
Voduns, Nkissis'?” e sua ancestralidade.

Portuguez (2015) destaca ainda que os terreiros
representam mais do que locais onde sao mantidas as tradigdes e
culturas de origem africana, mas também espagos de resisténcia
cultural, uma vez que possibilitam, mesmo sob ataque de outras
religides e do proprio Estado, o permanente exercicio dos ritos
religiosos, dos costumes, do culto a ancestralidade, do uso das
vestimentas tipicas, dos dialetos das diversas regides africanas,
bem como todo o modo de vida dos povos trazidos para o Brasil
em condicao de pessoas escravizadas.

Portuguez (2015) relata ainda que na paisagem cotidiana
atual, a presenca dos terreiros das religides de origem afro-
brasileira, bem como das casas de artigos religiosos e os locais
onde sdo realizados os cultos materializam o territério das
comunidades de axé!?®, espagos nos quais estas religides podem
exercer seu direito a liberdade de crenca, de culto e religiosa.

Destaca-se que os terreiros sao lugares de resisténcia e que
surgiram no Brasil para recriarem os antigos lacos familiares,
étnicos e sociais existentes na Africa. Surgiram nao s6 como

127 Orixas, Voduns, NKkissis sdo as trés grandes correntes culturais que vieram

para o Brasil: Jeji (Voduns), Nago (Orixas) e Bantu (NKkissis).

128 Segundo Portuguez (2015), “...chamamos de “comunidades de axé”, ou “de
terreiros”, o conjunto de praticantes de diferentes organizagdes religiosas de
matriz afro-brasileira. O termo “comunidade”, aqui, deve ser entendido em seu
sentido simbdlico, como expressdo de grupos sociais diversos, mas que
professam crengas com as mesmas origens culturais”. (PORTUGUEZ, 2015,

p. 13).
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espacos religiosos, mas também como territérios de convivéncia
e de interagdo social. Aos poucos, se tornaram também espagos
de resisténcia e manutencao da cultura, ainda que em fragmentos.

As territorialidades das comunidades de terreiro, bem
como a identidade territorial da comunidade, formam redes de
diversas caracteristicas e por multiplas manifestagdes,
encontrando-se inseridas em muitas areas da cidade, dentre elas,
as feiras populares, com a venda de alimentos, artesanatos e
plantas medicinais utilizadas em cerimonias da religiosidade
afro-brasileira, em rodas de capoeira, nos terreiros de Umbanda e
de Candomblé, dentre outras territorialidades.

Consideracoes finais

As religides de origem afro-brasileira, dentre elas a
Umbanda e o Candomblé, sdo religides nascidas no Brasil e que
tem algumas caracteristicas em comum, dentre eles o fato de
serem oriundas do enraizamento cultural dos africanos trazidos
para este pais. Enquanto o Candomblé cultua os ancestrais e os
Orixas, na Umbanda os espiritos manifestam-se através de
incorporagdes mediunicas, sendo que, em ambas as religioes,
encontram-se caracteristicas predominantemente inspiradas pela
cultura africana com tragos brasileiros.

Os templos religiosos de Umbanda e Candomblé sdo
espacos nos quais a cultura, a histdria e a religiosidades inspiradas
em Africa sdo mantidas e perpassadas as futuras geragdes, sendo
espacos de resisténcia cultural onde a tradi¢ao ¢ perpetuada.
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Analisar as caracteristicas fundamentais dos terreiros de
religides afro-brasileira nos desperta a reflexdo para o olhar
geografico do tema, verificando a forma como tais templos
religiosos funcionam como espagos onde a pratica religiosa e
cultural sdo mantidas acessas.

Desta feita, os terreiros de Umbanda e Candomblé sao
mais do que templos religiosos, mas também como espacos
definidos e delimitados onde sdo estabelecidas relagdes de
afetividade, trocas de experiéncias e vivéncias culturais, sociais €
historicas, tornando tais locais de suma importancia nao sé para
as religioes afro-brasileiras, mas também para toda a sociedade
como forma de permanéncia de todo um modo de viver e ver o
mundo.
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Introducio

Desde os primérdios da civilizagdo, a magia tem
desempenhado um papel intrigante na forma como os seres
humanos interpretam o universo € interagem com o que
consideram o sagrado ou o misterioso. Existem vdrias
defini¢Oes para magia. De acordo com o mago Geraldo Seabra:

A Magia pode ser definida, de maneira sucinta, como a
ciéncia que estuda uma série de leis da natureza e sua
utilizacdo, seja na busca de uma integragdo espiritual,
seja na procura de uma vida feliz. O caminho da Magia
¢ muito vasto: abrange desde os fenomenos atualmente
englobados no campo da parapsicologia (tais como a
telepatia, a pré e a retrocognigdo, o desdobramento, a
regressdo da memoria, a psicoscopia, as ciéncias
divinatdrias) até as praticas que objetivam a colocar a
servico do homem forgas sutis cujo conhecimento ainda
escapa a ciéncia oficial. Embora seu dominio exija
estudo e esforco como em qualquer outra ciéncia, a
Magia esté praticamente ao alcance de qualquer pessoa
que se decida a enveredar pelos seus caminhos, embora
talvez nem todos possam se transformar em grandes
magos. Além do mais, pode-se afirmar, sem nenhum
exagero, que em certa medida todos no6s somos bruxos.
Consciente ou inconscientemente, estamos sempre
aplicando em nossas vidas as leis do conhecimento
oculto. O Portal da Magia, 2005
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Presente em diversas culturas, suas manifestacoes
variam de cerimoOnias religiosas a praticas esotéricas como uma
pratica que busca influenciar os eventos ou a realidade através
de forcas ocultas, rituais e inten¢des. Essas defini¢cdes variam
amplamente entre culturas, sistemas de crenga e individuos.
Em algumas tradigdes, essas divisdes podem ser vistas como
simplificagdes, uma vez que muitos praticantes acreditam que
a magia ¢ apenas uma ferramenta, e sua natureza depende da
intencdo de quem a utiliza. Este artigo busca explorar o
conceito de magia, sua evolugdo historica, seus representantes
mais notdveis, bem como seus impactos nas sociedades ao
longo dos séculos.

Magia: um panorama atemporal

A palavra magia tem sua origem no termo grego antigo
payeio (mageia), que derivou do substantivo pdyog (magos). Este
termo, por sua vez, foi usado inicialmente para designar os
membros da classe sacerdotal dos Medos e Persas, conhecidos
como Magos, que eram considerados sabios e especialistas em
rituais e conhecimentos esotéricos. A raiz indo-europeia magh-
significa poder, habilidade ou capacidade, refletindo a associa¢ao
com praticas que envolvem habilidades sobrenaturais ou
misticas. No latim, o termo foi transliterado como magia,
mantendo o significado relacionado a praticas e conhecimentos
misticos ou sobrenaturais. Com a disseminagdo do cristianismo
na Europa, o termo passou a ser usado de forma pejorativa,
referindo-se a praticas consideradas heréticas ou contrarias a
religido oficial. A magia utiliza um sistema de crencas e rituais
para controlar, subjugar ou manipular forcas e ou entidades
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sobrenaturais. As crengas, sdo estados mentais em que se assume
que algo ¢ verdadeiro ou provavel. Os rituais, do latim: ritualis,
sdo conjuntos de gestos, palavras e formalidades, geralmente
imbuidos de um valor simbdlico, cuja performance €, usualmente,
prescrita e codificada por uma religido ou pelas tradi¢cdes da
comunidade.

Em qualquer tempo ou lugar a vida ¢ sempre marcada por
rituais e/ou agdes. O termo "sobrenatural”" tem origem no latim.
Ele ¢ formado pela juncao de duas partes, "super", que significa
acima de, sobre ou além de e “naturalis”, derivado de natura, que
significa natureza. Dessa forma, sobrenatural literalmente
significa aquilo que estd acima ou além da natureza. O conceito
carrega a ideia de algo que transcende as leis naturais ou da
realidade observavel, sendo frequentemente associado ao
extraordinario, ao mistico ou ao divino. A palavra comegou a ser
usada em contextos filosoficos e religiosos, especialmente na
Idade Média, para descrever fendmenos ou entidades fora do
alcance das explicagdes cientificas ou naturais. O registro da
palavra "sobrenatural" em sua forma latina (supernaturalis)
remonta ao periodo medieval, especificamente no século XII. Ela
aparece em textos teoldgicos e filosoficos, especialmente nos
escritos de tedlogos cristdos como Tomas de Aquino (1225-
1274), que utilizou o termo para descrever fendmenos ou
realidades que transcendiam a ordem natural e que estavam
ligados a esfera divina. Tomas de Aquino, aborda a relagdo entre
o natural e o que estd além da natureza, utilizando o conceito de
supernaturalis para descrever a graga divina, os milagres e os dons
que transcendem a capacidade da natureza humana.
Principalmente na sua obra "Suma Teologica" (Summa
Theologiae), escrita entre 1265 e 1274. Na Parte I (Prima Pars) e
na Parte I-II (Prima Secundae), Tomas aborda a relacao entre o
natural e o que esta além da natureza, utilizando o conceito de
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supernaturalis para descrever a graga divina, os milagres e os dons
que transcendem a capacidade da natureza humana. Embora
Aquino nao faga do termo "sobrenatural" um foco explicito de
suas reflexdes, ele emprega a ideia ao tratar da Graca Divina,
"Suma Teologica" I-II, q. 109, Tratado da Graga), ele discute
como o ser humano necessita da graga para atingir a bem-
aventuranca eterna, que ¢ um fim sobrenatural. Na parte I, questao
105, Os milagres, ele descreve os milagres como intervengdes que
transcendem as leis naturais e sdo realizadas por Deus. E na parte
I-1I, questdo 62, Virtudes Teologais, ele discute a Ordem da
Natureza e da Graga sobre a relagdo entre a ordem natural e a
graca sobrenatural explorada em diversas questdes sobre as
virtudes teoldgicas, que sao sobrenaturais. Portanto, embora o
termo "sobrenatural" como o entendemos hoje ndo fosse utilizado
extensivamente, o conceito estd profundamente enraizado na
"Suma Teoldgica" e em outras obras de Tomds de Aquino, como
os Comentarios as Sentencas de Pedro Lombardo
(Commentarium in Libros Sententiarum). Essas obras discutem a
distingdo entre a ordem natural, compreensivel pela razao
humana, e a ordem sobrenatural, acessivel apenas pela revelacao
divina.

Dessa forma, o conceito de "sobrenatural" comegou a
ganhar forma a partir do desenvolvimento da teologia crista, onde
havia a necessidade de distinguir entre o que pertencia ao mundo
natural, regido por leis fisicas e compreensiveis, € o que vinha de
Deus ou de outras forcas espirituais. Ou seja, designa o contrario
do que ¢ considerado natural; o que ndo admite - ou € suposto nao
admitir - explicacdo cientifica pois, em principio, € ou ocorre fora
da ordem natural, a parte das leis naturais que regem os
fendmenos ordinarios; aquilo que ¢ superior a natureza.

Na lingua portuguesa, a palavra "sobrenatural”" surge mais
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tarde, provavelmente nos séculos XVI ou XVII, com o advento
das traducdes de textos teoldgicos e filosoficos para o idioma.
Esses registros coincidem com o periodo em que o portugués
estava se consolidando como lingua escrita e absorvia muitos
conceitos do latim. Na filosofia, na cultura popular e na ficgao, o
termo geralmente esta associado com paranormalidade, religides
e ocultismo. E propriedade imanente, por exemplo, das deidades,
que podem ser consideradas como um conjunto de Forcas e/ou
intengdes que se materializam nas/numa Divindade(s). A deidade
¢ a fonte de tudo aquilo que ¢ Divino, ou seja, relativo a ou
proveniente de Deus ou de um ou mais deuses. E caracteristica e
invariavelmente divina (criagdo); mas nem tudo o que ¢ divino ¢
deidade necessariamente; ainda que esteja coordenado com a
deidade e tenha a tendéncia de "ser/estar", em alguma fase, em
unidade com a deidade — espiritual, mental e/ou pessoalmente.

Virias crengas e praticas, as vezes consideradas separadas
tanto da religido quanto da ciéncia foram colocadas e
identificadas como magia. Pode-se dizer que as religides sdo
sistemas socioculturais compostos por praticas, organizagoes,
morais, crengas, cosmovisdes, textos sagrados, lugares
santificados, profecias ou ¢ética que geralmente relacionam a
humanidade a elementos sobrenaturais, transcendentais e
espirituais. Enquanto a ciéncia ¢ um esfor¢o rigoroso e
sistematico que constrdi e organiza o conhecimento na forma de
explicagdes e previsdes testdveis sobre o mundo. Embora as
conotacdes tenham variado de positivas e negativas ao longo da
histdria, o magista continua a ter um importante papel religioso e
medicinal em muitas culturas. De acordo com Mintz SW:
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Define-se cultura como uma propriedade humana impar,
basecada em uma forma simbolica, 'relacionada ao
tempo', de comunicacdo, vida social, e a qualidade
cumulativa de interacdo humana, permitindo que as
ideias, a tecnologia e a cultura material se "empilhem" no
interior dos grupos humanos.” in Cultura: uma visao
antropoldgica. Tempo [Internet]. 2010Jun;14(28):223—
37. Available from: https://doi.org/10.1590/S1413-
77042010000100010.

Na cultura ocidental a magia ainda esta ligada a algumas
idéias, ou projecdes, sobre trés aspectos argumentativos, que ora
sdo utilizados juntos ou separados. Podemos designa-los por o
“Outro”, o “Estrangeiro” e aquilo que ¢ “Primitivo”. Ou seja, na
cultura ocidental, entenda-se catdlica apostolica romana ou as
derivadas do protestantismo, a magia ¢ rotulada e combatida
como algo que vem do outro, do estrangeiro e primitiva. Sendo o
“outro” aquele ndo batizado, nao crente, nao cristao; aquele que ¢
pagdo; de acordo com Todorov, antropologicamente pode-se
dizer que o Outro ¢ uma construcao de uma identidade onde um
grupo social cria um corpo de sentidos, valores e representagdes
para se referir e identificar outro grupo. O estrangeiro passa ser
tudo o que ¢ estranho ao grupo. E toda pratica e crenca ndo crista
¢ vista e rotulada como primitiva, ndo evoluida. Dessa forma
temos a justificativa social e divina para desmerecer, combater,
difamar, torturar e destruir tudo e a todos que a representam ou a
praticam. Dentro desses critérios, a magia torna-se um marcador
de diferenca cultural ha séculos deixando de ser um fenémeno
moderno.

Durante o final do século XIX e inicio do XX, os
intelectuais ocidentais percebiam a pratica da magia como um
sinal de uma mentalidade primitiva e a atribuiram comumente a
grupos marginalizados de pessoas. Aleister Crowley (1875-1947)
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define magia como “uma técnica para trazer mudangas no mundo
fisico por meio da for¢a da vontade”. Essa defini¢do passou a ser
adotada por muitos movimentos; por exemplo temos a Wicca, o
Satanismo Filosofico e os Sistemas Magicos-Magia do Caos;
desde entdo. Apesar das conotagdes variarem de positivas e
negativas, seus praticantes e estudiosos ainda sdo atores
importantes no tecido social, religioso, cultural, ético e medicinal.
E fato que a magia e seus discipulos ajudaram a formatar o mundo
e as sociedades.

Origens Primitivas

Pode-se dizer que a magia surge quando o homem busca
respostas para o que o cerca, para o que sente, para o que sonha,
ou seja para entender o todo e tudo. Talvez tenha sido a primeira
forma de compreender e se situar num mundo cheio de estimulos,
perigos ¢ descobertas. E no paleolitico superior que temos o
surgimento do periodo do homem de Cro-Magnon. Ndo ha
registros diretos sobre a existéncia de "feiticeiros" como os
entendemos hoje, mas arquedlogos e antropologos interpretam
certos achados como possiveis indicagdes de figuras com papéis
espirituais ou rituais na sociedade. Estas figuras podem ser
consideradas os primeiros xamas ou lideres espirituais.

Tudo indica que sua divisdo social era baseada em tarefas
como: coletores, cacadores/pescadores e feiticeiros ou xamas. Os
xamas, presentes em comunidades tribais ao redor do mundo,
foram os primeiros praticantes conhecidos de magia. Eles
mediavam entre o mundo humano e o espiritual, utilizando rituais,
dangas e substancias entedgenas para invocar espiritos e deuses
em busca de cura ou protecio. E durante a altima glaciagdo que
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encontramos a confeccdo de objetos (arcos, flexas, agulhas) de
ossos e marfim, estatuetas femininas com seios fartos e quadris
exagerados (fertilidade). O periodo paleolitico (pedra lascada)
evolui para o neolitico (pedra polida 10.000 a.C.).

Figura 1 Representagdo de feiticeiro do periodo neolitico

https://imgl.advisor.travel/fs440x440px-Trois_Freres_17.jpg

Tudo indica que no periodo Paleolitico Superior, 40.000 a
10.000 a.C. (ultima glaciagdo) e surgimento do homem de Cro-
Magnon, iniciaram-se as primeiras impressoes do mundo que
existia. Devido a glaciagdo houve a necessidade de confinamento.
O convivio fechado e o desenvolvimento cognitivo ao longo do
tempo facilitaram a pintura de cenas nas grutas. Além da visao do
cotidiano, possuiam fun¢do magica pela crenga de garantir caca
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abundante.

https://ellegadoprehistorico.com/wp-content/uploads/Que-costumbres-
tenian-las-personas-durante-el- Paleolitico-1024x650. jpeg

As principais alteracdes foram no periodo foram o
aquecimento, aumentando o nivel dos mares e alteragdes
climaticas. Formam-se grandes rios, desertos, florestas
temperadas e tropicais e modificagdo das fauna e flora,
favorecendo a sobrevivéncia humana. O surgimento de
tecnologia e alteragdes ambientais, facilitam o estabelecimento na
natureza como reproduzir plantas, domesticar animais e estocar
alimentos  favorecendo  aumento  populacional.  Esses
grupamentos permitem a aprendizagem e o desenvolvimento,
lentamente, de como se organizar e trabalhar em sistemas
cooperativos. Supde-se que haveria 3 grupos nas dindmicas
sociais desses assentamentos, os cagcadores/pescadores coletores

326



e feiticeiros/xamas. Seu equilibrio vital existe entre duas
atividades fundamentais, a caca que produz o alimento e a copula
que produz a prole. E desse periodo, paleolitico superior, que
encontramos indicios de como homens e mulheres se
transformam em animais através de madscaras. Inicialmente as
diferengas sexuais, e funcionais, levam a representacdes do
masculino através de uma estilizacdo bestial ¢ do feminino
retratadas semi-inclinadas que lhes confere a curva do tracado
dorsal do animal.

Figura 3 o feiticeiro d3 Trois Freres.

thJS://cortedei;hostri. wordpress.com/wp-
content/uploads/2015/05/stregone-di-trois-freres-confronto-con-

disegno.jpg
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Esses personagens tém hibridagdo de véarios animais,
como observamos em varias pinturas em cavernas datadas desse
periodo, sdo fortes como as renas e os cavalos, ageis na caca como
os felinos, ursos e lobos e com audi¢do agugada como os lobos.
Dessa fusdo nasce um ser que possui as principais
caracteristicas/qualidades de cada animal tornando-o um
guardido/guerreiro perfeito, imbativel. Com qualidades animais
nos tracados e qualidades humanas na postura, no falo, nas pernas
e pés referentes a caca e a morte. Na representacdo hibrida do
feiticeiro da Gruta de Trois Fréres, observamos:

rosto de passaro (mocho) ou lobo

orelhas de lobo

cabeca e chifres de rena

corpo e cauda de cavalo

sexto sentido de felino

patas dianteiras de urso ou felino

as pernas, os pés, o 0rgao sexual e a postura sao
humanas.

Olhos de aves de coruja/mocho em representacdo frontal
(humanos), animais tém os olhos de lado, exceto os felinos.
Encara, enfrenta ¢ domina seu nicho, confirmando seu valor
mitico e magico. Mochos e corujas: excelente visdo noturna,
giram o pescoco 180 graus, habitos crepusculares e noturnos, voo
silencioso e cava seus ninhos no solo.

Caracteristicas de um predador rapido e audaz, que ataca
no escuro, capaz de detectar a presa em qualquer ponto, 0 Voo
silencioso permite ataque surpresa, seus habitos noturnos e
crepusculares os associam a morte. E, o mais interessante traco
social e de poder, defendem seus ninhos cavados na terra, em
locais mais altos, como o Feiticeiro.
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O uso do lobo como representacdo xamanica, assim como
as corujas, tem seu valor pelas caracteristicas desses animais. O
lobo vive em comunidade organizada para a caga e a
sobrevivéncia. Eximios cagadores e protetores dos seus
integrantes, possuem audi¢do agucada, inteligéncia e capacidade
de aprendizado rapido e estratégico para cagadas em grupo, além
de demonstrar organizagdo hieradrquica entre os seus.

Figura 4 O feiticeiro

https://files.oaiusercontent.com/file- ErCvUU2ktSDNJSyvE1yRMU?

Essas representacdes hibridas entre homens e animais,
principalmente a figura masculina humana sob o mascaramento
animal, poderiam estar ligadas a um esboco de religido, o que
indicaria uma complexidade de pensamento bem maior do que até
entdo se pressupunha para o periodo.
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Antiguidade: Magia como Ciéncia e Religido

Na antiguidade, a magia era frequentemente interligada
com a religido e a ciéncia nascente. No Egito, os sacerdotes
utilizavam rituais magicos registrados em papiros como o famoso
"Papiro de Ebers", que combinava conhecimentos médicos e
magicos.

Esse documento ¢ um dos mais antigos e mais importantes
documentos médicos conhecidos da antiguidade. Ele ¢ um rolo de
papiro egipcio, datado por volta de 1550 a.C., durante o reinado
de Amenoéfis I, no periodo do Novo Império Egipcio. Este
documento ¢ uma valiosa fonte de conhecimento sobre a pratica
médica no Egito Antigo. E dividido em varias se¢des que contém
textos médicos contendo cerca de 700 prescricdes médicas,
tratamentos, as substancias usadas e como prepara-las para
diversas doencas e condigdes. Além de abordar temas médicos
variados, inclui também feiti¢os e encantamentos usados para fins
terapéuticos, refletindo a forte conexdo entre medicina e religido
na época. Esté escrito em hieratico, uma forma cursiva da escrita
hieroglifica. Esse documento mostra que os egipcios tinham um
profundo entendimento sobre anatomia, fisiologia e
farmacologia, mesmo que combinado com crencas espirituais. E
que consideravam o coragdo como o centro do sistema
circulatorio e ligavam-no a outros 6rgdos por canais (uma visao
rudimentar da circulagdo sanguinea). Foi encontrado em Luxor
em 1873-1874 por um egiptdlogo alemdo chamado Georg

Ebers, de quem herdou o nome. O Papiro de Ebers esta
preservado na Biblioteca da Universidade de Leipzig, na
Alemanha, e continua sendo estudado como um testemunho da
sofisticacdo médica e esotérica no Egito Antigo.
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Figura 5 Tratamento de saude no antigo Egito

S

Imagem gerada por IA. Acervo do autor.
https://files.oaiusercontent.com/file- FVa3XPYjXtIxvaS46VopUp?

Na Greécia, figuras como Pitdgoras e Platdo exploraram o
esoterismo, associando-o a harmonia universal. J& o "Corpus
Hermeticum", atribuido ao lendario Hermes Trismegisto,
consolidou a tradigdo hermética, que viria a influenciar
profundamente a magia ocidental. Na antiguidade, a magia era
uma pratica cultural, espiritual e, muitas vezes, religiosa que
permeava diversas sociedades ao redor do mundo, era
frequentemente interligada com a religido e a ciéncia nascente. A
visdio de magia era profundamente entrelacada com a
compreensao da natureza, da espiritualidade e do desconhecido.
Frequentemente estava conectada a religido e aos deuses, ou seja,
ao Sagrado. Sacerdotes e sacerdotisas desempenhavam papéis
importantes como intermedidrios entre os deuses e os humanos.
Era vista como uma forma de acessar poderes divinos ou controlar
forcas sobrenaturais. Dessa forma, seus praticantes ofereciam

331



amuletos, talismas e encantamentos usados para afastar o mal,
espiritos malignos e doengas. Faziam praticas como a
adivinhagdo, leitura de oraculos, interpretacdo de sonhos e
astrologia ajudavam as pessoas a prever o futuro ou entender a
vontade dos deuses.

Feiticeiros e curandeiros utilizavam ervas, rituais e
invocagoes para tratar doencas. Além de encantamentos e feiti¢os
usados para atrair amor, prosperidade ou vinganga. Para a
execucao dessas tarefas foram sendo criadas ferramentas, textos
e simbolos. Essas inscrigdes foram encontradas em papiros,
placas de metal e pedras muitas vezes continham feiticos e
formulas magicas. Os objetos sagrados como os amuletos,
varinhas, espelhos e tacas eram comuns em rituais magicos.
Substancias naturais como ervas, cristais € restos animais, 0SSOS
e sangue eram usados por suas propriedades simbolicas ou
"energéticas". Metais tinham grande importdncia como matéria
prima para ferramentas e também como substancias “magicas”.

Em muitas culturas, a magia era amplamente aceita como
parte da vida cotidiana, especialmente quando associada a
praticas religiosas. Em alguns casos, a magia era temida ou vista
como perigosa, especialmente se considerada "magia negra" ou
usada para fins malignos. Civiliza¢des como Egito, Mesopotamia
e Roma tinham leis para regular praticas magicas, principalmente
as que causassem dano a outros. A magia tinha caracteristicas
muito particulares em cada cultura ou sociedade na antiguidade.
No Egito antigo, a magia (ou "heka") era considerada uma forca
cOsmica, criada pelos deuses, e essencial para manter a ordem do
universo. Na Mesopotamia a adivinhagdo e encantamentos eram
comuns. Textos como o Enuma Anu Enlil detalhavam praticas
magicas. Na Grécia e Roma, a magia era praticada por magos,
curandeiros e figuras conhecidas como goétes (feiticeiros). Era
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muitas vezes associada a deuses e espiritos. Na China Antiga a
Alquimia, astrologia e praticas relacionadas ao Qi (energia vital)
eram formas de magia. A magia era frequentemente transmitida
de forma oral ou através de textos e grimdrios, acessiveis apenas
a iniciados ou especialistas. Embora o entendimento moderno de
magia difira bastante, na antiguidade, ela era uma tentativa de
compreender e interagir com o mistério da vida, muitas vezes
preenchendo lacunas de conhecimento cientifico e oferecendo
conforto em um mundo incerto.

Idade Média e Renascimento: Entre a Perseguicio e a
Renovacio

No século I d.C., os primeiros autores cristdos absorveram
o conceito greco-romano de magia € o incorporaram ao
desenvolvimento da teologia cristd. Assim, foram mantidos os
estereotipos  negativos  greco-romanos € 0s ampliaram
incorporando padrdes conceituais emprestados do pensamento
judaico, principalmente a oposi¢ao de magia ¢ os milagres. E
acordo com o pensamento greco-romano, a origem da magia no
reino humano ¢ devida a Zoroastro e a Ostanes. Na visao judaico-
cristd a magia era um produto dos babildnios, persas ou egipcios.
A teologia crista compartilhava da cultura classica anterior a ideia
de que a magia era algo distinto da religido adequada, apenas.
Porém foi delimitando e definindo a distingdo entre a teologia
cristd e a cultura greco-romana de formas diferentes. Escritores e
historiadores cristaos, como Agostinho de Hipona, afirma que a
magia era constituida apenas de praticas rituais fraudulentas e ndo
sancionadas pelos sacerdotes e por depender da cooperacgdo
demoniaca, dos demonios, dos servicais de Sata e entidades da
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natureza a magia era o oposto da religido crista.

Esse argumento estda ligado a visdo cristd sobre o
paganismo, as praticas e rituais pagaos, em que toda essa tradi¢ao
e culturas ancids eram rotuladas como supersticdo. Dentro da
optica cristd ¢ perceptivel a importancia dada, e o reforgo, na
imoralidade e erro inerente da magia como algo em conflito com
a boa religido. Esse ponto era muito mais gritante na teologia
cristd do que em outras teologias monoteistas do mesmo periodo,
como o islamismo e o préprio judaismo. Enquanto o cristao via os
demodnios como seres maléficos na teologia e mitologia islamica
essas entidades tinham caracteristicas ambivalentes, quase
humanas. Foi através da lingua latina, por volta do século I a.C.,
que os significados e conceitos pejorativos e heréticos da palavra
magia foram sendo incorporados ao protocristianismo por todo
século I d.C.

Aql2Esses conceitos foram trazidos e estudados pelos
autores da Teologia Crista que estava se estruturando e crescendo
em todos os pontos da Europa. Baseados nos conceitos
etimologicos da palavra magia, os cristdos passam a relacionar
magia aos demonios. Foi o que bastou para classificar a magia, e
seus praticantes como contrarios ao cristianismo. Na idade média
esses conceitos foram  disseminados e reafirmados
continuamente, além de ampliarem todas as praticas que nao
correspondiam a teologia cristd. Como exemplo de tais praticas
temos os encantamentos, a necromancia, a astrologia, a alquimia,
a feiticaria bem como qualquer questionamento que colocasse a
crenga cristd em discussdo. Essa perseguicdo assume
frequentemente, em determinados momentos do periodo,
caracteristicas histéricas instigadas por representantes do
cristianismo levando a destruigdo, tortura e morte de pessoas e
animais suspeitos de qualquer tipo de manifestacao de
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pensamento, caracteristicas fisicas, comportamentais ou mentais
que ndo estivessem de acordo com as regras impostas pela igreja.
Portanto, a magia foi estigmatizada pela Igreja como herética,
sendo frequentemente associada a bruxaria e a adoracdo
demoniaca. No entanto, a tradicdo hermética e a alquimia
floresceram em segredo.

Figura 6 O alquimista em seu laboratorio

1
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Criado por IA. Acervo pessoal.
https://files.oaiusercontent.com/file-
EFSg612z09VIWhItj4FWIXF?

Obras como as de Alberto Magno e Roger Bacon tentaram
conciliar o misticismo com a ciéncia. Durante o Renascimento,
houve uma redescoberta do pensamento esotérico, com figuras
como Marsilio Ficino, Cornélio Agrippa e Giordano Bruno
explorando a magia como parte do conhecimento universal.
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Idade Moderna e Contemporanea

Os ritos, pompas e circunstancias da Igreja catolica
apostolica romana, passam a ser utilizados como justificativa do
cisma da religido pelos protestantes que frequentemente
afirmavam que o catolicismo romano era uma seita de magos em
vez de religido. Outro fato ¢ sobre a imposicao da crencga crista
pelos europeus em todos os territorios que foram sendo tomados
e colonizados ao longos dos séculos em todo o mundo. Para impor
a crenga cristd, rotulavam como magia e feiticaria tudo o que
fosse nao cristdo.

Logo outras culturas, crencas e rituais foram sendo
dizimados e formatados dentro da Otica, estética e éticas cristas
da época. Porém, no periodo denominado idade moderna, o
movimento humanista na peninsula Italica comeca a reinterpretar
o termo magia, e seus praticantes, como algo positivo passando a
expressar a ideia de uma magia natural ao ser humano. Mas, o que
se compreendia sobre magia como algo negativo e herético
continuou, € continua, a se repetir em varios momentos € em
varias culturas e sociedades até os dias de hoje. Com o avanco da
ciéncia moderna, a magia perdeu parte de seu prestigio como
fonte de explicagdo para fendmenos naturais.

Contudo, nao desapareceu. No século XIX, movimentos
como o ocultismo e a Teosofia reviveram o interesse pela magia,
com personalidades como Papus e Helena Blavatsky contribuindo
significativamente para sua reinterpretagao. Desde entdo, o termo
magia tanto em seu sentido amplo quanto restrito, passa a ser
discutido academicamente em varias disciplinas. Porém sua
definicao e conceituacao foram feitas de varios modos ¢ formas e
passaram a usa-los em contextos e referéncias a coisas e fatos
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diversos e desconexos.

Essas abordagens dissonantes acabaram por reforgar que
a magia era contraria a ciéncia € vice-versa, como mostram os
trabalhos dos antropdlogos Edward Tylor e James G. Frazer
quando se referem a magia como uma crenca na qual ¢ possivel e
permitido que um individuo influencie o outros através de rituais.
Paralelamente temos os socidlogos Marcel Mauss e Emile
Durkhein que usam a palavra magia para descrever os ritos e
cerimonias privadas contrastando com as religides, que eles
definem como uma atividade comunitdria, organizada e
normatizada. Desde a década de 1990 essas postulagdes e
afirmagdes sdo rejeitadas por muitos pesquisadores que afirmam
que esse fio académico de conceituacao ¢ arbitrario e sectario,
pois € etnocéntrico a utilizagdo das interpretagdes e conceitos
sobre magia a outras culturas. Atualmente, a magia ¢ praticada em
diversas formas, desde a Wicca até as ordens herméticas
contemporaneas.

O uso de adjetivos, sindnimos e anténimos ¢ comum
quando se pensa em classificagdes. Na magia nao seria diferente.
Além disso a utilizagdo do espectro das cores, branca, negra e
cinza, como rotulos de adjetivacao dos tipos de praticas € um fato.
Seu uso € ancido, portanto, histérico. Os termos alta magia e baixa
magia sao usados para descrever diferentes abordagens a pratica
magica, baseadas em objetivos, técnicas e filosofias subjacentes.
A distingdo ndo implica numa hierarquia de valor, mas sim
diferencas de enfoque. A alta magia, magia cerimonial ou
Tetrgica, ¢ uma forma de magia que envolve rituais elaborados,
estudo profundo e foco no crescimento espiritual ou na conexao
com o divino. O termo "alta" refere-se a sua busca por ideais
elevados e transcendentes. Seu objetivo principal ¢ a evolucao
espiritual, iluminagdo, ou unido com forg¢as divinas ou
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arquetipicas. Tém como caracteristicas ser altamente ritualistica
e estruturada, baseada em textos, tradi¢des e sistemas filosoficos,
como o Hermetismo, a Cabala, a Alquimia e a Teurgia. Focada
em trabalhar com entidades superiores, como anjos, deuses ou
arquétipos. Pode exigir preparacdo extensa, como meditacdo,
consagragdo e purificacio. Um exemplo seria um ritual
cabalistico para alcangar compreensao espiritual ou invocar um
arcanjo para orientacdo. A “baixa magia”, magia popular ou
natural, ¢ uma forma mais pratica e direta de magia, voltada para
necessidades do cotidiano, como prote¢do, amor, saude ou
prosperidade. O termo "baixa" refere-se a sua conexao com a vida
terrena e os aspectos praticos da existéncia. Seu objetivo principal
é solucionar problemas imediatos ou alcancar desejos pessoais. E
caracterizada por ser simples e baseada em tradi¢des folcloricas
ou praticas populares.

Utiliza ingredientes naturais, como ervas, cristais, velas,
simbolos e amuletos. Pouco ritualistica, frequentemente
adaptavel e intuitiva. Envolve simpatias, feiticos e
encantamentos praticos. Como por exemplo: Fazer um feiti¢o de
prosperidade com ervas e moedas ou criar um amuleto de
protecao.

Quadro 1 Diferengas principais entre Alta e Baixa magia

Aspecto Alta Magia Baixa Magia
Foco Crescimento espiritual e Problemas e desejos
filosofico cotidianos
Complexidade Rituais elaborados e simbolicos Simples e direto
Influéncias Textos e tradi¢des filosoficas | Folclore e praticas intuitivas
Abordagem Intelectual e cerimonial Pratica e natural
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Essa divisao ¢ mais filosofica do que pratica, pois na
pratica da magia ¢ comum a existéncia, e necessidade, de
interconexdes entre essas praticas. Apesar dos termos sugerir
contrastes, na pratica, muitos magos e bruxos combinam
elementos de alta e baixa magia. Por exemplo, alguém pode
realizar um ritual profundo de alta magia e, a0 mesmo tempo,
usar ervas ou amuletos para reforgar o propdsito. O que aumenta
a necessidade do praticante ser um estudioso continuo.

Frequentemente encontramos trabalhos em que a magia
¢ dividida em categorias com base em intengdes e percepgoes
culturais ou espirituais. As trés principais categorias sao: magia
branca, magia cinza e magia negra.

A magia branca ¢ associada a intenc¢des positivas, cura,
protecdo e altruismo, a magia branca ¢ geralmente vista como
"benéfica" e alinhada com forcas de luz ou energias consideradas
harmoniosas. Envolve trabalhos e feiticos para cura fisica,
emocional ou espiritual, protecdo contra energias negativas ou
perigos além de rituais de gratiddo, béncaos e purificagdo. Tem
por linha mestra a crenga central de que suas intengdes € agdes
estdo em harmonia com a natureza e respeita o livre-arbitrio dos
outros. Um exemplo seria a confec¢ao de um feitigo para proteger
alguém de doencas ou afastar mas influéncias.

A magia cinza fica situada entre a magia branca e a negra.
Nio ¢ considerada totalmente boa nem ma. E uma pratica
pragmatica, que depende mais da inten¢dao do praticante do que
de uma moral rigida. Sdo os feiticos para alcangar objetivos
pessoais que nao necessariamente prejudicam outros, mas que
também podem nao ser totalmente altruistas. Busca trabalhar com
forcas ou entidades neutras. Tem como crenca central que seus
propositos refletem a complexidade moral da vida, onde nem tudo
¢ preto no branco. Os resultados dependem da inteng¢do e do

339



contexto. Por exemplo, um feitico para atrair prosperidade
pessoal, mesmo que isso possa desviar oportunidades de outra
pessoa.

A magia negra, ¢ associada a intengdes egoistas,
prejudiciais ou de manipulagdo, a magia negra busca controle ou
danos aos outros, muitas vezes contrariando principios éticos e
espirituais. Como praticas comuns temos os feiticos de maldigao,
vinganca ou manipulagdo. Esses trabalhos envolvem entidades ou
for¢as consideradas sombrias. A crenga central estd focada no
beneficio proprio ou no desejo de causar impacto (positivo para o
praticante, mas potencialmente negativo para outros), ignorando
possiveis consequéncias éticas. Por exemplo, um feitico para
prejudicar a reputagdo de alguém ou causar conflitos em suas
relacdes. Porém, uma observacdo interessante ¢ a de Phil Hine
que afirma “como muitos outros aspectos do ocultismo, o que ¢
denominado 'magia negra' depende muito de quem estd
definindo". Dessa forma, € razoavel a apresentagao de codigos de
conduta para todos os praticantes das artes da magia. O Colégio
dos Magos e Sacerdotisas criou seu codigo e o pratica, pois, todo
processo de aprendizagem exige postura ética e responsavel,
logo:

*  Tome cuidado com o que faz, com o que diz e para quem
diz

* Aintencao controla resultados

* Nao invoque aquilo que vocé nao puder mandar embora

* Sempre considere todas as opgoes

* Mantenha silencio sobre um trabalho de magia por 24
horas

* A Leido retorno existe

* Nao acenda fogueira que nao consiga apagar

* Questione a autoridade, entenda os “porqués” para
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aprender o “como”

* Respeite a vida

* Conhece-te a ti mesmo

* Vigie suas intencdes

* O maior poder ¢ nao necessitar de poder algum

* Qualquer trabalho sé estara pronto quando tudo estiver
guardado em seu devido lugar

* Em parte, n6s fazemos nosso futuro.

Representantes Notaveis da Magia

Zoroastro (Zaratustra), cerca de 1000 a.C. (Persia Antiga).
Fundador do Zoroastrismo, um sistema religioso que influenciou
conceitos de dualismo (bem versus mal). Frequentemente
associado a sabedoria e a magia dos Magos, uma classe sacerdotal
persa mencionada na Biblia e nas tradi¢des gregas.

Hermes Trismegisto, antiguidade, considerado por muitos
como uma figura mitoldgica. Simbolo sincrético das tradi¢des
egipcia e grega. Associado a criagdo do Hermetismo, uma
corrente esotérica que aborda alquimia, astrologia e teurgia.
Hermes Trismegisto ¢ retratado como autor de textos como a
Tébua de Esmeralda e o Corpus Hermeticum, pilares da magia
ocidental.

Apoldnio de Tiana, século I d.C. (Império Romano).
Filésofo neopitagérico e mistico, famoso por sua sabedoria e
alegados milagres. Suas viagens pelo Egito, India e outras regides
enriqueceram seu conhecimento sobre praticas misticas e magia.
Foi considerado um "rival espiritual" de Jesus Cristo por alguns
autores da Antiguidade.
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Merlim (Merlin), alta Idade Média (séculos V a VI,
lendario). Figura lendaria das tradi¢des arturianas, descrito como
um mago e conselheiro do rei Artur. Merlim ¢ um arquétipo do
sabio magico, associando sabedoria druidica e habilidades de
profecia e transformacao.

John Dee, século XVI (Era Elisabetana). Matematico,
astrologo, alquimista e conselheiro da rainha Elizabeth I da
Inglaterra. Dee buscava unir ciéncia e magia, desenvolvendo a
chamada "Magia Enoquiana" com Edward Kelley, para se
comunicar com anjos.

Paracelso (Theophrastus Bombastus von Hohenheim),
século XVI. Alquimista e médico do Renascimento, Paracelso
combinou ciéncia € magia em sua abordagem a medicina. Ele
acreditava que a cura dependia do equilibrio entre os elementos
espirituais e materiais. Revolucionou a medicina com suas teorias
baseadas na alquimia e na astrologia. Ele introduziu a ideia de que
doencas eram causadas por desequilibrios quimicos e propds
métodos alquimicos para cura-las.

Helena Blavatsky, século XIX. Fundadora da Sociedade
Teosofica, combinando elementos de espiritualismo ocidental e
filosofias orientais. Blavatsky ¢ uma figura central no
renascimento do esoterismo moderno, influenciando correntes
como a Nova Era e o ocultismo.

Papus (Gérard Encausse), século XIX. Médico e escritor,
Papus foi um dos mais importantes ocultistas do século XIX. Suas
obras, como "Tratado Elementar de Magia Pratica" e "Ciéncias
Ocultas", sistematizaram praticas magicas € conectaram o
ocultismo a tradi¢do hermética.
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Aleister Crowley, século XX, Aleister Crowley
revolucionou a pratica magica com o sistema Thelema. Ele
definiu a magia como "a ciéncia e a arte de causar mudancgas
conforme a vontade". Conhecido como o "Grande Besta 666",
Crowley foi um ocultista britanico e fundador do sistema
filoséfico conhecido como Thelema. Ele escreveu diversos textos
influentes sobre magia, incluindo O Livro da Lei e Magick in
Theory and Practice.

Gerald Gardner, século XX. Pai da Wicca moderna,
Gardner ajudou a popularizar o neopaganismo, fundindo antigas
praticas magicas com rituais modernos. Seu trabalho foi crucial
para reintroduzir a magia cerimonial em um contexto espiritual e
ecologico.

Franz Bardon, século XX. Ocultista tcheco e autor de
textos fundamentais sobre magia hermética, incluindo Iniciagao
ao Hermetismo. Bardon enfatizava a pratica espiritual e a
integragdo dos elementos alquimicos em suas ligdes de
autodesenvolvimento magico.

Impactos e Importiancias da Magia nas Sociedades

A magia influenciou profundamente as estruturas
culturais, sociais e espirituais das civilizagdes. Na antiguidade,
forneceu os alicerces para o desenvolvimento da ciéncia e da
medicina. Durante o Renascimento, promoveu o resgate do
pensamento filosofico antigo. Na contemporaneidade, a magia
desempenha um papel importante na espiritualidade alternativa,
oferecendo um caminho de autoconhecimento e conexao com o
universo.
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Conclusao

A magia, em suas diversas formas, sempre esteve presente
na histoéria humana como uma forma de compreender e interagir
com o mundo. De suas origens xamanicas ao renascimento
contemporaneo do esoterismo, ela reflete o desejo humano de
transcendéncia e compreensdo do invisivel. Assim, a magia
permanece como um testemunho da rica imaginagdo e do espirito
de exploragdo que definem nossa espécie.
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A TOPOFILIA NA EDUCACAO RELIGIOSA

Eric Pereira Portuguez

Introducio

Imagine a primeira vez que vocé€ pisou em um lugar que,
de alguma forma, tocou sua alma. Talvez fosse um templo
imponente, banhado por uma luz suave, um recanto natural, onde
o siléncio falava mais alto que as palavras, ou até mesmo um
espaco simples, carregado de memorias e rituais familiares. Para
além da mera localizagdo geografica, esses lugares se revestem
de uma aura especial, tecendo lagos invisiveis de afeto e
significado que moldam profundamente nossas experiéncias e
identidades. Essa conexao visceral com espago, esse “amor ao
lugar” que a Geografia humana de Yi-Fu Tuan, chama de
“Topofilia”, oferece uma visao surpreendentemente rica e
profundamente humana para compreendermos a complexa rede
da Educacao Religiosa.

Por muito tempo, o estudo da educagdo religiosa tendeu a
focar em doutrinas, rituais e narrativas textuais. Contudo,
negligenciar a poderosa influéncia do “onde” se dé a ¢, ¢ perder
uma dimensao essencial da experiéncia religiosa. Neste capitulo
proponho uma jornada exploratéria, convidando vocé leitor, a
desviar o olhar dos compéndios eclesidsticos para os palcos
fisicos, onde a fé se manifesta, se aprende e se internaliza. Ao
adotarmos a perspectiva da topofilia, desvendamos como lugares
especificos, desde os grandiosos santudrios até os humildes
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espagos de oragdo no canto do seu quarto, atuam como
catalisadores da identidade religiosa, veiculos de transmissao de
valores e tradi¢des, e at¢é mesmo como refligios emocionais que
nutrem a espiritualidade individual.

Nesta analise, mergulharemos na forma como os lagos
afetivos com determinados lugares sagrados ou significativos
para a fé nao sdo meros acidentes geograficos, mas sim ativos na
constru¢ao do senso de pertencimento religioso. Investigaremos
como as narrativas, os rituais e as experiéncias coletivas vividas
nesses espacos fortalecem a identidade comunitaria e individual.
Exploraremos ainda como a propria arquitetura, atmosfera
sensorial e as memorias impregnadas nesses locais comunicam
silenciosamente ensinamentos e valores religiosos, influenciando
a maneira como a f¢é é percebida e vivida.

Ao longo dessas paginas, argumentaremos que a Topofilia
ndo ¢ apenas um conceito geografico interessante, mas uma chave
fundamental para uma compreensao mais holistica e empatica da
educacdo religiosa. Ao reconhecermos o poder dos lugares em
moldar a fé, abrimos caminhos para as praticas pedagogicas mais
sensiveis ao contexto espacial da experiéncia religiosa, capazes
de fomentar um aprendizado mais profundo, significativo e
conectado com a propria vivéncia dos educandos. Prepare-se para
descobrir a educagao religiosa sob um novo fascinante angulo, o
do coracdo que se conecta com o lugar onde a fé floresce.
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Topofilia, a Geografia do afeto: vinculos emocionais com os
lugares.

A experiéncia humana est4 intimamente ligada ao espaco.
Nao somos meros observadores passivos do ambiente que nos
cerca, mas sim seres que estabelecem com ele lagos profundos e
significativos. Dentre as diversas formas de interacdo com o
territorio, destaca-se a topofilia, um conceito cunhado pelo
geografo sino-americano Yi-Fu Tuan. Para descrever o “amor ao
lugar”, o conjunto de lacos afetivos, sentimentos de
pertencimento e conexdes emocionais que os individuos e grupos
desenvolvem com  determinados espacos  geograficos.
Compreender a natureza e a profundidade da topofilia ¢ crucial
para analisar como o ambiente molda nossas identidades,
memorias € como exploraremos adiante até mesmo nossas
experiéncias religiosas.

Em sua obra seminal “Topophilia: A Study of
Enviromental Perception, atitudes, and Values” (1974), Tuan
argumenta que a Topofilia ndo se resume a uma simples
apreciacdo estética, mas envolve uma gama complexa de
emogdes e sentidos. Para o autor, “o termo Topophilia inclui
todas as respostas afetivas humanas ao ambiente construido e
natural” (Tuan 1974, p4). Essas respostas afetivas podem variar
em intensidade e natureza, desde um vago sentimento de bem-
estar até um profundo senso de lar e identidade enraizada em um
local especifico. A Topofilia se manifesta através de memorias
sensoriais, experiéncias compartilhadas e a atribuicdo de
significado cultural e pessoal a determinados lugares.

Outro referencial tedrico importante para a compreensao
da topofilia reside na fenomenologia do lugar, como explorada
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pelo filosofo francés Gaston Bachelard em “A poética do espago”
(1957). Embora nao utilize, o termo “topofilia” explicitamente,
Bachelard investiga a maneira como os espagos domésticos, em
particular a casa, se torna depositario de nossas experiéncias mais
intimas e nutrem nossa imaginagao e senso de ser. Para Bachelard
(1957, p5) “a casa ¢ nosso canto do mundo... nosso primeiro
universo”. Essa rela¢do intima e afetiva com o espago primario
da casa e como em nossas interagdes posteriores com outros
lugares, influenciando a forma como percebemos e nos
conectamos com o mundo exterior. A Topofilia, portanto, pode
ser vista como uma extensdo desse apego fundamental ao lar,
expandindo-se para outros espagos que ressoam com nossas
historias e emocgoes.

A importancia da Topofilia reside em sua capacidade de
moldar a identidade individual e coletiva. Os lugares com os quais
desenvolvemos lagos afetivos se tornam parte de quem somos,
influenciando nossas crengas, valores e comportamentos. Como
argumenta o geografo David Lowenthal em "Place Attachment"
(1992), “o apego ao lugar sustenta a continuidade pessoal e social,
fornece um foco para a identidade e oferece um senso de
seguranca” (Lowenthal, 1992, p. 5). Essa sensacao de seguranca
e pertencimento nutrida pela topofilia ¢ fundamental para o bem-
estar psicologico e social dos individuos.

A Topofilia transcende a mera localizagdo geografica,
representando um “ELO” afetivo profundo, complexo e
significativo entre os seres humanos e os lugares. Fundamentadas
nas emogdes, memorias e significados atribuidos aos espagos, a
Topofilia como teorizada por Tuan é implicitamente explorada
por Gaston Bachelard, desempenha um papel crucial na
constru¢dao da identidade individual e coletiva, oferecendo um
senso de pertencimento e continuidade essencial para a
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experiéncia humana. Compreender essas relagdes intimas com o
lugar ¢, portanto, fundamental para analisar diversas dimensdes
da vida humana, incluindo, como veremos, a profunda conexao
entre topofilia e vivéncia da fé.

O florescer da fé no jardim do afeto.

No coracdo do Jardim do afeto, onde cada flor brota do
cuidado e da escuta, a fé se ergue como uma semente que
encontrou solo fértil na empatia. Ali, os gestos mais simples, um
sorriso, um olhar atento, uma palavra acolhedora se tornam um
adubo para o espirito. A fé ndo nasce impositiva, mas desperta
suave entre as pétalas do afeto compartilhado. E no convivio, na
escuta, sem julgamento e na presenga sincera que os lacos
estabelecem, formando raizes profundas. E assim cresce uma fé
que ndo separa, mas une; que ndo condena, mas compreende; que
ndo obriga, mas inspira.

Neste Jardim, cada pessoa € uma flor inica. Suas historias,
suas dores e suas esperang¢as formam um buqué da diversidade. E
¢ no reconhecimento dessa beleza plural que a fé floresceu nao
como doutrina, mas como vivéncia, ndo como regra, mas como
vinculo.

O Jardim do afeto ¢ o espaco onde a espiritualidade se
torna presenga. Onde cuidado transforma a terra seca do
desespero em campos de esperanca. Onde a fé cultivada no
cotidiano, no abrago, no siléncio que acolhe e no gesto que
levanta. E quando a fé floresce nesse Jardim, ela perfuma o
mundo.
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Se a topofilia estabelece o elo afetivo fundamental entre o
ser humano e o lugar, essa ligacdo adquire contornos ainda mais
profundos e significativos no ambito da experiéncia religiosa. A
fé, em suas diversas manifestagoes, frequentemente encontra no
espaco um palco privilegiado para se enraizar, florescer e se
perpetuar. A relacdo entre topofilia e fé ndo ¢ meramente
circunstancial, pelo contrario, a conexao emocional com
determinados lugares se torna um elemento constitutivo da
propria vivéncia religiosa, moldando a identidade, as praticas e o
senso de comunidade dos individuos.

Em muitas tradi¢des religiosas, lugares especificos sao
investidos de sacralidade, tornando-se centros de devogao e
peregrinacdo. Templos, igrejas, mesquitas, sinagogas e até
mesmo sitios naturais sdo carregados de historias, rituais e
presencas percebidas do Divino. Esses locais ndo sao apenas
construcdes fisicas ou acidentes geograficos; eles se tornam
lugares de poder, como descreveria o historiador da religido,
Mircea Eliade em “O sagrado e o profano” (1957). Para Eliade, o
sagrado se manifesta sempre com uma realidade de uma ordem
completamente diferente da realidade natural”. (Eliade, 1957, p.
11). A sacralizagdo de um lugar o eleva do espaco homogéneo e
profano, tornando um “Axis Mundi”, um centro do mundo que
conecta o céu e a Terra. O forte sentimento de reveréncia e
pertencimento que os fi¢is desenvolvem por esses lugares
sagrados ¢ uma clara manifestacdo da topofilia conectada na
experiéncia religiosa. A simples presenga nesses locais pode
evocar emogoes profundas, fortalecer a fé e reforgar a identidade
como membro de uma comunidade religiosa.

A relacdo entre Topofilia e fé se manifesta também na
forma como as narrativas religiosas se ancoram em paisagens e
territorios especificos. A Terra Santa para judeus, cristdos e
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muculmanos, a cidade de meca para os Islamicos ou Rio Ganges
para os hindus sdo exemplos de como a Geografia se torna
extremamente ligada as historias sagradas e a identidade
religiosa. Os fié¢is desenvolvem um profundo aprego e conexao
emocional com esses lugares, mesmo que nunca os visitem
pessoalmente. O imaginario religioso ¢ povoado por essas
paisagens, transmitindo valores, ensinamentos € um senso de
heranca compartilhada. A Topofilia nesse contexto, se estende
para além da experiéncia direta, sendo cultivada através de
relatos, simbolos e rituais que evocam a importancia desses
lugares para a fé.

Além dos grandes centros religiosos, a fé também floresce
em espagos mais intimos e cotidianos, onde a Topofilia se
manifesta de maneira sutil, mas igualmente poderosa. Assim
como em um pequeno vaso cuidado com carinho, a fé também
floresce em espagos mais intimos e cotidianos: um altar
doméstico, um Jardim onde se medita, ou até mesmo um local de
trabalho onde se pratica a ora¢do pode se tornar “lugares de f¢”,
carregados de significado pessoal. Nesses espacos, a conexao
emocional ndo est4 necessariamente ligada a uma historia sagrada
coletiva, mas sim as experiéncias individuais de encontro com o
Divino, de conforto espiritual e de praticas religiosas. O apego a
esses lugares ¢ nutrido pelas memorias das oragdes feitas, do
momento de reflexdo e da sensac¢do de paz e conexao espiritual
que eles proporcionam. A Topofilia nesse sentido, personaliza a
experiéncia religiosa, enraizando a fé no territério afetivo de cada
individuo.

As memorias e experiéncias individuais sdo construidos a
partir do relacionamento do individuo com os lugares, mesmo
aqueles considerados sagrados por uma comunidade sdo
vivenciados de forma particular por cada individuo. As memorias
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de momentos significativos de sua jornada espiritual (uma oragao
respondida em um determinado canto da igreja, um sentimento de
paz profunda em um local natural especifico, um consolo
encontrado em um espaco familiar durante um momento de
dificuldade) se ligam a esses locais carregando os de um
significado pessoal e unico. Essa carga afetiva individual
intensifica a conexao com o lugar e, por extensao, a propria fé.

A forma como cada pessoa percebe sensorialmente um
lugar religioso (a luz, o som, o aroma, a textura) ¢ filtrada por
suas proprias experiéncias, emog¢des e prédisposi¢des. O mesmo
templo pode evocar sentimentos diferentes em pessoas distintas,
dependendo de sua historia de vida e de como esses estimulos
sensoriais ressoa em sua interioridade. Essas interpretagdes
sensoriais subjetivas colore a experiéncia religiosa de forma
pessoal.

A construgdo de lugares de fé intimos vai para além dos
espacos religiosos e formais. Cada individuo pode construir seu
proprio lugar de fé em espagos cotidianos. Um canto especifico
da casa dedicado a oracao, um Jardim onde se encontra a paz, um
caminho da natureza onde se sente conectado com o Divino.
Esses espacos se tornam carregados de significados através da
pratica religiosa pessoal e da emocao ali vivida. A topofilia, nesse
contexto, se manifesta num apego a esses locais que se tornam
extensdes do proprio mundo interior e da relacdo individual com
o sagrado.

Sendo assim, existe uma ressignificagdo pessoal dos
espacos coletivos. Mesmo participando de rituais e praticas
religiosas em espacos comunitarios, cada individuo atribui seus
proprios significados e encontra suas proprias ressonancias. Um
hino pode tocar o coragdo de uma pessoa de uma maneira Unica,
devido a uma lembranca pessoal. Uma leitura sagrada pode trazer
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um site particular para outro. A topofilia, nesse caso, atua na
camada pessoal da experiéncia coletiva, individualizando o
significado do lugar e das praticas ali realizadas.

A conexao afetiva com determinados lugares religiosos
muitas vezes esta ligada a momentos cruciais da biografia de um
individuo. (Batismo, casamento, momentos de luto, consolo,
rituais iniciaticos). Esses locais se tornam Marcos emocionais da
jornada de fé, e o apego a eles ¢ intrinsecamente ligado as
histdrias pessoais de cada um. Sendo assim, a topofilia enraiza a
fé ndo apenas em um espago fisico, mas na propria narrativa da
vida do individuo.

Sendo assim, a relagdo topofilica com a fé personaliza a
experiéncia religiosa ao entrelagar as emogdes, memorias,
interpretacdes sensoriais e a propria historia de vida de cada
individuo com os lugares onde a fé ¢ vivenciada. Essa conexao
afetiva Gnica transforma espagos genéricos em territorios afetivos
da fé, onde a relagdo com o sagrado se torna profundamente
pessoal, enraizada nas experiéncias individuais. Essa relagdo ¢é
profunda, os lugares sagrados atuam como poélos de devogao e
identidade, as narrativas religiosas se ancoram em territorios
significativos, € os espacos cotidianos se tornam palcos intimos
para a vivéncia da fé. “O amor ao lugar”, portanto, ndo ¢ um mero
cenario para a religido, mas sim um elemento ativo que nutre,
molda e fortalece a experiéncia religiosa, demonstrando como a
fé frequentemente floresce no fértil Jardim do afeto pelo espacgo.
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A construcio da fé: perspectivas sociolégicas, psicoldgicas e
culturais

A fé, compreendida como um fendmeno subjetivo e
coletivo, ndo € uma entidade inata ou estatica, mas um processo
continuo de construcdo que envolve multiplas dimensdes da
existéncia humana. Sua formacgao estd intimamente relacionada a
fatores sociais, histdricos, culturais e psicologicos, sendo
moldada pelas experiéncias individuais e coletivas ao longo da
vida.

Do ponto de vista socioldgico, autores como Emile
Durkheim e Max Weber contribuiram significativamente para a
compreensdo da fé como um elemento estruturante das
sociedades. Para Durkheim (1996), a fé religiosa ¢ uma
manifestacdo coletiva que reforca a coesdo social, funcionando
como um mecanismo simbdlico que déa sentido as experiéncias
humanas. Ja& Weber (2004) analisou a f¢ em sua dimensdo
racional e historica, destacando como diferentes sistemas
religiosos influenciaram a ética e a organizacao social, a exemplo
do protestantismo e seu papel no surgimento do capitalismo
moderno.

No campo da psicologia, a fé pode ser interpretada como
um recurso de enfrentamento (coping) diante das incertezas,
angustias e desafios da vida. Viktor Frankl (2017), ao desenvolver
a logoterapia, destacou a importancia da dimensao espiritual do
ser humano na busca por sentido, especialmente em contextos de
sofrimento. A fé, nesse sentido, surge como uma resposta interna
as crises existenciais, possibilitando ao individuo encontrar
significado mesmo em meio a dor.

357



A construcdo da fé também se da no contexto cultural,
sendo influenciada pelas tradi¢des, narrativas, rituais e simbolos
que cada sociedade produz e transmite. Ela ¢ ensinada, cultivada
e transformada ao longo das geragdes, sendo constantemente
ressignificada em resposta as mudancas sociais. A globalizacao,
os avangos tecnoldgicos e o pluralismo religioso do mundo
contemporaneo tém ampliado as possibilidades de expressao da
fé, ao mesmo tempo em que desafiam modelos tradicionais de
crenga.

Portanto, a fé deve ser compreendida como uma
construcdo dinamica e relacional. Sua formac¢ao nao ocorre de
maneira linear ou uniforme, mas desenvolve-se a partir das
interacdes entre sujeito e sujeito, e entre sujeito e mundo.
Normalmente, nasce no contexto familiar, quando a crianga,
ainda em processo de desenvolvimento cognitivo, ouve de seus
pais as promessas, 0os amores € 0s castigos atribuidos a um
determinado Deus. Assim, ela associa palavra, agente e
consequéncia: Deus como figura parental, o amor divino como
espelho do amor dos pais, € as puni¢cdes como respostas as acoes
humanas. Durante esse processo de formacdo simbolica do
mundo, a crianca estabelece relagdes analdgicas entre as figuras
parentais e a divindade, internalizando estruturas religiosas como
espelhos das relagdes afetivas primarias. Essas informagdes sao
refor¢adas ao longo do tempo pelas instancias sociais, como a
escola, a igreja e os meios de comunicagdo, gerando um
relacionamento com o sagrado construido e consolidado no
imaginario coletivo.

Aqui me refiro ao cristianismo e a Deus como exemplos
da emergéncia da fé no terreno mental de uma crianga que esta
descobrindo o mundo e aprendendo com seus pais a reconhecer o
que, supostamente, seria o0 melhor caminho. No entanto, levanta-
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se uma questdo provocativa: como um individuo brasileiro,
nascido no ano 2000, pode desenvolver f¢ em um Orix4,
divindade de matriz africana, ou em Buda, figura central de
tradi¢des asiaticas em pleno agora, se ele foi socialmente
influenciado desde o nascimento a crer em um Deus cristdo, dada
a forte marca crista da formagao sociocultural brasileira?

Esse exemplo vem para ilustrar como a f¢é, embora
inicialmente induzida, pode ser reconstruida e redirecionada ao
longo da vida por meio da reflexdo critica, das experiéncias
pessoais e do didlogo com diferentes visdes de mundo. Nesse
processo, a fé deixa de ser apenas uma heranga simbolica imposta
¢ torna-se uma constru¢do sensivel e auténtica, nascida da
percepgao individual e das experiéncias concretas mediadas pelos
sentidos (tato, audigdo, visdo, paladar e olfato). Esses sentidos,
que nos conectam com o mundo, também operam como canais
pelos quais o sagrado ¢ percebido, experimentado e, muitas vezes,
internalizado. Se levarmos em considera¢ao que o mundo exterior
¢ percebido através dos sentidos, as experiéncias com as novas
culturas religiosas também sera.

Imaginemos, por exemplo, um primeiro contato com um
templo de Candomblé, uma tradi¢do que, sob muitos aspectos, se
opde aos principios do cristianismo hegemonico, responsavel por
moldar os valores morais, sociais ¢ simbodlicos da maioria dos
brasileiros. Comumente, esse primeiro contato ocorre por meio
da busca de orientagdo para questdes seculares (saude, vida
profissional, relagdes sociais ou afetivas) através do oraculo
divinatorio, como o jogo de buzios. Nesse cendrio, o individuo se
depara com uma ritualistica intensamente sensorial: sente o
cheiro forte das bebidas ritualisticas borrifadas sobre os
assentamentos, ouve canticos e rezas em linguas africanas que
diferem de sua lingua materna, observa gestos simbolicos e
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imagens desconhecidas, percebe a vibracdo do ambiente e,
principalmente, se surpreende ao escutar informagdes pessoais
profundamente precisas, que parecem ir além da deducao logica
ou do acaso.

Ademais, nessa abordagem inicial, o individuo também se
depara com uma estrutura social e uma linguagem que evocam o
senso familiar. Os titulos e formas de tratamento utilizados na
comunidade do Candomblé, como 'pai de santo', 'filho de santo',
'irmao’, 'tio' e 'avd/avo', criam um ambiente onde o senso de
pertencimento ¢ imediatamente refor¢ado. Essa linguagem
familiar ressoa com a experiéncia primaria de construcao da f¢,
que frequentemente ocorre no seio familiar, oferecendo um solo
fértil para o desenvolvimento de um novo vinculo religioso e
afetivo com o espaco do terreiro. Esse conjunto de estimulos
sensoriais provoca um deslocamento da ldégica religiosa
aprendida, desestabilizando certezas e abrindo espago para novas
compreensdes do sagrado. As reacdes que surgem diante dessa
experiéncia (surpresa, medo, encantamento, curiosidade) revelam
que a fé pode ser (re)ativada e ressignificada a partir de vivéncias
concretas que tocam o corpo, a memaoria € a emoc¢ao.

Assim, a fé deixa de ser apenas crenca abstrata para se
tornar experiéncia sentida, corpo atravessado pelo sagrado,
percep¢ao em movimento. Essa reconstrugcdo sensorial da fé
amplia a compreensdo do fendmeno religioso para além da
doutrina, revelando-o como algo que se aprende, se experimenta
e se transforma ao longo da vida. Nesse momento de transi¢do, a
fé inicialmente construida de forma social e cultural comeca a
entrar em um estado de choque. O individuo, confrontado com o
socialmente diferente, aquilo que antes era visto como estranho,
exotico ou até mesmo proibido, se surpreende com a poténcia
simbolica e afetiva da nova experiéncia religiosa. A busca por
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respostas as suas inquietacdes existenciais e praticas o leva a se
permitir pequenas rupturas com os paradigmas aprendidos,
abrindo espago para reviver o sentimento genuino de experiéncia
com o sagrado.

Ao se inserir de maneira mais profunda nessa nova
cosmovisdo religiosa, o individuo passa a participar de
ritualisticas mais complexas e imersivas, como os ebos e os boris.
Nesses rituais, 0 corpo, que antes era mero receptor passivo da
doutrina, torna-se protagonista da experiéncia espiritual. A ¢ ¢
agora vivida de forma tatil, olfativa, sonora, e visual: alimentos
sagrados sao manipulados sobre o corpo, aplicados na cabega, nas
maos ou nos pés; os canticos entoados ao som dos atabaques
criam uma atmosfera vibracional que reverbera nos sentidos mais
profundos; aromas marcantes das comidas e elementos
ritualisticos inundam o ambiente, ativando o olfato; o toque dos
sacerdotes e o contato com objetos sagrados ressignificam o tato;
e, por fim, o paladar ¢ intensamente convocado na ingestao de
comidas como o manjar ou bebidas como o alua, que ndo apenas
nutrem o corpo, mas consagram o ato de se alimentar como gesto
espiritual.

Essa nova vivéncia do sagrado ndo se dd mais como
abstracdo mental subjetiva, mas como realidade encarnada
concreta. A fé, antes internalizada de forma quase automatica e
simbolica, passa a ser reconstruida a partir da experiéncia direta
e concreta com o divino. Os sentidos deixam de ser meros
receptores periféricos e assumem papel central na media¢do do
sagrado, tornando-se canais pelos quais a nova fé ¢ nao apenas
compreendida, mas verdadeiramente sentida.

E nesse ponto que a conexdao com o conceito de topofilia
se torna evidente. A experiéncia positiva e significativa
vivenciada no templo de Candomblé, permeada por estimulos
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sensoriais intensos e pela sensagao de acolhimento e revelagao,
pode levar ao desenvolvimento de um forte lago afetivo com
aquele lugar. Esse "amor ao lugar", essa topofilia, surge da
ressonancia emocional e espiritual que o espaco proporciona. A
vivéncia auténtica e transformadora dentro do templo pode fazer
com que o individuo comece a identificar aquele local ndo apenas
como um espaco fisico, mas como um "lugar de fé", carregado de
significado pessoal e espiritual. Essa conexdo emocional com o
espaco, nutrida por experiéncias positivas, pode, por sua vez,
contribuir para a constru¢do de uma nova identidade religiosa, a
medida que o individuo se sente pertencente e conectado com
aquela comunidade e sua cosmovisao.

O Eden terrestre

A questdo de “Onde a fé floresce” nos transporta para
analise dos multiplos palcos geograficos onde a devogao se
manifesta e desenvolve. Como vimos, esses locais variam em
escala e significado, desde os grandiosos centros religiosos que
atraem milhdes de peregrinos, até os espagos singulares que
ressoam a experiéncia espiritual individual. As escolhas para a
sacralizacdo desses lugares ndo sdo arbitrérias, elas refletem
valores culturais, crengas teoldgicas e a propria historia da
comunidade de fé.

Os centros religiosos globais como Jerusalém, Meca,
Vaticano, entre outros, exemplificam como a fé pode se
concentrar em pontos geograficos especificos, conferindo a esses
locais um poder simbdlico imenso. A histdria sagrada, os eventos
fundadores e a presenga das reliquias ou locais de manifestagao
divina transformam essas cidades em imds espirituais. A
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Topofilia nesse contexto, ¢ intensificada pela experiéncia coletiva
da peregrinacdo, pelo contato com a historia vivida da fé e pela
sensagdao de estar no centro do mundo religioso. A arquitetura
monumental, os rituais ancestrais ¢ a atmosfera de devogao
contribuem para a criacdo de um forte lago emocional entre os
fiéis e esses lugares sagrados.

Em escala regional e local, encontramos a floresta,
templos, igrejas, mesquitas, sinagogas e outros edificios
religiosos, onde a propria construcao desses espagos muitas vezes
reflete a cosmologia e os valores da tradicdo religiosa. A
orientagdo, os materiais utilizados, a iconografia e a acustica sao
cuidadosamente planejados para criar um ambiente propicio a
oragdo, a meditagdo e a experiéncia do sagrado.

A arquitetura religiosa, em suas diversas manifestagdes ao
redor do mundo, transcende a mera funcionalidade de abrigo e
espaco de culto, constituindo-se frequentemente como uma
poderosa forma de comunicacao simbolica na qual a geometria
desempenha um papel fundamental. A utilizacdo de formas
geométricas especificas nao ¢ arbitraria; pelo contrario, reflete as
crengas cosmoldgicas e os valores espirituais inerentes a cada
tradicao religiosa. A geometria sagrada, presente em templos,
igrejas, mesquitas, sinagogas e outros espacgos de fé, configura
uma linguagem silenciosa que evoca o sagrado e facilita a
conexao entre o ser humano e o Divino. Essa linguagem
silenciosa das formas contribui significativamente para a
atmosfera dos lugares de fé, fortalecendo a conexao emocional e
espiritual dos individuos com esses espagos, um aspecto central
da topofilia.

O circulo, por exemplo, emerge como uma forma
geométrica recorrente em diversas tradi¢des religiosas,
simbolizando a eternidade, a totalidade e a perfeicao. Destituido
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de comego e fim, o circulo representa a natureza infinita do
sagrado. Em muitas culturas, a cupula das igrejas, como o
imponente domo da Basilica de Sao Pedro, ou as graciosas
cipulas das mesquitas isldmicas, assume a forma circular,
representando a abobada celeste e a unido entre o céu e a Terra.

Em contrapartida, o quadrado estd frequentemente
associado a Terra, a estabilidade e a ordem. Nas plantas de muitos
templos, a forma quadrada ou retangular ¢ utilizada para
representar o mundo material, em contraposi¢cdo a circularidade
do céu. A disposicdo dos espagos internos, como os altares e os
locais de assembleia, muitas vezes segue uma logica geométrica
que busca transmitir uma sensa¢do de equilibrio e solidez. A
propria orientacao de algumas igrejas, tradicionalmente voltadas
para o leste, onde o sol nasce, pode ser entendida como um
aspecto geométrico carregado de significado simbdlico.

A espiral ¢ outra forma geométrica que assume um
significado simbdlico em diversas tradi¢goes. Ela pode representar
0 movimento, a evolugdo, o crescimento espiritual e a jornada da
alma em direcdo ao Divino. Encontramos a espiral presente em
elementos arquitetdnicos como escadarias que convidam a
ascensdo, colunas adornadas com padrdes espiralados e
decoragdes intrincadas. Em outras tradigdes, como em certas
formas de arte meditativa como as mandalas, a espiral também
simboliza a jornada interior.

Além dessas formas basicas, a arquitetura religiosa
também se utiliza de propor¢cdes e relagcdes geométricas
complexas, muitas vezes baseadas em principios matematicos
considerados sagrados. A propor¢do 4urea, por exemplo,
observada em inumeras obras de arte e presente na propria
natureza, ¢ utilizada em templos para criar uma sensacdo de
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harmonia e beleza que eleva o espirito, sendo percebida
intuitivamente como agradavel e equilibrada.

No contexto brasileiro, a rica diversidade religiosa
também se manifesta na variedade de formas geométricas
presentes nos espagos sagrados. As igrejas barrocas, com suas
curvas e contracurvas, expressam a exuberancia e a emoc¢ao da fé
catolica. Os terreiros de Candomblé e Umbanda, por sua vez,
organizam-se em torno de um eixo central, o I1€, onde os rituais
se desenrolam em espacos que podem ser circulares ou
retangulares. Ja os centros espiritas frequentemente prezam pela
simplicidade das formas, buscando um ambiente propicio a
concentracdo e a meditacao.

Em suma, a geometria sagrada na arquitetura religiosa
constitui uma linguagem simbolica poderosa, capaz de comunicar
significados profundos e evocar experiéncias espirituais. Ao
explorar as formas geométricas presentes nos espagos de fé,
podemos ampliar nossa compreensao sobre como a arquitetura
contribui para a vivéncia religiosa e para a construcdo da
identidade dos fi¢is. Essa exploracao, no contexto da educacao
religiosa, oferece uma oportunidade valiosa para os alunos
observarem e interpretarem a linguagem visual dos espacos
sagrados, enriquecendo sua compreensao da fé em suas multiplas
dimensoes.

A topofilia, nesse caso, ¢ cultivada pela familiaridade com
0 espago, pela participagao regular em rituais comunitarios e pela
associagdo do local, com momentos significativos da vida
religiosa (Batismos, casamentos, funerais e outros ritos). O
templo se torna para muitos fiéis, um segundo lar, um refigio
espiritual onde encontram conforto, orientacdo e um senso de
pertencimento.
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Além dos espacos construidos, a fé¢ também se fertiliza em
terrenos de paisagens naturais sacralizadas. Montanhas
consideradas moradas das divindades, rios tidos como
purificadores, florestas sagradas e grutas de revelacdo sdo
exemplos de como um ambiente natural pode ser investido de
significado religioso. Sendo assim, a topofilia ¢ manifestada
através da admiragdo (visao) pela beleza e pela forca da natureza,
interpretada como manifestacio do poder Divino. A
contemplacdo desses espacos pode despertar sentimentos de
reveréncia, humildade e conexdo espiritual, rituais e
peregrinagdes a esses locais reforcam o elo emocional entre os
fiéis e o territorio considerado sagrado.

Finalmente, n3o podemos negligenciar o papel dos
espacos domésticos como locais onde a fé a floresce de maneira
intima e pessoal. Um altar simples, um canto de oragao, a leitura
de textos sagrados em familia, essas praticas cotidianas
transformam o lar em um espago de devocdo. A topofilia ¢
construida através da repetigdo de rituais, da transmissdo
intergeracional da fé e da associagdo do lar com sentimentos de
seguranga, amor e espiritualidade. O lar, se torna assim o primeiro
e mais fundamental lugar de fé para muitos individuos.

A fé encontra seu “Eden terrestre” em uma variedade de
palcos geograficos, desde os grandiosos centros de peregrinacao
até¢ a intimidade do lar. A sacralidade investida nesses lugares,
seja por meio da histéria da arquitetura ou da beleza natural, nutre
a topofilia e fortalece a experiéncia religiosa dos individuos. O
“onde” a fé se manifesta €, portanto, tdo importante quanto o “o
que” e o0 “como” se acredita.

A fé ndo floresce no vacuo, ela se nutre de experiéncias
concretas, interagdes sociais e, fundamentalmente, da relagdo
visceral com os lugares que se tornam imbuidos de significados
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religiosos. Compreender os mecanismos pelos quais a conexao
com o lugar molda e fortalece a fé é essencial para aprofundar
nossa analise sobre a educagdo religiosa sob a perspectiva da
topofilia, conceito central na Geografia da Religido (Eliade, 1957;
Tuan, 1974). Essa influéncia se manifesta de diversas formas,
atuando nos sentidos, na memoria, nas praticas e no proprio senso
de identidade dos individuos e da comunidade.

Um dos mecanismos primarios através dos quais o lugar
nutre a f¢é, ¢ a experiéncia sensorial. Os espacos religiosos sao
frequentemente projetados para estimular os sentidos de maneira
que evocam o sagrado. A visao de vitrais coloridos filtrando a luz,
de imagens sacras adornando as paredes ou da imensiddo de uma
catedral, elevando o olhar para o céu, cria uma atmosfera de
reveréncia e contemplagdo. A audi¢@o dos canticos liturgicos, do
som solene de um 6rgao, ou do siléncio reverente de um local de
meditagdo, induz a um estado de espirito propicio a oragdo e a
introspecc¢ao. O olfato, através do aroma de incenso, de flores em
um altar ou do ar puro de um local natural considerado sagrado,
pode despertar memorias religiosas e criar uma sensagdo de
transcendéncia. O tato ao tocar objetos de devocao, ao ajoelhar-
se em um local sagrado ou a sentir a textura de um livro religioso
antigo, estabelece uma conexao fisica com a tradi¢do e a historia
da fé. Até mesmo o paladar, em rituais que envolvem a partilha
de alimentos sagrados, pode fortalecer os lagos comunitarios e a
experiéncia religiosa. A topofilia, nesse sentido, ¢ intensificada
pela riqueza sensorial dos lugares de fé, que gravam as
experiéncias religiosas de forma multissensorial na memoria dos
individuos, ativando a areas do cérebro ligada a emocdo de
maneira particularmente intensa. Diferentes tradi¢des culturais e
religiosas também enfatizam os sentidos especificos em seus
espacgos ¢ rituais, como a centralidade da audi¢cdo na musica
littrgica ou papel do olfato em rituais como incensos. O proprio
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siléncio em alguns espacos configura-se como uma poderosa
experiéncia sensorial, proporcionando a introspec¢ao.

Outro mecanismo ¢ o poder das narrativas e das memorias
associadas aos lugares. Os espagos religiosos sdo frequentemente
palcos de eventos fundadores, milagres, vidas de santos e
momentos cruciais na histéria da fé. As historias contadas e
recontadas sobre estes lugares os carregam de significados e os
tornam sagrados para as geragdes seguintes. A peregrinacao ao
local onde um evento biblico ocorreu, a visita a um templo
constituido em homenagem a um santo, ou a celebragdo de um
ritual anual em um lugar especifico, conectam os fiéis com a
historia viva da sua tradigdo. A topofilia nesse contexto, ¢é
alimentada pela consciéncia de compartilhar um legado histdrico
espiritual com aqueles que estiveram naquele lugar antes. As
memorias pessoais de experiéncias religiosas significativas,
vivenciadas em um determinado local também contribui para
fortalecer o apego e a fé. Um batismo na igreja da infancia, o
momento de profunda ora¢do em um santuario ou uma celebragao
comunitdria em um espago familiar criam lagos emocionais
duradouros com esses lugares. O poder dessas narrativas reside,
em parte, na sua capacidade de se tornarem “locais de memoria”
para a comunidade de fé, preservando a memdria coletiva e
transmitindo-a as novas geragdes, fortalecendo o lago emocional
com o lugar e a identidade religiosa compartilhada. As emogdes
associadas a essas narrativas intensificam ainda mais o
significado do local.

As praticas rituais realizadas em espagos especificos sao
outros mecanismos fundamentais na relacdo entre lugar e fé. Os
rituais religiosos frequentemente possuem uma dimensao
espacial intrinseca, com movimentos, orientacdes e interagdes
que ocorrem em locais designados. A repeti¢ao desses rituais ao
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longo do tempo, em um mesmo espago, cria um senso de
continuidade e tradigdo. A participagdo nesses rituais em um
lugar significativo fortalece o senso de pertencimento a
comunidade de f¢é e reforca as crengas e valores compartilhados.
A topofilia aqui, € cultivada pela experiéncia coletiva do ritual em
um espaco que se torna sinonimo de praticas religiosas. O proprio
ato de se deslocar para um local especifico para participar de um
ritual, (como uma peregrina¢do), demonstra a importancia
atribuida aquele lugar na vivéncia de fé. Como assinala Roberto
DaMatta (1979, p. 47), ao analisar os rituais no Brasil: "o espago
ritualizado ndo ¢ um mero palco, mas um elemento ativo na
producdo e reproducdo da ordem social e cosmoldgica, onde os
corpos se movem e interagem de maneiras prescritas, refor¢ando
os lacos entre os participantes e o sagrado", ou seja, a dimensao
corporal dos rituais, gestos, posturas realizadas nesses espacos
reforca a internalizagdo das crencas e a conexdao com o lugar. O
ritual também utiliza o espaco como linguagem comunicando
significados teologicos através da orientagdo e movimentagdo. A
propria realizagao do ritual pode transformar um local em espago
sagrado para os participantes.

A conexdao com os lugares de fé nutre o senso de
pertencimento e identidade religiosa. Compartilhar espagos
sagrados com outros membros da comunidade cria lagos sociais
duradouros e contribui para a construcao de identidades coletivas.
A identificacdo com certos lugares especifico, a igreja do bairro,
mesquita da familia, o templo da comunidade, torna-se parte da
propria identidade religiosa de cada individuo. A topofilia atua
como um cimento social, unindo os fi¢is por meio de vinculos
afetivos com lugares significativos. Esse sentimento de
pertencimento, enraizado na relagcdo afetiva com os espagos,
oferece suporte emocional, refor¢a a f¢ individual e contribui para
aresiliéncia das comunidades religiosas. Os lugares de fé também
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funcionam como marcos simbdlicos: sdo fronteiras que
delimitam a identidade do grupo e, a0 mesmo tempo, centros que
acolhem e fortalecem. Em contextos de adversidade, o apego a
esses espacos pode representar uma forma de resisténcia a
preservacao da identidade coletiva.

Sendo assim, a fé floresce através de uma profunda
interacao entre os individuos, suas experiéncias sensoriais, as
narrativas e memorias associadas aos lugares, as praticas rituais
realizadas nesses espagos € o senso de pertencimento comunitario
que eles proporcionam. Compreender esses mecanismos ¢
fundamental para reconhecer o papel da topofilia na educagao
religiosa e para explorar como a valorizacao dos lugares podem e
devem enriquecer o processo de ensino-aprendizagem da f¢.

Implicagdes pedagogicas da topofilia na educacio religiosa: a
urgéncia da sensibilidade ao contexto espacial

A fé, como exploramos, ndo ¢ um construto abstrato
flutuando no éter; ela se enraiza em territorios concretos, nutrindo
se de afetividade que desenvolvemos pelos lugares. Transpor essa
compreensdao para o campo da educagdo religiosa implica uma
visdo profunda das praticas pedagogicas, demandando dos
educadores uma acentuada sensibilidade ao contexto espacial em
que os alunos vivenciam a fé.

Por muito tempo, a educagdo religiosa tendeu a
homogeneizar a experiéncia da fé, focando em contetudos
doutrinais e rituais descontextualizado de sua ancoragem
espacial. Contudo, ignorar a diversidade dos “palcos de devogao”
(Portuguez, texto anterior) nos quais o afeto se manifesta ¢
negligenciar uma dimensdo fundamental da identidade religiosa
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e da propria aprendizagem. Como bem aponta (Brandao, 1986, p.
57): “O espago vivido ndo ¢ apenas o cenario da agdo, mas parte
constitutiva da experiéncia”. Para a educagdo religiosa, isso
significa que o local onde a fé praticada e vivenciada ndo ¢ um
mero plano de fundo, mas influencia ativamente a forma como os
individuos compreendem, sentem e expressam sua religiosidade.
Essa perspectiva nos convida a reconhecer que os espagos nao sao
neutros, eles carregam historias, memorias, afetos e, no contexto
religioso, uma densidade simbolica particular.

No ambito dos espacos religiosos tradicionais (Templos,
igrejas, mesquitas, sinagogas, centros espiritas, entre outros), a
sensibilidade do educador passa pelo reconhecimento da
importancia desses locais para a comunidade de fé dos alunos.
Compreender a histéoria daquele espago, seus rituais,
caracteristicas, suas arquiteturas ¢ a fungdo social dentro da
comunidade podem enriquecer significativamente o processo de
aprendizagem. Uma visita guiada que explore ndo apenas os
aspectos historicos e artisticos, mas também o significado
emocional e espiritual daquele lugar para os fiéis, pode gerar um
aprendizado mais profundo e significativo do que a mera
memorizagao de informag¢des doutrinais. No contexto brasileiro,
essa sensibilidade implica reconhecer a pluralidade dos templos e
centros religiosos, cada um com sua historia particular e
significado para as diversas comunidades de fé que compdem o
tecido religioso do pais. Além da visita, atividades como convidar
membros da comunidade para compartilhar suas experiéncias,
analisar ai iconografia e realizar praticas meditativas respeitosas
podem aprofundar a conex@o. Nesse sentido, a abordagem de
(Moura, 2005, p. 123) Sobre a importancia da contextualizagao
historica e cultural no ensino religioso se torna crucial. “A fé se
manifesta em contextos especificos e compreender esses
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contextos ¢ essencial para uma educagdo religiosa relevante e
engajadora”.

Entretanto, a sensibilidade ao contexto espacial na
educagdo religiosa ndo se limita aos aspectos religiosos formais.
E igualmente importante reconhecer e valorizar os lugares de fé
que se manifestam no cotidiano dos alunos. O lar, por exemplo,
bem como explorado por Bachelard (1996) em “A poética do
Espaco”, ¢ o primeiro universo afetivo onde as primeiras
experiéncias de fé transmitidas pelas familias através de rituais,
oracdes ¢ exemplo se enraizam. Ignorar a importancia desses
espacos ¢ perder uma oportunidade valiosa de conectar o
aprendizado religioso com a vivéncia concreta dos alunos. A
“poética do espago” de Bachelard de nos ajuda a entender o lar
como um “ninho” de afetos, onde as primeiras sementes de fé sdo
plantadas e nutridas através das interagdes familiares e dos
objetos carregados de significado religioso. Atividades que
convidem os alunos a refletir sobre os seus proprios espagos de
oracdo ou meditacdo em casa, sobre os objetos religiosos que
possuem significados para eles e sobre as praticas religiosas
familiares pode fortalecer a conexdo entre a fé e ensinada e a fé
vivida.

Da mesma forma, a comunidade em que o aluno estd
inserido também configura um importante espaco de vivéncia da
fé. Festas religiosas locais, tradi¢gdes culturais como forte
componente religioso e até mesmo espacos publicos que se torne
palco de manifestacdes religiosas (procissdes, romarias urbanas,
congadas ou qualquer outra forma de culto) moldam a experiéncia
religiosa dos individuos. O educador sensivel a esse contexto
pode utilizar essas referéncias para tornar o aprendizado mais
relevante e conectado com a realidade dos alunos. O educador, ao
reconhecer essas manifestagdes, pode utiliza-las como “textos
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vivos” para a reflexdo e o dialogo em sala de aula, conectando o
conteudo formal com a rica experiéncia religiosa presente no
cotidiano dos alunos, como argumenta Junqueira Filho, (2001, p.
45). “A educacao religiosa deve dialogar com o universo cultural
e social dos educandos, reconhecendo as multiplas formas de
expressao da fé presente em seu entorno”.

Para operacionalizar essa urgéncia da sensibilidade
espacial, diversas estratégias pedagogicas podem ser adotadas. O
mapeamento afetivo dos espagos de ¢, por exemplo, permite que
os alunos explicitem suas conexdes pessoais com os lugares,
compartilhando as emog¢des e memorias associadas a eles. A
criagdo de um “cantinho de fé” na escola, com imagens, sons de
objetos simbodlicos, pode estimular a imersao e a reflexdo sobre
diferentes atmosferas religiosas. Projetos de pesquisas sobre
lugares sagrados, incentivando os alunos a investigarem as suas
historias e significados, e a utilizagdo de recursos multimidia,
como fotos e videos, podem expandir os horizontes dos alunos
para os espacos que ndo podem visitar. Promover um didlogo
mais integrado com membros mais velhos da comunidade
religiosa também enriquece a compreensdo das experiéncias
ligadas aos lugares de f¢.

Para avaliar o aprendizado dos alunos a partir da
perspectiva da topofilia, diversas abordagens podem ser
utilizadas. A observacdo da participagdo de engajamento dos
alunos em atividades como visitas ha espacos religiosos e
discussdes sobre os seus proprios lugares de fé, pode fornecer
informagdes valiosas. Analise de trabalhos escritos como diarios
reflexivos sobre as experiéncias em diversos espacos, mapas
afetivos dos seus locais de fé, estudo de caso sobre as historias, €
o significado de um determinado lugar sagrado, pode demonstrar
a profundidade da compreensdo. Projetos criativos como a
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apresentacdes multimidia, produgdes artisticas ou narrativas que
explorem a conexdo entre fé e lugar, também pode ser
instrumentos de avaliacdoes. Além disso, a proposigao da
atividade, que envolve a pesquisa e apresentacdo de historias e
narrativas locais de f€, permite verificar a capacidade dos alunos
de reconhecer e valorizar a diversidade das experiéncias
religiosas em seu entorno. A alta avaliagdo e, a avaliagcdo por
pares também pode ser incorporada para fomentar a reflexdo
critica sobre os proprios aprendizados, como também, a dos
colegas em relacdo a sensibilidade ao contexto espacial da fé.

Sendo assim, torna-se fundamental reconhecer que a
conexao emocional com os lugares potencializa a aprendizagem
cognitiva, tornando a informagao mais significativa e duradoura.
A exploracdo sensivel dos espagos de diferentes tradigcdes
fomenta a empatia e o respeito pela diversidade religiosa. Além
disso, a educagdo religiosa deve estimular a reflexdo critica sobre
como os espagos se tornam sagrados e sobre as questdes de acesso
a inclusdo relacionada a eles. A formag¢do do educador religioso
também deve enfatizar o desenvolvimento da sensibilidade
espacial e a inclusdo de temas relevantes em sua formacao
continuada.

A implicagdo pedagogica central, da perspectiva da topou
filia na educacao religiosa, reside na urgéncia de desenvolver uma
profunda sensibilidade ao contexto espacial da fé, isso implica e
além da transmissdo de contelidos abstratos e reconhecer a
importancia dos lugares, tanto os sagrados tradicionais quanto os
cotidianos, como elementos ativos na constru¢do da identidade
religiosa e na propria experiéncia da fé. Ao valorizar esses
espacos e integra-los de forma consciente ao processo educativo,
os educadores podem fomentar um aprendizado mais
significativo, engajador e conectado com a rica complexidade da
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vivéncia religiosa de seus alunos, nutrindo ndo apenas o intelecto,
mas também o coracdo e a alma dos aprendizes.

A urgéncia da sensibilidade ao contexto espacial na
educacdo religiosa, embora central, ndo se esgota na valorizacao
dos espagos tradicionais e cotidianos. Uma abordagem
pedagbgica completa e relevante para o século XXI deve expandir
suas fronteiras para incorporar a perspectiva da justiga espacial, a
crescente influéncia do espago virtual e uma reflexdo ética sobre
a relacdo com os lugares sagrados.

Em primeiro lugar, a justica espacial clama por uma
atencao pedagodgica que va além do reconhecimento dos espagos
da fé dominante. E imperativo considerar como diferentes grupos
religiosos, em particular as minorias e aqueles historicamente
marginalizados, vivenciam e acessam os territorios da fé. Para
muitas comunidades, seu espago religioso ndo ¢ apenas local de
culto, mas também centros de resisténcia cultural e de afirmacao
identitarias em face da opressdao e do preconceito. A educacao
religiosa, portanto, tem um papel crucial de iluminar essas
dindmicas, promovendo a empatia € a compreensdo da
diversidade das experiéncias religiosas no tecido social. Ao
reconhecer as Barreiras fisicas, econdmicas ou sociais que podem
impedir o acesso a certos espagos, a pedagogia da topou filia pode
inspirar agoes que busquem a equidade e a inclusao.

Em segundo lugar, a ascensdo do ciberespaco como um
novo e significativo lugar de ¢ desafia as concepgdes tradicionais
da territorialidade religiosa. Comunidades virtuais florescem,
tempos e celebragdes migram para plataformas online, e
peregrinagdes ganham uma dimensdo digital. Ignorar essa
realidade na educacdo religiosa seria negligenciar uma parte
crescente da vivéncia da fé, especialmente entre as geragcdes mais
jovens. E fundamental explorar pedagogicamente como esses
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espagos virtuais complementam, transformam, até mesmo
substituem em certas ocasides os espacos fisicos. Compreender a
hibridizagdo das experiéncias religiosas, onde a participagao
presencial se mistura com a interacdo online, oferece novas
oportunidades e desafios para o ensino e aprendizagem da f¢é.

Por fim, uma abordagem pedagogica sensivel ao espago
deve cultivar uma dimensdo ética na relacdo com os lugares
sagrados. Isso implica desenvolver nos alunos uma consciéncia
de importancia do cuidado e da preservacao desses espacgos,
sejam eles construgdes histdricas, sitios naturais de significado
espiritual ou at¢é mesmo os espacos virtuais de devogdo.
Reconhecer o valor religioso, cultural e historico desses locais
deve inspirar uma ¢ética de responsabilidade e respeito. No
contexto do turismo religioso, por exemplo, a educagdo pode
desempenhar um papel vital na promogao de praticas sustentaveis
e conscientes, garantindo a preservacao desses locais para as
futuras geracdes.

Para integrar essas perspectivas complementares de forma
eficaz, a interdisciplinaridade se apresenta como um caminho
promissor. Conectar a educagdo religiosa com a Geografia, a
histdria, a sociologia, antropologia e as artes podem oferecer aos
alunos uma compreensdo mais rica e multifacetada da complexa
relagdo entre f€é e o espago. Ao analisar como as diferentes
disciplinas abordam o tema, os educandos podem desenvolver um
olhar mais critico e abrangente sobre as construgdes sociais, a
vivéncia e a ética dos lugares de fé.

Sendo assim, a educagao religiosa sobre a lente topofilica,
ao abracar as dimensdes da justica espacial, da virtualidade, da
¢tica e da interdisciplinaridade, pode ir além de mera transmissao
de doutrinas e rituais. Ela se torna uma jornada de descoberta e
compreensao profunda de como a fé sem enraiza, se manifesta e
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se transforma nos diversos territorios da existéncia humana,
preparando os alunos para uma vivéncia religiosa, mas
consciente, engajada e respeitosa no mundo contemporaneo.

Utilizagdo de lugares como recursos pedagogicos:
transcendendo as salas de aulas.

Se a sensibilidade ao contexto espacial langa as bases para
uma educacao religiosa mais conectada as realidades dos alunos?
A utilizagdo intencional dos lugares como recursos pedagdgicos
representam um passo além, transformando os espagos de fé¢ de
vivéncia em verdadeiros laboratorios de aprendizagem. Em vez
de meros cenarios, os lugares podem se tornar ferramentas ativas
no processo de ensino aprendizagem, oferecendo experiéncias
sensoriais, historicas, culturais e espirituais que transcendem as
limitacdes da sala de aula.

A visita exploratoria a espagos religiosos tradicionais, por
exemplo, pode ser muito mais do que um passeio informativo.
Planejada com objetivos pedagodgicos claros, essas experiéncias
podem envolver a observacgao da arquitetura e da arte Sacra como
forma de linguagem religiosa, a analise dos rituais, das praticas
ali realizadas, bem como o contato com membros da comunidade
de fé para compreender o significado daquele lugar para eles. A
atividade como identifica¢do de simbolos religiosos, a discussdo
sobre a historia do templo e sua relagdo com a comunidade, ou
ainda a reflexdo sobre os sentimentos e as emogdes despertadas
pela atmosfera do local, pode transformar a visita em uma rica
experiéncia de aprendizado.
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Nesse sentido, a perspectiva de Arroio (2011. p. 35) Sobre
a importancia da experiéncia sensivel na educagdo, se alinha
perfeitamente:

“O corpo que sente, que se move nNo espaco, que
interage com o outro. E um corpo que aprende de
forma mais profunda e significativa”.

Além das visitas presenciais, a educacao religiosa pode se
valer de recursos virtuais para explorar os lugares de fé distantes
e de dificeis acessos. Tour virtuais em 360° por grandes centros
religiosos, documentarios que exploram a historia e o significado
de locais sagrados, e at¢ mesmo a utilizagdo de ferramentas de
realidade aumentada que permitam aos alunos interagir com a
representacdo virtual desses espagos, podem ampliar os
horizontes de aprendizagem e despertar o interesse por diferentes
tradicoes religiosas e suas manifestagcdes espaciais. No entanto, a
utilizacdo dessas tecnologias, deve vir acompanhada de uma
reflexdo critica sobre a representacdo desses espacos e sobre a
importancia da experiéncia presencial, sempre que possivel.

A valorizagao dos espagos cotidianos dos alunos como
recursos pedagdgicos também se mostra promissora. Projetos que
convidem os alunos a mapear seus proprios “lugares de f&” em
casa ou na comunidade, e a identificar os simbolos religiosos
presentes nesses ambientes € a compartilhar suas experiéncias e
significados, podem fortalecer a conexdo entre a fé e a vida
cotidiana. A criagdo de uma sala de conexao e representacao
simbdlica da fé, ou mesmo, a exploragdo do significado de um
Jardim como espago de contemplacao por exemplo, podem trazer
a dimensao espacial da fé para o centro do processo educativo.
Como Freire (1996, p 87) nos lembra: “Ensinar, exige
reconhecimento e assuncdo da identidade cultural dos
educandos”. Ao reconhecer os espagos significativos para os
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alunos, a educagao religiosa se torna mais dialdgica e respeitosa
com suas vivéncias.

Outra possibilidade interessante ¢ a criacao de espacos de
reflexdo e contemplagdo dentro do préprio ambiente educativo.
Um Jardim calmo e silencioso, com elementos simbolicos da fé,
ou até mesmo, a utilizagdo de musica e imagem que evoquem
sentimentos de paz e transcendéncia, pode proporcionar aos
alunos momentos de conexao espiritual e de aprofundamento de
suas experiéncias religiosas. A criagdo e a utilizagdo desses
espacos podem ser realizadas de forma colaborativa entre
educadores e alunos, fortalecendo o senso de pertencimento e de
apropriacdo do ambiente escolar como lugar também de vivéncia
da fé.

Mas ¢ importante salientar que a criagdo de espacos
especificos para as vivéncias religiosas nao deve conter
elementos exclusivos de uma tnica religido. Esses espacos devem
refletir a diversidade de expressoes de fé presentes no chao da
escola, respeitando o principio da pluralidade religiosa. O
educador, por principios €ticos, ndao deve tratar a sua fé como
unica ou superior, para ndo ferir a pluralidade religiosa presente
no ambiente escolar.

Assim, a utilizacgdo dos lugares como recursos
pedagogicos na educacao religiosa abre um leque de
possibilidades para enriquecer o processo de ensino
aprendizagem. Ao transcender as paredes da sala de aula e
explorar os multiplos espacos onde a fé se manifesta, os
educadores podem oferecer aos alunos experiéncias mais
sensoriais, contextuais e significativas, fortalecendo a conexao
entre a fé ensinada e a fé vivida. A chave reside na
intencionalidade pedagogica, na cuidadosa planificacdo das
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atividades e na valorizagdo das experiéncias dos alunos em
relag@o aos lugares que lhe sdo significativos.

Sendo assim, a Riqueza da educacao religiosa sob a lente
da Topofilia, também se manifestam na exploragao das narrativas
e histérias locais da fé. Cada comunidade carrega consigo um
patrimonio de relatos e memdrias ligadas a lugares especificos,
sejam eles templos centendrios, espacos naturais considerados
sagrados ou at¢é mesmo locais onde ocorrem eventos
significativos para a historia religiosa local. Ao incorporar essas
narrativas ao curriculo, o educador tem a oportunidade de
conectar o aprendizado com a identidade cultural e religiosa dos
alunos. No entanto, em um contexto de pluralidade religiosa
como o brasileiro, ¢ imperativo que essa exploracdo seja
conduzida com sensibilidade e abrangéncia.

Narrativas e historias locais da fé: teias de significados entre
0S espacos e as crencas.

“Existem lugares que nos atravessam mais do que os
atravessamos. Sdo feitos de memorias, siléncios e
encontros com o sagrado”.

Ha lugares que ndo sdo apenas pontos no mapa: sao pulsos
de memoria, siléncios ancestrais, caminhos da fé. Sdo territorios
vivos onde o chdo murmura historias guardadas pelo tempo, € o
vento cumplice de tantas travessias, sopra o nome dos que ali
caminharam em procissoes, esperanca ou dor. Tais espacos nio
se definem apenas por sua geografia fisica ou arquitetura sagrada,
mas pela profundidade dos vinculos afetivos e espirituais que
abrigam. Lugares onde o invisivel se torna presenca e onde a f¢é
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se entranha nas raizes, nas paredes, nas pedras e nos gestos do
cotidiano.

A Educacgao Religiosa, quando atravessada pela flecha da
topofilia, (esse amor pelo lugar que habitamos), deixa de ser mera
transmissao de saberes doutrindrios para tornar-se uma travessia
sensivel, que conecta experiencias, identidades e territorios. E
nesse fluxo que as narrativas historicas locais de fé se revelam
como fio sensiveis, entrelacando memoria e espago, crenga e
pertencimento, compondo a riqueza da identidade cultural e
espiritual das comunidades

Cada comunidade, guarda em sua Geografia afetiva, um
acervo vivo de relatos e memorias. H4 templos centenarios
cobertos de oragdes, fontes naturais convertidas em altares, ruas
por onde a fé danga nas romarias e festas, e até segredos
ritualisticos murmurados entre as arvores. Todos esses lugares
falam, e ouvir a sua voz ¢ ato de respeito, escuta e
reconhecimento. Trazer essas narrativas para o curriculo ndo ¢
somente uma estratégia pedagdgica inovadora: ¢ permitir que o
estudante se reconheca como parte da histéria da fé, ndo mais
como espectador, mas como sujeito que habita e constroi
significados.

Contudo, em um pais de vasta pluralidade religiosa como
o Brasil, essas exploragdes exigem sensibilidade, cuidado e uma
postura ética diante da diversidade. O educador torna-se, entdo, o
mediador dos sentidos, um tradutor de mundos, alguém que ajuda
os alunos a atravessarem os caminhos simboélicos da fé em sua
multiplicidade e beleza. Esse movimento pode incluir a escuta das
historias por tras das construc¢des dos tempos da cidade, o registro
de testemunhas de pessoas que encontram espiritualidade em
paisagens naturais do entorno ou mesmo a analise das tramas
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simbolicas que embalam as festas religiosas locais. Revelando o
modo como a fé sem enraiza no chdo da cultura.

Ao dar visibilidade a essa diversidade de narrativas, a
educacao religiosa contribui para o reconhecimento das multiplas
formas de vivenciar o sagrado presente no territério vivido pelos
alunos. As metodologias para esse mergulho podem ser multiplas
e profundamente envolvéncia. Entrevista com lideres religiosos e
membros de diferentes tradi¢cdes locais, pesquisas em arquivos
historicos e jornais antigos, registros comunitarios e relatos orais
que revelem o tempo nas pedras e a fé nas vozes. A observacao
das manifestagcdes culturais como procissdes, romarias,
celebragdes populares, permite vislumbrar os rituais, os simbolos
e os gestos devocionais que vinculam as pessoas aos seus espacos
sagrados. At¢é mesmo a criacdo de narrativas pelos proprios
alunos, a partir das experiéncias pessoais ou familiares, pode ser
um potente instrumento de constru¢do do pertencimento e da
escuta intercultural.

Esses exercicios de aproximagdo entre fé e espago tem um
potencial de fortalecer o senso de identidade e de pertencimento
dos alunos a sua propria historia e ao seu territorio simbolico.
Quando os estudantes percebem que os lugares que habitam as
experiéncias de fé vividas por suas familias também compdem o
mosaico espiritual da comunidade, sentem-se reconhecidos,
incluidos e respeitados.

E ao se aproximarem das tradigdes religiosas dos outros,
abrem-se a empatia e a compreensao mutua, cultivando a escuta
e o respeito. Como afirma Candau (2008, p 47): “A educagdo
intercultural critica busca promover o reconhecimento da
diversidade como constitutiva da realidade social e cultural e
desenvolver a capacidade de didlogo entre diferentes universos
culturais”. A abordagem das narrativas locais da fé, quando
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conduzida com uma perspectiva intercultural, torna-se uma ponte
para essas convivéncias plurais e humanizadas.

E fundamental, porém, que essas anélises de forma critica
e contextualizada. O educador deve cultivar nos alunos a
capacidade de questionar, de ouvir multiplas vozes, de
compreender que a histéria em um mesmo espaco pode ser
contada por lentes distintas. O mesmo lugar sagrado pode
carregar diferentes significados para diferentes grupos. A
pluralidade da interpretacdo nao deve ser evitada, mas acolhida
como Riqueza. Nesse cenario, o papel do educador como
mediador € essencial. Cabe a ele criar um ambiente seguro onde
todos os relatos sejam respeitados e nenhuma tradi¢do seja
silenciada. O professor deve estimular a escuta atenta, o didlogo
sensivel, o pensamento critico, permitindo que os estudantes
compartilhem suas vivéncias e reconhegam o valor também na
vivéncia dos outros. Mesmo que muito diferente da sua.

A incorporagdo das narrativas e historias locais da fé a
educagdo religiosa iluminada pela topofilia, oferece um caminho
de reencontro com a vida real dos alunos, seus afetos e seu
mundo. E um convite a valorizagio do sagrado que habita o
cotidiano, ao respeito a diversidade, ao exercicio do
pertencimento. Ao explorar essas teias de significados que unem
fé e lugar, os alunos podem aprender mais do que conteudos: pode
aprender a ver. A ver o outro, a ver-se, € a ver o mundo com olhos

mais atentos, mais humanos e mais abertos aos mistérios.

Como as pedras que guardam pegadas de antigos fiéis, e
as arvores que assistem, silenciosas, as promessas murmuradas
em suas sombras, ha territorios que ndo se deixam apenas habitar:
eles habitam em nos.
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Portanto, ao incorporar as narrativas e historias locais da
fé na educacao religiosa sobre a perspectiva da topofilia, abrimos
um caminho poderoso para que os alunos se conectem de maneira
profunda com suas proprias identidades culturais e espirituais, ao
mesmo tempo em que devolve um olhar de respeito e empatia
para com as diversas manifestacdes do sagrado presentes em seu
entorno. Essa exploracdo das teias de significados entre os
espagos e as crengas ndo apenas enriquece o aprendizado, mas
também nutrem, um senso de pertencimento € uma compreensao
mais humana e aberta dos mistérios da fé que habitam tantos os
lugares quanto os coragdes.

Conclusao:

E assim caminhamos para o fim desta jornada neste
capitulo. Convergindo para uma certeza inabaldvel, a fé. Em sua
esséncia mais profunda, € wuma constru¢do sensorial.
Visceralmente ligada aos territorios que habitamos. A topofilia
esse amor pelos lugares, que nutre nossa experiéncia, irradia
através dos sentidos o toque da superficie sagrada, o aroma dos
rituais ancestrais, o som das pressas e, quando nos espagos de
devocdo, a visdo das paisagens que inspiram a reveréncia, o
paladar das oferendas. Comunitarias. Sdo esses sentidos, topou
file cosa que nos ancoramos ao mundo? E, paradoxalmente, nos
eleva constantemente, buscamos no sagrado. Despojada da
Riqueza sensorial que a conecta ao vivido, ao. Experimentado ao
lugar, a festas vai em um mero eco de habitos desprovidos de
fundamento. Uma repeti¢do vazia das formas. E, portanto, na
ativagdo e na valorizagao desses sentidos que a educagao religiosa
encontra seu caminho mais auténtico e transformador, permitindo
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que A fé, Florenca como uma experiéncia genuina e profunda
humana.

Essa certeza ecoa um alerta crucial para os educadores
religiosos: a experiéncia da educagdo religiosa ndo pode se
restringir a mera reproducdo de textos e conceitos. A
internalizacdo da fé clama pela compreensdo e ativacdo dos
sentidos, desses sentidos topofilicos que nos conectam
visceralmente aos lugares sagrados e ao nosso proprio ser. Caso
contrario, as praticas pedagogicas correm o risco de se tornarem
infundadas, vazias e ocas, incapazes de despertar um sentido real
nos jovens e, consequentemente, falhando em demonstrar a
verdadeira finalidade da fé e em planta-la profundamente em suas
almas.

Ao reconhecer e valorizar a profunda ligacdo entre os
sentidos, os lugares e a fé, a educagdo religiosa se torna um
terreno fértil para o desenvolvimento de uma espiritualidade
auténtica e significativa para os jovens. Em vez de meros
receptores de informacdes doutrindrias, eles se tornam
exploradores ativos do seu proprio caminho espiritual, ancorados
em experiéncias sensoriais concretas e em vinculos afetivos com
0S espacos que ressoam com suas crengas. Essa abordagem
permite que a fé ndo seja apenas aprendida, mas sentida, vivida e
internalizada em um nivel profundo, moldando suas identidades
e guiando suas buscas pelo sagrado de maneira genuina e pessoal.
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O CAOS NA MAGIA E A MAGIA DO CAOS

Giovanni Seabra

Introducio

A Magia ¢ um conceito abstrato que pode ser
compreendido, ao pé da letra, como saber. O saber magico
implica no conhecimento do lado oculto das coisas. O circulo,
por exemplo, representa a Unidade, a Totalidade e a Protegdo. E
sinonimo de movimento, da Expansdo, do Infinito e da
Eternidade. O circulo abraga e inclui o quadrado, a Ordem, os
Quatro Elementos da Natureza — Terra, Agua, Ar e Fogo, ¢ o
Microcosmo, a Esséncia do Ser. Circulo, quadrado e microcosmo
estao mergulhados no éter, a energia sutil do macrocosmo.

A forma circular é encontrada em todo o Universo; €
frequente encontrar os circulos nas diversas formas e
organizacgdes espiraladas, denominadas Espirais de Fibonacci,
manifestagdes geométricas da sequéncia de Fibonacci, na qual
cada numero resulta da soma dos dois anteriores (1, 1, 2, 3, 5, 8,
13, ...). Tais sistemas circum-espiralados dao formas as galaxias,
aos grandes arranjos de massas de ar, furacdes, sumidouros
fluviais, lacustres e oceanicos, movimentos migratorios animais,
cardumes e bandos de aves, formas de plantas, flores, moluscos e
orgaos humanos, com diferentes fungdes. Os amonites, animais
marinhos que dominaram os oceanos no paleozodico, possuiam a
forma espiralada de Fibonacci, nas diferentes espécies e tamanhos
existentes. Algumas delas sobrevivem nos dias atuais, a exemplo
dos buzios. Os fendmenos inexplicaveis, sobrenaturais e
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paranormais residem no ambito da Magia.

Segundo o principio do Caibalion (1978), “O que estd em
cima ¢ como o que esta embaixo”, a Magia compreende saberes,
materiais e procedimentos que possibilitam a conexdo do ser
humano com as forgas celestiais. Nesse aspecto, as Ciéncias
Ocultas ancestrais diferem do conhecimento cientifico ocidental,
tanto nas Dbases filosoficas, quanto aos procedimentos
metodoldgicos e aos objetivos pretendidos. Enquanto o saber
cientifico adota uma visao analdgica horizontal do conhecimento,
as Ciéncias Ocultas tém uma abordagem vertical, holistica e,
portanto, mais abrangente. A ciéncia ocidental ¢ especializada,
cirargica, material; as Ciéncias Ocultas s3o holisticas,
transcendentais, espirituais.

A Magia ¢ a ciéncia que estuda as Leis da Natureza e suas
aplicacdes, na busca de uma integragao espiritual e/ou uma vida
feliz (SEABRA, 2005). Magia ¢ devocdo, sem  ser,
necessariamente, religido. Mantendo a tradicdo, a magia ¢
politeista, em virtude dos seus vinculos com as orgens de tudo, o
Todo, o Universo, os astros e as forgas cosmicas quanticas e
subquanticas, sutis e ndo sutis.

No animismo e o xamanismo das sociedades pré-agricolas
estdo presentes as tradigdes magicas, posto que reconheciam a
alma em todos os seres vivos e incluiam nos rituais as forcas e
espiritos associados com os fendmenos naturais, animais e
humanos (CARROL, 2022). Diz o ditado que “antiguidade ¢
posto”. Por sua origem ancestral enraizada nos primoérdios da
cultura humana, a Magia abrange os campos da religido,
matematica, numerologia, astronomia, astrologia, medicina,
psicologia, parapsicologia, espiritismo, biologia, quimica, fisica,
e outros tantos. Portanto, ndo resta duvida que as Ciéncias
Herméticas sdo o nascedouro da Ciéncia Moderna.
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Em suas aulas, o filosofo Epicteto (55 - 135dC)
assegurava que a receita para uma vida feliz concentra trés temas
principais: dominar os desejos, desempenhar as obrigagdes e
aprender a pensar com clareza a respeito de si mesmo e de seu
relacionamento com o restante da comunidade humana. Epicteto
acreditava que a meta principal da filosofia ¢ ajudar as pessoas
comuns a enfrentar positivamente os desafios cotidianos ¢ a lidar
com as inevitaveis grandes perdas, decep¢des e magoas da vida.
A arte de viver ¢ uma filosofia de liberdade e de tranquilidade
interiores, um comportamento com o proposito de tornar nossa
alma mais leve.

Felicidade nao € sindonimo de ter, e sim de ser. Tampouco
significa prosperidade, ipsis litteris. Para praticar a Magia, o
neofito deve dizer a si mesmo: “Quero ciéncia; ou Quero virtude;
ou Quero riquezas.” (KREMMERZ, 2022). Assim, a ciéncia
pertence ao principio divino, a virtude pertence a mentalidade e
as riquezas pertencem ao mundo (KERMMERZ, op. cit.). No
padrdo existencial em que vivemos, estamos habituados a
observar o mundo de dentro para fora, numa perspectiva
egocéntrica; para o crescimento espiritual ¢ necessario o
conhecimento interior, numa abordagem de fora para dentro.

Quanto a ancestralidade, os oraculos das predi¢des
surgiram em tempos imemoriais nos quatro cantos do mundo. Ha
seis mil anos A.P. a civilizacdo egipcia era um exemplo de
desenvolvimento econémico € técnico, onde se destacavam as
grandes pirdmides e outros monumentos colossais, em cujos
painéis interiores estdo gravados invengdes tecnologicas
avancadas, como o submarino, o avido, o helicoptero e o disco
voados. Milhares de anos apds o colapso da civilizacao egipcia,
Leonardo da Vinci desenhou o “Parafuso Aéreo”, precursor do
Helicoptero.
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O Tarot remonta a Tabua da Esmeralda do Antigo Egito,
o chamado Livro de Hermes Trimegisto (Trés Vezes Grande),
cujos ensinamentos estdo registrados nos 22 Arcanos Maiores,
através de nimeros, figuras, simbolos e cores, incompreensiveis
para a pessoa comum. Essas sdo as raizes do Tarot, para citar
como exemplo de conhecimento hermético, que foram plantadas
no passado remoto, que beira 6.000 anos antes do presente.

Figura 1. Tarot Egipcio

Fonte: Acervo do autor.

O Livro das Mutagdes — I Ching (WILHELM, 1995),
oraculo chinés, ¢ originario dos tempos de Confucio (551- 479
a.C.), filosofo chinés, cujas ideias guiaram a sociedade chinesa
durante mais de dois mil anos e nos tempos atuais. Confucio
estudou o I Ching, acrescentou comentdrios no Oraculo,
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esclarecendo seu significado e aplicagdo pratica, e ensinou o
texto, utilizando-o em sua filosofia. Conflicio via o I Ching como
uma representacdo dos principios universais, dos ciclos da vida e
da ordem natural das coisas.

O I Ching tornou-se um texto fundamental no
Confucionismo, influenciando geracdes de pensadores,
disseminando o texto em toda a Asia e influenciando outras
culturas, inclusive no ocidente. A consulta ao oraculo, o livro das
mutacoes, ¢ precedida de um jogo utilizando trés moedas, cujo
arranjo de caras e coroas em cada jogada permite compor os
hexagramas contendo linhas quebradas e continuas, formando um
codigo que conduz a resposta para a pergunta formulada.

Figura 2. I Ching, sistema oracular milenar chinés.

Fonte: Acervo do autor.
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A consulta aos oraculos requer ambientes calmos,
sulenciosos e purificados. Operadores e consulentes entoam
mantras e praticam meditagdes antes da sessao. Os procedimentos
sdo acompanhados de incensos e defumadores, tornando o
ambiente mais leve para facilitar a concentracao e a conexao com
as forcas celestiais.

Perante os conhecimentos e ensinamentos milenares,
havemos de convir que Ciéncia Ocidental tem estatura infantil.
Ela vem se instalando, pouco a pouco, ha 300 anos, nos institutos,
clinicas, hospitais e universidade. Ou seja, ¢ apenas uma crianga
tendo pela frente um mundo inteiro a descobrir. E muito mais que
isso.

A Arvore da Vida

A Arvore da Vida é um sistema cabalistico ancestral que
projeta a escalada do homem, desde o seu nascimento até o
encontro com o Ser Superior, quando entdo recebe as Centelhas
Divinas. E um fluxograma esotérico encontrado na Cabala e em
diversas culturas ancestrais, representando a conexdo entre a
natureza, a espiritualidade e a vida. Entre os significados
simbdlicos, podemos elencar a unido entre o céu e a terra; vida,
renovacao ¢ eternidade; ¢ o elo entre o divino € o humano.

No Tarot a jornada humana ¢ iniciada com o Arcano 0 - O
Louco, cuja trajetoria tem sua origem no nascimento € termina
com o alcance da Quintesséncia, a Luz Divina. O circuito
existencial, fisico e espiritual, registrado nas cartas, ¢ também
encontrado na Arvore da Vida.

Na Arvore da Vida sdo encontrados 22 caminhos,
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correspondendo as 22 letras do alfabeto hebraico, unindo os 10
numeros representando as Sephiroth ou manifestagdes. Estes
caminhos e estacdes estdo registrados nos Arcanos Maiores e
Menores das Cartas do Tarot, notadamente o Tarot Egipcio.

Figura 3. Arvore da Vida

AIN BOPH AUR

ADAM HEVE- SHEKINAH : ASSURAS- AGNISVATAS - BARISHADS E JIVAS

Fonte: https://br.pinterest.com/pin/1133992381154305526/
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A ordem comum das Sephirot segue as denominagdes a
seguir: 1 — Keter Elion (Coroa Suprema); 2 — Chockmah
(Sabedoria); 3 — Binah (Inteligéncia); 4 - Chesed (Dominio); 5 —
Gueburah (Poder); 6 — Tiferet (Beleza); 7 — Netszach (Resisténcia
Duradoura); 8 — Hod (Majestade); 9 — Yesod (O Justo); 10 —
Malkuth (Reino). (SHOLEN, 2021).

Formas Pensamento

Sob a égide do Principio do Mentalismo, “O Todo ¢
Mente; o Universo ¢ Mental” e o “Todo ¢ Espirito” (Caibalion,
1978). O Espirito ¢ a Infinita Mente Vivente, a Esséncia Real,
superior a Vida e a Mente, como as conhecemos. Por conseguinte,
as Formas Pensamento sdo criagdes mentais de um objeto ou ser,
através de poderes espirituais ou cognitivos, utilizando a matéria
fluidica ou astral para compor as caracteristicas de acordo com a
natureza do pensamento. Essas formas de pensamento podem ser
emocionais, intencionais ou coletivas, dependendo da origem e
do proposito do pensamento. S3o as formas que produzem a
imagem do pensador; de alguma pessoa ou objeto material; com
feicdo inteiramente propria, expressando as suas inerentes
qualidades na matéria que atraem ao seu redor.

O pensamento € coisa, ¢ energia, e como tal sdo seres que
tém vida propria, que se reproduzem e que atuam sobre a mente
humana, dependente ou independente da vontade do homem. Na
medida em que estamos constantemente pensando, trabalhamos
com uma matéria sutil, da mesma natureza das ondas de radio. E
a nossa matéria mental, que partilhamos com diversas correntes
de pensamento. Ou melhor, o pensamento ¢ uma for¢a divina, um
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poder que nos envolve; assim, quando pensamos, estamos criando
algo. E o fenomeno da co-criagdo. No entanto

Devemos ser cuidadosos no que pensamos ou falamos,
porque os pensamentos se relinem em correntes tao reais
como as do ar e da agua. Conforme o que pensamos ou
falamos, atraimos para ndés uma corrente idéntica de
pensamentos, que age sobre o corpo de modo benéfico ou
maléfico. (MULFORD, 1927, p.21).

Portanto, se os pensamentos dominantes em nossa mente
forem de medo, magoa, ciume, vinganca etc., ¢ exatamente iSso
que atrairemos para noés. Ao contrario, quando houver um
predominio de pensamentos de alegria, esperanga, amor, nossa
vida serda um reflexo desses pensamentos, pois sdo eles que
poderemos atrair (SEABRA, 2005). Mas, devemos ser
cuidadosos no que mentalizamos ou falamos, porque os
pensamentos se reinem em correntes tao reais como as do ar, da
agua e da energia elétrica. As paredes tém ouvidos, e os celulares
também. Mesmo desligados, os aparelhos modveis de
comunicacdo capturam todo o pensamento e ideias que pairam a
sua volta, e entregam gratuitamente e irresponsavelmente para a
inteligéncia artificial. E dai para o mundo. Isso ¢ Magia.

A repeticao continuada do pensamento vai acumulando a
sua energia e termina formando o que chamamos de formas-
pensamento. As energias emanadas sdo extremamente poderosas
por terem vida propria, capacidade de reproducao e de atragao de
formas-pensamento semelhantes. Nos somos polos de atracao das
coisas que dominam a nossa mente. Uma forma-pensamento
negativa vai atrair outras semelhantes, ao passo que se
desenvolvermos o sentimento do afeto, somos capazes de atrair
correntes de pensamento positivas para nossas vidas.
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O problema ¢ que criamos do fundo de nossa
inconsciéncia e inconseqiiéncia, sentimentos de culpa, de
inferioridade, de raiva e, dessa maneira atrimos 0s nossos maiores
inimigos, pois sdo pensamentos que passam o tempo todo ao
nosso lado e atraem tudo o que ¢ negativo, tudo o que lhes for
similar. Nesse sentido, as formas-pensamentos s3o um
instrumento que podemos usar tanto para nosso progresso como
para nossa destrui¢do, isto ¢, podemos ser conduzidos por uma
forma-pensamento altamente positiva ou altamente negativa.
Ademais, as formas-pensamentos se utilizam de simbolos. Por
exemplo, para sermos pessoas mais generosas, poderemos
trabalhar com simbolo de Jupiter. Se quisermos mais forca,
coragem, poder de decisdo, trabalharemos com o simbolo de
Marte. E assim por diante... (SEABRA, op. cit.).

As formas-pensamento impregnam-se nos locais e
ambientes formando as chamadas egrégoras, que sdo o resultado
da concentragdo de energias num determinado local, como
igrejas, bares, residéncias, motéis, hospitais, ou mesmo
logradouros onde se acumulam milhares ou até milhdes de
pessoas.

O Caos na Magia

A palavra “caos” tem origem grega, cujo significado
original remete a “um vasto golfo ou fenda; o abismo, espago
vazio, escuriddo infinita, o primeiro estado do universo”. Caos ¢
aleatoriedade, antitese do Cosmos, a Ordem. E a Forca Criadora,
Deus, Tao, a Esséncia do Eu, a base da Consciéncia Universal.

Partindo do principio de que onde ha Magia ha mago, ¢
onde ha mago ha discipulos, havemos de concluir que niao ha
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mago sem discipulos. Pois, onde existe mago, existem, por
conseguinte, seguidores neo6fitos ou iniciados. Mas ndo ¢
exatamente o que ocorre no mundo pos-moderno, cadtico,
povoado por enxames de falsos (as) sabios (as), estes acolhidos
ardorosamente pela rede social, refugio de multidoes pedindo
socorro. Eis que surge o paradoxo divino:

Os falsos sabios, reconhecendo a irrealidade comparativa
do Universo, imaginaram que podiam transgredir as suas
Leis; estes tais sdo vados e presuncosos loucos, eles se
quebram na rocha e sdo feitos em pedagos pelos
Elementos, por causa da sua loucura. (Caibalion, 1978,
p-48).

Os falsos sabios se destinam a arder, cedo ou tarde, na
fogueira das vaidades. O verdadeiro sabio, conhecendo a natureza
do Universo, emprega a Lei contra as leis, o superior contra o
inferior; e pela arte da Alquimia transforma o desagradavel em
agradavel, e desse modo triunfa sobre tudo e todos.

Mas esta ndo ¢ a regra no mundo da Magia. Todo cuidado
¢ pouco na busca de orientacdo espiritual; pois, no “mercado
esotérico” sdo comuns os falsos gurus, bruxos e bruxas de
ocasido, e os aprendizes de feiticeiro. Via-de-regra sdo charlatdes
oportunistas que prometem mundos, fundos e remédios para
todos os males, com a prescrigdo de formulas simples e
milagrosas, como chds, incensos, defumadores, talismas e
oferendas.

Os Fake News esotéricos sdo compulsivos nas redes
sociais, os quais, impusionados com vigor, oferecem servicos de
qualidade duvidosa pelos aprendizes de feiticeiros acobertados
pelas alcunhas de magos, magas, bruxos, bruxas, monges,
monjas, etc e tal. O Mago verdadeiro centraliza a egrégora, como
a Rosa Mistica circundada por pétalas iniciaticas, os discipulos.
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O botao ¢ a alma, forca, espirito e inteligéncia do Mago. O polem
mistico e os aromas exalados disseminam a Magia, com toda a
sua forca e encanto.

O iniciado ¢ o discipulo que emergiu da agua estagnada
das multidoes, ingressando na zona de irradiacdo do centro
espiritual. Ao se libertar das 4guas impuras da mutidao, o iniciado
¢ elevado as dguas puras da Magia, as quais a multidao nao pode
ascender devido ao sseu peso natural. A Lei Natural, inflexivel e
inexoravel, condena o chumbo a afundar e as pétalas a flutuar
(KREMMERZ, 2022).

O mago ¢ um mestre consagrado, € como todos os sabios,
o reconhecimento ¢ de fora pra dentro, e ndo de dentro pra fora.
Para ser mago ou sacerdotisa vocé nao precisa se vestir de bruxo
ou bruxa, e nem prometer mundos, fundos e curas para todos os
males. Magos e sacerdotisas de ocasido se comportam com “arroz
de festa”. Sdo participantes infaliveis nos eventos, encontros e
feiras misticas, devidamente registrado nas selfies e fotos dos
agrupamentos de bruxos e bruxas. Ave!

Devemos ter a humildade de reconhecer que ndo somos
deuses; podemos ser no maximo, € com muito esforco e
dedicagdo, representantes divinos. Somos, portanto, a centelha da
Luz Divina.

A Magia do Caos

A Magia do Caos surgiu no século XX como uma
dissidéncia dentro do cenario ocultista, uma vez que enfatiza a
relevancia da experiéncia magica individual, em contraposicdo as
tradicoes advindas das antigas ordens secretas. O mais conhecido
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magista do Caos € o artista plastico e escritor britdnico Austin
Osman Spare (1886-1956), cujo sistema magico denominado
caos magik ¢ baseado inteiramente na imagem de si mesmo. O
conceito de Magia do Caos remete a Magia da Ordem [luminatti
Thanateros (OIT); o vocabulo thanateros  corresponde a
composi¢ao das palavras eros (sexo) e thanatos (morte). A Magia
dos Caos, por conseguinte, ¢ a pratica hermética pessoal, com
utilizacdo de métodos e instrumentos proprios.

Os saberes herméticos ndo sdo exclusividade dos
praticantes tradicionais, das elites, dos intelectuais ou dos
descolados. Para conhecer as Ciéncias Ocultas, basta tdo somente
estudar os ensinamentos ancestrais com disciplina e dedicagdo, e
aplica-los segundo a sua vontade e visando sempre o bem.
Atuando com a Magia Branca, preferencialmente. E mais, para
alcancar os objetivos na Magia € preciso ter foco, fé e ética nos
procedimentos herméticos.

A Magia do Caos compreende métodos simples,
reduzindo as tradigdes herméticas e operando a partir da
constru¢do dos seus proprios sistemas. A sua aplicacdo se
distancia das praticas tradicionais, com a utilizagdo de
instrumentos, rituais e procedimentos que estdo ao alcance de
todos. Ela se manifesta através das agdes conscientes ¢
inconscientes, alterando a visdo de mundo baseada no
conhecimento ancestral e nas experiéncias de vida.

Para praticar o caoismo partimos do principio que, sem
nenhum exagero, e em certa medida, todos ndés somos bruxos;
pois consciente ou inconscientemente, aplicamos ao longo da
vida as leis do conhecimento oculto. (SEABRA, 2005).

Em Magia existe a Lei do Retorno, segundo um dos 7
principios do Caibalion: “A toda a¢do corresponde a reacdo igual
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e em sentido contrario”. (TRES INICIADOS, 1978). Pois,
“Quem semeia vento colhe tempestades; Quem semeia roseiras
colhera rosas” (SEABRA, op. Cit.,, p.11). Vale lembrar que a
Magia Negra usa os mesmos conhecimentos da Magia Branca, a
questdao de origem comum se diferencia nos procedimentos,
intengdes e direcionamentos. Neste contexto devemos considerar
que o karma ¢ a heranga de si mesmo. Pois, colhemos o que
plantamos. Por outro lado, os chakras sdo fontes do equilibrio
fisico, mental e espiritual. Esses devemos cuidar.

Durante o final do século XIX e inicio do XX, os
intelectuais ocidentais percebiam a pratica da Magia como um
sinal de uma mentalidade primitiva e a atribuiram comumente a
grupos marginalizados de pessoas. Aleister Crowley (1875-1947)
define Magia como “uma técnica para trazer mudancas no mundo
fisico por meio da forca da vontade”. Essa defini¢do passou a ser
adotada por muitos movimentos; por exemplo temos a Wicca, o
Satanismo Filosofico e os Sistemas Magicos-Magia do Caos;
desde entdo. Apesar das conotacdes variarem de positivas e
negativas, seus praticantes e estudiosos ainda sdo atores
importantes no tecido social, religioso, cultural, ético e medicinal.
E fato que a magia e seus discipulos ajudaram a formatar o mundo
e as sociedades.

Até aqui nada de novo, e nem ¢ o nosso propodsito
modernizar, inovar, ou mudar um conhecimento que ultrapassa 6
mil anos, antes do presente. A intengcdo ¢ promover algumas
adaptacdes ao conhecimento hermético, sobretudo quanto aos
procedimentos para alcangar os mesmos resultados. Assim
chegamos a Magia do Caos, cujos preceitos garantem que “nada
¢ verdadeiro, tudo ¢ permitido”. Todavia, para obter éxito nos
trabalhos magicos o operador precisa estar livre das influéncias
modernas e resgatar a sua natureza selvagem.
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O movimento caoista ganhou for¢ca nos anos 1970,
enfatizando a experiéncia magica individual, com procedimentos
e rituais simples, em contraposicdo as tradigdes das antigas
ordens secretas. A sua aplicacdo se distancia das praticas
tradicionais, ao adotar praticas de Magia ndo convencionais.
Assim, aprendemos que a magia esta dentro de nds, e ndo fora.
Ela se manifesta através das acdes conscientes e inconscientes,
alterando a visdo de mundo baseada nas experiéncia de vida.

A Magia do Caos estd fundamentada nos seguintes
principios:

1. Rejeita dogmas e autoridades;
2. Incentiva a experiéncia pessoal;
3. Celebra a individualidade;

4. Busca resultados praticos;

5. Desafia limites convencionais.

O ocultismo ocidental classico recebeu as obras de Peter
J. Carroll, Liber Null e Psiconauta, com desconfianca e
hostilidade, em razdo da quebra dos padrdes herméticos
tradicionais. Os livros de Carrol trazem de forma organizada e ao
alcance de todos, a teoria e a pratica da Magia do Caos (Chaos
Magick). Por sua simplicidade e facilidade de compreensao, o
leitor com capacidade de analise e sintese ¢ capaz de criar seus
proprios sistemas a partir desse livro (Separado em duas partes:
Liber Null e Psiconauta).

O Liber Null foi escrito em 1978, como um roteiro de
estudos e treinamento para o Pacto Mégico dos Iluminados de
Thanateros (IOT). Nele a pratica magica ¢ apresentada como uma
forma de consolidar o aprendizado. As instrugdes vao dos mais
simples exercicios de concentragdo até topicos altamente
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avangados e controversos, como reencarnagao. A obra trata com
igual importancia das magias ditas “branca” e “negra”, sem fazer
nenhuma distingdo moralista entre elas. Carroll foi um dos
fundadores da Ordem Iluminatti Tanatheros e considerava a OIT
como a herdeira espiritual de Austin Osman Spare. Liber Null
apresenta e sistematiza de forma didatica e pratica alguns dos
principais conceitos desenvolvidos por Austin Osman Spare,
como o Alfabeto do Desejo e a Postura da Morte.

O livro Psiconauta foi escrito anos depois do Liber Null,
e os dois foram unidos em um unico volume, ¢ vém sendo
publicados juntos desde 1987, pois seus conteudos sao
complementares. Enquanto o livro Liber Null apresenta roteiros
para que o leitor desenvolva seus proprios métodos e praticas, o
Psiconauta oferece base teodrica para acompanhar a pratica. De
modo geral os procedimentos e rituais caoistas sdo bastante
simples para serem executados. As técnicas do sigilo ¢ a de criagdo
de servidores sdo frequentemente utilizadas. Os sigilos sdo
repesentados por glifos de um desejo ou proposito pré-determinado
pelo operador ou qualquer outra pessoa interessada em alcancar um
determinado objetivo. Definido o objeto do desejo numa freaze
objetiva, sdo eliminaddas as letras repetidas e, em seguida, as letras
restantes sdo recombinadas formando palavras desconexas. O conjunto
de letras pode ser recompposto na ilustragdo de uma figura,
aparentemente sem sentido, mas que se torna um instrumento poderoso
da Magia do Caos. A exemplo dos elementais, os servidores sdo
entidades criadas artificialmente com o intuito de executar uma fungéo
especifica atribuida pelo magista. A entidade ¢ elaborada segundo os
objetivos da operagdo. Sao considerados diversos aspectos, como a sua
personalidade, material constituinte, alimentos, e, sobretudo, qual sera
a fungdo desempenhada.

Hé também a caosfera, simbolo do Caos composto por
oito setas em um padrdo radial, visando atender a experiéncia
magica individual, numa abordagem egocéntrica do Universo, em
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contraposicao as tradi¢des advindas das antigas ordens secretas.

Figura 4. Caosfera

Fonte: CARROL, 2022.

Ataques e defesas psiquicas

Todos nds estamos sujeitos aos “ataques psiquicos”, a todo
tempo e a toda hora, uns mais, outros menos, a depender dos
mecanismos de defesa “instalados” e prontos a operar. Quando o
mundo para, de repente, causando estranheza a n6s mesmos, perante
o estado de debilidade, fraqueza e impoténcia stibitos, pode ser efeito
de um ataque psiquico, termo utilizado para descrever uma suposta
influéncia negativa sobre a mente ou espirito de uma pessoa. Ou

404



ainda, efeitos nefastos de um ambiente “carregado” sobre o
individuo sensivel, desavisado ou desguarnecido. Entendemos como
ambientes pesados cemitérios, hospitais, delegacias, clinicas de
repouso e logradouros com amontoados de gente.

O ataque psiquico ou encosto pode ser resultado da agdo de
pessoas malignas, que cultivam o mal, pelo mal, cujo olhar ¢ de
“secar pimenta”, facilmente percebido pelos menos ingénuos e mais
atentos. A manipulagdo emocional ¢ o controle ou influéncia de
alguém sobre o comportamento ou emocdes alheias; o ataque
mental, por sua vez, ¢ quando hd uma pretensdo de dominar a
vontade de outra pessoa pela forca do pensamento ou assédio
hipndtico. Assim, energias negativas sdo enviadas através de
pensamentos ou sentimentos nocivos, cujas vibragdes baixas
emitidas tem a intencdo de prejudicar o outro por pura maldade,
despeito ou inveja, causando danos emocionais, fisicos ou
espirituais. H4 ainda a contaminacdo pelo ambiente ou objetos
embebidos de energias negativas, tornando a pessoa vulneravel,
fragilizada, insegura, nervosa, medrosa, impotente...

Todavia, sdao muitas as praticas, mecaniSmos ¢
recomendacdes de defesa aos ataques psiquicos consagradas nos
quatro cantos do mundo. Uma forma de resistir ¢ manter
pensamentos positivos diante das adversidades ou situacgdes
contrarias a0 movimento e evolugdo natural do Ser. As praticas de
meditagdo, oragdo, canto e entoagdo de mantras sdo procedimentos
eficazes para a defesa psiquica e limpeza espiritual. Nesse quesito,
os limites emocionais devem ser estabelecidos, na medida do
possivel, sendo recomendado o exercicio do “ndao pensamento”.
Quer dizer, fazer um esfor¢o momentaneo, ao longo do dia, para ndo
pensar em nada. Mesmo que seja por alguns minutos, para limpeza
da mente, afastando os maus pensamentos e assim poder recalcular

arota.
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Para defesa psiquica sdao usualmente empregados os
quadrados magicos e a caosfera. Os quadrados magicos consistem
num arranjo de nimeros associado a um determinado planeta, cujas
virtudes estdo de acordo com a agdo empreendida ou o objetivo
pretendido. Mudangas desfavoraveis ou que envolvem riscos,
procedimentos que envolvem a fertilizagcdo ou fecundacao, podem
ser acompanhados com a invoca¢ao da Lua, associado ao Quadrado
Magico daquele planeta. A Lua ¢ um importante calmante,
taranquilizante e agente estabilizador da mente e das emogdes.

Figura 5. Quadrado Magico da Lua

Fonte: Acervo do autor.
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A caosfera pode ser elaborada tridicionalmente, com uso
de materiais moldaveis e setas improvisadas. Apds a consagracao
do objeto, sdo acionados eficientes mecanismos de defesa contra
os ataques psiquicos.

Figura 6. Caosfera

Fonte: Acervo do autor.

Conclusao

H4 um axioma do Hermetismo que diz: “Todos sdo
chamados, mas poucos sao os eleitos”. Os “eleitos” se distinguem
da massa pelos valores herméticos adquiridos e ppela valoracao
do espirito em lugar da matéria. A Magia permite a eles, os
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eleitos, conhecerem a si mesmos, fortalecendo a autoconfianga e
ensinando a acertar o passo com os ritmos da harmonia universal,
transformando em realidade os projetos mentalizados. O estudo e
o exercicio da Magia conduz a elevacdo da Consciéncia, a
Quintesséncia, que nos remete a natureza animal, agu¢ando os
sentidos e nos aproximando de Deus.

Para o equilibrio emocional, psiquico e espiritual uma
consulta aos oraculos serve para expandir a mente e abrir os
olhos, através da comunicacio com o subconsciente
proporcionado pelos métodos e instrumento de dominio das
ciéncias ocultas. Entre os oraculos divinatorios e premonitorios
mais conhecidos, sdo aconselhados o Tarot, a Quiromancia, a
Numerologia, a Astrologia, os Buzios, as Runas e as Bolas de
Cristal, entre outros.

As orientagoes teoricas e praticas sao sempre uteis, mas a
confianca exagerada em livros e em certos rituais e
procedimentos devem ser comedidos. Muitas vezes ¢ melhor
seguir a voz do instinto para ndo dar com os burros n’agua. Ha
um alerta no livro Liber Null e Psiconauta sobre o poder dos
rituais contidos na obra, o qual pode afetar aqueles que possuam
alguma restri¢ao ou limitagdo fisica ou organica. O autor e editor
se isentam de qualquer responsabilidade quanto aos efeitos
colaterais no uso dos ensinamentos herméticos contidos no livro.

Para finalizar, a [luminagdo deve ser buscada segundo os
mandamentos de Jesus: “Com todo o teu coragao, com toda a tua
alma, com toda a tua forca e com toda a tua mente.” Quando
somos iluminados ha uma recomposi¢ao dos terminais cerebrais
e novos caminhos evolutivos sdo abertos.
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